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			INTRODUCCIÓN

			LA PLURALIDAD DEL «PENSAMIENTO JUDIO». EL SENTIDO DE UN LIBRO

			El libro que el amable lector tiene en sus manos quiere ser un recorrido ameno pero riguroso por algunas de las figuras más sobresalientes del pensamiento occidental, figuras todas ellas con un elemento en común, su vinculación de una u otra forma con el judaísmo.

			El volumen, dirigido a un público amplio y sin especial formación filosófica, se divide en tres partes. En la primera —«Grandes clásicos de la filosofía judía»— aparecen pensadores que cubren cinco períodos históricos muy importantes: La Antigüedad (Filón de Alejandría), la Edad Media (Maimónides), la Edad Moderna (Espinosa), la Ilustración (Moses Mendelssohn) y el siglo xix (Karl Marx). 

			Para el atribulado siglo xx y sus repercusiones en el presente hemos reservado la segunda parte: «Clásicos de la filosofía judía contemporánea». Esta concentración de autores en la «contemporaneidad» tiene sentido no por un afán de cercanía, sino porque creemos que la pasada centuria introduce una cesura importante en el «pensamiento judío» que le da connotaciones y características peculiares. En efecto, el nazismo y Auschwitz producen un antes y un después en la sensibilidad judía, que es recogida de modo diverso por la enorme pléyade de pensadores marcados irremisiblemente por el mal que ambos representan. Con esto en mente, los editores entendíamos que sin desmerecer épocas pasadas —﻿recogidas de modo necesariamente parcial en la sección primera﻿—, la parte segunda debería concentrarse en filósofos cuya meditación estuviera atravesada, en uno u otro sentido, por la enormidad de la Shoah. Quien lea este apartado se encontrará con Ernst Cassirer, Hans Jonas, Emmanuel Levinas, Leo Strauss e Isaiah Berlin. La elección, igual que en la parte anterior, no ha sido azarosa. Queríamos que en la medida de nuestras posibilidades estuvieran representados estilos filosóficos plurales y modos también diversos de comprender el así llamado «siglo corto». También pretendíamos que diferentes lenguas y tradiciones culturales comparecieran en la obra. En este sentido, consideramos que los cinco pensadores seleccionados cumplen bien nuestras pretensiones al representar formas diferentes de expresión del judaísmo en al menos tres tradiciones culturales imprescindibles: la alemana y centroeuropea, la francesa y la anglosajona. 

			La tercera parte del volumen —«Grandes intelectuales judíos contemporáneos»— se diferencia de las dos anteriores en que no se centra en filósofos en el sentido más convencional o técnico del término, sino que quiere dar voz a escritores, activistas o intelectuales que no son muchas veces fáciles de clasificar, pero cuya agudeza y sensibilidad les hace captar aspectos de la vida y de la historia que la Theoria por excelencia, la filosofía, suele dejar orillados o al borde del camino. El caso de Max Aub nos parece a este respecto paradigmático. Con él también hemos intentado reivindicar la tradición cultural judeoespañola, tradición sometida a un proceso de doble marginación y que está a la espera de que se le haga justicia, empezando por el propio país que la vio nacer. 

			La inclusión en esta sección de alguien como Primo Levi no necesita justificación alguna. Es una de las grandes figuras y cifras de nuestra época. Lo mismo es preciso decir de Paul Celan y Clarise Lispector, pues en uno y otra la relación con el lenguaje y el estatuto de la escritura alcanzan cotas estilísticas únicas en el la literatura y el pensamiento contemporáneos. En cuanto a Leo Pinsker, aunque bien conocido por los estudiosos del sionismo, fue un importantísimo activista y padre intelectual de este movimiento que ha tenido menos recorrido entre el gran público. Jaron Lanier es el «benjamín» del libro. Nacido en 1960 es una singularísima y polifacética figura con una obra que abarca la música, los video juegos y la reflexión sobre la red y la realidad virtual. 

			Como señalamos al inicio de estas palabras que sirven de introducción, el libro ha sido pensado para el gran público. Por tal motivo, los capítulos han sido diseñados teniendo en mente tres aspectos esenciales en una obra de estas características. El primero es que haya una información relativamente amplia sobre la biografía de cada autor. El segundo incide en la explicación clara de las ideas más relevantes por las que son conocidos. Y el tercero pretende ver en qué medida judaísmo y pensamiento se entrecruzan o no en las reflexiones de estas personalidades. Esta última es quizá la parte más delicada, pues aunque algunos de los autores establecen una aleación natural entre ambos, otros, sobre todo aquellos más estrictamente vinculados a la filosofía, los separan con más o menos fuerza en la medida en que asumen que aquella, al entenderse como un saber que aspira a la universalidad, debería trascender cualquier particularidad cultural y prescindir de todo posible apellido. No en vano, y en lúcida y bella expresión de Ortega, la filosofía ha querido ser mayoritariamente «la tradición de la intradición», es decir, un saber que aspira al reconocimiento y legitimidad con independencia de las diferentes fes y culturas en las que viven insertos los humanos. Pero si esto es así, ¿en qué sentido podría hablarse, y hasta dónde, de una «filosofía judía»?

			Sobre este crucial problema y otros en él enredados nos hablan de forma diversa los pensadores aquí presentes, mostrándonos, entre otras cosas, que el judaísmo es una tradición compleja y plural que se dice de muchas maneras.

			Rafael Herrera Guillén

			Jesús M. Díaz Álvarez
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			CAPÍTULO 1

			FILÓN DE ALEJANDRÍA: EL JUDAÍSMO HELENÍSTICO

			MARTA ALESSO

			(Universidad Nacional de La Pampa, Argentina)

			1. VIDA Y CONTEXTO

			1.1. REFERENCIAS BIOGRÁFICAS

			Filón vivió y escribió condicionado por dos espacios de pertenencia: uno, cultural-religioso y el otro, geográfico. Filón era judío y alejandrino. Alejandría ya era la ciudad cosmopolita más importante del Imperio romano cuando nuestro sabio vio la luz, aproximadamente en el 20 a.C. Corrían los primeros años del gobierno de Augusto, cuyo poder creciente había inaugurado una etapa de paz y prosperidad, debido en gran parte a los recursos económicos que proveían las regiones subordinadas a Roma. Entre ellas, la reciente provincia de Egipto, que había caído bajo el poder de Octavio en el 30 a.C. (es decir, tres años antes de ser proclamado emperador), con la colaboración de los judíos locales, quienes contribuyeron en gran medida y, por tanto, fueron beneficiados posteriormente por Augusto con prebendas y, sobre todo, con el respeto y protección de sus costumbres y prácticas.

			No existen fuentes que nos hayan dejado datos sobre la vida de Filón, excepto los que podamos recopilar e interpretar de sus propios escritos y alguna otra información proveniente de Flavio Josefo. Filón pertenecía a una de las familias judías más adineradas de Alejandría; Josefo registra en mayor medida datos sobre su hermano Alejandro, quien era «el más importante entre sus contemporáneos en Alejandría tanto por su familia como por su riqueza» (Antigüedades judías 18, 259), tan acaudalado que hizo revestir en oro y plata las puertas del Templo de Jerusalén (La guerra de los judíos 5, 205). El hijo de Alejandro —﻿por tanto, sobrino de Filón﻿—, Marcos, dirigió una gran empresa que tenía importantes tratos comerciales con los países árabes y la India. Se casó con Berenice, la hija del rey Agripa (Antigüedades judías 19, 276-277). Otro hijo de Alejandro, Tiberio, nacido circa 15 d.C., romanizado y alejado del judaísmo según Josefo (Antigüedades judías 20, 100), tuvo una carrera pública que lo llevó a las más altas instancias como funcionario del Imperio en Egipto, el de prefecto (en el 66-70 d.C.), fue segundo al mando del emperador Tito durante el sitio de Jerusalén en el 70 d.C. A su sobrino Tiberio dedica Filón dos tratados, Sobre la providencia 1 y 2, conservados en armenio y parte en griego, donde trata de convencerlo del error de su apostasía.

			Filón fue, sin duda, un miembro destacado de la comunidad judía de Alejandría, el asentamiento más grande fuera de Palestina. Los acontecimientos en los que participó, cuyas fechas conocemos con seguridad, están registrados especialmente en sus libros denominados históricos, Embajada a Gayo y Contra Flaco, que dan cuenta del fatídico pogromo que comenzó en el año 38 bajo el prefecto Flaco, después del cual Filón fue elegido para encabezar una delegación de «cinco embajadores» (Embajada a Gayo 370) —﻿aunque Flavio Josefo afirmaba que fueron tres (Antigüedades judías 18, 257)—, enviados en el 39-40 d.C. a Roma, para informar al cruel emperador sobre los sufrimientos de los judíos en Alejandría y presentar sus reclamos (Embajada a Gayo 178-179). La misión de Filón fracasó; Calígula los despidió sin escucharlos y los tildó de «desgraciados» y «hombres desatinados que no creen que yo haya heredado la naturaleza de un dios» (Embajada a Gayo 367).

			Hay lugares en sus escritos que indican que Filón siempre estuvo involucrado en la vida política de la comunidad judía en Alejandría. Sin embargo, no da detalles de sus funciones. De una manera bastante general, dice en Las leyes particulares 3, 1-5 que la envidia lo había sumergido en el océano de las preocupaciones civiles. Es difícil determinar si se refiere a la «envidia» de otros judíos o a la de los alejandrinos no-judíos. Aconsejaba a sus cofrades ser cautelosos en su trato con las autoridades políticas no judías (Sobre los sueños 2, 78-92). En el comienzo de Las leyes particulares, demuestra su preferencia por la vida contemplativa y dedicarse «a la filosofía y a la contemplación del cosmos y de lo que hay en él», alejado de las agitaciones políticas y prácticas, que, sin embargo, volvieron a demandar su atención, ya en edad provecta, cuando se produjeron los conflictos antijudíos en Alejandría durante el gobierno del prefecto Flaco.

			Hay en sus escritos algunos —﻿pocos﻿— sucesos pasibles de ser datados con fecha certera. Ubican a Filón en época contemporánea a algunos de los rabinos más ilustres, por ejemplo, Hillel, Shammai y Gamaliel, y al fundador de las comunidades cristianas Pablo de Tarso. La información en detalle sobre ciertos acontecimientos permite una datación fehaciente. En Sobre los animales 271, Filón relata las celebraciones en ocasión del primer consulado de Germánico Julio César, que sabemos se produjo en el 12 d.C. Babio había enviado como obsequio al flamante cónsul una manada de elefantes amaestrados, que, alineados en fila, primero se arrodillaron y bajaron la cabeza, en reverencia al vencedor y luego se pusieron de pie y agitaron sus trompas, saludando al público, para continuar después con la exhibición de otras destrezas. El relato aparece también en Plinio (Historia Natural 8, 4) y es reelaborado por Claudio Eliano (Sobre la naturaleza de los animales 2, 11). En Sobre los animales 58 es más específico, pues dice que «antes de ayer» hubo un espectáculo maravilloso que atrajo multitudes de personas. No obstante, la expresión «antes de ayer» puede ser una fórmula literaria, puesto que Filón también la usa en Sobre los animales 23 y 52. Es esta ocasión, se trató de una carrera de carros de cuatro caballos cada uno, en siete carriles. En el ardor de la carrera uno de los aurigas cayó inconsciente y los caballos siguieron hasta la meta sin desviarse como guiados por su mano. El episodio también se encuentra en Plinio (Historia Natural 8, 160-161), quien afirma que ocurrió durante los juegos de Claudio César en el 47 d.C.

			Una vida con condiciones económicas tan privilegiadas le permitió, sin duda, participar en banquetes, incluso «en compañía poco recomendable», con espectáculos y audiciones «y de cuanto causa placer a través del olfato y del gusto» (Alegorías de las leyes 3, 156), asistir al teatro y escuchar un concierto ejecutado «por actores y citaristas» (Sobre la ebriedad 177), así como ver boxeo, lucha libre y carreras de caballos (Todo hombre bueno es libre 26).

			Filón fue formado en la tradición y la religión judía en lengua griega, con una educación de alta calidad que lo lleva a asumir una cierta superioridad sobre sus connacionales alejandrinos contemporáneos (Embajada a Gayo 182). Vivió con intensidad el judaísmo en la diáspora helenística de Alejandría y en ese complejo contexto escribió más de setenta tratados, de los cuales la mayoría sobrevivieron gracias a los cristianos eruditos (Clemente, Orígenes, Eusebio, Ambrosio) que conservaron sus obras en la biblioteca y las utilizaron y citaron sin hacer muchas veces mención de la autoría de Filón.

			1.2. LA EDUCACIÓN EN ALEJANDRÍA

			El centro intelectual de la ciencia y la cultura griegas se había ido trasladando de Atenas a Alejandría después de la muerte de su fundador, Alejandro Magno, que coincidió con la desaparición de su mentor y maestro, Aristóteles, apenas un año después, en 322 a.C. La dinastía fundada por Ptolomeo Sóter, general de Alejandro y heredero de las tierras egipcias, impuso la lengua griega para el uso comercial y la administración y, por supuesto, para todas las actividades culturales que se llevaban a cabo en el Museo y la Biblioteca. El griego se superpuso a las lenguas locales y constituyó una unidad lingüística que se denominó koiné dialektós o «lengua común» que sirvió para la comunicación y las transacciones en las vastas extensiones donde coexistían diversos pueblos y tradiciones. El griego sirvió como lingua franca, a modo de lo que sucedió más tarde en el Medioevo con el latín y en nuestros días con el inglés.

			¿Filón sabía hebreo?, esta ha sido una cuestión ampliamente debatida. Algunos filonistas dan una respuesta afirmativa y otros aseguran que no, mientras que los más opinan que, si bien tenía conocimiento, no tenía competencia fluida en lengua hebrea. Filón solo hace referencia en sus textos a algunas —﻿muy contadas﻿— etimologías de términos hebreos. Tenemos un ejemplo cuando en Cuestiones sobre el Génesis 6, 163 relaciona el nombre de Jacob con el significado de «el que suplanta» o «el suplantador». Aunque lo cierto es que el alejandrino no estudió filológicamente el original hebreo, la Torá. Por el contrario, todo su análisis se basa en la Septuaginta como fuente, y lo realiza con un amplio y dinámico manejo de la lengua griega.

			Su condición de judío alejandrino de familia opulenta llevó a Filón a ser educado desde sus primeras letras en la paideía griega. Aprendió a escribir con un grammatistés, en la etapa elemental de la enseñanza, que se extendía de los siete a los doce años. Los aspectos educativos primarios estuvieron cubiertos por la formación elemental en lectura, escritura, cálculo y música. El sistema no era muy atractivo ni entretenido, consistía en infinitos ejercicios de copia y dictado. De los doce a los quince años fue instruido seguramente por un grammatikós, quien a través de la lectura de la poesía homérica le hizo adquirir conocimientos de mitología, geografía e historia, aún con el método de recitación en voz alta y memorización. Después inició los ejercicios prácticos de los progymnásmata, con el objeto de acceder a los estudios específicos de la retórica. Las últimas fases de la paideía estaban reservadas a la formación filosófica, que, ya sin una normativa rígida, ilustraban sobre Platón, Aristóteles y otros autores canónicos.

			Filón habla de su propia formación en Acerca de la unión con los estudios preliminares 74-76, mediante una alegoría que equipara el deseo de saber con el deseo erótico: «Yo, por ejemplo, cuando por primera vez me sentí excitado por los aguijones de la filosofía, por el deseo de ella…». Después de esta frase autorreferencial empieza a recorrer la senda que lo llevó desde el afecto de las criadas a la meta: permanecer en el amor de la legítima esposa. De joven, se entregó por entero a una de sus criadas, la gramática; los hijos que engendró de ella fueron escritura, lectura y estudio de los poetas. Luego se unió a otra de las criadas, la geometría, maravillado por su belleza. Y más tarde se reunió con una tercera criada —﻿rítmica, armoniosa, modulada﻿— que se llamaba música. Estas disciplinas corresponden a la cultura general y colaboran en el camino a la filosofía, del mismo modo también la filosofía contribuye a la adquisición de la sabiduría. Desde el comienzo de Acerca de la unión con los estudios preliminares, Filón aclara que estas uniones son una alegoría del vínculo espiritual del intelecto —﻿representado por Abraham﻿— con la virtud —﻿Sara, su legítima esposa, después de la unión temporal con la instrucción intermedia —﻿Agar﻿—, su concubina. El intelecto se une primero a la instrucción preliminar —﻿el ciclo de aprendizaje escolar﻿—, a la que fecunda; obtiene de ella un fruto imperfecto —﻿Ismael﻿— antes de llegar a unirse en su madurez con la legítima consorte —﻿la virtud﻿—, a la que fecunda para obtener de ella un fruto perfecto —﻿Isaac﻿—. En Sobre la fuga y el encuentro, Agar es constantemente comparada con su ama, Sara. Agar es la educación inferior, la cultura general, Sara simboliza la «soberanía», pero, sobre todo la virtud y la sabiduría. También en Sara hay estadios. Cuando se llama «Saray» representa la virtud individual y específica, el autodominio, mas cuando Dios cambia su nombre —﻿en Génesis 17, 15﻿— por el de «Sara» pasa a representar la virtud en general, arquetípica e imperecedera.

			La principal educación de Filón se forjó en la sinagoga alejandrina, una sinagoga helenizada sin duda, donde se tejían las interpretaciones del Pentateuco con los hilos provenientes de diversas tradiciones y de conceptos establecidos y consolidados por la filosofía griega. Filón no es ajeno al contexto social y a la situación histórica de sus compatriotas. La actividad expositiva en la sinagoga se ve expresada en Sobre la vida de Moisés 2, 216, donde se refiere a «la actual costumbre de los judíos de discurrir acerca de la filosofía de sus padres los días séptimos» y lo hacían en los «centros de oración de cada ciudad» que eran también «escuelas de prudencia, de fortaleza, de templanza, de justicia, de piedad, de santidad y de virtud». Filón mismo fue, una vez formado, maestro en estas escuelas de exégesis, uno entre varios, lo demuestran las diferencias con muchos de ellos, reflejadas en sus escritos. La metodología aplicada en esos centros educativos toma la forma de preguntas y respuestas. Si vamos a dar crédito a La vida contemplativa 75, el que guía la reunión «indaga algo en las sagradas escrituras o resuelve cuestiones propuestas por otro». Lo más probable es que no fueran respuestas a preguntas espontáneas sino que se siguiera la travesía ordenada por los versículos, especialmente de los libros del Génesis y del Éxodo, como lo muestran los libros de las Cuestiones, antecedente de todos los tópicos que van a ser tratados con más profundidad —﻿pero también con más digresiones y aparente dispersión de temas﻿— en los Comentarios alegóricos.

			2. PENSAMIENTO DEL AUTOR

			2.1. EL MÉTODO ALEGÓRICO

			El método de Filón para para leer el Pentateuco es el denominado método alegórico. Es el procedimiento que logra el milagro de hacer compatible el judaísmo con el platonismo. La alegoría es la interpretación de las escrituras judías aplicando las ideas de Platón. El aforismo enunciado por Numenio de Apamea un siglo y medio más tarde «¿qué es Platón sino Moisés hablando griego ático?» (frag. 8; ed. Des Places) solo puede entenderse después de leer la obra de Filón. El propósito último del método alegórico es extraer de la letra de las Sagradas Escrituras el sentido que subyace en las figuras y narraciones y otorgarles el verdadero significado, oculto bajo la superficie que permite leer las historias como si fueran mitos. En el contexto de la diáspora, la traducción de las Leyes de Moisés al griego fue un evento revelador. Filón da testimonio de la importancia de este evento en la Vida de Moisés 2, 25-44. Para que la Ley pudiera manifestar «su belleza a los otros hombres», un rey magnífico como Ptolomeo Filadelfo «concibió la idea de hacerla traducir del caldeo al griego» y trajo de Judea los mejores traductores, quienes en la isla de Faros, frente a Alejandría, llevaron a cabo la empresa de traducir al griego la Torá. El relato de Filón de la traducción adquiere tonos mesiánicos en Vida de Moisés 2, 44, puesto que afirma que todos los demás pueblos se despedirán de las leyes de sus antepasados y adoptarán las leyes de Moisés, que «resplandecerán hasta ocultar las otras, como el sol naciente oscurece a los demás astros». Emerge en esta idea el concepto estoico de la universalidad de la ley de la naturaleza, que Filón hace coincidir con la Ley de Moisés, para marcar su superioridad sobre cualquier preceptiva de las demás naciones. El sentido profundo de estas leyes, por así decirlo, está estampado con los sellos de la naturaleza misma, permanece inalterable desde el día en que se promulgaron por primera vez y podemos esperar que permanezcan para todas las edades futuras, inmortales como son, así como son eternos el sol, la luna y el universo entero.

			Los griegos tenían una larga tradición de filosofía sobre la naturaleza de las cosas y habían creado el discurso —lógos— para reflejar en el plano lingüístico la verdad de lo existente —kósmos—. Para Filón y su escuela el corpus bíblico constituye un mundo lingüístico con una materialidad inmediata, que se puede escrutar como un extenso sintagma que exige ser estudiado detenidamente punto por punto, tal como es estudiado el cosmos parte por parte. De la misma manera que un extenso libro puede servir para descubrir la gramática y el léxico de un idioma, así el texto bíblico ilustra sobre las estructuras y sistemas sobre las que está construida la realidad cósmica y humana. La alegoría, como segundo sentido, trasciende la literalidad y oficia como una heurística, necesaria para ascender por el camino de la hermenéutica que el texto mismo exige.

			Filón entendió de manera clara y profunda que era necesario utilizar el método alegórico para asociar de manera sistemática significados de términos filosóficos griegos con las Escrituras, como si Moisés hubiera sido de hecho el verdadero autor de los clásicos de la cultura helénica. Moisés tendría precedencia cronológica absoluta sobre todos los autores clásicos y se convertiría así en el verdadero filósofo de los orígenes. Por ejemplo, si alguien afirmara que el significado subyacente de cierto pasaje de las Escrituras es casi idéntico a la teoría del alma de Platón, debe interpretarse que esa teoría del alma había sido enunciada primero por Moisés, es decir, fue plasmada por Platón en el Fedro, pero primero fue escrita por Moisés en el Génesis. La escritura mosaica se convierte entonces en la escritura original más que en la secundaria y la teoría platónica queda reducida a una mera reiteración o reproducción. La preocupación de Filón por textualizar la realidad hace evidente para él la interpretación alegórica es un esfuerzo por hacer que la cultura griega sea judía en lugar de disolver la identidad judía en la cultura griega. Los exégetas judeo-alejandrinos anteriores a Filón tampoco abogaron por un sincretismo, no intentaron fusionar significados bíblicos y no bíblicos, sino que quisieron supeditar significaciones no bíblicas a las Escrituras. La lectura alegórica trae el mundo griego en forma de significado subyacente del texto, que —﻿por sus características específicas tanto como por sus vínculos con la práctica social y religiosa﻿—, se reinterpreta. Desde el punto de vista judío, no es solo el significado de las Escrituras lo que está oculto, sino el significado del mundo. Pero ¿cómo puede el mundo —﻿impregnado de su carácter griego﻿— ser el mismo descrito de manera tan adecuada en las escrituras judías? Los judíos helenistas no responden esa pregunta con la simple afirmación de que la verdad se encuentra tanto en los textos griegos como en las Escrituras. Su afirmación es mucho más audaz, la verdadera interpretación alegórica es de hecho una usurpación hermenéutica en la que los escritores clásicos son degradados al estatus de epígonos mosaicos, condenados a ser simple eco de las originales y sublimes aserciones de la ley de Moisés. La auténtica cultura griega es en realidad judía. Aristeas, Aristóbulo —﻿y otros judíos ptolemaicos que hoy desconocemos﻿— legaron esta lectura de las Escrituras a Filón, quien la desarrolló en una escala mayor. El lenguaje de Moisés abunda en homónimos y sinónimos. Homonimia y sinonimia reflejan el hecho de que el primer legislador habla retóricamente, usa gran variedad de formas lingüísticas para incorporar mensajes oblicuos, pero en última instancia descifrables. Filón se manifiesta capacitado para descubrir esos mensajes expresados indirectamente, y tiene especial cuidado de que las formas léxicas no lo engañen a él ni a sus interlocutores.

			Podemos distinguir tres niveles en la exégesis alegórica de Filón de Alejandría: 1) cosmológico; 2) antropológico; y, 3) teológico o metafísico. Estos tres niveles no son puros ni funcionan aislados, sino que se entrelazan en el correr del texto filoniano; la misma figura o secuencia bíblica puede significar alegóricamente cosas diferentes y, a la inversa, distintas figuras pueden expresar un concepto análogo.

			1. El nivel cosmológico funciona en la medida en que la narración bíblica pueda referir al cosmos y su estructura. Una de las más interesantes es la alegoría de las vestiduras del sumo sacerdote en términos de los elementos del universo que pone en correspondencia el macro con el microcosmos en tanto proyecta a medida humana la mezcla de tierra, agua, aire y fuego. Sucede con frecuencia que Filón pasa de la exégesis cosmológica a la antropológica, cuando aplica los mismos esquemas al mundo y al hombre. Por ejemplo, en Sobre los sueños se interpreta que los cuatro pozos que cavó Isaac (Génesis 19-23) son los cuatro elementos que componen el cosmos y, de ellos, el cuarto, el cielo, es ilimitado e inalcanzable. Del mismo modo, hay cuatro elementos en el hombre: el cuerpo, los sentidos, la razón y la mente rectora y, de ellos, el cuarto elemento es especial e incomprensible (Sobre los sueños 1, 24-25).

			2. El nivel antropológico —﻿que es también el moral﻿— se desarrolla en todo lo referente al hombre, sus facultades cognitivas y sus posibilidades espirituales. En el nivel antropológico se desarrollan la mayoría de las elucubraciones alegóricas de Filón, en especial porque los veinte tratados que conforman el Comentario alegórico2 constituyen el itinerario del alma en su ascenso hacia lo divino. Cuando se refiere a la inmortalidad del alma, esta —﻿encarnada en Abraham﻿— llega al punto central de su itinerario cuando emigra de su tierra y de su casa, es decir, el ser humano debe trascender el cuerpo y los sentidos en su viaje hacia la contemplación de Dios. En Sobre la ebriedad 36-94, establece Filón una tipología de almas: las que avanzan en su itinerario por el camino de la madre, la Sabiduría y las que siguen por el camino del padre, el sacerdocio; y, finalmente, las que se convierten en hijos de ambos, esto es, perciben que Dios es el Existente y por otra parte dominan todas las ciencias de Sofía, su madre.

			3. El nivel teológico puede denominarse también nivel metafísico y concierne a todo lo que el texto bíblico pueda enseñar en relación con la presencia divina en la vida humana; está en íntima relación con la teoría del arquetipo: el intelecto en el hombre es copia del Intelecto divino. El nivel teológico de la alegoría filoniana es el más rico y pleno de matices filosóficos, se alimenta de los otros dos, el cosmológico y antropológico, y constituye la entrada principal para conocer cómo entiende Filón el texto mosaico respecto de la creación: primero como creación del mundo inteligible y arquetipo de todas las cosas en el intelecto de Dios; después, la creación del mundo sensible como reflejo y sustrato material del primero.

			2.2. ARQUETIPO Y CREACIÓN

			La doctrina de la creación en Filón tiene una formulación desconocida hasta el momento. En la exégesis del relato del primer día de la creación, Filón introduce en La creación del mundo según Moisés la noción de arquetipo, en dos dimensiones: una, a nivel macrocósmico (la creación del mundo) y, otra, a nivel microcósmico (la creación del hombre). Previamente a la creación del mundo físico y perceptible por nuestros sentidos, Dios concibió un modelo inteligible, una idea noética del universo y de cada uno de sus componentes. Filón designó «arquetipo» a esa idea o paradigma divino. «Cuando Dios quiso forjar este mundo visible, plasmó primero el inteligible, llevó a cabo el universo corpóreo utilizando un modelo incorpóreo» (La creación del mundo según Moisés 16). El sabio alejandrino hace una comparación que demuestra el paralelismo entre: 1) la creación primera del universo inteligible y luego la del universo perceptible por los sentidos —﻿utilizando al primero como modelo del segundo﻿—; y, 2) la construcción de una ciudad en la mente de un arquitecto cuando un rey o un gobernante le hacen el encargo de un emprendimiento de tanta importancia. El arquitecto edifica primero en una construcción ideal «templos, gimnasios, pritaneos, plazas, puertos, astilleros, callejuelas, construcciones de las murallas, asentamientos de las casas y de los restantes edificios públicos» (La creación del mundo según Moisés 17). Después de tener ese patrón concluido en su mente, recién va a comenzar a construir la ciudad de piedras y maderas mirando el modelo (§ 18). De igual modo Dios, cuando pensó fundar la gran ciudad, concibió primero sus matrices, el universo inteligible, y después el sensible, utilizando a aquel como modelo (§ 19). Así como la ciudad, fraguada en la mente del arquitecto, estuvo primero acuñada en el alma del artesano, el universo construido a partir de las ideas —﻿en la mente de Dios﻿— no pudo tener otro lugar más que en el lógos divino que lo ordenó (§ 20).

			Dios es fuente de los arquetipos y de las ideas, con una convicción que retoma pero supera el esquema clásico griego de modelo-modelado (Platón, Timeo 50d), sin duda influido por las convicciones provenientes del monoteísmo judío. El tratado La creación del mundo según Moisés contiene una lectura continua de los primeros versículos de Génesis (1, 1–2, 7), explicado bajo una impronta filosófica, la producción del mundo, primero el ideal y después el sensible, a partir de una inmersión en las aguas profundas del platonismo. Filón ordena a su modo la teoría platónica mediante tres principios descendentes que pueden denominarse «dios» – «ideas» – «materia». Las ideas, según el alejandrino, se convierten en el contenido de la mente divina. Si bien Platón no presenta las ideas como conceptos de mente alguna, el llamado «platonismo medio» avanzó en ese sentido. El Lógos es el modelo de la primera creación, la inteligible y propulsor de la segunda, la sensible. Filón incorpora a sus especulaciones la figura del Lógos divino como lugar de las ideas que son arquetipos activos en la creación del mundo sensible. El mensaje es sencillo y, al mismo tiempo, de gran importancia en la historia de las ideas. La lectura de Génesis 1, 26 y 2, 7 en términos del intelectualismo en lengua griega inicia una trayectoria que va a incurrir en las primeras sendas cristianas y fructificar en las bizantinas. Filón se ve en la obligación de explicar por qué Moisés da una doble versión de la creación del hombre («a imagen y semejanza» y «modelado de barro»). En ambos textos, el hombre está en relación directa con Dios, su creador, pero la naturaleza de la relación (en la lectura del alejandrino) no es la misma. Génesis 1, 26-27 introduce una relación paradigmática doble, entre Dios y el Lógos con el hombre. El «soplo de vida» de Génesis 2, 7 está más cerca de una relación parte-todo, una especie de sinécdoque, puesto que el hombre recibe una «parte» del pneuma divino. Así como el reino de los arquetipos en el seno del espíritu divino se percibe en su dimensión macrocósmica, es decir en lo referido al mundo, al tiempo y a los paradigmas de las virtudes, del mismo modo hay una explicación de la noción de arquetipo a nivel microcósmico (el hombre). En Cuestiones sobre el Génesis 1, 4, también explica la diferencia entre el primer relato de la creación del hombre, hecho «a imagen y semejanza» y el segundo, que refiere la plasmación a partir del polvo de la tierra, al que sopla su aliento de vida. El hombre plasmado, el hecho de barro, es el hombre sensible y es semejanza del modelo inteligible. El hombre creado «según la imagen» es el inteligible e incorporal, copia del arquetipo. A su vez, el intelecto de las creaturas ha sido conformado a imagen del intelecto del universo, arquetipo este de aquel, y el intelecto humano ocupa en el hombre la misma posición que el intelecto soberano ocupa respecto del mundo todo.

			El análisis de Génesis 2, 8: «Y plantó Dios un jardín en el Edén hacia el oriente», en Alegorías de las Leyes 1, 43, sigue la misma premisa teológica. En palabras de Filón, el texto sagrado, mediante la plantación del jardín, establece que «la sabiduría terrena es una copia de aquella otra, como de un arquetipo». La lectura alegórica filoniana aspira a llegar a la significación profunda de este versículo y concluye en que no se trata de un «jardín» con árboles plantados para placer o diversión, sino que se trata de la representación terrenal de la Sabiduría. Lo que Dios siembra y planta en el jardín es «la virtud terrena para el género mortal, virtud que es copia de la celestial y arquetípica» (Alegorías de las Leyes 1, 45). La interpretación alegórica va constituyendo niveles discursivos que a su vez proyectan otras esferas semánticas para explicar la existencia de un jardín edénico que existe, no en sentido literal, sino como representación del arquetipo divino. Una idea vectora organiza el discurso de Filón: Dios es el único Existente, las demás cosas son copia. La naturaleza de Dios es perfectísima, Dios es la cima, el fin y el límite de la felicidad, pues no participa de ninguna otra cosa para su mejora. Las cosas buenas que hay en el mundo «jamás habrían llegado a ser tales de no haber sido acuñadas según un arquetipo, el verdadero bien, el increado, feliz e incorruptible» (Sobre los Querubines 86). El Creador hizo tanto el modelo como las copias. Así lo afirma nuestro sabio: «porque mientras el Creador creaba tanto el paradigma como la copia, fabricó también el sello-arquetipo de la virtud, y con él estampó una impresión por completo semejante» (Sobre la ebriedad 133). Ahora bien, si existe un camino descendente desde Dios hacia sus creaturas, existe otro ascendente desde la racionalidad humana hacia Dios. La relación arquetipo-copia se descubre en varios niveles, especialmente si pensamos que cuanto más alejada del arquetipo está la copia, más alejada está de Dios (del Bien y lo Bello), aunque Dios ofrece siempre la posibilidad de volver al arquetipo. En el momento en que Filón aproxima la doctrina platónica de las ideas a las especulaciones sobre la posibilidad de relación de lo perfecto divino con lo cambiante mortal, tenemos la conformación de la teoría de los arquetipos.

			2.3. LA LEY DE DIOS ES LA LEY DE LA NATURALEZA

			El método de exégesis alegórica de Filón es similar a los métodos de los intérpretes contemporáneos griegos y romanos. Sin embargo, nuestro sabio alejandrino afirma que el método es parte de la herencia judía. En efecto, existió un doble movimiento en el camino de las interpretaciones en el siglo i a.C. Por un lado, los poemas homéricos fueron interpretados bajo la luz de una perspectiva monoteísta y, por otro, se enfrentó la lectura del Pentateuco bajo la luz de la filosofía griega. A ambos itinerarios filosóficos se los ha denominado alegorismo o lectura alegórica. Esta práctica pasó a ser una teoría de la interpretación de todo texto, que nos llevará más adelante al alegorismo cristiano. Pero no es el carácter heredado —﻿y tampoco la procedencia del legado﻿— lo que otorga autoridad al método; más bien, lo importante es la finalidad de este modo de comentar. Porque uno de los objetivos de la interpretación alegórica es demostrar la autoridad de la ley de Moisés y probar que encarna la ley de la naturaleza. Moisés y la tríada mística conformada por Abraham, Isaac y Jacob son la encarnación viviente de las leyes porque viven según la ley natural establecida desde la creación, como se explica en Sobre la creación del mundo según Moisés 1-3, tratado que que muestra que la legislación contenida en la Torá está en conformidad y armonía con la naturaleza y orden del universo. Por ello, constituye la verdad revelada, no solo para los judíos sino para el género humano en su totalidad. Ahora bien, se entiende que las leyes mosaicas son vinculantes de manera general porque son congruentes con la naturaleza, pero ¿en qué sentido las leyes particulares pueden ejercer su potestad sobre todos los ciudadanos del mundo? Filón sostiene que incluso estas leyes particulares tienen un significado universal que se torna manifiesto mediante la interpretación alegórica. El alejandrino explica a menudo la estructura que subyace a su exposición de las leyes: los kephálaia —﻿mandamientos capitales﻿— están en el nivel superior del eje vertical que rige los nómina —﻿leyes particulares﻿—; a su vez, los diez mandamientos o kephálaia se corresponden con la noción aristotélica de «géneros» y las preceptivas particulares con las «especies». Los tratados Sobre el Decálogo y los cuatro sobre Las leyes particulares3 son imprescindibles para comprender el marco filosófico-teológico con el que Filón organiza su particular lectura de la legislación bíblica. Filón sigue el orden de los diez mandamientos —﻿o «diez palabras»—, expresadas en el Pentateuco en Éxodo 20 y Deuteronomio 5, para explicar los ámbitos en que se deben aplicar las diez leyes que fueron entregadas por Dios a los hombres por intermedio de Moisés. No obstante, realiza también aserciones y consejos sobre prácticas que convienen no solo a su pueblo sino a todos los hombres. Por ejemplo, la circuncisión se explica como una ley que mejora la virtud de los hombres y controla sus pasiones (Las leyes particulares 1, 2-11). En realidad, esta praxis no está bajo el rótulo de ninguno de los diez mandamientos, pero Filón le asigna una posición destacada y la ubica casi como requisito previo para el cumplimiento de las demás normas. Arguye cuatro justificaciones tradicionales: prevención de una enfermedad del prepucio denominada ántrax; higiene del cuerpo; asimilación con las funciones del corazón; preparación para la fecundidad (§§ 4-7) y agrega una explicación de carácter alegórico: la amputación del prepucio simboliza el cercenamiento de los placeres y el abandono de la presunción que hace olvidar que solo Dios es la causa de la generación (§§ 9-11).

			Los días festivos, como la Pascua, se explican por tener tanto sentido nacional como significación cosmológica (Las leyes particulares 2, 145-149). La llamada «fiesta de la travesía» o Pascua recuerda la salida «de Egipto, de la casa de la esclavitud» (Ex 13, 3) y representa alegóricamente para Filón la purificación del alma (véase § 147) y el tránsito del alma desde lo corporal hacia la virtud o el conocimiento. Como ocurre que el equinoccio de primavera es una imitación y representación del tiempo originario en que este mundo fue creado; cada año, Dios, recordando la creación del universo, trae a la luz la primavera, en la que todo florece y brota.

			Cada mandamiento es entendido por Filón como una categoría general bajo la cual se disponen todos los mandatos y prohibiciones en una relación estructural de género y especie. Esta organización es paralela a la literatura rabínica que interpreta las instituciones legales y los preceptos y prohibiciones del Pentateuco. Nos conduce a las cuestiones de la similitud y las disimilitudes entre el tratamiento del material legal propuesto por el alejandrino y la Halajá palestinense. De esta comparación surge que la diferencia está en que la lectura filoniana de la Ley está atravesada por múltiples perspectivas filosóficas griegas (platonismo, pitagorismo), heredadas del sistema clásico y revitalizadas en las discusiones contemporáneas, y que, tratándose de normativa, no está ausente la impronta de la jurisprudencia romana que determina las prácticas y costumbres de la diáspora alejandrina en el Imperio. Su método taxonómico tiene cierta afinidad con el usado por los juristas y filósofos romanos como Quinto Mucio Escévola y, especialmente, Cicerón, quien planteó que la scientia iuris debe ser fortalecida con el uso de un método racional estricto.

			3. PROYECCIÓN DE LAS IDEAS DE FILÓN

			El trayecto de la lectura alegórica ha sido extenso y accidentado, pero llega hasta nuestros días. La actividad principal de la alegoría a través del tiempo ha sido estimular diversas formas de lectura y escritura, es decir, diferentes formas de acercamiento e interacción entre el texto y sus lectores. No estamos hablando de alegoría en términos retóricos y referidos a una estructura poética, ni mucho menos a expresiones artísticas en la pintura y la escultura, sino a una metodología de lectura, generalmente guiada por una voz autorizada. En este sentido se confunde con la hermenéutica. La interpretación de la letra bíblica representa en primer lugar una teoría de la verdad. Es el texto desarraigado de la intención del autor. La hermenéutica intenta descifrar el significado detrás de la escritura en superficie y proyecta un método lógico, inductivo-deductivo, para comprender el verdadero sentido de la palabra sagrada.

			La definición de Quintiliano (Institutionis Oratoriae XII, 8, 6, 44) —﻿una generación posterior a Filón﻿—: «Allegoria... aut aliud verbis aliud sensu ostendit aut etiam interim contrarium» («Alegoría» muestra una cosa en las palabras y otra en el sentido, o incluso algo completamente distinto) y la recurrente definición medieval de alegoría como «tropus quo aliud significatur quam dicitur» (tropo que indica otro significado del que se dice) establecen que, como recurso retórico, la alegoría permite interpretaciones si se quiere hasta cierto punto arbitrarias, y hasta perturba la intelección de lo que quiso expresar el autor. Por el contrario, la lectura alegórica que comienza con Filón —﻿y que el cristianismo continúa﻿— revela que el modo de expresarse de la escritura bíblica implica una verdad última; de ninguna manera se relaciona con una figura literaria; no se refiere a la utilización de un tropo, sino que señala la presencia de un mensaje sagrado que solo puede ser develado por quienes están dotados de una capacidad especial.

			En términos cronológicos, el nacimiento del término «alegoría» se produce para ambos casos en el siglo i a.C., pero va a derivar en dos líneas lingüístico-semánticas que corren paralelas con contactos tangenciales: 1) en el ámbito de la retórica, como tropo emparentado con la metáfora; 2) en el ámbito de los estudios bíblicos, como método exegético. Filón abre el camino de lo que luego se denominó allegoria in factis, para diferenciarla de la allegoria in verbis, la primera es la que emplean los teólogos, la segunda, los poetas. La allegoria in factis remite a una figura o acontecimiento que tiene una fuerza simbólica propia en el ámbito extralingüístico, mientras que la allegoria in verbis atiende a símbolos y sentidos figurados exclusivamente discursivos.

			No obstante, fuera de estas dicotomías, queda el hecho de que el de Filón es el primer testimonio conocido del ejercicio de un método alegórico que se asocia a una lectio continua de un hipotexto sagrado. La suma de tratados que constituyen el Comentario alegórico instala una novedad en cuanto a género literario. El sistema alegórico filoniano y la operación hermenéutica de interpretar va a ser proseguida por numerosos autores de la Patrología cristiana —﻿Clemente, Orígenes, Ambrosio de Milán﻿— y otros muchos testimonios que ofrecen las catenae medievales y bizantinas, compilaciones que ofrecen explicaciones continuas de varios libros de la Escritura.

			Sin duda, la noción filosófica expresada con el término «arquetipo» es una de las más vapuleadas en la historia intelectual de Occidente, desde su constitución lexical en los textos de Filón hasta los usos y abusos en nuevas ciencias del campo psico-social. El concepto de cuño filoniano adquirió relevancia en la patrología y trascendió a la Edad Media y a la modernidad. Clemente de Alejandría, por ejemplo, lo adapta con maestría a los fines del cristianismo. Sigue, sin duda, en Protréptico a El heredero de los bienes divinos 231, lugar en que la expresión «imagen de Dios» se relaciona con la forma o sello mediante el cual el Hacedor imprimió en el intelecto del ser humano las cualidades de su propio y luminoso Lógos. En Protréptico 10, 98, 4, Clemente dice que la «imagen de Dios» es su Lógos (el hijo legítimo del intelecto, luz arquetipo de la luz) y «la imagen del Lógos» es el hombre verdadero, el intelecto que hay en él; por lo que se dice que fue hecho «según la imagen de Dios». Se percibe el influjo de la concepción filoniana expresada en Cuestiones sobre el Génesis 1, 4, lugar donde a la quaestio «¿Quién es el hombre modelado y en qué se distingue de aquel que es “según la imagen”?» la responsio es que, así como el hombre modelado o plasmado es el captado por los sentidos y réplica del modelo inteligible, el hombre «según la imagen» es el inteligible e incorpóreo, la réplica del arquetipo, el Lógos de Dios, el primer principio, la idea arquetípica, la primera medida de todas las cosas.

			Otro mojón en este itinerario es Eusebio de Cesarea, considerado el arquitecto de la teología política bizantina, especialmente en lo que respecta a su concepción del monarca terrenal según el arquetipo de Dios, el monarca celestial. Pueden reconocerse sin dificultad en el pensamiento de Eusebio las profundas raíces de la ideología que vincula estrechamente el estado romano con el Dios cristiano. Eusebio, cuando justifica en la Vida de Constantino el poder supremo del primer emperador cristiano, sienta los fundamentos del principio del derecho divino de los reyes. Identifica a Constantino con los patriarcas del pueblo de Dios y lo proclama «el nuevo Moisés» (2, 12). Filón en sus dos monumentales Vida de Moisés, ya había entronizado a Moisés como «ley viviente» (Vida de Moisés 1, 162 y 2, 4) y agente del Lógos, encarnación de la virtud en la que confluyen lo divino y lo humano. En esta configuración de Constantino como paradigma de emperador, como nunca ninguno había sido, indica Eusebio cómo en el futuro todos debían ser. La encarnación paradigmática de este emperador cristiano se instaura como arquetipo del emperador del futuro. La teoría política del Lógos-Nómos se convierte en constitutiva de las bases del Imperio después de sobrevivir prácticamente sin alteración al cambio oficial de religión en el siglo IV.

			No podemos dejar de señalar la influencia que proviene del denominado Armenian Corpus Philonicum, que constituye una de las primeras y más importantes producciones de la Yunaban Dproc, el sistema lingüístico que procuró traducir literalmente desde el griego al armenio, en el siglo VI, obras pertenecientes a la Antigüedad clásica y al primer cristianismo, que se habían creído perdidas para siempre. Entre estas obras estaban las Cuestiones sobre el Génesis y las Cuestiones sobre el Éxodo, de Filón, tratados cronológicamente más tempranos que el Comentario, que se habrían perdido en sus dos terceras partes si no fuera por su permanencia en lengua armenia. En estos tratados, a cada pregunta sobre el significado de una expresión bíblica o de un versículo, se da una respuesta doble: una referida al significado literal y otra al significado alegórico. La creación de un alfabeto armenio se debe a la mítica actuación de Mesrop Mashtots en el siglo V, quien inventa una grafía Grabar, base del armenio actual que tiene 36 letras, 21 provenientes del griego, 11 con el estilo griego y 4 inspiradas en el siríaco. Las escuelas de traductores armenios utilizaron con frecuencia el método de la mimesis morfológica, que consiste en recrear los compuestos griegos con elementos correspondientes de la lengua armenia oral. Nos preguntamos qué motivos pudieron impulsar a los traductores para realizar semejante esfuerzo respecto de un autor relativamente alejado de su contexto histórico. La respuesta podría estar en relación a dos aspectos funcionales: por una parte, Filón pertenece a la tradición alejandrina de intérpretes de la Septuaginta, y, por otra, es un nexo excepcionalmente apropiado para incluir en la biblioteca también los textos de Platón o de los clásicos griegos en general con la seguridad de que podrán ser interpretados sin discrepancias respecto del texto de Moisés.

			Los tratados Sobre la providencia 1-2 también nos llegaron en una versión armenia. El texto en griego fue transmitido por cuatro largos fragmentos —﻿del libro 2 solamente﻿— de los libros 7 y 8 de la Preparación Evangélica de Eusebio de Cesarea (siglo IV), editado a partir de manuscritos posteriores al Medioevo. La traducción al armenio es de finales del siglo VI y transmite los dos libros completos. La existencia de dos tradiciones paralelas es muy favorable para una obra literaria de la Antigüedad, especialmente si, como en nuestro caso, la versión griega es indirecta e incompleta. El texto apologético que conforma el primer tratado de Sobre la Providencia expresa la posición de Filón —﻿de tono platónico y estoico, aunque con matices que lo acercan al cristianismo posterior﻿— respecto de la idea de un Dios personal. El segundo tratado desarrolla las respuestas de Filón a las argumentaciones escépticas de un personaje llamado Alejandro, que con bastante certeza podemos identificar como su sobrino Tiberio Alejandro, quien posteriormente abjuró del judaísmo.

			Una proyección fecunda de las ideas de Filón se manifiesta en la relación del concepto de Ley de Moisés como «ley natural» y al desarrollo del iusnaturalismo en la filosofía y el derecho. La organización racional de los materiales legales Sobre el Decálogo y en Las leyes particulares, consistente en seleccionar las disposiciones principales y conectar cada mandamiento con un número de casos particulares, determinó un cambio en el pensamiento judicial que tuvo un valor fundamental como fuente de conocimiento no solo del derecho natural o iusnaturalismo, sino también del derecho positivo. Filón señala los eslabones que ponen en conexión las normas ético políticas con la ley de la naturaleza en los tratados que abarca la Exposición de la Ley4, corpus que ofrece mucho por analizar respecto de si es más fuerte la vinculación con las corrientes estoicas de la época imperial o con el derecho fundado en la tradición, esto es, el derecho consuetudinario judío. Esta correlación entre los derechos determinados por la naturaleza y los ordenamientos jurídicos humanos tiene un matiz judío inconfundible y un potencial que la historia de la cultura cristiana se encargará de desarrollar. Esta concepción naturalista de la norma se basa en la identidad de origen entre la producción de la naturaleza por el Lógos y la legislación social política en el texto de Moisés. La tradición filoniana va a desembocar en las ideas políticas de la Ciudad de Dios de Agustín y, por otra parte, abre puertas a los estudios comparativos con los múltiples nombres de pensadores judíos y su búsqueda de las leyes que rigen la moral y la religión. Baruch Spinoza comparte aspectos de una filosofía monista y determinista que se nutre de la lectura política de la Biblia. Hermann Cohen en su consecución del idealismo ético kantiano establece un sistema de filosofía que abarcaba la lógica, la ética y la filosofía de la religión y que podría estudiarse mejor si se lo compara con las raíces filonianas, igualmente respecto de la crítica de Leo Strauss a la concepción descriptiva y empírica de la ciencia política. En general, es conveniente que se cotejen con Filón todos los filósofos adeptos al iusnaturalismo en sus diversas ramas. El olvido u omisión de la fuente filoniana en las reflexiones o recopilaciones actuales que se refieren al «derecho natural» como modelo epistemológico de la filosofía del derecho procede más del desconocimiento que de la voluntad de silenciarla.
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					1 El tratado De animalibus fue traducido del armenio por Abraham TERIAN (1981) en cumplimiento de su Tesis doctoral. Parafraseo aquí su traducción al inglés (§ 27 en pp. 79-80, y § 58 en p. 93).

				

				
					2 El Comentario Alegórico está compuesto por Alegorías de las Leyes 1-3, Sobre los Querubines, Los sacrificios de Abel y Caín, Las insidias, La posteridad de Caín, Sobre los Gigantes, Sobre la inmutabilidad de Dios, Sobre la agricultura, Sobre la plantación, Sobre la ebriedad, Sobre la sobriedad, La confusión de las lenguas, La migración de Abraham, El heredero de los bienes divinos, Acerca de la unión con los estudios preliminares, Sobre la fuga y el encuentro, Sobre el cambio de nombres, Sobre Dios (este último ha sobrevivido en forma fragmentaria). Debemos agregar una serie subordinada: Sobre los sueños 1-2, que se diferencia en forma y contenido del Comentario, si bien está en relación con él.

				

				
					3 El volumen VI de las Obras completas de Filón de Alejandría comprende los tratados estrictamente legislativos: Sobre el Decálogo y Las leyes particulares 1-4.

				

				
					4 La Exposición de la Ley comprende diez tratados: además de los cinco estrictamente legislativos —Sobre el decálogo y las Leyes Particulares 1, 2, 3, y 4﻿— e incluye La creación del mundo según Moisés, Sobre Abraham, Sobre José, Sobre las virtudes y Premios y castigos.

				

			

		

	
		
			CAPÍTULO 2

			MAIMÓNIDES: GUÍA JUDÍA DE LA LIBERTAD

			RAFAEL HERRERA GUILLÉN

			(UNED)

			1. FILOSOFÍA JUDÍA EN AL-ÁNDALUS

			La Península Ibérica cobra un sentido casi legendario cuando se invoca su memoria con los nombres de al-Ándalus o de Sefarad. Tanto la cultura islámica como la judía alcanzaron su edad dorada en su mutuo y fértil encuentro sobre el viejo suelo hispánico-romano.

			La rápida extensión e implantación del mundo musulmán sobre la Hispania visigoda no habría sido posible sin más por el ejercicio de las armas. Contó con la pasividad, cuando no con la adhesión, de buena parte del pueblo llano, en su mayoría siervos de la gleba, que no tardarían en islamizarse. Asimismo, las comunidades judías hispanovisigodas recibieron a los conquistadores musulmanes como a libertadores con quienes colaboraron para derrocar a una monarquía que los perseguía y esclavizaba con una saña inusitada desde el XVI Concilio de Toledo, celebrado en el año 694 a instancias del rey visigodo antisemita Égica, cuyo discurso en el marco del mismo traza toda suerte de argumentos conspirativos que alcanzarán a libelos como los Protocolos de los sabios de Sion.

			Con la llegada del poder musulmán a la Hispania visigoda en el año 711, las comunidades judías pudieron conservar su patrimonio y tradiciones, así como vivir conforme a sus normas, gracias a su consideración de dhimmis (de «gente del Libro») por la cual, dentro del derecho islámico se tolera la coexistencia con las otras religiones monoteístas (judaísmo y cristianismo), aunque siempre bajo ciertas condiciones restrictivas y previo pago de un impuesto.

			Los judíos se integraron en el mundo andalusí, en cuyo marco pudieron desarrollar sus tradicionales actividades. Pronto, las comunidades judías adoptaron el árabe como lengua franca y cultural, sin abandonar el hebreo, claro está, que se conservó, sobre todo, entre las capas más cultas. El mundo judío además se nutrió de los saberes que los musulmanes importaron desde Oriente a la Península. Baste indicar, en cuanto se refiere a este capítulo, que el primer libro que escribió Maimónides es un texto redactado en árabe en el que se desarrollan, explican y aclaran conceptos filosóficos de raigambre griega. Un libro como este es un ejemplo paradigmático de la feliz eclosión que la cultura islámico posibilitó en la cultura judía al transferirle tanto su lengua como la cultura griega clásica que, vertida al árabe, pudo ser recibida e incorporada creativamente por el judaísmo peninsular hasta desembocar en la obra del que es considerado como uno de los filósofos judíos más importantes de la historia, Moises ben Maimón, Maimónides, RaMBaM (rabí Moshé ben Maimón) según el acrónimo judío, y quien siempre firmó sus textos como «el sefardí». Pero antes de apresurarnos, conviene hacer un breve recorrido por dos hitos de la historia de la filosofía judía en al-Ándalus que sitúan y dan sentido a su culminación y transcendencia en la obra de Maimónides, protagonista de este capítulo.

			Cuando hablamos de filosofía hispanojudía sugerimos una definición ampliada de «filosofía» como un género literario en el cual se incardinan y cruzan otros elementos poéticos y religiosos dentro de la forma típicamente filosófica de argumentación de origen clásico. Si bien es verdad que la filosofía es una disciplina que no tiene un genero propio de expresión, y que se ha venido exponiendo de múltiples maneras desde su nacimiento en la antigua Grecia, también es cierto que el rigor argumentativo siempre ha sido su base, con independencia del género en que se expusiera, ya fuera en la forma de diálogos, tratado, epístola, etc. Esta aclaración conceptual previa es importante a la hora de hacer un breve repaso a la filosofía hispanojudía de al-Ándalus, pues permite asumir con naturalidad la consideración como filosofía de obras expuestas en estilos diversos, desde lo poético a lo literario en general. Además, esto entronca con los dos ejes fundamentales que cristalizan en el pensamiento judío, a saber, la Torá y la filosofía griega, especialmente Platón y Aristóteles.

			La recepción de la filosofía griega estará determinada, obviamente, por la literatura sapiencial bíblica y su enorme despliegue interpretativo en la Mishn

			
			
			
			
			
			
			2. UNA LEYENDA

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			3. PERSECUCIÓN

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			4. FUSTAT

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			5. PERSECUCIÓN Y GUÍA
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