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TIPOLOGIAS DE FILIACION EN FILON DE ALEJANDRIA

Cristina Termini

Pontificia Universitd Urbaniana, Roma (Italia)

I. TERMINOLOGIA Y TIPOS DE FILIACION

En los escritos de Fil6n, para los distintos sujetos implicados en la filia-
cién —ascendientes y descendientes— y la relacién que los une, bien
vale la expresién aristotélica molay®dg Aéyetar'.

Esta pluralidad es ante todo léxica. Con diferencia, el término mas
usado para designar al hijo varén es viég con 291 apariciones?, mientras
que el equivalente femenino Suydtnp aparece 85 veces. La despropor-
cién entre ambos sustantivos revela la clara preferencia que Filon otor-
ga a la descendencia masculina’, aunque en algunos casos vidg en plural
parece tener un sentido genérico colectivo*. Referido a la prole en gene-
ral estd el neutro tékvov (107x), cuya conexién etimoldgica con el ver-
bo tikte evidencia Filén:

Mopc yap 10 TOKOV 10 TEKVOV EipNTaL TPOC EUPUSLY OTKELOTNTOG, 1) PUOLKAS
appotetan tékva yovevowy (De mutatione 147). [En efecto, ‘teknon’ (= hijo)
deriva de ‘tokos’ (= parto), poniendo énfasis en la afinidad con que na-
turalmente estdn ligados los hijos a sus progenitores.]

Al evocar el parto materno y la generacién, tékvov subraya el fuerte
vinculo natural que liga a hijos con padres®. Al sustantivo no le es ajena

1. Cf. Aristételes, Topica VIIL, 158b.

2. Paralos datos sobre frecuencias léxicas sigo a P. Borgen, K. Fuglseth y R. Skarsten, The
Philo Index. A Complete Greek Word Index to the Writings of Philo of Alexandria Lemmatized &
Computer-Generated, Trondheim 1997, ad locum.

3. Al mismo resultado llega A. Reinhartz, «Parents and Children: A Philonic Perspective»,
en S. J. D. Cohen (ed.), The Jewish Family in Antiquity, Atlanta, Ga. 1993, 64-65.

4. Véase, por ejemplo, De specialibus legibus 111, 153 y 1V, 184.

5. Cf. De opificio mundi 171-172; De losepho 187; De Decalogo 112; De specialibus le-
gibus 11, 232.
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CRISTINA TERMINI

una connotacién afectiva, pues frecuentemente aparece en vocativo en
el discurso directo®.

También el término wdig (230x), cuando se refiere a la prole, es bi-
valente, pero Filén lo emplea casi siempre en masculino, mientras que
en el plural prevalece la connotacién genérica. A veces, con ndig se estd
haciendo referencia a la edad del hijo: mientras que ndidec, vririot, Bpéen
o madio son los nifitos de tierna edad, mdic sin ulteriores especificacio-
nes designa a un nifio de siete a catorce afios’. Bien atestiguado esta el
uso de ndideg seguido de un genitivo plural, para designar una categoria
de personas, los médicos, los filésofos, los miisicos®: 1a locucién signifi-
ca pertenencia y es asimilable a la expresién vioi 'Iopan), con la cual se
designa a los miembros del pueblo de Israel.

En fin, Fil6n emplea también los sustantivos &yyovog (48x) y &kyo-
vog (42x), vinculados al verbo yiyvopar, para significar los efectos de una
relacion de descendencia que puede abarcar una gama muy amplia de
referentes: desde los hijos de Dios, pasando por los productos de la tie-
rra, de los animales o de las plantas, hasta el fruto del intelecto o de las
pasiones y los derivados en dmbito matemdtico. Es similar el término
vévwnuo, (49x), deverbal de yevvdw, construido con el sufijo tipico para
indicar el resultado de una accién: Filén lo usa sobre todo en los trata-
dos alegéricos para sefalar el fruto de una generacion espiritual’.

Si del polo inferior de la relacion filial pasamos al superior, percibi-
mos una asimetria en la obra de Filon: el término matip lo encontramos
tres veces mas que pRmp'? y el sustantivo yoveig, que en plural cierta-
mente tiene el significado inclusivo de «progenitores», a menudo desem-
pefia la funcién del masculino!!.

Ademads, las tipologfas de filiacion se hallan bajo el signo de la ana-
logia: el elenco méas completo nos lo ofrece Filén en De mutatione 147,
que comenta Gn 17, 16, donde Dios promete a Abraham el nacimiento
de un hijo (téxvov):

Y ha dicho «hijo» no por casualidad o sin una razén fundada, sino para
mostrar que no se trataba de un hijo extrafio (69veiov) ni putativo (Vro-

6. En De fuga 39-40, se dice que el término tékvov constituye en si mismo una expresion
de ternura; cf. también De sacrificiis 64; Quod Deus sit immutabilis 92; De ebrietate 120; De
migratione 208; De fuga 46.132.169; De Abrabamo 1753 De losepho 23.

7. En De opificio mundi 104-105, Fil6én elenca las fases de la vida del hombre, dividién-
dolas en septenarios y refiere el parecer de Hipdcrates para confirmar que el segundo septenario
de la vida es el del ndig; es parecido el texto de De Iosepho 127. Por este motivo la expresion éx
naidov significa «desde la nifiez» (cf. por ejemplo De ebrietate 197; De mutatione 229; De som-
niis 11, 147).

8. Cf. De plantatione 173; De confusione 151; De congressu 89; De somniis 1, 51; De Io-
sepho 160.

9. El término aparece 40 veces en los tratados alegéricos, mientras que aparece tan sélo
9 veces en las restantes obras de Filén.

10. 586 veces respecto a 177 casos de prp.
11. Cf. Reinhartz, «Parents and Children», 65-66.
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TIPOLOGIAS DE FILIACION EN FILON DE ALEJANDRIA

BoAudiov), ni tampoco adoptivo (8e1v) o bastardo (voBov), sino legitimo
(yvriclov) y auténtico, realmente hijo de un alma libre (De mutatione 147).

Los seis adjetivos, referidos al término tékvov, describen una trayec-
toria que parte del maximo grado de ajenidad hasta llegar al parentesco
consanguineo legitimo. "O8vsiov!? es el hijo ajeno, extrafio, con el cual
no hay relacién alguna de consanguinidad: de hecho, el adjetivo se opo-
ne a ovyyevrg. " YnoBoludiov, en cambio, califica a un hijo que, siendo de
otros, es furtivamente sustituido y hecho pasar por propio. La definicién
de los lexicégrafos antiguos es convergente y explicita:

VoPaALOUEVOL Kl €16TTOINTOL. €Nl TAOV YOUUIPLEAV TUdloV, nep EAVTOV
anoBdAiovoty ai yovdikeg!?. [Putativos y adoptivos: De los nifios abando-
nados, como que las mujeres los exponen.]

Fil6n utiliza el adjetivo en sentido propio cuando describe la simu-
lacién de embarazo de la princesa egipcia para que el pequeiio Moisés,
recogido a orillas del rio, sea tenido por hijo legitimo suyo'*. Es anilo-
go el caso referido por Herodoto en Historias V, 41: los padres de la
segunda mujer del rey espartano Anaxindridas someten a un severo
control a la primera mujer —creida estéril pero después encinta—, para
comprobar que no se trata de un embarazo simulado con el objeto de ga-
rantizar al presunto hijo el derecho a la herencia paterna. También Pla-
tén en Republica VII, 538a analiza la dificil situacién de un hijo putati-
vo que ha crecido en el seno de una familia importante y poderosa y que
de adulto descubre que no es hijo de los que consideraba sus padres®.

®c16c es uno de los adjetivos técnicos que describen la adopcién'®.
Fil6n lo usa otras tres veces: en De agricultura 6 se establece un paran-
go6n del trabajo agricola y, en particular, del arte del injerto con la capa-
cidad que por razén de su propia virtud tienen los hijos adoptivos (9e-
tovg didac) de amalgamarse con hijos de origen distinto. A Fil6n no se
le escapa la afinidad entre £&vdeoig y 9etdc, confirmada por el término la-
tino adoptio, que significa tanto adopcién como injerto'”. En De con-

12.  El adjetivo aparece 18 veces en las obras de Fil6n.

13.  Suidae Lexicon, ed. A. Adler, Lipsiae 19335, IV, 667; véase también Thesaurus Graecae
Linguae, ed. H. Stefanus, Parisiis 1831-1865, VIIL, ad locum.

14. De vita Mosis 1, 19: «.. iva yviiolog dAAd un vroBoipdiog vopisdij». En cambio, en De
plantatione 71 el adjetivo se utiliza en sentido figurado, junto a voBog y en contraposicién a
yviotog [N. del T: ov yap dno yvnoiov 100 mdovg, dAL’ vropoiipaiov kai vodov].

15. Cf. también Herodoto, Historias 1, 137: el historiador sostiene que es imposible que
un hijo mate a sus padres; si se abriera una investigacién, saldria a la luz que se trataba de un
hijo putativo o adulterino; aqui vroBoipdiog se emplea junto a poryidiog. En Polibio, Historias
11, 55, 9, se trata del hijo bastardo de uno de los soldados; en Dionisio de Halicarnaso, Antigiie-
dades Romanas 1, 32, vmoPolipdiog viene seguido de védog.

16. Para un analisis detallado de la terminologia de la adopcién vinculada al verbo tidnm
remito al estudio de J.M.Scott, Adoption as Sons of God. An Exegetical Investigation into the
Background of YIO®EZXIA in the Pauline Corpus, Tiibingen 1992, 39-44.

17.  Cf. Scott, Adoption as Sons of God, 80-81 y la imagen de Rm 11, 17-24.
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gressu 23, el extranjero que reside en la ciudad se halla en una situacién
andloga a la de los hijos adoptivos (oi detol ndidec)!®: éstos, en la medi-
da en que heredan de sus padres putativos, se equiparan a los hijos legi-
timos; mas en cuanto que no han sido generados por ellos, siguen sien-
do extrafios (16ig 0dveioig). La contraposicién entre 9e1d¢ y 69vEiog pone
de manifiesto que la relacién entre el hijo adoptado y los padres putati-
vos es meramente juridica: garantiza los derechos sucesorios, pero no al-
canza a suplir la ausencia de consanguinidad, estigmatizada mediante el
adjetivo 69vgiog. En fin, en In Flaccum 9 Filon refiere que el prefecto
Flaco, en las luchas sucesorias tras la muerte del emperador Tiberio, ha-
bia apoyado al partido de Tiberio Gemelo y no al de Gayo: las dos fac-
ciones se califican respectivamente de v t@v yvnoiwv pepida y thg v
detdv. En efecto, Tiberio Gemelo, en cuanto que hijo de Druso, repre-
senta la descendencia legitima, mientras que Gayo, hijo de Germanico,
es tan s6lo un sobrino de Tiberio que ha sido adoptado en el seno de la
gens Julia’. En Legatio ad Caium 23 se describe la situacion de forma to-
davia mas directa mediante la contraposicién entre 8écet y @voet?’: «uno
era nieto de Tiberio por adopcién; el otro, por naturaleza (por sangre)».

En estos casos Fil6n hace referencia a la praxis juridica romana,
igual que en Legatio ad Caium 28, donde la adopcién de Tiberio Geme-
lo por parte de Gayo se expresa con el término 9éo1c?!.

También en la reescritura de Gn 16, 1-2 que lleva a cabo Fil6n en
De Abrahamo 248-253, el dativo d¢cet designa la adopcidn: en la exten-
sa paréfrasis del discurso que Sara dirige a su esposo Abraham para con-
vencerlo de que se una a Agar, se dice que el hijo que nazca de la esclava
serd descendencia legitima de Abraham y pertenecerd a Sara por adop-
cién??. En De sobrietate 56, Filén utiliza una terminologia diversa para
la adopcién:

18. Puede verse el comentario que a este texto hace Scott, Adoption as Sons of God, 80.

19. Para una detallada valoracién histérica de las afirmaciones contenidas en el texto de
Filén, véase E. M. Smallwood, Philonis Alexandrini Legatio ad Gaium, Leiden 21970, 169-171.

20. En De migratione 94, se emplea una férmula antitética semejante: Filén afirma que la
herencia de Abraham es para el hijo legitimo, mientras que a los hijos de las concubinas se les
dan tan s6lo pequeiios regalos; de hecho, la descendencia legitima viene tutelada por las leyes de
la naturaleza y no por las leyes positivas concernientes a los hijos vodot (16ig gboet, tabta 8¢ 10ig
déoet vopipoig). El binomio Sécet-guoet lo encontramos asimismo en Didgenes Laercio, Vida de
los filésofos IX, 25 a propoésito de la adopcién de Zendn por parte de su maestro Parménides.

21. En este caso se trata de una adoptatio y no de una adrogatio, pues a Gemelo se le con-
sidera persona alieni iuris: véanse a este respecto las detalladas consideraciones de Smallwood,
Legatio, 174-176; cf. también Scott, Adoption as Sons of God, 79-80, donde cita pasajes de la
Legatio para probar que las fuentes judias conocian la institucién romana de la adopcién.

22. El caso de Sara es anélogo al de Lia y Raquel en Gn 30, 1-13: en ambos relatos es la
esposa legitima (estéril en un caso o ya madre en el otro) quien toma la iniciativa y decide dar
su propia esclava al marido; el hijo concebido es considerado como propio y en Gn 30, 3 esto
se subraya cuando se dice que la esclava da a luz sentada sobre las rodillas de Raquel y que co-
rresponde a la esposa elegir el nombre del hijo. Se trata de un caso atenuado de adopcién den-
tro de la propia familia: en cuanto que el hijo concebido por la esclava tiene por padre al cabe-
za de familia, es reconocido por la esposa y la esclava se convierte en una especie de concubina.

134



TIPOLOGIAS DE FILIACION EN FILON DE ALEJANDRIA

«¢Acaso voy a ocultar algo a mi amigo Abraham?» (Gn 18, 172%) Quien
ha obtenido en suerte tal heredad, trasciende los confines de la felicidad
humana. Sélo él es noble, pues ha reconocido a Dios como padre (9eov
gmyeypappévov matépa) y se ha convertido para él en el tnico hijo adop-
tivo (giomointog avt@d pévog viog).

Partiendo de la cita de Gn 18, 17, en la cual Abraham es denomi-
nado por Dios ¢ihog, Filén desarrolla més en general cudles son los be-
neficios de que goza el sabio que tiene una relacién privilegiada con el
Sefior?*. La secuencia contiene cinco epitetos: el sabio es noble, no s6lo

Como es sabido, el AT conoce casos de adopcidn (cf. Ex 2, 10, Est 2, 7.15), pues la institucién
viene contemplada por el derecho del Cercano Oriente antiguo; en cambio, en la legislacion bi-
blica y también més tarde en el Talmud nos topamos con un silencio absoluto sobre este punto.
Normalmente se justifica esta divergencia invocando a la poligamia y al levirato, que redujeron
considerablemente los casos de familias sin hijos. A menudo se afiade también una razén teol6-
gica: la adopcién resultaria repugnante porque en Israel los vinculos de sangre revisten una im-
portancia especial, pues se los considera vehiculo de la voluntad divina. Sobre la problematica
de la adopcién en el Antiguo Testamento y en el Cercano Oriente antiguo se pueden consultar
los siguientes estudios: H. J. Boecker, Recht und Gesetz im Alten Testamen und im Alten Orient,
Neukirchen-Vluyn 1976, 103-106; E. Cuq, Etude sur le droit babylonien, les lois assyriennes et
les lois hittites, Paris 1929, 49; R. De Vaux, Le istituzioni dell’Antico Testamento, Casale Mon-
ferrato 1964, 60-61; H. Donner, «Adoption oder Legitimation? Erwdgungen zur Adoption im
Alten Testament auf dem Hintergrund der altorientalischen Rechte»: Oriens Antiguus 8 (1969)
87-119; Z. W. Falk, Hebrew Law in Biblical Times: An Introduction, Provo, Utah-Winona Lake,
Indiana 22001, 166-167; C. H. Gordon, «Biblical Customs and the Nuzu Tablets»: Biblical Ar-
cheologist 3 (1940) 1-12; S. Kardimon, «Adoption as a Remedy for Infertility in the Period of
the Patriarchs»: JSS 3 (1958) 123-126 (el autor, apoyandose en Gen. Rabbah 71, 7 repropone la
interpretacion literal de Gn 16, 2 y 30, 3: Sara y Raquel habrian utilizado la adopcién como re-
medio de su esterilidad); S. Many, «Adoption», en Dictionnaire de la Bible 1, 227-233; M.-H.
Prévost, «Remarques sur ’adoption dans la Bible»: RIDA 14 (1967)67-77; Scott, Adoption as
Sons of God, 62-75 (con una vivaz critica al planteamiento de Donner); J. Van Seters, «The Pro-
blem of Chidlessness in Near Eastern Law and the Patriarchs of Israel»: JBL 87 (1968) 401-408.
En los cédigos del Cercano Oriente antiguo se tratan casos andlogos a Gn 16, 2 y 30, 1-13: véa-
se, por ejemplo, CI (Cédigo de Lipit Itar) 30-32 (los derechos de los hijos de una esclava y los
de una prostituta); CH (Cédigo de Hammurabi) 144.146 (el caso de una sacerdotisa que por ley
no puede tener hijos); para el reconocimiento de los hijos tenidos de una concubina y su legiti-
macién, CH 170-171; sobre los hijos adoptivos, CH 185-193; LMA (Leyes medo-asirias) 41A
(los hijos de una concubina tienen derecho a la herencia si el padre no ha tenido hijos de su es-
posa legitima); los textos de Nuzi son presentados en los articulos arriba citados de Gordon y
Van Seters; en Elefantina estd documentado un caso de manumisién por adopcién (cf. Scott,
Adoption as Sons of God, 85).

23. Enlacita de Filon hay dos variantes respecto de los LXX: énikarliyw en vez de kpdya,
y @ilov como apelativo de Abraham en vez de na1d6g (siervo). Esta tltima variante parece haber-
la introducido en funcién del comentario: en efecto, en Legum allegoriae 111, 27 la cita de Gn
18, 17 sigue al pie de la letra el texto de los LXX. Filén interpreta Gn 18, 17 también en Quaes-
tiones in Genesim IV, 21: el comentario versa sobre la felicidad que experimenta el alma a la
cual Dios ha mostrado la naturaleza, lo cual constituye la meta suprema de la vida contemplati-
va y de la virtud; en cambio, en De sobrietate 56 el acento recae més bien sobre la relacion de
amistad entre Dios y Abraham.

24. Segtin Scott, el sujeto de De sobrietate 56-57 es Abraham (Adoption as Sons of God,
89); E. R. Goodenhough (By Light, Light. The Mystic Gospel of Hellenistic Judaism, New Ha-
ven 1935, 129 nota 5) piensa que es Sem, citado en De sobrietate 51-53.58; personalmente creo
que Filén, ampliando la perspectiva, se refiere al sabio: en este mismo sentido B. Byrne, «Sons

135



CRISTINA TERMINI

rico sino riquisimo, ilustre, rey y libre. Los titulos primero, cuarto y quin-
to se enfatizan mediante la posicién anaférica de pévoc?®, mientras que
el segundo y el tercero se refuerzan mediante la contraposicién ov-GAAd.
La serie retoma las categorias de la ética estoica®® y las adapta al esque-
ma general porque, segin el planteamiento de Filon, el sabio recibe de
Dios algunos de estos dones y corresponde con la alabanza y la bendi-
cién?’. Llama la atencién la explicacién que se da de la nobleza del sa-
bio, que ocupa el primer puesto en la secuencia: deriva del hecho de que
el sabio ha reconocido a Dios como padre y se ha convertido asi en su
hijo adoptivo. La causal objetiva se construye con dze y el participio per-
fecto del verbo émypdew en voz media, que indica una accién realizada
en el pasado cuyo efecto permanece en el presente: el hecho de atribuir
a Dios la paternidad es fruto de una eleccién consciente y estable del sa-
bio y supone un distanciamiento del politeismo al conquistar una teolo-
gia correcta?®. Entre lineas se alude al itinerario de conversién que reco-

of God»-«Seed of Abraham»: A Study of the Idea of the Sonship of God of All Christians in Paul
against the Jewish Background, Roma 1979, 58 y M. Hengel, I/ figlio di Dio. Lorigine della cris-
tologia e la storia della religione giudeoellenistica, Brescia 1984, 83.

25. Esta insistencia sobre la unicidad es tipica del estilo de las paradojas estoicas (cf. por
ejemplo SVF III 594), como con razén subraya Scott (Adoption as Sons of God, 90-91).

26. K. Berger conecta De sobrietate 56-57 con una tradicién judeo-helenistica centrada en
una realeza apolitica [«Zur Problem der Messianitit Jesu»: ZThK 71 (1974) 7]. Mas probable
me parece que se estén retomando motivos estoicos: en esta misma linea, E. Bréhier, Les idées
philosophiques et religieuses de Philon d’Alexandrie, Paris 1925, 233-234 (el autor muestra que
en la relacién entre Dios y el sabio se oscila entre unos tonos de indole més personal y mistica,
por un lado, y elementos més bien impersonales que serfan de origen estoico); Hengel, Figlio di
Dio, 83- 84, nota 58, donde se cita Horacio, Epistulae 1, 1, 106-108; G. Schrenk, «matip», en
GLNT IX, 1142; Scott, Adoption as Sons of God, 90-91. En apoyo del trasfondo estoico, véan-
se los pasajes siguientes:

el sabio es noble — SVF III, 365; 366 (svyeveia = predisposicion estable hacia la virtud);

rico = SVF I, 220; SVF 111, 591 (todas las cosas pertenecen al sabio, pues conoce su uso co-

rrecto); 593 (la verdadera riqueza es el bien); 595; 596; 597; 600;

libre — SVF 111, 355 (posibilidad de obrar a voluntad); 356 (el sabio es libre porque lo que

quiere, lo logra); 591 (es libre porque no es esclavo de las pasiones); 593; 597;

rey — SVF 111, 332; 597; 599; 603; 617.

27. En De sobrietate 57, es Dios mismo quien califica al sabio de rey y libre; ademas, en
De sobrietate 58, la alabanza y la bendicién que el sabio eleva a Dios tienen un sabor tipicamen-
te judaico, al igual que la mencién de la heredad (kKAfipog) en De sobrietate 56. Sobre este tlti-
mo elemento me remito al comentario de Scott, Adoption as Sons of God, 91 y la nota 147 con
la bibliografia alli elencada.

28. Es significativo a este propdsito el uso del verbo émypaoopot en contexto teoldgico:
De confusione 41 (reconocer como padre al logos del Eterno); De confusione 144; De migratio-
ne 69; De Decalogo 8 y De specialibus legibus 1, 332 (aquellos que atribuyen muchos padres a
la realidad, es decir, los politeistas); De migratione 67 (elegir como guia a la palabra divina); De
fuga 114 y De somniis 11, 273 (adoptar a Dios como tnico esposo y padre); De somniis I, 171
(Jacob declara que su padre ya no es Abraham, que ha aprendido mediante la instruccion, sino
Isaac, que ha nacido bueno por naturaleza); De Decalogo 41 (tener por madre a la naturaleza
comun a todos los hombres y, por tanto, poseer iguales derechos de parentesco); De specialibus
legibus 1, 252 (reconocer a Dios como salvador); De specialibus legibus 11, 198 (no atribuir la
propia salvacién a cosas corruptibles, sino a Aquél que es el generador, padre y salvador del
mundo y de lo que hay en el mundo). Me parecen inadecuadas las propuestas de E. Schweizer
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rre Abraham?’; y con frecuencia Fil6n compara a los politeistas con los
hijos de una prostituta: al igual que éstos no pueden conocer a su verda-
dero padre y se ven condenados a una paternidad multiple, asi también
los politeistas desconocen al verdadero Padre y asignan una multitud de
causas a la realidad®’. Hay que advertir que, en De sobrietate 56, contra-
riamente a los usos juridicos relativos a la adopcién, la iniciativa parte de
abajo: el reconocimiento de la paternidad, que supone ya una eleccidn,
es realizado por el sabio y tiene como consecuencia su adopcién como
hijo por parte de Dios®!. El adjetivo giomomntdg, con el cual se designa al
hijo adoptivo, es un hapax legomenon de Fil6n32, pero estd bien docu-
mentado en la literatura griega®®: normalmente se usa como sustanti-
vo’* y s6lo en contadas ocasiones como predicado® o atributo®®; tiene
un sentido pasivo, se refiere a la adopcién inter vivos o testamentaria
(Iseo 10, 9) y a veces se opone a yove yeyovag (Iseo 3, 61; Deméstenes
44, 34), yviowog (Iseo 6, 44) o evoet (Justino, Primera Apologia 1). En De
sobrietate 56 califica al término vidg y se trata de una adopcién que co-
rona la vida del sabio y fundamenta la nobleza de la misma. En el pen-
samiento de Fil6n es como si hubiera dos niveles distintos de filiacién:
por un lado, Dios es padre de todo cuanto existe; por otro, existe una
reciprocidad especial en virtud de la cual el sabio, que acepta la paterni-
dad divina y se confia a ella, es elevado al rango de hijo adoptivo, y esta
designacién implica la gracia de la eleccion asi como una cercania y una
intimidad especiales. En este sentido Filon trasciende las categorias estoi-
cas®”: de hecho, para los filésofos del Pértico todos los hombres han sido
generados por Dios y, por tanto, son hijos suyos por naturaleza®, pero

sobre el significado de émypdoopar en «widg kth.», en GLNT XIV, 162 (adopcién entendida
como un segundo nacimiento sin intervencién de madre), asi como las de G. Schrenk, «tatip»,
en GLNT IX, 1142, nota 64 (tomar a Dios como patrono anilogamente a como hacian los me-
tecos); mas adecuada es la postura de S. Sandmel (Philo’s Place in Judaism. A Study of Concep-
tions of Abraham in Jewish Litterature, New York 1970, 178-179, nota 348) que traduce «has
registered» y cita Rm 8, 14-15 y Ef 1, 5.

29. En la misma linea se sitda la explicacién de la nobleza de Abraham en De virtutibus
219: se puede compartir la tesis de Scott que ve en Abraham al paradigma del prosélito (Adop-
tion as Sons of God, 88, 93-95).

30. Cf. De confusione 144; De migratione 69; De Decalogo 8 y De specialibus legibus 1, 332.

31. Tal adopcioén se expresa con el participio perfecto del verbo yiyvopat.

32. Filén usa dos veces el verbo gionoi€iv en voz media para designar a los padres adopti-
vos (De vita Mosis 1, 32-33).

33. Para el anilisis de la familia semdntica del verbo eicnoi€iv remito de nuevo a Scott,
Adoption as Sons of God, 14-24.

34. Iseo 3, 46.50.51. 58. 60. 61. 64; Demostenes 44, 26; 60, 4.

35. Iseo 9, 2; Demoéstenes 44. 23. En Iseo 5, 6 y Plutarco, Moralia 838a aparece el adjeti-
vo momtdg con el significado de «adoptivo».

36. Demdstenes 44, 19. 22. 23.

37. También Goodenhough (By Light, 152, nota 194) duda de que en De sobrietate 56 la
nobleza venga explicada en términos estoicos.

38. La afirmacién mas clara se halla en Epicteto, Dissertationes 1, 3, 1-3: el filésofo estoi-
co contrasta ir6nicamente la adopcién por parte de un emperador (giomoiéopat), ambicionada
por muchos, y la mucho més noble filiacién divina que caracteriza a todos los hombres en vir-
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no ha lugar para una filiacién adoptiva® y la nobleza no se explica en
estos términos*’, Scott cita un pasaje de Plutarco en el que Alejandro se
proclama hijo de Ammon-Zeus en virtud de una doble paternidad divi-
na, una comdn a todos los hombres y otra especial reservada a los me-
jores*l. Sin embargo, esta filiacién parece implicar una especie de divi-
nizacién, caracteristica de la ideologia real y helenistica. En mi opinién,
el pensamiento de Filon expresa una sensibilidad tipicamente judia que
hunde sus raices en el acervo veterotestamentario, aunque también
aprovecha los puntos de contacto con las listas de atributos que caracte-
rizan al sabio en el estoicismo. De hecho, en el Antiguo Testamento la
filiacién adoptiva por parte de Dios*? es una prerrogativa del rey (2 S 7,
14; 1 Cro 17, 13; 22, 10; 28, 6; Sal 2, 7; 89, 27) y, después, sobre todo
de Israel, considerado hijo primogénito, elegido entre todos los pueblos,
objeto de los cuidados amorosos del Sefior (Ex 4, 22; Dt 14, 1; Os 11,
1; Si 36, 11)®. De aqui deriva en el tardo judaismo la actitud confiada
del fiel que, en su oracidn, se dirige a Dios llamandolo padre [Si 23, 1. 4;
51, 10 (mio)] y sintiéndose hijo**; en Si 4, 10 Dios llamara hijo a quien
socorre al huérfano y a la viuda. En el Libro de la Sabiduria el justo se
declara hijo de Dios (2, 13%; cf. también 2, 16); es perseguido por tal

tud de la posesion del logos. En el himno a Zeus de Cleantes se lee: «<Nosotros procedemos de
ti (x 60D yap yévog)» [SVF 1, 537, linea 37]. En SVF 11, 349 (=Séneca, De beneficiis 111, 28) se
afirma la igualdad de todos por lo que se refiere al origen, pues el padre comiin de todos es el
cosmos: de ello se deriva que ningtin hombre puede jactarse de un nacimiento mas noble que los
demis.

39. Para los estoicos, el sabio goza de un conocimiento mas profundo del culto (SVF III,
604: solo el sabio es sacerdote; cf. también 608), posee la ciencia que le permite descifrar los
simbolos enviados por la divinidad (SVF 111, 605: solo el sabio es profeta), es portador de la di-
vinidad (SVF III, 606), es gvoePric y Deopiing (SVF L, 216).

40. Como se deduce de los textos citados en la nota 26, la nobleza se caracteriza como
predisposicién estable hacia la virtud.

41. Plutarco, Moralia 180d (mévtov pév yap 6 Zedg @dost Tatp £6TLY, £GVTOD 8¢ TOLEITAL
T00G dpictovg); es similar el relato referido en Alexander 27, 11: Scott, Adoption as Sons of God,
92.95. De todos modos, el autor se inclina por un origen judaico de la filiacién adoptiva de De
sobrietate 56.

42. El uso teolégico de la categoria de adopcion es tanto mds relevante cuanto que tal ins-
titucion estd ausente en la legislacion veterotestamentaria: Prévost («<Remarques», 75-77) afirma
con razén que la idea de la filiacion adoptiva del rey o de Israel no deriva de los mitos cananeos
de la fertilidad, sino de la trasposicion teolégica de un concepto juridico.

43. C. Larcher (Le livre de la sagesse ou la Sagesse de Salomon, Paris 1983, 1, 252-253)
muestra que el concepto de filiacion aplicado a Israel tiene connotaciones diversas: procreacion,
eleccién, pertenencia, santidad, etcétera.

44. Se trata de una especie de individualizacién de la nocién colectiva de Israel como hijo
de Dios; el paso intermedio lo constituye el hecho de que en el seno del pueblo se distinga en-
tre fieles y pecadores: el titulo de hijos de Dios compete tan sélo a los primeros. Por esto en los
textos judios se prefiere la forma plural (cf. Sab 9, 7; 12, 19.21; 16, 10.26; 18, 4.13; Jubileos 1,
24), mientras que la aplicacién individual aparece tan sélo en contadas ocasiones (cf. Jubileos
XIX, 29; José y Aseneth 12, 8-9).

45. D. Winston (The Wisdom of Salomon, New York 1979,119) prefiere entender el térmi-
no wdideg de Sab 2, 13 como siervos; véanse, no obstante, las detalladas anotaciones de Larcher,
Sagesse 1, 245-246. En Sab 2, 13 la filiacién est4 vinculada al conocimiento: éste debe entender-
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afirmacion (2, 18), pero en el juicio final Dios lo incluird entre sus hijos
(5, 5)*. Los hijos de Coré afirman en el Liber Antiquitatum Biblicarum:
«Si ahora caminamos por sus senderos, seremos hijos suyos» (16, 5). En
Pablo la adopcién filial es una prerrogativa de Israel (Rm 9, 4) y los cris-
tianos son hijos de Dios en cuanto que reciben de Dios un espiritu de
adopcién (Rm 8, 14-15). El universo de ideas de Pablo es sin duda di-
verso del de Filén, pero también Pablo distingue la situacién del hijo de
la del esclavo (Rm 8, 15; cf. De sobrietate 55) y habla de heredad (Rm
8, 17; cf. De sobrietate 56. 58). La clave judaica que une estos textos ra-
dica en la relacién personal de reconocimiento reciproco que media en-
tre Dios y el fiel, en la idea de eleccién gratuita por parte de Dios y en
el abandono confiado y la conducta recta por parte del hombre. Todos
estos elementos dibujan el trasfondo del texto de De sobrietate 56, pero
prevalece el aspecto cognoscitivo-teoldgico, es decir, la filiacién adopti-
va supone el repudio de la idolatria y del politeismo y se asocia a la ad-
quisicién de una concepcién correcta de Dios?’.

En De mutatione 147, junto a 9et0g aparece el adjetivo véSoc, que
designa otro tipo de filiacién: ya en la Iliada son denominados vidot los
hijos nacidos de una concubina o una esclava*®; entre ellos y el padre que
los ha generado existe un vinculo de sangre, pero, al carecer de un re-
conocimiento especifico, tales hijos quedan al margen de los derechos
reconocidos a los hijos legitimos. En los escritos de Filon el adjetivo apa-
rece 53 veces, sobre todo en sentido figurado*”. En sentido propio se
aplica a Ismael®® y a los hijos que Jacob tuvo con las esclavas®!. En una
ocasién, vobog designa la prole de padre judio y madre egipcia y que esta
encomendada a la familia paterna2. También el caso contrario (hijo de
madre hebrea y padre egipcio®3) se halla atestiguado en De vita Mosis 11,
193. Se trata de una acepcién que se corresponde con el uso 4tico: en

se no tanto como un conocer tedrico de la existencia de un tnico Dios verdadero, sino més bien
como una percepcion de la presencia providente de Dios, como relacién intima entre Dios y el
fiel y como cumplimiento de la voluntad divina (cf. Larcher, Sagesse [, 243-244).

46. En este caso los hijos de Dios son los angeles: cf. Winston, Wisdom, 147; Larcher, Le
livre de la sagesse ou la Sagesse de Salomon, Paris 1984, 11, 363-364.

47. Byrne (Sons of God, 58 y nota 194) acenttia también, ademas del conocimiento de
Dios, el tema de la visién, a menudo ligado a la etimologia del nombre Israel.

48. lliada 2,727; 11, 102.

49. Senalo tan sélo algtin ejemplo en el cual el adjetivo se usa en sentido traslaticio referi-
do a los razonamientos, a las sensaciones, las pasiones o las opiniones: De sacrificiis 43; De con-
fusione 48; Quis rerum divinarum heres sit 268; De congressu 6.35-36.

50. De sobrietate 8 y, mas en general, De migratione 94, donde se habla de los hijos de
Abraham.

51. Cf. Quod Deus sit immutabilis 121; Quis rerum divinarum heres sit 175; De fuga 73;
De virtutibus 224 (familia de Jacob). Por extensién, en De vita Mosis 1, 32 se llama espurios a
los bienes adquiridos de padres adoptivos, en contraposicién a los bienes legitimos, heredados
de los padres naturales; en De specialibus legibus 111, 29 se habla de las costumbres bastardas que
derivan de los matrimonios mixtos.

52. De vita Mosis 1, 147.

53. Para el derecho rabinico el hijo de madre hebrea es hebreo.
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Atenas se llama védog al hijo de ciudadano ateniense y madre extranje-
ra**. En De mutatione 132, a védog se le pone al lado el adjetivo pouyi-
d1o¢, que designa a los hijos nacidos de un adulterio. En De Decalogo
128 —nica ocasién en que vuelve a salir el adjetivo—, Fil6n se expla-
ya sobre la triste e incierta condicion de los hijos adulterinos. Si ha sido
la madre la que ha cometido adulterio, su paternidad permanece incier-
ta; en el caso de que la falta no salga a la luz, el hijo usurpa la posicién
de los hijos legitimos y disfruta de una herencia a la que no tiene dere-
cho; pero si se descubre el adulterio, al pobre hijo, que no tiene ningu-
na culpa, le resulta dificil insertarse tanto en la familia del marido como
en la del addltero®’. Los hijos vodot, por tanto, gozan de una posicién
mejor que la de los pouyidiol, pero ambos se distinguen y oponen a los
descendientes legitimos, yvio1o1*%, esto es, los concebidos dentro del ma-
trimonio. El adjetivo yviiciog, ademds de la connotacién juridica de legi-
timidad, puede tener también el significado de «real», «auténtico»’’ y
por tanto, en un sentido figurado no vinculado a la filiacién, puede de-
signar todo cuanto es verdadero en contraposicién a lo que es falso’s.

II. LAS CARACTERISTICAS DE LA FILIACION A NIVEL HUMANO

A la hora de identificar los rasgos distintivos de la relacién que une a pa-
dres e hijos, los textos mds interesantes son los que comentan el quinto
mandamiento del Decilogo®®. En De Decalogo, Filén primero hace una
exégesis sintética del precepto que manda honrar a los padres (§§ 106-
120) y después retoma la norma a modo de xepdhatov, es decir, como
principio general bajo el cual se reagrupan leyes que presentan afinidad
tipoldgica (§§ 165-167); en el segundo libro del De specialibus legibus
se contiene una explicacién mds amplia del quinto mandamiento (De
specialibus legibus 11, 223-241), a la que sigue una presentacioén de las
penas que aguardan a quien lo infringe de palabra u obra (§§ 242-248).

En relacién con el texto biblico de Ex 20, 12 y Dt 5, 16, Fil6n pasa
por alto la formulacion teleolégica del mandamiento® y el inciso deon-

54. Cf. Demostenes 23, 213.

55. Filon presupone en el caso descrito que tanto el hombre como la mujer se hallan legi-
timamente casados.

56. El adjetivo aparece 129 veces en los tratados de Filon.

57.  Cf. Quod omnis probus 87 y la nota ad locum de Colson (IX, 60-61); De specialibus
legibus 1V, 184; Legatio ad Caium 62.71.

58. Cf. por ejemplo De somniis 11, 47 o De losepho 210.

59. En las obras de Fil6n hay otros elementos dispersos aqui y all4.

60. Filén omite la cldusula final «a fin de que se prolonguen tus dias en la tierra que el Se-
fior tu Dios te da» de Ex 20, 12; como es sabido, en el texto paralelo de Dt 5, 16, después del
primer final («a fin de que se prolonguen tus dias»), se inserta un segundo final: «y a fin de que
te vaya bien en la tierra...». De este modo el texto deuterocanénico refuerza la connotacién te-
leol6gica del mandamiento; el afadido viene recogido por la versién griega de Ex 20, 12.
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tol6gico deuteronémico®!. Busca més bien exponer los motivos raciona-
les que fundamentan la actitud de respeto hacia los padres y profundizar
en los modos en que dicho respeto se realiza. El alcance de la reflexion
de Fil6n va mucho mas alld del significado bésico del hebreo kabbed,
que en sentido estricto supone la asistencia material y el trato digno de
los padres ancianos por parte de los hijos adultos®?. La ampliacién del
precepto, que sigue la estela del verbo griego tudw® y de las reelabora-
ciones presentes en los textos judaicos de época helenistica®, atafie tan-
to al alcance del respeto como al arco cronolégico de la relacién de filia-
cién; es ademas digna de mencién la ampliacion de la base argumental,
que recoge motivos provenientes de la filosofia griega.

Con una mirada de conjunto a los textos de Filon se pueden sacar,
en mi opinién, por lo menos cinco caracteristicas generales que dibujan
los contornos de la filiacién.

La primera connotacién reside en el cardcter netamente jerarquico
de la relacién padres-hijos. Para Fil6n se trata de un aspecto importan-
te®, fundado sobre consideraciones de tipo religioso, filoséfico y social.
Desde un punto de vista religioso, el Alejandrino destaca la analogia fun-
cional que une a Dios y a los padres®®, por la cual la superioridad intrin-
seca del creador respecto de la criatura se refleja en la relacion entre pa-
dres e hijos:

En efecto, pienso®” que lo que es Dios con respecto al mundo, eso son
los padres con relacion a los hijos, pues asi como Dios ha traido a la exis-
tencia lo que no existia, asi también ellos, imitando en la medida de lo
posible la potencia divina, hacen que la estirpe sea inmortal (De specia-
libus legibus 11, 225).

61. Me refiero al inciso de Dt 5, 16 «tal y como el Sefior tu Dios te ha mandado», que fal-
ta en Ex 20, 12.

62. El mandamiento del decilogo incluye también un reconocimiento de la autoridad de
los padres: en efecto, el significado primario del verbo kbd en piel es el de «reconocer» el peso
y el puesto que una persona ocupa en la sociedad, tanto en sentido material, con dones y rega-
los, como en un sentido mas abstracto. Cf. C. Westermann, «kbd essere pesante», en DTAT, I,
689-690; para un examen sobre el contenido fundamental del quinto mandamiento remito a la re-
ciente monografia de H. Jungbauer, Ebere Vater und Mutter; der Weg des Elterngebots in der bi-
blischen Tradition, Tiibingen 2002, 80-87.

63. Los LXX traducen el imperativo piel kabbed con el imperativo presente tipa: el verbo
implica un sentimiento de respeto que comprende la asistencia material, pero desplaza el acen-
to desde el comportamiento concreto hacia la actitud general; ademds hay que sefalar que los
LXX raramente usan el verbo tipdo y designan con él mas el culto material que la disposicién
espiritual de alabanza y reverencia (cf. Prov 3, 9 y 14, 31).

64. Cf. Jungbauer, Ebere Vater und Mutter, 151-216; 362-367.

65. Se puede deducir del espacio que dedica el autor a profundizar sobre este punto.

66. Para Y. Amir («Die Zehn Gebote bei Philon von Alexandrien», en Id., Die hellenisti-
sche Gestalt des Judentums bei Philon von Alexandrien, Neukirchen-Vluyn 1983, 160-161) este
paralelismo es de origen platénico.

67. Lo personal del comentario viene subrayado por la presencia del verbo en primera per-
sona singular (cf. también De Decalogo 107 sobre el mismo desarrollo exegético).
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Por esta razén el quinto mandamiento funciona como punto de tran-
sicion entre la primera tabla del decdlogo, que se refiere a los deberes ha-
cia Dios, y la segunda, que atafie a las relaciones interpersonales®®. En
efecto, los padres se hallan en una posicién intermedia entre la naturale-
za divina y la humana®: en cuanto que nacen y mueren, participan de la
caducidad comin a los vivientes, pero en la medida en que generan (yev-
viv: De Decalogo 107), son asimilables a Dios, que es definido como tov
yewnty 1@v SAwv (De Decalogo 107). Se sigue que quien deshonra al pa-
dre y a la madre contrae una doble culpa: por un lado, es reo de doéfera,
pues no reconoce a sus padres, que le han dado la vida (De Decalogo 111)
y deben ser considerados como siervos de Dios (9e0d vnnpétar: De Deca-
logo 119)7% por otro lado, se le imputa la picavdponia, pues desatiende a
aquellos a quienes se halla vinculado por una relacién de estrecha pro-
ximidad (De Decalogo 112), que le han dado los bienes mas fundamen-
tales. Por tanto, para Filon el respeto al padre y a la madre viene justo
después del temor reverencial a Dios (De specialibus legibus 11,235). Tam-
bién Flavio Josefo, en la presentacion sintética de la ley mosaica conteni-
da en el Contra Apionem (11, 206), afirma: «Dispuso que el respeto a los
padres estuviera en el segundo lugar después del respeto a Dios».

También en el texto biblico de Ex 20, 12/Dt 5, 16, se atribuye un
cierto alcance religioso, aunque no explicito, al honor debido a los pa-
dres: se deduce de la presencia de los verbos kabed/tnpdw, utilizados tam-
bién en dmbito ciltico, del hecho de que los padres, como Dios, estin
unidos al don de la vida mediante la generacién, al don de la ley median-
te la educacion y al de la tierra mediante la transmisién de la herencia’?.
Sin embargo, en el mundo griego el aspecto religioso estd presente de un
modo mds acentuado: venerar a los dioses y honrar a los padres son dos
obligaciones fundamentales, a menudo asociadas y colocadas en el vér-
tice de la escala de deberes’?; para Jenofonte pertenecen a las leyes no

68. Filén lo pone de manifiesto en De Decalogo 51: «asi pues, la primera secuencia empie-
za con Dios padre y artifice del universo y termina con los padres, que imitando a la naturaleza
divina generan a los individuos singulares».

69. Cfr. De Decalogo 107 y De specialibus legibus 11, 225.

70. En De Decalogo 119, Fil6n especifica que quien desprecia al siervo, desprecia también
al Sefor.

71. Véase W. H. Schmidt, I dieci comandamenti e Ietica veterotestamentaria, Brescia
1996, 142-143; H. Schiingel-Straumann, Decalogo e comandamenti di Dio, Brescia 1973, 84-
86; A. Wénin, «Le décalogue. Approche contextuelle, théologie et antropologie», en C. Focant
(ed.), La Loi dans 'un et I’autre Testament, Paris 1997,37-39. Una valoracién mucho mas cau-
ta en Jungbauer, Ehere Vater und Mutter, 84-87.

72. Cf. los fragmentos 852 y 853 de Euripides en Tragicorum Graecorum Fragmenta, ed.
A. Nauck, Hildesheim 1964, 637-638; Aristételes, Etica a Nicémaco IX, 1165a; Isécrates, A De-
moénico 16; Plutarco, Moralia 7de; Dibgenes Laercio, Vitae Philosophorum VI, 120. Para pro-
fundizar en el contexto griego, helenistico y romano, véase R. Bohlen, Die Ehrung der Eltern bei
Ben Sira. Studien zur Motivation und Interpretation eines familienethischen Grundwertes in friih-
hellenistischer Zeit, Trier 1991, 82-133; Jungbauer, Ehere Vater und Mutter, 143-149; O. L. Yar-
brough, «Parents and Children in the Jewish Family of Antiquity», en S. J. D. Cohen (ed.), The
Jewish Family in Antiquity, Atlanta, Ga. 1993, 53-56.
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escritas, universales, sancionadas por los dioses”3. Platén fundamenta el
respeto debido a los padres en el hecho de que los dioses escuchan de
modo particular las bendiciones y las maldiciones que los padres invo-
can sobre sus hijos’*. Por eso, el padre y la madre son honrados con la
misma atencién reverencial que se reserva para las estatuas que repre-
sentan a la divinidad”’. El filésofo estoico Hierocles (siglo 11 d.C.) no va-
cila en definir a los padres como devtépoug kol émrysiong Tivag deotvg’®
como imégenes divinas que tutelan las divinidades protectoras de la
casa’’. Filon quiza se refiere a estas concepciones cuando en De Decalo-
go 120 afirma que algunos (1iveg) consideran al padre y a la madre como
dioses manifiestos (upaveig deol). Los propugnadores de esta tesis que-
dan en la indeterminacién, como sucede a menudo en las paginas de Fi-
16n, pero son calificados como «mds atrevidos» (g0toApdtepot) y es po-
sible que el comparativo conlleve un matiz de reserva, como si viera en
ello una especie de celo excesivo’®. De hecho, en De specialibus legibus
I, 10-11, Filén, hablando de la circuncisién, pone en guardia ante el or-
gullo y la presuncién que pueden aparecer en el hombre debido a su ca-
pacidad generativa. Quien tiende a asimilarse a una divinidad por el po-
der de concebir la vida humana, debe recordar siempre que s6lo Dios
es la verdadera causa originaria de todo cuanto existe’’. Por tanto, la
elevada consideracién de la funcién procreativa, que fundamenta tanto
la imitatio Dei por parte de los padres como su superioridad sobre los
hijos, no debe degenerar en un olvido arrogante de los limites de lo
creatural.

El fundamento filoséfico de la jerarquia inherente a la filiacion se
halla en la prioridad de la causa respecto del efecto. Fil6n menciona esta
prueba racional en De specialibus legibus 11, 228:

Afirmo que el principio agente es siempre mas antiguo que lo que es he-
cho y que la causa antecede a aquello de lo que es causa; en verdad, quie-
nes han generado son en cierto modo (tp6énov Tivd) causa y artifice de
quien ha sido generado.

73. Jenofonte, Memorables 1V, 4,19-20.

74. Platén, Las Leyes XI, 931c-e.

75. Platén, Las Leyes XI, 930e-931a; cf. también IV, 717b-718a, donde Platén define el
honor debido a los padres como pago de una deuda: supone atender a las necesidades materia-
les y espirituales de los padres, cautela en el hablar, que debe ser siempre respetuoso, y velar por
los honores fanebres.

76. Citado por Colson VII, 612 (nota a De Decalogo 120).

77. Cf. Yarbrough, «Parents and Children», 53-54.

78. Contra E. R. Goodenhough (The Jurisprudence of the Jewish Courts in Egypt. Legal
Administration by the Jews under the Early Roman Empire as Described by Philo Judaeus, Ams-
terdam 1968,67), que tiende a acentuar una cierta divinizacién de los padres por parte de Filén.

79. Cf. Amir, «Die Zehn Gebote», 161; Reinhartz, «Parents and Children, 67-68 y nota 23.
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La locucién atenuante tp6nov Tivd apunta, como hemos visto, a sus-
traer de los padres la causalidad primera, para asi atribuirles un papel de
colaboradores de Dios y, por tanto, una causalidad segunda®°.

En el dmbito social, el eje vertical sobre el cual se sitda la relacién
padres-hijos es andlogo al que media entre ancianos y jévenes, maestros
y discipulos, benefactores y beneficiados, amos y siervos. Es asi como
fundamenta Fil6n el orden jerdrquico del entramado social: es un dato
evidente por si mismo que no necesita explicacién®! y es propio de quien
aprecia la virtud el reconocer con respeto tal jerarquia®2. No obstante,
hay que hacer notar que el papel paterno, a diferencia de las otras fun-
ciones, sintetiza en si todos los elementos del nivel alto de la escala. Los
padres son mds ancianos que los hijos y, por tanto, demandan el respe-
to debido a quien ha alcanzado una edad veneranda. Y viceversa: cual-
quier acto de cortesia hacia una persona entrada en afios es como si se
lo hubiera hecho a los propios padres y es signo de consideracién hacia
éstos®3. Los padres adoptan el papel de educadores y maestros de sus hi-
jos, puesto que, sobre todo en los primeros afios de vida, les transmiten
los conocimientos generales e imprimen en su mente los fundamentos
de la ética, la eleccion de la virtud y el rechazo de todo tipo de compor-
tamiento vicioso®*. Los padres son también los principales benefactores
de los propios hijos: ademas de haberles dado la existencia, proveen a
su alimentacién y a la educacién del cuerpo y del alma®’; ademas ejer-
cen sobre ellos una autoridad que no deriva de un sorteo o de una vo-
tacién, sino de la misma naturaleza (De specialibus legibus 11, 231)%¢. En
efecto, los padres tienen el derecho de acusar, reprender, azotar, detener
e incluso ejecutar a sus propios hijos, cuando éstos no obedecen®”. En la
severidad dibujada por Filén algunos autores han querido ver el influjo
del derecho romano del paterfamilias®®. Sin negar un posible contacto,

80. En Quis rerum divinarum heres sit 171, Filon afirma que los padres parecen generar,
pero en realidad son 8pyava yevécewg; cf. también De sommniis 11, 68-69. )

81. Se trata de una divisién tradicional en la sociedad antigua: cf. Aristételes, Etica a Ni-
cémaco VIII, 1158b y Reinhartz, «Parents and Children», 68-69.

82. De specialibus legibus 11, 226.

83. En De Decalogo 167, se habla de la cortesia del joven hacia el anciano y de que el an-
ciano debe cuidar del joven; cf. también De specialibus legibus 11, 237-238, donde se alude a Lv
19, 32 y Quod omnis probus 87.

84. Cf. De specialibus legibus 11, 228 e Hypothetica VIII, 7, 14.

85. En De specialibus legibus 11, 229-230 parece que el gimnasio y los estudios generales
forman parte de la educacion de los judios alejandrinos: cf. A. Mendelson, Secular Education in
Philo of Alexandria, Cincinnati 1982, 26.

86. En De specialibus legibus 1V, 184 la autoridad paterna es modelo para el gobernante.

87. De specialibus legibus 11, 232: el paragrafo retoma con libertad, sin citarlo, el texto de
Dt 21, 18-21.

88. La tesis la sostiene con fuerza Goodenhough, Jurisprudence, 68-74; cf. también L. Hei-
nemann, Philons griechische und jiidische Bildung. Kulturvergleichende Untersuchungen zu Phi-
lons Darstellung der jiidischen Gesetze, Breslau 1932, 68-70; Reinhartz, «Parents and Children»,
75-76.
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es preciso hacer notar que, en Ex 21, 15.17, estd prevista la pena de
muerte para los malos tratos a los padres, mientras que en Dt 21, 18-21
se recoge un proceso mas complejo para la lapidacién del hijo rebelde®’;
ciertamente contrasta con el derecho romano la observacién de Filén se-
gun la cual para ejecutar al hijo hace falta el consenso del padre y de la
madre®®. La propensién a una pedagogia de la disuasién se halla atesti-
guada en el Sirdcida: se le exhorta al padre a que haga uso de la firme-
za con su hijo (Si 30, 1-13; cf. también 7, 23) y a que ejerza un control
todavia mis rigido sobre la hija (Si 42, 9-14; cf. 7, 24). Por su parte, Fi-
16n fundamenta esta opcién pedagdgica, centrada en el miedo, sobre la
consideracién de que quien se halla todavia privado de sabiduria sélo
puede ser educado mediante el temor (De specialibus legibus 1I,
239.241)°. En fin, los padres pueden ejercer sobre sus hijos el poder
(deomotera) que tienen los amos sobre sus siervos®?. En efecto, si se pue-
de poseer esclavos por dos titulos, a saber, o porque han nacido en casa
o por adquisicién, ambos valen para los hijos, pues son concebidos por
el amo de la casa y requieren un gasto muy superior al necesario para
comprar un esclavo (De specialibus legibus 11, 233).

Si pasamos de la parte alta de la escala a la inferior, de los hijos se
reclama respeto cortés, atencion, gratitud, obediencia y temor (De spe-
cialibus legibus 11, 234). Ello se lleva a cabo, sobre todo, intentando ser
buenos y parecerlo (De specialibus legibus 11, 235), es decir, viviendo la
virtud y ganando una buena reputacién. Para Fil6n nada alegra tanto a
los padres como el tener un hijo moralmente excelente®, y por eso los
padres no deben mandar a los hijos nada que sea ajeno a la virtud (De
specialibus legibus 11, 236)%4.

89. Se podria hacer un cotejo con Flavio Josefo, Antigiiedades judias IV, 260-264: el au-
tor, inspirdndose en Dt 21, 18-21 repropone este caso y afirma que el hijo debe ser conducido
por sus padres fuera de la ciudad y lapidado en presencia de la multitud, en el caso de que las
exhortaciones a la enmienda no hayan surtido efecto alguno. También Flavio Josefo piensa en
una condena a la pena maxima ejecutada por los padres sin intervencion de tribunal. En el Ro-
llo del Templo (64, 2-6a) el texto de Dt 21, 18-21 aparece con ligeras variaciones: son ambos
padres quienes toman la iniciativa, los ancianos hacen de jueces y quienes lapidan al hijo son los
hombres de la ciudad (cf. Rotolo del Tempio, ed. A. Vivian, Brescia 1990, 127 y 232).

90. También Goodenhough, Jurisprudence 73-74 reconoce este dato: el autor afirma que
puede derivar de la exégesis biblica o también del influjo de los usos juridicos egipcios, que tien-
den a conferir a la mujer derechos analogos a los del hombre.

91. La base biblica es Lv 19, 3, donde se usa el verbo «temer».

92. Cf. De posteritate 109, donde se dice que somos por naturaleza esclavos de los padres
y amos de los hijos. También en este aspecto de la patria potestas se podria percibir un vinculo
con el derecho romano: Colson VII, 629 (nota a De specialibus legibus 11, 232); Goodenhough,
Jurisprudence, 69-70; Heinemann, Bildung, 251-252; Reinhartz, «Parents and Children», 76.

93. Cf. De somniis 11, 178.

94.  Quiza con este inciso Filon estd interviniendo en una cuestion disputada entre los au-
tores clasicos: ¢hasta donde debe llegar la obediencia requerida de los hijos? ¢Deben obedecer a
los padres también cuando les mandan algo malo? El problema lo plantea, por ejemplo, Aulo
Gelio, Noctes Atticae 11, 7, 1-13; para mas referencias, véase Yarbrough, «Parents and Children»,
54-56. Filon presenta 4 tipos de hijo en referencia a la obediencia en De ebrietate 35 (con un
largo desarrollo exegético que llega hasta el § 92).
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La segunda caracteristica de la filiacién, vinculada a su caricter je-
rirquico, es la asimetria. Fil6n muestra que la excelencia de los dones
otorgados por los padres a los hijos no admite compensacién posible, al
menos bajo ciertos puntos de vista:

¢Coémo podria quien ha sido generado generar a su vez a quienes lo han
concebido, dado que la naturaleza ha colocado a los padres en relacion
con los hijos en una situacién especial que no admite que se pueda llegar
a un intercambio (gig dvtidootv)? Por eso, es justo que asalte la mayor in-
dignacion si aquellos que no pueden restituirlo todo no quieren devolver
ni siquiera las cosas mas pequefias (De Decalogo 112).

Pertenece a la férrea necesidad natural la imposibilidad de reequili-
brar lo més especifico de la filiacién, es decir, el don de la vida recibido
de los padres, y de ahi deriva la obligacién de restituir en la medida de
lo posible. Esta consideracion ya aparece en Si 7, 27-28:

Honra a tu padre con todo el corazén,

y no olvides los dolores de tu madre®
Recuerda que fuiste generado por ellos:
¢{podrés devolverles todo cuanto han hecho?°.

Como justamente subraya Jungbauer”’, el énfasis en el deber de los
hijos de restituir los beneficios recibidos de los padres es un influjo grie-
go. Platén afirma que los hijos estdn obligados a pagar las deudas que tie-
nen con sus padres, deudas que se definen como las mas grandes y anti-
guas®. Aristételes en la Etica a Nicémaco define la relacién padres-hijos
como una relacién de amistad” desigual, en el sentido de que los hijos
siempre estdn en deuda con quienes los han generado, igual que los hom-
bres lo estdn con los dioses. En este tipo de relaciones asimétricas el in-
ferior, que es el que obtiene mayores beneficios y que nunca podr4 llevar
a cabo nada adecuado en comparacién con lo que ha recibido!®, debe
tributar al superior el honor debido como signo de reconocimiento!!,

En el pensamiento de Fil6n, la filiacién implica otros dos aspectos
correlacionados: desde el punto de vista objetivo, un fuerte vinculo de

95. También en Tb 4, 4 se recuerdan los riesgos del embarazo como motivo de reconoci-
miento por parte del hijo.

96. Sobre este texto puede verse el comentario de Bohlen, Die Ebhrung der Eltern bei Ben
Sira, 272-305.

97. Ebere Vater und Mutter, 220.

98. Platén, Las Leyes 1V, 717bc.

99. VIIIL, 1163b: Aristételes sostiene que mientras que la justicia exige lo que es propor-
cionado al mérito, la amistad se basa en lo que de hecho se puede hacer: para los hijos serfa im-
posible restituir a los padres 10 kot dEiav.

100. Cf. De Decalogo 118: los hijos no tienen nada propio que no proceda de los padres.
101. El deber de devolver a los padres al menos parte de los bienes recibidos lo subraya tam-
bién Hierocles: véanse los textos citados por Bohlen, Die Ebrung der Eltern bei Ben Sira, 301-302.
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pertenencia reciproca une a padres e hijos y, subjetivamente, esto se ex-
presa en un afecto que implica cuidado providente, cercania, correc-
ci6n'%2, La ovyyévela, el vinculo de parentesco, la consanguinidad, vincu-
lados todos ellos con la filiacién, son expresados por Filén con términos
fuertes:

¢Qué hay de mis propio (oikelotepov) que un padre para un hijo o que
un hijo para un padre? (De congressu 177).

La mutua reciprocidad, definida en términos de oike1dtng, se basa en
la generacidn:

En efecto, tékvov deriva de tokog para asi hacer patente la afinidad (oi-
ke10tng)'% con que los hijos estdn naturalmente vinculados a los padres
(De mutatione 147).

Tomando pie de esta homogeneidad, en su exégesis alegérica Filon
frecuentemente interpreta la relacién de filiacién como participacién en
la misma cualidad, derivacién de lo similar a partir de lo similar. El vincu-
lo de parentesco hace que los hijos sean wpocdrikm, un «apéndice de los
padres» (De specialibus legibus 11, 248), o como dice Filén en De Iosepho
187, pépn yovéwv, «partes de los padres». Esta tltima expresién se repro-
duce y explica en un pasaje del libro primero del De specialibus legibus:

En efecto, los hijos son partes separables de los padres o, a decir verdad,
partes inseparables, unidos a ellos por la consanguinidad y por los ante-
pasados —presencias invisibles que permanecen en los descendientes—,
unidos por los vinculos de la benevolencia y por las cadenas indisolubles
de la naturaleza (De specialibus legibus 1, 137).

Para Filén se funda en la @boig no sélo el vinculo de la sangre, sino
también el afectivo. Por eso, en la ley mosaica no se ve la necesidad de
mandar a los hijos que amen a sus padres, mientras que si se les prescri-
be que los honren y teman'®. En efecto, el amor filial es un instinto pro-
fundamente arraigado, que se aprende auténomamente!®. También el

102. También en la relacién Dios-hombre la correccién divina es un signo positivo de que
existe un vinculo de parentesco: véase De congressu 177, donde se cita Pr 3, 11-12 y Quod Deus
sit immutabilis 54. En el Nuevo Testamento se expresa un pensamiento anilogo en Hb 12, 7-8,
siempre en la estela de Pr 3, 11-12.

103. Como subraya C. Lévy, oikeidtng es un vocablo pre-estoico, utilizado ya por Platén
como sinénimo de giia; los estoicos designan con el término oikeiwsig aquel instinto social, ra-
dicado en la naturaleza, que se halla en la base de la ética («Etique de "immanence, éthique de
la transcendance: le probleme de I’oikeidsis chez Philon», en C. Lévy (ed.), Philon d’Alexandrie
et le langage de la philosophie, Turnhout 1998, 154-164, en particular 161- 163).

104. Cf. De specialibus legibus 11, 239-240.

105. Sin embargo, este instinto no siempre se concreta en un comportamiento virtuoso; a
veces, a pesar de haber recibido de los padres ternura, cuidados y dones en abundancia, los hi-
jos se inclinan hacia el mal: cf. De specialibus legibus 11, 240-241.
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afecto de los padres por los hijos pertenece a la ley natural y normal-
mente tienden a secundarlo hasta el final, siempre y cuando los hijos no
exhiban un comportamiento especialmente depravado'®® o no interven-
gan razones de orden superior. Este es el caso de Abraham, que por obe-
decer a Dios esta dispuesto a sacrificar a su hijo Gnico, a quien ama por
encima de cualquier otra cosa, sin ceder en nada a la oixel6tng (De Abra-
hamo 197)1%7, El comportamiento del patriarca asume un elevado valor
simbélico, pues deja traslucir la distancia que separa a Filon del estoicis-
mo. Mientras que la ética del Pértico gira en torno a la oikeiwoig y el li-
gamen natural que une a padres e hijos constituye el cimiento de la so-
ciabilidad, en Fil6n la anulacién de los vinculos de parentesco y afectivos
en presencia de la fe abre una dimensién espiritual més profunda, que
nada tiene de instintivo y que apunta hacia la asimilacién con Dios!8,

En fin, en la filiacién se hace presente una esperanza de inmortali-
dad (édavacia) que le estd vedada a quien carece de descendencial®. Se
trata de una dSavacia vinculada a la estirpe, que no alcanza a la vida in-
dividual si no es en la conciencia de que una parte de si se prolonga en
la existencia de los hijos. En cualquier caso, Filén sabe que hay hombres
y mujeres que eligen conscientemente la castidad para generar no hijos
destinados a la muerte, sino frutos inmortales que pertenecen tinicamen-
te al alma amada por Dios!'?,

III. EL COSMOS COMO HIJO DE DIOS

A Fil6n no se le escapa el rico potencial hermenéutico que posee la ca-
tegoria de filiacién cuando se elimina la referencia a la generacién bio-
l6gica y se la traslada a un nivel metaférico. Un primer dmbito lo brin-
da la relacién entre Dios y el mundo. En Quod Deus sit immutabilis 31,
se perfila una doble paternidad divina respecto al cosmos inteligible y al
sensible, calificados ambos con el apelativo vidg:

106.  En De virtutibus 192, Filon, comentando la exclusién del hijo depravado de la heren-
cia, observa que la depravacién del hijo supera el amor natural de los padres. Aristételes (Etica
a Nicémaco VIII, 1161b) opina que el afecto del padre hacia el hijo es mayor que el del descen-
diente hacia el ascendiente: la diferencia es cualitativa y cuantitativa. Segin Reinhartz, Fil6n no
comparte esta vision, sino que afirma una mutua reciprocidad en la relacion padres-hijos («Pa-
rents and Children», 82, nota 58): a mi juicio, el Alejandrino tiende hacia la postura aristotélica.

107. También en De vita contemplativa 72 y De specialibus legibus 1, 317-318, Fil6n afir-
ma que la afinidad que se basa en la virtud es mas fuerte que los vinculos de la sangre; este pun-
to lo pone de manifiesto H. A. Wolfson, Philo. Foundations of Religious Philosophy in Judaism,
Christianity and Islam, Cambridge. Mass. 1948, II, 357- 358.

108. Comparto el resultado del estudio de Lévy, «Etique de 'immanence», 161-164.

109. Véanse las consideraciones negativas acerca del eunuco en De sommniis 11, 184 y sobre
la mujer estéril en De specialibus legibus 111, 34; se puede citar también el discurso de Sara en
De Abrabamo 248.

110.  Cf. De sacrificiis 1295 De migratione 142; De vita contemplativa 68.
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En efecto, este mundo es el hijo mas joven de Dios (veddtepog viog deobv),
pues es sensible (aioBntdc). Al mas viejo, el inteligible (vontdc), habiéndo-
lo considerado digno de la primogenitura, pensé conservarlo junto a si.

La expresién koopog vontdg, atestiguada por primera vez en la obra
de Filon'!!] designa el paradigma incorpéreo que contiene la totalidad
de los géneros inteligibles y que Dios utiliza para crear el mundo sensi-
ble. Platén, en Timeo 39e'12, llama vontov {@ov al modelo ideal y per-
fecto al cual mira el demiurgo para la génesis del cosmos. La diferencia
no es sélo terminoldgica. Para Platén el demiurgo est4 al mismo nivel on-
tolégico que las ideas que hacen de paradigma o quiz4 un grado por de-
bajo: en cambio, en Fil6n el cosmos noético no es independiente respec-
to a Dios: las ideas platénicas se convierten en los pensamientos de Dios,
segtin un desarrollo que es posible rastrear en el medioplatonismo''3. En
el texto de Quod Deus sit immutabilis 31, la metéifora filial se emplea
para subrayar la procedencia del cosmos inteligible de la Causa prime-
ra; su permanencia junto a Dios, aqui tan s6lo apuntada, alude al hecho
de que no hay otro lugar para las ideas que no sea el logos divino'#, y
la referencia a la primogenitura debe ser entendida en sentido axiolégi-
co y no cronoldgico, porque el tiempo se da tan s6lo en el mundo sen-
sible, en cuanto que est4 inseparablemente unido al movimiento'’. A las
consideraciones filosé6ficas se les suma una evocacion biblica: al primo-
génito le corresponde una particular consagracién a Dios, un grado su-
perior de excelencia, dignidad y honor, asi como el ser objeto de una re-

111. Recojo el dato de D.T. Runia: Philo of Alexandria, On the Creation of the Cosmos ac-
cording to Moses, Leiden-Boston-Kéln 2001, 136 (comentario a De opificio mundi 15): el autor
ofrece también numerosas referencias a expresiones similares presentes en la obra de Platén, Ti-
meo de Locrios, Aecio y Pseudo-Plutarco.

112. Se puede ver también Timeo 30c-31b.

113. La doctrina de las ideas como pensamientos de Dios representa un importante desa-
rrollo del medioplatonismo: para una sintesis actualizada de la cuestion, véase Runia, On the
Creation, 151-152. Se debate todavia acerca del origen de esta tesis: D.T. Runia, Philo of Ale-
xandria and the Timaeus of Plato, Leiden 1986, 53- 54, nota 102 (cf. también pp. 163-165) ofre-
ce una doxografia sintética de las tesis defendidas por los estudiosos modernos; R. Radice ha
planteado la hipétesis de que Filon, con su exégesis del Génesis, ha realizado una contribucién
significativa a la adquisiciéon de tal postura doctrinal [Platonismo e creazionismo in Filone di
Alessandria, Milano 1989, 229-309; «Observations on the Theory of Ideas as the Thoughts of
God in Philo of Alexandria»: SPhA 3 (1991) 126-134]; pero la propuesta no ha encontrado de-
masiado consenso en la comunidad internacional. Sobre este problema véase también: J. Dillon,
Middle Platonists. A Study of Platonism 80 B.C. to A.D. 220, London 1977, 95; S. Lilla, «Die
Lehre von den Ideen als Gedanken Gottes im griechischen patristischen Denken», en Hermeneu-
mata, FS H. Horner, Heidelberg 1990, 27-50; D. T. Runia, «Was Philo a Middle Platonist? A
Difficult Question Revisited»: SPhA 5 (1993) 134-139; para un cuadro sobre la doctrina de los
dos o tres principios, H. Dérrie-M. Baltes, Die Platonismus der Antike, Band 1V: Die philoso-
phische Lehre des Platonismus, Stuttgart-Bad Cannstatt 1996, §§ 111-121 y el comentario en pp.
377-477.

114. La afirmacién mas clara se halla en De opificio mundi 17: para un comentario detalla-
do a este parrafo véase Runia, On the Creation, 140-141.

115.  Quod Deus sit immutabilis 31-32.
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lacién afectiva especial!'®. No obstante, la prioridad del cosmos noético
no supone una devaluacién del mundo sensible. En De opificio mundi
16, se dice que el koopog aicdnrog es pipmpo kakov!l” y, en De ebrietate
30-31, Fil6n anade el adjetivo dyomntdc:

Los nombres de padre y madre son comunes, pero pueden tener diver-
sos significados. Asi, podriamos muy bien decir que el demiurgo que ha
hecho este mundo es también al mismo tiempo padre de cuanto ha veni-
do a la existencia, mientras que el conocimiento del creador serfa la ma-
dre. Dios, estando con ella, aunque ciertamente no al modo de los hom-
bres, sembrd la creacién: ella, habiendo recibido de Dios las semillas, tras
haber concluido los trabajos, dio a luz al tinico y amado hijo sensible, es
decir, a este cosmos''8. En efecto, uno que pertenece al coro divino ha
introducido a la sabiduria que habla de si misma del modo siguiente: «Dios
me ha adquirido como primicia de sus obras y me ha establecido antes
de los siglos» (Pr 8, 22). Era en verdad necesario que todo cuanto vino a
la existencia fuera més reciente que la madre y nodriza del universo.

En este texto Filon cambia de esquema de paternidad y coloca jun-
to a Dios a la sabiduria, vista como madre y nodriza. Ademas de la base
biblica de Pr 8, 22, que es aprovechada para afirmar la prioridad de la
sabiduria respecto del mundo creado!', Filén retoma la especulacién
judeo-helenistica, atestiguada en el Fragmento 5 de Aristébulo!?° y pro-
longada en Libro de la Sabiduria que califica a la cogia con los epitetos
de yevétig y teyvitic!?!. En cambio, ufmp y tidfvn son los atributos tipi-
cos con los que Platén designa la materia'??, un nuevo indicio de la plas-

116. Cf. C. Spicq, «npotdtokog», en Id., Note de lessicografia neotestamentaria, Brescia
1994, 11, 490-493.

117. La expresion es de inspiracion platénica: cf. Runia, On the Creation, 137-138.

118. La presencia del adjetivo pévog podria hacer pensar en una contradiccion respecto a
Quod Deus sit immutabilis 31, donde se habla de dos hijos, el cosmos noético y el sensible: né-
tese que en cualquier caso solo existe un mundo sensible.

119. Lacita de Pr 8, 22 ha sido objeto de un amplio comentario filol6gico por parte de Wolf-
son (Philo 1, 256- 258; en las pp. 266-269 se ofrece una disquisicion sobre el término hebreo “mn
de Pr 8, 30); V. Nikiprowetzky, a su vez, deconstruye punto por punto toda la argumentacién (Le
commentaire de I’Ecriture chez Philon d’Alexandrie. Son caractére et sa portée. Observations phi-
lologiques, Leiden 1977, 68-73); cf. también Hengel, Figlio di Dio, 79-80 y nota 63.

120. Arist6bulo asocia la sabiduria con la luz y afirma claramente la prioridad de la sabidu-
ria respecto del mundo creado: sobre el Fragmento 5 y, en particular, sobre los pardgrafos 10-
11, véase el comentario de C.R. Holladay en Fragments from Hellenistic Jewish Authors, vol. I11:
Aristobulus, Atlanta, Ga. 1995, 226-228; para el significado y los desarrollos de la asimilacién
de la sabiduria a la luz remito a la contribucién de G.L. Prato, «La lumiére interpréte de la sa-
gesse dans la tradition textuelle de Ben Sira», en M. Gilbert (ed.), La sagesse de I’Ancien Testa-
ment, Leuven 1990, 317-346.

121. El sustantivo yevétig aparece en Sab 8, 6; es un hapax legomenon y se trata de un tér-
mino raro en el mundo griego; teyvitig aparece en Sab 7, 12.21 y 14, 2. Para estos pasajes re-
mito al comentario de Larcher, Sagesse, 11, 458-460.478-479.526-527; G. Scarpat, Libro della
Sapienza, Brescia 1996, 11, 105-106.147.189; Winston, Wisdom, 169-170.176-177.

122. Cf. Timeo 49a; 50d; 51a; también Filén aplica estos atributos a la materia (De ebrie-
tate. 61; en Quis rerum divinarum heres sit 52, la sensaciéon es denominada «nodriza»).
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ticidad que caracteriza a estas metiforas, que admiten aplicaciones diver-
sas'?. La funcién materna de la sabiduria manifiesta también afinidad
con la interpretacién medioplatdnica del mito de Isis, expuesta por Plu-
tarco en De Iside et Osiride 53-541%%. Pero mas alld de estos complejos
cruces culturales, me parece importante captar la complementariedad de
las metéforas bioldgica y tecnolégica que se alternan en relacion con la
génesis del mundo. Filon privilegia el paradigma de la 1éywn'%%, porque
subraya la diferencia entre creador y criatura y destaca la idea de pro-
yeccién de un modelo, en conformidad con la relacién arquetipo-copia,
utilizado para bosquejar la conexién existente entre cosmos noético y
mundo material. La obra realizada no tiene vinculos estables con su ar-
tifice, aparte de los cuidados requeridos para su conservaciéon'?®, y, una
vez concluida, no admite ulteriores desarrollos. En cambio, la metifora
biolégica posee un mayor dinamismo: implica una comunicacién de
vida, sugiere crecimiento y progreso, presupone una fuerte afinidad'?’,
en cuanto que los padres entregan algo de si mismos a sus hijos!?%. Por
eso, a través del simbolismo de la generacién se da lugar a un proceso
descendente que partiendo de Dios como origen, llega hasta el mundo
sensible, pasando a través del cosmos noético y, al mismo tiempo, se di-
buja una trayectoria ascendente de caricter gnoseoldgico y soteriolgi-
co!?. En efecto, el conocimiento del mundo sensible hace de timén para
llegar al cosmos inteligible (De sommniis 1, 188) y desde él volver a Dios:

Este mundo ha sido para mi maestro y guia acerca de tu [de Dios] ser y
me ha instruido como un hijo [instruye] acerca de su padre y como una
obra acerca de su artifice (De specialibus legibus 1, 41).

123. A Wolfson (Philo 1, 266-267) le parece problematico que Filén atribuya los mismos ca-
racteres a la sabiduria y a la materia, dada la naturaleza antitética de ambas realidades; Nikipro-
wetzky subraya la polivalencia semantica de los simbolos (Commentaire, 73) y ofrece una rica
coleccién de ejemplos del diversificado uso metaférico de prmp en Filon (Commentaire, 94-95,
nota 96).

124. Este contacto ha sido notado por Dillon, Middle Platonists, 163-164.

125. Runia (Philo, 424) hace notar que la metafora técnica prevalece también en el Timeo
de Platon. En cambio, Numenio prefiere desdoblar las funciones: el primer Dios es visto como
padre, mientras que el segundo tiene la funcién de mowmrtrig. Sobre este tdltimo punto, véase J.
Whittaker, «Plutarch, Platonism and Chrsitianity», en Id., Studies in Platonism and Patristic
Thought, London 1984, 53.

126. Cf. De opificio mundi 10, De praemiis 42 y el comentario de Runia, On the Creation,
118-119.

127.  En De opificio mundi 171-172 Fil6n afirma que por ley natural el creador cuida de lo
que ha traido a la existencia igual que hacen los padres con los hijos.

128. Las dos metaforas presuponen dos funciones diversas de la materia: segtin el modelo
técnico la materia es «aquello a partir de lo cual» se crea, mientras que en el esquema biolégico
la materia es «aquello en lo cual» se crea. Cf. Runia, Philo, 422-424: el autor hace notar la pre-
ferencia de Aristételes y de los estoicos por la metéfora bioldgica.

129. Este motivo lo sugiere B.L. Mack, «Imitatio Mosis. Patterns of Cosmology and Sote-
riology in the Hellenistic Synagogue»: SPhA 1 (1972) 28-29; en la misma linea Hengel, Figlio di
Dio, 80-81 y J. P. Martin, Filon de Alejandria y la génesis de la cultura occidental, Buenos Aires
1986, 124-125.
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Paralelamente y en clave litirgica, el sumo sacerdote, cuando va a
celebrar los ritos sagrados, lleva consigo el universo entero, representa-
do en sus vestiduras (De vita Mosis 11, 133), porque s6lo con la ayuda
del hijo puede uno elevarse hasta Dios, pasando de ser hombre a ser un
microcosmos (De vita Mosis 11, 134-135)139,

El uso de la metifora bioldgica sobrepasa completamente al texto
biblico, por lo que se refiere al segundo término de la relacion: en efec-
to, en los LXX jamais se utiliza el término vidg para calificar al mundo
creado, mientras que el epiteto «padre», que se aplica a Dios con caute-
la, se limita a su relacién privilegiada con el rey, con Israel, con los 4nge-
les y, mas raramente, con algunos individuos singulares. En un contexto
de creacién la Escritura prefiere claramente la imagen artesanal, y junto
a ella coloca esa otra més espiritual ligada al poder de la palabra divina.
También Plat6én en el Timeo prefiere la metifora técnica, pero llama pa-
dre al demiurgo (Timeo 28¢c; 41a) y para designar al cosmos usa una vez
el sustantivo &xyovog (Timeo 50d'3') y dos veces el término povoyevrig
(Timeo 31b y 92c¢). Es probable que sea éste el precedente directo de Fi-
16n, pues esta terminologia aparece en De aeternitate mundi 15, donde
hace una breve sintesis del tratado platénico:

A aquel que plasma a las divinidades (Platon) lo llama padre, creador y
demiurgo, mientras que a este mundo lo denomina obra e hijo (¢pyov kai
&yyovov), copia sensible sacada del paradigma arquetipico inteligible...

La alternancia entre la metafora bioldgica y la técnica, correlativa a
los titulos divinos de matip y nowmtrg!32, nos la volvemos a encontrar en
ambito medioplaténico. En concreto Plutarco, en las Quaestiones Plato-
nicae, discute el significado de los dos atributos divinos y ofrece tres po-
sibles soluciones'33. Dios es padre de los dioses y de los hombres, mien-
tras que es mowty de los seres irracionales y de las cosas inanimadas
(Moralia 1000ef); o bien se trata de una simple metifora para expresar
la causalidad (ditiov: Moralia 1000f); o bien la diferencia entre nutfp y
romtg equivale a la que existe entre yévwnolg y yéveows. En efecto, tam-
bién lo que ha sido producido viene a la existencia, pero de quien hace
una obra de artesania no se dice que genera, pues el nacimiento consis-

130. También en De specialibus legibus 1, 96 el universo (10 niv) es definido como hijo de
Dios; acerca de la figura del sumo sacerdote en Fil6n, véase el estudio de J. Laporte, «<The High
Priest in Philo of Alexandria»: SPhA 3 (1991) 71-82 y en particular las pp. 74-77 para el simbo-
lismo césmico y mistico.

131. Cf. Runia, Philo, 98; Timeo de Locrios usa dos veces el término &yyovog para el mun-
do sensible, generado a partir de Dios y de la materia (Timaios of Locri, On the Nature of the
World and the Soul, Text, Translation, and Notes by T. H. Tobin, Chico, California 1985, 32-35).

132. En el famoso pasaje de Timeo 28c Platon define al demiurgo como nommyv kol natépa,
pero en Filon y en los medioplaténicos el orden es el inverso: Runia, Philo, 108-109 ofrece una
detallada coleccién de textos.

133. Cf. Runia, Philo, 109 y Whittaker, «Plutarch», 51-52.
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te en la venida a la existencia de un ser animado. En el caso del artesa-
no, la obra queda separada de él, mientras que el principio y la fuerza
de quien genera se mezclan en la descendencia que es parte del procrea-
dor. Y dado que el universo tiene en si vida y también un principio di-
vino que la divinidad ha sembrado en la materia, respecto al universo
Dios es tanto padre como artifice (Moralia 1001ab). Plutarco propone
una hipétesis ulterior: si el cosmos esti constituido de alma y cuerpo, el
cuerpo, es decir, la materia, no ha sido generado por Dios, sino tan sélo
formado y ordenado; en cambio, el alma del cosmos, en la cual hay in-
teligencia y armonia, puede ser considerada tanto como obra hecha por la
divinidad (b1’ avtov), o como parte de la misma (an’ avtod kai &€ avtov:
Moralia 1001bc).
En sintesis, en la funcién paterna atribuida a Dios respecto al cos-
mos afloran una referencia a la causa agente, como principio originan-
€34, y una idea de participacién, de continuidad ontolégica: a estos ele-
mentos, tipicos del pensamiento griego, Filén afiade una connotacién
afectiva de matriz judia (primogenitura y dyomntoc) que lo lleva a acen-
tuar el cuidado providencial y el amor que une al Padre con su criatura:
es quizd por este motivo por lo que el Alejandrino elige el término espe-
cifico vidg, que no se halla en el Timeo platénico y es ajeno a los LXX.
Ademads, como hemos visto, la metéfora de la generacién supone un pro-
ceso descendente y un dinamismo ascendente en el cual el mundo, sea
noético o sensible, en cuanto hijo, hace de intermediario: esta trayecto-
ria de cardcter gnoseoldgico, litiirgico y soteriolégico representa una
aportacion especifica del pensamiento filoniano.

IV. EL LOGOS, HIJO PRIMOGENITO DE DIOS

El paso del cosmos noético, visto como npeoPutepog vidg, a la calificacién
del logos como hijo primogénito de Dios, es breve: en efecto, el vontog
Koopog estd en el logos y se identifica con él, pero no lo agota, en cuan-
to que el logos designa el polivalente aspecto de Dios en orden a la crea-
cién, ya en términos conceptuales, ya como accién enderezada a ordenar
el mundo creado, administrarlo y reconducirlo hacia si de modo salvifi-
co'33. El caracter jerdrquico inherente a la relacién de filiacién, aplicado
a la relacién entre Dios y el logos, no debe entenderse como si el logos
fuera una hipdstasis que ocupa un grado ontolégico inferior respecto a
la Causa primera, sino como una solucién metaférica que busca tutelar

134. V. Nikiprowetzky («Sur une lecture démonologique de Philon d’Alexandrie. De gigan-
tibus, 6-18», en 1d., Etudes philonnienes, Paris 1996, 218-219) sefiala que en Fil6n la filiacién
tiene caracter abstracto y no conserva reminiscencias mitoldgicas: en el caso del cosmos, la filia-
ci6n indica la relacién légica de causa-efecto. Andlogo es el parecer de Runia, On the Creation,
118-119.

135. Véase Runia, On the Creation, 142-143 (comentario a De opificio mundi 20).
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la trascendencia misteriosa de Dios respecto a su rostro revelado, sinte-
tizado en el logos'*¢. En cuanto hijo, el logos da a conocer algo de Dios,
nos pone en contacto con El, igual que la sombra o la imagen nos po-
nen en contacto con la realidad, pero miés alld queda la profundidad del
insondable misterio divino. La filiacién del logos en Filén cumple la do-
ble funcién de indicar esta asimetria y de establecer una relacién.

Filon reserva al logos el titulo especifico de npwtdyovoc'®’, primige-
nio, documentado en los textos griegos ya desde Homero'33, y evita cons-
cientemente el término mpwtotoKog, atestiguado casi exclusivamente en
los escritos judeo-cristianos. En los LXX, npwtdtokog aparece cerca de
130 veces, como equivalente del hebreo b°%kér, para indicar la posiciéon
privilegiada de la primogenitura®?®; en los escritos de Filon se usa para los
primeros nacidos del ganado o del hombre'4°, mientras que en el Nuevo
Testamento y en la literatura patristica se les aplica frecuentemente a Cris-
to, al logos y a la sabiduria. El uso exclusivo de npwtdyovog en vez de
npwtdtokog probablemente obedece a la voluntad de depurar la figura del
logos de una cierta referencia antropomérfica al parto materno'*!, para
orientar mdas bien el sentido del término hacia una primogenitura que
debe entenderse como metafora de prioridad, de pertenencia intima y de
procedencia. El alcance metaférico de npotdyovog aflora también en un
pasaje del Sirdcida en el que se aplica el atributo a Israel, hecho semejan-
te a un hijo primigenio (Si 36, 11'#?): se refleja aqui la tendencia a retro-

136. Para una critica a la hipostatizacién del logos y de las potencias, remito a mi estudio:
Le potenze di Dio. Studio su Sbvauig in Filone di Alessandria, Roma 2000, 18-27.238.

137.  El término aparece 6x, siempre en los tratados alegéricos.

138. Iliada 4, 102; 23, 864; Hesiodo, Trabajos y dias 543: en estos casos se trata siempre
de primogénitos del ganado. En cambio, el epiteto npwtoyéveia atribuido a Tyché por Plutarco
se sitda a un nivel teogénico (Moralia 289b; cf. también la inscripcién presente en SIG 1133);
Pausanias, a su vez, usa el adjetivo tpwtdyovog para designar a Koré (Geografia 1, 31, 4); el tér-
mino estd bien atestiguado en los escritos 6rficos: véanse los fragmentos 54; 58; 64; 85-87 en
la edicién de O. Kern, Orphicorum Fragmenta, Berolini 1922, 131.139.146.157-159.

139. Cf. W. Michaelis, «tpwtdtoxog», en GLNT XI, 678-684: el autor muestra que el tér-
mino se refiere prevalentemente a los primogénitos del ganado y del hombre; en sentido meta-
forico puede designar a Israel, al justo o al rey.

140. En total se registran 145 apariciones.

141. Asf también Michaelis, «tpwtdtokoc» 686, que cita De Cherubim 53-54 para confirmar
el hecho de que Fil6n es todavia muy sensible al sentido fisico de mpwtdtoxog: en efecto, el tér-
mino se emplea para Cain, primer hombre en venir al mundo mediante la concepcién y el naci-
miento. La opcion filoniana de privilegiar npotdyovog para el logos la sefiala también B. Dechar-
neux, pero no ofrece ninguna explicacion («Quelques chemins détournés de la Parole dans
P’ceuvre de Philon», en C. Lévy (ed.), Philon d’Alexandrie et le langage de la philosophie, Turn-
hout 1998, 317-318).

142. El texto griego de Si 36, 11 dice: «Ien piedad, oh Sefior, del pueblo llamado con tu
nombre y de Israel, a quien has hecho semejante a un hijo primigenio (Tpwt0Yéve GpOIGCUC)>.
Es interesante notar que el Sinaitico corrige mpotoydéve con tpoT0TéK@, reconduciendo el texto
a los cauces acostumbrados de los LXX: se trata sin duda de una lectio facilior. El texto hebreo
contiene una expresién mas fuerte que la del griego: «Israel, al que has honrado con el titulo de
primogénito»: sobre este pasaje véase el comentario de M. Zappella, «Cimmagine di Israele in
Sir 33(36), 1-19 secondo il ms. ebraico B e la tradizione manoscritta greca. Analisi letteraria e
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proyectar sobre el momento arquetipico de la creacién la eleccién del
pueblo por parte de Dios'® y a fundamentar sobre esta eleccién la peti-
cién de una intervencién salvifica del Sefior'#. El testimonio del Siracida
es importante, porque Filén atribuye al logos mpwtdyovog también el
nombre de Israel (De confusione 146'%), entendido como alegoria de
aquél que ve a Dios'*® y no como realidad histérico-teoldgica'’.

El titulo honorifico de npwtdyovog acompafia al logos en algunas de
sus funciones més relevantes.

En De confusione 62-63 la interpretacion alegérica de Zc 6,12 («<he
aqui un hombre cuyo nombre es levante»'*®) lleva a Fil6n a identificar

lessicale», RivB 42 (1994) 425-427; mas en general J. Marbéck, «Das Gebet um die Rettung
Zions in Sir 36, 1-22 (G: 33, 1-13a; 36, 16b-22) in Zusammenhang der Geschichtsschau Ben Si-
ras», en Id., Gottes Weisheit unter uns. Zur Theologie des Buches Sirach, Freiburg Br. 1995, 149-
175. Tlpwtdyovog aparece en los LXX s6lo en otra ocasién, en Mi 7, 1 (las primicias de los higos).
También en la literatura pseudoepigrifica de lengua griega npotdyovog es mas bien raro: apare-
ce en Oratio Joseph 189 como titulo de Jacob/Israel, entendido como primer angel generado por
Dios; aparece dos veces en el poeta Ezequiel para designar a los primogénitos egipcios y al pri-
mogénito del faraén, heridos durante la Gltima plaga (Fragmento 13, vv. 22.24 citado segtn la
edicion de C.R. Holladay en Fragments from Hellenistic Jewish Autors, vol. II: Poets, Atlanta,
Ga. 1989, 378-379). En su comentario (pp. 476-478), Holladay precisa que Ezequiel usa npwt6-
yovog en vez del término npotdtokog presente en los LXX para emular a los tragicos griegos.

143. Zappella afirma que la pertenencia de Israel a Dios la expresa el Siricida «con catego-
rias casi teogénicas» («LCimmagine», 427).

144. En el trasfondo esta Ex 4, 22-23 (cf. también Jr 31, 9): en el texto del Exodo el Sefior
genera salvando, mientras que en el Sirdcida la primogenitura de Israel precede y fundamenta la
salvacién.

145. Se podrian traer a colacién otros dos textos: en De posteritate 63 Filon pasa de una
referencia —mediada por Ex 4, 22— a Israel/Jacob definido como hijo menor vy, sin embargo,
primogénito, a un nivel alegérico mas elevado en el cual quien ve a Dios es considerado yévvn-
po tpétiotov de Dios. En De fuga 208, la contraposicién entre Israel/Jacob e Ismael correspon-
de a la superioridad de la vista respecto del oido: el logos/Israel, en cuanto que aquel que ve a
Dios por antonomasia, hace de paradigma de la estirpe mejor, es decir, los hombres que contem-
plan al Sefior.

146. Como es sabido, Gn 32, 29 explica el nombre Israel como compuesto de ‘el y de la
raiz verbal s7h que significa «ser fuerte», «luchar»: la parte te6fora cumple la funcién sintéctica
de objeto, es decir, «ha sido fuerte contra Dios», «ha luchado contra Dios» (cf. también Os 12, 4).
En realidad se trata de una etimologia popular, porque e/ deberia hacer de sujeto de la raiz ver-
bal, en el sentido de «Dios es fuerte», «Dios reina», aunque la cosa no termina de estar del todo
clara. Para esta problemaitica véase G. Gerleman, «Jisra’el Israele», en DTAT, I, 676- 677. En
cambio, Filon hace derivar Israel de 7’h “el o ’i§ r’h “el y quiza eso proceda de Gn 32, 31, donde
Jacob afirma: «he visto a Dios cara a cara». Sobre la etimologia de Israel en Filén puede verse la
nota de C. Kraus Reggiani en Filone di Alessandria, Luomo e Dios. Il connubio con gli studi pre-
liminari-La fuga e il ritrovamento-Il mutamento dei nomi-I sogni sono mandati da Dio, Milano
1986, 121, nota 45; Smallwood, Legatio 153-155; un comentario mucho mas amplio se halla
en E. Birnbaum, The Place of Judaism in Philo’s Thought: Israel, Jews and Proselytes, Atlanta,
Ga. 1996, 47-50.61-90. La autora sefala el uso especial del nombre Israel, en un sentido no li-
teral, a menudo vinculado a la contemplacién de Dios.

147. Para Decharneux («Quelques chemins», 317), el logos habria llevado a cabo una espe-
cie de «encarnacion sociolégica» en Israel, el pueblo elegido, concebido como nacién deposita-
ria de la filosofia auténtica y de la hermenéutica correcta de la Escritura: sin embargo, conviene
sefialar que Filon evita denominar Israel al pueblo elegido, entendido en sentido histérico.

148. El término dvator traduce el hebreo semah, que significa «brote»: la polisemia del
sustantivo griego, que designa tanto el brote como el despuntar del sol, introduce en este pasa-
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al sujeto llamado dvatoin con el logos incorpéreo que es imagen de Dios,
npeoPitatog vidg y Tpwtdyovog a quien el Padre del universo hace nacer.
La metéfora de la luz, presente en todo el texto, vincula al logos con «la
potencia iluminadora de Dios»'*° y subraya la continuidad homogénea
entre ambos, distintos pero no separados; esta metifora expresa tam-
bién con eficacia la idea de primogenitura que refuerza el sentido de
prioridad y de consagracion, en el sentido de pertenencia a Dios. Acerca
del logos Filén afirma que ha sido generado (6 yevvndeic) y que imitan-
do (ppovpevog) los caminos del Padre y mirando los paradigmas arque-
tipicos de Dios, da forma a cada una de las especies. El pasaje puede
contarse entre los pocos textos filonianos en los cuales parece atribuirse
al logos una funcién demiiirgica directa, en vez del papel instrumental
que normalmente se le asigna'*®. Las multiples referencias intertextuales
que conectan De confusione 62-63 con el Timeo platénico quizd expli-
quen esta orientacién: ademas del demiurgo denominado wotfp y 6 yevvi-
oag (Timeo 41a), es significativa la presencia del participio ppovpevoc,
que califica la actividad creadora de los dioses jovenes en Timeo 41c 'y
42e; ellos han sido generados (Timeo 40d), equiparados a dioses hijos
(Deoi Vedv: Timeo 41a; ndidec: Timeo 42e) e identificados con las divi-
nidades astrales (Timeo 40b-d).

En De agricultura 51, el logos desempefia con relacion al cosmos un
papel de guia vicario:

Dios, pastor y rey, guia a la tierra, al agua, al aire y al fuego como a un
rebafio... segtin la justicia y la ley, habiendo puesto al frente a su recto lo-
gos ¢ hijo primogénito (tpwtdyovov vidv), a quien se le encomienda la ta-
rea de gobernar a este rebafio sagrado a titulo de lugarteniente (bnapyoc)
del gran rey. En efecto, se dice en algin lugar: «<He aqui que yo envio a
mi dngel delante de ti para cuidarte en el camino» (Ex 23, 20).

El pasaje parte de la cita del primer verso del salmo 23 («El Sefior es
mi pastor, nada me faltard»: De agricultura 50), que se retoma en el § 52:
la funcién de pastor, que tradicionalmente en el Cercano Oriente anti-
guo se asocia a la realeza, se le atribuye a Dios y se proyecta sobre un
plano césmico general, que incluye al hombre como uno de tantos ele-
mentos dentro de una secuencia omnicomprensiva. Esta interpretacion
condiciona también el sentido de la cita de Ex 23, 20: el dngel/logos no
ha sido enviado para conducir a Israel en el desierto hacia la tierra pro-
metida, sino que se le ha encomendado la tarea de proteger y gobernar

je una imagen astral y una referencia a la luz ausentes en el texto masorético. Filon explota ha-
bilmente estos matices.

149. La expresién es de Roberto Radice: Filone di Alessandria, La migrazione verso ’eter-
no. Lagricoltora-La piantagione di Noé-Lebrieta-La sobrieta-La confusione delle lingue-La mi-
grazione di Abramo, Milano 1988, 504, nota 34.

150. Runia, Philo, 449-450, nota 244; otros dos textos problematicos son De opificio mun-
di 20 y De somniis 11, 187.
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toda la creacién. Me parece importante subrayar en el texto la insisten-
cia sobre la primacfa del logos —subrayada mediante los términos
TPOTOYOVOg y mpoiotnui—, asi como la correspondencia existente entre
el modo en que Dios conduce el universo, kata diknv kai vopov, y el atri-
buto que cualifica al logos divino, 6pddc. El poder del logos esta subordi-
nado®!, reviste el caricter de cuidado providente (mpérera), estd orde-
nado a mantener en armonia el entramado césmico (De agricultura 51)
y a evitar la dispersion, tal y como sugiere la imagen del rebafo.

Al logos, en cuanto que mpwtdyovog, le corresponde también una
funcioén sacerdotal:

[...] en efecto, al parecer hay dos santuarios de Dios: uno es este mundo,
en el cual el sumo sacerdote es el logos divino, su hijo primigenio; el otro
es el alma racional, de la cual es sacerdote el hombre verdadero, del cual
a su vez es copia sensible quien cumple con las oraciones y los sacrificios
segun la tradicién de los padres... (De sommniis 1, 215).

El logos, en cuanto arquetipo de las mansiones celestiales, se perfila
como intermediario entre Dios y el mundo en un sentido biunivoco: por
un lado, sintetiza la accién de Dios hacia la creacién; por otro, orienta
el cosmos hacia Dios. En De fuga 108-112, la presencia c6smica del lo-
gos adquiere otro matiz: desarrollando la interpretacion alegérica de Lv
21, Filén afirma que el logos/sumo sacerdote tiene por padre a Dios y
por madre a la sabiduria (Lv 21, 11: De fuga 109), detenta un poder real
subordinado (Lv 21, 10; De fuga 110-111%2) y lleva puesto como ves-
tido al mundo, haciendo de 8eopdg csmico, de modo que impide la dis-
gregacion de las distintas partes del universo (Lv 21, 10; De fuga 112)'33,
El papel unificador del logos npwtdyovog se dilata y abraza niveles diver-
sost*: desde sede de las ideas y vector de la accién demitirgica, hasta
fuerza cohesiva que garantiza la unidad césmica; desde instrumento de
la providencia divina en la guia del universo, hasta sumo sacerdote que
conduce al mundo a Dios.

151. Esto lo ponen de manifiesto tanto el término Smapyog como la jerarquia inherente a la
filiacion.

152.  En De fuga 110, el logos es definido como mpeofitatog, pero no aparece el término vidg.

153. Sobre las diversas implicaciones de la imagen del deopdg en Fil6n y sobre los posibles
antecedentes estoicos y platonicos, véase C. Termini, Le potenze di Dio, 189-229. Runia (Philo,
448-451) sefiala justamente que el logos asume la funcién que en el Timeo platénico realiza el
alma césmica. El autor afirma también que si pasamos del logos entendido como cosmos noéti-
co al logos inmanente visto en su funcién de Seopdg césmico, la distancia entre el logos y Dios
va dilatdndose progresivamente: en el caso del inmanente, el logos tiene una existencia real pro-
pia fuera de Dios, ya no es un aspecto de Dios, sino un nivel inferior. Personalmente la posicién
de Runia me produce cierta perplejidad y me parece importante subrayar que la metafora filial
acompana al logos en ambos casos.

154. Sobre este punto insiste Decharneux, «Quelques chemins», 316-317.
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V. LOS HIJOS DE DIOS, LOS HIJOS DEL LOGOS
Y LOS HIJOS DE LOS HOMBRES

También en la trayectoria de perfeccién noética, moral y religiosa que
eleva al hombre hasta la filiacién divina, desempefa el logos una impor-
tante funcién de mediacién'®’. Uno de los textos que mejor ilustra esta
tematica es De confusione 142-149. El texto parte del comentario de la
expresion «hijos de los hombres» de Gn 11, 5 y propone una gradacién
de tres niveles: «hijos de los hombres», «hijos del logos» e «hijos de Dios».
Remontandose desde el sentido literal al escondido!*¢, Filén identifica a
los hijos de los hombres con aquellos que piensan que el mundo tiene
muchos padres, es decir, con los autores del politeismo que atribuyen a
la realidad una multiplicidad de causas y ven en el placer la finalidad de
la existencia humana. Estos son asimilados a los hijos de prostituta (Dt
23, 3), siempre se hallan sumidos en la incertidumbre acerca de la pater-
nidad y son excluidos de la asamblea del Sefior (De confusione 144)'57.

En una posicién intermedia entre los hijos de los hombres y los hi-
jos de Dios estin los hijos del logos: no obstante, en este caso posicién
intermedia no significa equidistancia estética de los extremos, sino clara
proyeccion hacia el polo més alto. En efecto, quien todavia no es digno
de ser llamado hijo de Dios debe ponerse bajo la guia del logos que es
TPWTOYOVOS ¥ dpydyyerog. Ampardndose en la multiplicidad de nombres
del logos divino, Filén menciona otros titulos tipicos del hijo primogé-
nito de Dios: principio, nombre de Dios, logos, hombre a imagen, aquél
que ve, es decir, Israel, e imagen de Dios (De confusione 146)'38. Parti-
cularmente importante es la ecuacion logos-Israel y la etimologia que ex-
plica el nombre de Israel como «aquel que ve (a Dios)», pues su desarro-
llo conduce a una confrontacién entre el ojo y el oido. En efecto, en De
confusione 147-148, los hijos del logos son homologados a aquellos que
en Gn 42, 11 se definen como «hijos de un solo hombre (Jacob/Israel)»!3?

155. Ellibro de L. L. K. Dey titulado The Intermediary World and Patterns of Perfection in
Philo and Hebrews, Missoula, Montana 1975, profundiza en este perspectiva; véanse sobre todo
las pp. 30-58.

156. La superacién del sentido literal se basa sobre el procedimiento quaestio-solutio: cf.
Radice, Migrazione, 515, nota 63; R.Williamson, Philo and the Epistle to the Hebrews, Leiden
1970, 524-526.

157. Cf. Legum allegoriae 111, 8; De migratione 69; De mutatione 204-205; De Decalogo 8;
De specialibus legibus 1, 326.332.344; es parecido el pensamiento expresado en Jn 8, 41. Radi-
ce (Migrazione, 515, nota 63) afirma que si se considera que Fil6n fundamenta enteramente su
vision ética sobre la teologia, la conexién entre politeismo e inmoralidad esta clara.

158. La serie de epitetos es especialmente rica: para un comentario al texto y posibles pa-
ralelos entre los atributos del logos y los de la sabiduria, véase Radice, Migrazione, 515-517,
nota 65; Dey subraya que el logos en De confusione 146 representa «the whole intermediary
world» (Intermediary World, 32); J.G. Kahn ofrece una interesante exposicién en Philon d’Ale-
xandrie, De confusione linguarum, Paris 1963, 176-182, nota 26.

159. También en De confusione 41, Filén comenta Gn 42, 11: hay que admirar la armonio-
sa concordia que reina entre quienes reconocen a un unico y mismo padre, que no es mortal,
sino inmortal: el hombre de Dios, que es el logos del Eterno.
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o bien pueden ser también llamados «hijos de Israel». En este caso el tér-
mino hijo designa un grado jerarquico inferior'®® que corresponde al ca-
racter secundario del oido respecto de la vista: si Israel es aquel que ve a
Dios y la contemplacién es prerrogativa de los hijos de Dios, los hijos
del logos son aquellos que escuchan'®!. Filén vuelve sobre el mismo mo-
tivo en De fuga 208, comentando Gn 16, 11: «He aqui... que daras a luz
un hijo y lo llamar3s Israel»:

Ismael significa escucha de Dios'®2. Pero el oido ocupa el segundo lugar
respecto de la vista y la vista es un privilegio concedido a Israel'®3, hijo
legitimo y primogénito (6 yviciog viog kol Tpwtdyovog). En efecto, Israel
traducido significa «aquel que ve a Dios».

En el nivel més alto de la escala, en una posicién de superioridad
respecto de los hijos del logos, estan los hijos de Dios, aquellos que co-
nocen al Uno y tienen por bueno lo que es moralmente bello (De confu-
sione 145). La base biblica la ofrecen Dt 14, 1; 32, 18 y 32, 6, textos en
los cuales los israelitas son definidos como viol 100 kupiov tob deod y
Dios es el padre que los ha engendrado. Es tipico de Filén el desplaza-
miento del Israel histérico al Israel teol6gico, concebido como el grupo
de aquellos que son depositarios de una concepcion teoldgica y ética co-
rrecta'®®. El parentesco (ovyyévewa) que une al hombre con Dios se fun-
da sobre la continuidad que existe entre el logos divino y el humano'®’,
signo del origen divino de la antropogonia, pero la auténtica filiacion
supone una camino de acercamiento!®® orientado a alcanzar una proxi-
midad con Dios que tiende a la dpoiooig:

160. Un claro indicio del caracter jerdrquico que connota la relacién padre-hijo en este con-
texto se deduce de De confusione 149, donde Filén afirma que quien sobresale en la virtud es casi
padre.

161. Filén toma la superioridad de la vista respecto del oido del mundo griego, no del ju-
daismo, que privilegia al oido: cf. Heraclito, Fr. 101a (ed. Diels-Kranz I, 173); Plat6n, Fedro
250d; Aristoteles, Metafisica 1, 980a. Para Filon la vista y el oido son sentidos «filos6ficos», pues
aseguran una base para bien vivir: De specialibus legibus 1, 337-343; 1V, 60-61; Quaestiones in
Genesim 11, 34; Quaestiones in Exodum 11, 9.

162. También la etimologia de Ismael que propone Fil6n resulta engafiosa: el nombre estd
compuesto por el verbo §m‘y el sustantivo e/, pero significa «Dios escucha» (cf. Gn 16, 11), no
«escucha de Dios».

163. Segin Colson, dada la contraposicién con Ismael, en este caso Israel se identificaria
con Isaac, hijo legitimo y primogénito (X, 334): en mi opinién, no es necesario postular esta
ecuacién, pues supondria un unicum en Filon: es a partir del binomio oido-vista como debe en-
tenderse la etimologia de Ismael en contraposicién con Israel.

164. En Quaestiones in Genesim 1, 92 Filén afirma que los hombres buenos y excelentes son
llamados hijos de Dios.

165. Es fundamental la afirmacién de De opificio mundi 145: «éQué parentesco (cuyyévewa)?
Todo hombre por su inteligencia estd intimamente ligado (¢keiwtoi) al logos divino, habiendo
sido engendrado a modo de copia de aquella naturaleza bienaventurada, fragmento, reflejo...».
Sobre este texto puede verse el comentario de Lévy, «Etique de 'immanence», 162 y nota 25 y
Runia, On the Creation, 344-345.

166. En De Cherubim 18-19, la oikgiooig de Abraham consiste en acercarse (cuveyyilgw) a
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Entonces, necesariamente, al imitar la naturaleza del Padre, los hijos obe-
dientes llevan a cabo sin demora y con el mayor celo acciones bellas'¢’, la
mejor de las cuales es el honor que se le tributa a Dios (De sacrificiis 68).

En De specialibus legibus 1, 318, después de haber sintetizado el con-
tenido de Dt 13, 7-12, Fil6n afirma que hay que rechazar las relaciones
de parentesco fundadas sobre la descendencia o sobre los vinculos con-
yugales, a menos que contribuyan a reforzar el tinico e indisoluble vin-
culo de benevolencia, que es el que une a todos aquellos que tributan
honor a Dios. Quien antepone la fe en Dios a las relaciones fundadas en
la sangre, recibird a cambio un parentesco mds digno y santo: en efecto,
la Ley afirma que son hijos de Dios quienes cumplen lo que es grato y
bello (cf. Dt 13, 19-14, 1)'8. Ser hijos significa gozar del cuidado pro-
vidente y de la atencién de Dios, que se puede comparar a la de un pa-
dre: mas ain, su benevolencia es tanto mayor que la que procede de los
hombres, cuanto mds difiere Dios de las criaturas. Por tanto, la filiacién
consiste a parte Dei en la proteccién con que Dios guarda a quien se
confia a él, mientras que a parte hominis la caracterizan el sentido de
respeto religioso y de @iiic. También las correcciones y el reproche por
parte de Dios son signos de su paternidad. Por esto en Pr 3, 11-12 se lee:
«Hijo, no desprecies la educacién impartida por Dios y no te sustraigas
a su reproche, ya que Dios reprende a aquel que ama y azota a todo hijo
que €l recibe»'®’. El tema de la filiacién tiene también una implicacién
escatolGgica: en la gran descripcion de la restauracion final de Israel que
cierra el De praemiis et poenis Filon menciona tres veces la paternidad
de Dios (De praemiis 166-167). Cuando el pueblo que vive disperso se
convierta y se arrepienta de sus pecados, Dios lo liberard y lo reunira
desde los confines de la tierra en un nuevo éxodo. La reconciliacién con
el Padre vendr4 favorecida por su misericordia, que vence a su voluntad
de castigar: hardn de intercesores la santidad de los fundadores, a cuya
oracion el Padre otorga el privilegio de ser escuchada, y el esforzado
perfeccionamiento de quienes recorren aquel camino que no tiene més
finalidad que la de ser gratos a Dios, igual que unos hijos a su padre.
Las ciudades en ruina seran reconstruidas, las tierras estériles se volve-
rdn fecundas, y, comparada con la prosperidad presente, la abundancia
de los tiempos antiguos no serd mds que un palido recuerdo. Todo se

Dios, interrumpiendo el movimiento que le serfa connatural a la criatura. Cf. Lévy, «Etique de
Pimmanence», 163-174.

167. En De ebrietate 42, Filon sostiene que la virtud de los padres se da a conocer a los hi-
jos antes que a ningin otro.

168. La concatenacion entre el final de Dt 13, 19, donde se recogen los términos 10 kahov
y 10 dpeotov, y el inicio de Dt 14, 1 que empieza una nueva pericopa con la frase «vioi €o1te Kv-
plov 10D deob Vp@v» posibilita la interpretaciéon de Filon: quien lleva a cabo acciones bellas se
convierte en hijo de Dios.

169. El texto de Proverbios lo cita Filon en De congressu 177, con ligeras variantes respec-
to de los LXX.
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transformara y Dios volvera contra los enemigos de Israel las maldicio-
nes que ahora recaen sobre los transgresores de la ley. La dimensién
escatoldgica de la paternidad divina, vinculada al rescate de Israel, es
quizd uno de los rasgos que mds aproxima a Filén a la literatura judia
intertestamentaria'”?.

El Alejandrino es poco amigo de aplicar el titulo de «hijo de Dios»
a personajes singulares de la historia biblica: la excepcién son los pa-
triarcas Abraham, Isaac y Jacob, que asumen una funcién paradigmatica
y se prestan bien a sintetizar los diversos rasgos que puede asumir la fi-
liacién'”!. Abraham, que recorre un camino de conversién desde las
doctrinas caldeas hasta el monoteismo, es el tonog de quien logra la per-
feccion mediante el aprendizaje'”2: por eso, su relacién con Dios se in-
terpreta desde el binomio §iddoraiog-venyntig. Sélo en una ocasién, en
De sobrietate 56, es llamado Abraham «hijo» y el contexto es significa-
tivo: «en efecto, s6lo él es noble, pues ha reconocido a Dios como pa-
dre y se ha convertido para él en el Gnico hijo adoptivo».

El uso del verbo émypdow y la presencia del adjetivo eiorountoc in-
dican el cardcter adoptivo de la filiacién de Abraham, que corona un
proceso de aprendizaje, asf como el logro de una cercania con Dios que
hace de él gpihog Deob (cf. Gn 18, 17), hecho digno de recibir la heredad
por la fe que ha conquistado.

Isaac es arquetipo de la naturaleza perfecta que nace ya completa y
no necesita instruccién. Representa el gozo espiritual caracteristico de la
virtud que ha sido generada directamente por Dios. Es plenamente hijo
ya desde el momento de la concepcion!”s.

Y, en fin, Jacob es el asceta, el que alcanza la virtud mediante el ejer-
cicio, superando altibajos y conflictos: aun siendo més joven que su her-
mano Esat, obtiene la primogenitura (De posteritate 63), en la lucha con
Dios su nombre es cambiado por el de Israel, el vidente, y es precisamen-
te cuando alcanza la contemplacién cuando llega a ser yévwnuo np@tictov

170. Cf. Byrne, Sons of God, 62-63: en la amplia serie de ejemplos mencionados no apare-
ce este texto de Filon. Sobre el significado del final del De praemiis et poenis y el eventual me-
sianismo de Filén, el debate entre los estudiosos estd abierto: P. Borgen («‘There Shall Come
Forth a Man’: Reflections on Messianic Ideas in Philo», en J. H. Charlesworth (ed.), The Mes-
siah. Developments in Earliest Judaism and Christianity, Minneapolis 1992, 341-361) piensa
que Fil6n participa de una expectativa escatolégica y mesidnica; asi también J.M. Scott, «Philo
and the Restoration of Israel», en E. H. Lovering (ed.), SBL 1995 Seminar Papers, Atlanta, Ga.
1995, 566-573; B. L. Mack, «Wisdom and Apocalyptic in Philo», SPhA 3 (1991) 30-37, mantie-
ne una posicién contraria; para R. D. Hecht («Philo and Messiah», en J. Neusner et al., Judaism
and Their Messiahs at the Turn of the Chrisitan Era, Cambridge 1987, 139-168) Fil6n deshisto-
riza y neutraliza las expectativas mesidnicas populares.

171. Sobre la consideracién de la figura de los patriarcas como un esquema interpretativo
que se presta a diversas variaciones, véase Kraus Reggiani, Luomo e Dio, 23-26; cf. también Dey,
Intermediary World, 40-42.46- 58.68-74.

172. Cf. por ejemplo De somniis 1, 167-168.173.

173. Entre otros, véanse De mutatione 131; De somniis 1,173 ; Quaestiones in Genesim 1V,
153.
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del Ingenerado, puesto que es objeto de una nueva plasmacién por par-
te de Dios!74.

VI. LA GENERACION DIVINA DE LA VIRTUD EN EL ALMA

En el texto biblico la fecundidad y el nacimiento de un hijo son un sig-
no privilegiado de la bendicién divina. Este esquema, que se repite en
las historias patriarcales, Fil6n lo interpreta mediante la analogia y ve en
él la generacién de la virtud en el alma humana por parte de Dios. El
motivo reaparece, con matices diversos, en muchos tratados del Comen-
tario alegérico dedicado al Génesis'”’: querria concentrar el anilisis so-
bre dos episodios significativos que Fil6n cita frecuentemente, a saber,
la contraposicién entre Lia y Raquel y el nacimiento de Isaac. En Legum
allegoriae 11, 44-48, comentando el texto de Gn 2, 23, la creacién de la
mujer a partir del hombre se interpreta alegéricamente, como deriva-
cién de la sensacion a partir del intelecto. Ahora bien, Fil6n quiere su-
brayar que el intelecto es tan sélo causa instrumental de la oiodnouc,
puesto que el agente principal es Dios. Para fundamentar la demostra-
cién, se mencionan cuatro pasajes biblicos (Gn 30, 1; 30, 2; 29, 31y Dt
21, 15-16), que constituyen la base de una alegoria escalonada'’®. En Gn
30, 1 Raquel le pide a Jacob que le dé hijos, a lo cual responde el pa-
triarca: «¢Estoy acaso yo en el puesto de Dios, que te ha privado del fru-
to del vientre?» (Gn 30, 2). Ante las palabras de Raquel, que testimonian
la concepcidén errada de quien cree que quien genera es el intelecto, la
respuesta de Jacob restablece la verdad. S6lo Dios es 6 yevv@v y la con-
firmacion viene de la cita de Gn 29, 31, que pone de manifiesto de
modo explicito que la potencia generativa es de Dios: «El Sefior, al ver
que Lia era odiada, abri6 su matriz, mientras que Raquel era estéril». Ra-
quel, la mujer hermosa, amada por Jacob, es simbolo del placer tras el
cual anda el género humano; en cambio, Lia, la mujer odiada, represen-
ta la virtud, despreciada por los hombres pero honrada por Dios con la
fecundidad y el don de un hijo destinado a gozar de los derechos de la
primogenitura. La presencia del verbo wegitar en Gn 29, 31 le permite
a Fil6n enganchar, mediante gezerah shawah, con el texto de Dt 21, 15-
16 en el cual se establece por ley que si un hombre tiene dos mujeres y
ama a una y odia a la otra, si las dos tienen hijos, en el caso de que el

174. En De sommniis. 1, 129 se dice que a Jacob Dios le convierte los oidos en ojos, plasman-
do asi (petayapucdévta) un nuevo tonoc, es decir, Israel. Cf. también De ebrietate 82-84; De mi-
gratione. 200-201.

175. Una resefia esquemadtica, no exhaustiva, de los miltiples pasajes en los cuales Fil6n ha-
bla de la generacion de la virtud en el alma, en R. A. Baer, Philo’s Use of the Categories Male
and Female, Leiden 1970, 58-61.

176. Quien lo ha puesto de relieve es R. Radice en Filone di Alessandria. La filosofia mo-
saica. La creazione del mondo secondo Moseé-Le allegorie delle leggi, Milano 1987, 408.
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primogénito sea hijo de la mujer odiada, a éste le correspondera el do-
ble de herencia!”’. La ley, que busca tutelar al primogénito de la mujer
rechazada frente a las decisiones arbitrarias del padre vuelto a casar, en
la alegoria de Filén se convierte en una prueba de la prioridad de los fru-
tos de la virtud respecto de los del placer.

También en Legum allegoriae 111, 180-181 Filén conecta Gn 30, 1y
29, 31 y acenttia la actitud activa de Dios, que abre la matriz de las al-
mas y siembra en ellas la virtud'”®, de modo que puedan llevar a cabo
acciones bellas. Ademas se distinguen la funcién de fecundar que es pro-
pia del esposo respecto a la figura del padre y se especifica que Dios no
fecunda al alma en provecho propio, pues Dios no tiene necesidad de
nada, sino en favor de aquel que deberd asumir la funcién de padre!”®.
En cambio, en De sacrificiis 19-20, partiendo de Dt 21, 15-17, Filén se
detiene largamente en la contraposicién entre la mujer amada, es decir,
el placer, y la mujer odiada, la virtud, vistas como dos componentes del
alma que estdn en lucha perenne. En De posteritate 135, Lia representa
el alma de quien se halla en una situacién de dihotpinoig respecto de las
cosas creadas y de oikeinoig con Dios y que por eso, una vez recibidas

177. También en De sobrietate 21-22 cita Filén Dt 21, 15-17, pero parece alterar el senti-
do del texto biblico, pues omite la clausula «en el caso de que el primogénito sea hijo de la mu-
jer odiada» y del hecho de que en Dt 21, 15, por lo que respecta a la generacion de los hijos, se
mencione primero a la mujer amada y después a la odiada, deduce que en realidad el primogé-
nito es el de la mujer amada, no el de la odiada: asi pues, la ley invertiria el orden natural y con-
ferirfa la primogenitura al hijo més joven. La distorsién de la interpretacion de Filén parece de-
rivar del contexto de oposicion entre el pardmetro de la edad y el de la virtud: el honor debe
atribuirsele a quien es mas virtuoso, aun cuando sea cronolégicamente posterior. Algo parecido
sucede en Quis rerum divinarum herese sit. 47-51, que parte de Dt 21, 15-17 para llegar a Gn
29, 31: también en este caso Filoén quiere demostrar que lo mas joven debe ser considerado
como mads digno de veneracién por naturaleza. Ahora bien, hay que hacer notar que esta inter-
pretacién no se ajusta al caso de Lia, porque sus hijos preceden a los de Raquel; hago ver tam-
bién que en De specialibus legibus 11, 133-138, donde Fil6n comenta Dt 21, 15-17 en sentido li-
teral, la explicacion sigue al texto biblico sin alterarlo.

178. Son muchos los pasajes de Filon en los cuales Dios aparece como aquel que siembra:
Legum allegoriae 1, 45.49.79; 111, 219; De Cherubim 44.52.106 (las potencias de Dios); De pos-
teritate 90-91.171; De plantatione 84; De ebrietate 30.224; De confusione 196; De migratione
35.142; Quis rerum divinarum heres sit. 309; De fuga 52 (la sabiduria); 170; De mutatione
134.137-138; De specialibus legibus 11, 56; De vita contemplativa 68. La imagen de la semilla
es sugerente, pues en ésta se contiene de manera embrionaria todo cuanto va a ir haciéndose rea-
lidad a lo largo del proceso de crecimiento.

179. En De mutatione 132 Fil6n cita Gn 29, 31 como prueba del hecho de que Dios es es-
poso del alma que ama la virtud: a este propdsito no me parece del todo exacta la traduccién
propuesta por Colson «It were a monstruous thing that one should be a husband and another
the parent» (V, 211; la misma solucién propone Kraus Reggiani, Luomo e Dio, 353 sobre la base
de De mutatione 205, pero sin tener en cuenta Legum allegoriae 111, 181), porque si traducimos
asi el texto griego, entraria en contradiccion con Legum allegoriae 111, 181. El texto de De mu-
tatione 132 admite también otra traduccién: «en efecto, serfa absurdo que el esposo fuera
otro...». Con esta expresion Filon quiere corroborar que quien fecunda es Dios, de modo que la
semilla que pone le pertenece completamente (cf. De mutatione 131): en efecto, el pasaje de Gn
29, 31 que cita para demostrar esta idea, presenta a Dios como esposo, no como padre, y lo mis-
mo vale para Tamar en De mutatione 134-136.
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las semillas de la sabiduria, da a luz pensamientos dignos del Padre que
los ha generado. En De posteritate 179, las palabras de reproche que
pronuncia Jacob hacen que Raquel se retracte en los términos de Gn 30,
24: «Que Dios me conceda otro hijo».

Ademas de la historia de las mujeres de Jacob, Filon recurre a otro
episodio paradigmatico para ilustrar la generacién divina de la virtud: se
trata del nacimiento de Isaac, anunciado en Gn 17, 6, y que tuvo lugar
cuando Abraham y Sara eran ya de edad avanzada'®®. En De Cherubim
43-47, el Alejandrino subraya nuevamente que quien siembra es el Inge-
nerado y que el fruto, que perteneceria a Dios!8!, El lo regala a quien lo
necesita: el caso de Sara y Abraham se sittia en el mismo grupo que el
de Lia, Rebeca y Séfora, modelos diversos de vida virtuosa. Ahora bien,
en este contexto Filén introduce un tema nuevo, el de la virginidad:
mientras que en la naturaleza humana es necesario para la procreacién
que la virgen se haga mujer, cuando Dios se une a un alma, ésta pasa de
ser mujer a ser virgen'$2, La edad avanzada de Sara'®3 y el cambio de nom-
bre!¥*) que precede a la filiacién, son signo de un largo camino de pro-
greso espiritual al término del cual el alma vuelve a ser pura y virgen y
puede encontrarse con Dios y generar frutos perfectos. En efecto, Isaac
no es un hombre, sino hijo de Dios'®’, simbolo de la perfecta alegria in-
terior que el Seflor produce en el alma virtuosa cuando hace descender
sobre ella desde lo alto las semillas que la fecundan!®®, Pero Isaac es tam-
bién el hijo que Abraham decide sacrificar, obedeciendo la orden de Dios
(Gn 22, 2). Aqui se apura otro matiz de la filiacién: el hijo, entendido
aleg6ricamente como el producto viril del alma virtuosa, debe ser resti-

180. Acerca de la dimensién mistica de la generacién divina, véanse las consideraciones de
Bréhier, Les idées, 234-235: el autor cita un pasaje de la Etica a Nicémaco (I, 1099b) para de-
mostrar que Aristételes considera que la felicidad es un don divino: ahora bien, hay que preci-
sar que Aristételes no mantiene esta tesis, pues piensa que la causa esencial de la felicidad esta
en el hombre.

181. También en De mutatione 131 Filon afirma que quien regala algo entrega algo que le
pertenece totalmente: por eso, Isaac no es un hombre, sino algo divino, a saber, la alegria.

182. De Cherubim 50: «En verdad conviene que la naturaleza con la que Dios tiene trato
sea incontaminada, intacta y pura, verdaderamente virgen; con nosotros sucede lo contrario. En
efecto, la unién humana que tiene lugar en vistas a la generacién hace que la virgen se haga mu-
jer; en cambio, cuando Dios empieza a frecuentar un alma, El transforma nuevamente en virgen
a aquella que antes era mujer, ya que después de haber expulsado las pasiones degeneradas y
muelles con las cuales se habia afeminado, introduce las virtudes regeneradas y puras»; cf. tam-
bién De praemiis 158-160; Quaestiones in Exodum 11, 3. Filon presenta la virginidad del alma
unas veces como prerrequisito para la fecundacién divina y otras, como algo que sigue a la fe-
cundacién: véase a este prop6sito Baer, Philo’s Use, 55 y nota 3.

183. Sobre la vejez de Sara es significativo el pasaje de De migratione 141-142, donde se
contrapone el embarazo de Sara al de las mujeres egipcias y se especifica que el parto tiene lu-
gar sin necesidad de la ayuda de comadronas.

184. De mutatione 77-80.

185. Legum allegoriae 111, 217-219.

186. La misma metéfora aparece en Quod deterius 60; en De mutatione 253-260 a la ima-
gen de la siembra se le une la de la lluvia, recordando el descenso del mand (Ex 16, 4): también
en este caso Filon une a Lia y Sara.
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tuido a Dios, pues ha sido El quien lo ha regalado. Citando Gn 22, 16
(«porque has hecho esto»), Filon sefiala en Legum allegoriae 111, 209 que
hacerlo todo por Dios es la sintesis de la piedad religiosa; en Quod Deus
sit immutabilis 4, 1a ofrenda de Abraham viene definida como accién de
gracias necesaria y adecuada'®’.

En lo referente a la virtud, la metafora de la filiacién marca de modo
muy vivo la polaridad activo-pasiva, masculino-femenina sobre la que se
estructura la relacion entre Dios y el alma, y también exalta la gratuidad
del don'®8. Asf como, segiin la mentalidad biblica, la procreacién de un
hijo es mas bien expresién de la bendicién del Sefior que de la accién del
hombre, asi también la virtud es un regalo que tiene su origen en la gra-
cia divina. Las imagenes de la siembra y de la lluvia fecundante, que con
frecuencia se asocian a la generacién, no hacen otra cosa sino dibujar de
modo pléstico la accién de Dios, la trayectoria descendente del don y el
caracter receptivo del alma. Dado que sélo se regala aquello que se po-
see, le es posible a Filén subrayar la intima pertenencia de la virtud a
Dios: El es el padre de la piedad y de la santidad (De migratione 194),
e hijos de Dios verdaderos y propios son las virtudes perfectas (Quod
Deus sit immutabilis 4). Ademas, el don introduce una dindmica circu-
lar de ofrenda y restitucién que no le es ajena a la filiacién y que condu-
ce al hombre virtuoso a una proximidad especial respecto a Dios.

Por lo que se refiere al origen de la temadtica de la generacién divina
de la virtud, Festugiére sugiere la convergencia de maltiples fuentes: la
idea mitica de las bodas sagradas (iepdg ydpoc), ampliamente documen-
tada en los ritos de iniciacién a los misterios, se fundirfa con la imagen
biblica de Israel visto como esposa del Sefior y con la concepcidén plat6-
nica del surgir de las virtudes a partir de la contemplacién de lo bello
por parte del alma'®®. En cambio, Leisegang acentfia la virginidad del
alma que resulta fecundada por Dios y prefiere conectar nuestro tema
con las versiones extaticas del profetismo helenistico'®. A mi juicio hay
que dejar bien claro que Filén espiritualiza completamente el motivo de
la generacién divina de la virtud, lo concreta en un sentido ético-psico-
légico y elimina asi todo residuo mitico'!. En el Banquete de Platén la

187. En De migratione 142, siempre en referencia al sacrificio de Isaac, se menciona el pre-
cepto del Sefor contenido en Nm 28,2: «Ofréceme mis dones, mis regalos, mis frutos».

188. Cf. Baer, Philo’s Use, 57.

189. A.]. Festugiére, La revelation d’Hermés Trismégiste 11: Le Dieu Cosmique, Paris 1949,
547-551. Para el autor, el discurso de Diotima en el Banguete de Platén (208e-210a; 212a) se-
ria la fuente directa de las especulaciones de Filén: pero mientras que Plat6n se limita a sugerir
una imagen, Fil6n desciende a detalles. Platonismo, misterios y exégesis biblica formarfan una
tradicion de escuela que subyace a Platon y de la cual beben los escritos herméticos (Corpus Her-
meticum 1X, 3-4).

190. H. Leisegang, Pneuma Hagion. Der Ursprung des Geistbegriffs der synoptischen Evan-
gelien aus der griechischen Mystic, Leipzig 1922, 43-71; para una recension critica de la tesis de
Leisegang, véase Baer, Philo’s Use, 96-98.

191. De este modo Filén se distancia del gnosticismo: cf. Baer, Philo’s Use, 63.
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ascensién mistica del alma no deja espacio alguno al don de Dios y, por
lo que se refiere a la profecia helenistica, en los pasajes de Filon que he-
mos analizado prevalece el plano ético en vez del cognoscitivo, falta la
dimensién extatica, y la virginidad no se entiende en sentido fisico, sino
que se concibe como rechazo del placer'®2. Personalmente pienso que el
pensamiento de Filon tiene otras raices: en el Antiguo Testamento la ac-
cién benéfica de Dios, la efusién del espiritu'?3, el envio de la palabra o
de la sabiduria'®* siguen una trayectoria vertical, descrita a veces con la
imagen de la lluvia' o de la plantacién'®; estd muy consolidada la con-
viccion de que la gracia tiene un carécter interiormente eficaz; en algu-
nos casos la metafora de la semilla y de la siembra se emplea en contex-
to ético!” y la insistencia en la descendencia es machacona, asi como la
atribucién a Dios de la generacién de los hijos. Estas ideas se entrecru-
zan con algunos motivos que proceden de la filosofia griega: a la gene-
racion de las virtudes presente en el Banguete platonico se le suma la
siembra de almas llevada a cabo por el demiurgo en el Timeo (41c; 41e;
42d)"® y quiza tampoco le es ajena a Filon la concepcién estoica de los
onéppata apetig!®®. Ahora bien, los elementos de procedencia griega son
reelaborados en el seno de un cuadro marcadamente teologizado y espi-
ritualizado, de impronta tipicamente filoniana.

VII. CONCLUSIONES

«Quien haya dejado casas o hermanos, o hermanas, o padre, o madre, o
hijos, 0 campos por mi nombre, recibira el céntuplo y tendrd en heren-
cia la vida eterna» (Mt 19, 29): el logion de Mateo sintetiza muy bien el
pensamiento de Filén sobre la filiacién (si prescindimos de su referencia
a Cristo). Aun reconociendo la fuerza de los vinculos de la sangre, el
Alejandrino desplaza decididamente el centro de gravedad de la filiacién
hacia un nivel més espiritual, presentidndola como don de Dios y meta
suprema de la vida del sabio. Es paradigmatica la actitud de los levitas,

192. Baer, Philo’s Use, 97-98; en sentido espiritual se trata de reconocer la propia nada ante
Dios: Quis rerum divinarum heres sit 26-29.

193. Is 32, 15-17; Ez 11, 19; 36, 26-27.

194. Sab 9, 9-18.

195. Is 55, 10-11.

196. Is 5, 2; Jr 31, 27-28; Ez 17, 22-24.

197. Pr 11, 18; Os 10, 12; Jr 4, 3 y en el NT, St 3, 18.

198. Runia, Philo, 254.

199. Se encuentran vestigios de esta concepcién en Cicerdn, que habla de semina virtutum
o ignicula: Tusculanae disputationes 111, 2; De finibus V, 17-18.43; se trata de una concepcién
estrechamente unida a la idea de las razones seminales y del fuego visto como onéppa o Adyog
oneppatikog (SVF 1,102; 497; 11, 596; 618-619; 717; 739; 780; 1074; 1133). Sobre esta tema-
tica véase M. Pohlenz, La Stoa. Storia di un movimento spirituale, Firenze 1967, 1, 250-251 y
nota 1.
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que desconocen padre y madre, hijos e hijas y tienen a Dios como tini-
ca heredad??’, pero es quiz4d mds significativo atin el camino de Abra-
ham, que decide sacrificar a su hijo: desde un punto de vista literal eso
significa la prioridad de la fe por encima de todo vinculo de parentesco,
mientras que segin la alegoria el acto de Abraham es simbolo de la res-
titucién a Dios del don divino de la virtud. Filén sabe que en este mun-
do es imposible gozar siempre del privilegio de estar continuamente
como «hijos en presencia del Padre»?°!, pero éste sigue siendo el deseo
mds profundo del sabio.

Dado el trasfondo judaico, choca la aplicacién metaférica de la ca-
tegoria de filiacién al cosmos para indicar asi su origen divino y el cui-
dado amoroso que Dios dedica a todo cuanto ha venido a la existencia.
En cambio, el titulo de hijo primigenio atribuido al logos expresa la asi-
metria que siempre persiste entre el rostro revelado de Dios y su esen-
cia, que se abisma en el misterio.

200. Legum allegoriae 11, 51; De sacrificiis 118-120.128-129; De plantatione 63-64; De
ebrietate. 725 Quis rerum divinarum heres sit 124; De fuga 88-89.
201. La expresion estd sacada de Quaestiones in Genesim IV, 29.
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