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RESUMEN: El propésito del articulo es analizar en los textos de Filén de Ale-
jandria sus concepciones acerca de la escatologia personal, i. e., el destino del
alma individual tras la muerte. En la primera seccién, indagaremos qué sig-
nifica la inmortalidad que Fildn atribuye a las almas virtuosas. En la segunda
parte, examinaremos el sentido del concepto de la muerte del alma e intenta-
remos dilucidar en qué consiste el castigo de las almas injustas e impias.
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ABSTRACT: The purpose of the article is to analyze in the texts of Philo of
Alexandria his conceptions about personal eschatology, i. e., the individual
soul’s destiny after death. In the first section, we will inquire into the mean-
ing of the immortality that Philo attributes to virtuous souls. In the second
part, we will examine the sense of the concept of death of the soul and we
will try to elucidate what is the punishment for unjust and impious souls.
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I. INTRODUCCION

La escatologia en el pensamiento de Filon es un tema tan atrayente
como controvertido. Resulta ocioso mencionar que el método exegé-
tico y literario del fil6sofo judio dista de ser sistemdtico y mds bien se
caracteriza por presentar frecuentes inconsistencias e incluso flagrantes
contradicciones; no obstante, el problema de sus ideas sobre el destino
de las almas, buenas y malas, tras la muerte —i. e., de la escatologia
personal—! ha dado lugar a opiniones tan disimiles entre los estudiosos
que por momentos parece imposible hallar algiin punto de equilibrio o

! Mediante esta terminologia nos apropiamos de la distincién que propone Grabbe
(2000, pp. 165-173) de tres niveles en la escatologia del alejandrino: personal, nacional
y cOsmica.
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arribar a ciertos consensos minimos. Tal situacién ha provocado que un
especialista tan avezado en los textos del alejandrino como David Runia
(20164, p. 10) se muestre escéptico respecto a la posibilidad de llegar a
conocer la opiniones de Filon sobre esta tematica: “Philo indeed is not
very interested in eschatological issues [...]. It is to be agreed that we
cannot conclude that he had no views on the eschatological process. The
question is how can we determine what they are if he is so vague about
them”. Si bien no podemos negar que Filon suele ser la mayoria de las
veces ambiguo, alusivo y poco sistemdtico en sus comentarios, lo cierto
es que si tanta tinta ha corrido en relacién con este tema es porque, cla-
ros o no, més elipticos o menos, el alejandrino introduce una y otra vez a
lo largo de su obra comentarios, referencias e interpretaciones de pasajes
biblicos concretos acerca del problema del destino del alma humana y
de las consecuencias animicas del vicio y de la virtud. Nuestro presente
estudio, por lo tanto, intentard ofrecer un nuevo andlisis de esta compleja
temadtica, con la aspiracion de realizar una aportacion —cuanto menos
plausible e hipotética, y ciertamente no definitiva— a tan estimulante y
fructifero debate.

Uno de los puntos clave de las disidencias se ubica en la concepcién
antropoldgica fundamental que sustenta toda posible consideracion es-
catologica: la condicion inmortal del alma humana, ;jes una cualidad
inherente o sujeta a condiciones? Influenciado por la tradicién platoni-
ca que prevalecia en su época, Filon concibe al ser humano como un
compuesto de alma y cuerpo (Opif., 134)*> y define a la muerte como
la separacion de estos dos elementos (Leg., 1, 105 y 2, 77). El alma es
fundamentalmente dual:® frente al elemento irracional ligado a lo cor-

2 “Un compuesto de alma y cuerpo” traduce &x OMUOTOS %0l Puyfis OLVESTAS.
Cf. Cher., 113; Leg., 3, 161, donde el compuesto también se designa con el perfecto
de ovviotnu; términos semejantes aparecen en otros pasajes: ovudpoonua (Sacr., 108);
ovvOetog (Ebr., 101); o0ynowua (Leg., 2,2y 3, 191).

3 Aunque puede ser descrita de diversas maneras segiin la tradicion desde la que se
definan sus partes y funciones: platénica (Leg., 1,70-72,y 3, 114-118; Conf., 21; Her., 64;
Virt., 13; Spec., 1,146-148,y 4,92-94; QF, 1,12; OG, 1,13,y 4, 195; etc.), estoica (Opif.,
117; Leg., 1, 11; Her., 32; Mut., 111; QG, 1,75; Abr., 28-30; etc.), o aristotélica (Opif., 67,
0G, 2, 59; Spec., 4, 123; etc.). Sobre las diferentes teorias que conviven en Filon, cf.
Runia 1986, pp. 304-305 y 468-469; Wolfson 1962, I, pp. 388-389; Martin 1986, pp. 20
ss.; Reydams-Schils 2008, esp. pp. 175-187; Dillon 2009, pp. 18-20. La prevalencia de la
division bipartita se expresa en el uso terminoldgico: Yuy suele referir exclusivamente
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poreo y por ende mortal, la parte racional, la inteligencia (duévowa) o
intelecto (voig), puede caracterizarse como “incorruptible” (G¢p0aoTog)
e “inmortal” (&0dvarog).* En Opif., 135, Filon afirma que el ser humano
—por haber recibido el aliento divino en su creacién (Gn, 2, 7)— es
un ser “limitrofe” (uebdprov) “entre la naturaleza mortal y la inmortal”
(Bvntiic »ai abavdatov ¢pvoewg) y participa a la vez de ambas puesto
que es “mortal en el cuerpo, pero en la inteligencia, inmortal”.> Si bien
en estas expresiones el alejandrino se adhiere a la idea platonica de la
inmortalidad del alma® sin restricciones ni condicionamiento alguno, en
muchos otros textos introduce limitaciones a través de las cuales la in-
mortalidad parece ser sélo una posibilidad condicionada a la eleccién de
una adecuada forma de vida: mientras la virtud, la piedad y la bisqueda
de la sabiduria aseguran la consecucion de la vida inmortal y feliz del
alma, el vicio, la impiedad y la ignorancia —i. e., el desconocimiento de
Dios— conducen a la muerte.” De hecho, en el tratado citado, cuando
se refiere al surgimiento del placer Filon lo presenta como aquello que
provoca el cambio de la vida inmortal y feliz a la mortal y desdichada
(Opif., 152).

Ante esta clase de aserciones, que surgen con gran frecuencia a lo
largo de su obra, muchos investigadores han entendido que para el ale-
jandrino el alma obtiene la inmortalidad desde la creacién por su paren-
tesco con el Logos divino, sin embargo, esa cualidad es condicional, o
sea, es susceptible de perderse y, en tal caso, el alma al igual que el cuer-
po puede morir en el sentido estricto de su desaparicion, eliminacién o
cese definitivo de su existencia.® En direccién opuesta, otros estudiosos

al alma racional, mientras que o®po. puede aludir al cuerpo y al alma irracional en con-
junto (Baer 1970, pp. 14-15).

4 Deus, 46; Prob., 46; Congr., 97; Spec., 1, 81.

5 Las traducciones del griego son mifas; sigo la edicién de Cohn, Wendland y Reiter
1962, cotejo con Colson 1929-1939 y Martin 2009-2016. Cito los tratados de Filén segtn
las abreviaturas establecidas en The Studia Philonica Annual. Para las Cuestiones sobre
el Génesis y Cuestiones sobre el Exodo conservados en armenio, utilizo las ediciones y
traducciones de Marcus 1987 y 1993, Mercier 1979, y Mercier y Petit 1984.

6 Cf. Pl., Phdr., 245¢, 246a; R., 608d, 611a; Phd., 80b, 81a, 105e-107a; Ti., 41d-42d, 69c.

7 Cf. Opif., 165; Leg., 3,52 y 3, 107; Post., 37; 39; 45; Deus, 50 y 142-143; Agr., 98-
100; Plant., 45; Ebr., 140; Fug., 58; etc.

8 Para esta postura, cf. Wolfson 1962, 1, p. 410; Burnett 1984, p. 465; Martin 2009b, p.
116,y 2015, p. 28; von Ehrenkrook 2013, p. 104; Conroy 2008, p. 101; Zurawski 2013,
pp- 205 s.
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han interpretado que para Filon el alma racional es inherentemente in-
destructible, pero han respondido de maneras muy diversas al ineludible
interrogante que se deriva de tal concepcion: jen qué consiste, entonces,
el destino de las almas malvadas?’ Dado que la nocién de castigos in-
terminables en un espacio especifico de tipo infernal no forma parte de
la cosmovision del alejandrino, a pesar de las ocasionales menciones
del Hades o del Tértaro, Winston (1985, p. 39) y en fecha reciente Yli-
Karjanmaa (2015, pp. 243-247) —en su tesis doctoral dedicada a este
tema— han postulado que Filén aceptaba la teoria de la reencarnacion,
pese a que en sus textos las menciones explicitas del concepto son vir-
tualmente inexistentes.!”

Por tltimo, si bien mucho menos problemdtico que el destino de los
malvados e impios es el de las almas piadosas, indudablemente merece-
doras de una vida inmortal y feliz junto a Dios, tampoco resulta obvio
en qué consistiria tal existencia post mortem. Frente a opiniones como
la de Goodenough (1946, pp. 103-104), quien niega la posibilidad de
pervivencia individual de las almas, que serian absorbidas en un todo
indiferenciado, el mundo de las ideas o el Logos, otros investigadores,
siguiendo la postura opuesta de Wolfson (1962, I, p. 396), consideran
mds plausible que la inmortalidad del alma significara para Filén su
preservaciéon como entidad individual o personal.!! Esta cuestion se re-
laciona también con las preguntas acerca del lugar, concreto o figurado,
al que se dirigen las almas tras la muerte, a veces mencionado como el
cielo o la region olimpica, y acerca del sentido de las frases que indican
que tal destinacién es junto a Dios, en cercania suya, o incluso, sin més
precisiones, Dios mismo.

En los préximos apartados, examinaremos los textos de Filon a fin de
indagar posibles respuestas a los problemas planteados. Comenzaremos
por analizar en qué consiste el destino feliz e inmortal de las almas vir-
tuosas, para investigar luego el tema mds complejo de la pervivencia o no
de las almas malvadas y de las formas de castigo que les corresponden.

9 Cf. Winston 1985, pp. 27-42; Zeller 1995, pp. 21-23, 54-55; Yli-Karjanmaa 2015,
pp- 44-80.

10 La tinica excepcion de una referencia directa indudable es Somn., 1, 138-139, aun-
que Yli-Karjanmaa (2015, pp. 129-213) analiza tres textos mds como evidencia directa:
Cher., 114; QE, 2,40 y Fr. 7, 3 Harris.

"' Cf. Burnett 1984, pp. 462,470, y von Ehrenkrook 2013, p. 106.
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II. LA INMORTALIDAD POR LA VIRTUD Y LA PIEDAD

Filén asume sin lugar a dudas que las almas virtuosas y sabias adquiri-
rdn una vida inmortal tras la muerte del cuerpo. Abel, que en la alegoria
filoniana simboliza la piedad y el reconocimiento de la Causa, sélo en
apariencia murié a manos de su hermano Cain (Gn, 4, 8), pues en rea-
lidad “estd muerto y vive (&vijontal te zai Cf): ha muerto en la inteli-
gencia del insensato, pero vive la vida feliz en Dios (Cfj 6¢ v év 6e®
Comv evdaipova)” (Det., 48). El uso del término muerte se aplica aqui
en el sentido de la separacion de cuerpo y alma:!'? mientras aquél perece,
el alma adquiere otra vida que se caracteriza como feliz y en cercania
de la divinidad. Esta nueva vida del alma implica la continuidad de su
existencia, afirmada mediante la forma enfética de la pregunta retdrica:
segun la narracién de Gn, 4, 10, Abel utiliza su voz y proclama para
acusar a su hermano ante Dios, pero “;cémo seria capaz de hablar quien
ya no existe (0 pnxét’ dv)?” (Det., 48). La implicancia necesaria de este
interrogante es que el alma no deja de existir, sino que aun cuando el
sabio parece “muerto (teOvnuévar) a la vida corruptible (tov ¢pOaQTOV
Biov), vive la vida incorruptible (Cf) Tov d¢pOagtov)” (ib., 49; cf. 70) o,
como afirma en el pasaje paralelo de QG, 1, 70, “vive la vida incorp6-
rea” (TAv [...] v dodpoatov Tonv).

Las mismas ideas sobre la incorruptibilidad de la nueva vida incor-
pérea que aguarda al alma del hombre virtuoso tras la muerte fisica se
elaboran y adquieren mayor complejidad en relacién con la figura de
Abraham. De la promesa de Dios al Patriarca en Gn, 15, 15, “Tu irds ha-
cia tus padres en paz, sepultado en una bella vejez”, Filon deriva una vez
mads las nociones de “la incorruptibilidad del alma” (addpOagaoiav Ppuyig)
y de que ésta llega a vivir “otra vida” (Conv étégav) “sin cuerpo” (Gvev
onpoatog) (QG, 3, 11). De hecho, poco después en el mismo pasaje men-
ciona explicitamente que el hombre virtuoso vive dos vidas: una con el
cuerpo y otra sin él. Pero, para acceder a esta nueva vida, el alma debe
“emigrar (puetowmitopévng) desde el cuerpo mortal” y retornar hacia la
metrépolis de la que originalmente fue trasladada aqui abajo.'* Surgen

2Cf. Leg., 1,105y 2,77.

13 Las citas textuales de QG, 3, 11 provienen del texto griego conservado fragmenta-
riamente; las demds referencias corresponden a mi traduccién de la edicion de Marcus
1993, basada en la version armenia.
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entonces dos ideas nuevas: en primer lugar, la nocion del ‘retorno’, que
exige como presupuesto la asuncion de la preexistencia del alma, que vol-
veria, tras la vida unida al cuerpo, al lugar de origen, aunque no se trata
de la vuelta a un espacio o lugar especifico, sino a Dios.'* Asi lo indi-
ca Filon en Abr., 258, donde, luego de negar que la muerte signifique “la
extincion del alma” (oféowv Yyuyis), la define mds bien como su separa-
cién y apartamiento (ywoiouov xai dualevEwv) del cuerpo y su retorno al
lugar de donde vino, que no es otro sino Dios.

A pesar de esta aclaracién sobre la inexistencia de un ‘espacio’ o
‘lugar’ literal del que el alma venga y al que se dirija, el segundo ele-
mento a sefialar en QG, 3, 11, es justamente la aparicion de metédforas
espaciales que otorgan una ubicacién a ese lugar al que el alma debe
regresar, el que, por contraste con el “aqui abajo” al que ha sido trasla-
dada, debe localizarse en una region superior, elevada. Similares nocio-
nes se derivan del mismo versiculo biblico en Her., 275-283, donde el
alejandrino destaca que la Escritura no presenta al hombre noble mu-
riendo (GuoBvihorovta) sino marchdndose (GmeQydpevov), para mostrar
que “es inextinguible e inmortal” (dopeotov nal aBdGvatov) el alma per-
fectamente purificada y que “logrard partir de aqui hacia el cielo (7og
ovpavov), sin la disolucidén (duahvoer) y destruccion (pBod) que la
muerte parece ocasionar” (Her., 276). El espacio superior hacia el que
va el alma, el cielo (oUpavodg), se nombra aqui con la terminologia re-
ligiosa tradicional, que reproduce las imdgenes provenientes no sélo de
la Biblia, sino también de la regién olimpica y celeste de la mitologia
y la filosofia griegas.

Sin embargo, ninguno de los pasajes citados describe el espacio al
que regresa el alma sino que lo caracterizan Unicamente mediante la
mencion del encuentro con los “padres”, mpog Tovg matéQag, térmi-
no que puede aludir en forma general a los antepasados o ancestros.
Dado que el patriarca se habia alejado de su familia caldea para conver-
tirse a la honra de Dios y dar asi origen a la nacién judia, Filén considera
que esta frase no puede ser entendida en sentido literal. Entre los dos pa-
sajes que analizamos, el alejandrino transmite las opiniones disimiles de
otros intérpretes: /) para algunos, la expresion “los padres” alude a los
elementos en los que se disolverd el cuerpo (QG, 3, 11); 2) para otros,

14 Sobre la aceptacién por Filon del concepto de la preexistencia de las almas, cf. Yli-
Karjanmaa 2015, pp. 31-36; Borgen 1993, p. 253.
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“al sol, la luna y los demads astros™”; 3) o bien a las ideas arquetipicas
(tag dpyetvmovug idéag), los modelos inteligibles e invisibles (td vonta
%ol aogarta maadelypata); 4) o, por dltimo, a los principios y potencias
(Goyds te nai duvapuels) de las que estd formado el mundo: los cuatro
componentes de lo corpéreo —tierra, agua, aire, fuego— y la sustancia
de la que podrian haberse originado los astros y “la estirpe inteligente y
celeste” de las almas, el éter (aiféoa) (Her., 280-283).

Entre las varias opiniones anénimas que menciona en Her., Filon no se
inclina hacia ninguna en particular, sino que parece considerar plausibles
todas ellas, sin afirmar rotundamente la veracidad de ninguna. En QG,
en cambio, la lectura que no toma en cuenta mds que los componentes
corporeos es directamente desacreditada por el alejandrino y frente a ella
prefiere interpretar la frase “a los padres” como referida a los habitantes
0 l6goi" incorpéreos del mundo divino, a los que en otros lugares la Es-
critura llama “dngeles” (ayyéhovg). La mencion de los logoi puede ho-
mologarse con la opinién 3 entre las que hemos resefiado, especialmente
si consideramos otros dos pasajes donde Filon explica el versiculo bibli-
co de Gn, 25, 8, alli se relata que Abraham muri6 en una bella vejez, car-
gado de afios y “se unié a su pueblo”. En lugar de los padres, Abraham
se ve ahora unido a un pueblo que, segin explica el alejandrino en QG,
4, 153, no existia como tal antes de él, pues es su fundador. Se hace ne-
cesaria, entonces, la lectura alegdrica que identifica al “pueblo de Dios”
con “el elemento inteligible y celeste” al que toda alma huye una vez
liberada de la prisién o tumba corpérea.'® De forma mds especifica aun,
en Sacr., 5, el filésofo afirma que Abraham se afiade al pueblo de Dios
puesto que “recoge el fruto de la incorruptibilidad (dpOagotav)” y “llega
a ser igual a los dngeles (ioog dyyéhoig)”, a los que define aqui como “el
ejército de Dios, almas incorpdreas y felices™.

Aunque estas diversas teorias sobre el destino al que se dirige el
alma inmortal parecen contradictorias, la lectura conjunta de los pasajes
acerca de la muerte de Abraham muestra algunas ideas mas aceptables y

15 Esta parte del tratado no se preserva en griego y los editores del texto armenio han
propuesto dos lecturas: bnaks (habitantes) y bans (I6goi, razones o ideas); cf. las notas
ad loc. de Mercier y Petit 1984, p. 45, y Marcus 1993, p. 196. El fragmento griego —in-
completo— aflade una enumeracion de tales habitantes, que incluye a Abel, Ends, Set
y Noé.

16 Traduzco la version de Mercier y Petit 1984. Marcus (1993, ad loc.) advierte que la
sintaxis del pasaje armenio no es clara.
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persistentes que otras y, si examinamos estas teorias en relacioén con al-
gunas concepciones teoldgicas y cosmoldgicas que guian el pensamiento
de Filon, es posible alcanzar una mejor comprensién del sentido de su in-
terpretacion. Como ya mencionamos, el alejandrino niega la posibilidad
de que la muerte de Abraham se limite a la disolucién de su cuerpo en los
cuatro elementos; por consiguiente, resulta poco probable que acepte la
teoria que aflade un quinto elemento que compartirian las almas y los as-
tros, el éter. Esta idea parece ocupar un lugar bastante marginal en el pen-
samiento de Fildn, pues, si bien por momentos la menciona sin mayores
reparos (Leg., 3, 161), en otros lugares la rechaza explicitamente.!” Muy
relacionada con esta concepcion estd la idea de reunion con los astros, a
los que el fil6sofo alejandrino no sélo atribuye vida y un alma puramente
racional,'® sino que en varias oportunidades los llama “dioses sensibles™!
o los describe como de condicién divina.?’ Por ltimo, la tnica opinién
claramente avalada por Filon es la que relaciona el destino de las almas
virtuosas con los dngeles, que por momentos aparecen homologados a
los logoi, razonamientos o ideas puramente inteligibles e incorporeas.

Para la cosmologia filoniana, en sintonia con la filosofia de su época,
todos los elementos mencionados —los astros, los dngeles, las ideas—
pueden ubicarse en una escala de seres vivientes y divinos dispuestos
en una jerarquia ascendente, sin que ello signifique, no obstante, una
amenaza al monoteismo judio, pues el Dios biblico es para Filon el
tinico verdadero Ser, el Existente,?! eterno y trascendente con respecto

7 En Plant., 18, Filén rechaza la idea de que el éter sea la sustancia del alma, porque
“Moisés no ha asimilado la forma del alma racional a ninguna de las cosas creadas”. Para
el alejandrino, el alma racional no tiene una sustancia material sino que es por completo
incorpdrea y Unicamente inteligible, aprehensible por la inteligencia (Plant., 14; Conf.,
176; Gig., 9; Deus, 46; Somn., 1, 30); en todo caso, tendria una esencia o sustancia inma-
terial, el vedua o aliento divino (QG, 2, 59; Her., 55-57). Cf. Wolfson 1962, 1, pp. 365 y
391; Winston 1985, pp. 28-29, 65, n. 3,y 68, n. 43; Dillon 2009, p. 20.

18 De acuerdo con Wolfson (1962, 1, pp. 363-365), la atribucién de vida y alma a los
astros es dudosa para Filon, puesto que la adjudica a otros autores pero nunca la afirma
con certeza. Winston (1985, pp. 33 s.) discute esta opinién y sefiala, en cambio, que los
astros son almas sin contacto con lo irracional, pero no sin cuerpo, aunque no es un cuer-
po terrestre, sino formado por “the pure fire of the heavenly spheres” (ib., p. 34).

19 9gol aioOnrol: Opif., 27; Spec., 1, 19; Aet., 46 y 112; 0G, 1,42y 4, 157.

20 Cf. Opif., 143-144; Gig., 8; Prov., 2, 50; etc.

2l Filén denomina a Dios como “el Existente” o “el Que es” (10 8v, 0 (v) en vista de
que existe por si mismo, inmutable y perfecto, desde la eternidad, mientras que todos los
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al mundo generado. Los demds seres que conforman la esfera divina
pertenecen al mundo de la generacion y son intermediarios entre el Dios
Existente y su creacién. El primer mediador es el Logos,*” la manifesta-
cién de Dios en su pensar y actuar y del que, en consecuencia, los demas
intermediarios son expresiones o derivaciones: en cuanto pensamiento o
mente de Dios, el Logos coincide con el mundo inteligible —paradigma,
arquetipo o modelo del que el mundo sensible es copia o imagen— y
con las ideas que lo conforman;* como instrumento de la creacion y de
la providencia, se identifica con las potencias que manifiestan el actuar
de Dios.?* Tanto aquéllos como éstas, no obstante, pueden también con-
cebirse o describirse como entidades distintas y subordinadas, segin las
necesidades exegéticas. A estos seres divinos se subordinan otros, entre
los cuales se encuentran los astros, cuerpos celestes y etéreos, y las
almas incorporeas que pueblan el aire, llamadas dngeles por las Escritu-
ras, pero héroes o daimones por los filésofos griegos® (Plant., 14). De

demds seres son posteriores y derivan de El su existencia, en tanto participan del mundo
generado o del devenir y nada son con independencia de la Causa. Cf. Mos., 1,75 sobre Ex,
3, 14: “Diles que yo soy el Existente (811 &y eipu 6 (V) para que aprendan la diferencia
entre el ser y el no ser (dtapooav dvrog te xal u dvrog)”. Cf. Martin 2009a, pp. 56-59.

22 Cf. Winston 1985, pp. 15-20, y 1992, pp. 21-23; Wolfson 1962, 1, pp. 226-282;
Runia 1988, p. 62; Radice 2009, pp. 136-138. La dificultad que la teoria del Logos crea
en relacion con la trascendencia/inmanencia de la divinidad es explicada por Winston
(1985, pp. 49-50) en estos términos: “The Philonic Logos is thus not literally a second
entity by the side of God acting on his behalf, nor is it an empty abstraction, but rather
a vivid and living hypostatization of an essential aspect of Deity, the face of God turned
toward creation. Whatever is effected by the Logos is effected by God himself, though its
referral to the Logos is a reminder that the effect does not constitute a disclosure of the
divine essence as it is in full”. De esta forma, la trascendencia divina estd asegurada por la
incognoscibilidad del Existente en su esencia y, consiguientemente, por la imposibilidad
de aplicarle cualquier nombre o descripcion (cf. Runia 1988, p. 56).

2 Cf. Opif., 20; Leg., 3, 96. Sobre las ideas en Fil6n, cf. Radice 2009, pp. 142-144;
Wolfson 1962, 1, pp. 204-217.

24 Cher., 27-28; Fug., 95; Abr., 121; Somn., 1, 162-163; QG, 4, 1; QF, 2, 68; etc. Cf.
Radice 2009, pp. 140-141. Esta homologacién del Logos, las ideas y las potencias como
formas de manifestacion de Dios muestra que no es posible concebirlos como seres o
entidades independientes y auténomas; como sefiala Alesso (2011, pp. 19-20) acerca de
las potencias, “no es factible sin embargo pensar que son hipdstasis independientes de la
divinidad [...]. Son, en todo caso, potencias finitas del Dios infinito y parte inseparable
de su propia naturaleza”.

25 Sobre el concepto de los daimones y su relacién con los dngeles en Fil6n, cf. Ca-
labi 2004, pp. 90-94, y 2008, pp. 115-118. En referencia a los héroes y daimones, cf.
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hecho, Filén caracteriza a estas almas que nunca se han unido a los cuer-
pos terrenos como las “mds puras” (xa0apmtdrtog) y de una constitucion
“mds divina” (Oewotépac) (Plant., 14).2° Sus funciones son también de
intermediacién entre Dios y los hombres: son “gobernadores” (¥mop-
xoL, Somn., 1, 140) del gran Soberano o “embajadores” (mpeopevopévag,
Plant., 14; moeofevtdg, Gig., 16), que “anuncian” (dwayyélhovot, Somn.,
1, 141; cf. Plant., 14) las 6rdenes del Padre a sus hijos y las necesidades
de los hijos al Padre. Identificados a veces con las ideas o ldgoi incorp6-
reos, tanto en su condicién de modelos como de potencias,”’ los dngeles
igualmente se relacionan con el Dios Existente a través de su Logos, pues
son copias de €l. Asi mismo, el alma racional en el hombre tiene paren-
tesco con la divinidad a través del Logos, del que es imagen —y a través
del cual es copia en tercer grado del Existente—, o también fragmento
(dmdomaopa), mediante la participacion en el svedpa o aliento divino.

Estas sucintas consideraciones sobre nociones capitales de la teolo-
gia, la cosmologia y la antropologia filoniana nos permiten retornar al
problema del destino del alma desde una perspectiva mds amplia. El
alma virtuosa, como las de Abel y Abraham, al abandonar el cuerpo
mortal, asciende en la escala de los seres hacia una forma de vida que
se define por ciertas cualidades especificas mencionadas constantemente
en los diversos textos examinados: incorpdrea, incorruptible e inmortal,
puramente inteligible. Y todas estas cualidades son las que definen y

Pl., Phd., 107d, 108b, 113d; Smp., 202d-203a; R., 469a, 617¢, 620d-e; y SVF, 2, 1101-
1102.

26 Fil6n introduce esta definicién de los dngeles en una serie de pasajes que tienen
notorias afinidades entre si y en los que presenta una clasificacion de distintos tipos de
almas: ademds de los dngeles o daimones, se distinguen las almas que, atraidas por la
materia y lo corpéreo descenderdn al cuerpo y se mantendran unidas a él sin intencion
alguna de liberarse; y aquellas que, aunque han descendido, se esforzaron por despren-
derse del lastre corpéreo mediante la filosofia y la virtud a fin de retornar a la existencia
inteligible e incorruptible; cf. Plant., 14; Gig., 12-16; Somn., 1,138-142; Conf., 174-177.
Sobre estos pasajes, cf. Yli-Karjanmaa 2015, pp. 129-150, y Runia 1986, pp. 228-230, y
2016b, pp. 106-107.

2 Somn., 1,115y 1, 142; cf. Wolfson 1962, 1, pp. 373-377.

8 Cf. Opif., 69, 135, 146; Spec., 1, 81; Somn., 1, 34; etc. Ambas concepciones convi-
ven en Filon, aunque, segtin Runia 1988, pp. 67-68, el fildsofo muestra preferencia por la
nocién platénica de modelo y copia. Winston (1985, pp. 28-30), en cambio, no nota pre-
dominio de una u otra teoria: “Philo’s Platonic perspective allowed him to see the human
mind as an outreach of the divine Logos which although in some measure distinct from it
is at the same time part of it” (ib., p. 30). Cf. Wolfson 1962, I, pp. 393-395.
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caracterizan la esfera de los seres divinos, a la que, por consiguiente,
las almas puras, virtuosas y sabias, una vez separadas del cuerpo, se
incorporan.? En efecto, ademés de su homologacién con los dngeles (cf.
{oog ayyéhowg, Sacr., 5) y con los seres inteligibles (/6goi) que habitan el
mundo divino (QG, 3, 11), el acercamiento de estas almas al ambito de
la divinidad se percibe también en la funcion de intermediarias que pue-
den ejecutar: asi como Abel denuncia el crimen de su hermano (Det., 48;
0G, 1, 70), los fundadores de la nacién no sélo prestan servicio sincero
al Padre, sino que ademds le elevan suplicas y plegarias por sus hijos y
descendientes (Praem., 166).

Por tltimo, la aproximacion a la esfera divina se manifiesta en la idea,
sefialada mds arriba, del retorno del alma a Dios.*® Si ésta es la meta
humana mads alta, el paradigma de tal ascensién es Moisés, quien, por
su excelencia fuera de todo parangoén, no es afiadido a su pueblo como
Abraham, sino que Dios lo eleva directamente “desde las cosas terrenales
hasta si mismo” y lo invita a permanecer “cerca de é1” (whnotov éavtoD,
Sacr., 8). El Legislador se erige asi en el representante ejemplar de la mi-
gracion (petavaotaow, Sacr., 10; Virt., 76; amowiav, Mos., 2, 288) del
alma perfecta hacia Dios,*! en cuyo punto culminante alcanza la transfor-
macién del compuesto mortal en una unidad puramente inteligible, cuan-
do el Padre “transformé por completo su propia entidad dual, cuerpo y
alma, en una naturaleza monddica (gig povédog ¢pvorv) sin composicion
de elementos, en un intelecto (gig vodv) semejante al sol” (Mos., 2, 288).

La ascension de Moisés hacia la divinidad se produce mediante la
resolucion de la dualidad humana en una unidad simple y sin mezcla:
el intelecto puro, el voig, semejante a la monada, se eleva hacia Dios y
pervive eternamente en cercania suya. Si, como venimos sefialando, la
liberacion del alma racional respecto del cuerpo y las partes irracionales
permite su conversidén en una sustancia puramente inteligible y por lo
tanto divina, esta ‘divinizacion’ es explicitamente mencionada en un
texto de QF que describe la inspiracién profética de Moisés en el monte
Sinai de manera casi idéntica a los pasajes sobre su muerte que hemos

2 Cf. Grabbe 2000, pp. 167, 173.

3 Las almas que practican la filosoffa se entrenan de principio a fin en morir a la vida
corporal para llegar a “participar de la vida incorpdrea e inmortal junto al no engendrado
e incorruptible” (Gig., 14).

31 'Véase también sobre la muerte de Moisés, Gig., 56; Virt., 76; Mos., 2,291.
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citado: la mente divinamente inspirada y llena de Dios se convierte en
una moénada, sin asociarse en absoluto a la dualidad, y no sélo se acerca
y se vuelve familiar de Dios, sino que es transformada en lo divino y de-
viene “verdaderamente divina” (QF, 2, 29).2? Pero, ;significa esto que el
profeta llega a homologarse a Dios? Si nos referimos con este término al
Existente, evidentemente, la respuesta es no. El propio Filon aclara que,
incluso cuando es llamado ‘dios’ (6e6g), Moisés no puede ser conside-
rado igual o aun remotamente comparable al Existente (Det., 160-162).
Por un lado, el mismo término Oedg se aplica impropiamente a El, pues
su nombre es tan insondable como su esencia pero por necesidad huma-
na se le asignan apelativos que resultan siempre inadecuados e insufi-
cientes.*® Es por ello que otros seres divinos absolutamente inferiores y
subordinados pueden recibir esta denominacion sin peligro de confusion
o amenaza a su perfecta unicidad y superioridad. Tampoco la ménada
puede caracterizar a Dios, que es sin cualidad (&moldg),** superior a
todo niimero o género, “anterior a la ménada y mds simple que el uno”
(Praem., 40; cf. Contempl., 2; QF, 2, 68). Es, en cambio, el mundo inte-
ligible y por lo tanto el Logos el que se asocia a la ménada (Opif., 15), 0
también las potencias (Spec., 1, 66). Y justamente es a esta esfera de se-
res divinos intermedios a la que se asimila el vobg purificado y liberado
del cuerpo,® pues, como afirma Winston (1985, p. 25), para Filn tnica-
mente a través del Logos el hombre es capaz de participar en lo divino.*

En definitiva, el vobg liberado del cuerpo puede asimilarse por
completo a la naturaleza divina e inteligible del Logos,*” la mds alta cer-

32 Esta descripcion de la ascension del profeta al monte Sinai (Ex, 24; QF, 2, 29; 2, 40;
2,46), junto a otros pasajes en que Filon llama a Moisés ‘dios’ (0edg) en base a Ex, 7, 1,
han podido interpretarse —no sin disidencias— como una deificacién o divinizacién de
Moisés; cf. Litwa 2014, pp. 1-4, con referencia a las principales posturas en la bibliogra-
fia existente; Runia 1988, pp. 53-63.

33 Sobre el uso impropio (xatayefolg) del lenguaje para nombrar a Dios, cf. Mut.,
11-13, y Runia 1988, p. 56.

# Leg., 1,36;1,51; 3, 36; Deus, 55-56; Cher., 67; cf. Winston 1992, p. 21.

3 Yli-Karjanmaa (2015, p. 41) designa con el término “monadizacién” (monadiza-
tion) al evento salvifico por el que el alma humana se vuelve intelecto puro mediante la
disociacion de sus otras partes constituyentes.

36 Sobre la participacién como modo de deificacién en Fildn, cf. Litwa 2014, p. 9;
Runia 1988, pp. 67-73.

3 Litwa 2014, p. 22: “Becoming divine reality, or vodg, is also a sharing in the reality
of the divine Logos. Transformation into mind is thus an assimilation to a divine being
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cania y la mds pura vision de Dios a la que se puede aspirar, mientras
la esencia del Existente permanece inescrutable e insondable. Este es
el destino que corresponde a las almas virtuosas y amantes de Dios,
las que, una vez separadas del cuerpo y de todo elemento irracional,
se vuelven puramente inteligibles e inmortales. Ello no implica, al con-
trario de lo que habia postulado Goodenough (1946, pp. 103-104), una
‘reabsorcion’ en la fuente —el Logos— con la pérdida concomitante
de todo rastro de una identidad personal.®® La asimilacién supone la
participacién en las cualidades divinas del Logos —inteligible, inco-
rruptible e inmortal — sin que se diluya por completo la individualidad
de las almas, que estd presupuesta, a nuestro entender, en la memoria
y reconocimiento que preservan luego de la muerte corpérea — Abel
denuncia a su hermano; los patriarcas interceden ante Dios por sus
familiares y su pueblo— y en el plural que Filon invariablemente man-
tiene al referirse a las almas que alcanzan la inmortalidad. Si es posible
distinguir diversos niveles de ascenso o proximidad a Dios de las almas
inmortalizadas —como podrian hacer pensar los pasajes que diferen-
cian como destino de las almas su reunion con el éter, los astros, los
dngeles o la cercania a Dios mismo (Sacr., 5-10; QG, 1, 86; Mos., 2,
51)—, no resulta del todo claro.® No obstante, aun si existieran tales
niveles jerdrquicos, todos ellos constituyen formas diversas de una mis-
ma realidad: la participacion en la esfera divina e inmortal del Logos,
a través de su propia conversidn en intelectos puros, incorruptibles e
inmortales.

[...] to the Divine Mind himself, or the Logos”. El autor defiende que este proceso se
puede llamar entonces ‘deificaciéon’, que es lo que le sucede a Moisés en forma proléptica
y temporaria en el ascenso al Sinaf y luego permanentemente al momento de su inmortali-
zacion (pp. 14-16; 20-22). Para Runia, igualmente, la transformacién en vodg incorpdreo
es “the highest form of divinization” (1988, p. 70).

38 Frente a esta teoria de Goodenough, la conservacién de la personalidad o identidad
del alma inmortal puede suponerse por la identificacion entre alma e identidad en el pen-
samiento platénico y filénico (Litwa, 2014, p. 16, n. 68). También Wolfson (1962 I, p.
396), Burnett (1984, pp. 462, 470) y von Ehrenkrook (2013, p. 106) defienden o estiman
mds probable que Fil6n pensara en una forma de inmortalidad personal.

3 Cf. Wolfson 1962, I, p. 404; Winston 1985, pp. 37-38.
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III. LA MUERTE DEL ALMA Y EL DESTINO DE LAS ALMAS IMPIAS

Si las almas justas como la de Abel tienen asegurada la vida inmortal,
Filén no puede decir lo mismo de aquellas que han optado por la pasion,
el vicio y el desconocimiento del Creador. Ademds de los numerosos pa-
sajes donde el alejandrino en general opone vida y muerte, o inmortalidad
y mortalidad, como las consecuencias aparejadas por la virtud y el vicio,
respectivamente, en sus textos el ejemplo paradigmaético en el grupo de los
malvados a quienes corresponde la muerte es Cain. Para el fil6sofo judio,
el primer homicida biblico, aunque parezca matar a su hermano Abel, en
realidad “se mat6 a si mismo” (qméntewvev Eavtodv, Det., 47). Esta frase,
por supuesto, no puede entenderse en el sentido literal de la muerte fisica
o corpdrea, ya que Cain continda su vida, emigra, tiene descendencia. Sin
embargo, su acto fratricida tiene como consecuencia una muerte de otro
tipo, la que afecta al alma: “el alma que ha matado en si misma la doctrina
del amor a la virtud y el amor a Dios estd muerta para la vida de la virtud
(tov dgetiic 1€0vnxre Piov)” (Det., 48), de modo que “el malvado, que vive
la vida del vicio, estd muerto para la vida feliz (1é6vnxe tov e0daipova
[Piov])” (Det., 49) o, en otros términos ain mds explicitos, “estd muerto
con la muerte del alma (tov Yuyrov Odvatov), porque se ha separado de
la virtud y dnicamente de acuerdo con ella vale la pena vivir” (Det., 70).

A partir de los frecuentes comentarios de este tipo muchos investiga-
dores afirman que para Filon sélo las almas piadosas y sabias sobreviven
a la muerte (o separacion) del cuerpo, mientras que quienes se han incli-
nado hacia el vicio y la impiedad sufren la muerte y desaparicion de su
alma racional junto con sus elementos corpéreos y con las partes irracio-
nales del alma, aunque no todos se preguntan de qué modo se produciria
tal muerte. En afos recientes John Conroy (2008, pp. 104-130, y 2011,
pp- 35-40) ha postulado que para el alejandrino la muerte del alma sig-
nifica que el elemento racional en el hombre, el voig, es destruido, con
la consecuencia de que el individuo ya no puede considerarse humano
sino que desciende, en la jerarquia metafisica filoniana, al nivel de las
bestias o animales, pues la razon es la diferencia esencial entre unos y
otros. De tal forma, el autor sostiene que la muerte del alma no es una
metdfora para Fil6n, sino que designa un cambio ontoldgico efectivo.*

40 Conroy 2011, p. 40: “If the soul has at least two components, the death of one part
(rationality) does not imply the entire soul is destroyed, but only that which distinguishes
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Si bien es cierto que en algunos pasajes el filésofo alejandrino compara
y homologa a los hombres irracionales y dominados por la pasiéon con
los animales, en especial con cuadriipedos, no resulta tan evidente que se
trate de una efectiva transformacion de unos en otros, ni que el elemento
racional desaparezca o sea destruido por completo como consecuencia
de su orientacién hacia el vicio.*!

Varios elementos producen la impresidon contraria. Primero, las refe-
rencias a la partida, abandono o destruccién del intelecto no son fécil-
mente reconciliables con la descripcion de la muerte del alma como la
“unién” de alma y cuerpo (Leg., 1, 105) ni con las numerosas ocasiones
en que Filon explica que el intelecto dominado por las pasiones se ve
atrapado y encerrado en la regién irracional y corpérea.*? Por otra parte,
como argumenta Winston (1985, pp. 39-40), puesto que para el filésofo
judeo-helenista la muerte implica una disoluciéon o separaciéon de los
elementos constituyentes (como la muerte fisica, separacién de alma y
cuerpo y descomposicion de este ultimo en los cuatro elementos de la
materia), el alma, copia inmaterial e incorpdrea del Logos, no puede ser
disuelta de ningtin modo ni, por ende, desaparecer o dejar de existir.*?
Por ultimo, tampoco es posible conciliar tal concepcién de la muerte
del alma con las menciones de la continuidad del castigo de los malva-
dos posteriormente a la muerte corpérea y de su duracidon interminable
(Praem., 69-71; Post., 39 y 45; Det., 178).#

a human being from a lower animal. Such transformation is, indeed, a real kind of death”.
Esta muerte se produce durante la vida del cuerpo; a la muerte de éste, el alma asf trans-
formada se disuelve con él (Conroy 2008, p. 118). El autor discute asi con las interpre-
taciones de la muerte del alma como una metéfora, cf. Wasserman 2007, pp. 807-809, y
2008, pp. 60-67; véase infra n. 46.

41 Cf. Abr., 32-33; Spec., 3, 99. Incluso, en algunos lugares, la idea resultaria contra-
dictoria: en QG, 1, 76, Filon afirma que Cain ha cambiado en la naturaleza de las bestias
irracionales, precisamente en el mismo contexto en que estd explicando el perpetuo su-
frimiento de su alma.

4 Cf. Leg., 3,177; Migr., 150. Esto es a lo que Yli-Karjanmaa (2015, p. 70) denomina
la “corporealizacion” (corporealization) del alma, proceso opuesto a la salvifica “mona-
dizacién” (véase supra n. 35).

43 Winston (id.) cita Aet., 5,y Spec., 1,266 como prueba de que para Filén nada de lo
creado puede ser destruido hacia lo no-existente.

4 Cf. Winston 1985, pp. 40 ss. En el estudio de Zurawski, quien postula que el alma
muere cuando la abandona el Logos (2013, pp. 202-207), tampoco se resuelve esta con-
tradiccidn, como se observa, por ejemplo, en las siguientes aserciones: “the earth, then,
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Winston (1985, p. 39) postula que, si para Filén el alma no puede
morir, el castigo de los malvados consiste probablemente en una intermi-
nable serie de reencarnaciones, mientras que los imperfectos —aquellos
individuos que se esfuerzan por progresar pero sucumben una y otra vez
a la atraccién del placer y la pasion— deberdn sufrir un nimero indeter-
minado de reencarnaciones hasta lograr el perfeccionamiento necesario
para salir del circulo y alcanzar la salvacion. Winston no desarrolla una
argumentacion para demostrar estas afirmaciones, mientras que explica
la casi completa ausencia de menciones directas de la teoria de la trans-
migracion en los textos del alejandrino como resultado de su reluctancia
a mostrarse defensor de una idea tan fordnea a la tradicién judia (1985,
p- 42). Yli-Karjanmaa (2015), en su reciente disertacion doctoral, parte
de estas tesis de Winston y presenta un minucioso y argumentado and-
lisis de los textos de Filon para demostrar su aceptacion de la teoria de
la reencarnacion. Ante la notoria reticencia del alejandrino a mencionar
el tema, anade al argumento de Winston el talante mistico de los escritos
filonianos, en los que esta teoria seria una ensefanza esotérica (Yli-
Karjanmaa 2015, pp. 246-247). No obstante, por el carédcter indirecto,
eminentemente alusivo, de los textos que el investigador puede citar
como evidencia, tampoco esta solucion es segura. Como sefala Runia
(2016a, p. 10), es posible entender las metdforas del ascenso y des-
censo del alma y las imdgenes provenientes de textos platdnicos sobre
la transmigracién en el contexto de la descripcion filoniana de la vida
humana como un recorrido que puede tomar dos caminos: el ascendente
de la migracién hacia Dios que se aparta de lo sensible y corporal para
buscar la sabiduria; o el descendente hacia lo terreno y corpdreo, con
el consiguiente destierro de Dios. Segun este autor, los castigos al igual
que la salvacion pueden ocurrir durante la vida misma, por lo que aun
cuando Filén emplee el lenguaje de la reencarnacién como una imagine-
ria potente para referirse a estos procesos, la doctrina en si misma no es
esencial en su pensamiento (cf. Runia 2016a, pp. 13-14).

A nuestro entender, es posible hallar en los textos de Filon otra ex-
plicacion de las aparentemente irresolubles inconsistencias que surgen

becomes the permanent home for the wicked who have destroyed their own souls” (Zu-
rawski 2013, p. 200); “Hell, for the wicked, is a life, trapped on earth in the body, with no
possibility of escape, eternal separation from the divine” (Zurawski 2013, p. 204). ; Cé6mo
armonizar la idea de la destruccion del alma con su ‘eterna separacion’ de lo divino?
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de la mencién de la muerte del alma y de los castigos post mortem, sin
necesidad de postular su aceptacion de una teoria que casi nunca aparece
mencionada explicitamente en sus textos.* Para ello, indagaremos una
vez mds el concepto de la muerte del alma y el modo en que el alejandri-
no describe el castigo de las almas malvadas, inclusive los pasajes donde
se refiere a espacios de condena como el Hades o el Téartaro.

Hemos visto ya que el castigo inmediato que corresponde a Cain por
el fratricidio cometido es la muerte de su alma, una muerte que no sig-
nifica separacién del cuerpo, sino que se califica como muerte “para la
vida de la virtud” (Det., 48; cf. Her., 292; Fug., 55) o “para la vida feliz”
(Det., 49). Filon retorna muchas veces a este concepto de la muerte del
alma a lo largo de sus escritos, por lo que para indagar su significado
podemos comenzar por observar de qué otras maneras el autor lo des-
cribe o define. Esta muerte no implica la destruccién o desaparicion
del alma, ni tampoco la separacion de sus elementos, pues el intelecto
racional no es compuesto ni puede ser, por tanto, dividido en partes; se
trata, mds bien, de “un cambio (uetafoln) del alma bajo la pasién irra-
cional” (Post., 73). No se produce, entonces, un cese de la existencia de
tal alma, sino una transformacién que en el pasaje mds célebre acerca
de dicho tema se caracteriza como “la destrucciéon de la virtud y la
adquisicién del vicio” (Leg., 1, 105; cf. Leg., 2, 77), y que surge como
consecuencia, no de una separaciéon —como la de alma y cuerpo en la
muerte fisica— sino de un “ensamble” o “unién” (o0vodog) en que pre-
domina lo inferior, el cuerpo, y es dominado lo superior, el alma (Leg.,
1, 106, cf. § 107: ovviotatan). Asi, por medio de este cambio el alma
“muere a la vida de la virtud” (tov dgetig Blov Oviioxn) y “vive sélo
la del vicio” (tov 8¢ naxiag T povov) (Leg., 1, 107). Aqui se percibe
claramente que lo que Filon con frecuencia denomina ‘muerte’ no es tal
en sentido estricto, sino que es mds bien ‘otra’ forma de vida —1la vida
del vicio— cualitativamente distinta y opuesta a la que el filésofo llama
la “vida verdadera” (tic aAnOwvilc Cwfg), que consiste en la excelen-
cia de cardcter (QG, 1, 16) y en la felicidad (Leg., 3, 52). Por ello en
otra definicién del concepto de la muerte del alma el alejandrino puede
homologarlo a la “infelicidad” (xaxodawpoviav, Leg., 3, 52).

4 Véase supra n. 10. El hecho de que la tinica referencia indudable a la transmigracién
(Somn., 1, 139) no se retoma en lo sucesivo en el mismo tratado ni tampoco en ninguno
de los pasajes paralelos (véase supra n. 26) indica, como argumenta Runia (2016a, p. 13),
que la idea no estaria realmente integrada en el pensamiento filénico.
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Como demuestran los pasajes citados, entonces, la muerte del alma
es un cambio que ésta sufre en su modo de existencia* y tal cambio es
primordialmente de orden moral: la ausencia de la virtud y la adqui-
sicién del vicio. Ademds, a diferencia de la muerte fisica o corpdrea
del hombre, que es natural, esta muerte se produce “por castigo” (ém
tiuweia) (Leg., 1, 107). Pero, ;qué consecuencias tiene la muerte asi
definida? ;Cudnto tiempo perdura el alma en tal estado? La idea de la
unién o ensamble con el cuerpo podria hacer pensar que cuando éste
muere, el alma en efecto desaparecerd, sin embargo, Filon afirma en
tono enfitico que, contrariamente a lo que suele imaginar la mayoria
de la gente, la muerte (fisica) no es el fin del castigo ni la pena mas
extrema que los criminales pueden recibir, sino que “en el tribunal di-
vino, éste no es mds que el comienzo” (Praem., 69). Y por otro lado, al
referirse a los castigos que corresponden a las almas de los malvados, el
filosofo suele describirlos como procesos continuos e interminables, que
durardn por siempre. Asi, mientras los piadosos como Abel obtendran
una vida inmortal, los impios como Cain recibirdn “la muerte eterna” (6
aidrog Bavarocg, Post., 39) o, en otros términos, “calamidades incurables
para siempre” (avidtovg eig del xfjoag, Post., 11), puesto que el alma
que voluntariamente se aparta de Dios, lo hace “de una vez para siem-
pre” (Gmak) y permanece asi “por toda la eternidad” (péyot tod mavtog
aidvog) (Det., 149).

En consecuencia, si el alma perdura en un estado de ‘muerte’ durante
toda la eternidad, es necesario indagar cdmo se caracteriza tal estado,
cudles son los sufrimientos concretos que experimentard el alma que
ha muerto a la vida de la virtud. Filén describe con mayor detalle estas
consecuencias en su exégesis del castigo de Cain. El hecho de que este
primer homicida no sufra la pena de muerte es s6lo aparente, pues en
realidad su pena puede caracterizarse como “infinitas” o “incontables
muertes” (pvoiovg [...] Bavatovg, QG, 1, 76) o, mejor dicho, como un
proceso continuo de morir, sin llegar nunca a estar muerto. En efecto,
su destino es “vivir siempre muriendo” (Cijv dmoBvijornovta del) y “so-
portar una muerte inmortal e interminable” (twvd 6dvotov dBdvatov
vmopévewy rai dtehevntov) (Praem., 70). El fil6sofo distingue asi dos

46 Ya Zeller (1995, pp. 50, 55) sefialaba que la muerte del alma es una muerte en sen-
tido existencial y no ontoldgico; en el mismo sentido se expresa Yli-Karjanmaa 2015, pp.
27-28, 317.
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tipos de muerte, una consistente en ‘“estar muerto” (TO HEV ®OTA TO
tebvdvar), la que es un bien o un indiferente, y otra que consiste en “ir
muriendo” (to d¢ xatd TO amoOvioxrew), la que es “ciertamente un mal”
(ranov mévtog) y “mas penoso cuanto mas prolongado” (6ow yoovih-
teQov PBagitegov) (Praem., 70).47 La oposicion se sefiala a través del
contraste entre el aspecto perfectivo e imperfectivo de los verbos;
el ‘estar muerto’ se expresa con el infinitivo perfecto del verbo 8vihoxw
—teOvavar— y el ‘ir muriendo’, mediante el infinitivo presente de
amoBvijonw —amobviioxewv—, que, como sefiala Coria (OCFA, 11, 2010,
p- 177, n. 185 a Det., 178), “subraya el aspecto durativo y dindmico
de la accién de morir”. De la misma manera es preciso interpretar el
participio presente del verbo Ovijoxw, Ovijoxovti, en Post., 45, donde se
atribuye esta condicién continua de la muerte a Cain y a todos aquellos
que, por actuar como €l segtn el vicio y la impiedad, son considerados
familiares suyos: “es familiar de Cain el que recibe la muerte, siempre
muriendo (&gl ... Ovijoxovt) a la vida segidn la virtud”.*® De este modo,
Filén puede afirmar que la muerte se convierte para Cain —y, podemos
agregar, para todos los malvados como él— en un mal que “coexiste
perpetuamente con €1” (avtd ovvdlouwvitet, Praem., 71).

Ademds de su duracion continuada y sin fin, el ‘estar muriendo’ que
sufre el alma del malvado se caracteriza por la conciencia con que se
experimenta tal proceso y por estar asociado a ciertas emociones espe-
cificas. En efecto, las incontables muertes suceden con colaboracion de
la sensibilidad (ovv aicOfoel, QG, 1, 76; év aiodijoel, Virt., 200),* para

47 Esta idea se repite en varios pasajes, aunque a veces parece aplicada no a Cain sino a
la doctrina u orientacién del alma que él representa: la insensatez (Det., 178) o la perver-
sidad (Conf., 122), cf. Yli-Karjanmaa 2015, p. 79. No obstante, que el alma de Cain es la
que sufre este castigo es explicitado en Praem., 69-70, asi como en Virt., 200,y OG, 1,76,
donde se aclara que la descripcion de la Escila mitica —que no es mortal sino un mal inmor-
tal— aplicada en Det., 178 a la insensatez, se dice mds apropiadamente de quien vive en
forma malvada y parece disfrutar de muchos afios. Cf. también Mos., 1, 183; Fug., 62-64.

48 Si bien por momentos Fil6n parece afirmar el cardcter excepcional y tnico del
castigo de Cain (QG, 1, 76; Praem., 70), la asociacion de su pena con el destino de otros
malvados (Mos., 1, 183) permite deducir que su castigo serfa compartido por todas las
almas incurables como la suya. La particularidad de su caso es, mds bien, que, a pesar
de ser el primer homicida, Dios no lo castiga con la pena de muerte estipulada por la
Ley mosaica para los asesinos voluntarios (cf. Ex, 21, 12; Lv, 24,17 y 21; Nm, 35, 16-21
y 30-31; Spec., 3, 84; Fug., 52-53).

4 Cf. también QG, 4,235y 238.
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la aprehension o percepcion (eig avtiinywv) de los mas penosos males,
con dolores y temores en continua sucesion (AOmoug ®ol GOPoLs EohAT-
howg) (Virt., 200). Esta descripcion del sufrimiento del impio la deriva el
filosofo de Gn, 4, 11-12, donde Cain resulta “maldito desde la tierra”,
en la que serd hallado “gimiendo y temblando” (otévav »ai tépumv). En
la exégesis filoniana, dichos términos indican de manera simbdlica la
permanente afeccion de las pasiones mds tortuosas: el dolor y el temor,
definidas como el producto de la experiencia del mal presente y la espe-
ra del mal que vendrd (Det., 120) y contrapuestas a las dos recompensas
del hombre sabio, la alegria, disfrute de los bienes presentes, y la espe-
ranza por el bien que vendrd (Det., 120).%°

Dado que para Filon la esperanza es siempre “esperanza en Dios”
(Praem., 72; Abr., 8; Det., 139), la carencia de tal sentimiento indica
que el hombre malvado dominado por el miedo y el temor ha perdido
toda concepcion del Existente.’! Este aspecto de su sufrimiento puede
conectarse entonces con los otros dos elementos que, segun el filésofo,
componen la condena de Cain: el “abandono” (a¢peOfvar) de Dios (Gn,
4, 13) y su “expulsion” (éxpdidlews) de la faz de la tierra (Gn, 4, 14).
El primero de estos conceptos es explicado en Det., 141-149 como un
perjuicio para el alma de Cain mayor incluso que un castigo (»6laoig),
pues mientras este dltimo ayuda siempre a la correccién y purificacién
de las faltas (Det., 144 y 146), el abandono por parte de Dios producird
facilmente la ruina (dvotpéyper) de lo que ha sido abandonado (Det.,
144), que ya no admitird cura o sanacién: “[el alma] que de una vez para
siempre ha sido separada (dualevyBeioa) y ha emigrado (Stoumio8eioa)
como irreconciliable (domovdog), estd desterrada (éxtetdEevton) por toda
la eternidad y no puede retornar a su antiguo hogar” (Det., 149). Si re-
cordamos que las almas nobles como la de Sara al momento de la muer-
te corpdrea retornan a Dios, no quedan dudas sobre la interpretacion que
debemos otorgar a este pasaje.

0 Cf. Praem., 72,y Det., 139-140, donde tal castigo alcanza a todos los malvados.

51 La esperanza es para Filon la més esencial cualidad humana: segiin la definicién de
‘hombre’ que atribuye a Moisés, éste es “la disposicién del alma que tiene esperanza en el
Dios realmente existente” (Det., 139; cf. Praem., 13-14; Abr., 7-14, todos sobre la inter-
pretacién de Enés como ‘hombre’). Por lo tanto, los que no tienen esperanza no llegan a
ser verdaderos hombres. Aqui el término dvBpwmog designa, como sefiala Martin (OCFA,
1V, 2016, p. 352, n. 12 a Praem., 14), al hombre primordial o al hombre escatolégico, no
al compuesto de naturaleza mortal e inmortal.
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La muerte, entonces, no supone el cese de la existencia sino el des-
tierro, que es precisamente el otro elemento que caracteriza la pena de
Cain segun la lectura de Gn, 4, 14, “si me expulsas hoy de la faz de la
tierra seré oculto también de tu rostro”, y Gn, 4, 16, “se alejé Cain del
rostro de Dios”. Puesto que Dios no tiene rostro ni parte visible o an-
tropomdrfica alguna, ni es posible que nada permanezca oculto ante El
(Det., 150-154), Filon explica estas afirmaciones mediante una inversion
del sentido literal. En realidad, afirma, el apartamiento del mundo y de
lo terreno conduce hacia el conocimiento de las cosas inteligibles y a la
vision de Dios, como es el anhelo constante de Moisés, el mejor ejemplo
de acercamiento y buisqueda del Existente (Det., 158-163; Post., 13-21;
cf. Mut., 33-34). En cambio, quien se mantiene aferrado a la tierra esta
incapacitado para la aprehension intelectual del Que es. Ello quiere decir
que, a través de la expulsién y ocultamiento de Cain se expresa no que
Dios no ve a Cain, sino que es este quien se convierte en no vidente
frente a Dios y resulta privado de todo atisbo a la percepcién y a la no-
cién del Creador® (Post., 8, 21). Por otra parte, ya que Cain se aleja o
aparta voluntariamente y por propia eleccidn, su destierro se convertird
en una pena para la que no podra obtener remedio: el éxodo (¢56d0v)
y la fuga (¢vyic) lejos de Dios, lo que implicard que se refugie en la
tierra, sin apartarse de su cuerpo terrestre ni de la region mortal (Det.,
163). Y de nuevo tal estado se define como infeliz o sufriente (Post., 11)
en contraste con la verdadera vida (Comv v moog dAnbewov), dichosa
(evpepdv) e inmortal (poxgaiwva), de los discipulos de Moisés, que
siguen su precepto de amar, escuchar y unirse a Dios (Post., 12).

Los dos tltimos aspectos del castigo de Cain, su destierro de Dios a
la region terrestre y la correlativa imposibilidad de alzar la vista hacia
el Creador, son desarrollados en relacion con la figura de Addn y su
expulsion del Edén. El versiculo biblico que anuncia al primer hombre
que retornard a la tierra de la que fue tomado (Gn, 3, 19) indica que,
aunque el hombre nace de una mezcla de tierra y cielo —el cuerpo y
el aliento— sélo si se inclina hacia la virtud, que hace al alma inmortal
(dmabavartiCer), tendré el cielo como herencia; mientras que el malvado,

32 Si bien para el hombre Dios es por completo inaprehensible en su esencia, es po-
sible conocer su existencia a través de la contemplacién del cosmos por El creado vy,
aun cuando nunca se alcance el fin deseado, el solo anhelo y busqueda constante de su
conocimiento es un bien que produce las virtudes y la felicidad. Cf. Post., 13-21; Spec.,
1,32-50; Leg., 3,97-99; Mut., 3-14; etc.
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por haberse entregado por completo a la tierra, sufre la muerte animi-
ca o psiquica (Yuywog Bdvatog) y retorna a la tierra: “la tierra es el
comienzo y el fin del hombre malvado y vil, pero para el virtuoso,
el cielo” (QG, 1, 51).3 Si bien la alegoria moral del mismo pasaje bibli-
co en Leg., 3, 253, parece indicar que el intelecto del insensato surgi
de la materia terrestre y a ella retorna, esta asercion seria contradictoria
con todas las explicaciones filonicas sobre la formacién del intelecto y
su cardcter inmaterial >* El cotejo con QG, 1, 51, muestra que todos los
hombres tienen un origen doble, mezclado, de cielo y tierra, pero tanto
buenos como malos tienen su fin también en uno de estos elementos: los
virtuosos que ganan la vida inmortal del alma, en el cielo (término cuyo
caricter metaférico ya hemos analizado en la seccidn anterior y que in-
dica, entonces, la cercania y asimilacién al Logos); los malvados, en la
tierra, donde permanecen y hacia la cual se orientan, i. e., distanciados
de Dios. Zurawski (2013, p. 200) propone que Filon se refiere en QG, 1,
51, al entierro: atrapadas en el cuerpo durante la vida, al momento de la
muerte las almas de los malvados son enterradas junto con él, de forma
que la tierra se convierte en su hogar permanente. En nuestra opinion,
no es necesario realizar una interpretacion tan extremadamente literal,
puesto que la inmaterialidad del alma hace que las afirmaciones acerca
de su permanencia junto a lo terreno puedan comprenderse mejor en
sentido figurado. A ello nos ayuda la vinculacion de esta idea con la del
destierro o exilio.

La expulsiéon de Addn del Edén es interpretada por el fil6sofo alejan-
drino como un “destierro perpetuo” (&idov puynv), ya que el alma cuya
maldad ha llegado al extremo de convertirse en una enfermedad “incu-
rable” (dvidtw) debe “soportar las inmortales (a0dvata) desgracias por
toda la eternidad (péyor Tod movtog aidvog), despedida al lugar de los
impios para que padezca un infortunio continuo y sin mezcla” (Cher.,
2). Este pasaje muestra una vez mds la infinitud del castigo que sufre

3 Traduzco la versién inglesa de Marcus 1993, pues esta seccion no se conservo en el
fragmento griego.

3 Cf. Alesso (OCFA, 1, 2009, p. 301, n. 243) y véase supra n. 17. Yli-Karjanmaa
(2015, pp. 70-78) estudia estos pasajes en relacién con la teorfa de la reencarnacion (cf.
la sintesis de estas mismas ideas en su articulo de 2016, pp. 259-261); contra, Runia
(20164, p. 9) sefala acertadamente que éste hubiera sido un lemma biblico apropiado
para sustentar tal teoria, pero el hecho de que Filén no la mencione hace dudoso que ésta
fuera su intencion.
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el malvado, en este caso representado por la idea del destierro —con el
consiguiente padecimiento— a lo que se caracteriza como un espacio, la
region de los impios (doePdv ydoov), pero que, como observaremos en
otros sitios, no puede concebirse literalmente en términos espaciales.

Ast, ante la pregunta que Dios dirige a Adan luego del pecado, “; Do6n-
de estas?” (Gn, 3, 9), Filon propone dos posibles respuestas. La primera,
que no estd “en ninguna parte”, puesto que el alma del malvado no tiene
ningtn lugar donde establecerse, de modo que estd “desubicado” o sin
ubicacién (dtomog), en un sentido negativo y opuesto a la dtomioo de
Dios (Leg., 3, 53). La segunda sefiala el cardcter metaférico del término
‘lugar’ para referirse a la experiencia del malvado:

‘escucha donde estoy’: donde estdn los incapaces de ver a Dios, donde estan los
que no escuchan a Dios, donde estan los que se ocultan de la Causa, donde estdn
los que huyen de la virtud, donde estan los desnudos de sabiduria, donde estan los
que temen y tiemblan por debilidad y cobardia del alma (Leg., 3, 54).

Este parrafo condensa las variadas ideas que hemos hallado en rela-
cién con el castigo de Cain y el sentido de la muerte del alma: la igno-
rancia sintetizada en la incapacidad de ver a Dios, la ausencia de virtud
y sabiduria, el temor y el temblor que lo expresa. Sin embargo, al mismo
tiempo que aqui el filésofo niega que este sufrimiento pueda ser entendi-
do como un lugar, no es extraflo que en el marco de sus interpretaciones
alegoricas dicho castigo, que es animico e imposible de representar en
términos materiales o concretos, sea aludido mediante las tradicionales
nociones que la lengua y la cultura griega habian desarrollado para des-
cribir los castigos post mortem, como el Hades o el Tartaro. En muchos
pasajes el uso figurado de estos términos es bastante evidente, sobre todo
por aparecer ligado a las metaforas espaciales del ascenso y descenso,
en ocasiones por contraposicion al espacio de valoracién positiva y por
lo tanto localizado arriba, en una ubicacion superior: el cielo o la regién
olimpica.® Pero hay otros pasajes mds reveladores, donde el Hades o
el Tértaro se encuentran estrechamente vinculados con nociones que ya
hemos hallado en la descripcion de los castigos de Cain y Adén.

3 Cf. Somn., 1, 151; Legat., 49 y 103; Praem., 152; Post., 31; QE, 2, 40. Sobre las
referencias al Hades y al Tartaro en los textos de Filon, cf. Burnett 2013, pp. 174-177,
Yli-Karjanmaa 2015, pp. 65-70, 180-185; Runia 2016b, pp. 102-103.
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En Her., 45, entre tres posibles géneros de vida —uno orientado hacia
Dios, otro hacia la creacion y otro mixto— Filén afirma que quien se in-
clina hacia lo creado, “escondido en las profundidades de Hades se com-
place en una vida que no es vida (apuote Biw)”. Reaparece aqui la idea
del ocultamiento (a través del verbo ¢pwhedw que significa ‘esconderse
0 guarecerse en una cueva o madriguera’), cuya imposibilidad ha sefia-
lado el alejandrino tanto en el caso de Cain —que no deja de ser visto,
sino que es él quien pierde la vision de Dios—, como en el de Adén, a
través de la interpretacién alegérica de la pregunta “;Doénde estds?”.
Ademds, se presenta otra nocidén importante en el pensamiento de Filon,
la de la “vida que no es vida” (afimwtog Piog), que se aplica con fre-
cuencia a una vida dedicada a los placeres, “lujosa y voluptuosa” (Ebr.,
220), marcada por la ignorancia (Fug., 123; Somn., 2, 150; Virt., 110;
Prob., 14) y la carencia de la virtud (Flacc., 41; Legat., 89, 236). En
el mismo sentido, en Her., 78, nuevamente se asocian la ignorancia y
la imposibilidad de ver a Dios, cuando Fil6n contrapone a los nobles
y profetas que ven a Dios, como Israel, con aquellos que aunque abran
los 0jos no pueden ver porque estdn inclinados hacia la tierra igual que los
habitantes del Hades. El cardcter mitolégico de tal espacio, sin embar-
go, es explicitamente criticado por el filésofo en otro pasaje en que,
ademads, lo vincula con la idea de la “expulsion” o “destierro”: al alma
injusta y atea, que niega a Dios, éste la expulsa (pvyadevwv) lo mas
lejos posible de si, hacia la region de placeres, apetitos e injusticias, que
“muy apropiadamente” se denomina de los impios y no Hades, del cual
hablan las narraciones fabulosas (6 pvbgvopevog). El verdadero Hades,
en cambio, es la vida del hombre malvado (Congr., 57). Esta forma de
vida que aqui Filén denomina Hades es la misma que en otros lugares
llama ‘vida que no es vida’ y, en tal caso, ‘muerte’. De hecho, el término
Hades se utiliza también en conexion con la imagen del castigo como
un proceso de muerte continua que ya analizamos: en Somn., 1, 151, el
alejandrino describe a los malos, quienes viven confinados en el Hades,
como aquellos que se han dedicado desde el principio hasta el fin a mo-
rir (doOviioxew).>

% Se observa aqui el mismo uso imperfectivo de dmoBvijoxewv que notamos en Praem.,
70; Det., 178; Post., 45. A la vez, como sefiala Runia (2016b, p. 102), el pasaje muestra
el uso disimil que el alejandrino hace de esta frase platonica, referida originalmente a la
filosoffa como una préactica para morir (Pl., Phd., 64a, 67e, 81a).
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En definitiva, los lugares infernales como el Hades o el Tartaro no
son verdaderos espacios concretos de castigo, sino sélo metaforas para
aludir a la condicidn sufriente y sin esperanza de los que se han apartado
por completo de Dios. Esta forma de existencia no puede considerarse
en realidad ‘vida’, puesto que la tnica que merece tal nombre es la vida
feliz caracterizada por la virtud y la conciencia del Creador y de su be-
neficencia. La oposicion es entonces entre ‘vida’y ‘muerte’: “; Acaso no
es la vida eterna (Con ai®viog) un refugio en el Existente y, en cambio,
la muerte una huida de E1?” (Fug., 78). Tampoco esta ‘muerte’, enton-
ces, es tal en sentido estricto: el alma no desaparece, sino que pierde la
nocion de Dios, aislada en el amor a si mismo (Cain), en la ignoran-
cia y el vicio, se encuentra alejada a la mayor distancia posible de la
Causa y sufre entonces la mds penosa forma de existencia, en temor y
dolor continuos por su incapacidad absoluta de ver a Dios.

IV. CONCLUSIONES

La alegoria filoniana funciona por contrastes, metdforas, comparaciones.
Asi como los textos biblicos tienen un sentido manifiesto y otro oculto,
que dnicamente los mds capaces y racionales intérpretes pueden alcan-
zar, los términos en el tejido de sus escritos adquieren con frecuencia
diversos niveles de sentido. Los usos figurativos del lenguaje no pueden
separarse del todo de sus usos denotativos y literales y la ambigiiedad
surge de estas intersecciones dificiles, a veces imposibles, de identificar
con claridad. Sin embargo, la variedad expresiva permite aprehender un
mensaje o una concepcion coherente y comprensiva, si no en sus deta-
lles, al menos en sus lineas generales. Por lo que respecta a la escatologia
personal, si en su escritura pueden distinguirse dos formas de vida con
una inconmensurable distancia entre una y otra, la verdadera vida feliz
e inmortal en Dios y la vida que no es vida, también el término muerte
obtiene significados disimiles y contrapuestos. La muerte en su sentido
mds estricto es la separacion de cuerpo y alma que constituye la desa-
pariciéon o extincién del hombre —el compuesto de ambos—. La otra
muerte, la que sufre el alma distanciada de la virtud y de Dios, no es
el cese de su existencia ni la separacién de sus componentes, sino un
cambio que aparta a tal alma —o la exilia— definitivamente de Dios,
de la virtud, de la felicidad y, en consecuencia, de la vida verdadera, la
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unica que puede llamarse realmente inmortal. No se trata, entonces, de
que las almas posean una inmortalidad condicional, sino de que sé6lo
puede llamarse inmortalidad a la conservacién de la vida verdadera; la
pervivencia en el castigo, en cambio, es una forma —aunque figurada y
metaférica— de muerte, por la que se produce un cambio existencial de
consecuencias perpetuas.

Las almas que en la vida terrena han logrado mantenerse apegadas a
la virtud y se han esforzado por avanzar todo lo posible en el conoci-
miento de Dios, al momento de la muerte del cuerpo, se liberaran por
completo de los elementos irracionales y corporeos para convertirse en
intelectos puros, incorruptibles e inmortales. Asumirdn asi de la forma
mds completa su familiaridad con el Padre, al asimilarse a los demads
seres que pueblan la esfera divina y que en grados ascendentes se acer-
can al Dios Existente y Creador: los dngeles, los astros, las ideas o logoi
incorporeos, las potencias, el Logos. Ello no implica, sin embargo, la
pérdida de su individualidad personal, al tiempo que tampoco amenaza
la unicidad, superioridad y ulterior trascendencia e incognoscibilidad
del Existente. Los malvados e impios, en cambio, puesto que han re-
chazado la vision de Dios, vivirdn en un permanente proceso de muerte,
sufriendo el dolor y el temor que hacen que su existencia no pueda
considerarse una verdadera vida. Si bien Filon suele apelar a los térmi-
nos tradicionales para aludir a espacios concretos de premios o castigos
—el Hades o el Tartaro; el cielo o la region celeste y olimpica—, dado
que, como Dios mismo, las almas son inmateriales e incorpéreas, no
es necesario postular que, separadas del cuerpo, éstas ocupan un lugar
determinado. Por el contrario, vida y muerte, cercania y lejania de Dios,
refugio y exilio, no son mds que metaforas para expresar el concepto
fundamental de la alegoria del alejandrino, la capacidad o incapacidad
de ver a Dios, esto es, de alcanzar la nocion de su existencia. Son estas
condiciones las que determinan la situacion en que se hallard el alma
tanto durante la vida en el cuerpo como tras la muerte: la visién de Dios
produce la paz, la felicidad, las emociones positivas de la alegria y la
esperanza; la imposibilidad de ver a Dios genera la guerra, el infortunio
y la desgracia, los sufrimientos provenientes de las emociones negativas,
el dolor y el temor, castigos que, antes y después de la muerte corpdrea,
pueden compararse con las terribles penas miticas de Sisifo (Cher., 78)
y Téntalo (Her., 269). Y puesto que para Filon estas orientaciones son
caracteristicas de formas de vida en la tierra, no resulta imprescindible
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incluir en esta concepcion la instancia de la reencarnacién. Los hombres
que logran el mayor perfeccionamiento posible en la virtud y la sabi-
durfa durante su vida logrardn la vida inmortal y divina; aquellos otros
que se arrepientan a tiempo podrdn alcanzar mediante la gracia divina y
el propio esfuerzo la redencién y el perdon; los que incurablemente se
han orientado al mal y la ignorancia, que han unido indisolublemente
las partes racional e irracional de su alma, resultan irreconciliables y no
lograran alzar la vista de la regidn terrestre ni participar de la feliz vision
de Dios. Su abandono, su sufrimiento y su absoluta separacion de lo di-
vino perpetuardn durante toda su existencia su infinito castigo.
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