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INTRODUCCION.

1. La razon del estudio del simbolo.

Proponemos, en las paginas que siguen, emprender un viaje al interior de la
nocion del simbolo que encontramos en el De Mysteriis de Jamblico. De todos los
infinitos paisajes que pueden recorrerse en la filosofia antigua, algunos de ellos
evocadores, otros profundamente bellos, con escarpadas montafias o profundos valles,
hemos elegido éste. Quizéa uno de los méas peliagudos, de los mas impracticables para
unos pies como los nuestros, acostumbrados a los parajes de la filosofia moderna, a sus
perfiles y sus precisos contornos. ¢Por qué recorrer, entonces, simas y precipicios,
caminar entre arboles en permanente metamorfosis? ¢Por qué intentar acceder a unos
parajes que nos demandan quitarnos el calzado para no resbalar o para no creer que

caminamos cuando en realidad sofiamos nuestro propio discurso?

Una razon nos ha llevado a intentar esta incursion, a procurar desnudar nuestros
pasos y responder a las demandas que tales paisajes hacen al caminante: Nuestra firme
conviccion de que tras las profundas simas en las que habita lo simbolico se halla una
clave importante de comprension de las cuestiones fundamentales de la filosofia
antigua. En lo simbdlico se declinan, sin posibilidad alguna de evasion, sin la opcion
de tomar otro camino mas sencillo o un atajo, los nudos gordianos del pensamiento
antiguo, aquellos que algunas lecturas de esta filosofia guardaron cuidadosamente bajo
la alfombra: la convergencia entre lo sensible y lo inteligible, el modo de presencia y
conexion de las causas primeras con la infinidad de las formas del mundo, la capacidad
de experiencia del alma humana, la dinamicidad de la percepcion, el camino
epistémico como un itinerario de alquimia de la mirada, de comprension actual de la

constitucion divina de lo real.

¢Qué era la filosofia antigua y qué conocimiento ofrecia al que seguia sus
caminos?, ¢cudles eran estos caminos?, ¢quiénes los que los seguian?, ¢qué pretendian
con ello? Todas estas cuestiones embargan la mirada del caminante ante la vision de

este raro paraje, de esta sima imposible en la que habita lo simbélico. Poco a poco van
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vislumbrandose tras la bruma los contornos de un paraje que nos es desconocido y
que, sin embargo, nos interroga incisivamente. Nos interroga sobre nosotros mismos,
sobre nuestra comprension y nuestra experiencia del mundo, sobre el espiritu de la
filosofia antigua. Un espiritu que sostuvo durante siglos la cosmovision y el itinerario
que conducia a la sabiduria. Una sabiduria comprendida como “un volverse del dia
oscuro hacia el verdadero, como una ascension hacia el ser”, comprendida como
apertura del alma a la libertad increada en la que habita la espontaneidad insondable

que genera la belleza del mundo.

Al internarnos en el sendero que lleva a la comprension de lo simbdélico nos
vamos alejando de los trillados caminos que se han ofrecido a la multitud como modo
de comprension de la filosofia antigua. Abandonamos las visiones surrealistas de
aquellos que pretendieron dar cuenta de esta filosofia a través del dualismo entre lo
sensible y lo inteligible, de la evanescencia de un mundo que era s6lo una sombra
desvaida de un mundo mas real. Ese “dios feliz” que contemplara orgulloso su belleza
en el Timeo platonico vino a convertirse en una sombra errante en el Hades. Mientras
la capacidad de experiencia del alma, el 6rgano de la vision que le es innato,
permanecia olvidado. La filosofia antigua, ya domesticada, se mostraba como una
ruina para turistas, bella, roméntica, pero inoperante, como una cariatide de frio

marmol.

Estos caminos trillados quedan lejos, en el bullicio de los zocos, para el
caminante que sigue el escarpado sendero que va tras las huellas de una comprension
profunda del simbolo. Este sendero nos conduce a través de paradojas que
necesariamente salen al paso, apuntando a una mayor profundidad del sentido. Las
principales cuestiones de la filosofia antigua, de su ontologia, de su cosmologia, de su
psicologia, vienen a retar con su mirada, surgiendo del corazon mismo de lo simbdlico,
reclaman una atencion abierta. EI caminante empieza a sentir con claridad que debe
dejar su calzado a un lado, sus nociones previas sobre la cosmovision clasica, siente

gue si no lo hace empezara a sofiar que camina sin avanzar un paso.
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2. El método.

Los textos se ofrecen, en esta escarpada subida, como puerta y como camino
para aquél que intenta atravesarlos, para el que intenta sumergirse en ellos, procurando
recibir mas que proyectar, ser guiado sin ofrecer resistencia. Ante las perplejidades y
paradojas que surgen en su lectura, el caminante ha de responder intentando abrirse al
sentido, sin presuponer contradicciones proyectadas desde la cosmovision vigente en

nuestra época.

Un punto de apoyo seguro, un baston firme que nos ha de ayudar de modo
inestimable en los momentos de perplejidad y de flaqueza es el estudio detenido del
Iéxico. El estudio estructural y semantico de los términos clave, comparando los
diferentes contextos en los que aparecen, ha de mostrarnos en mas de una ocasion el
camino hacia el sentido: Este serd nuestro Norte, el lugar al que atenderemos para
asegurar nuestros pasos, la piedra angular de nuestro método®. A su través, hemos de
averiguar los raros paisajes que se ofrecen a la vista. Estos se insintdan tras la

dinamicidad del Iéxico que responde a la dinamicidad de lo real.

Pobre se muestra el lenguaje cuando pretende conducir, servir de mapa y de
cartografia al caminante que se adentra en estas simas, que aspira a estas cumbres.
Este, como queriendo quebrar su propio limite, como sirviendo de espejo a la
profundidad de la percepcion que acaricia esta vision, se contonea y se despliega, se
contrae y se brinda a la metamorfosis. La dinamicidad del 1éxico que aspira a servir de
baston en este caminar imposible no es una veleidad del que escribe sino su esencia
misma. Dejarnos llevar por esta dinamicidad, averiguarla, desentrafiar su fuente es
tarea imprescindible para poder descifrar esta cartografia y, a su través, vislumbrar

siquiera la plenitud a la que apunta.

Asi hemos tratado los textos, como un valioso mapa brindado por el tiempo,
del que dejaron constancia aquellos filésofos antiguos que visitaron estos delicados

parajes del alma. Un mapa que no pretende generar una teoria en la que encerrar la

! Este camino nos ha sido mostrado y abierto por Tomas Calvo Martinez, que en su articulo Léxico y
filosofia en los presocréticos, en Logos, 1971, p. 7 afirma licidamente que: “El estudio estructural del
Iéxico abre una via objetiva de acceso a cualquier filosofia”.
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realidad, dando una version de la misma, sino que indica un camino real de un calado
extraordinario. Aquel que tiene el coraje de seguirlo accede a su verdad. Nada hay que
creer, nada que predicar, toda categoria se ve trascendida, todo sujeto rebasado, todo
dominar queda vacio. La verdad de esta cartografia se ofrece a la mirada del que
camina, el aire transparente de estas cumbres acaricia ahora como entonces al que se

arroja por estos caminos.

Nuestro método ird avanzando en espiral, adentrandose en los textos, queriendo
desentrafar los caminos dibujados en el mapa, intentando acompasar nuestra mirada a
la dinamicidad del léxico, a las metamorfosis de las lineas, asomandonos poco a poco
a la realidad que dibujan. Pretendemos, con este método, rondar el sentido del texto en
giros sucesivos que nos iran brindando diferentes perspectivas hasta completar los

trazos.

Pedimos, pues, al lector paciencia reflexiva. Nuestra disposicion serd la de
aquel que intenta descifrar un jeroglifico y no la de aquel que busca dar informacion y
clasificar la mayor cantidad posible de ellos. Nuestro jeroglifico sera la cartografia
viva de lo simbdlico, escudrifiaremos sus lineas, sus minimos detalles, volveremos
sobre ellos por si algo nos pasé inadvertido, por si en el camino recorrido nuestra
mirada se ha hecho mas penetrante, mas capaz de atender al sentido. No buscamos
aportar mera informacion para apilar en el estante de las teorias ni hacer acopio de
datos sino la reflexién calmada y serena que nos ayude a clarificar el mapa que nos
legé Jamblico. Buscamos la reflexion pausada que nos acerque al sentido de sus textos,
a la cualidad de la mirada desde la que fueron escritos, a los parajes de increible
belleza que nos transmite en ellos. Si una pequefia parte de esta belleza resuena en el
lector, si éste siente en su mejilla un minimo eco del aire de estas cumbres habremos

cumplido con creces nuestro objetivo.

3. La estructura.

Cada tramo del camino a lo largo de estas paginas ha de adquirir su propia
cualidad, su idiosincrasia. Al comienzo, nuestros pies han de irse adentrando en un
terreno todavia desconocido, nuestros 0jos han de irse haciendo a la orografia,
familiarizandose poco a poco con ella. Este tramo es el comienzo de un viaje, el

ensayo de un adentramiento. Percibird el lector este simple acercamiento, este
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avituallamiento para el viaje, esta tentativa de familiaridad con los parajes que sirven

de antesala a mas escarpados ascensos.

El segundo tramo pertenece a la tentativa de la subida, al ensayo de nuestro
punto de apoyo, de nuestro bastdn y nuestro Norte. Sera la parte mas arida del camino,
en la que iremos arreciando nuestros pasos, probando nuestro punto de apoyo,
poniéndolo a prueba, agarrandonos a él poco a poco en la subida. El aire ha de darnos
de frente en mas de una ocasion, las piedras del camino nos haran dificil la escarpada
subida, los arboles mostraran sus ramas en permanente transformacion. Nos
apoyaremos, entonces, en nuestro baston, afirmando y ejercitando nuestros pasos. Sera
el momento en que intentaremos descifrar el mapa, estudiando sus trazos,
escudrifiando sus perfiles, sus detalles, sus cruces de caminos y sus laberintos. Nos
adentraremos en los textos fundamentales, llevaremos a cabo un estudio estructural y
seméantico de los términos clave, comparando los diferentes contextos en los que
aparecen. Intentaremos delimitar sus contornos, dejandonos llevar por la dinamicidad
de sus perfiles, procurando abrirnos a sus metamorfosis. Destilar el sentido que abraza
y acoge esta dinamicidad, integrandola en una profundidad mayor, sera nuestro
objetivo. Clarificar la cartografia y ejercitar los pasos, fortalecer las piernas para

continuar el ascenso sera nuestra tarea en esta etapa.

En el tercer tramo del camino nuestros pasos han de hacerse mas libres y mas
ligeros. Nuestros pies ejercitados en la etapa anterior, nuestros musculos mas recios,
bien firmes en nuestro baston, nuestra mirada mas abierta para apreciar la honda
belleza del paisaje. Escarpada es esta Gltima etapa y, sin embargo, las asperezas del
camino habran ya pasado a un segundo plano. La perspectiva, la amplitud de la vista,
el aire mas tenue y transparente, mas calmado, iran revelando poco a poco el sentido.
La cartografia viva de lo simbolico se ira abriendo ante nuestros 0jos, mostrandonos la
cualidad de la mirada de la filosofia antigua, su telos y su aspiracion mas alta. En estas
cumbres inverosimiles el hombre mismo espera y alcanza la belleza que lo forma, feliz
como un dios cercano. ¢Quién podria jamas imaginar la rara hermosura de la vida
primera del alma, la amplitud y la hondura de que es capaz la mirada, libre ya de todo
impedimento, rotas ya todas las cadenas? ¢Quiéen nos iba a decir que tras el simbolo se
ocultaba ese atanor que va templando el alma, entregandole suavemente el antiguo

arcano del mundo?
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Cada una de las partes en las que hemos dividido nuestro estudio corresponde a
cada uno de estos tramos del camino. De modo que la extension y cualidad de las
mismas vendra reclamada por las necesidades propias de cada etapa, por la tarea que
corresponde a cada una. La primera parte sera menos extensa, menos detenida, como
la mirada que busca apenas familiarizarse con el paisaje antes de emprender la subida.
La segunda parte tendr4 mayor extension y una mayor aridez, como quien, con
esforzado trabajo, ensaya y ejercita el punto de apoyo, mientras va emprendiendo la
subida, curtiendo los pasos. La tercera parte sera la mas extensa y la mas agil, como el
que, habiendo arreciado los musculos, deja ya en un segundo plano el esforzado
ensayo y comienza a disfrutar del sentido que se averigua, de la amplitud del paisaje
que tiene a la vista. En esta tercera parte, lo simbdlico ha de ir abriéndose ante
nosotros, mostrando sus implicaciones, sus perfiles claros, la razén de sus lineas

cambiantes y sus metamorfosis.

Hemos querido dejar que se vislumbren nuestros pasos en el desarrollo de este
trabajo, no ocultando el proceso por el atravesamos en cada momento. De modo que el
lector pueda ir caminando con nosotros, haciendo el camino, viendo sus formas y su
desarrollo. Hemos preferido poner en un primer plano la dindmica, la complejidad y el
movimiento, dejando a un lado las definiciones cerradas o las teorias conclusas. Con
ello hemos pretendido hacer participe al lector no sélo de los hallazgos sino del paisaje
en su conjunto, del modo en que hemos accedido a €l, del ritmo al que se han movido
nuestros pasos. Hemos procurado dejar constancia de la cartografia viva de lo
simbolico y de como hemos intentado acceder a ella, de lo que se contempla a su
través, de la belleza de los parajes que refleja. Hemos preferido la reflexién serena, sin
prisas, a la confeccion precipitada de teorias. No queremos ofrecer, aqui, una teoria

cerrada sino un camino y un motivo de reflexion.

4. Vision general.

La primera parte de nuestro trabajo consistird en una tentativa de entrar en
contacto con el tratamiento del simbolo en el De Mysteriis. Nos acercaremos a los
textos, familiarizandonos con ellos, procurando percibir en el conjunto de los mismos
los primeros trazos de sentido. En esta etapa veremos perfilarse dos perspectivas que
abrazan el campo de lo simbdlico desde diversos angulos: La primera de ellas apuntara
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a su dimension ontoldgica, la segunda a su dimension epistémica. La primera
perspectiva reclamara que atendamos a la relacion del simbolo con la imagen, a como
van trenzando su significado, conduciéndonos a la profundidad ontolégica de lo
simbolico. La conformacion de las formas de la realidad como expresion actual de lo
inteligible sostendra la significacion de la imagen, lejos de su comprensién como un
doble evanescente de lo real. EI simbolo vertebrard su sentido en este proceso
expresivo de conformacion de las infinitas formas del mundo. Este buscara recrear esta
dindmica espontdnea de manifestacion, aunando en si, en una enigmatica
convergencia, lo sensible y lo inteligible, lo visible y lo invisible, la manifiesto y lo
oculto. Sobre esta perspectiva, incardinada en ella, veremos abrirse la perspectiva
epistémica. En ésta, el simbolo se mostrara como un lugar privilegiado de paideia,
bifurcandose en dos tipos distintos que conducen al alma en grados diversos de
profundidad. El primer tipo sera el simbolo analdgico cuya actividad se despliega en el
lenguaje predicativo, buscando inspirar y orientar al alma desde el discurso. El
segundo tipo serd el simbolo unitivo, cuyo modo de actividad quiebra toda
predicacion, para atender al corazon de lo humano, movilizando al alma desde su
centro mismo. Este tipo de simbolo reclamara en adelante toda nuestra atencion, por
hallarse en el ndcleo de la tedrgia, conformando la planta de reflexién en torno a la
potencia simbdlica en el De Mysteriis. La comprension de su constitucion, de su
cualidad propia, la complejidad de su naturaleza epistémica, ha de absorber nuestros
esfuerzos. Esta sera nuestra puerta de entrada, el inicio de nuestro adentramiento en la

significacion de lo simbdlico en el De Mysteriis.

La segunda parte de nuestro estudio se ocupara de las cuestiones mas
peliagudas, de los angulos mas problematicos, procurando encontrar respuestas en los
textos mismos. Trataremos de indagar en la naturaleza epistémica del simbolo,
ubicandolo en su lugar propio. Para ello delimitaremos la cartografia de los modos de
conocimiento que encontramos en el De Mysteriis, dejandonos conducir por el Iéxico.
Llevaremos a cabo un estudio estructural y semantico de los términos centrales
relativos al conocimiento. De sus relaciones, de la significacion que muestran en los
diferentes contextos en los que aparecen, se ira derivando una determinada cartografia
epistémica. En ella, el simbolo ocupard naturalmente su lugar propio, mostrando sus
rasgos especificos, su cualidad propia. Esta vendra a mostrarse, no exenta de

problemas y paradojas: La naturaleza intelectual del simbolo volvera a plantearnos
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interrogantes que habremos de resolver, nuevamente, en los textos. Esta vez llevando a
cabo un estudio del Iéxico referido a lo intelectivo. Este estudio vendra a perfilar su
dinamicidad especifica, que irda conduciéndonos a nucleos de sentido desde los que
alumbrar las paradojas e integrarlas en una profundidad mayor, en una vision mas

amplia y mas refinada.

Un ultimo punto nos restard todavia por tratar en esta parte, una linea por
perfilar en el mapa para orientarnos en lo que queda de viaje. Tras ponerse de relieve
la naturaleza intelectual del simbolo, tras emerger con claridad, escapando a los
problemas que la cercaban, es importante asentar con solidez sus implicaciones,
dibujar bien sus trazos, fijar su contexto. A esta labor pertenece el estudio sobre la
naturaleza del intelecto y su relacion con el alma. En la comprension profunda de esta
relacién iran entretejiéndose los mimbres en los que se trenza lo simbdlico. La honda
pertenencia del alma al intelecto, la constitucion de su ser en su inmensa potencia
creadora, alumbrara el sentido de la actividad del simbolo, méas all4 de quiebras o

heridas ontoldgicas.

Maés claro el mapa, salvados ya los primeros escollos, sentadas las bases y
alumbrado el marco de comprensién en el que se incardina lo simbélico, iniciaremos la
tercera etapa de nuestro viaje. Esta tercera parte se reune bajo el rétulo general de
“simbolo y liberacion del alma”. En ella, nuestros pasos adquieren mayor agilidad,
ejercitados en la etapa anterior, nuestra mirada mayor penetracion, acostumbrada, poco
a poco, a la cualidad de la luz en la que habita el simbolo. Podremos movernos con
mayor libertad, acompasando nuestros movimientos a las lineas vivas de lo simbdlico.
Su sentido se ira abriendo ante nosotros, reclamando cada uno de los elementos que

constituyen el presupuesto, el inicio y la finalidad de su &mbito propio.

Comenzaremos esta tercera etapa estudiando el presupuesto, el espacio en el
gue actta el simbolo: la cualidad del espacio animico que demanda su modo de operar,
la situacién en la que el alma se encuentra cuando éste viene en su busca, desplegando
en ella su actividad. Este serd el momento de analizar el significado de las cadenas del
alma, su situacion de indigencia experiencial y cognoscitiva. Ello nos llevara a
procurar comprender el proceso por el que atraviesa el alma en su llegada a la

existencia como ser particular, la significacion de lo corporal, el modo en el que queda
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sometida al vinculo de las pasiones y al vinculo de la necesidad y del destino. La
comprension de la naturaleza, de la significacion profunda de la prision en la que el
alma se encuentra inmersa serd condicion indispensable para continuar nuestro camino

de adentramiento en la razon de ser y en el caracter de lo simbdlico.

Tras atender a este parametro necesitaremos analizar su contrapartida: la
cualidad del espacio en el que el alma encuentra su libertad, el vinculo unitivo capaz
de entregarle una mirada libre de trabas y servidumbres. Veremos como este espacio
unitivo constituye la potencia creadora en la que arraiga el equilibrio de lo real,
interpelando al alma en su centro mismo: Su ser mas hondo encuentra en este vinculo
su raiz y su sentido. Estudiaremos la cualidad de este vinculo unitivo desde diferentes
perspectivas, completando las diferentes luces bajo las que puede ser comprendido.
Mucho nos va en ello: en este espacio se halla la fuente misma de la actividad
simbdlica, de él parte su naturaleza y su cualidad propia. La raiz misma de su potencia

transformadora arraiga en este vinculo liberador.

Perfilada esta fuente, punto de partida y referencia constante del simbolo,
comenzara a mostrarse la naturaleza unitiva de la dinamica simbolica. La “comunidad
de un amor en concordancia” y la “union indisoluble de unidad” que abrazan su
actividad, nos guiaran hacia una comprension del simbolo més alla de la dualidad.
Veremos, entonces, como en el ambito del simbolo no se da “el modo de llamar que
utilizamos cuando intentamos hacer venir a los que estan distantes, ni el dar 6rdenes
como las que damos a los que estan alejados”. Veremos como cuando se trata del
simbolo nadie invoca a nada distinto. Ninguna dualidad puede abrirse en aquello que
se constituye segln la misma actividad del fuego divino, en lo que se da por
“identidad, unidad y acuerdo”, en lo realizado con “gozo intelectual y conocimiento

firme”.

Una vez perfiladas todas estas lineas, clarificados estos relieves, hemos de
desembocar en el ndcleo mismo de nuestro estudio, en la pregunta fundamental que
nos abrird la cualidad del paraje en el que habita lo simbdlico. Si el simbolo no atrae lo
divino hacia el hombre, si no puede poner en contacto dos realidades distintas,

constituidas de modo separado, si en su cualidad unitiva no cabe hablar de dos, si
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objeto y sujeto no tienen cabida en este ambito: ¢Cudl es la funcién del simbolo?,

¢ Cudl su actividad?, ¢ Cudl la potencia que despliega sobre el alma?

La respuesta a esta pregunta abrira ante nosotros parajes familiares,
convergencias de sentido, lazos profundos entre Jamblico y toda la tradicion platonica
precedente. El simbolo se vera iluminado desde la finalidad, desde el telos mismo de la
mirada platdnica, desde su funcion fundamental y su tarea. Este vendra a mostrarse
como un arte del giro de la capacidad de vision del alma hacia su propia constitucion
divina, hacia la experiencia que le pertenece de modo intemporal, antes de la
constitucién de su particularidad, antes de su vinculacion a esos “procesos terribles
pero necesarios” de los que hablara Platon en el Timeo. La contemplacion del
Universo, de ese “dios feliz”, de sus movimientos, de su orden y su equilibrio, ha sido
siempre reclamada por la filosofia de raigambre platénica como una de las
mediaciones privilegiadas para facilitar en el alma ese giro liberador. JAmblico toma
esta mediacién en el nicleo mismo de su sentido y extiende su potencia al ambito del
simbolo. Este sera comprendido en convergencia con el poder transformador de la
contemplacion del Universo. Hasta el punto de que, en el De Mysteriis, el Universo
mismo, su potencia creadora, el despliegue expresivo de sus formas, es leido como un

simbolo natural que el simbolo tedrgico busca reproducir en el orden del ritual.

Nos encontramos en el tramo mas insinuante del camino. A partir de aqui,
germinara la razon de ser del simbolo, la naturaleza de su potencia operativa, su modo
de actividad. Este se mostrara como un itinerario de equilibrio y de ordenacion del
alma. Contemplaremos, entonces, su operatividad propia, la cualidad de su potencia
transformadora. Esta nos mostrara sus perfiles propios, trenzados en la vinculacion del
simbolo y la medida, del simbolo y el reconocimiento. Atenderemos al fino trabajo de
lo simbdlico, a la alquimia y al cuidado de la mirada del alma, en este proceso de
apertura a la contemplacion de su origen primero. En este momento, retomaremos el
estudio del caracter simbdlico de los nombres divinos, como ejemplo privilegiado del

modo de operar del simbolo.

Tras estos pasos, estaremos en condiciones de levantar la mirada para disfrutar
de la perspectiva que se ofrece a los ojos del caminante. Desde aqui se divisa ya el

itinerario simbdlico de liberacién del alma, en esta luz emergen sus trazos, sus perfiles.
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Estos aparecen a vista de pajaro y nos ofrecen un sentido ligado a la sabiduria

platénica, vinculado a sus parajes, a sus resonancias e insinuaciones.

Veremos la intima implicacion entre simbolo y catarsis. Nos adentraremos en
el modo en que el simbolo opera esta catarsis en el alma, sus niveles y sus diferentes
declinaciones. Atenderemos a la cualidad con que toma a cada potencia animica, a
como actla en ella, a como la transforma y la integra, a como la unifica y la prepara
para una vida mas alta, para una percepcion mas clara. El nivel de la sensibilidad, el
del deseo y la voluntad, el nivel del animo y el logico-representativo: todos ellos
acogeran la catarsis que les procura el simbolo, tornando, en una transparente

alquimia, a su origen primero, a su latir més hondo.

Acudira, entonces, a nosotros otro perfil del camino que acompafia a éste en sus
recodos, en sus formas, en sus lineas méas intimas: el simbolo mostrara su profunda
vinculacion con la muerte. Tras cada momento de la catarsis se averigua la muerte que
buscd siempre el caminante bajo el auspicio de la sabiduria platonica. ElI alma
abandona lo que cree su propia vida, muere a la fragmentacion, a la tirania de las
pasiones, a los intereses, a los egoismos, a los miedos, a las vanas preocupaciones. En
esta muerte emerge una identidad méas honda, un ser mas claro, una mirada que apunta
al corazon de la sabiduria. La experiencia de su naturaleza divina muestra al alma su

propia vida, la “dimension y calidad” de su sentir primero.

Esta vida intemporal se mostrara como recuerdo actual, presente, de la plenitud
inaugural del alma, de su potencia mas alta de contemplacién, de la belleza inmensa de
su naturaleza originaria. Sera el momento de atender a la honda implicacién de
simbolo y reminiscencia. Lo simbdlico reclamara su relieve propio en esta etapa del
camino, erguidos en la cumbre, en la culminacion de su sentido: La reminiscencia
viva, activa, del alma dara forma al corazon del proceso que abre el simbolo. Aqui
podremos contemplar la fuente del valor de lo simbdlico, su verdadero calado, su
hondura y su profundidad. El alma se ha liberado en el simbolo, abriéndose a sus
resonancias, dejandose tensar en sus cuerdas mas intimas, no ofreciendo resistencia a
un viaje que ha ensanchado su mirada mas alla de los limites del individuo. Su sentir
se ha abierto a la profundidad inteligible del mundo, encontrando en ella su propia
profundidad, su libertad primera, su felicidad mas alta.
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Ya en la bajada, en el retorno de este camino, reflexionaremos sobre la relacion
entre filosofia y teurgia en el pensamiento de Jamblico. Intentaremos indagar, a la luz
del viaje realizado, en la razén por la que éste introduce el simbolo como uno de los
puntos cardinales de su pensamiento. Filosofia y telrgia se entrelazaran en las lineas
maestras de una obra que es hermenéutica viva de la sabiduria platonica: Es la mirada
platénica la que guia sus pasos, acogiendo su ansia por mantener la pervivencia de un
mundo que habia alumbrado las esperanzas mas intimas del genio griego. Este mundo
se derrumbaba ante sus pies y él dio una respuesta: sostener los rituales y enhebrar su
sentido en la sabiduria platonica. Esta fue su apuesta, esperaba con ella una renovacion
y un resurgir de la unidad del marco socio-cultural que abrazaba, en un mismo

organismo, la actividad de la Academia y centro neuralgico de Eleusis.

Darnos cuenta del profundo calado filoséfico de esta propuesta requiere de una
relectura del espiritu de la filosofia platonica. Atender a este espiritu, mas alla de la
pobre reduccion de la filosofia a la mera razon predicativa, de la filosofia a la
doxografia del pensamiento, es quiza el mayor reto que nos plantea la comprension de
la postura de Jamblico. Dos lineas reclamaran nuestra atencion en esta tarea: La
primera consistira en atender a la naturaleza de la filosofia platdnica, a su condicién de
itinerario activo de transformacién a través de la belleza. La segunda nos llevara a
acercarnos a la percepcion de los Misterios que hallamos en Platon. Veremos como en
estas dos lineas se dibuja y adquiere la profundidad de su sentido la relacion entre
filosofia y telrgia en el pensamiento de Jamblico. Este, en la hondura de su
comprension de los latidos mas intimos de la filosofia platonica, de su finalidad y de
su nervio propio, vincula simbolo y belleza. En esta union, el ritual adquiere una
profundidad filosofica, contrapartida de la dimension mistérica que abrazo siempre a la
filosofia platonica. El simbolo encontraré en el itinerario que abre la belleza su fuente

permanente de inspiracion.

Aqui pondremos fin a este adentramiento en la naturaleza de lo simbdlico.
Habriamos cumplido nuestro objetivo si hubiésemos logrado abrir un espacio para
degustar e intentar comprender la mirada desde la que Jamblico despliega su filosofia
en torno al simbolo; si, por un momento, se hubiese vislumbrado la grandeza de esta

filosofia, su coraje y su profundo sentido.
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5. Estado de la cuestion.

Este estudio esté escrito en didlogo con estudiosos de la filosofia antigua a los
que admiro y respeto, entre ellos Saffrey, Hadot o Luc Brisson. Todos ellos han hecho
posible este trabajo, sefialando los nudos problematicos, las encrucijadas, las paradojas

que emergen y que reclamaban una nueva lectura de lo simbdlico.

Desde que Dodds considerase el De Mysteriis un manifiesto del irracionalismo,
el pensamiento de Jamblico ha estado oculto en la espesa niebla de la incomprension.,
Sucesivos acercamientos, sucesivos intentos de conferir sentido a esta filosofia se han
ido abriendo paso con el transcurrir de los afios. Afortunadamente, hoy la situacion
estd muy lejos de la cerrazon de entonces. Y, sin embargo, muchos equivocos se
ciernen en torno al pensamiento de JAmblico, muchos escollos impiden todavia otorgar

la importancia que merece a esta filosofia.

Practicamente todos los estudiosos del pensamiento de Jamblico parten, todavia
hoy, de una posicion comin: Este, llevado de un supuesto pesimismo reinante en la
época, se habria distanciado del optimismo antropoldgico de Plotino. Jamblico habria
introducido un hiato entre el alma y lo divino, habria supuesto una debilidad en el
intelecto humano, incapaz ya de allegarse a la divinidad por sus propias fuerzas. Se
introduciria, entonces, el simbolo como un elemento no intelectual capaz de unir el
alma a lo divino, capaz de suturar, por un camino sobrenatural, la herida ontoldgica de

la que parte el alma, desconectada de su causa primera.

En el marco de esta hermenéutica, el simbolo viene a ser privado de su caracter
intelectual, poniendo de relieve determinados textos del De Mysteriis, que vienen a
leerse desde esta posicion previa, y relegando otros que ponen en cuestion esta lectura.
La comprensién del simbolo se bifurca aqui en un doble camino: En el primero
encontramos a los que consideran que el simbolo es un elemento irracional,
introducido por Jamblico ante la desconfianza en las fuerzas del espiritu humano. En el
segundo hallamos a los que se apartan de la irracionalidad del simbolo y lo
comprenden como un elemento suprarracional y solamente supraintelectual, alegando
las mismas razones, la desconfianza de Jamblico en que el intelecto pueda allegarse a

lo divino por sus propias fuerzas. Este segundo camino, mucho mas respetuoso con la
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obra de Jamblico que el primero, repone sélo parcialmente su sentido. Deja, sin
embargo, intacto el nacleo de la incomprension, no pudiendo restituir el lazo que

vincula la filosofia de JAmblico con la tradicion platonica precedente.

Ambos caminos olvidan la naturaleza intelectual® del simbolo, su carécter
“intelectual y divino”. Y tras este olvido, la niebla de la incomprensién permanece
extendida sobre esta filosofia. Rota su conexidn con la filosofia de raigambre platonica
precedente, el simbolo termina por percibirse como un elemento extrafio, reclamado
por una ruptura con los nucleos de sentido del pensamiento platonico. En este marco,
la naturaleza misma de lo simbdlico se retrae, no pudiendo mostrar su cualidad propia,
su razon de ser, el motivo por el que Jamblico lo abraza como uno de los puntos
centrales de su pensamiento. ElI simbolo, desarraigado del espiritu de la filosofia
platonica, de sus relieves basicos, de sus pretensiones y sus aspiraciones, queda inerte,
lejos de la luz bajo la que muestra su significacion profunda, el hondo valor de su
propuesta.

6. Propdsito.

Esta situacion hace necesaria una relectura del simbolo, que se torna una
relectura del pensamiento de Jamblico. Adentrarse en la naturaleza de lo simbdlico,
poner de relieve su actividad, su funcién propia, reclama de una revision de los
presupuestos que guian la lectura de esta filosofia. La naturaleza del alma, la
naturaleza del intelecto, la relacion que une a ambos, la naturaleza de lo divino, la
cualidad del itinerario cognoscitivo, de la dinamica creativa de lo real, todo ello
demandara ser comprendido desde una mirada distinta, bajo una luz diferente. Una
nueva comprension de lo simbélico ira abriéndose paso. El simbolo, ubicado en su
espacio propio, ird mostrando su funcion y su sentido, ira tomando cuerpo, de un modo

natural, una vez que se hayan retirado los presupuestos que impedian el acercamiento.

2 Es importante tomar en cuenta que lo intelectual, como tendremos ocasién de ver, se aleja aqui del
sentido que se le concede en su uso comudn. Lo intelectual no queda referido al ambito légico-
predicativo, del pensar discursivo y del razonamiento, sino a la contemplacién del sentido intimo de lo
real. El saber contemplativo al que apunta consiste en una apertura de la percepcion a la fuente
originaria que alumbra la realidad. Como tal, este saber, se cumple mas alla del razonamiento y de la
reflexion, su cualidad se da en la presencia actual de lo contemplado, en la unificacion de la mirada que
contempla.
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Restituir el sentido de esta filosofia ha sido nuestro proposito, arrojar nueva luz
sobre los nudos problematicos, sobre las paradojas que dificultan su comprension.
Adentrarnos en los textos que plantean la dificultad, a través del estudio del 1éxico.
Ensayar una lectura compatible e integrada de lo que, en un primer momento, parece
no encajar. Intentar alumbrar una unidad hermenéutica que sintonice con el conjunto
de su pensamiento, que acoja las supuestas paradojas en una mayor profundidad del
sentido. Procurar la mirada capaz de acoger las diferentes afirmaciones del De
Mysteriis en una sintonia que ilumine la razon de ser de su convergencia, asi como la
luz que muestre la vinculacion de esta obra con el Protréptico, mas alla de

proyecciones o ideas preconcebidas.

Asimismo, hemos procurado restituir, junto con el sentido de esta filosofia, sus
lazos con la filosofia de raigambre platonica precedente. Una vez que se van
deshaciendo los principales malentendidos, el pensamiento de Jamblico comienza a
mostrar sus convergencias con los nucleos de sentido de la tradicion platonica. El
simbolo comienza a tomar profundidad bajo esta luz, sus relieves comienzan a
alcanzar firmeza y solidez. A ello se debe la atencién dedicada a Plotino en los
apéndices y en las notas, atendiendo, en cada caso, a los profundos lazos que vinculan
estas dos filosofias. Trataremos de mostrar su profunda sintonia, mas alla del nervio
propio de cada uno y de las necesidades historicas que apremian con diferente
intensidad, reclamando una declinacion propia de una misma mirada. Nos hemos
centrado en Plotino porque en la supuesta ruptura que Jamblico habria llevado a cabo
con elementos centrales de este pensamiento vienen a focalizarse la mayor parte de los
malentendidos, la mayor parte de los obstaculos que impiden una lectura profunda de
esta filosofia. Esperamos arrojar una nueva luz sobre la relacion que vincula a estos

dos pensamientos, en la diferencia y la cualidad propia de cada uno de ellos.

Habriamos cumplido nuestro objetivo si, bajo esta luz, hubiésemos mostrado
los relieves, la complejidad, y el valor filosofico de la propuesta de Jamblico. Si éste
dejara de aparecer como aquél que renunci6 a la potencia del espiritu humano, como
aquel que se entregd a las supersticiones de una época. Si viniera a mostrarse como
aquel que puso todas las potencias de su espiritu al servicio de la pervivencia de la

sabiduria platonica, del intento por salvar el mundo al que pertenecia. Aquel mundo en
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que la luz de la filosofia y la luz de los misterios y los rituales paganos alumbraba el

suelo sobre el que caminaron los grandes genios de la filosofia antigua.

Nuestros esfuerzos por descifrar la cartografia de lo simbolico se han centrado
en el De Mysteriis Aegyptiorum, titulo que vino a designar, tras Ficino, a la obra en la
que Jamblico respondia a las objeciones que Porfirio planteaba a la tedrgia, cuyo titulo,
de acuerdo con los principales manuscritos es: Respuesta del maestro Abamon a la
carta de Porfirio a Anebo y soluciones a las dificultades que ella plantea. El titulo de
De Mysteriis vino a ser adoptado por todos los traductores de esta obra quiza por su
brevedad, quiza por la tradicion que se fue instituyendo. Nosotros nos referiremos a
ella también con este titulo, por ser el mas extendido desde antiguo y hasta nuestros
dias. Esta obra no constituye una defensa de la tedrgia contra la filosofia 0 como
afirmé Dodds, un manifiesto del irracionalismo. Lejos de ello, JAmblico ensaya en esta
obra la comprensién del marco pagano, de sus précticas y rituales, desde una mirada
penetrada por la filosofia platénica, por el sentido profundo de sus aspiraciones y de
sus propuestas. Las preguntas y objeciones que Porfirio plantea acerca de la tetrgia
vienen a ser reconducidas a un marco tedrico compatible con los nucleos de sentido de
la filosofia platonica. Desde estos nucleos de sentido vienen a despejarse las dudas
sobre el valor de los rituales en el camino epistémico, concebido como un itinerario de
trasformacion del alma, de apertura a la contemplacion del principio divino de lo real.
La naturaleza y el valor del simbolo se van abriendo paulatinamente, incardinandose
en los grandes pilares de la filosofia platonica. La belleza, su naturaleza, su potencia
transformadora, su condicion mediadora, la atraccion y la unificacion que procura en
el alma, ilumina el sentido més intimo del simbolo, su entrafia mas honda. Jamblico,
en su comprension de lo simbélico, intenta articular el valor del ritual, dotarlo de

profundidad filosofica, leerlo a la luz de la sabiduria platonica.

Este cruce de caminos que propone el De Mysteriis, este intento de dar unidad al
marco socio-cultural del helenismo bajo los latidos basicos del pensamiento platénico,
constituye el marco en el nace la comprension del simbolo en esta obra. La hondura
con la que ésta pone de relieve la naturaleza de lo simbdlico, sus implicaciones
ontoldgicas y epistémicas, ha reclamado por entero nuestra atencién, adn cuando
recurriremos a otras obras cuando sea necesario. Ademas del valor filosofico de esta

propuesta, de la profundidad y la importancia de esta obra, hemos decidido centrarnos
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en ella por su caracter polémico, porque en su lectura se focalizan la mayoria de los
malentendidos que se ciernen sobre el pensamiento de Jamblico. Albergamos la
esperanza de que tratando de cerca estos malentendidos, de que adentrdndonos en las
lineas internas de esta obra, podamos arrojar nueva luz sobre el pensamiento de
Jamblico, aportando nuestro grano de arena para que esta filosofia vuelva a recibir la

consideracién que merece.

Por dltimo, apuntamos que la lectura de los textos del De Mysteriis que
aparecen en este estudio ha sido abordada partiendo del original griego y tomando
como base de la traduccion la de Enrique Ramos Jurado, apartandonos de ella cuando
lo hemos estimado conveniente, siempre con la insustituible ayuda, orientacion y
supervision de Tomas Calvo Martinez. Los textos de Plotino con alguna pequefa
correccion estan tomados de la traduccion de Jesus lIgal. Los textos del Fedon, del
Banquete y del Fedro de Platdn estan tomados de la traduccion de C. Garcia Gual, M.
Martinez y E. Lledd, los del Timeo de la traduccién de A. Duran y F. Lisi. Las
abreviaturas utilizadas para los autores y obras antiguas se corresponden con las que
aparecen en el DGE. Asimismo, las utilizadas para las revistas estan tomadas del Anée

philologique.

Sin mas comenzamos nuestro viaje a través de los bellos parajes en los que
habita lo simbdlico, esperamos que el lector disfrute de sus contornos, de sus relieves,
de la hermosa vista que se ofrece en ellos. Nosotros los hemos atravesado con la firme
confianza en que los pies del viajero se ven transformados por la orografia de este

paisaje, adquieren mas agilidad y preparacién para futuros viajes.
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1* PARTE.

PRIMER ACERCAMIENTO AL SIMBOLO: PERSPECTIVA
ONTOLOGICA Y PERSPECTIVA EPISTEMICA.
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1. SIMBOLO E IMAGEN: TEURGIA Y DEMIURGIA.

La complejidad del tratamiento del simbolo que encontramos en el
pensamiento de JAmblico es grande. Este tratamiento aluna en si varias perspectivas,
que diferenciandose unas de otras, se reclaman, formando un entramado con su propia
dindmica interna. Por ello, no queremos comenzar dando una definicidén de qué es el
simbolo, lo que empobreceria nuestro estudio, delimitando desde el comienzo un
determinado modo de vision. Proponemos ir abriendo un camino de acercamiento a su
significado, a su campo semantico, introduciendonos en su ambito a traves de los
textos. De este modo, aun a riesgo de mantener cierta perplejidad en el acercamiento,
se pondra de manifiesto esta complejidad y de ella ird derivandose su sentido y su

razon de ser.

De cara a enlazar con nuestra vision contemporanea del simbolo, quiza sea
interesante sefialar una significacion del mismo que nos es familiar. Esta ha pasado a
conformar un modo de comprension representativo de lo simbdlico a través de la obra
de Paul Ricoeur. Este afirma: “Llamo simbolo a toda estructura de significacion en que
un sentido directo, primario, literal, designa por exceso otro sentido indirecto,
secundario, figurado, que no puede ser aprehendido mas que a través del primero™. Al
final de este estudio, tras nuestro viaje al interior del De Mysteriis, emergeran por si
mismas en su contexto propio cuales pueden ser las convergencias y cuales las
distancias que se establecen entre este modo de comprensién de lo simbolico y la

comprension que hallamos en la obra de Jamblico.

Por el momento proponemos abrir el camino de acercamiento al sentido del

simbolo en el pensamiento de Jamblico con el estudio de los textos en los que el
simbolo se relaciona con la imagen (eik®v). Esta relacion nos parece un luminar

adecuado desde el que comenzar nuestra observacion. Desde esta posicion se nos ha de

3 Cf. Existencia y hermenéutica, en Hermenéutica y psicoanalisis, Buenos Aires, 1975, p. 17. A este
respecto cf. el interesante articulo de Tomas Calvo Martinez. Del simbolo al texto, en Paul Ricoeur: los
caminos de la interpretacion. Tomas Calvo y Remedios Avila (Eds.) Barcelona, 1991, p. 117-144,
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presentar una vision del simbolo en estrecha vinculacion con la conformacion de lo

real a traves de la imagen. Lo primero que hemos de tomar en cuenta es que el término
elkmv guarda una fuerte connotacion ontoldgica, queda referido a la expresion de las

causas divinas en la constitucion de las formas de la realidad. La imagen no es el doble
de otra cosa maés real que se refleja desde algun lugar lejano, sino una manifestacion
presente de aquello en lo que estd arraigada de modo actual. Esta no es un doble
desvaido de los principios inteligibles, sino su modo mismo de despliegue, aquello que
viene a expresar su inmensa potencia creadora en la faz concreta y visible de las

formas.

Desde esta perspectiva, el simbolo mostrara su fuerte implicacion ontoldgica,
su intima relacion con la dinamica de manifestacion de los principios inteligibles en la
conformacion misma de la realidad. Este aspecto constituye una de sus principales
claves de comprensién y se encuentra a la base de su constitucion propia y de su
potencia epistémica. De ahi que nos parezca una buena puerta de acceso a este

complejo mundo de lo simbdlico en el pensamiento de JAmblico.

1.1. Tnax qri el ei@ola: primera relacion del simbolo con la imagen.

El pasaje en el que encontramos el primer empleo del término coufoiov en el
De Mysteriis establece la analogia entre determinados actos llevados a cabo en la
tedrgia y la actividad de la naturaleza en su potencia generadora. En el contexto de la

enumeracion de los diferentes actos tetrgicos Jamblico sefiala que:

“En efecto, entre los actos que ordinariamente se llevan a cabo en telrgia, unos
tienen una causa inefable y superior a la razon, otros como simbolos estan

consagrados eternamente a los seres superiores, otros conservan alguna otra
imagen (tax 8" elkdva Tvae dAAnv amoo®lel), como también precisamente la

naturaleza generadora modela ciertas formas visibles de las razones invisibles™*.

* Myst. 1.11.3-16

Tav yap &v 1oig lepoig EKAGTOTE EMTELOVUEVOV T PEV AmOPPNTOV TvaL Kol Kpeitrova Adyov Trv
attiav &yer T 8" wg obuPora kabiEpwtar €€ ddiov Tolg kpeittoot Tax 8" €lkOVa Tvar AAANY AToo®d{eL,
KaOdmep 81) Kal 1] YEVEGIOVPYOS QUGG TV APAVV AOY®V EUPAVELG TIVOG LOPPXG ATETVTOGATO"
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En este texto se hallan contenidos elementos de suma importancia a la hora de
introducirnos en el campo de significacion propio de lo simbdlico: De un lado,
Jamblico asocia la significacion del simbolo a la imagen, cuya funcién telrgica es
comparada con el proceso generador de la naturaleza, de otro, apunta a la consagracion
del simbolo a los seres superiores. Ambos aspectos se encuentran en el nicleo mismo

del cual dimana el sentido del simbolo.

En relacién al primer aspecto, la asociacion de la significacion del simbolo a la
imagen (eikav), debemos reparar en la expresion “tiva &AANV eikova’ que hace clara
referencia a la nocion de simbolo que aparece en la frase anterior: De este modo, de
entre los actos llevados a cabo en la tedrgia unos “como simbolos estan consagrados

eternamente a los seres superiores (tax &' w¢ ovuPoro kabiEpmtar €& &idiov ToOlg
Kkpeittootl)” mientras que “otros conservan alguna otra imagen (ta &' sikdévo Tva

aMmv arocmlet) .

El término eixdv es utilizado en este texto como término que engloba en su

seno el de oOpPorov. Estos dos términos guardan una estrecha vinculacion en el De
Mysteriis, si bien ocouBoirovtendrd un significado mas propiamente tedrgico. La
imagen se utilizara en la mayoria de las ocasiones en el contexto de la potencia
generadora de la naturaleza o de la creacion divina. De ahi que en el texto se hable de
“alguna otra imagen” y se introduzca la referencia al proceso de generacion de la

naturaleza.

En este sentido, el simbolo no dejara de ser una imagen, pero de un tipo
determinado: aquella que esta consagrada a los seres superiores y cumple una funcion
concreta en la actividad tedrgica. Actividad que, por otro lado, imita a la potencia
generadora de la naturaleza y a la creacion divina como observaremos en De Mysteriis
7.1.4°. En todo caso, la relacién que se establece entre estos dos términos es compleja

y constante.

La funcion tedrgica de la imagen es comprendida, en este pasaje de De

Mysteriis 1.11.3 que venimos comentando, por analogia con la actividad de la

5 Cf. epigrafe 1.4. del presente estudio, infra p. 38.
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naturaleza generadora que “modela ciertas formas visibles de las razones invisibles
(tcov agavv Adywv Epeavelc Tvag popeag anetvnmoato)”. El juego paraddjico que
se establece entre lo manifiesto y lo no manifiesto “aeavav\éppavelc” es permanente

en el De Mysteriis. Tal paradoja no apunta a la manifestacion de algo que quedaria
desvelado por su misma manifestacion sino a lo no manifiesto como fundamento y
fuente de lo manifiesto: Lo no manifiesto se torna la medida misma de su
manifestacion. A este respecto es interesante sefialar el significado del verbo
TuTOm que apunta a la accién de marcar con un sello, derivandose de ello también su
sentido de figurar, modelar. Esta analogia referida al proceso de generacion de los

seres es una constante a lo largo de la historia del Neoplatonismo.

En relacion al segundo aspecto, la consagracion del simbolo a los seres
superiores, hemos de tomar en cuenta que éste tiene un papel mediador en el proceso
de despliegue de la divinidad hasta los confines mismos de lo sensible. Este acoge la
gradacion del proceso por el cual lo divino se manifiesta en todos los niveles énticos.
En este sentido, el simbolo, en cuyo seno lo invisible toma forma y se manifiesta
permaneciendo, sin embargo, como lo invisible en lo visible®, depende siempre de lo
divino. Su ndcleo mismo es la incorporeidad propia de los seres superiores, de ahi que

el simbolo se consagre a ellos como el velo que los manifiesta ocultandolos.

Este papel mediador puede estar tomandose en cuenta en este texto a la hora de
diferenciarlos de los actos cuya causa es “inefable y superior a la razon”: con esta
diferenciacion se estaria haciendo hincapié en la doble naturaleza del simbolo, pues en
él lo inefable y la forma se hacen uno, como modo de manifestacion de lo divino. En el
simbolo se unen ambos polos, se introduce medida en lo inefable. En todo caso, la
oposicion que marca en este texto la particula puév-6e no debe tomarse, en modo
alguno, como una oposicién excluyente, pues son varios los pasajes del De Mysteriis
en los que Jamblico apunta tanto a la condicion inefable del simbolo como a su causa

divina’.

6 Cf. Myst. 1.9.56
" Cf. Ib. 1.21.6-19 y su comentario en el epigrafe 1.2. del presente estudio.
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1.2. Z6xpvi va, idvo, elOdi: una triple analogia.
La analogia entre la actividad tedrgica y la demiurgia se pone de manifiesto
también en De Mysteriis 1.21.14, texto de gran relevancia en lo relativo a la funcion

del simbolo. En él, Jamblico afirma que:

“El servicio religioso y el rito sagrado segun las normas hieraticas [...] posee
medidas eternas de lo que existe y signos admirables, en tanto que fueron
enviados aqui por el demiurgo y padre de todo, por los cuales lo inexpresable se
expresa a través de simbolos inefables, los seres informes se ordenan en formas,
lo superior a toda imagen se plasma a través de imagenes, todo alcanza su

perfeccién exclusivamente por obra de una causa divina, la cual esta tan

. . , 8
separada de las pasiones que ni la razoén puede entrar en contacto con ella”.

En este pasaje se marca la conexion entre la tedrgia y el sentido mismo de los
seres, en tanto que se apunta a que el servicio religioso y el rito sagrado poseen
medidas eternas de lo que existe (uétpa twv Oviwv aidw). Ello pone de manifiesto su
capacidad cognitiva de aquello que constituye lo real en primera instancia. Asimismo,
el rito sagrado posee signos admirables, évOquata Bavpoaotd. Este término tiene en
griego un significado revelador: évBniuo viene a significar deposito, injerto, insercion,
el verbo del cual es sustantivo es évtibnu cuya significacion apunta al hecho de poner
dentro o infundir®. Se hace, asi, referencia a la complejidad de lo real en cuyo seno se
halla el misterio que lo funda, lo sensible contiene y manifiesta a lo inteligible que lo

abraza. En este pasaje resuena el fragmento 108 de los Oréaculos Caldeos: “Pues, el

intelecto paterno, que contempla los inteligibles, ha sembrado simbolos a través del

»10

mundo. También se llaman bellezas indecibles”™". Aqui los évbnpota Bavpoctd y los

8 aywoteio kal kot vopovg iepotikols Oepaneia [...] Exel 8¢ pétpa tv dviov didio kai evoipata
Bavpaotd, ola AO 1oL dNUIOLPYOD Kol TATPOG TWV OA®V dgUPO KaTomMEUPOEVTA, OlC Kol TX MEV
aeBeykta dix cVUPOLOV ATOPPHTOV EKPAOVELTOL, TX O& AVEWEN KpoTeltal v &(deol, T 8¢ mhong
elkovog kpeittova Ol elkOveov amotvmoUTal, mavta o6& dx Oelag altiag povng émtelettal, 1iTig
T0G0DTOV KEYDPIOTOL TV MoV, oTe PNdE Adyov avThg Suvatodv eivatl Epdntecsdot.

% Esigualmente interesante reparar en el significado de théma, cofre en el que se deposita un tesoro.

19 Oraculos Caldeos 108.1-2 Sopfoka yép maTpikdg vO0g E0TEPEY KUTX KOGHOV, OC TX VONTX VOEL
Kol KOAAN &QPpaocTo. KaAELTOL.
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obuPora de los Oraculos Caldeos corren paralelos en su significacion marcando la

dependencia de la causa Unica que los envia al mundo.

Es interesante reparar en la triple analogia planteada por Jamblico en lo
relativo a la funcion de las medidas eternas de lo que existe y los signos admirables.
Por ellos tiene lugar un triple movimiento de ordenacion. El paralelismo sintéctico
establecido es significativo en lo que concierne al sentido del simbolo. De un lado, se

establece una correspondencia entre lo que supone el simbolo, la forma y la imagen
(ocvuporov, eldog, sikdv). De otro lado, se puede intuir que se predican sobre terrenos
diferentes, significando, sin embargo, un unico proceso de manifestacion. Asi, lo

inexpresable se expresa a través de simbolos inefables (tax pév aebeykto dix
ocuuPforov amoppntov ékemvettor), los seres informes se ordenan en formas (tax d¢
aveldéo, kpatettal €v gideot), lo superior a toda imagen se plasma a traves de imagenes

(tx 8¢ mhiong €lkOVOG KpeiTTOVa, 01’ EIKOVOV ATOTLITOVTAL).

En los tres casos encontramos significado el proceso por el cual aquello que no
es expresable se expresa, 1o que no tiene forma se informa, lo superior a toda imagen
se plasma en imagen. Sin embargo, en los tres casos el matiz es diferente, en el
primero nos encontramos en el &mbito de la expresidn, en el segundo en el ambito de
la conformacion de los seres y en el tercero en el ambito de la manifestacion de lo
superior a toda imagen. En el primer caso, el simbolo reproduce el mismo proceso de
manifestacion que conlleva la imagen o la forma pero en el &mbito de la expresion, de
la decibilidad de lo indecible, la pronunciacion de lo impronunciable. De ahi que se
vincule, como veremos mas adelante, a los nombres divinos como lugar donde el
lenguaje imita el proceso mismo de la creacion, mostrando lo inefable. En el segundo
caso tiene lugar un movimiento de ordenacion de lo informe. Lo informe aqui lo es por
deficiencia, el alfa privativa indica una carencia que viene a superarse a través de la
medida que informa a los seres. En el tercer caso el movimiento es inverso y es lo que
no tiene forma por ser superior a toda imagen lo que se plasma en imagen. Aqui, al

contrario que en el caso anterior, kpeittova viene a significar la ausencia de forma por
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sobreeminencia. Es la ausencia de forma que caracteriza a lo que se constituye en la

fuente de toda medida y de toda forma™*.

En todos los casos tiene lugar un proceso misterioso en el que acontece el
cumplimiento mismo de una paradoja que funda lo real y lo alumbra en su seno: La
confluencia de dos elementos aparentemente contrarios abre el campo de la expresion
y de la manifestacion. También aqui la resonancia de los Oraculos Caldeos se hace
evidente, en el fragmento 144 leemos: “lo sin forma toma forma™'?. Esta sera una
constante que iremos encontrando a lo largo de la obra de Jamblico. La concepcion
segln la cual lo sensible se conforma como manifestacion de lo no sensible que lo
abraza y constituye su sentido mismo se encuentra detréas de los hilos primordiales de
su pensamiento y en la hermenéutica misma que éste hace de los textos platonicos. La
complejidad de esta concepcion ira tejiendo la relevancia del simbolo y sus

implicaciones con los términos que vienen a confluir en esta misma nocion.

Asi, es importante notar que en este texto de De Mysteriis 1.21.14 se abre una
analogia entre el proceso de la expresion y el de la conformacién de los seres y la
manifestacion de lo superior a través de la imagen. En este pasaje, el término
ocbuPorov queda reservado para la expresion, sin por ello dejar de relacionarse
internamente con la forma y la imagen. Esta relacion inmanente funda uno de los
elementos mas caracteristicos del pensamiento de Jamblico que habra de salirnos al
paso en mas de una ocasion: El proceso de conformacion de los seres se muestra como
un proceso de expresion que ha de revertir en la compresion del lenguaje en su funcion
telirgica. Este se concibe en estrecha vinculacion con la constitucion misma de los
seres a partir de la causa inefable. Como veremos®®, ello dota al lenguaje tetrgico de
una profunda potencia cognitiva en la medida en que éste reproduce la dinamica
misma de la realidad. El lenguaje adquiere una funcién tedrgica capaz de recrear y

poner de manifiesto la constitucion de lo real como expresion de lo inefable.

1 Cf. Myst. 1.7.13-15: “El género de los dioses es elevado, incomprensible, superior a toda medida, sin
forma, en el sentido de que no estd definido por ninguna (Ett t@ pev Ombpyet 10 akpdtatov Kol
ATEPIANTTOV, KPELTTOV TE TAVTOG HETPOV, KOl AVEIBEOV 0UTMG (WG UT' 0VBEVOG E(60VE TEPIOPICUEVOV).”
2 1 ardnoto Tomovoba.

13 Cf. epigrafe 2.2. supra p. 54.

34



La teurgia es presentada en este texto como una actividad simbolica que
pertenece al &mbito de lo divino hasta el punto de que a través de lo que ella posee en
si, medidas eternas y signos admirables, tiene lugar tanto la expresion como la

ordenacion de los seres, la cual se encuadra en el proceso de la demiurgia.

1.3. Zrxpvi n@oo éxOaiivaly funcion expresiva del simbolo.

La analogia entre el proceso generador de la demiurgia y el propio de la

expresion es puesta de nuevo de manifiesto en De Mysteriis 3.15.20:

“<Estos démones> manifiestan simbdlicamente el conocimiento del dios y la
prediccion del futuro, como dice Herdclito, sin decir ni ocultar, sino indicando
por medio de signos, pues a través de esta prediccion también modelan el modo
de la demiurgia. Lo mismo que ellos engendran todo por imagenes, asi también

lo significan por medio de simbolos, y sin duda, también, en el mismo impulso,

mueven la capacidad de unificacion del alma hacia una intensidad mayor™**

Este pasaje aparece en el contexto de la explicacion de los diferentes tipos de
mantica, considerada ésta como una de las partes principales de la tedrgia. La nocion
de adivinacion que presenta Jamblico esta muy lejos de la concepcion que vulgarmente
se tiene de la misma. Este pretende alejarla de la supersticion y depurarla, asentandola
en los presupuestos tedricos bésicos de la cosmovision Neoplaténica™. La mantica
aparecera mostrando un caracter epistémico por excelencia'®: Es por la semejanza y la

unién del alma a las causas inefables de todo lo real por lo que contiene en si misma

“Myst.3.15.20-28

ZopPorkcog 8¢ TV yvounv oL OgoD Epeaivovct, kol TV ToD HEAAOVTOG mpodnAmoty Kob'
‘Hpéxierrov oUte Aéyovieg oUTe KpOMTOVTEG AAAX GMUOIVOVTEG, €TEDT) THG dNpovpyiog TOV TPOTOV
anotunoLGL Kol dx TG mpodnidoews. Kabdnep ovv &t eikdvov yevvwot mavta, Kol onpaivousy
woavteg [kat] dix cuvbnpdtov: icwng 8¢ kal TV Nuetépav cOvBesy Amod NG AUTNG APOPUNS ELG
o&vtnta mhgiovo avaxwvovoty. Cf. asimismo 1.5.27 y 3.15.20

15 A este respecto afirma Jamblico en Myst. 3.1.38-44 que no se debe: “en modo alguno extraer sin
fundamento la adivinacion del porvenir a partir aquello que no posee en si ninguna presciencia, sino a
partir de los dioses que contienen en si los limites de toda la ciencia de los seres, a partir de ellos
contemplar la mantica distribuida por el mundo entero y por todas las naturalezas que se encuentran

repartidas en €l (undopcog dvontiog mopdyey v T00 PEAAOVTOG paveioy Amo v pndepiay Exoviov
TPOYVOCY €V EAVTOLG, ATO 8€ TV Bev TV cuverdvTmY &v alTolg T Tépata TG OANG ELONCENMS TV
OvVToOV, ATo T00TmV Bepelv pepllopévny TV LOVTIKIV TepL TAvTo TOV KOGHOV Kol TepL TAGAG TOG &V
avTE dmpnpéveg eUoeg).”

'°Cf. Ib. 3.18
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las razones del devenir'’. Es, pues, capaz de acceder al conocimiento de los seres
desde las causas que los engendran y que rigen toda su dinamica. Tal serd el sentido de
la méntica, que se integra en la tedrgia a partir del valor cognitivo que adquiere por
participar del movimiento mismo de la conformacion de los seres desde sus causas. De

ahi que aparezca en todo momento unida al proceso de la demiurgia®®,

La naturaleza simbdlica que JAmblico concede a la mantica en este pasaje es el
hilo conductor que nos lleva a perfilar la funcion cognitiva y expresiva del simbolo en

analogia con el proceso generador de la demiurgia. En primer lugar, encontramos en el
texto el adverbio cvppoiikcwg acompafando al verbo épeaive. @aive y sus derivados

serdn los verbos de manifestacion ligados con mayor frecuencia al simbolo. El
significado de este verbo esta relacionado internamente con el sentido de lo simbolico.
Alude al hecho de hacer aparecer, hacer ver, volver visible, de ahi que también

envuelva el significado de hacer conocer, indicar, asi como el de anunciar.

Lo propio del modo simbdlico de manifestacion es “indicar por medio de

99 ¢

signos (onpaivovtec)” “sin decir ni ocultar (oUte Aéyovteg oUte kpovmToviec) . Con
esta cita de Heraclito?® Jamblico muestra el modo en que el simbolo cumple su funcién
propia: El sentido del verbo onuoaive se refiere al hecho de hacer saber, de hacer
comprender, de revelar, de manifestarse en forma de signo, de tener una significacion.
Queda implicado el caracter complejo de este modo de significacion que ni dice
abiertamente ni oculta. EI simbolo por su condicion misma de union de dos planos de
lo real o, lo que es lo mismo, por reunir en si mismo una doble perspectiva sensible e
inteligible cumple un papel mediador. Su funcion no es la de convertir en sensible
aquello que no lo es ni la de sacar a la luz sensible lo que por su propia naturaleza
habita en una luz inteligible. Su papel es precisamente el de manifestar lo invisible en
lo visible pero como invisible. De ahi que su significar sea siempre paradéjico y que
en él se dé la union de los contrarios como el secreto mismo que funda la

manifestacion.

Y'Cf. 1b. 3.3

'8 Cf. Ib. 3.16

19 A este respecto, cf. infra p. 308-310.

20 22B 93 Diels-Kranz. 6 &vo&, 00 10 pavteidv o1t 10 v Aghgoic, oVTe Aéyel oUTe KpOTTEL AAAX
onpoivet.
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De nuevo, en este pasaje de De Mysteriis 3.15.20 que venimos comentando, se
establece la analogia entre la dindmica de la expresion y la de la generacion de los
seres. Los démones® en la manifestacion simbodlica del conocimiento del dios
“modelan el modo de la demiurgia (trg dnpovpyiag TOvV tpémov dmotvnovat)”. Es
significativo el paralelismo terminologico con el que Jamblico lleva a cabo la
explicacion de esta afirmacion: “Lo mismo que engendran todo por imagenes asi

también significan todo por medio de simbolos (KoaBdmep ovv &' eikdvmv yevvaot

Tavto, Kol onuaivovoy woadtog dix cuvbnudatmv)”. En ella el simbolo queda de
nuevo relacionado con la imagen pero reservado para el campo de la expresion
mientras que la imagen se aplica al campo de la generacion de los seres. La
concepcion que Jamblico esgrime de la generacién en analogia con la significacion
delimita el proceso generativo mismo como un proceso de expresion de las causas
primeras. Y a la inversa, el proceso de significacion y de expresion es concebido en
relacién interna con el proceso generador. A partir de esta concepcion tiene lugar una
nocion integrada de la creacion y del lenguaje tetrgico que no se funda en una mera
remision convencional y externa de un signo a un objeto. El lenguaje tedrgico recrea el
proceso generador por lo que su fuente fundadora es la misma. La semejanza se torna
un concepto clave y posibilitante de la significacion: Es la semejanza interna del
lenguaje telrgico y la realidad la que permite al lenguaje inaugurar un proceso

simbdlico profundo capaz de conducir al alma al corazén mismo de lo real.

Por otra parte, es importante reparar en la conexion que se establece en este

texto entre el adverbio cvppoiikcg y el sustantivo cuvOnudtov que se utiliza en

funcion de complemento circunstancial tras la preposicion dix con una significacion y
en una funcién sintactica analoga a la del término copBorov en De Mysteriis 1.21.14%,
El significado de estos dos términos es el mismo en el De Mysteriis. El término

Gﬁvenp(x23, como el de cbuPorov, alude a un signo de reconocimiento asi como a una

2 LLos démones cumplen una funcién mediadora en el proceso de causacién que va desde los seres
superiores hasta los niveles mas extremos de lo sensible. Cf. nota 359, infra p. 308.

22 Obsérvese la convergencia entre “lo inexpresable se expresa a través de simbolos inefables (t&x pév
aoebeykta dix ovufolwv amoppitev expmveltor)” de 1.21.14 y “significan por medio de simbolos

(onuoaivovow dix covlnudrwv)” de 3.15.20.
2 El término a través del cual se establece la sinonimia en este texto es el verbo onpaive que enlaza el
modo simbdlico de manifestacion y la significacién a través de simbolos. Se establece la siguiente

ecuacion en los significados: vupolikcg éueaivovsi=cnuaivoviec= onuaivovsty dix cuvinudtmv.
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relacion comun. El verbo que se corresponde con este sustantivo, cvvtiOnui, hace
referencia en su significacion al hecho de acercar y reunir en el espiritu, al igual que
ocvoufdrlm, que a su acepcion de reunir une la de interpretar y explicar. Ambos
términos hacen referencia a la constitucion misma de la realidad y del lenguaje como
un dinamismo complejo en el que se vinculan dos planos: Lo invisible como causa
primera genera y se hace presente en lo visible de modo paraddjico, o lo que es lo
mismo, de modo inefable, no evidente para los sentidos y la razén en su funcion mas

cotidiana®.

1.4. La funcion del simbolo en la teologia egipcia: analogia entre la actividad de la
teologia, la de la naturaleza y la creacion divina.

La analogia que se establece en los textos anteriores® entre la demiurgia y el
proceso de significacion simbolica es profundizada en De Mysteriis 7.1.4-16. En este

pasaje JAmblico, en el contexto de la explicacion de las caracteristicas de la teologia

24 Esta equivalencia en el significado nos llevara a traducir ambos términos por el castellano “simbolo”,
a lo largo de todo nuestro estudio. Dada su utilizacion en el De Mysteriis como términos
intercambiables, creemos que esta traduccion conjunta es lo mas conveniente. En este sentido, véase la
utilizacion que se hace de ellos en De Mysteriis 6.6.2: “El tetrgo da ordenes a los poderes cosmicos
merced a la fuerza de los simbolos inefables, no como un hombre ni como quien se sirve de un alma
humana, sino como si estuviera ya en el rango de los dioses [...] ensefiando con el empleo de estas
palabras cuanto, cuan grande y qué poder tiene por su union con los dioses, otorgado por el
conocimiento de los simbolos inefables (O 6govpyog dux v dvvopw @v dmoppritwy covlnudrwy
OUKETL G AvOp@TOG 008" g AvBpmTivi) Yuxn) XPOUEVOS EMTATTEL TOLG KOGUIKOLS, AAL' g &V 1) TV
Becv TG&et [...] €v 1) ToldTn) TV Adymv ypricet dddokmv Gony Kol Aikny kol tiva Exet v ddvapy
S v mpog Beolg Evamoty, Tjv TapEoynKey aUTQ TV dropprtwy ovufélwy 1) yvaolg)”. La potencia
de los simbolos inefables y su conocimiento, sitla al tedrgo en el orden de los dioses, le procura su
union con ellos. Ambas cosas se refieren a dos aspectos de un mismo proceso: en el ambito de lo divino
el conocimiento es potencia de unificacion, a través del conocimiento de los simbolos inefables se
despliega su potencia, su capacidad para facilitar en el tetrgo el acercamiento y la unién a los dioses.
Esta misma equivalencia en los significados de copporov y ocOvOnuo puede observarse en De Mysteriis
4.2.25: “La teurgia toda tiene un doble aspecto: por un lado es ejercida por hombres y guarda nuestro
orden en el todo conforme a naturaleza y, por otro, fortalecida por los simbolos divinos y elevada sobre
la tierra por ellos, se une a los seres superiores y armoniosamente se mueve segln su ordenacion. [...]
Reviste de alguna forma por los simbolos inefables el aspecto hieratico de los dioses (Tfg OAng
Beovpyiag dittov Eott TPOSYNHA, TO LEV WG Top' AvOpdTV Tpocayduevov, Omep OT) TnPel Kol TV
Nuetépav & g Exel Hoemg €v @ movti, T0 ¢ Kpatvvouevov toic Geioic ovvliuaot Kol Ave
petémpov S VTV TOIG KPEITTOoL GUVOTTOUEVOV, TEPLOYOUEVOV Te EUUEAQG Eml TV Ekeivov
daxoounow, [...] énewdn) mepipddietal nwg S twv dropprtwy cvufolwy TO lepaTKOV TV Bewv
npdoynua)”. S6lo un indicio méas en este sentido es la lectura conjunta de De Mysteriis 7.4.4 donde se
apela al caracter simbélico de los nombres divinos (‘Ocnep 8¢ €ott voepog kat Belog trg Oeiog
OpO0TNTOG ovufolikog yapakthip, TouTov Umobetéov év Tolg Ovopaowy) y De Mysteriis 1.12.30 donde

se afirma que son simbolos divinos (ovopota Becv tepompent) kai tadha Geia ovvBiuara). De este
modo, atendiendo a esta equivalencia, ambos términos, coppolov y covinua, serdn traducidos por el
término castellano, simbolo, y nuestro estudio buscara dar cuenta del sentido de su naturaleza y del
proceso Unico al que vienen a referirse estos dos términos.

% Nos referimos a los textos estudiados en los epigrafes precedentes: Myst. 1.11.3, 1.21.14 y 3.15.20.
supra p. 29-37.
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egipcia, establece la analogia entre la actividad de la teologia egipcia, de la naturaleza

y de la creacion divina:

“<Los egipcios> imitando la naturaleza universal y la demiurgia divina, muestran,
también ellos, por medio de simbolos, ciertas imagenes de las intelecciones
misticas, ocultas e invisibles, del mismo modo que la naturaleza ha modelado
también de una cierta manera por medio de simbolos las razones invisibles bajo
formas visibles y que la demiurgia divina ha esbozado la verdad de las ideas a
través de las imagenes visibles. Sabiendo, pues, que todos los seres superiores
gozan con la semejanza de los inferiores y queriendo, por tanto, colmarlos de

bienes mediante la imitacién en cuanto es posible, reproducen también ellos con

razon el modo apropiado de la mistagogia oculta en los simbolos”?°

En primer lugar hemos de notar el significado activo que se da a la teologia de
los egipcios (twv Atyvrtiov Tov Tpomov TG Beoloyiag) que es concebida al modo de

la tedrgia, tal y como es comprendida a lo largo del De Mysteriis. En realidad,
encontramos de nuevo la analogia entre el modo de actuacion de la tedrgiay el proceso
de la demiurgia en tanto creacion divina, que es situado al lado de la actividad de la
naturaleza universal. En los tres casos se halla reflejado el mismo proceso, si bien en
cada caso la terminologia con la que se expresa es diferente. El paralelismo establecido
entre los diferentes términos asi como su utilizacion concreta en uno u otro campo es

sumamente revelador a la hora de profundizar en el significado del simbolo.

La triple analogia que presenta Jamblico guarda una estructura sintéctica
paralela. En ella se significan los diferentes modos de manifestacion proyectados en
los diferentes &mbitos de lo humano, de la naturaleza y de la creacion divina. En los
tres encontraremos la misma dindmica de manifestacion, por la cual lo invisible toma

forma, a través de simbolos (dix cuuBormv) en el caso de la teologia y de la naturaleza

0 a través de imagenes visibles (dux tawv @avepwv eikovov) en el caso de la creacion

200tot yap TNV OOV T0D ToVTOg Kol TV dnpovpyiov Tv v pipodpevol Kot avTol TWV HUGTIKWY
KOL AMOKEKPVULEVOV KOL APAVOV VONGEDY EIKOVOG TVAG dlt GLUBOAOV EKQaivovsoty, Womep Kol 1)
@Oo1G TOlG EUPavESLY £l0e01 TOUG Apaveig Adyoug Six cuUPOLOV TPOTOV TV ATETVIOGATO, 1) 8¢ TWV
Becov dnuovpyia v dAnbelov TV WBewv dix TV Pavepv eikdvev Uneypiyato. Eidoteg ovv
yaipovia mhvto T Kpeittova Opoudoel Twv Umodeeotépov kal PovAduevor avta ayobov oUT®
TANPOLV S1x THG KATA TO SVUVOTOV MUNGENDS, EIKOTMG Kal a0Tol TOV TPOGPOPoV AUTHG TPOTOV TG
KEKPUUUEVTC €V TOLG GUUPOLOIC HLOTOY®YING TPOPEPOVOLY.
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divina. La relacion que se establece entre el simbolo y la imagen es, en todos los casos,
profunda. Ambos términos parecen referirse a un mismo proceso y ser considerados
muchas veces como sindnimos aunque se establece una preferencia en la utilizacion de
uno u otro dependiendo del ambito en el que nos encontremos. Por el momento la
imagen es utilizada con preferencia para significar el proceso de generacion de los
seres en la demiurgia. El término cboupolov aparece mas bien significando el proceso

analogo referido al &mbito de la tetrgia como ambito de la expresion de lo divino.

A la hora de delimitar el campo de utilizacion de cada uno de los términos
hemos de tener en cuenta que éste es siempre dindmico. Como también es dindmica la
relacion de significacion que se establece entre ellos, que roza la sinonimia en muchos
casos. Sin embargo, no es menos cierto que tras la semejanza se vislumbra toda una
serie de ricos matices en su significacion. En este punto parece reflejarse la orientacion
misma del pensamiento de Jamblico en torno al simbolo a la escala del lenguaje. Su
filosofia, en la gran variedad de sus matices, surge siempre de un mismo centro que
unifica e integra la variedad de las perspectivas, sin que éstas pierdan en ningun
momento su particularidad propia. Ello hace que las relaciones entre las diferentes
perspectivas sean siempre dindmicas por emanar de un mismo centro, reflejandose
unas en otras de un modo propio, pero también distinguiéndose unas de otras en su

topologia propia que las hace Unicas e inintercambiables.

En este pasaje de De Mysteriis 7.1.4 se establece una gradacién en la analogia
de inferior a superior comenzando por la actividad de la teologia, llevada a cabo por
hombres, la de la naturaleza y la de lo divino. Del mismo modo, se establecen matices
terminoldgicos que vienen asociados a cada uno de los ambitos. El plano de lo
inteligible que se manifiesta es significado en cada uno de los casos con términos que

se aplican a cada uno de los campos: En el ambito de la teologia se habla de las

intelecciones misticas, ocultas e invisibles (T@WV PLGTIKQWV KOl ATOKEKPLUUEV®V KOl
aeovav vonoewv), en el de la naturaleza de las razones invisibles (agaveig Aoyouc) y

en el de la demiurgia divina de la verdad de las ideas (tr)v dAbewav t@v dewv).

Observamos, pues, como en el caso de la teologia se hace referencia al proceso
epistemoldgico o contemplativo que tiene lugar como resultado del acercamiento del

tetrgo al principio inefable. En lo relativo a la naturaleza se hace referencia al
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principio inefable en tanto rector de los seres naturales. Finalmente, en el caso de la

demiurgia divina se apela a las ideas como elemento formador de la generacion.

Los verbos de manifestacién utilizados varian en cada uno de los casos, en el

caso de la teologia se utiliza éxoaivo, en el de la naturaleza amotvném y en el caso de

la demiurgia Umoypdow. El primero ha sido ya utilizado en De Mysteriis 3.15.20 para
referirse a la revelacion simbdlica del conocimiento del dios. Aparece, pues, referido al
campo de la expresion en un contexto cercano al presente, si bien el sujeto de la accién
en el primer caso son los démones como figura derivada de lo divino y en este caso los
hombres en tanto imitadores de su actividad. El verbo amotvmoéw es utilizado por
Jamblico frecuentemente para indicar el proceso formador de la naturaleza, asi en De
Mysteriis 1.11.3%". Este verbo hace referencia a la formacion segin un modelo, asf
como a la impresion que deja un sello en la materia. A través de esta significacion se
vehicula de modo claro la concepcion misma de la generacion como elemento que
dimana de lo divino y se enraiza en una doble perspectiva inteligible y sensible.
Finalmente, el verbo utilizado para referirse al proceso de la demiurgia, Umoypdow,

apunta a la accion de dibujar o indicar por un trazo asi como a la de mostrar 0 marcar
alguna cosa como propiedad. De nuevo queda indicado el proceso de generacion como
una dindmica de manifestacion que muestra, que deja ver. El significado de marcar
algo como propiedad es interesante en tanto apela a que la manifestacion de lo que de

por si es inefable lleva en si un trazo que remite a lo inefable mismo como fuente.

%" Pasaje del todo similar al presente salvo por la utilizacién de popeag en lugar de sideot En él se
utiliza de nuevo “aeoveig Adyovg” para referirse al dmbito inteligible que es manifestado por la
naturaleza generadora. Comparese: “1] Yeveo100pyOg PUGLG TWV APUVAY AOY®V EUPOVELS TVOG HOPPAG
ATETVAMGOTO” Y “T) PUOIS TOlG EUQAVESY €ldECL TOUG APavels Adyovg S GLUBOLOV TPOTOV TIVOX
ATMETVIAOGOTO”.
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2. EL SIMBOLO ANALOGICO Y EL SIMBOLO UNITIVO.

Tras acercarnos en el capitulo anterior a la relacion del simbolo con la imagen,
considerandolo desde una perspectiva ontolégica, vamos ahora a tratarlo desde la
perspectiva de su potencia epistémica. La perspectiva ontoldgica nos ha llevado a
observar su vinculacion con el proceso de expresion de las causas divinas en la
constitucion misma de la realidad. La presente perspectiva epistémica ha de llevarnos a
observar su vertiente pedagogica, su vinculacion con el proceso por el cual el alma se
acerca a lo divino. Esta perspectiva epistémica se asienta en la perspectiva ontologica,
como tendremos ocasién de ver a lo largo de todo nuestro estudio. Si bien se diferencia
de ella, no por ello dejara de reclamarla como su condicion misma de posibilidad. No
nos ocuparemos de esta relacion por el momento sino que nos centraremos en

inaugurar el acercamiento a la cualidad epistémica del simbolo.

Esta perspectiva epistémica nos llevara a adentrarnos en el complejo proceso de
la significacion simbolica. En él habremos de distinguir dos tipos de simbolos segln su
nivel de significacion y la mayor o menor profundidad con la que movilizan al alma.
En este sentido, hallaremos en el De Mysteriis un tipo de simbolo que llamaremos
analogico y un tipo de simbolo que puede ser referido como unitivo. El primero de
ellos se mueve en el ambito de la predicaciéon analdgica, en la capacidad de remision
de una imagen, que se refleja en el orden del discurso, a un atributo de lo divino. Este
modo de significacion simbolica moviliza al alma desde el discurso, es capaz de
evocar en ella una cualidad de lo divino, ordenando su capacidad de comprensién. El
segundo tipo de simbolo, el simbolo unitivo, se sitda a un nivel mucho mas profundo,
su capacidad de movilizar al alma es de un enorme calado. Este tipo de simbolo
trasciende el orden del discurso para conducir al alma a la contemplacion actual,
presente, del principio divino. El simbolo unitivo constituye el pilar de la tedrgia y
conforma el centro mismo del tratamiento de lo simbdlico en el De Mysteriis, por lo

gue absorbera la mayor parte de nuestra atencion.

Ambos tipos de simbolos se asientan en la capacidad de remision de una
realidad a otra a través de la semejanza. Ahora bien, esta semejanza se sitla a

diferentes niveles: en el mas superficial encontrariamos una semejanza que puede ser
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vertida en el discurso predicativo, en la que una imagen sensible evoca en el alma la
cualidad de un atributo de lo divino; en el nivel més profundo hallariamos una
semejanza mucho mas honda, en la que el simbolo mismo hunde sus raices, pudiendo
no ya evocar en el alma una comprension imaginativa o conceptual, sino teniendo la
capacidad de hacer presente en ella de modo actual la contemplacion del principio

divino.

Nos acercaremos a la comprension de la naturaleza del simbolo analdgico a
través de los pasajes de De Mysteriis 7.2.5 a 7.3.26, donde se muestran sucesivamente
cuatro simbolos de este tipo: el limo, el loto, la barca y el movimiento celeste en torno
al sol. A la comprension del simbolo unitivo, que ha de centrar la mayor parte de
nuestra atencion por su gran relevancia, nos acercaremos, en un primer momento, a

través de De Mysteriis 7.4.1.

2.1. El simbolo analogico.

El simbolo analdgico opera a través del lenguaje y sus vias predicativas de
significacion: se trata aqui de una imagen simbodlica que puede ser vertida en el
lenguaje. Esta abre el alma a un determinado entendimiento de la naturaleza de lo
divino, en la medida en que lo significa desde este ambito. Esta imagen simbdlica es
capaz de mostrar y remitir a la cualidad propia del principio constitutivo de lo real a
través de la semejanza que la liga con determinados aspectos de lo divino. Es, pues,
una imagen que toma su potencia simbdlica por analogia, como en el siguiente
ejemplo: igual que el sol ilumina todo lo visible, asi, del mismo modo, la divinidad es

luz para lo inteligible.

De esta compresion de lo simbdlico son ejemplo las imégenes interpretadas de
De Mysteriis 7.2.5 a 7.3.26. Tales imagenes simbdlicas tienen la capacidad de
clarificar y acercar al caracter de lo divino, asi como al camino que el alma debe seguir
en este acercamiento. Asimismo, reclaman una experiencia unitiva que permita su

interpretacion desde el ambito noético, llegando al nticleo de su significacion®.

28 Cf. Apéndice I, infra p. 424.
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2.1.1. El simbolo del limo.

Comencemos por acercarnos al simbolo del limo, que se expone en De
Mysteriis 7.2.5, de su significado deriva Jamblico el caracter simbdlico de lo real. De
este modo, el simbolo que podriamos denominar linguistico es capaz de remitir a la
realidad como simbolo. Esto es posible a través de la semejanza que une a las
imagenes simbdlicas con el proceso mismo de lo real en su constitucion. Vedmoslo a

partir de este pasaje:

“Concibe, pues, como limo todo lo corp6reo y material, o la fuerza nutricia y
fecunda, o cuanto es una forma material de la naturaleza que se mueve junto con
el oleaje inestable de la materia, o cuanto acoge el rio del devenir y con éste cae,
o0 la causa primordial, preexistente a todo fundamento, de los elementos y de
todos los poderes de los elementos. Puesto que el limo es de esta indole, la
divinidad, causa de toda génesis y naturaleza y de todas las potencias de los
elementos, en tanto superior a éstos, se manifiesta en su totalidad desde si y en si,
inmaterial, incorpdrea, sobrenatural, increada e indivisible, preside todo ello y
contiene en si la totalidad de los seres. Y puesto que ha abarcado todo y hace
participar de si a todos los seres del mundo, a partir de ellos se manifiesta; puesto
que es superior a todo y eminentemente simple en si, se manifiesta como
separada, trascendente, sublime, eminentemente simple en si por encima de todos

et 2929
los poderes y elementos cosmicos”

En este pasaje la imagen del limo viene a significar todo lo material, la pura
dynamis de los elementos, la potencia que subyace a toda manifestacion como
principio esencial a la misma que ha de acoger el orden de las formas. Tal potencia
generadora, como causa primordial (apynyov aitiov) de los elementos, se inserta en la

causacion de la divinidad. Esta es, a su vez, causa de todo cuanto el limo representa:

2 Myst. 7.2.5-22.

TAOV pev toivov voet 10 copaToEdEg Tay Kol DAKOV ) 10 Opentikov Kal yovipov 1) 6cov €otiv Evulov
100G TG PUOEMG UETA TV AGTATOV TN VANG QEVUATOV GUUPEPOUEVOV, T] OGOV TOV TOTOUOV ThG
YevEcEMG YOPEL, Kol oUTO pet' €keivov ouvifavov, 1) TV otoyelov Kol T@v mepL Tolg oTolEiols
SUVAHEOV TACQY ApXNYOV altiov &v mubuévog Aoy npovmokeipevov. Towovtov 8¢ dvtog avTov, O TG
vevéoemg Kal pvoemg OANg kal TV €v Tolg oTotyeiolg duvapeny Tacwv aitiog 0edg, dte 81) Lnepéymv
TOVTOV AVAOG Kl ACOUATOG Kol UTEPQUT)G AyEVYNTOG Te Kol ALéPLoTog GAog €& Eovtol Kal év EouTQ
avapaveic, Tponyeltal TAVIOV TOVT®V Kol €V £avt@ t& Oha mepiéyel. Kat dott pev ovveiknee mavta
Kol HeTadIdMOY €0VTOD TOIC KOGUIKOLG OAOIG, €€ ATV avepavn® 31011 &' Drepéyet TV GAmV Kol Kod'
éovtov  UmepnmAmtal, Avogoivetal g Y®potog  EEnpnuévog  petémpog  kat  kab'  Eovtov
UIEPNTA®UEVOS TV €V TQ) KOGUW SUVAEdV Te Kal oTotyeimv.
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“la divinidad causa de toda génesis y naturaleza, de todas las potencias de los
elementos (6 g yevéoewg kal eOcEmMg OANG Kal TV €v Tolg oTolyeiolg duvapewv

oWV altiog 0€0¢)”.

Asi, el principio material, como principio connatural a la manifestacion, tiene
como causa a la divinidad. Esta comprension de la materia, como principio derivado
de lo divino, es una constante en el Neoplatonismo. Esta se concibe como elemento
necesario a la manifestacion, como principio de recepcion de las formas divinas y
causa de la multiplicidad. En este sentido, la materia no es un elemento extrafio a lo
divino sino la condicion misma de su manifestacion y de su conformacion en lo
multiple. Lo Uno mas allé& del ser es la causa no solo del principio formal sino también
del principio material. JAmblico afirmara en De Mysteriis que: “la materia la ha hecho
la divinidad al separar la materialidad de la substancialidad”*’. Asimismo, Proclo
recogerd esta concepcién en su Comentario al Timeo donde apela a que: “la

materialidad se separa de la sustancialidad”®".

En este punto hemos de sefialar una ambigiiedad en el tratamiento de la materia
como elemento siempre presente en la manifestacion. Esta es concebida como un
obstaculo en la medida en que no sea pura capacidad de recepcion. Si la materia no
esta desembarazada de toda forma no podra nunca acoger la proporcion armonica de la
forma divina y transmitirla puramente a los Ordenes inferiores. Al recibir
imperfectamente los dones que le llegan de arriba sera un obstaculo en la transmision
de los mismos. Sin embargo, la materia concebida como una pura nada no sélo no es
un obstaculo a la presencia de lo divino en ella, sino que ella misma, en tanto pura
receptividad, es, en si misma, un principio divino que manifiesta la unidad de las

formas:

"Que no cause asombro si decimos que hay también una materia pura y divina,

% 1b. 8.3.32-34 “Y'Anv 8¢ mapiyayev 6 0edg Ao Thg 0UG10TTOG Uocyicdsiong LAGTTOG,

%' In Ti. 1.386.11 &k ti)g ovG16TTOG TV VAOTNTA TapdyecOat. A este respecto, es muy interesante la
exégesis que lleva a cabo Alcinoo en su Didasdalikés, en éste explica la nocion platonica de materia en
términos de espacio, apoyandose en pasajes de la obra platdnica. Cf. asimismo, la obra de Festugiere, La
Revelation de Hermes Trismegiste Ill, Paris, 2006, p. 48 ss. donde hace un recorrido de la nocion
neoplaténica de materia mostrando la influencia que sobre ella ejercen los pensadores estoicos. En
relacion a la nocién de materia en Plotino cf. el interesante estudio de José Maria Zamora, La génesis de
lo maltiple: materia y mundo sensible en Plotino, Valladolid, 2000.
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pues, nacida también ella del padre y demiurgo de todo, posee la perfeccion
adecuada para recibir a los dioses. Y asi como nada impide a los seres superiores
gue puedan iluminar a los inferiores, nada aparta tampoco a la materia de la
participacion en los mejores, de forma que cuanta materia es perfecta, pura y
boniforme no es inadecuada para recibir a los dioses; puesto que era preciso que
también lo terrestre en manera alguna estuviera privado de la comunién divina,

también la tierra ha recibido de ella una parte divina, que es capaz de acoger a los

dioses" *

Al hilo de la significacidon del limo en el pasaje de De Mysteriis 7.2.5 que
venimos comentando, se pone de manifiesto el proceso de la dinamicidad simbélica de
lo real. Esta se ubica en torno a dos aspectos simultaneos que fundan el simbolo como
tal: De un lado, la divinidad se manifiesta en los seres, de otro lado, permanece no
manifiesta en la manifestacion misma. Tales aspectos derivan del modo de
configuracién de los seres en el seno mismo de lo divino, asi como del caracter propio
de la divinidad. Esta se presenta como “causa de toda génesis y naturaleza”, como la
que “preside todo y contiene en si a la totalidad de los seres”. La divinidad conforma el
nacleo y fundamento de la constitucion de los seres. No se puede hablar de lo divino
en tanto ente separado que crearia otros seres también cerrados en si mismos. Lo
divino, como causa de los seres, los contiene, su relacion con ellos no es una mera
relacién extrinseca sino el ndcleo fundante mismo de su ser*®. Cada ser es
manifestacion de la divinidad, mostrandola en una forma particular. Sin embargo, no
por ello la divinidad deja de ser inefable y de suyo no manifiesta. En tal dinamica se
funda la no duplicidad de dos perspectivas (sensible e inteligible, manifiesto e
inefable) que vienen a unirse formando la totalidad de lo real.

Esta paradoja que entrafia lo simbolico es expresada en varios momentos por

Jamblico en este pasaje de De Mysteriis 7.2.5: “la divinidad se manifiesta en su

%2 Myst.5.23.20.

Mn &1 tig Bavpaléto eav kal DA Tvar kabapowy kol Bgiov eivon Aéyopev: &no yop oL matpog kal
dnpovpyod t@wv OAwv Kat abt yevopévn, v teAedtnTa £authg émtndeiov kékmTon TPOg Bewv
vmodoynv. Kol apa ovdév Seipyel tax kpeittova mpog tO dhHvachor tx Kotadeéotepa EAVTV
EAhapmey, oUdE TV DAV o0V &eictnov o0dEV TG TV Pertidvev petovoiog, wote dom teleio Kol
kabapa kot ayadogldng LIapyeL TPOG BeV LTOJOYNAV EGTIV OVUK AVAPHOGTOG EMEL Yp EJEL KOL TX €V
Y1) undapdg etvot dpotpa thg Beiog Kowwviag, €6£5utd Tva dmt' avtrg Belav poipav Kat 1) y1), ikavry
ovoav yopNoal Tovg Beovg.

3 Cf. Myst. 1.8.52
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totalidad desde si y en si® (6hog €& éavtoD kai &év éqvt( dvagaveic), inmaterial,
incorporea, sobrenatural, increada e indivisible (&vlog kal domdporog kol UTEPPLT|S
ayévwntog te kol apépiotoc)”. De nuevo encontramos aunados términos que se
refieren a la manifestacion y términos que se refieren a lo inefable. El verbo
avagoive Se une a términos que se ubican en el campo significativo de lo no sensible:

AVAOG, ACMUOTOG, VIEPPUTIS, AYEVYNTOS, AUEPIGTOG.

Las lineas que siguen en este pasaje profundizan en la afirmacion precedente,
marcando el doble aspecto que constituye al principio divino como fundamento mismo
de la manifestacion. Este doble aspecto, en su unidad paraddjica, dota a la realidad en
su totalidad de un caracter simbdlico. Este es delimitado en el texto por la correlacion

S16t pev-o16ti dg: De un lado, la divinidad “ha abarcado todo y hace participar de si a
todos los seres del mundo (cuveilnge mavta Kol HETOSIOMOV £0VTOV TOLG KOGUIKOLG
O0Mo1g)”. De otro lado, “es superior a todo y eminentemente simple de por si (Unepéyst
TV Ohwv Kat kad' éavtov Unepnmimtar)”. De este doble aspecto se deriva el caracter
simbdlico de su manifestacion que auna en si inmanencia y trascendencia, forma y no
forma. Del primer aspecto (61011 pev) se sigue que “se manifiesta a través de ellos -10s
seres- (€€ avtwv avepdvn)”, del segundo (61011 d¢) que “se manifiesta como separada,
trascendente, sublime, eminentemente simple en si por encima de todos los poderes y
elementos cosmicos (avagaivetor wg xopLoTog EENPNIEVOG LETEMPOG Kol kab' EéavTOv

UTEPNTAOUEVOG TV €V TQ KOOHW JVUVALEDV TE KOl oTolyElmV)”.

Encontramos de nuevo la paradoja que funda lo simbolico como tal: la

divinidad se manifiesta, pero en su misma manifestacion permanece separada y
trascendente, se manifiesta como separada (avoeaivetor wg yoprotog). El adjetivo
yopiotog no debe ser entendido en sentido espacial, pues el principio divino no es un

ente que se sitle aqui o alli, en algin lugar del espacio, de tal modo que pudiera estar

% Es significativo el uso de la expresion: “&& éavtov kol &v avt@”, con ella se significa el proceso
cosmoldgico generado a partir del principio divino. Este se manifiesta desde si, pero ello no comporta
una division en el seno de lo divino por la cual se establezca una dualidad radical entre éste y su
manifestacion. A su vez, el principio divino permanece en si mismo en su propia manifestacion. En este
sentido, sera recurrente la imagen de los rayos que proceden del sol para significar la dinamica de la
emanacion generadora. Cf. Myst. 1.9.20.
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cerca o lejos espacialmente. Con tal adjetivo se hace referencia precisamente al no
agotamiento del principio divino en la manifestacion, al hecho de que, siendo el
fundamento mismo del que emana la manifestacion, permanece en la manifestacion
misma como no manifiesto. Ello alude al carécter simbolico del conjunto de los seres.
En el simbolo no se da una revelacién que reduzca lo revelado a una forma que lo
contenga y lo transmita de modo concluso. Bien al contrario, se trata de la union en si
de dos perspectivas y de la capacidad de mediar en el acceso al aspecto que permanece
inaccesible.

2.1.2. El simbolo del loto.
El segundo simbolo que, desde el lenguaje, conduce al caracter propio de la
divinidad es el que encontramos en De Mysteriis 7.2.23, “el estar sentada sobre un

loto™:

“Lo atestigua también el simbolo siguiente. El estar sentada <la divinidad> sobre
un loto indica enigmaticamente la superioridad sobre el limo, que no toca el limo
en modo alguno e indica la supremacia intelectual y empirea; en efecto,
circulares se ven todas las partes del loto, tanto las formas visibles en las hojas
como en los frutos; ahora bien, con este solo movimiento segun el circulo esta
emparentada la actividad del intelecto, la cual se muestra permanente en la
identidad, en un Unico orden y segun una razon Unica. Por otra parte, la divinidad
misma es inmavil en si y por encima de esta hegemonia y actividad, augusta y
sagrada en su simplicidad trascendente y permaneciendo en si, todo lo cual

quiere significar el hecho de estar sentada”®

En este pasaje se da un significado simbolico por analogia a cada uno de los
elementos que constituyen la imagen, poniendo el acento esta vez en la naturaleza
separada del principio divino. En este caso, se enfatiza el caracter separado de la

divinidad que excluye el contacto con el principio material. Se pone con ello de

$Myst.7.2.23-34. Tvppoptopsi 8¢ T00TW Kol TO €&Ng obuporov. To yap €ml Awt KabélecHon
vmepoynv te Lmép TV AV atvitteton pr) yovovoav undapcg Thg iAvog, Kol Tjyepovioy vogpav kol
Eumvplov EmdeikvoTal KUKAOTEPT]) YXP TAVTO OPATAL T TOU A®TOV, Kol T v Tolg puAlolg idn Kol
T0t €V 101G KOPTOLG QaVOUEV, Tjep O1) LoV KIVAGEL T KOTX KUKAOV VOO €VEPYELL £GTL GUYYEVAG, TO
KOTX T aUTA Koi woodTteg Kol &v i taget kat kad' éva Aoyov éppaivovca. Avtog 8¢ 81) O Beog
dpvtor kab' EonTov Kal VTEP IV TodTNY Tyepoviay Kol EvEpyelay, GEUVOG Kol dylog DTEPTA®UEVOG
Kol pévav &v Eoutq, Omep d1) 10 kabélecbat fovAetar onpaivery.
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manifiesto que la presencia de la divinidad en la manifestacion no es una presencia a la
manera de un ente cerrado que pudiese tocar a otro. EI modo propio de la presencia de
lo divino es un estar presente separado, como vimos en el epigrafe precedente®. Tal es
el modo de su manifestacion a través de los seres que reciben de lo divino su

naturaleza misma.

Es interesante notar que mediante la utilizacion de verbos que pertenecen al
campo de la significacion e introducen en ella diversos matices, se establece una
analogia entre las imagenes simbdlicas y el caracter de la divinidad al que remiten a
partir de una relacion de semejanza. Los verbos que sirven en este pasaje para expresar
la funcion simbolica de las imagenes son cvupoptipém, atvicoopatl, EmdeikvoLy
onuaive. Los matices que establecen suponen diferentes perfiles en la configuracion
del simbolo analégico. Este atestigua, simboliza enigméticamente, indica y significa.
Encontramos de nuevo expresada la ambiguedad del simbolo como tal, a la vez que
indica, que significa y que da testimonio, lo hace enigméaticamente, es decir, de modo
oculto. Tras la plasticidad de sus formas se esconde y se revela el significado al que

estas formas hacen referencia: el modo propio de lo divino.

El simbolo anal6gico reproduce, a su nivel propio, la dinamicidad que
caracteriza el modo simbélico de significacion. Este, lejos de reducir el caracter de lo
divino a formulas linglisticas cerradas, evoca en el alma de modo dinamico su
naturaleza. También a este nivel funciona la semejanza: s6lo un lenguaje en el que se
auna el doble aspecto de la manifestacion y de lo oculto es capaz de referir de algin
modo al principio divino en el que este doble aspecto es fundamental.

Los diversos niveles en que se despliega la actividad simbdlica han de girar en
torno al principio de la semejanza en sus diferentes perspectivas, estableciéndose una
relacion directa entre los modos diversos de la semejanza y de lo simbdlico. La
naturaleza propia del simbolo analdgico se basa en la semejanza de las imagenes que
expone con el caracter de los elementos que evoca. De este modo, las formas

circulares del loto estdn emparentadas (cvyyevric) con la actividad del intelecto; son

% En este sentido, es interesante observar la estructura conjunta de los cuatro pasajes que se suceden,
Myst. 7.2.5, 7.2.23, 7.2.34 y 7.3.1. El primero muestra a los seres como manifestacion del principio
divino, el segundo y el tercero hacen hincapié en su trascendencia y el cuarto vuelve a tratar al principio
divino en tanto transmite de si mismo a los seres.
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semejantes y afines, asi como el que la divinidad esté sentada sobre el loto es afin al
caracter del principio divino que permanece inmdvil mas alla del intelecto y su

actividad®’.

2.1.3. El simbolo de la barca.

El siguiente simbolo, interpretado por Jamblico en De Mysteriis 7.2.35, que se
refiere a la imagen que muestra a la divinidad navegando sobre una barca, pertenece al
mismo modo de comprension de lo simbodlico. La semejanza se sitda al nivel de las

imagenes simbdlicas y los elementos evocados:

“El que navegue sobre una barca hace patente la soberania que gobierna al
mundo. Al igual que el piloto, permaneciendo distinto de la nave, gobierna su
timon, asi también el sol separadamente gobierna el timoén de todo el universo. Y
como el piloto gobierna todo desde lo alto, desde la proa, imprimiendo desde si
mismo un leve principio primero de movimiento, asi también, mucho antes, la
divinidad, desde arriba, desde los primeros principios de la naturaleza, imprime
indivisiblemente las causas primeras de los movimientos. Estas cosas y otras mas

. . . 38
indica el que la divinidad navegue sobre una barca”

El tipo de comprension de lo simbdlico que se lleva a cabo por analogia

aparece claramente delimitado en este pasaje. En €l se establece una doble analogia,
vehiculada a través de un paralelismo sintactico regido por “@omnep...o0tw / kabdmep...
oUt®”. La imagen del piloto gobernando su nave se torna simbolo tanto del sol

gobernando el universo como de la divinidad imprimiendo las causas primeras de los

%" El aspecto trascendente de la divinidad mas alla del intelecto y de la esencia es sefialado por Platén en
R. 509b: “A las cosas inteligibles no so6lo les adviene por obra del Bien su cualidad de inteligibles, sino

que también se les afiaden por obra de aquél el ser y la esencia (0 givor T Kol oUasiov); sin embargo, el
Bien no es esencia sino algo que esta todavia mas alla de la esencia (énékewa Mg ovoiog)”. Comparese
con Myst. 1.8.53: “de los superiores sobrevienen a los inferiores la esencia y la forma (1] te ovoia kat T
£100¢)”.

BMyst.7.2.34-45. O §' éml mhoiov VOLTIMAONEVOC MV dlokvPepvacay TOV KOGUOV EmKpaTely
napictnow. ‘Vonep ovV O KLPEPVNTNG XWPIGTOG WV TG VEWS TV TNdoAiV aUThG EmPEPNKeY, oUT®
XOPIOTWS O NA0G TV 0ldKk®V ToU KOGHOL Tovtog EmPéPnkev. Kal kabdnep dvobev €k mpouvng
anevbovel mavro O KuPepving, Evidovg Ppayeiav €& E0VTOL THV TPOTV APYIV THG POPAS, 0VT®
oL TpOTEPOV O BE0G Avwbev ATO TV TPHTOV APYOV TG PUCEMG TAG TPOTOVPYOVS alTiog TV
KVNOE@V ALEPIGTQS EVOIdmot TavTo 81) ovV Kol €Tt mheiova Tovtmv €vdeikvutol TO vautidlecOat
aUTOV Emt mhoiov.
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movimientos®. La analogia que encontramos es ascendente: la actividad del piloto
remite simbdlicamente a la actividad del sol y a la de la divinidad. De modo que la
actividad del sol se torna también una imagen simbélica que remite a la divinidad®. Se
establece, asi, una gradacion en la semejanza que va abriendo paulatinamente el
acercamiento a la comprension del caracter de lo divino. Con ello se pone de
manifiesto que también al nivel del simbolo analdgico tiene lugar la mediacion
necesaria para el acercamiento gradual a una comprension cada vez més profunda del

principio divino.

En este sentido, es interesante notar la utilizacion del verbo mapictnut en la
primera linea del pasaje que venimos de citar: “El que navegue sobre una barca hace
patente (mapiotnowv) la soberania que gobierna al mundo”. Este verbo alude en su
significacion tanto a “mostrar”, a “poner de manifiesto” como a “conducir”. A través
de esta significacion conjunta aplicada a este simbolo anal6gico Jamblico hace
referencia, una vez mas, a que lo simbdlico, en su poner de manifiesto en la forma lo
oculto, lleva a cabo una conduccion gradual del alma hacia aquello que evoca. A esto
mismo apunta, desde otra perspectiva, el verbo évdeikvou, utilizado en la tltima linea
del mismo pasaje, que introduce el matiz de “hacer conocer”: “Estas y otras cosas mas
indica (évdeikvutor) el que la divinidad navegue sobre una barca”. Asi, en el simbolo
este mostrar y este hacer conocer es un conducir. Unico modo a través del cual toma
verdadero sentido el simbolo como tal. Pues, como venimos viendo en los epigrafes
precedentes*!, éste no reduce aquello que de suyo es no manifiesto a la manifestacion
sino que lo muestra en ésta en el modo de no manifiesto que le es propio. Ello supone
que el simbolo, a través de las mediaciones que despliega, hace caer en la cuenta de la
conformacién propia de lo real que pasaba desapercibida. Se trata de un mostrar y de
un elevar al alma a un modo de conocimiento mas amplio y no de una reduccién del

principio inefable a una forma cerrada.

% En las imégenes utilizadas en este pasaje se evocan las utilizadas por Aristételes en Metaph. 1073a24
en relacién a la divinidad como motor inmévil, principio primero del movimiento, asi como, muy
especialmente, las utilizadas por Platén en R. 506e en lo que se refiere a la analogia con respecto al sol
como hijo de Bien.

0 También Platon en el libro VI de la Republica hace uso de la semejanza del sol con respecto al Bien
para desde ésta acercar a la comprension de la naturaleza misma del Bien a través de esta mediacion. Cf.
R. 506e. Si bien la analogia en este caso es simple mientras que en el caso del pasaje de Jamblico que
nos ocupa es doble.

#21.1.y2.1.2, supra p. 44-50.
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2.1.4. El simbolo del zodiaco.

Por ultimo, en De Mysteriis 7.3.1 se apela, desde la misma comprension
analogica del simbolo, a la semejanza que guarda la relacion del sol con el cielo, el
zodiaco, el tiempo y los seres; y la de la divinidad con todos ellos. Tras mostrar
simbdlicamente mediante el lenguaje el caracter a la vez manifiesto y separado de la
divinidad en las imagenes que venimos de tratar’, este pasaje se centra en la
naturaleza unitiva y multiple de la misma. La actividad del sol sobre los seres, que
muestra su caracter uno y multiple, significa la actividad de la divinidad sobre los
mismos. La primera pone de manifiesto, a través de la semejanza, esta misma
naturaleza en el nivel de la divinidad: el poder del sol es uno y el mismo, al igual que
el de la divinidad. Esta unidad se manifiesta de modo multiple en la pluralidad de los
seres. Todos ellos son manifestaciones de un poder unico que se diversifica segun la
particularidad que toma en cada uno de ellos. Este poder permanece uno y el mismo en
su manifestacion maltiple. Dicho de otro modo, la multiplicidad de la manifestacion en

su fondo maés intimo se da en la unidad de la divinidad.

El poder del sol y su relacion con los seres es un reflejo del caracter de la
divinidad. De ahi su potencia simbdlica que abre, desde la plasticidad sensible del sol,
que es accesible a nuestra comprension, a una comprensién mas profunda, que

desemboca de modo ascendente en el caracter de lo divino:

“Y puesto que todas las partes del cielo, todos los signos de zodiaco, todo el
movimiento celeste, todo el tiempo, de acuerdo con el cual se mueve el cosmos,
y todos los seres del universo reciben del sol poderes que descienden de él, unos
entrelazados con ellos y otros trascendiendo su mezcla, el modo simbélico de
significacion los muestra también, significando con las palabras la variedad de
figuras segln los signos zodiacales y el cambio de formas segin las horas,
mostrando el don inmutable, estable, perpetuo, a la vez todo entero y completo
del sol a todo el universo. Pero puesto que los seres que lo reciben, cada cual en
su sitio, se mueven en torno a este don indiviso de la divinidad y puesto que ellos
reciben del sol poderes multiformes segin sus propios movimientos, por esta

razon la ensefianza simbdlica quiere mostrar a la divinidad Unica a través de la

%2 Cf. epigrafes anteriores, 2.1.1-2.1.3, supra p. 44-51.
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cantidad de sus dones y a través de los poderes multiformes representar su poder

Unico; por eso <esta ensefianza> afirma también que la divinidad es una y la

. . . 43
misma y pone los cambios de forma y figura en los que la reciben”

La comprension analdgica del simbolo que se da a traves del lenguaje es puesta
de manifiesto de modo expreso en este pasaje a través de la expresion: “el modo

simbdlico de significacion los muestra también, significando con las palabras (toig

onpooct dwonuaivov)”. Es importante reparar en la significacion del verbo
dwonuaivo que alude a la accion de “indicar claramente” asi como de ‘“hacer
comprender” y de “empezar a manifestarse”. Todo ello, el modo simbolico de
significacion puede hacerlo a través de las palabras. Asi, de un lado, la imagen del sol
remite al caracter de la divinidad a través de la semejanza. De otro lado, el lenguaje es
capaz de significar a través de las palabras esta imagen simbodlica e indicarla. El
simbolo analdgico se despliega en su capacidad de remitir a una imagen (caracter uno
y multiple del sol) que conduce, a través de la semejanza, hacia el caracter de lo
divino: tal caracter acontece a otro nivel, susceptible de ser evocado en el alma por una

imagen que lo refleja en el nivel sensible.

Tal capacidad de remision de una imagen a un atributo de lo divino a través de
la semejanza alude a una caracteristica propiamente simbdlica. Esta imagen se
despliega a nivel sensible pero porta en su seno una informacion no sensible que es
capaz de despertar en el alma un conocimiento. Este conocimiento, por tratarse de lo
divino, es, asimismo, no sensible y no puede ser referido por la literalidad de las
palabras, pues seria con ello reducido a un contenido. El lenguaje en su funcién
simbolica toma un valor especifico, iniciando un juego de evocaciones que tienen un

poder de resonancia sobre el alma. De ahi que lo simbdlico, también a este nivel

*Myst.7.3.1-20. 'Eztel 8¢ kai v poplov To0 opavod Kol mav (Hd10v Kol TAca ToD oVpavod Qopi
Kol Tag xpovog, kab' Ov kweltar O KOGLOG, Kol mavta To €v Tolg Oholg déyovial &md ToL 1)Aiov
KOTIOVG0G SUVALELS, TAG HEV GUUTAEKOpEVOG aUTOlG TG 8¢ TN ovupibeng avtwv UmepPefnkviog,
napioot kat Tavtag O cuUPolKOg TPOTOg TG onpociog, TO oynuotileshor pev kota {hdov Kol TG
popeag apeifev kad' dpav toig ENpact Staonpuaivayv, EKSetkvopevog 8¢ v apetafintov avToD Kol
éotwoav kal avékiewmtov kol OpoL macav Kol afpodov gic Glov 10V kdouov doctv. AAN' Emel T
dexopevo dAlo AdALayoU mepL TV ApPEPIOTOV JOGLY TOU B0l @EpeTal, Kal oTO JEYETAL TOAVEIDELG
duvapelg and to NAiov Kot TG olkeiog EavTav Popdg, ik toUTo Podretar pév 1) cupBolikr) Sidoyr)
d1x 100 mANRBovg TV dobiviav Tov Eva Beov Eppaively, kal Sk TV TolvTpdTeVY Suvipemv TV piov
abTOU TapIoTavel dOvapy: S10 Kai enotv avTov €va eivar kol TOv a0Tov, Tag 8¢ Sopeiyelg g
LLOPOTIG KAl TOUG LETACYNUATIGHOVG €V TOIG deYOpéVolg UoTifETOL
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propiamente lingdistico, adquiera la propiedad de constituir para el alma un modo

especifico de ensefianza.

En este sentido, JAmblico se refiere en este pasaje de De Mysteriis 7.3.1 a la

ensefianza simbolica (1] cuppoiwny dwoyr)) aunandola al campo significativo que nos
es familiar. Esta es sinénimo del modo simbdlico de significacion (6 cvppoiukog

TpomOg 1) onuaciog). En consonancia con el estudio que venimos desarrollando
ambas expresiones se vinculan a verbos de manifestacion (mapiotnui, dtwonuaive,
éuoaive, enui). Se indica con ello el valor propio del simbolo no s6lo a un nivel
epistemoldgico sino también a un nivel ontoldgico, del que aquél deriva. El verbo
napiotnu utilizado en dos ocasiones en este pasaje, es sumamente significativo.
Alude, como hemos visto®, al hecho de “poner bajo los ojos”, de “hacer ver”, pero
también de “conducir” asi como de “conducir a un estado de espiritu” o de “hacer
nacer una idea”. Entre sus connotaciones figura la de “acercar”, “pasar del lado de” y

“reunir”. Todos estos significados se despliegan en el &ambito del simbolo

acercandonos a lo que constituye su caracter propio y su dinamicidad especifica.

2.2. El simbolo unitivo: los nombres divinos.

El tipo de simbolo que hemos tratado en el epigrafe precedente® a partir de las
imégenes que se presentan como simbélicas en los pasajes analizados*® puede ser
considerado como analdgico. En él, el lenguaje apunta a una imagen que, a través de la
semejanza, pone de manifiesto un caracter de lo divino. Este poner de manifiesto se
sitla todavia a un nivel de predicacion analogica: en el seno del lenguaje una imagen
sensible es capaz de transmitir al alma una informacion no sensible acerca de lo

divino.

Junto a esta perspectiva se desarrolla un segundo tipo de simbolo que
estudiaremos, en un principio, a partir del pasaje de De Mysteriis 7.4.1. En éste
encontramos una nocién de lo simbdélico que podriamos denominar unitiva, en la
medida en que se caracteriza por la capacidad del simbolo de conducir al alma, a

través de la semejanza, a una experiencia unitiva que supera toda parcialidad. Se trata

* Cf. epigrafe 2.1.3, supra p. 50.
* Cf. 2.1, supra p. 44.
*® De Myst. 7.1.1 2 7.3.26.
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aqui de la capacidad del simbolo de actualizar en el alma la experiencia del principio
divino que conforma su naturaleza. El simbolo unitivo es capaz de quebrar la
experiencia misma del lenguaje en tanto que elemento predicativo que requiere

siempre de un ambito dual:

“Buscas saber qué quiere decir eso de los “nombres sin significado” (t&x donua
ovopoza). Sin embargo, no carecen de significado tal como td piensas. Pongamos,

no obstante, que nos son desconocidos, 0 que algunos de ellos son también

conocidos, aquellos cuyos analisis hemos recibido de los dioses. Ciertamente, todos
ellos poseen significado para los dioses, no segin un modo expresable (kotax ENTOV
Tpomov), ni tal cual es entre los hombres el modo de significar y expresar mediante
representaciones imaginativas (dwx twv eavtaciwv). Se trata, mas bien, de un modo
de significar en union intelectiva con los dioses (kotx vouv Ttoig 6eolg
cuvnvepévoc), ya intelectualmente (voepcog)*’ [de acuerdo con el intelecto humano
gue es divino], ya incluso de una manera inefable, superior y mas simple
(apbéyktog kol kperttévog kal amiovotépmg). En relacion con los nombres
divinos es preciso, pues, dejar de lado (&eoipetv) todas las cavilaciones y
explicaciones discursivas, y dejar de lado también todos los rasgos naturales
congénitos por los cuales la voz se asemeja a los seres de la naturaleza. Por el
contrario, lo que hay que retener en los nombres es precisamente aquella huella,
intelectual y divina, que constituye un simbolo de la semejanza divina (voepog kat
felog g Oeiag OpowdTTOg cuLuPoikog yopoktip). Pues <esta dimension
simbdlica> es lo mas augusto que hay <en el nombre>, incluso si es desconocida
para nosotros (&yvmotog 1uiv): en efecto, es demasiado elevada como para ser
descompuesta con vistas a su conocimiento (SioupsicBar gic yvawow). Ciertamente,
en el nombre nos es dado el saber contemplativo de la esencia, el poder y el orden
divinos en su totalidad (trg iog ovGiog Kal Suvapeng kot Taéemg Exopev OANgG &v
T Ovopatt v ldnow) en el caso de aquellos nombres respecto de los cuales
hemos recibido la ciencia del andlisis. Amén de que en nuestra alma guardamos

reunida la imagen mistica e inefable de los dioses (&Bpoov v pvotiknv Kot

* Con este término no hace Jamblico referencia a lo que entendemos en nuestro castellano actual por
“intelectualmente”, como aquel modo de conocimiento que se da segin el trabajo del pensar
predicativo. Antes bien, se apunta al nivel inteligible de la unién a lo divino, tal y como es concebido en
la tradicion platonica.
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anoppnTov eikéva Twv Bewv &v tn) youxn Swapvrdttopev), y mediante los nombres

elevamos nuestra alma a los dioses, y una vez elevada, la unimos a los dioses en la

medida de lo posible.”*®

La dindmica que propicia en el alma el simbolo unitivo no consiste en pasar por
analogia de una imagen a un atributo de lo divino sino en la capacidad activa del
nombre de conducir al alma a la culminacion de la unidad con su principio divino. La
semejanza se situa aqui a un nivel mas hondo que el requerido por el simbolo
analdgico y con ella se introduce un grado nuevo de profundidad en la dinamicidad
propia de lo simbolico. El simbolo, contemplado bajo esta perspectiva, culmina los
niveles inferiores en los que se despliega. En éstos, la manifestacion que procura y el
conocimiento que despierta en el alma la acercan gradualmente hacia esta culminacién

en la experiencia unitiva.

La semejanza®®, que da lugar, en todos los casos, al proceso de significacion
simbdlica, toma aqui una relevancia extrema. La perspectiva mas alta de la semejanza
apunta al fondo inefable de lo real en su permanencia (novn) en el principio divino.
Esta es la semejanza que funda, a su vez, la perspectiva mas alta del simbolo, en la que
éste revela la unidad del principio divino que se manifiesta en cada forma concreta.
Esta unidad toma dos direcciones so6lo discernibles a nivel conceptual: una horizontal,
la unidad de todos los seres en el principio divino que los constituye y otra vertical, la
unidad de lo divino con la creacion entera que se conforma como su misma
manifestacion. Ambas direcciones encuentran su fundamento en la semejanza del

fondo inefable de los seres con el principio divino. Esta semejanza sostiene el caracter

8 Myst. 7.4.1-27.

Ti yop Povheton Tox donpa OvOpoTe TUVOAVT)” T 8¢ 0UK 0TV Ao, O GL VEVOUIKAG &AL T)ULV peEV
ayvoota €0t 1) Kol yvoota évia, nepl wv Tapededapedo tag dvaidoelg mapi Bev, Tolg péviot Beolg
TOVTO CNUAVTIKG €6TV OV KOTX QMTOV TPOTOV, 0VS' 010G 0TV O X TV PavTacwoV Tap' AvOpdToLg
ONUAVTIKOG TE KOl UMvutikdg, dAA' 1jtol voepag [kota TOov Bglov avTov AvBpdmeov vouv] 1) kal
aeBEyKTog Kol Kperttdveg Kol amlovotépmg [kal] katd vouv toig 0g0lc CUVIVOUEVOS AQUIPELY UEV
ovv yp1) mhoog €mvolog kot Aoywkag Se&ddovg amd tawv Belwv OvopdTov, Aeopely d& Kol TAg
GUHPVOLEVOG TIG QOVIG TPOG T &V T PUCEL TPAYHOTO PUOIKAG anekasiog. ‘Oomep 8¢ 0Tt vogpog
Kol Bglog T Beiog Opo0TNTOG GLUPOAKOS YopaKTHp, TOUTOV UmobBeTéov €v Toig Ovopacty. Kai o1) kv
AyvooTtog MUV Umapyr), o0TO ToLTO €0TV OLTOD TO GEUVOTATOV' KPElTTov Yap £€0TV 1) oTe
dpetobon eig yvaow. E@' wv ye unyv mapetifeapey Ty EMGTAUNY TG AVOADCE®S, ETL TOVTMV TG
Oeiog ovoiag kol Suvapeng kol taéewg Exopev OANG €v T ovopatt v eidnow. Kot €t abpoav v
LOCTIKNV Kol AmoppnTov eikoéva twv Bewv €v Th) youyn SguAdTTopey, Kol Ty yoynv St avtwv
avayopev €nt tovg Beode, kal avaybeioav kata TO dSuvaTOV Tolg B0l GUVATTOUEY.

* Para un estudio de la semejanza en relacion al simbolo, cf. epigrafe 9.4, infra p. 260.

56



de lo simbolico: el nucleo del simbolo es la semejanza divina. El simbolo tiene la
potencia de traslucir esta semejanza de modo adecuado a cada estado del alma. Se
convierte con ello en un modo privilegiado de teofania, en el espacio propicio donde se
revela la condicion especifica de lo real y del alma. Tal es la comprensién del simbolo

que suscitan los nombres divinos®. Lo especifico en ellos es “aquella huella,

intelectual y divina, que constituye un simbolo de la semejanza divina (voepog kot

Belog 11 Oelag Opo1OTNTOG GLUPOAIKOG YAPOKTIP)”.

2.2.1. Modos de la significacion.

Es importante reparar en la distincion de dos niveles de significacion en este
pasaje de De Mysteriis 7.4.1-27, que venimos de citar>’. El primero de ellos apunta al
género de significacion que se da entre los hombres: “no segun un modo expresable, ni
tal cual es entre los hombres (map' avbpomoic) el modo de significar y expresar
mediante representaciones imaginativas”. El segundo queda vinculado a los dioses:
“un modo de significar en union intelectiva con los dioses (katax vovv Tolg Oeolg

ocvuvnvouévog), ya intelectualmente [de acuerdo con el intelecto humano que es

divino], ya incluso de una manera inefable, superior y mas simple”.

En el primer nivel de significacion, las facultades que quedan implicadas
despliegan su actividad a partir de la multiplicidad que exige un proceso referencial
externo. Este modo de significacion se desarrolla en el mundo humano propiamente,
en el ambito de la expresion linglistica de lo aprehendido a través de los sentidos y el
de la argumentacion racional. El segundo de los niveles de significacion se refiere al
modo que acontece en union intelectiva con los dioses. En éste, la facultad implicada

es el intelecto, cuya actividad se despliega en orden a grados crecientes de unidad®%.

%0 En este epigrafe trataremos la cualidad propia de los nombres divinos como ejemplo del simbolo
unitivo, en contraste con el simbolo analégico. Para un estudio de su operatividad propia como ejemplo
de la dindmica simbdlica, cf. epigrafe 9.7, infra p. 281.

>1 Cf. epigrafe anterior, supra p. 54.

%2 Es necesario advertir, aln cuando sera tratado con detenimiento més adelante (cf. capitulo 3 del
presente estudio, infra p. 68), que en esta distincién entre dos modos de significacion no se trata de
plantear una quiebra entre lo propiamente humano y lo exclusivamente divino. Aunque el primer modo
de significacion queda vinculado propiamente al conocimiento que se da entre los hombres, no por ello
el segundo modo de significacion queda excluido de lo que atafie al hombre en la centralidad misma de
su capacidad cognoscitiva, su potencia misma de unién a lo divino. Se trata mas bien de diferenciar los
diversos niveles de conocimiento aun cuando ambos sean accesibles al hombre. Si bien es cierto que el
modo de significacion unido a los dioses por el intelecto apela a una facultad y a un modo de
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Ambos son modos de la significacion, estableciéndose niveles en la misma.
Tales niveles de significacion son acompafiados por las diferentes perspectivas desde
las que se aborda lo simbolico. Recordemos que en el pasaje de De Mysteriis 7.3.4 que
estudiamos anteriormente se afirmaba que “el modo simbdlico de significacion [...]
significando con las palabras (6 cvppoiikog Tpémog g onuoaciag [...] Toig Epact
dwonuaivov)”. De ahi que hayamos de dar cuenta de esta diferencia sin olvidar la
comunidad que hace que ambos modos se vinculen a un mismo proceso, el de la

significacion.

La dindmica simbdlica de remision de una realidad a otra a través de la
semejanza se lleva a cabo a niveles diferentes, ligados a los diferentes modos en que
puede ser contemplada la semejanza. De esta manera, los niveles inferiores se
conforman como reflejo de la semejanza maés alta en todos los &mbitos. Asi, por la
semejanza surge la posibilidad misma de la analogia® y de que ésta manifieste
simbolicamente un aspecto de lo divino, siempre al nivel que le es propio. En el caso
de la significacion de los nombres divinos se atiende a la culminacion de este proceso
referencial. EI simbolo adquiere aqui su naturaleza mas alta, que se sitta en la cumbre
misma del proceso anagodgico. En él se produce la apertura radical del alma a lo divino
en una unidad que ha de superar la dualidad de lo que simboliza y lo simbolizado. A
este nivel la semejanza divina misma se torna piedra de toque del simbolo como

propiciador de tal experiencia unitiva.

Como proceso ascendente que alcanza el nacleo mismo del alma, lo simbolico,
a este nivel, trasciende los modos inferiores de significacién. Estos han de ser
apartados (apaipetv) en el sentido de trascendidos, deben dejar lugar al ambito donde
la significacion es union con el principio divino, que trasciende todos los contrarios en
los que los modos inferiores de significacion se ven envueltos en mayor o menor
medida. Esto es puesto de manifiesto en este pasaje de De Mysteriis 7.4.1 a través de

una simetria en la exposicién. En ella, a cada modo de significacion corresponde un

conocimiento siempre fronterizos. Estos se ubican en el lugar donde lo humano se trasciende a si mismo
para abrirse a aquello que lo constituye en el nicleo mismo de su existencia.

>3 Cf. supra p. 52 ss.

54 Cf. epigrafe 2.1, supra p.43.
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elemento que ha de ser trascendido para culminar en la union al principio divino desde
lo que en el hombre le es connatural®™. Esta simetria nos ayuda a comprender la

naturaleza de cada nivel de significacion.

El primero de los modos de significacion a que se refiere este texto de De

Mysteriis 7.4.1 esta ligado a la significacion que se da mop' avOpomoig, el que se

desarrolla segin un modo expresable (katax ontov tpoémov). El termino gntog puede
también referirse a lo racional, a lo que se puede decir. Con este modo se corresponden
“todas las cavilaciones y explicaciones discursivas (mdoog émvoiag Kot AOYIKXG
d1e&ddovc)”. Otro aspecto de este tipo de significacion es “el modo de significar y
expresar mediante representaciones imaginativas (0 dix Twv QovVTAGIWV GNUAVTIKOS TE
Kat pnvotikog)”. Con él se corresponden “todos los rasgos naturales congénitos por los
cuales la voz se asemeja a los seres de la naturaleza (tag cvpgvopévog TG PWVNG
TPOG T €V 1) QUOEL TPAYHATO PUOIKAG Amelkaciog)”. Es preciso apartar (&goipetv)
ambos para acceder al significado propio de los nombres divinos: el que acontece “en

unién intelectiva con los dioses, ya intelectualmente [de acuerdo con el intelecto

humano que es divino], ya incluso de una manera inefable, superior y mas simple
(voepawg [katax TOV Betov avTov AvBpdmelov vouv] 1] kol AQOLYKTMG Kal KPETTOVMS
Kol anlovotépmg [kat] katax vouv tolg Beotg cuvnvouévoc)”. Con él se corresponde
“aquella huella, intelectual y divina, que constituye un simbolo de la semejanza divina
(voepog kal Belog Tng Being OpotdTTOg GLUPOMKOG YopakTp)”, ésta es la que hay

que retener en los nombres divinos.

Los modos de significacion que se presentan quedan referidos a las diferentes
facultades del alma. EI primer nivel de significacion, el que se da entre los hombres, en
tanto que se cumple “segun un modo expresable”, con el que hemos vinculado “todas
las cavilaciones y explicaciones discursivas”, compete a la facultad dianoética, se sitla

al nivel de la capacidad dialdgica del alma. A ella pertenece aquello que puede

% La unién a lo divino como el telos propio del conocimiento se encuentra de un modo u otro en toda la
tradicion neoplatonica a partir de su lectura conjunta de los textos aristotélicos y platonicos. Asimismo,
encontramos sefialado en muchas ocasiones que tal union se lleva a cabo desde el elemento del alma que
es connatural a lo divino. Numerosos son los textos que podriamos referir, apuntamos a uno de los mas
claros a este respecto, Platén. R. 490b.
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expresarse mediante el razonamiento. Su modo de proceder es la categorizacion y
discriminacion de los conocimientos. El otro aspecto de este mismo nivel de
significacion apunta a la capacidad referencial de la imaginacion a las cosas a través de
los signos indicativos. Este nivel de significacion permanece en el ambito de la
dualidad, en la medida en que necesita para su desarrollo de la existencia de un sujeto
y un objeto separado. En este sentido, el proceso referencial es externo, ha de haber
una multiplicidad separada de elementos que permitan la conformacion de este modo

de referencia.

Aquellos aspectos que competen a este nivel de significacion han de ser
apartados (agaipetv), para ser trascendidos en el modo de significacion propio de los

nombres divinos. En éste, la oposicion misma de lo que significa y lo significado
desaparece. Este nivel de significacion entrega, en su capacidad de referencia, la
desaparicion misma del hiato necesario para un proceso de referencia externa. Aquello
que desvela, en definitiva, este modo de significacion es la unidad misma del que
conoce con el significado oculto en el nombre, cuyo nicleo es la semejanza divina
misma®. Tal unidad se da desde la cumbre misma del alma, en la cual se ven
trascendidas todas sus demas facultades y potencias. Esta cima del alma es el seno
mismo de la semejanza divina, que no es otra cosa que el estado de profunda unidad
con lo divino, como principio originario que subyace a todas las cosas y al alma. El
nombre divino, en su significacion, conduce y entrega al alma la posibilidad de

despertar a su significado, que es uno con el significado profundo de todas las cosas.

En este sentido, el significado del nombre divino, desde la perspectiva

dibujada en el De Mysteriis, es, en Gltima instancia, un estado de méaxima apertura
(bmodoyn), capaz de dar de si la unidad con lo que de suyo no tiene limites. De ahi el

grado supremo en el que se desarrolla lo simbdlico en su seno. El simbolo supone aqui
la potencia de conducir al alma al despertar a la unidad que recorre lo real. Es capaz de
atraer al alma, en la medida en que muestra lo divino mismo en el nombre. En el
nombre se cumple de modo privilegiado la escala entera de la creacion. Este, a través
de la forma, entrega, de modo gradual, la unidad de ésta con el fondo originario mismo

de lo real. Este proceso anagdgico culmina en la interiorizacion del alma hasta el

% para un estudio detenido de esta cuestion, cf. epigrafe 9.7, infra p.281.

60



acceso a la unidad con el principio originario mismo. En este camino son trascendidas
las potencias que mantienen su funcion a partir de la multiplicidad, despertdndose
aquellas cuya actividad reclama de la unidad que abraza a los opuestos. En la
contemplacion del intelecto la dualidad misma entre el que contempla y lo

contemplado desaparece.

2.2.2. Los nombres divinos: una ciencia del analisis.
El texto de De Mysteriis 7.4.4-27, que venimos comentando en los epigrafes

anteriores, sefala otra de las claves del valor simbdlico de los nombres divinos: en

aquellos respecto de los cuales hemos recibido la ciencia del analisis (tr)v émotpnv
NG avaivoens), “nos es dado el saber contemplativo de la esencia, el poder y el orden
divinos en su totalidad (tr¢ Beiog ovoiag kal duvapens kat Tdéews Exopev OANG TV
gldonow)”. Jamblico pone el énfasis en que ello nos es dado en el nombre (¢v @

ovouartt). EI nombre divino mismo porta, precisamente por su caracter simbolico, el

saber acerca de los principios que constituyen lo real.

El simbolo se conforma como tal en la medida en que en él se da la articulacién
misma entre unidad y multiplicidad en sus configuraciones concretas, en él resuenan y
se reflejan de modo privilegiado. Esto ha de ser tomado en cuenta para comprender
como en el nombre nos es dado el saber contemplativo de la esencia, el poder y el

orden divinos en su totalidad y cémo ello nos es dado en aquellos nombres respecto de

los cuales hemos recibido la ciencia del analisis (tr)v émotiunv g dvaivcewg). El

verbo asociado al nominativo avelvoig, avaidm, se compone de la preposicion ava,

con el significado de ascenso, y Avw, con el significado de desliar, resolver, liberar®’.

Resolver cada nivel de realidad en sus primeros principios es tarea de tal ciencia:

“Quien es pues capaz de resolver (&volvoat) todos los géneros que caen bajo un
Unico y mismo principio y, a su vez, de reunirlos y conjuntarlos de nuevo, me
parece que es el mas sabio y el méas verdadero; e incluso me parece que ha
encontrado una bella atalaya, desde la que sera capaz de divisar a la divinidad y
todo lo que esta diferenciado en la columna y ordenacion suya y, al proporcionar

este camino transitable a la mente, de ponerse en marcha y efectuar un recorrido

57 Cf. Plotino. En. IV 9.5.24-27, VV9.3.17.
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completo, ligando los principios a los finales y reconociendo que la divinidad es

principio, fin y medio de todo lo que se hace de acuerdo con la justicia y la recta

L5558
razon”

El andlisis ligado a los nombres divinos no consiste en un proceso por el cual la
multiplicidad concreta queda aniquilada en un principio indiferenciado del que surge.
Bien al contrario, la ciencia del analisis puede resolver cada nivel de realidad en sus
propios principios, en la medida en que es capaz de discernir y diferenciar de modo
correcto las articulaciones concretas mismas de la realidad que responden a la

expresion del orden divino.

No hemos, pues, de comprender el orden de lo real de modo lineal, como un
punto que daria de si una realidad de la cual queda posteriormente separado, aunque
pueda resolverse en él en Gltima instancia, perdiendo su propia particularidad en tal
resolucion. Se trata de perseguir hasta sus fundamentos mismos cada nivel de realidad
sin que éste pierda su lugar propio y su configuracion Unica, la cual se da como
expresion concreta de lo divino. De ahi que se apele al caréacter simbolico del nombre
divino en tanto que éste es capaz de aunar en si el principio de causacion y lo causado
en sus modos concretos de articulacién. Se torna con ello un lugar privilegiado de
teofania en tanto que es capaz de reflejar lo divino, manifestandose en cada coyuntura
concreta de la realidad como su ley misma. Tal es la base de la ciencia del analisis

vinculada a la contemplacién de la esencia, el poder y el orden divinos:

“Poder contemplar a la divinidad desde esta perspectiva como desde una atalaya,
y todo lo que pertenece a su &mbito. Porque si la divinidad es guia de toda verdad,
de la felicidad, de la esencia, de la causa y de los principios, hay que esforzarse por
adquirir especialmente en ella aquella ciencia, por medio de la cual se la podra ver
en su pureza, se encontrard una via ancha hacia ella y se ligaran los fines a los
origenes. Tal es, pues, la vida y felicidad muy perfecta, que no distingue ya,

separadamente, lo dltimo de lo primero, sino que comprende a ambos en unidad,

8Protr. 22.17. ‘6otic AV Gvalboal 010G Té &Vl TavTo T Yéven OO pioy T Kol TV avTv dpyav Kol
néAy ovvBelval Te kol cuvaplduncactol, oUTog SoKeL HOt KOl GOPMTATOS TV Kal Tavarabéstatog,
€11 8¢ Kal KoAXv okomay evpnkéval, ae' &g duvatog éoceltal TOV Beov KoToyelohat Kal mhvTa T €V
T GVoTOLYIX KoL TAEEL T EKEIVED KATAKEXMPIGHEVE, KOL TADTOV APUATHAATOV OG0V EKTOPLOAUEVOS TQ)
vow Kot gvBeloy Oppodney Kol TEAEOSPOUAGAL TOG APYAG TOIG TEPUCT GUVAYOVTA Kol EmyvovTa
S0t 0 Be0g apyd e Kal TEAOC Kal PEGOV EVIL TAVIOV TV KAt dikav Te Kal Tov 0pbov Adyov
TEPOULVOUEVOV.
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reuniendo al mismo tiempo los principios, el final y el medio. Tal es pues la causa

.. . : 59
divina a la que deben aspirar los que desean ser felices”

Ser capaz de atender a la manifestacion de la unidad de los principios y los
fines reclama, como su base misma, la capacidad de discriminar y diferenciar las
articulaciones que constituyen a cada realidad concreta. Resolver en la unidad supone
y envuelve la discriminacion de los perfiles diferenciales mismos de lo real y de las
leyes que los rigen. La unidad como tal se constituye en la comprension de los fines y
los origenes, en la reunion de los principios, el final y el medio. Es significativo el
verbo que Jamblico elige para apuntar a la unidad de estos elementos:
ocvAMopufdvo que en este contexto es sindbnimo de cupBdaiim, verbo que corresponde al
nominativo couforov. Ambos apuntan en su significado al hecho de reunir, juntar,
acercar. En esta reunion se da una unidad en la que cada elemento ocupa el lugar que
le es propio, articulandose gracias a ello la unidad como tal. Sin la discriminacion de
cada uno de los elementos por sus articulaciones correctas y de la comprension de la

dinamica concreta en su complejidad, la unidad misma quedaria imposibilitada.

Tal es el sentido del simbolo en su capacidad de recrear la dinamica misma de
la realidad: en él se recrean de modo privilegiado las articulaciones concretas que
conforman el orden de lo real. Al tiempo que se respeta la naturaleza misma de los
elementos comprendidos en la unidad. De tal modo que el principio de causacion se
manifiesta en las formas mismas de lo causado pero en la calidad de no manifiesto que
le es propia. Los fines son ligados a los origenes (tax téAn taig apyaig cvvayet) en la
constitucion de una via ancha hacia la divinidad (mhatetav ebpricet v TpoOg avTOV

mopeiav). La comprension misma de la divinidad se fundamenta en un “no

distinguiendo ya separadamente lo Ultimo de lo primero (ovUkétt diwplopuéveg T

TeEAELTALO ATO TV TPOTOV dlakpivovoa)”. No hay, pues, como decimos, una huida

de las articulaciones propias de la realidad para desembocar en una especie de unidad

% |b. 23.23-24.9 10 Oonep Ao okomag Eviedev duvachHat TOV OOV kKabopav Kal mhvTo TX &v M
ovotoyia ToL Ogov. gl yop mhong ddndeiog kol gvdapoviag ovsiag te Kal altiog Kol TV apywv O
0e0¢ é&nyeltal, omovdaoTtéov &v To0Tw paAoTa Eketvny v émotiuny ktoacBal, St 1)g dtevioet Tig
avtov kafopov kol 8t' g mhatelay gVpNoEL TV TPOG avTOV Topeiav kat 3t g T TéAN Talg Apyais
ouvayet. tedemtd yap 1 Towdt {or) Kol eDdatpovio, OUKETL SIPIGHEVAG T TELEVTALO ATO TV
TpOhTOV dlakpivovoa, &AN' €ig €v T ouvouPOTEP TaUTA cLALABODGO Apydg Te Kal TEAOC Kal HEcOV
OLOU cuvé oVG. TOWTH Yap oty 1) Bela aitio, Mg del Aviéyxeshot ToUG PEAAOVTOG EVSALOVIGELY.
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indiferenciada sino, bien al contrario, se procura la manifestacion de la unidad en cada
una de estas articulaciones concretas. Se busca la manifestacion misma del lazo que
vincula a cada proceso con el principio originario. La comprension de la unidad
dimana entonces de un “no separadamente”. Comprender lo Ultimo en lo primero y lo
primero en lo Gltimo segun sus particularidades concretas es, en este sentido, el

objetivo de la ciencia del andlisis ligada a los nombres divinos.

Acontece aqui un doble movimiento solo discernible a nivel conceptual. De un
lado, se produce la resolucion de cada nivel de realidad en su principio de causacion.
De otro lado, en ese mismo proceso, se produce la distincion de cada articulacion
concreta de lo real desde su causa. Se atiende entonces al modo correcto en que han de
ser discernidas las articulaciones de la multiplicidad como manifestacion concreta de

su principio causal:

“Rehusando detenerse en la multiplicidad de los principios y en todas las clases de
ser y empefiandose en resolverlos (avoldoewv) todos bajo un Unico y mismo
principio. Y separando de éste de acuerdo con un nimero determinado, lo que
estaba proximo al Uno y, de este modo, examinando cada vez lo que en gran
medida estaba alejado y distante de él, hasta contabilizar la multitud en lo que esta
compuesto y constituido de muchos elementos. De esta manera, moviéndose en
ambas direcciones, podia ascender de la multitud al Uno y descender del Uno a la

multitud”®

®1b. 23.7-16

un fotacbar Adwv émt TV TOMQV APXWV Kol TAVTOV TOD OVTog Yevav, Aahlendl e &&
npobupovpevog VIO piav Te Kol TV oDTNV &PV T TAVTE, &TO JE ThG MAG Spv Katow appov
WPICUEVOV T TANGIOV TOD €vOG Kol 00TMOG AEL TX TOPPOTEP®D AXPIGTAUEVA KL SUCTAUEVE ETICKOTWV,
€mg av Enl Tt ovvBeTa KAl €K MOAADV CLUVESTNKOTO GuvoplBunontotl T0 TAffog €n' dupwm T oUT®
TPOiwV KovOg NV dvayew Te 0TOV &m0 ToL TANBoVG €nL TO v Kol KaTdysty Ao ToL £vog €mi 10
mAn0oc.

En esta nocién de la ciencia del andlisis resuena constantemente la comprension de la dialéctica
platénica en tanto ciencia de las divisiones y de las uniones. Recordemos Phdr. 266 b 3- ¢ 1: “Y de esto
es de lo que soy amante, Fedro, de las divisiones y uniones, que me hacen capaz de hablar y de pensar.
Y si creo que hay algun otro que tenga como el poder natural de ver lo uno y lo multiple, lo persigo,
<yendo tras sus huellas como tras las de un dios>. Por cierto, que a aquellos que son capaces de hacer

esto —sabe dios si acierto con el nombre- los llamo por lo pronto dialécticos. (Tovtav 81 éymye avTog €
€puothc, @ Paldpe, TV SPECEMY KOL GUVOYOYWY, (Vo 010¢ T @ AEYEWV T€ KOl QPOVELV" €GV TE TV
aAlov 1 yfompot Suvatov eig €v Kal éml ToAAX TEPUKOD' Opav, ToUTOV S1OK® “KkoTOTmIchE peT' tyviov
wote Be010.” Kal PévTol Kal ToLg duvapévoug aUTO dpay el LEV 0pbag 1) pr) Tpocayopevm, Beog oide,
KOA@ 8¢€ 0OV pEYPL TOVSE SIHAEKTIKOVG).
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De este modo, si el nombre divino esta ligado a la ciencia del analisis es porque
en éste se recrea de modo privilegiado la escala entera de la realidad en sus
articulaciones. Este es capaz de abrir “un camino transitable a la mente” en la medida
en que refleja las ligazones entre los seres y su principio mismo. En el nombre, lo
divino mismo se manifiesta en su orden, su poder y su esencia. Esta manifestacion
remite al conjunto de lo real: de lo divino dimana el orden de los seres y “de los
superiores sobrevienen a los inferiores la esencia y la especie”®’. No hay hiato entre los
diferentes niveles de realidad, unos reclaman de otros para su comprension, “lo
primero brilla en lo dltimo y lo inmaterial esta inmaterialmente presente en lo
material”®?. La finalidad del saber sobre los principios no es la de colapsar en ellos la
realidad causada sino, bien al contrario, la de su compresion plena. La vision conjunta

de lo causado desde la causa es precisamente el telos mismo de lo simbdlico.

De ahi que Jamblico, al tratar el caracter simbolico de los nombres divinos,
apunte a una ciencia universal que atafie al conjunto de lo real en tanto que trata de la

comprension de los primeros principios de los seres. Tal ciencia no hipotética
(avomdBetov eivon émothuny) Y que puede dar razén de sus propios principios (mept
v olkelov £avtng apywv dvvapévnv Adyov d1d6var) es concebida en estrecha

relacion con la concepcion de la dialéctica platonica desarrollada en los libros
centrales de la Republica®:

“No limita su actividad a una parte, sino que declara extenderse en comdn a todos
los seres, y asegura que la sabiduria examina los principios comunes universales, y
los contempla segun sus clases y segun sus impresiones mas simples, tal como la
vista se ejerce sobre los objetos visibles; igualmente declara que comprende las
razones generales de todo y, ademas de ello contempla y discierne: es una ciencia
Unica y no hipotética, porque descubre los principios de todos los seres y porque

puede dar razon de sus propios principios”®

o1 Myst. 1.8.53.

62 |b. 5.23.15. éMAGumEL TOiVOY KOTA TOUTOV TOV AOYOV Kal Toig 0)GTOIS TX TPOTIOTO, KOl TAPESTLY
AOAOC TO1G EVOAOIC T AV

8 También para Platon la dialéctica es una ciencia universal capaz de arribar a los primeros principios
de los seres unificandolos en un principio no hipotético, siendo la Unica ciencia que puede dar razén de
sus propios principios. Cf. R. 533. ¢.2, 510. b.7, 511. h.6.

*Protr.21.25-22.10.

oUK dpopilet mepi T pépog v évépyelay avTrg, AAAX KOWT) SWKEW Pnoitv &nt mdvta T Ovta, Tdg Te
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APYAG TAG KOWAG TV OAMY QNGLY oUTNV EMOKOTEV Kol Kot yévn taDTe Oempelv kol Kot
amhovotdrog EmPords, Wonep 1) OWIG Tolg OpaTolg EMPAALEL, TOVG T€ KAHOAOV AOYOVG TAVTOV NOLV
aUTIV mEPLEYEY, Kol mPOg To0Tey Oempelv kal SwAoyilesBor povny 8¢ xat dvomdbetov eivar
EMOTAUNY, ATe OT) TV OVIOV TAVIOV TG APYAG AVELPICKOVGOY KOl TEPL TWV Oikelmv EavTRG &pYwV
duvapévny Adyov didovar. Cf. Asimismo, 1b. 21.16-25.

66



2" PARTE.

SIMBOLO Y CONOCIMIENTO.
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3. SOBRE LOS DIVERSOS MODOS DE COMPRENSION DEL
CONOCIMIENTO: EL ESTUTO DEL CONOCIMIENTO SIMBOLICO.

En la primera parte de este estudio hemos llevado a cabo un primer
acercamiento al tratamiento del simbolo que encontramos en el De Mysteriis,
familiarizandonos con los contextos en los que aparece y con las diferentes
perspectivas desde las que es abordado. En lo sucesivo dedicaremos la mayor parte de
nuestras energias al estudio del simbolo unitivo por tratarse del simbolo propiamente
tedirgico. Este ocupa el centro mismo de las reflexiones sobre el ambito simbdlico que
lleva a cabo Jamblico en esta obra. De ahi la importancia de dirimir su naturaleza, su

funcionamiento y sus implicaciones.

El presente capitulo ira dirigido a profundizar en su sentido y a sentar las bases
de comprensién de su lugar propio en el camino epistémico perfilado por Jamblico.
Con este fin vamos a indagar en la nocion de conocimiento que encontramos en el De
Mysteriis, a través del estudio comparado de los textos en los que ésta se pone de
relieve. Lo primero que nos llamard la atencion es su extrema complejidad. Una
complejidad que se muestra del todo convergente con la nocién de conocimiento que
encontramos en el neoplatonismo anterior, y que no se deja apresar en la hermenéutica
que, sobre esta obra, despliega Dodds®. Segun esta hermenéutica la naturaleza propia
del simbolo no se inscribiria en un conocimiento propiamente filosofico sino que
introduciria a la filosofia neoplaténica en el &mbito de lo irracional. Es este un punto
que debe ser estudiado con detenimiento por jugarnos en él la dilucidacion de una de
las principales claves hermenéuticas de compresion no solo del conocimiento
simbolico sino de la totalidad del pensamiento de Jamblico y de gran parte de la
filosofia neoplatdnica. En el fondo de esta cuestion se encuentra el sentido mismo del
conocimiento tal y como es concebido en la modernidad y de su incompatibilidad con

la concepcidn del conocimiento que hunde sus raices en la filosofia platonica.

% Cf. Apéndice 11, infra p. 428.
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Nos encontramos ante el problema de que los modos de conocimiento que
trascienden el ambito de la razon logica no encuentran lugar para su expresion en las
categorias propias de la ciencia y del pensamiento moderno. Estas ultimas han pasado,
sin embargo, sutilmente, a formar parte del modo mas inmediato de comprender los
textos. A esta situacion, que complica ya de antemano la comprension del pensamiento
de Jamblico, viene a afiadirse la planta de interpretacion que forja Dodds. Esta se
configura en la clave de comprension del De Mysteriis para la mayoria de los
estudiosos mas relevantes del Neoplatonismo. Esta linea de interpretacion no se hace
cargo, sin embargo, de una parte importante de las afirmaciones formuladas
expresamente por Jamblico en lo que concierne al conocimiento simbolico. La
precariedad de estas hermenéuticas a la hora de dar cuenta de una vision de conjunto,
que abrace comprensivamente el sentido interno de esta filosofia, genera la acuciante

necesidad de ensayar un cambio de perspectiva en el estudio de los textos.

En este sentido, creemos muy Util partir de un estudio en profundidad de los
textos mismos y de los sistemas Iéxicos que operan en ellos para no atribuirles, a la
ligera, modos de significacién que les son extrafios®. El anélisis detenido del valor
semantico y de la estructura de los términos que se refieren al conocimiento es una util
herramienta para volver a dar voz al modo en que se comprende el conocimiento en el
pensamiento de Jamblico. Maxime cuando la complejidad en la escala epistémica que
nos presenta recorre, como decimos, toda la tradicion platdnica, hundiendo sus raices
en la obra de Platén. A través de este acercamiento a la seméntica y la estructura del
Iéxico en los que quedan demarcados los distintos niveles en los que se despliega el
conocimiento podremos ubicar mas facilmente el sentido propio del conocimiento
simbdlico, adquiriendo una mayor comprension de su naturaleza y de su lugar en la

cartografia epistémica que perfila el De Mysteriis.

De cara a llevar a cabo esta labor compararemos el tratamiento de los términos
yvawolg Y eidnoig en el pasaje 7.4.4-27 de De Mysteriis con otros pasajes de la misma

obra, que analizaremos pormenorizadamente al hilo de la presente exposicion, entre

%En no pocas ocasiones, a la hora de dar cuenta de filosofias tan alejadas en tiempo, se corre el riesgo
de proyectar en ellas sistemas I6gico-conceptuales que le son ajenos y que, tal y como apunta Tomas
Calvo: “no haya sido el intérprete el que se ha situado en la mentalidad o época lejanos sino que, muy al
contrario, estos ultimos hayan sido trasladados a la mentalidad del intérprete”. Léxico y Filosofia en los
presocraticos, en Logos, 1971, p. 8.
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ellos De Mysteriis 1.3.2-18 y 1.3.32-47. En estos textos encontraremos utilizados estos
términos junto con otros referidos al mismo campo semantico como évvota. 0 vONoic.
Veremos que el término yvawoigviene a utilizarse con una gran dinamicidad

significativa que sélo puede discernirse por un analisis estructural de los contextos en

los que aparece.

3.1. Nwlp\eidelno: su comprension en el pasaje de De Mysteriis 7.4.4-27.

En el capitulo anterior veiamos como el nombre divino en su carécter
simbolico se hallaba vinculado a la ciencia del analisis como saber relativo a los
principios que rigen lo real. Tal saber excedia la facultad propiamente dianoética para
alcanzar el ndcleo mismo del intelecto como facultad cognoscitiva capaz de

trascenderse a si misma. En este marco hemos de situar la comprension de las nociones
yv@oiC Y eldnoic en este pasaje de De Mysteriis 7.4.4-27%. Pues, si bien, de un lado, la
huella intelectual y divina que hay que retener en el nombre es demasiado elevada para
ser descompuesta con vistas a su conocimiento (kpeittwv yap Eotv 1) @ote
SwpetoBor €ic yawlmd; de otro lado, en el nombre nos es dado el saber
contemplativo de la esencia, el poder y el orden divinos en su totalidad (trg Beiog

ovciag Kol dLVApE®S Kal TAEEWS Exopev OANG €v T Ovopatt TV €ide{n).

El modo de conocimiento al que se apunta en estas lineas con las nociones
yvaoig Y eldnoig es cualitativamente distinto. La nocion de yvawoig queda referida al
nivel de conocimiento que se ve superado por el nombre divino: aquel nivel que
pertenece al ambito de “las cavilaciones y explicaciones discursivas (€mwvoiog Kot
Aoykae SieEodouc) . Este modo de conocimiento, que pertenece a la dianoia, ha de
ser trascendido, para desembocar en la cualidad de la significacién que el nombre

divino manifiesta: aquella que acontece “en union intelectiva con los dioses (kotox

voDV Toig Beoig cuvivopévoc)”®. Para este dmbito queda reservado el término eidnoig

%" para una cita completa de este pasaje y su original griego remitimos al epigrafe 2.2, supra p. 55-56,
donde este texto es tratado en el contexto del acercamiento a la naturaleza de los nombres divinos.

%8 Myst. 7.4.10-12.

% Es importante tomar en cuenta que la distincién entre estos dos modos de conocimiento no supone
una contraposicion entre un conocimiento racional y uno supuestamente irracional y no propio del
hombre, en el que el hombre se entregaria a elementos extrafios a su propia capacidad de conocer. La
estructura de conocimiento que aqui encontramos es la propia de toda la tradicion platonica, en la que el
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al que corresponde el verbo &idw, cuyas connotaciones son muy significativas a la hora

de comprender la razon por la que Jamblico prefiere el término eidnoig para referirse al

modo de saber contemplativo que concierne al nombre divino. Este verbo, que en voz
activa significa ver, en voz media toma el significado de mostrarse, aparecer y también
de volverse semejante, en el perfecto toma el significado de saber. La constelacion de
significaciones que presenta este verbo refleja el modo en que opera el proceso
epistémico que tiene lugar a través del nombre divino™. Este, de un lado, supone un
mostrarse, un aparecer del principio originario, que se hace posible por el caracter
simbolico del nombre: el nombre divino es un aparecer y un mostrarse de lo oculto,
pero este mostrarse no consiste en reducir el principio originario a la forma concreta
del nombre sino, bien al contrario, consiste en abrir un camino epistémico transitable
por el alma. EI nombre divino abre una via en la que el alma se asemeja a aquello que
conoce como condicion misma del aparecer. Lo que aparece toma la medida misma

del alma para hacerla mas amplia en su capacidad de recepcién de la semejanza divina.

En este sentido, el aparecer y el asemejarse estan articulados internamente,
hasta el punto de que el uno es la condicion misma del otro. Lo que aparece, aparece
tanto mas intensamente cuanto mas se le asemeja el alma. A su vez, el asemejarse del
alma viene propiciado por la medida misma del aparecer, que se hace accesible al alma
al tiempo que la tensiona, atrayéndola hacia una mayor apertura al principio originario
que el nombre vehicula. En este sentido, es interesante tomar en cuenta que otro de los
términos que se emparenta con eidnoig, eidog, hace referencia en una de sus
significaciones a la nocion misma de metodo, en tanto camino epistémico. Auna, pues,
en su campo significativo el mostrarse en cuanto forma y la nocion de constituirse en
método y camino. Este mostrarse es un aparecer activo que interpela al alma,

propiciando el desarrollo de su dindmica cognoscitiva’*.

modo més alto de conocimiento no es, en ningln caso, el &mbito dianoético. Es el modo que compete al
intelecto, en cuanto facultad contemplativa, el que se une a los principios Ultimos de lo real.
Inaugurando un modo de contacto crecientemente directo y unificado con el objeto de conocimiento,
que trasciende el desarrollo légico. Cf. Apéndice I, infra p. 428.

"0 para esta cuestion, cf. epigrafe 9.7 del presente estudio, infra p. 281.

™ En la significacion de determinados verbos relacionados con el ambito del aparecer o del mostrarse se
da una duplicidad significativa. Asi, el verbo gaivesOar hace referencia en su significacion tanto a “lo
que aparece” como a “lo que parece”. Para esta cuestion cf. nota 71 de la traduccion de Tomas Calvo
Martinez al De Anima de Arist6teles, Madrid, 1988, p. 227. En esta doble significacion se evidencia la
articulacion interna entre el mostrarse y el modo en que este mostrarse incide en un sujeto. En este

sentido, es interesante atender a la distincion estoica entre la kataAnmtiky eavtocio y la akotdinmrog
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3.2. Sobre los dos sentidos de yiwlmp: en relacion a nosotros y en relacion a los
dioses.

El término yvwoiwg adquiere en el pensamiento de Jadmblico una gran
dinamicidad en su significado, que es necesario estudiar a la luz de los textos. Esta
dinamicidad revela, de modo privilegiado, los diversos niveles en que se cumple el
conocimiento. Lo primero que nos llama la atencidn a este respecto es que en De
Mysteriis 1.3.2-18 encontramos el término yvawoig, en un primer momento, utilizado
con un sentido opuesto al que tiene en De Mysteriis 7.4.4-27. En este pasaje, como
venimos de ver en el epigrafe anterior, el término yvaoig viene asociado al modo de
conocimiento légico-discursivo. Aquel que se cumple por alteridad y oposicion, cuyo
desarrollo acontece en el tiempo. Queda, asi, vinculado al dmbito dianoético. Este
modo de conocimiento es trascendido por el saber propio de los nombres divinos,
aquel que acontece “en unidn intelectiva con los dioses”, para el que quedaba

reservado el término idnoic.

En el texto que vamos a tratar a continuacion el término yvaoig viene, sin
embargo, asociado al conocimiento connatural acerca de los dioses que coexiste con la
esencia del alma. Se sitGa pues en un nivel de conocimiento que trasciende el &mbito
dianoético para ubicarse en el nivel intelectivo. El texto al que nos referimos es el

siguiente:

“Con nuestra misma esencia coexiste el conocimiento connatural acerca de los
dioses (1) mept Bewv énputog yAwine) que es superior a toda critica y opcion, y
existe antes que razonamiento y demostracion; pues esta unido desde el origen a su

causa propia y coexiste con la tendencia esencial del alma hacia el bien.

Y si hay que decir verdad, el contacto con la divinidad no es tampoco conocimiento

(yACp), pues el conocimiento esta separado de su objeto por una cierta alteridad.

oavtacioen la que se muestra de modo privilegiado este cardcter dindmico del conocimiento. La
primera de ellas hace referencia segin Crisipo (cf. Fr. 53) a una representacion comprensiva que da
cuenta del ser presente de la cosa, la segunda de ellas a una representacion que no es capaz de
comprender el ser presente de aquello que se muestra.
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Y antes que la unién que conoce a otro como siendo diferente, esta naturalmente’
... la union simple que nos liga a los dioses. No hay pues que transigir con que
nosotros podamos admitirla 0 no admitirla, ni considerarla ambigua (pues esta
siempre en acto a la manera del Uno), ni es digno examinarla como si fuera
atribucion nuestra aceptarla o rechazarla; pues estamos nosotros contenidos en ella

y estamos llenos” de ella y tenemos lo que somos en el saber contemplativo de los

dioses (év 1@ Tovg fsovg £idéhan”"

Es importante observar que, mientras que en De Mysteriis 7.4.4 el término

yvaoig era utilizado para referirse al nivel de conocimiento que se sitta en el &mbito

de “las cavilaciones y explicaciones discursivas (¢mivoiag kat Aoyikag d1eE6d0vc)”, en

"2 En este punto existe una laguna en los manuscritos, de 10 letras en M y de 9 letras en V, a cuyo
término se lee -toc. Ficino afiadié como conjetura kai adwdkpi- “no separado, indiscernible, indistinto,
no diferenciado de”. Tal conjetura incide en una de las ideas fundamentales expresada por Jamblico a lo
largo de este fragmento, la prioridad ontolégica, que no admite dualidad, del vinculo con lo divino en
que se fundamenta la naturaleza misma del alma. Por otra parte, es importante reparar en las
connotaciones que conlleva el significado del adjetivo utilizado avtopuric que traducimos por natural,
pero que incluye la connotacién de lo que es espontaneo, no generado artificialmente por algo externo.
Este serd uno de los pilares de la argumentacion a través de la cual JAmblico refuta el poder operativo de
la magia en tanto incapaz de generar artificialmente un vinculo con lo divino, que de por si existe de
manera espontanea y natural. Desde esta perspectiva, como veremos, la telrgia tendrd el sentido
filosofico de la paideia conveniente para la correcta orientacion del alma hacia el Bien en el que se
fundamenta desde el origen.

™ Es interesante notar la doble connotacion que guarda el significado del verbo minpow. Este se refiere
tanto a lo que esta lleno, pleno, como a aquello que se realiza y alcanza su plenitud, su telos, en ese
mismo acto. En este sentido, apunta Jamblico tanto a que estamos llenos de la unién uniforme que nos
liga a los dioses como a que alcanzamos nuestro fin y nuestra realizacion en esa misma unién. De ahi
gue el conocimiento en este nivel no suponga un cambio de naturaleza en el alma: ésta esta ya llena de
lo divino desde el origen. Antes bien, reclama de una vuelta del alma hacia este ndcleo divino que la
plenifica y la culmina, iluminando todas sus potencias, procurando su correcta ordenacién y su plenitud.
Asimismo, hemos de reparar en la pareja de términos con los que queda delimitada la relacién del alma
respecto de la union divina, mepieyouebo\minpovueda. Con esta pareja de términos viene a hacerse
hincapié en que la unién divina abraza el alma completamente y la Ilena completamente. Lo divino esta
completamente en lo interior y completamente en lo exterior. O lo que es lo mismo, lo interior y lo
exterior se hacen uno a este nivel. En mas de una ocasion apunta Jamblico a que ninguna separacion ni
distancia se produce en presencia de los dioses. El modo de presencia del principio divino trasciende la
separacion misma que conlleva la multiplicidad. De manera que atraviesa la realidad desde su mismo
fundamento, alli donde no tiene sentido hablar de interior o de exterior. Para un estudio de la cualidad
de este vinculo unitivo que liga el alma a lo divino, cf. epigrafe 7.7 del presente estudio, infra p. 203.

™ Myst. 1.3.2-18

Zuvomdpyet yap U@y avTi) M oveia 1) mept Bewv ELpuTog YvAois, kpioedg te mdong €Tl Kpeittev
Kol Tpoatpécems, Adyov e kai Amodeiewg mpobmapyel cvvivotal e €& Apyng mpog TV olkelov
attiav, kol ) TPOG TAYAHOV 0VGIDSEL TG YUYNG EPECEL GLVVPEGTNKEY.

El 3¢ dgl 1dAn0Eg eimelv, ovde yvwoig éotv 1) TpoOg 1O Belov cvvaen. Aweipyetonr yop adtn g
Etepomr. IIpo 8¢ TM)g wg Etépag ETePoV YIYVOGKOVONG OVTOPUNG €0TWY ... T) TV Bewv E&npTnévn
Hovoedng ovpmhokt). OUK &po GUYOPELY ¥pT) WG duVaEVOVG aUTNV Kol d1d0var Kat pr) ddovor, ovd'
w¢ aueiforov tilecbu (€otnie yap acl kat' Evépyelay €Voeld@c), ovd' w¢ kvpiovg Gvtog ToL Kpively
1€ Kol Amokpivetv oUtmg avtnv dokipdlewv agov: mepieydpeba yop €v avty poAkov Tpelg Kol
TAnpovpedo U’ aVTNG, Kol avTO Onep €GLEV €V TQ ToLG Beolg eldévar Eyopey.
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el presente texto apunta al modo de conocimiento que antecede precisamente al

razonamiento y a la demostracion (Adyov te kal amodeiemg mpovmapyet). En el primer

caso el término yvaoiwc quedaba asociado a nosotros’, mientras que ahora su

e e e c ey 576
delimitacion viene dada por la expresion “n) mept Oewv Epeutog yvawois™ .

Se traza, asi, a partir de la lectura conjunta de De Mysteriis 1.3.2-18 y de 7.4.4-
27 una contraposicion que incide en la dinamicidad significativa del término yvaoic:

la contraposicion entre el conocimiento asociado a los dioses y el asociado a
“nosotros™’’. Con este Ultimo, viene a significarse el conocimiento predicativo, aquél
que se cumple en la oposicion y el devenir. EI que tiene que ver con la dimension
temporal de lo humano. El conocimiento asociado a los dioses se situa, en cambio, en
el lugar del alma que habita en lo divino: el lugar de la semejanza que enlaza al

hombre con los dioses.

Esta contraposicion entre un modo de conocimiento humano y otro divino no
deja al hombre sin la posibilidad de conocer profundamente la realidad, desde su
dimension eterna. Antes bien, con ella se viene a sefialar el caracter divino de todo
conocimiento en torno a los dioses, precisamente por ser un conocimiento que se
cumple por semejanza. Desde esta perspectiva el hombre sélo puede conocer a los
dioses en la medida en que se diviniza™. Y ello acontece en el acceso al saber
contemplativo de los dioses desde el lugar de la semejanza en el alma. Esta conoce,

entonces, al modo de los dioses, al acceder a lo divino de si misma y a su modo propio

> Cf. Myst. 7.4.9 dyvootog N Omépyn, kpeittov yap Eotwv 1) ote Staupeicbat gig yvwov.

"® Es necesario tomar en cuenta tal dinamicidad en el significado de yv@otc, pues, a nuestro entender, al
no tomarla en cuenta se generan gran parte de los malentendidos que llevan a ver en el De Mysteriis un
giro de la filosofia neoplatdnica hacia la irracionalidad. Segin esta posicion, en el pensamiento de
Jamblico se estableceria la imposibilidad de que el hombre acceda por si mismo al conocimiento de lo
divino. Sin embargo, si tomamos en cuenta que la nocién de conocimiento que Jamblico baraja se sitla
a varios niveles no debe extrafiarnos que se apunte a la imposibilidad del conocimiento de llevar al
hombre a la unién con lo divino. Esta afirmacion se sitla en la linea que desde Platén lleva a Plotino
segun la cual el conocimiento en su nivel dianoético no es capaz de conducir al alma a la culminacion
del camino epistémico.

" En este sentido, apunta Platon a que la sabiduria como tal es propia de los dioses mientras que la
filosofia, que compete al hombre propiamente, conlleva siempre el estar en camino, el proceso mismo
por el cual el hombre se acerca al saber de los dioses. La nocién de divinizacion del hombre, que recorre
toda la tradicion platénica, tiene aqui una de sus apoyaturas. En la medida en que el saber es propio de
lo divino, para el hombre acceder a este saber y divinizarse forman parte de un mismo movimiento. De
ahi que la filosofia sea concebida como una purificacion, un despojarse de las opiniones humanas para
acceder al conocimiento propio de lo divino. Cf. entre otros lugares Smp. 204 a y Phdr. 278 d.

"8 Cf. epigrafe 6.3, infra p. 153 y nota 211, infra p. 155.
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de conocer. No se trata, pues, de investir al alma de una cualidad afiadida a su

naturaleza sino del acceso a aquello que la constituye en su mismo fundamento.

En este sentido, el adjetivo éugutoc, que acompafia en este texto de De

Mysteriis 1.3.2-18 al término yvwoig, hace referencia a lo que nace con algo, a lo
innato y connatural. Alude, ademads, a lo que esta arraigado, internado, adentrado en
algo. Apela a aquello en lo que estd fundada nuestra misma naturaleza, a lo que
antecede y posibilita nuestras potencias animicas. De ahi que sea “superior a toda
critica y opcion”, en la medida en que constituye la fuente del criterio y de la
posibilidad misma de la eleccién. Este conocimiento connatural, coexistiendo con
nuestra propia esencia (Zvvomdpyet yap 1uwv avTn T ovoia), en tanto que principio
originario de todas sus potencias, coexiste con el principio donde se ubica la raiz

misma del deseo esencial del alma hacia el bien (t1) npog taxyabov ovGOdEL Thg

yoyng épéoet ovvoeéotnkev): en el lugar mas originario del alma, pues sélo lo
semejante desea lo semejante. Este conocimiento divino esta unido desde el origen con
su causa, es decir, con el principio de toda divinidad. De modo que en tal
conocimiento se expresa, como lo que se manifiesta con, el principio mismo de todo lo

real.

Es interesante observar la insistencia con la que es sefialada, en este texto, la
coexistencia de este conocimiento acerca de los dioses con la esencia misma del alma
a través de la utilizacion del prefijo cvv-. Este se une a cada una de las formas verbales
que sefialan la ubicacion de este tipo de conocimiento en relacion al alma, cuv-
vapy® Y ovv- veiotopat. En contraste con ello, se utiliza el prefijo mpo- para sefalar
la ubicacion de este tipo de conocimiento respecto del nivel dianoético, en la

utilizacién del verbo mpo- vrapyw”™.

El prefijo cuv- vuelve a ser utilizado, en este pasaje de De Mysteriis 1.3.2-18,

para acentuar la union de este conocimiento con su causa propia, sumandose a la
significacion del verbo évoéw que ya de por si indica la unificacion (covfivortai te €&

apyns mpog v oikeiav aitiav). La reunion y coexistencia con su principio propio y

" Tal anterioridad no debe ser entendida en términos temporales sino en tanto prioridad ontoldgica.
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con la esencia misma del alma conforma una cualidad intrinseca a este tipo de
conocimiento. De ahi que éste se sitle como un elemento de mediacién entre la
esencia del alma y la causa de tal conocimiento sobre los dioses, que no puede ser sino

el principio mismo de la divinidad.

El conocimiento acerca de los dioses, en tanto mediador que reclama del alma
su apertura hacia un modo maés alto de unién a lo divino, se sitla en el lugar mismo
donde reside la tendencia esencial del alma hacia el bien: “coexiste con la tendencia
esencial del alma hacia el bien (1) mpog tyoBov ovoOSeL NG Woyng €0£Cen
ovvupéotnkev)”, leemos en este texto de De Mysteriis 1.3.2-18 que venimos tratando
en el presente epigrafe. Es interesante reparar en la utilizacion del término épeotg, que

marca la accion de tender hacia, de lanzarse hacia, de impulso y deseo: el
conocimiento acerca de los dioses coexiste con el lugar del alma en que ésta tiende al
cumplimiento del telos del conocimiento, la union a lo divino. Se trata, pues, de un
lugar de mediacion, de una dinamica de tendencia, de un proceso y no de un momento
cumplido. EI conocimiento acerca de los dioses lleva al alma mas alla de si mismo, en
el cumplimiento del deseo de contacto del alma con el bien, principio originario tanto
de la esencia del alma como del conocimiento acerca de los dioses que coexiste con

ella.

De esta manera, el conocimiento acerca de los dioses se halla en el nivel de la

esencia, constituye para el alma la manifestacion del principio divino con el que este

conocimiento esta unido desde el origen: cvvivotai te €5 &pyng mpog TV olkeiov

attiov. El término apyn debe entenderse en toda la profundidad de su significacion,

que trasciende el sentido temporal, aludiendo al principio en términos de fundamento y
de principio rector. Este conocimiento tiene su raiz y fundamento, su principio rector
en su causa propia, en la divinidad. De este modo, el conocimiento acerca de los dioses
es capaz de despertar en el alma el deseo por el principio divino que lo fundamenta.
Este modo de conocimiento es capaz de resonar en el alma, llegando a su misma
esencia, donde radica su deseo por aquello que manifiesta el conocimiento acerca de
los dioses. Este conocimiento corre, pues, paralelo al deseo del alma por su propio
principio, en la medida en que esta unido radicalmente a su propia causa, que no es

otra que el bien del alma.
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3.3. El lugar propio del conocimiento acerca de los dioses.
Jamblico continua la reflexion en torno al conocimiento en la linea 1.3.6 del
texto de De Mysteriis que venimos comentando desde el epigrafe anterior con una

afirmacion ambigua. En la significacion que demos a esta afirmacion se dirime el

sentido mismo del término yvaoig en este texto:

“Y si hay que decir verdad (Et ¢ del taAnb¢g lnev), el contacto con la divinidad

no es tampoco conocimiento (yvawoig), pues el conocimiento estd separado de su

objeto por una cierta alteridad. Y antes que la unién que conoce a otro como

siendo diferente, estd naturalmente la union simple que nos liga a los dioses™®

Este “El 8¢ det taAnbeg einetv” puede ser interpretado en dos sentidos. El

primero de ellos seria el de considerar la afirmacion como una simple aclaracion a las

lineas anteriores a este texto® que venian a referirse al conocimiento connatural acerca
de los dioses (1] mept Becwv Epputog yhwlng, como vimos en el epigrafe anterior.

Jamblico vendria a corregir lo dicho anteriormente, situandose en esta ocasion en un

modo maés apropiado de pensar, mas cercano a la verdad.

Si consideramos acertada esta interpretacion, la concepcion del término yvawoig
seguirfa la misma linea planteada en De Mysteriis 7.4.4-27%?, al venir a enmendarse la
concepcidn que encontrabamos en De Mysteriis 1.3.2-7 segun la cual el nivel de la
yvaolg se situaba como anterior al razonamiento y a la demostracion. En este sentido,
se apuntaria nuevamente a que el contacto con la divinidad trasciende el ambito del
conocimiento dianoético, que vendria a significarse con el término yvaotc. Este exige
para su cumplimiento de un grado de separacion en que se haga posible el modo de
referencia externo en el que se desarrolla, asi como de la dualidad entre el que conoce
y lo conocido. Ambos elementos, que, en ultima instancia, apuntan a un mismo marco,
son trascendidos por el modo en el que tiene lugar la unién a lo divino: “Y antes que la

unioén que conoce a otro como siendo diferente, esta naturalmente... la unién simple

8 Fragmento del texto de Myst. 1.3.2-18, citado en el epigrafe anterior, supra p. 72.
8 Myst. 1.3.2-7
82 Cf. epigrafe 3.1. del presente capitulo, supra p. 70.

77



que nos liga a los dioses (Ilpo 8¢ NG wg €T€pag ETEPOV YIYVMOGKOLONG AUTOPVNG

€oTwv... 1 TV Bewv EEnptnuévn LovoEldT)g GuUTAOKT)”.

Otra de las posibles interpretaciones del texto, que consideramos mas acorde a
la gramatica y al sentido profundo de la argumentacion, seria la de que la afirmacion
que se lleva a cabo en De Mysteriis 1.3.2-7, referida al conocimiento connatural acerca
de los dioses, no se veria corregida por el “El d¢ del taln0ég elmelv” sino que, con esta
expresion, se estaria introduciendo una nueva diferenciacion y un nuevo matiz: Se
apuntaria a que el contacto con la divinidad trasciende, no s6lo el conocimiento
dianoético, sino también el conocimiento mismo de los dioses, en el sentido apuntado
en De Mysteriis 1.3.2, en tanto que coexiste con la esencia misma del alma y esta
unido a su causa propia. Con ello se perfilaria una escala epistémica en la que el
conocimiento connatural acerca de los dioses (1] mept fswv épputog yhwing habria de
situarse en el ambito del conocimiento de los seres realmente seres, esto es, de las
formas eidéticas®®. De tal modo que se refiriese al conocimiento que tiene lugar en el
ambito propio del intelecto, en tanto que éste despliega su funcién propia®. Si esto
fuese asf se estarfa aludiendo a la distincién ya establecida en De Mysteriis 7.4.7-9% en
el seno del modo de significacién que acontece en unién intelectiva con los dioses:
esto es, una manera intelectual y otra “inefable, superior y mas simple”. La segunda de
ellas tendria lugar en el trascenderse del intelecto a si mismo desde lo inefable que hay

en él.

Desde esta perspectiva, el sentido de la nocion de yvwoigen este texto de De

Mysteriis 1.3.2-18, estando al nivel de la actividad propia del intelecto, necesitaria de

8 Con ello no queremos establecer una escala local en la cual las formas eidéticas estuviesen situadas en
un mas alla espacial. Pues lo propio de los seres superiores es estar presentes en los inferiores en el
modo que les es connatural (cf. Myst. 5.23.1), sobreviniéndoles de ellos la esencia y la especie a los
inferiores (Ib. 1.8.53). Antes bien, aludimos a grados diversos del conocimiento de lo real en su
constitucion misma. Asimismo, es interesante observar que también Plotino sitda en el nivel eidético a
los dioses y su conocimiento propio, anterior, asimismo, al razonamiento y a la argumentacion que se
despliegan en el tiempo. En En. V1 7 28 leemos: “<El intelecto> no naci6é de ningun otro mas que del
Primero (...) una vez nacido, generd consigo todos los Seres, toda la Belleza de las Formas, todos los
Dioses Inteligibles.”

8 Obsérvese que, en este caso, el término yvaotc se habria utilizado en los textos que hemos comentado
hasta ahora en dos sentidos. De un lado, para referirse al conocimiento relativo al nivel del
razonamiento y la demostracion en Myst. 7.4.4-27 y, de otro lado, para referirse al ambito del
conocimiento intelectivo en el texto que nos ocupa, Myst. 1.3.2-7.

8 A este respecto, Cf. el epigrafe 2.2 del presente estudio, supra p. 54.
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una cierta dualidad propia de la inteleccion. Aquella dualidad atenuada en cuyo seno
es posible hablar de intelecto y de inteleccion, ain en el sentido mas cercano a la
unidad, a través de la cual se realiza tal modo de conocimiento®. Esta interpretacion

explicaria el matiz que introduce en este texto el adverbio nwc, a través del que tiende
a atenuarse la nocién de étepotng. No se aludiria, entonces, a la alteridad propia del

ambito dianoético, aquella que se hace necesaria para establecer un conocimiento
referencial o argumentativo. Antes bien, se estaria aludiendo a una cierta alteridad que

se da desde la unidad y busca la culminacion en la simplicidad cumplida de la unién a
lo divino. En este sentido, “la unién simple que nos liga a los dioses (1] Twv Oewv
E&npuévn povoewdng ovumhokn)” es ontolégicamente anterior y fundante del

conocimiento connatural acerca de los mismos (1] mept fecwov E€nputog YAwing, en la

medida en que éste sea interpretado como el conocimiento que se da en el nivel

intelectivo. Se establece, entonces, el matiz antes sefialado también en este texto,

8 En este sentido, es interesante acudir a Plotino. En. 111 8.11.1-8: “Puesto que el intelecto es una
especie de vista y una vista que esta viendo, sera una potencia que ha pasado al acto. Propias del
intelecto seran, por tanto, de un lado, una materia, y de otro, una forma, o sea, de un lado, la vision en
acto, y de otro, una materia sita en los inteligibles. En efecto, la vision en acto incluye dos cosas; es un
hecho, al menos, que antes de ver era una sola. La unidad se ha hecho pues dualidad y la dualidad
unidad. Ahora bien, a la visién sensible, su plenificacién y su perfeccionamiento, diriamos le viene del
objeto sensible, pero a la vision propia del intelecto su plenificacién se la da el Bien ("Ett 8¢ kol 3¢
Emel yap O voUg €Ty OYIg TG Kail Oyig Opoa, dvapg Eotat gig Evépyelav éMBovoa. "Eotat toivov 1O
pev OA, 10 8¢ eidog avtoD [otov Kai 1) kat' évépyelov Opacig], UAN 8¢ v vontols énel kat 1) Opacis 1)
Kat' Evépyelov drtov Exel mpiv yoUv detv Njv €v. TO ovv €v dVo yéyove kat T dvo €v. T1) pev ovv
opdoel 1) TAMPOGCIS Tapa To0 alehntoL Kai 1) olov teAeiwotg, Tf) 8¢ T0U VoL Oyel 10 Ayabov T0
mAnpovv)”. Numerosos son los textos que, en la tradicion neoplatdnica, tratan esta gradacion del
conocimiento por la que el ambito intelectivo se sitia en un nivel que requiere de una cierta
multiplicidad y diferenciacion, alin cuando ésta no sea externa como ocurre con el conocimiento
sensible. A este respecto, afirma Plotino en relacion al nivel de lo inteligible en En. V 8.4.4-11: “Se
contemplan a si mismos en los demas [...] Cada uno posee a todos dentro de si y ve, a su vez, en otro a
todos, y todo es todo y cada uno es todo [...] El sol alla es todos los astros, y cada astro, a su vez, sol y
todos los astros. En cada uno destaca un rasgo distinto pero exhibe todos (kai éavtoUg év aihoig [...]
Kat yap €xel mag mbvto €v a0Tt@, Kol a0 Op& €V &AM TAVTA, (OOTE TOVTOYOL TAVTO, KoL TaV TV Kol
€kooTov TAv Kal dmelpog 1) alyAn[...] kai 1jAog €kel mhvto Aotpa, kot EKacTov TIA0g o Kol TavTa.
‘E&éxer &' év éxdotw Alho, Eupaivel 8¢ kat mavta)”. En relacion a la cuestion del cardcter propio del
conocimiento eidético, cf.En. V 8.10.30-40. La imagen de la unificacién del conocimiento como el
camino progresivo que lleva al santuario se repite en Plotino En. VI 7.35.10-19 y en Proclo Theol. Plat.
1.14.23. Asimismo, en numerosos lugares de su obra, Proclo atribuye una cierta diferenciacion y
pluralidad al conocimiento eidético, cf. In. Ti. 1.246.10. De ahi que tanto uno como otro muestren que el
grado mas alto de unidad con el principio divino tiene lugar mas alla de la inteleccion: “Es la funcion
propiamente intelectual del alma la que es capaz de abrazar las formas del intelecto y las diferencias que
comportan, y que es la cima del intelecto y, como se dice, la flor y la existencia pura la que se une a las
hénadas de todo lo que existe y a través de ella a la unidad oculta de todas las hénadas divinas (tfg
WYOYNG TO HEV VOEPOV LSO KATOANTTIKOV VITAPYEY TV VOEPWV ELOWV Kal TNG €V aDTOIG S10pOpas,
TV 8¢ &AKpOTNTO TOU <voU> Kai, (G pact, TO <dvBog> Kkal v Umapév cuvdntechot Tpog Tog EVAdag
TV OVIOV Kal S To0TmV TPOG LTIV THV TacwV Twv Belov évadmv dmdkpupov Evactv)” Theol.
Plat. 1.15.1-6. Asimismo, cf. En. I11 8.11.10-15 y apéndice Il del presente estudio, infra p. 428.
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apuntando a que la union que nos liga a los dioses se sitta al nivel de ese modo
“inefable, superior y mas simple (a@Oiyktmg kol Kperrtovmg kol aniovotépwc)”al

que se alude en De Mysteriis 7.4.7.

A favor de esta interpretacion se halla la afirmacion de que este contacto, que

trascenderia el nivel propiamente intelectivo, en tanto union simple que nos liga a los
dioses (1] twv Bewv e&nptnuévn povoeldn)g cuumlokn), estd “siempre en acto a la
manera del Uno (€éotnke yap ael kot' evépyelav evoeldwg)”. Se apela con ello a que el

vinculo que une al hombre a lo divino, en su nucleo mas intimo, no se constituye desde
la unidad de dos elementos extrafios. Este vinculo se conforma en el lugar mismo
donde reside toda simplicidad, en tanto anterior ontol6gicamente y sostenedora de toda
potencia y de toda multiplicidad ulterior. En este sentido, el intelecto mismo, como

potencia en la que culminan las facultades del alma, se asienta en la prioridad
ontoldgica de este vinculo unitivo®. Las nociones de novoewdnc\évoedws, utilizadas
para mostrar la cualidad de este vinculo, se corresponderian con la nocién de
amhovotépog, Utilizada en De Mysteriis 7.4.7 para definir el modo de significacion

que se halla mas alla del nivel del intelecto en su funcion propia.

3.4. Taw{mocidshort una nueva relacion.

En el pasaje de De Mysteriis 1.3.2-18, que venimos analizando en los epigrafes
anteriores, Jamblico utiliza la nocion de €idévan, que alude a la accion de contemplar,
al saber contemplativo: “tenemos lo que somos en el saber contemplativo de los dioses
(a0T0 Omep Eopev €v 1@ ToUGg Beovg eldéham éxopev)”, leemos en 1.3.17. Esta nocion
era ya utilizada en De Mysteriis 7.4.4-27, donde se afirmaba que “en el nombre nos es
dado el saber contemplativo de la esencia, el poder y el orden divinos en su totalidad
(tng Oeiag ovoiog kol dvvapemg kol Taéewg €yopev OMG &v T OVOUOTL TNV
€1den)”. La relacion que establece esta nocion con la de yvioices aparentemente

similar en ambos textos®®. Sin embargo, en el presente texto de De Mysteriis 1.3.2-18

8 En relacién a la cualidad de este vinculo unitivo remitimos a su estudio pormenorizado en el cap. 7
del presente estudio, infra p. 180.

8 Cf. el epigrafe 3.1 del presente capitulo, supra p. 70. En Myst. 7.4.4-27 se afirmaba que la dimension
simbélica del nombre divino es demasiado elevada para ser descompuesta con vistas a su conocimiento
(yvaowg) y, simultineamente, que en el nombre nos es dado el saber contemplativo (gidnoig) de la
esencia, el poder y el orden divinos. En este texto de Myst. 1.3.2-18 se juega con los mismos términos
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la relacion que establecen estos dos términos varia, debido a la distinta connotacion
que toma la nocién de yvaoic. Esta nocion queda aqui referida al &mbito intelectivo,

mientras que en De Mysteriis 7.4.4-27 quedaba referida al &mbito del saber l6gico-

predicativo®.

De esta manera, en De Mysteriis 1.3.2-18 la nocidn de sidévar viene a acercarse

en su significado a la nocién de yvawoig. En este pasaje, ambos términos apuntan al
modo de conocimiento relativo al &mbito eidético, que se corresponde con el nivel
propio de la esencia del alma. Nivel que tiene su fundamento y su raiz en el vinculo
unitivo que precede ontolégicamente a todo modo de conocimiento, no sélo al

dianoético sino también al intelectivo.

En este sentido, el conocimiento connatural acerca de los dioses (1] mept Oecwv
éuoputog yvwoic) es comprendido como la dimensidn que coexiste con la esencia
misma del alma (Xvvumdpyet yop v avtr M) ovoia) en De Mysteriis 1.3.3. Y del
mismo modo, el saber contemplativo de los dioses (T toug Beovg eidévar) queda

referido a aquello que somos (avtO Omep eéopev) en De Mysteriis 1.3.18. Ambos

términos hacen, pues, referencia al &mbito eidético situado al nivel de la esencia del

alma.

De acuerdo con esta interpretacion, en De Mysteriis 1.3.17-18: “Pues estamos
nosotros contenidos en ella (la union simple que nos liga a los dioses) y estamos llenos
de ella y tenemos lo que somos en el saber contemplativo de los dioses”, se establece
una jerarquia epistémica en los términos. La union simple que nos liga a los dioses se
sitta en un nivel superior al saber contemplativo de los dioses. La raiz misma del alma

se encuentra inmersa en el vinculo simple con lo divino. Tal vinculo, es, asimismo,

en una posicion parecida. Sin embargo, en una lectura atenta, el significado de (yvdoic) varia de un
texto a otro. Son, por ello, textos centrales a la hora de atender al modo en que se cumple la dinamicidad
significativa de este término. La ecuacion en los significados seria la siguiente:

*OTO TOUTO 0TV 0VTOD TO GEUVOTOTOV' KPElTTov Yap €0t 1) wote Stupeicbat elg YAwlni\ ovde
yAwlio EoTwv 1) TPOG TO Bglov cuVaET.

*11g Belag ovolog Kol duvapeng Kol TaEems Exopev OANG &v T@ ovopart v £idel i\ a0 Onep
€opév €v ¢ ToUG Beovg eldéhanéyopey.

8 A este respecto, cf. epigrafe 3.1, supra p. 70.
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fuente de plenitud para el nivel propio de la esencia del alma: aquel en el que tiene

lugar el saber contemplativo.

3.5. Jerarquia en los modos de conocimiento.
De una lectura conjunta de los pasajes de De Mysteriis 7.4.10-24%° y de 1.3.2-

18%, que hemos estudiado en los epigrafes anteriores, se deriva una dinamicidad
significativa concreta del término yvwoigy una jerarquia en los modos de
conocimiento que quedan designados con términos especificos. El término
yvaoig apunta al conocimiento propio del ambito dianoético cuando viene referido a

“nosotros” en De Mysteriis 7.4.10-24. En cambio, en De Mysteriis 1.3.2-18 apunta al

ambito de conocimiento intelectivo, en la medida en que queda vinculado a los dioses.
El término eidnoig queda referido, en ambos pasajes, al saber contemplativo que une al
hombre con los dioses, al &mbito intelectivo, significacion que abraza especificamente
el término yvaoig en determinados contextos. Este viene a ubicarse, pues, como

término genérico, en la medida en que puede comprender en su significaciobn ambos

modos de conocimiento®.

La jerarquia en los modos de conocimiento que se deriva de una lectura
conjunta de los pasajes de De Mysteriis referidos sobre estas lineas estd formada por
tres niveles de conocimiento, cada uno de los cuales queda trascendido por el superior:
El nivel inferior corresponderia al conocimiento dianoético, aquel que se cumple en la

multiplicidad y en la dualidad que requiere un proceso de referencia externa. Este
queda designado por el término yvwolg asociado a “nosotros”. El nivel intermedio
corresponde al &mbito intelectivo, que se sitta en el nivel de la esencia del alma, el
ambito de las formas eidéticas. Este nivel queda designado por el término yvwoig
cuando viene asociado a los dioses. Se refiere a él también el término €idnoig 0
eldévan, que en todos los casos estéd vinculado al saber intelectivo de los dioses, en el

que “tenemos lo que somos”, haciendo siempre referencia a la esencia del alma. Un

% Cf. epigrafe 3.1, supra p. 70.

%L Cf. epigrafes 3.2-3.4, supra p. 72.

% Sobre este mecanismo de la lengua y sus implicaciones en el caso concreto de la filosofia
presocratica, cf. el clarificador articulo de Tomas Calvo Martinez. Léxico y Filosofia en los
Presocraticos, en Logos, 1971, p. 16. En él leemos: “La lengua actia polarizando términos,
neutralizando sentidos, llevando a cabo la sinonimizacion de palabras que en otro contexto no son
sindnimos.”
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tercer nivel se sitia en el fundamento y raiz misma de la esencia del alma,
trascendiendo el nivel de la esencia para abrazarlo desde su fuente. Este nivel
trasciende el conocimiento en los dos sentidos antes apuntados, para ser designado en
términos de contacto o de unién a lo divino. De este modo, antecede ontoldgicamente
a los anteriores y los sostiene. No puede ser, en modo alguno, generado en el alma a
partir de los anteriores como si de un nuevo elemento se tratara. Es lo mas intimo al
alma desde su misma raiz, antes del tiempo. Si no estuviera ya en acto desde el origen,
la posibilidad misma de la existencia del alma se veria negada. Es la fuente del ser del
alma. De ahi que todo verdadero conocimiento se encamine a este cumplimiento,

favoreciendo la reminiscencia y la vuelta del alma sobre si misma®.

3.6. Kanaioelnoy iviféna su relacion con la nocion de yhw{no
La reflexion en torno al estatuto del conocimiento continda en De Mysteriis
1.3.32-47, texto en el que hallamos utilizadas las nociones de yvoig y €ldnoig con un

sentido similar al que tienen en De Mysteriis 1.3.2-18%. Estas nociones se conjugan
aqui con otros términos que pertenecen a Su misSmo campo semantico como

katovonolg y vonoic. El uso de estas nociones, que pertenecen al ambito intelectivo,
en un sentido que se asimila al de yvwoigy al de eidnoig viene a confirmar nuestro
andlisis anterior: El término yvaoiccuando apunta al conocimiento acerca de los

dioses queda vinculado al conocimiento intelectivo, como lugar de mediacién para el

acceso al contacto con lo divino como telos dltimo del conocimiento. Bajo esta
perspectiva abraza la significacion del término &idnoig que viene asociado de modo

permanente a este tipo de conocimiento o saber contemplativo:

“Convenga también, pues, a los inmortales compafieros de los dioses la
inteleccion connatural de ellos (1 adupvroc avrwv katavonoig); al igual que ellos

poseen el ser de un modo siempre idéntico, asi también el alma humana Unase a

% De cara a la explicitacion de esta jerarquia presentamos un esquema de los términos que se asocian a
cada uno de los niveles:

1-En el nivel inferior estaria el conocimiento predicativo, “todas las cavilaciones y explicaciones
discursivas” como se expresa en Myst. 7.4.9. — yAw{no(fkik)

2-En el nivel intermedio estaria el conocimiento unido a los dioses por el intelecto que corresponde al
nivel esencial del alma - 1} mept Bewv EkO Vo YAWIN0= 10 TOUG Beovg £idEham

3-El tercer nivel se significa en términos de contacto o de unidn, &mbito que trasciende la esencia y la
fundamenta - 1) Tpog 10 Betov {mhab) = 1) TV Bewv éEnptnuévn povoedr)g Sk my 01).

% Cf. epigrafe 3.2-3-4, supra p.72.
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ellos, segn los mismos principios, por el conocimiento (yvaaoer), sin perseguir, en
modo alguno, por representacion, opinion o silogismo, que tienen su origen en el

tiempo, la esencia superior a todos estos modos <de conocimiento>, sino que se
unira a ellos con las intelecciones puras e irreprochables (kaOapolc kol duéuntolg
vorjoeotv) que recibe de los dioses eternamente. T, en cambio, pareces creer que
idéntico es el conocimiento (yvwowv) de las cosas divinas y de las demas,

cualesquiera gque sean, y que por antitesis se procura el miembro opuesto, como se

acostumbra también en las proposiciones dialécticas. Pero no hay semejanza alguna,
pues, el saber contemplativo de ellos (adtwv 1) eidnoic) es diferente y aparte de toda

oposicion, y no consiste en un acuerdo momentaneo 0 en un proceso, Sino que

coexiste eternamente de modo simple en el alma”*

El presente texto marca la misma distincién, ya apuntada en los pasajes
anteriores®, entre un conocimiento que se cumple en el &mbito del razonamiento y de
la referencia externa y otro que trasciende este nivel para unirse a los dioses a través de
lo que les es semejante. La nocion de copgeutog katovonoig viene a significar este
modo de conocimiento intelectivo por el que el alma se une a lo divino. Este trasciende
el tiempo y el devenir, y, por ello, el &mbito de la oposicion. Tal nocidn es paralela a la
utilizada en De Mysteriis 1.3.3, &uoutog yvaoic. Al igual que esta nocion®’, chpeutoc
katovonotg hace referencia a lo que es connatural al alma, a aquello en lo que el alma
estd arraigada y que es de su misma naturaleza, a lo que le es semejante. El
conocimiento intelectivo propio de lo divino no es, pues, algo que le adviene al alma
desde fuera y que seria extrafio a su propia naturaleza. Bien al contrario, éste se
cumple en el acceso del alma al lugar que la constituye en su ndcleo mismo, aquel en
el que esta arraigada su misma naturaleza como fundamento de todas sus potencias. De

ahi que se insista de nuevo en la afirmacion de que este conocimiento “coexiste

% Myst. 1.3.30-47

‘Eowétm 81) ovv tolg Awdiolg TV Becov cuvomadolc Kal 1) oOupuTog adT@V KaTOVOnois' WOTEP 0DV
avtol TO givol €ovov del WoaHTmE, oUT® Kal 1) aviporivy Yoy Kot T a0t T1) pvocer Tpog
avToUGg cuvantécdm, sikaciar eV 1) 60&T 1) ovAdoyiou T, ApYOUEVOLS TOTE AMO YPOVOL, UNSANWG
TV UnéP TOUTA TAVTO OVGIAYV HETOSIOKOVGE, TAlG 8¢ Kabapaic Kol AUEUTTOIG vorjoeaty ol eiAngey €5
awiov mapa v Bev, TavTorg avToig cuvnpIuévn oL &' Eotkag 1)yetobot Ty avTVv eival v Beiov
Kol TV GAAOV OTO1wVOUV yvwaoty, 8180c00i 1& ATO TWV AVIIKEWEVOVY TO €TEPOV HOPLOV, (CTeEp slmbe
KoL €L TV €V TOIG SOAEKTOIC TPOTEWOUEVOV' TO 8" OVK EGTIV 0VSOUWS TAPATANGIOV: EENALAKTOL YOIp
avT@V 1 €idnolg, AVTIBECEDG TE TAOTG KEYOPIOTAL, KOl OUK €V T(0 ouyy®peicbat vov 1) v 1@ yiyvesba
VOEOTIKEY, AL TV €& A13i0v LOVOEIST)G ETIL TH) YUYT) CLVLTAPYOVGO.

% Cf. por ejemplo, Myst. 1.3.2-18.

% Cf. epigrafe 3.2, supra p. 72.
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eternamente de modo simple en el alma (¢£ dwdiov povoewdng &mt T woyn

. 98
GLVLTIAPYOVGA) .

En este sentido, es interesante notar la duplicidad de referencias del genitivo
aUT@WV que acompafla a cOuUELTOS Katavoncl; en este pasaje 1.3.30-47 de De

Mysteriis. Este genitivo puede ser interpretado como refiriéndose a los dioses mismos
y a sus compaferos que les contemplan. Se muestra con ello que una sola es la
contemplacion: tanto la contemplacién con la que los compafieros de los dioses

contemplan a los dioses como la actividad contemplativa de éstos®. El saber
contemplativo se cumple, asi, trascendiendo toda oposicion (avtwv 1 eidnoi,
avtiBéoemg te Taong keydprotat). EI conocimiento intelectivo de lo divino abraza el

alma en la unidad misma que antecede ontoldgicamente toda oposicién, abrazando los

contrarios y trascendiéndolos en este mismo acto.

En este pasaje, el término yvawoig queda ligado en su significacion a la nocion

de obugurtoc katavonoig situdndose en la via misma de union del alma a lo divino.
Esta ha de unirse a los dioses no por lo que es ajeno a lo divino, desde la multiplicidad
o el devenir en si mismos, ni por las potencias cognoscitivas que acompafian a este
ambito sino por lo que le es semejante. Tal conocimiento intelectivo, que se cumple

por semejanza, queda contrapuesto al conocimiento que se cumple por alteridad y
oposicion, aquel que concierne a la representacion, la opinion o el silogismo (gixacia
uév 1) 86&n 1 cvihoyiop@)'®. La union a lo divino tiene lugar, pues, a través del
conocimiento (1] yvooet) referido éste al ambito de “las intelecciones puras e
irreprochables (kabapoaic kai apéumtolg vonoeowy)”. De este modo, la nocidon de
yvoigapunta en este pasaje de De Mysteriis 1.3.30-47 al ambito intelectivo,

situandose en el camino de union del alma a lo divino, trascendiendo todo

conocimiento discursivo.

%Cf. La afirmacion paralela llevada a cabo en Myst. 1.3.3: “Con nuestra misma esencia coexiste el
conocimiento connatural acerca de los dioses (Zvvvmdpyet yap fpcv vt M ovoia 1 mept Becwv
E€UPLTOG YVQOIG)”.

% A este respecto, cf. En. 111 8.8.25-30, V 8.10.25-40 y Myst. 4.3

100 Cf. Myst. 7.4.4-27 donde el término yvaoig apuntaba a este ambito de conocimiento referido como

aquel que se da en “las cavilaciones y explicaciones discursivas (émvoiog kol Aoyikag 61e€6d0vg)”. A
este respecto, cf. epigrafe 3.1.
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En este punto, es importante notar el caracter receptivo del conocimiento
intelectivo: el camino de unificacion del alma se lleva a cabo a través de las

intelecciones que ésta recibe de los dioses. Estas intelecciones puras e irreprochables,
el alma las recibe de los dioses eternamente (aig eilnpev €€ cudiov mapi T@wv Be@v).

Esta recepcion es eterna, en tanto que trasciende el tiempo y el devenir. En este
sentido, el perfecto de lappdve que aqui utiliza Jamblico apunta a una recepcion

permanente’®

que constituye al alma en su esencia misma, alli donde su modo de ser
es siempre idéntico. En este pasaje de De Mysteriis 1.3.30-47 se insiste, en varias
ocasiones, en el caracter eterno del conocimiento de lo divino en el alma. Este coexiste
eternamente de modo simple en el alma, constituyendo la raiz de todas sus potencias.
De ahi que los modos de conocimiento que tienen su origen en el tiempo no puedan
alcanzar este modo de conocimiento, por desplegar su actividad al nivel de la
multiplicidad y del devenir. Estos envuelven la alteridad y el despliegue discursivo
desde la oposicion de lo que es divergente, sin trascender al nivel de la semejanza en la

que tiene lugar el acercamiento del alma a lo divino'%%

3.7. El cardacter intelectivo del conocimiento simbolico: las nociones yiw{ip)
eioedno.

En conclusion, podemos afirmar que en el pasaje de De Mysteriis 1.3.30-47,
que hemos tratado en el epigrafe anterior, la nocion de yvawoig, apuntando al modo de
conocimiento intelectivo, se aplica como término genérico al campo de significacion
especifico de la nocion de eidnoiwc. Ambas nociones vienen, pues, a referirse al &mbito

de conocimiento intelectivo que se situa, méas alla de los modos de conocimiento

discursivos, en el camino mismo de unién del alma a lo divino. En De Mysteriis 7.4.4-

101 E| sentido que adquiere el perfecto castellano no da cuenta de los matices aspectuales de este tiempo
en lengua griega. El perfecto griego viene a significar una accion que comienza en el pasado
extendiéndose al presente. En este sentido, puede ser utilizada acompafiando a la nocién misma de
atemporalidad que conlleva la eternidad. El alma tiene recibidas las intelecciones de los dioses y las
sigue recibiendo en el presente. Asimismo, la preposicién éx que acompafia a didiov debe ser
interpretada tanto en el sentido mismo de la atemporalidad de tal recepcion como del origen causal de la
misma: Esta recepcion, procediendo de la eternidad, trasciende el tiempo y el devenir temporal.

192E5 importante tomar en cuenta que se trata de modos diferentes de conocimiento, de los cuales no se
infiere la existencia de dos realidades separadas, el tiempo y la eternidad, sino que, antes bien, se alude a
diferentes niveles de una misma realidad. En ella, lo divino abraza cada momento del tiempo y las
medidas mismas de los seres proceden y tienen su fundamento en este principio.
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27" sin embargo, el término yvaouc era utilizado para referirse al ambito de
conocimiento que se corresponde con “todas las cavilaciones y explicaciones
discursivas”. La nocion de yvwoig era alli vinculada a los modos de conocimiento que
caen exclusivamente bajo el ambito de lo humano. Estos debian ser apartados para
acceder al modo de saber intelectivo ligado a la dimension simbolica de los nombres
divinos. La nocion de yvaoig apunta, pues, tanto al nivel de conocimiento dianoético
como al intelectivo, especificando su significado segln los contextos. Sin embargo, la
nocion de &idnoig aparece, en todos los casos, referida al saber contemplativo

vinculado a lo divino, significando el modo de conocimiento en el que se constituye la

esencia misma del alma, aquel que “de modo simple coexiste eternamente en el alma”.

El &mbito propio de expresion del conocimiento simbdlico se situara, como
veremos en el préximo capitulo, en este nivel que viene demarcado por los términos
YV@olc y €ldnoig, en cuanto referidos al ambito intelectivo. Tal modo de conocimiento
se cumple en una unificacién progresiva de las potencias animicas que arriba, en
ultima instancia, al nucleo de la semejanza. Su carécter activo trasciende el ambito de
lo predicativo: conocer supone aqui acceder al lugar de la semejanza en el alma. De
esta manera, el alma ha de verse transformada en este modo de conocimiento que la
asimila a aquello que contempla. A la cualidad propia del carécter intelectivo de la

dinamica que facilita el conocimiento simbdlico dedicaremos el préximo capitulo.

103 cf. epigrafe 3.1, supra p. 70.
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4. SOBRE LA NATURALEZA INTELECTUAL DEL SiMBOLO: DE
MYSTERIIS 2.11.16-56, UN TEXTO POLEMICO.

En el presente capitulo seguiremos profundizando en nuestra comprension del
simbolo y en la naturaleza de su caracter epistémico. Tras haber perfilado, en el
capitulo precedente, la cartografia de los modos de conocimiento que encontramos en
el De Mysteriis, y con el fin de ubicar el lugar propio del conocimiento simbalico,
vamos a indagar en su cualidad intelectiva. Esta cualidad plantea problemas de
interpretacion que han venido ha dirimirse, en la mayoria de las ocasiones, sobre la
planta que instituyera Dodds, a la que nos hemos ya referido anteriormente'®. Se suele
partir del presupuesto del caracter irracional del simbolo y se da un valor central a
determinados textos, dejando otros de lado y proyectando sobre aquellos significados
que vienen a validar la tesis de partida. Una tesis que no da cuenta, por lo demas, de la
complejidad de los textos y que provoca problemas en lo referente a desplegar una

hermenéutica conjunta e integrada, generando contradicciones entre ellos.

De este modo, para poner de relieve el caracter no intelectivo del simbolo se
aduce De Mysteriis 2.11.16. Texto que vendria a ejemplificar el proceso de
introduccion de la filosofia Neoplaténica en el ambito de lo irracional a partir de
Jamblico. Reproducimos la traduccién que hace del mismo Pierre Hadot, uno de los
grandes estudiosos del Neoplatonismo, al que debemos una importante parte de los
estudios y traducciones actuales de Plotino: “L’acomplissement des opérations
ineffables qui dépassent toute connaissance, selon un mode qui convient aux dieux, et
la puissance des <symboles> indecibles compris par les dieux seuls produisent 1’'union
théurgique. Ainsi n’est-ce point par I’intelligence que nous accomplissons les choses
sacrees : sinon cette opération sera un effet de notre intelligence y dépendra de nous”.
Tras citar el texto afade que: “Ce texte de Jamblique montre bien le supernaturalisme
qui a envahi le platonisme tardif et qui sépare si profondément Jamblique de Plotin et

de Porphyre™®,

104 A este respecto, cf. apéndice 11, supra p. 428.
195 pjerre Hadot, en la obra de Lewy Hans. Chaldean Oracles and theurgy. Parfs, 1978, p. 717.
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Este texto es, asimismo, citado por H. D. Saffrey, otro importante y prolifico
estudioso del Neoplatonismo, afiadiendo la siguiente interpretacion: “Ce qui veut dire
que pour Jamblique, 1’union a la divinité est un rite ineffable ot opérent non pas les
forces de notre esprit, mais 1’action des dieux déclenchée par la manipulation des

»1%  También Luc Brisson, reconocido especialista en los estudios

symboles
neoplatonicos, al que debemos una magnifica traduccion de la Vida Pitagorica de
Jamblico, cita este texto, al que hace el siguiente comentario: “La vérité ne peut étre
atteinte qu’au terme d’une révélation que dispensent les dieux eux-mémes qui

apportent ainsi un reméde a la faiblesse humaine”’.

Estas hermenéuticas tienden a dar por sentado, como ya lo hiciera Dodds, el
caracter irracional del simbolo, caracter que vendria a introducir una novedad en el
pensamiento de raigambre platonica. EI hombre deja de confiar en la potencia del
intelecto, abandonandose a mediaciones de corte irracional que puedan llegar a salvar
la impotencia del alma ante lo divino'®. Sin embargo, estas interpretaciones no dejan
cabida a una lectura integrada de los textos, planteando problemas de incompatibilidad
entre ellos. Tal es el caso de la comprension conjunta del texto citado (De Mysteriis
2.11.16) donde supuestamente se mostraria el caracter no intelectual del simbolo y De
Mysteriis 7.4.1 donde se afirma expresamente que los nombres divinos, en su carécter

simbdlico, tienen un modo de significar “en union intelectiva con los dioses (katx
vouv 10lg Beolg ocvvnvopévog)”. Afiadiendo que: “lo que hay que retener en los
nombres es precisamente aquella huella intelectual y divina, que constituye un simbolo
de la semejanza divina (Oocmnep 8¢ €ott voegpog kal Oelog tng Beiog OpodOTTOG

. , . ‘ e, 109
GLHPOMKOG YOPAKTIP, TOUTOV LTOBETEOV £V TOLG OVOLAGLY) ™.

106 1. D. Saffrey. La théurgie chez les néoplatoniciens, en Recherches sur le Néoplatonisme aprés
Plotin. Paris, 1990, p. 168.

97 |_uc Brisson. Orphée, Pythagore et Platon. Le mythe qui établit cette lignée, en Metaphysic und
Religion. Leipzig, 2002, p. 423.

1%Tal como expresara Saffrey (op. cit. p. 164): “Renongant a 1’effort de la raison, on souhaite donc
sortir de la nuit de I’esprit par un enseignement venu de 1’Au-dela et auquel il n’y a plus qu’a ajouter
foi”. SUbitamente un gran pesimismo y una gran impotencia habrian venido a apoderarse de aquél
espiritu griego que confiaba en sus propias fuerzas como Unico bagaje en su comprension de lo real. Tal
vez esta cartografia de la mutacion del espiritu griego sea deudora de hermenéuticas posteriores que han
querido ver en él el precursor del pensamiento ilustrado contra las potencias irracionales del mito. Tal
vez ni el espiritu griego fue nunca tan autosuficiente ni Ilegd a ser nunca tan pesimista e impotente. En
este punto se hace necesaria una nueva perspectiva que arroje una nueva luz al sentido interno de los
textos del platonismo para llegar a comprender la coherencia profunda que anima a los neoplaténicos de
la escuela de Atenas. Sobre este punto, cf. capitulo 11, infra p. 351.

109 A este respecto, cf. epigrafe 2.2 (supra p. 54) y 9.7 del presente estudio, infra p. 281.
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Del modo en que sean interpretados estos textos se deriva una comprension
concreta de la naturaleza del simbolo y de su lugar en el marco epistémico perfilado
por Jamblico. No es poco lo que se juega en la lectura de los mismos, por ello
proponemos dejar entre paréntesis las teorias acerca de la condicion irracional del
simbolo y atender a los textos desde si mismos. Proponemos ahondar en el sentido
interno de las afirmaciones acerca de la condicion intelectiva del simbolo que se llevan
a cabo en ellos, a través de un estudio estructural y semantico del 1éxico referido a lo
intelectivo. A partir del mismo, intentaremos desplegar una hermenéutica que abrace el
sentido conjunto de las diferentes afirmaciones, que se muestran, en un primer

momento, aparentemente contradictorias.

De esta manera, daremos prioridad, de un lado, al estudio detenido de los
textos, de otro, a ensayar una hermenéutica que muestre su sentido interno como un
sentido coherente que los abraza en su integridad, mostrando la compatibilidad de las
diferentes afirmaciones que se encuentran en ellos. Este estudio ha de llevarnos a
poner de manifiesto la dinamicidad propia del Iéxico referido a lo intelectivo. Veremos
cémo los términos que pertenecen al campo semantico que queda referido al &mbito
epistémico guardan en si una dinamicidad que apunta, en Gltima instancia, a la
dinamicidad misma que constituye tanto a la realidad como al alma. Esta condicion
dindmica de las nociones centrales de la filosofia de Jamblico exige de una exégesis
que sea capaz de sintonizar con ella, dando cuenta de su sentido interno mas alla de
proyecciones semanticas rigidas. De esta manera, analizaremos la estructura semantica
en la que se engarzan los términos y de la que extraen su sentido propio. A través de
este estudio iremos profundizando en la naturaleza del simbolo y en su cualidad
intelectiva, que no se deja apresar en las categorias que lo definen como un elemento
irracional que viniera a salvar la impotencia y la desconfianza en las fuerzas propias

del alma humana**°.

19 Jna hermenéutica atenta a los textos y a su lectura conjunta ha de mostrarnos que la distancia que se
quiere ver entre JAmblico y el Neoplatonismo anterior no es tal. El nervio propio de esta filosofia no ha
de buscarse en su caracter irracional, ni en un supuesto pesimismo que se entregara a las fuerzas
irracionales de la religién. Bien al contrario, tal nervio propio, que marcara la escuela de Atenas, ha de
verse en el ingente esfuerzo intelectual que lleva a cabo por intentar articular y dar una coherencia
interna a los rituales del mundo pagano desde la filosofia neoplatonica, en un desesperado intento por
salvar la vigencia de un mundo, que estaba siendo amenazado por el imparable ascenso del cristianismo.
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Llevaremos a cabo esta tarea estudiando de cerca el pasaje de De Mysteriis
2.11.56 al que nos hemos referido méas arriba, investigando el sentido del léxico
referido a lo intelectivo, de cara a profundizar en la naturaleza del simbolo. En esta

labor nos sera necesario volver a recurrir a De Mysteriis 7.4.4-27'*

, que retomaremos
esta vez para llevar a cabo una lectura comparada de estos dos pasajes. De este modo,

podremos delimitar la comprensién del simbolo que se deriva de esta lectura conjunta.

El pasaje de De Mysteriis 2.11.56 guarda una complejidad extrema, quedando
reflejadas en él muchas de las ideas que constituyen el eje del pensamiento de
Jamblico. Préacticamente cada término ha de ser discutido, asi como ha de compararse
su contexto estructural y semantico con el que figura en otros lugares de la obra. De lo
contrario, se corre el riesgo de aislar determinadas nociones, proyectando sobre ellas
significados que no les corresponden. Con ello, no alcanzariamos el corazon del
sentido de las afirmaciones que se hacen en las lineas que trataremos a continuacion,
tendiendo, en este mismo movimiento, a proyectar semanticas no acertadas no sélo

sobre este texto sino sobre el conjunto del pensamiento de Jamblico.

En un primer momento, centraremos nuestra atencion en una afirmacion que
contiene una expresion paraddjica, en cuya resolucién habremos de buscar una clave
hermenéutica importante para dilucidar el sentido del resto del texto. A partir de ella,
se ird desplegando nuestra argumentacion, tratando de dar cuenta de una exégesis del
texto compatible con la globalidad de la filosofia de Jamblico. Citamos a continuacién

este complejo pasaje de De Mysteriis 2.11.16-56:

“Y tampoco el pensamiento une a los tetrgos con los dioses, pues en tal caso ;/qué
impediria a los que filosofan especulativamente tener la unién tedrgica con los
dioses? Ahora bien, la verdad no es asi, sino que la union tedrgica es infundida por
la eficacia de aquellas obras que son inefables y que, por encima de toda
inteleccion, son llevadas a cabo como corresponde a lo divino, asi como por el
poder de los simbolos silenciosos, comprendidos por los dioses solamente. Por ello,
tampoco los llevamos a cabo con el pensar, pues, en tal caso, su actividad seria
intelectual y producto nuestro. Pero ni lo uno ni lo otro es verdad. En efecto, incluso

sin que nosotros pensemos los simbolos mismos cumplen su funcién propia por si

11 cf. supra p. 55 y epigrafe 3.1, supra p. 70.
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mismos, y el inefable poder de los dioses, hacia los que estos simbolos se elevan,
reconoce sus propias imagenes él mismo por si mismo y no porque sea despertado
por nuestro pensamiento. Pues no es natural que lo que abraza sea puesto en
movimiento por lo abrazado, ni lo perfecto por lo imperfecto ni el todo por las
partes. De ahi, que tampoco las causas divinas sean llamadas al acto por una accion
previa de nuestros pensamientos: y si bien éstos, junto con todas las mejores
disposiciones del alma y nuestra pureza, tienen que darse con anterioridad como
causas en alguna medida coadyuvantes, sin embargo lo que propiamente despierta
la voluntad divina son los simbolos divinos mismos. De modo que lo divino se pone
en movimiento ello mismo por si mismo, sin recibir de los seres inferiores ningln

principio de su acto propio.

Y me he extendido en estas cosas para que no creas que la plena potencia del acto
telrgico proviene de nosotros y para que no pienses tampoco, ni que su obra se
lleva a cabo correctamente por estar nuestros pensamientos correctamente
dispuestos, ni que se realiza errbneamente por equivocarnos nosotros. Pues aun
cuando conociéramos las propiedades que acompafian a cada género no habriamos
alcanzado tampoco aun la verdad de sus obras. No obstante, la unién activa no se
genera nunca sin el conocimiento, si bien éste no se identifica con aquella. De modo
gue tampoco <se identifica con aquella> la pureza divina <que se produce>
mediante el conocimiento recto, como la del cuerpo <se produce> mediante la
abstinencia, si bien esta trascendentalmente unida y purificada en mayor medida,
incluso, que el conocimiento. Y tampoco, ninguna otra de tales cosas, de naturaleza
humana, que hay en nosotros, contribuye en nada al cumplimiento de las acciones

.. 112
divinas” .

12 Myst. 2.11.16-56

ovd¢ yap 1 E&vvolo cvvamtel Tolg Beolg TOUg Oeovpyovs €mel Ti EkdAve TOLG BepNTIKAG
@LA0c0poUVTaG EXEV TV BE0VPYIKTIV Evacty Tpog ToLg Beots; VOV &' ovk €xet 0 ye dinbég ovtmg
AL 1] TV Epyav TV AppHTOV Kol Uép macov vonowv Beompencog Evepyovpévav tekectovpyia 1) e
TV Vooupévmv Tolg Beoig povov cupPormv dpbéyktov dvvaug éviibnot v Beovpyknv évaoty.
Awdmep oU8E T VoelV avT évepyoUpev: €0Tol Yap oUT® voepa aLT@V 1) EvEpyelo Kal A" 1wV
evidopévn® O 3" oVdEtepoV €otv ainbéc. Kal yap pr) voodviemv NMuav adt ta cuvinuote &'
€ovtav dpa TO oikelov Epyov, kal 1) TV Be@v, TPOg oUg AviKel TavTA, AppnTog dSHvoulg o0t AQ'
£0VTNG EMYlYVMOOKEL TG olkeiong elkOvag, AL oL ¢ dieyeipesbar IO Thg NUETEPAG VONCENMS 0VGE
Yop Exel OOV T TEPEXOVTA VIO TV TEPIEYOUEV®V 0VSE T TEAELD DO TWV ATEAWV 0Vd' IO TV
pepav tor Oha avaxiveiohot. ‘Obgv 1) 008 VO TV THETEPOV VONGE®MY TPOTYOLHEVOS T Bela alTio
TPOKAAELTOL €IG EVEPYELV” XA TaOTOG HEV KoL TG OAaG TG Yuxng apiotag Swabéoelg katl Ty mept
Nuag kebapdta g cuvaitia dtta Tpodmokeichar xpn, T &' wg Kuping Eyeipovia v Oeiav fovinoy
avta T Ogld €ott cuvBEpata kol oUT® T TV Be@v aUTA VE' €QVTWV AVAKIVELTAL, UTT' 0VSEVOS TV
UMOJEE0TEPOV EVOEXOLEVA TIVAL EIG EVTA &pYTV TN Olkelag Evepyeiog.
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4.1 “Intelectual y producto nuestro (Aveéa Qai a0' ki €EAONOvKére)”: acerca de
una afirmacion paraddjica.
La afirmacion de la que partira nuestro analisis se encuentra expresada en el

contexto de las siguientes lineas del pasaje de De Mysteriis 2.11.16-56:

“La union tedrgica es infundida por la eficacia de aquellas obras que son inefables
y que, por encima de toda inteleccion, son llevadas a cabo como corresponde a lo
divino, asi como por el poder de los simbolos silenciosos, comprendidos por los
dioses solamente. Por ello, tampoco los llevamos a cabo con el pensar, pues, en

tal caso, su actividad seria intelectual y producto nuestro (voepa adtwv 1

evépyelo kol &' nuwv évoidouévn) .

La expresion “seria intelectual y producto nuestro (vogpa o0tV 1] €vépyela Kol

ae' Nuwv évordopévn)” resulta paradojica en extremo si atendemos a los lugares del

De Mysteriis y del conjunto de la obra de Jamblico donde es utilizado el término
vogpag Y otros terminos de su mismo campo semantico. Estos términos, en la mayoria
de las ocasiones, aparecen asociados a lo divino, asi como al elemento mismo que une
a los hombres con los dioses. EI hombre, accediendo a la capacidad intelectiva del
alma, accede al vinculo que le une a lo divino y le libera de la fatalidad***. Tal modo
de conocimiento, que se cumple en orden a la semejanza y que se da sin oposicion,
constituye la mediacion misma que conduce al hombre al modo de conocer de los

dioses. En este sentido, leiamos en el De Mysteriis 1.3.35-40™*;

“El alma humana unase a ellos, segiin los mismos principios, por el conocimiento,

sin perseguir, en modo alguno, por representacion, opinion o silogismo, que tienen

Tavta 81) Tovde Eéveka dmepnkvva, Omog pr) vouilng ae' Nuv eivar O TV KLUPOG THG &V Taig
Beovpyiarg évepyelog, und' &v talg €vvoioig taig Mpetépoils dinbwg Soxepévalg DTOAGPNG Kal T
ainbeg avtwv Epyov katopboiobat, und' &v ) amdrn Swyeddechol. OVdE yap €av yvpev T
£kdoTe yével mapakolovBovvta (Sia, 110N kol TeTuynKapey oDtV TG €t TV Epyav dndeiog. AN
oUK dvev pév tob yvawvor moapayiyvetal mote 1] Spactikt] évmoig, oU pnyv €xel ye mpog aUTNV
Ta0TOTNTO" (WoTe 0VY' 1] KabapdTng 1N Beio dix TG OpONG YVOGEDS, WOTEP 1] TOV GMUOTOG Sx TG
ayveiag, oA Kal ToU yryveokel paddov Umepiivotol a0t Kot arnokekdBaptar. OV &Alo toivuy
0VdEV TV &V TJUlv TooDToV VIApXoV, Omolo Tt AvOpdTIVe, GuvePYEL TL TPOG TO TELOG TV Beimv
TpAUEEmV.

'3 Cf. Myst. 8.6.11 ss.

114 Este texto ha sido tratado, en relacion al estudio de la cartografia epistémica perfilada por Jamblico,
en el epigrafe 3.6, supra p. 83.
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su origen en el tiempo, la esencia superior a todos estos modos <de conocimiento>,

sino que se unira a ellos con las intelecciones puras e irreprochables (kabopaic kot

aupéumrolg vonoeowv) que recibe de los dioses eternamente.”

En consonancia con el resto de la obra, este texto, como vimos en el capitulo
precedente, presenta el conocimiento intelectual como un elemento de mediacion que
el alma recibe eternamente de lo divino y que la constituye en su esencia misma. Este
modo de conocimiento, mas alla tiempo y la oposicion, trasciende los modos de
conocimiento que Jamblico asocia a lo humano, aquellos que propiamente se

presentan como “producto nuestro”: la representacion, la opinion y el silogismo

(elkaocia pev 1) 36&N 1) GLALOYIGHD).

El conocimiento intelectual funda la multiplicidad de las potencias animicas,
constituyendo el lugar mismo donde lo divino se expresa en el alma. En tanto que
expresion de la divinidad, tiene la potencia de conducir al alma a grados crecientes de
unidad, hasta desembocar en la unién trascendente que constituye el centro mismo del
alma. En ningun caso, pues, podria concebirse que lo que compete a lo intelectual, en
el sentido ahora expresado, fuese “producto nuestro”. Antes bien, trasciende y eleva
nuestros modos propios de conocer, perfeccionando la capacidad cognoscitiva del

alma.

La concepcidn segun la cual lo causado no puede, en modo alguno, constituir la
fuente y raiz de la causa recorre la totalidad de la filosofia de Jamblico. La direccion
de la causacion es la inversa, de tal manera que la causa constituye la fuente y la raiz
de lo causado, estando presente en el modo trascendente que le es propio. Lo
intelectual, en tanto que principio de causacion®®, que constituye la esencia misma del
alma, no puede, en modo alguno, ser “producto nuestro”. Tampoco los modos de
conocimiento asociados a lo propiamente humano pueden alcanzar el modo de
conocimiento propio del intelecto y mucho menos causarlo. Antes bien, estos modos

de conocimiento se ven elevados y trascendidos en el conocimiento intelectivo, que

15 A este respecto, cf. Myst. 5.10.60: “El alma es perfeccionada por el intelecto, la naturaleza por el
alma y lo demas es alimentado, del mismo modo, por sus causas (Yvyr pév yap and vov telelovrol,
U015 8& Amd YuxNg, T¢ Te AALN WoaNT®G ATO TV altiov Tpépetat).”
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siendo un conocimiento divino, conduce a la union con el principio mismo de la
divinidad.

La condicion paradojica de la afirmacion que encontramos en el pasaje de De
Mysteriis 2.11.16 que ahora tratamos**, nos conduce a una mayor perplejidad si la
comparamos con la afirmacion que se llevaba a cabo en De Mysteriis 7.4.11-27"

sobre el modo de significar del nombre divino en su caracter simbolico. Este se

caracterizaba como un modo de significar “en union intelectiva con los dioses (kara

vovv 101G Bg0lg cuvnvmpévog)”. Asimismo, en este texto se afirmaba que:

“Lo que hay que retener en los nombres es precisamente aquella huella, intelectual
y divina, que constituye un simbolo de la semejanza divina (voepog xal Gelog g
Beiog opotdmTog ovuPorikog yopaktip). Pues <esta dimension simbolica> es lo
mas augusto que hay <en el nombre>, incluso si es desconocida para nosotros
(&yvootog nuiv): en efecto, es demasiado elevada como para ser descompuesta con

vistas a su conocimiento (SioupeioBat gic yvawow)”.

La propiedad simbdlica del nombre divino queda ligada, en este pasaje, al
ambito intelectivo. La huella intelectual que hemos de retener en el nombre tiene un
caracter divino: procede de lo divino y conduce a la semejanza divina. También en
este pasaje de De Mysteriis se oponia este conocimiento, propiamente intelectivo, con
el modo de conocimiento asociado a nosotros: “todas las cavilaciones y explicaciones
discursivas (ndoog émvoiog kol hoykag dte£o6dovuc)”. Estas habian de ser trascendidas
en el modo de saber intelectivo que porta la naturaleza simbdlica del nombre divino.
Esta naturaleza simbolica se despliega en orden al nivel intelectivo, en tanto que abre
al alma a un saber que se cumple en grados crecientes de semejanza hasta arribar, en

Gltima instancia, a su culminacion en la union a lo divino*8.

18 Esto es, que las obras inefables y los simbolos silenciosos no los llevamos a cabo con el pensar, pues
en tal caso “su actividad seria intelectual y producto nuestro (vogpa avt@v 1) évépyewa kal dg' fjuwv
evdidouévn)”.

Y7 cf. epigrafe 2.2, supra p. 54.

18¢sta experiencia del ndcleo mismo de la semejanza trasciende toda forma y, con ella, el conocimiento
intelectivo, comprendido en el nivel que le es propio. Ello no cambia, sin embargo, el caracter divino
del conocimiento intelectivo que se da como una manifestacion activa del principio originario. La
comprension de este principio originario como aquello que trasciende toda forma, constituyéndose en la
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Desde esta compresion de lo simbodlico, que atraviesa por completo la obra de
Jamblico, no deja de sorprendernos la afirmacion que se lleva a cabo en De Mysteriis
2.11.20 referida a las obras inefables y a los simbolos silenciosos: “tampoco los

Ilevamos a cabo con el pensar, pues, en tal caso, su actividad seria intelectual y
producto nuestro (0V3E T VOELV AVTX EVEPYOUUEV™ E0TOL YOop 0UT® Aveé d anwi 1
Elééyena OQai al' Nrwi E.0novkéie)”. Esta expresion se encuentra en aparente
contradiccion con la que venimos de leer en De Mysteriis 7.4.11 referida a la
naturaleza simbdlica de los nombres divinos: “Lo que hay que retener en los nombres
es precisamente aquella huella, intelectual y divina, que constituye un simbolo de la
semejanza divina (Ave€ oo fai {eivo TG Beiog OpotdTTOg GLUPOAIKOS YapakTip). En
este Ultimo pasaje se sefiala, ademas, expresamente que esta huella intelectual

trasciende nuestros modos de conocer siendo “desconocida para nosotros (&yv®GTOG

v

4.2. La dinamicidad semdntica del léxico referido a lo intelectivo.

Hemos de atender a otros textos para hallar una clave de comprensién que
salve la aparente contradiccién a la que venimos de referirnos en el epigrafe anterior.
Esta aparente contradiccion apunta, como veremos, en ultima instancia, a la
dinamicidad semaéntica del Iéxico referido a lo intelectivo. A este respecto,

adelantamos que nos encontraremos ante una dinamicidad en el significado paralela a

la ya estudiada en el ambito del término yvaoic. Este, como vimos al estudiar la

cartografia de los modos de conocimiento™®

, cuando es referido a los dioses queda
vinculado al conocimiento intelectivo como modo de conocimiento que se cumple en
la semejanza y la unidad de los contrarios. En este sentido, trasciende los modos de

conocimiento que se dan en el ambito del devenir y la oposicién. Sin embargo, cuando

yvwoig queda referido a “nosotros” adquiere los rasgos del modo de conocer que se da

fuente misma de las formas que se dan al nivel del intelecto es una constante en el pensamiento
neoplaténico. A este respecto, cf. entre otros lugares Plotino En. V1 7 20 y JAmblico Myst. 1.7.13.
119 Cf. el capitulo 3 del presente estudio, en especial el epigrafe 2, supra p. 68.
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desde “las cavilaciones y explicaciones discursivas (mdoog E€mvoiog Kol AOYIKAG

d1e£680vg) .

El léxico referido a lo intelectivo guarda también una gran dinamicidad
interna. Esta se cumple, de facto, en todos los términos referidos al alma y al
conocimiento, siendo reflejo de la dinamicidad que constituye la conformacion misma
de la realidad, en tanto que ésta se da como manifestacion dindmica del principio
divino™!. Desde esta dinamicidad ontolégica hemos de comprender el dinamismo en
la significacion de los términos que quedan ubicados en el campo semantico de lo
intelectivo. Uno de los textos que ha de darnos una pista en este sentido se encuentra
en De Mysteriis 1.7.20:

“El intelecto (Novg) ,pues, jefe y rey de los seres, y el arte demitrgico del universo
estan siempre del mismo modo presentes en los dioses, de un modo perfecto,
suficiente, sin carencias (teAéwc Kol avTOPKWS Kol avevdews), segin una Unica
actividad que permanece firme en si misma de forma pura, mientras que el alma
participa de un intelecto individual, multiforme (1) & yoyr) vou te petéyet pepiotov
Kol ToAvEdOVG), con sus 0jos en el gobierno del universo, y ella misma se cuida de

los seres inanimados, tomando unas veces una forma y otras otra. Por las mismas

razones con los seres superiores coexiste el orden mismo, la belleza misma o si se

120 Cf. Myst. 7.4.16. La misma idea es expresada en 1.3.3 con los términos “razonamiento Y
demostracion (Adyov te kai anodeifewg)” y en 1.3.40 con los de “representacion, opinidn y silogismo
(eikaoia 1) 36&n 1) cLALOYIGUQ)”.

121 E| principio originario se mide, dandose de modo gradual en cada uno de los niveles de la realidad.
Ahora bien, tales niveles no son, en modo alguno, estancos, sino que forman parte de una mismay Unica
realidad. Todos fundan su caracter propio en la unidad creativa del principio divino. La manifestacion
del principio originario, desde la que la realidad se despliega, se constituye en una circulacion
permanente que permanece siempre en la unidad de lo divino. De ahi que no haya nada estético en el
cosmos sino que todo se conciba desde una dinamicidad inmanente que hunde sus raices, en Ultima
instancia, en el principio-uno en el que todo tiene su permanencia. Asi, permanencia y dinamicidad son
propiedades simultaneas de todos los seres, aquello que los conforma como simbolo del principio
divino, en tanto que lo manifiestan en el modo de fondo trascendente que le es propio. A este respecto,
cf. Myst. 1.8.51-57: “Eternamente, pues, como los secundarios hacen su conversion hacia los primarios
y los superiores, como paradigmas, guian a los inferiores, de los superiores sobrevienen a los inferiores
la esencia y la forma, y en los mejores originariamente son producidos los posteriores, de modo que de
ellos procede para los inferiores el orden, la medida y aquello que cada cosa es en su individualidad
(Acl oUv EmoTPEPOUEVOV TWV BELTEPOV ETL T TPWTO. KOL TWV AVOTEPOV (WG TAPUSEYUATMV
EENYOVPEVOV TV UTOJEESTEPOV, ATO TV KPEWTTOVOV TOlG yeipoowv 1] 1€ ovola kol O €idog
napoayiyveral, év avTolg Te Tolg Pertioot TpdTOg mapdyetal T VOTEPU, WOTE AT AVTWV EQNKEL Kal 1)
TAELG KAl TO PETPOV TOLG YElPOOT Kal aVT Anep €oTlv €xoota’.
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prefiere suponerlo asi, la causa misma coexiste con ellos, mientras que al alma le

corresponde participar siempre del orden intelectual y de la belleza divina.”*?

En la escala ontoldgica que constituye la realidad, el principio originario se mide
de modo gradual hasta la conformacion misma de las formas sensibles. En este
proceso creativo, el alma ocupa un lugar mediador entre las causas primordiales y las
formas de los seres sensibles. De alguna manera, ella particulariza los principios
causales permitiendo la recepcién de estas causas al nivel de la sensibilidad. De esta
manera, ella deviene también particular'®®, en cierto modo, ain cuando su
permanencia en los principios universales es la condicion misma de su existencia y de

su potencia creativa'?*.

El alma da lo que recibe proporcionandolo a los seres sensibles'®®. De este
modo, el logos propio del alma queda conformado por la potencia del intelecto divino,
constituyéndose en un despliegue de lo inteligible?®. Las razones de todas las cosas se
dan, asi, en el alma como una expresion de los principios inteligibles. En este sentido,
el logos del alma puede ser concebido como un intelecto particular o como el reflejo

particularizador del intelecto.

122 Nove toivov Nyepwv kol Bactkets TV OVIOV TéXvN T€ SNUIOVPYIKT) TOU TovTog Toig PV Beoig
WoaHTOG AEL MAPESTL TELEMG KOL OVTOPKAOG KoL AVEVIEQG, KATO Loy EVEPYELV E0TACOV €V EQUTH
Kabapas, 1 J& woxn) voU Te UETEYEL uEPIOTOD Kol TOAvEIdoVS €lg TNV ToU OAOV T TPocTAGioV
avamoPAETOVTOG, Kol oV TV AYOYOV ETUEAELTOL XANOTE €V AAAOIS €ldEcY Eyyryvopévn. Amo o)
TOV aVT@WV aitiov Tolg pév kpeittoowy avtn 1) T4, avTO TO KAAAOG CUVLTAPYEL T €L oUT® TIg
Bovrotro VUmotibechat, 1) aitia TOOTOV GUVVEESTNKEY, TH) 8¢ Yoy voepag Taemg kal Belov kaAlovg
petodayydvew det ohveotr

123 En relacion al proceso de particularizacion por el que atraviesa el alma, cf. epigrafe 6.1 del presente
estudio, infra p. 147.

124 Este darse en la particularidad engendra en ella la ilusién de ser ella misma parte, en la medida en
que su percepcion de aquello que la constituye deje de ser consciente. Ello introduce en el nivel del
alma la ambigUliedad propia de lo simbdélico: Los niveles particulares, en la medida en que son percibidos
desde la universalidad de su causa, son expresion y puerta hacia el principio originario que los
constituye. Por el contrario, cerrados en si mismos se tornan imagenes falsas que remiten a una
particularidad desubicada, que obtura el acceso hacia niveles mas universales.

125 Cf. Myst. 1.5.69: “La division en la multiplicidad, la potencia de darse a otros y la recepcion a partir
de otros, en si, del limite, la capacidad en el reparto de las cosas particulares como para
complementarlas bien, la participacién en un movimiento primordial y vivificante, la comunidad con
todo lo que existe y deviene (To &' eig TAnBog 110N StakpvoEVOV Kal dvvduevov Eavto didovar drloig,
OeyOuevoY te &' ETépy TO TEPAG €V EQVTQ), KAl LKOVOV HEV €V TOLS SVOUAIG OV TV HEPLOTOV (DOTE
Kol Ta0TO ATOTANPOVY, KIWHOEMS 8¢ TPOTOVPYOL Kol (®Oomolo0 HETOYoV, Kowmviay te €xov Tpog OAa
X OvTa Kol T yryvoueva)”.

126 A este respecto, cf. apéndice 11, supra p. 428.
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4.3. La doble vertiente del logos del alma: ontolégica y logico-predicativa.

Este despliegue de lo inteligible en que se constituye el logos propio del alma
acontece segun una doble vertiente: una que podriamos denominar ontoldgica y otra
propiamente ldgica. La primera de ellas, antecede al razonamiento mismo y a la
deliberacion, es un puro reflejo de lo inteligible en las formas de todos los seres
sensibles. Se trata de la capacidad creativa del alma en conexion con el intelecto puro.
Para este logos intelectivo contemplar las formas inteligibles supone simultaneamente
un desplegarlas en las razones de todas las cosas. La segunda vertiente en la que se
despliega el logos del alma es la propiamente légico-predicativa. Esta se da en el
lenguaje como un reflejo, a su vez, de la sabiduria intelectiva insita en el alma. El
logos primordial del alma se despliega también en el lenguaje, de modo que éste es
capaz de nombrar las cosas segun su naturaleza'®’. En este sentido, leemos en
Protréptico 19.19: “La divinidad imprimi6 en él (el hombre'?®) el sistema de la razén
plena, en el cual estan contenidas todas las ideas de los seres y los significados de los

nombres y los verbos (évetvmdoato v avT@ 10 Bglov 70 10D TAVTOS Adyov Ghothua,
€V @ KOl 7a £L0n TAVTO TV OVIOV KO ol oHuooior EVOTAPYOVOL TV OVOUAT®V TE Kol

onuarev).”

Tras esta afirmacion se halla una concepcion del lenguaje en profunda
articulacion con la conformacion de lo real, a través de las ideas que el alma dona
como estructura misma de su realidad a los seres. En el extremo, el significado de los
nombres y los verbos coincide con la esencia misma de las cosas. Conocer
profundamente el significado de los nombres supondria el acceso a aquello que
conforma la raiz misma de su constitucién: las razones de las cosas que, a su vez,
manifiestan y despliegan lo inteligible. Tal es la capacidad simbdlica del lenguaje que
remite a aquello que, en ultima instancia, lo esta constituyendo, manifestandolo de

modo acorde a cada uno de los niveles de la realidad. De ahi la posibilidad de la

127 Cf. el Crétilo de Platon donde el dialéctico es capaz de nombrar las cosas en la medida en que
contempla su naturaleza.

128 |_a nocién de hombre que encontramos no sélo en Jamblico sino también en el resto de pensadores
neoplaténicos es compleja, hundiendo sus raices en el propio Platén. Esta nocién acompafia en su
dinamicidad significativa al resto de los términos que se refieren al campo epistémico. La paradoja entre
la esencia intima del hombre y su desconexion perceptiva de la misma queda marcada con conceptos
como el de hombre exterior/hombre interior. En este texto la nocion de hombre que aparece queda
demarcada positivamente para designar las potencias del hombre en conexién con lo divino.
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existencia de los nombres divinos, cuyo significado trasciende el ambito dual de la
referencia externa para conducir al alma a la unificacién con aquello que el nombre
significa y manifiesta: lo divino mismo. La capacidad simbdlica del lenguaje se
mueve, asi, a diversos niveles capaces de conducir al alma al lugar de si donde se
forjan las razones de todas cosas como manifestacion de lo inteligible, cuya cima es la

unién al principio divino'?°.

De este modo, el lenguaje, por su misma constitucion simbdlica, es reflejo de
cada uno de los niveles de la realidad y del alma. Desde el nivel de la sensibilidad y de
la dualidad necesaria a todo proceso de referencia externa, hasta la significacion de la
unidad que transmite el nombre divino, la propiedad simbdlica del lenguaje acompafia
al alma hasta el umbral mismo de su trascendencia. Desde el simbolo analdgico al
simbolo unitivo, el lenguaje actta sobre el alma, en la medida en que ésta constituye
su fuente misma. El alma, en dltima instancia, es fuente de significado por ser la
fuente misma de las formas. Estas acompafian al sentido profundo del lenguaje como
su posibilidad misma. De ahi que el acceso a la significacion ultima del lenguaje sea
ya una experiencia que lo trasciende en una significacion que se da por semejanza, en

la integracion de la oposicion y de la referencia externa™*°.

La significacion profunda del lenguaje, cuya fuente es el logos del alma, atiende,
en Ultima instancia, al origen mismo de este logos. Su sentido Gltimo trasciende, pues,
el &mbito de la discursividad, para venir a desembocar en la contemplacion de lo
inteligible, que trasciende y eleva la multiplicidad que refleja el lenguaje en el &mbito
que le es propio. En este sentido, el lenguaje, en su significado profundo, es siempre

un decir de lo divino, que procede de lo divino y conduce a lo divino. Sélo aquel que

129 De ahi la importancia que toda la tradicion platénica le concede al buen uso del lenguaje. Este tiene
la capacidad de resonar en el alma por su articulacion inmanente con la razén que la constituye, como
manifestacion del intelecto. El lenguaje tiene la capacidad de despertarla, gradualmente, al recuerdo de
su naturaleza, de rememorar el camino correcto a través de la generacion de simbolos, que hablan al
alma, recorriendo cada uno de los niveles de su constitucion. Pero el lenguaje, mal usado, se torna un
arma peligrosa, precisamente por su gran poder de influencia sobre el alma. La generacidn de imagenes
falaces excita el desorden del alma, manteniéndola en la ilusidn y obturando su capacidad de desarrollo.
Por ello, la lucha de Platén contra la sofistica no es, en modo alguno, anecddtica sino que dimana del
nacleo mismo de su concepcidn del lenguaje, en articulaciéon con las capacidades cognoscitivas del
alma. El lenguaje ha de ser trascendido en la contemplacion de las formas, pero ello no resta un apice de
importancia a su funcion pedagogica en cada uno de los niveles que le son propios.

30 Habremos de encontrar reflexiones paralelas sobre la fuente misma del lenguaje en pensadores
contemporaneos como Heidegger. Cf. De un dialogo acerca del habla en De camino al habla,
Barcelona, 1987. Es este texto una reflexion sobre la esencia del habla en tanto ésta “no puede
pertenecer al orden del habla (op. cit. p. 104)”.
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ha contemplado las formas inteligibles accede a su sentido Gltimo, por estar unificado

con la fuente misma de la significacion.

Ahora bien, el lenguaje, como reflejo de la constitucion misma de lo real y del
alma despliega su significacion a distintos niveles: El lenguaje en la medida en que
enraiza su significacion en el logos intelectivo del alma es ya un decir de lo divino. El
nombre divino es el ejemplo més claro de esta significacion del lenguaje que
trasciende toda discursividad para darse desde la union del intelecto a los dioses. Sin
embargo, el lenguaje despliega su significatividad al nivel de cada una de las
potencias del alma, hasta el nivel del despliegue en el &mbito fenoménico, el ambito
de la multiplicidad y del devenir, donde todo conocimiento conlleva de por si la

oposicién que supone la referencia externa de un sujeto a una multiplicidad de objetos.

Esta disposicion también es un despliegue del logos del alma, de su capacidad
particularizadora, que va hasta los confines mismos de lo fenomeénico. Esta vertiente
I6gica se mueve a un nivel inferior al de la contemplacion de las formas, de modo que
le es connatural ser un reflejo de las mismas en un medio distinto, que conlleva
necesariamente la oposicion y el devenir. Cuando este nivel ocupa el orden que le
corresponde y se abre a los niveles superiores, forma parte del itinerario de orientacion
del alma, ubicando su capacidad I6gica en el camino mismo del trascender los modos
I6gicos de conocimiento en modos de conocimiento gradualmente mas unitivos. Sin
embargo, si esta capacidad se cierra sobre si misma impide al alma acceder a modos
méas amplios de conocimiento, que exigen trascender el nivel l6gico-predicativo que,
por su propia naturaleza, se mueve en la dualidad sujeto-objeto, en el devenir y la

multiplicidad de la linealidad temporal.

Este d&mbito es demarcado por Jamblico como propiamente humano, en la
medida en que se despliega al nivel del hombre concreto en el devenir mismo de su
existencia particular. Estos modos de conocimiento no pueden trascender el ambito
fenoménico. Por ello, si el alma no se abre a modos de conocimiento mas unitivos
queda atrapada en su capacidad de experiencia, que se ve filtrada por las cualidades
propias del &mbito l6gico-predicativo. De ahi la importancia de cuidar también estos
modos de conocimiento: los pensamientos que se dan a este nivel deben orientarse de

tal forma que favorezcan la apertura del alma a modos superiores de conocimiento, en
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vez de obturarla. Estos ocupan, por tanto, su lugar y su funcién propia. A este
respecto, Jamblico afirma que: “Estos, junto con las mejores disposiciones del alma y
nuestra pureza, tienen que darse con anterioridad como causas en alguna medida
coadyuvantes (tavtog pev Kal tag Olag tg yoxngs dpiotog dobdécelg kal v mept

C - . ; C " - 12131
Nuag kabopdro we cvvaitia atto Tpodmokeichar xp1)” .

4.4. Sobre los dos sentidos del término Aveé do: en relacion a nosotros y en relacion a
lo divino.

Cuando Jamblico afirma en el texto de De Mysteriis 2.11.13-56, que venimos
comentando en los epigrafes anteriores, que las obras inefables y los simbolos

silenciosos “tampoco los llevamos a cabo con el pensar, pues en tal caso su actividad
seria intelectual y producto nuestro (o06¢ 1@ vogtv avTX évepyoDpev: £oTal Yp oUT®
vogpa aUT@V 1) Evépyel kal ag' Nuwv évoidousvy)” se refiere a este ambito del logos
en su potencia ldgico-predicativa. Este puede ser referido como un cierto intelecto
discursivo, en la medida en que él mismo constituye una de las vertientes del logos del
alma, que, como tal, es un despliegue y una particularizacion del intelecto puro en la
conformacion de las razones de todas las cosas™?. Los pensamientos que proceden de
este intelecto discursivo son propiamente “producto nuestro” y quedan asociados a
nuestros modos propios de conocer. Son “nuestros” en la medida en que se mueven al
nivel del ser humano concreto, que se ubica en el ambito fenoménico de la
multiplicidad y de la referencia externa. Este &mbito cognoscitivo debe ser trascendido

en el saber intelectual y divino que no se da en la oposicion y el devenir sino en grados

131 Myst. 2.11.13. sobre esta cuestion, cf. apéndice V, infra p. 461.

132 Esta misma distincion la encontramos en Plotino que habla de dos clases de intelecto, el discursivo y
el que antecede a éste y lo posibilita. A este respecto, cf. En. V 1.10.12-13: vovg 6¢ 6 pev hoylopevoc,
0 8¢ AoyileoBon mopéywv. Del mismo modo, expresa claramente la distincion entre la doble vertiente del
logos del alma, la propiamente I6gico-predicativa y la que se concibe como el despliegue mismo de lo
inteligible en las razones conformadoras de todas las cosas. En este sentido, cf. En. IV 3.18.2-13: “El
raciocinio se hace presente en el alma en este mundo cuando se halla desconcertada, llena de
preocupaciones y mas debilitada.(...) La razén hay que entenderla como ha sido descrita porque si uno
entiende por razon esa disposicion que, dimanando perennemente del intelecto, estd presente en las
almas y que es una actividad estable y una especie de reflejo del intelecto cabe decir que las almas se
sirven de la razon adn en el mundo de alla (H évtana 6 Aoyiopog eyyiyveton év andpw 116m olong kol
@povTidog mANPOVUEVNG Kal LAAAOV doBevoiong: [...] Ael 8¢ TOV Aoyiopov Aafelv TOV TO10VTOV" €TEL
el Tig Aoylopov dapPaver v €k voU &el yvopévny kat ovoav €v avtalg didbecty, kol évépyelav
éot@oav kat olov Eueacty ovoav, glev av KaKel Aoylopu@ ypopevat.)”. Cf. Asimismo, En. |11 8.6.20-
30, texto en el que se distingue la disposicion contemplativa del alma unificada al logos inteligible y su
enunciacion discursiva, en tanto que lo mira como siendo distinta “lo que enuncia lo enuncia a causa de
su propia deficiencia tratando de comprender lo que ya posee” dira Plotino.
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crecientes de unidad que conducen al alma a la union con el principio divino que la

fundamenta®®,

De este modo, en el ambito de lo intelectivo se da una dinamicidad semantica
que corre paralela a la que encontrabamos en el término yvaoic™*: voepds, cuando
viene ligado a “nosotros” queda referido al ambito discursivo, del razonamiento, que
implica oposicion y despliegue temporal. De ahi que JAmblico diga en 2.11.20 que las

obras inefables y los simbolos silenciosos “tampoco los llevaremos a cabo con el

pensar pues entonces su actividad seria intelectual y producto nuestro (Aved avtwv 1)

évépyew Bal al' nNrwl €ionoviéie)”. Se refiere, con esta afirmacion, a que la
actividad propia del simbolo trasciende el modo humano de conocimiento en tanto que
propio de un ser concreto y particular que se mueve en el &mbito dual de lo
fenoménico. Este modo de conocer, que queda demarcado como propiamente humano,
debe ser trascendido en el modo de conocimiento “intelectual y divino” que porta el

simbolo.

La elevacion de los modos de comprension del alma que facilita el simbolo
procede de lo divino y promueve en ella grados cada vez mayores de apertura. En esta
apertura de si, el alma se conoce a si misma como siendo una con el principio divino
que la fundamenta. De ahi que se dé un trascender paulatino de la dualidad y del
tiempo. Ningan razonamiento es posible en el lugar de la unién en el alma, los utillajes
basicos de toda argumentacion han sido trascendidos en una contemplacién donde

desaparece la oposicién misma entre contemplador y contemplado™®.

Este modo de conocimiento, que se despliega en orden a la asimilacion vy el
contacto con lo divino, en su caracter mediador, tiene una naturaleza “intelectual y

divina”. Tal es la significacion que abraza el término vogp6g cuando viene vinculado a

133 Este acceso del alma al lugar de la unién al principio originario trasciende también el conocimiento
intelectual y divino, ya que se cumple en un grado de unién que supera toda multiplicidad, incluso la
multiplicidad atenuada que se da desde la unicidad del intelecto divino. De este modo, el fin Gltimo del
conocimiento trasciende no so6lo el conocimiento intelectual que es “producto nuestro” sino también el
conocimiento intelectual que se da desde la unién del intelecto a los dioses.

134 Cf. epigrafe 4.2 del presente estudio, supra p. 96.

135 Jamblico se une a toda la tradicion platénica en su caracterizacion del saber contemplativo como
modo de conocer que trasciende los modos discursivos del razonamiento. Cf. Myst. 4.3.18. Numerosos
son los lugares en la obra de Plotino donde se expresa esta concepcion. Cf. entre ellos, En. IV 8 1 8 ss.,
En. 111 8 6 19-40, En. V81040 111 8 6 15.
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lo divino. Apunta, entonces, al modo de conocimiento que se da por semejanza y que
evoca en el alma el lugar de la unién al principio divino. En este sentido, afirmaba
Jamblico en De Mysteriis 7.4.11 que: “lo que hay que retener en los nombres es

precisamente aquella huella, intelectual y divina, que constituye un simbolo de la
semejanza divina (voepog kal Oetog trg Oelag OpodTTOg GLUPOAIKOG YOPAKTHP)”.
Esta huella intelectual y divina es “desconocida para nosotros (&yvmotog 1)uiv)”, en la

medida en que trasciende los modos de conocimiento que se asocian al hombre como

ser concreto que se relaciona con otros seres desde el ambito fenoménico*®.

De este modo, teniendo en cuenta el caracter dindmico del Iéxico referido al
conocimiento intelectivo, es importante sefialar que la oposicion trazada en De
Mysteriis 2.11.16-56"*" no es, como a primera vista pudiera parecer, entre el
conocimiento intelectual en términos genéricos y el conocimiento simbolico, sino
entre un modo de conocimiento divino y un conocimiento que seria ‘“producto
nuestro”. Es en la estructura de esta relacion fundamental entre lo divino y lo humano
en la que debe ser ubicado el texto. Asi como debe ubicarse en ella el dinamismo que
guarda en su significacion el término vogpog dependiendo de si se conjuga con lo
divino o con lo humano. Conjugado el término con lo divino, apunta al modo mismo
en que se despliega el conocimiento simbdlico. Por el contrario, conjugado con lo
humano, apela a los modos de conocimiento que deben ser trascendidos en la
actividad del conocimiento simbdlico, por desplegarse ésta desde la semejanza divina

més alla de los modos de oposicién que se dan en el razonamiento™®.

136 para comprender correctamente la significacion de esta afirmacion hemos de tomar en cuenta que el
término “nosotros” viene a referir precisamente el ambito propiamente humano, del hombre como ser
concreto. Sin embargo, esto no implica, en ningln caso, que el hombre no pueda acceder a lo divino y
que, en ultima instancia, quede huérfano de todo saber acerca de lo divino. Se trata de ubicar el modo en
que se da este conocimiento para el hombre, el modo concreto a través del cual el hombre puede acceder
a lo divino. Con este fin préctico se indaga acerca de la naturaleza de lo divino y de lo humano,
buscando en el hombre precisamente ese elemento divino que, constituyéndole en lo mas profundo de su
esencia, lo trasciende en tanto ser parcial que se mueve en el ambito fenoménico junto con otros entes.
Se trata de percibir el mundo desde la universalidad integradora del principio divino, esta contemplacion
inteligible se da mas alla del hombre fenoménico, atendiendo a niveles de comprension que se hallan en
el nicleo divino que constituye a lo humano en su telos mas intimo.

37 Texto citado en la introduccion al presente capitulo y comentado en los epigrafes precedentes, supra
p. 91 ss.

138 Cf. Myst. toda la seccion 3 del libro 1.
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4.5. Sobre la estructura semdntica “nwi Avvrk Ao yvio {evio KOAVA | K1) AvwiA o A
NKwA”.
Este contraste fundamental entre el modo divino de conocimiento y el modo

humano, que ha de ilustrarse insistentemente a lo largo de este texto de De Mysteriis

2.11.16-56"°, viene demarcado bajo la forma siguiente en las lineas 22-27:

“Los simbolos silenciosos, comprendidos por los dioses solamente (zwv voovuévwv
tol¢ Beolg uovov cupuPormv aebéyktmv) /Sin que nosotros pensemos los simbolos
mismos cumplen su funcion propia por si mismos (urn voodviwv nuwv avTX Tt

SLVONUATO AP' EQVTWV dPA TO OLKELOV EPYOV)”.

El Iéxico referido a lo intelectivo queda, aqui, delimitado en su significacion por
la referencia al modo de conocer que se da en el &ambito de lo humano o en el ambito
de lo divino. Los simbolos silenciosos, cuya potencia se lleva a término en el
trascender la actividad discursiva, son comprendidos por lo divino mismo. El adjetivo
agbéykrog viene a incidir en esta cualidad no discursiva de la naturaleza ultima del
simbolo. El silencio al que apela este término se da en el trascender todo decir
humano, en tanto que decir que queda necesariamente articulado a partir de la
oposicion y el devenir, como su condicién misma de posibilidad'*’. EI modo humano
de conocimiento debe ser trascendido para que sea posible el acceso a un

conocimiento que, dandose por semejanza, esta mas alla de toda oposicion*.

La necesidad de trascender el modo humano de conocimiento para acceder a la

naturaleza propia del saber que porta el simbolo, que queda asociada a lo divino, se

139 Cf. la introduccion al presente capitulo, supra p. 91.

40 En este sentido, Jamblico afirma en Myst. 8.3.7 que: “el primer inteligible es venerado sélo en
silencio (10 mptov vontdv, & 81 kai dwx oyyng povng Bepanevetar)”. El silencio, como la condicion
misma de acercamiento a lo divino, es una constante en el pensamiento neoplatonico. Cf. entre otros,
Plotino, En. V 1 6, 8-11.

141 Esta es también una constante en el pensamiento de Plotino: el conocimiento intelectivo es aquel que
se cumple en la semejanza a lo divino, trascendiendo toda oposicién y la posibilidad de toda referencia
externa, a partir de la cual se desarrolla el modo de conocimiento discursivo. Cf. entre otros pasajes, En.
IV 8 1 5-9: “Unimismado con la divinidad y establecido en ella, ejercito aquella forma de actividad y
me sitlo por encima de todo el resto de lo inteligible. Pero cuando luego, tras esa estancia en la region
divina, descendiendo del intelecto al raciocinio, me pregunto perplejo cdmo es posible esta mi bajada de
ahora (1@ Oei &i¢ TaVTOV YeyevnUEVOS Kal &v oDt 18puBeic eig évépystav EAB@V Exeivny Umep mav
T0 AALO VONTOV EUOVTOV 13pUoag, HETX TATNV TNV €V T¢) Beiw oTdow £l Aoyiopov ék vou katofag
ATOP@, TWG TOTE Kal VOV kataPaive)”.
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constituye, asi, en el eje vertebrador del texto que nos ocupa. El contraste twv

voovuévwv tolg Beolg uévov \ un voovvrwv fuwv ha de tornarse la piedra de toque de

comprension del estatuto que se atribuye al conocimiento simbdlico en todo el pasaje
de De Mysteriis 2.11.16-56. Se trata de incidir en la naturaleza divina de lo simbolico
que trasciende, en su potencia misma, los modos humanos de conocimiento. No es,
pues, el carécter no intelectivo del simbolo lo que se esta sefialando de modo genérico,
sino el cardcter trascendente del simbolo en relacion a los modos discursivos de

conocimiento.

De este modo, el sentido mismo del conocimiento simbélico queda delimitado
en la dinamicidad significativa del Iéxico referido a lo intelectivo. Se trata de atender
al modo de comprension propio de los dioses, aquel que se da por semejanza, mas alla
de toda oposicion, trascendiendo el modo de comprension propio de los hombres, en
tanto envueltos en el mundo de la multiplicidad y el devenir: La dualidad y la
referencia externa que requiere necesariamente el cardcter discursivo del
razonamiento humano se ve, en Ultima instancia, trascendida por el caracter unitivo

del simbolo.

La estructura significativa que se forja en la relacion entre lo humano y lo divino
es una de las méas determinantes para nuestro estudio por encontrarse a la base no sélo
del pasaje de De Mysteriis 2.11.16-56, que venimos analizando en el presente
capitulo, sino de practicamente todas las nociones fundamentales de la filosofia de
Jamblico. La comprension de la cartografia epistémica, que hemos tratado en el
capitulo tercero, asi como el estatuto intelectivo del conocimiento simbdlico, tratada
en este capitulo, se hallan articulados de modo inmanente en esta estructura
fundamental. La nocion misma de filosofia depende de ella, asi como lo que hemos de
entender por teoria y practica en el ambito epistémico. La psique del hombre y su
mismo fundamento queda enmarcada en la relacion entre lo humano y lo divino. Esta
relacién establece, en su dinamismo, la compleja constitucion que atraviesa la
comprension misma del hombre y sus modos de conocer, que derivan de esta

constitucion de modo radical.
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Lo primero que hemos de tomar en cuenta, de cara a comprender la naturaleza
de esta relacion, es que entre lo humano y lo divino no hay una simple oposicién que
se dé desde la exterioridad. La conexidn que vincula al hombre y a lo divino no puede
comprenderse concibiéndolos como entes que se relacionaran el uno con el otro, como
pudieran hacerlo dos seres particulares desde el ambito fenoménico. Lo divino
constituye a lo humano en el fundamento mismo de su esencia, alli donde ésta se
trasciende a si misma en una apertura receptiva hacia aquello que conforma su raiz.
De otro lado, lo humano como tal no es en absoluto ajeno a lo divino sino que su
propia particularidad y su esencia misma se forja en la potencia creativa de este
principio originario'*. En este sentido, la relacién que se establece entre lo humano y
lo divino es, asimismo, dindmica. Una concepcion que relegara a estos dos términos a
una relacion estatica, no articulada de modo inmanente, no daria cuenta de la

estructura ontologica misma que atraviesa lo real en cada uno de sus niveles.

Lo divino forma parte de la estructura creativa misma de lo real, no hay una
diferenciacion dual entre lo divino y la realidad, como tampoco la hay entre lo divino
y lo humano. Numerosos son los lugares de De Mysteriis donde se insiste en este
caracter unitivo, a la vez que dindmico, de la realidad**. Desde esta comprensién debe
entenderse el vinculo entre el hombre y lo divino. Este trasciende las categorias de
objeto y sujeto para insertarse en un modo complejo de articulacion que no puede ser

significado desde la relacién que dos sujetos pudieran tener entre si.

De este modo, cuando se apunta a un modo humano y un modo divino de
conocimiento no se esta delimitando un modo de conocer que seria ajeno al hombre,
al que éste no podria acceder en ningun caso. No se trata de que el simbolo instaure un
modo de conocimiento que corresponde a los dioses en tanto entidades, dejando fuera
al hombre como un ente extrafio a este modo de comprension. Cuando se habla del

modo humano y del modo divino de conocimiento se introduce un dinamismo

142 Cf. Myst. 1.8.51-57.

13Cf. Ib. 1.5.43 ss. y 1.6.17 ss. El ndcleo mismo de toda reflexion en torno a la imagen y el simbolo
sera siempre esta paradoja consustancial a la conformacion ontolégica de lo real: El principio originario
divino, siendo unitario, da de si la conformacion y la posibilidad misma de la multiplicidad. El caracter
concreto de cada ser permanece en la unidad misma del principio divino, que lo constituye como su
mismo fundamento en la concrecion Unica e irrepetible de cada cosa particular. Esta condicién hace que
cada ser, en su estructura misma, se articule dinamicamente, de modo que su caracter sensible
encuentra su fundamento en la naturaleza inteligible, que permanece en la unicidad del principio divino
como fuente constitutiva de toda realidad.
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epistémico que atafie al hombre mismo en su constitucion esencial. EI alma humana
como tal hunde sus raices en lo divino. La dinamica que se establece entre lo divino y
lo humano es interna a la constitucion del alma humana. Es el alma misma del hombre
la que se relaciona con lo real desde los modos discursivos de conocimiento que son
“propiamente humanos” o desde la apertura al principio originario mismo que

constituye la realidad como un conocimiento “propiamente divino”.
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5. LA NATURALEZA DEL INTELECTO Y SU RELACION CON EL ALMA:
UNA CLAVE FUNDAMENTAL DE COMPRENSION DEL SIMBOLO.

En los dos capitulos precedentes hemos delimitado la cartografia de los modos
de conocimiento y el lugar que en ella ocupa el simbolo, su carécter intelectivo. En el
presente capitulo nos proponemos investigar la naturaleza del intelecto y su relacion
intrinseca con el alma como punto fundamental que ha de ser dilucidado de cara a
profundizar en el sentido y la funcion del simbolo. En la comprension profunda de
esta relacion se juega la comprension misma de lo simbélico. Una de las posiciones
hermenéuticas mas importantes, por ser aquella que siguen estudiosos de la talla de
Saffrey o de Luc Brisson, se asienta en la distincién que se estableceria en este punto
entre Plotino y JAmblico. Tal diferencia seria la que llevaria a JAmblico a introducir el
simbolo como un recurso sobrenatural capaz de establecer un puente entre el almay la
divinidad. Ahondemos mas detenidamente en esta posicion y en los que textos que se

aducen, con el fin de comprender a fondo la problematica asociada a esta cuestion.

Esta posicion parte de la consustancialidad del alma con lo divino perfilada por
Plotino. Esta permanencia radical en lo inteligible permitiria al alma acceder, por sus
propias fuerzas, a lo divino, sin ninguna otra ayuda. Por el contrario, Jamblico
introduciria un hiato entre el alma y lo divino que impediria a la primera acceder por
si misma a la union a la divinidad. En este punto entraria en juego la telrgia y el
itinerario desplegado por los simbolos. Estos vendrian a remediar una desconexion
ontoldgica entre el alma y la divinidad. Tal pensamiento seria deudor de un pesimismo
reinante en la época acerca de la efectividad de las potencias epistémicas del alma,
ante el cual se habrian buscado recursos sobrenaturales en el ambito de la religion.
Veamos los textos que se aducen a favor de esta diferencia de planteamiento entre la
concepcién antropoldgica de Plotino y la de Jamblico. En lo referente a la posicién de
Plotino, tanto Luc Brisson como Saffrey presentan En. 11l 4.3.21-27 y V 1.3.1-3 para
ilustrarla. Reproducimos unas palabras de Saffrey al respecto, en las que, refiriéndose

a Plotino, alude a:

“Sa théorie trés particuliére au sujet de I’ame humaine et de I’optimisme, peut-

étre unique dans toute I’histoire de la philosophie, de sa conception de I’homme.
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Pour lui, la parenté et méme la consubstantialité de I’ame humaine avec le divin
est comme une évidence, dés lors que I’ame a été purifiée par la vertu. Cette
consubstantialité s’exprime au mieux dans la célébre thése plotinienne selon
laquelle I’Ame humaine ne descend pas complétement pour s’incarner, une
partie d’elle-méme demeure En-haut et assure de ce fait une communion
potentielle permanente avec le divin. Je citerai seulement deux textes majeurs :
Plotin 11l 4, 3,21-27 : « L’ame non seulement est une multitude de choses, mais
elle est toutes choses, celles d’En-haut et celles d’En-bas jusqu'aux derniéres
limites du domaine de la vie; et chacun de nous est un monde intelligible, en
contact avec les choses d’En-bas par le monde d’ici bas, et avec les choses d’En
haut par le monde intelligible ; et nous demeurons En-haut par cette autre partie
de nous-mémes totalement intelligible, tandis que par la derniére partie de nous-
mémes nous sommes attachés au monde d’En-bas, faisant a ce monde le don de
une sorte d’émanation de la partie supérieure, ou plutdt le don d’une activité qui
ne diminue en rien cette partie supérieure », et Plotin, V 1,3,1-3: « Puisque
I’ame humaine est chose si précieuse et divine, fais-lui confiance désormais pour
aller a dieu, et grace a elle éléve-toi vers lui; assurément tu n’arriveras pas loin du
but, car I’intervalle n’est pas grand ». Ainsi pour Plotin, point n’est besoin
d’intermédiaires ni de théurgie pour aller a dieu, ’Ame seule le peut par ses
propres forces, elle n’a besoin ni de salut, ni d’aides surnaturelles ni de rites

. 144
religieux”""".

En lo referente a la concepcion antropoldgica de Jamblico, que, segun esta
posicién, vendria a refutar la de Plotino, se aduce el texto que venimos de citar en el
capitulo 4, De Mysteriis 2.11.16-56. Citamos en esta ocasién la traduccién de Luc

Brisson junto con su interpretacion del mismo:

“Jamblique réfute la thése de Plotin suivant laquelle une partie supérieure de
I’4me demeure dans les intelligibles. Pour Jamblique, I’dme s’unit
complétement au corps: c’est la position aristotélicienne, qui entralne une
autre : le salut de I’Ame doit nécessairement venir d’ailleurs, et notamment de
la théurgie comme il I’explique dans ces lignes: « Ce n’est pas par la pensée que
les théurges s’unissent aux dieux, sinon qu’est-ce qui empécherait ceux qui
pratiquent la philosophie théorique d’obtenir ’union théurgique avec les dieux ?

En vérité, il n’en est pas ainsi, mais c’est 1’accomplissement religieux des actions

144 Cf. Saffrey H. D. op. cit. p. 54-55.
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ineffables et qui dépassent toute notre intellection, et le pouvoir des symboles
inexprimables et compris seulement des dieux, qui procurent 1’union théurgique.
C’est pourquoi ce n’est pas par ’opération de I’intellect que nous accomplissons
ces actions, sinon elles seraient d’ordre intellectif et vendraient de nous » La

vérité ne peut étre atteinte qu’au terme d’une révélation que dispensent les dieux

~ . o \ \ . . 145
eux-mémes qui apportent ainsi un remede a la faiblesse humaine” ™.

En esta misma linea viene Saffrey a leer este pasaje, atribuyendo al mismo,
como hemos visto, el siguiente sentido: “Ce qui veut dire que pour Jamblique, 1’union
a la divinité est un rite ineffable ou opérent non pas les forces de notre esprit, mais

I’action des dieux déclenchée par la manipulation des symboles”146.

A partir del analisis del texto de De Mysteriis 2.11.16-56 y habiendo
acometido su lectura conjunta con el pasaje 7.4.1 de la misma obra®*’, creemos que no
es posible negar el caracter intelectivo del simbolo, sin incurrir en contradicciones que
desvirtian el pensamiento de Jamblico. Una vez establecido el sentido de su
naturaleza intelectiva en el marco de la dinamicidad del léxico referido a lo
intelectivo, es importante atender a la relacion interna del alma con el intelecto.
Creemos que éste es el punto crucial en el que se focaliza el nucleo del que parte la
posicion que venimos de delimitar. Pues, de un lado, es cierto que una vez
desconectada el alma de lo divino, en la interpretacion que se hace del pensamiento de
Jamblico; si es verdad que “pour Jamblique, I’ame s’unit complétement au corps”;
ésta queda desnuda de toda potencia capaz de allegarse a lo divino. El simbolo seria
entonces ese puente capaz de suturar una herida ontologica entre el alma y la
divinidad. De otro lado, si en Plotino una parte del alma permanece en lo inteligible al
modo en que una cosa permanece en otra, ésta seria capaz de allegarse a lo divino por
sus propias fuerzas. De modo que no haria falta mediacion alguna que condujese al
alma a lo divino. Sin embargo, en ambos extremos, la relacion interna del alma con el
intelecto, su sentido inmanente, quedan, bajo nuestro punto de vista, incomprendidos.
Este es un punto que ha de ser tratado con detenimiento con el fin de no marginar
textos de la filosofia de Jamblico que no se dejan leer desde esta contraposicion con el

pensamiento de Plotino. Asi como para profundizar en la concepcion ontoldgica y

145 Brisson L. op. cit. p. 422-423.
146 saffrey H. D. op. cit. p. 58.
147 Cf. capitulo 4 del presente estudio, supra p. 88.
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antropoldgica de éste ultimo, que dificilmente permite establecer algo asi como un
acceso del alma a lo divino por sus propias fuerzas. La profunda pertenencia del alma
al intelecto, su permanencia en lo inteligible, apunta al &mbito en el que el alma
misma es creada como una imagen y una expresion del intelecto. Las fuerzas que
impulsan al alma al lugar en el que permanece en lo inteligible son ya divinas, son una
potencia y una actividad intemporal del intelecto, que tiene su fuente en el Bien como
principio originario de toda divinidad.

Bajo nuestro punto de vista, desde la comprension profunda de esta relacion del
alma con el intelecto han de ser leidos los textos que hablan de la imperfeccion del
alma respecto de la actividad divina del intelecto que, como veremos, se hallan tanto
en Jamblico como en Plotino. Estos textos, como tendremos ocasion de estudiar con
detenimiento, cuando sefialan la imperfeccién del alma respecto del intelecto, no
plantean, en ningun caso, una desconexion del alma respecto de las realidades divinas.
No pretenden afirmar que el alma, en la medida en que es imperfecta, no puede
ponerse a su altura, de modo que seria necesario un puente sobrenatural para remediar
esta distancia, en este caso el simbolo. Antes bien, vienen a sefialar la dependencia
intima del alma con el intelecto y la cualidad de su relacion, su inseparabilidad, asi
como el modo mismo en que el alma puede acceder a la experiencia unitiva del

intelecto.

Desde una comprension cuidada de la relacion entre el alma y el intelecto, ha
de devolverse la centralidad a determinados textos de la filosofia de Jamblico que
tienden a dejarse de lado y que no se dejan interpretar desde la contraposicion con la
filosofia de Plotino que perfila la posicion hermenéutica que venimos de delimitar.

Pues si Plotino en En. 111 4.3.21-24 afirma que: “el alma es muchas cosas Yy todas las
cosas, tanto las de arriba como las de abajo pasando por toda la gama de la vida (‘Ectt
YAp Kol TOAAX 1) Yoy Kol TEvTo Kol T Ave Kol T Kato oo péxpt maong {ong)”;
Jamblico afirma en De Mysteriis 2.2.11 que: “El alma parece presentar en si esencias y

actividades de todas las clases, toda suerte de razones y todas las formas (doxet
TOVTOOOTAG 0VGING Kol Evepyeing AOYovs T TavToiovg Kal (0N T Olo Tapéyey €v
govtr) 1) youyn)”. Asimismo, numerosos son los textos del De Mysteriis que muestran

la conexidn intima del alma con lo divino, en la que permanece el ser mismo del alma
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como la condicion misma de su existencia. Tal es esa “union simple que nos liga a los

dioses siempre en acto a la manera del Uno (1] twv Bswv €Enpuévn pnovoetdn)g

ovumdokn [...] ael kot' évépyelav évoeldawg)” a la que se refiere Jamblico en el pasaje

1.3.5 de la obra citada. Alli donde esta union simple, sin dualidad, entre el alma y lo

divino dejara de darse, dejaria de darse el ser mismo del alma.

De la misma manera, frente a las lecturas que ven en el simbolo un modo
sobrenatural de suturar una quiebra ontoldgica entre el alma y la divinidad, que la
tornaria incapaz de allegarse por si misma a lo divino, encontramos pasajes como el de

De Mysteriis 8.7.3, al que nos referiremos mas adelante. Alli afirma Jamblico que: “el
alma posee un principio propio de la conversion hacia lo inteligible (€penyaé
Agpnh viBeiod 1) g wpr) Nrjo £lo O Aven O me&pyoy 1o), de separacion de los seres
del devenir, de union al ser y lo divino [...] No todo en la naturaleza esta ligado al
destino: hay otro principio de alma, superior a toda naturaleza y a todo conocimiento,
por el cual podemos unirnos a los dioses. [...] Por este principio somos capaces de

liberarnos a nosotros mismos (Kana 61 navmer vivi né éxeh Bal éammvoo

u')snX)”l48.

Este y otros pasajes han de ser tomados en cuenta a la hora de estudiar la
naturaleza y la funcién del simbolo. A la luz de los mismos, el camino epistémico que
facilita el simbolo no se deja comprender como un puente tendido entre el alma y una
divinidad de la que habria sido apartada. EI simbolo no es un elemento que Jamblico
venga a afiadir para solventar una quiebra ontoldgica entre el alma y lo divino, quiebra
que vendria a refutar el optimismo antropologico de Plotino. Antes bien, la
comprension del alma que se halla en ambos es tremendamente proxima, asi como la

149

comprension del modo de la vinculacidn de ésta con el intelecto™™, mas alla de las

diferencias de lenguaje y la profunda particularidad del nervio propio de ambos.

Wgyet yaxp apynv oikeiov 1 yoxn TG €15 TO VONTOV TEPLAYOYNG KOL THG ATOGTACEDG UEV ATO TV
yiyvopévav €mt 8¢ 10 OV kol 10 Oetov ovvaeng [...] AM' oUd¢ mavt' Exeton €v T @loel TN
elpoppévng, &AL €ott Kal ETépa TG YoxNG Apxn Kpeittov mdong ghceng Kol yvdoemg, kab' fjv kol
Ogoig évovobon duvapeda [...] Kata 81) tavtnv olol € Eopev kol Eéavtovg Avey.
149 ot L

A este respecto, cf. apéndice 111 del presente estudio, infra p. 439.
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Asi, si JAmblico afirma en De Mysteriis 10.5.10 que:

“El hombre inteligible capaz de divinizacién, unido originariamente a la
contemplacion de los dioses, ha entrado en otra alma adaptada a la
estructura especificamente humana y por ello se ha encontrado ligado al

vinculo de la necesidad y del destino™**’;

Plotino afirma en En. VI 4.14.20 que:

“A aquel hombre se le acercé otro hombre con deseo de existir, y
encontrandose con nosotros [...] nos revisti6 de si mismo y se agregd al
hombre aquel que era entonces cada uno de nosotros. [...] Y asi es como
hemos llegado a ser el conjunto de ambos hombres, y no uno de los dos: el que
éramos antes y eventualmente el otro, el que nos agregamos después, dejando

aquel primero de estar activo pero estando presente, a la vez, de otro modo™*".

Si JAmblico en De Mysteriis 8.6.14 afirma que el hombre:

“tiene dos almas: una derivada del primer inteligible, que participa también
del poder del demiurgo, la otra, en cambio, engendrada a partir del
movimiento de los cuerpos celestes, en la cual penetra el alma que contempla
a la divinidad. Siendo las cosas asi, la que desciende de los mundos a nosotros
acompafia los movimientos de estos mundos, mientras que el alma derivada de
lo inteligible, inteligiblemente presente en nosotros, es superior al ciclo del
devenir, y por ella tiene lugar la liberacion del destino y el ascenso hacia los

dioses inteligibles.”**

130 (¢ 6 BewTOC voohpevog dvOpamnoc, Mvopévog 10 Tpocbev 1) BEa T@v Becwv, EmelgNABev ETépa Yoy
T MEPL TO AVOPOTIVOV HOpPTIG £100G GCUVNPUOGHEVT), Kal S1x TOVTO €V T(O TG AVAYKNG KOl ELHAPUEVNS
£Y£VETO dECUQ.

B ekeiveo 160 avOpdrw mposediludey AvBpmmog GALog sivan BEA®Y Kol VPV NUag [...] mepédnkev
£00TOV MUV Kol Tpocébnkev Eoutov Ekeivew 1@ AvBpdnw 1@ O0g NV €kactog Nuv tote" [...] Kol
yeyeviuedo TO cuvape Kkat ov Bdtepov, O TpdTEPOV TeV, Kol Bdtepdy mote, O Votepov mpocedéuedao
APYNOAVTOG TOU TPOTEPOV EKEIVOL Kol AANOV TPOTOV OV TOPOVTOC.

152 Abo yap Exer woydc kal 1] pév €6Tv ATO TOU TPMTOL VONTOD, HETEXOVGO KAl THG TOU dMovpyoD
duvapeng, 1) 8¢ évdwdopévn €k TG TWV OVPOVIOV TEPLPOPAS, g TV Eneloépmel 1) Beomtikn) yoyn'
T00TOV 1) oUTOG €YOVIOV 1] HEV ATO TV KOCUOV &G MHAG KaONKovso wouxn Taig mepltodolg
oVVaKOAOVBEL TV KOGH®Y, 1] 8¢ Amd ToL VONToD VONTQWG TUPOVGH THG YEVEGLOVPYOD KUKANGEMG
Umepéyel, Kol kat' avThv 1] T8 Ao1g yiyvetar Thg elpappévng kal 1) Tpog ToLg vontolLg Beolg &vodog.
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Plotino afirma en En. 11 3.9.5 que:

“En el Timeo el dios demiurgo es quien provee el principio del alma,
mientras que los dioses moviles son los que deparan las pasiones temibles y
necesarias, iras, apetitos, placeres y penas y otra especie de alma de la que
resultan las pasiones de acd. En efecto, esta doctrina nos vincula a les astros,

puesto que de ellos tomamos un alma y nos someten a la necesidad cuando

venimos aca.”™

Ambos, Plotino y Jamblico, desde su lenguaje propio, vienen a sefialar la
profunda dinamicidad del alma, su vinculacion radical con lo inteligible y su situacion
actual de precariedad cognoscitiva. Ambos proponen un camino epistémico que
facilite la apertura de la mirada del alma a la contemplacion originaria de la que recibe
el ser eternamente. Con ello, ninguno de los dos pretende esgrimir una teoria por si
misma ni un edificio racional que dé cuenta con exactitud de cdmo es el intelecto o el
alma. Ambas realidades, en su nicleo mismo, trascienden todo razonamiento. Este no
puede ser sino un reflejo de su sentido en un medio distinto, el propio de la facultad
discursiva del alma, que no agota en lo mas minimo su ser mas intimo. De ahi la
profunda dinamicidad que alcanza el lenguaje cuando viene a ser utilizado para
expresar y reflejar aquello que lo trasciende por la cualidad misma de su naturaleza.
La referencia que toma aqui la significatividad del lenguaje escapa a la lo6gica dual en

la que se asientan los razonamientos.

El lenguaje, al no venir a referirse a un ente definido segun las leyes de esta
l6gica dual, se torna un lenguaje simbdlico. Este busca, no tanto explicar, como
revelar y conducir al alma a una experiencia que s6lo puede ser actualizada en su
interior. “Hablamos y escribimos acerca de ¢l como indicando el camino a quien desee
un punto de contemplacién, tratando de remitirle a aquél y de despertarle de los

razonamientos a la contemplacién. Pero la instruccion termina donde termina el

13Ev e Tyoio 00 pév 6 momoag NV Apxnv TS Yuyng didmotyv, ol 8¢ pepdpevot Beot T detvoar kal
avaykoio m60n, Bopols Kol émbBopiog kot 11dovag Kal Avmag ab, Kol yoxng &Alo eidog, ae' ov T
nabnpata touti. O0ToL Yap ol Adyot GuVSEOVGIY TUAG TOLG AGTPOLS TTap' BTV YUV KOEOHEVOUG
KoL UTOTATTOVG1 T AVAYKT) €viaDOa lovTag
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camino y la marcha. La contemplacién misma es ya tarea de quien desee ver’**

afirma Plotino en En. V1 9.4.10-15.

Asimismo, el lenguaje, en este ambito, se conforma como hermenéutica de la
experiencia unitiva del alma, como la expresion y la manifestacion en el nivel del
discurso de una realidad que ésta mas alla de todo discurso: Aquél que ha
experimentado la unién con la actividad divina del intelecto viene a expresarla en el
lenguaje para hacerla resonar en aquellos que anhelan seguir este itinerario de
simplificacion en que consiste el camino epistémico. De este modo, el lenguaje vy el
pensar discursivo en el &ambito de la filosofia tienen, en Plotino como en JAmblico, una
funcion hermenéutica, se dan como medio para “tratar de interpretar nuestras propias
experiencias™®®. En vano intentaremos encontrar en ellos una légica univoca del
pensar que busque generar lineas y contornos precisos desde los que apresar una
determinada realidad. Esta comprension del pensamiento tanto de Plotino como de
Jamblico nos da una clave hermenéutica fundamental para acercarnos a textos que son
complejos y, las mas de las veces, paraddjicos. La congruencia de su significado debe
siempre tomar en cuenta el lugar desde el que han sido escritos asi como la funcién

que les concede su autor.

Por ultimo, antes de entrar de lleno en el estudio de la naturaleza del vinculo
entre el alma y el intelecto, que nos permitird ensayar una nueva perspectiva de
comprension del simbolo, es necesario tomar en cuenta una nota fundamental en lo
que respecta a la cualidad misma del intelecto. Esta nota ha de tenerse siempre
presente de cara a penetrar en el sentido de su relacién interna con el alma. Nos
referimos al hecho de que la experiencia del intelecto no es una experiencia muerta
que pueda comprenderse como una simple resta de la actividad de las facultades del
alma referidas a la sensacion. De modo que la simple insensibilidad del alma

conformase una experiencia intelectiva.

14 \éyopev kal ypaeopey TEUTOVTES £l aVTO Kal AVEYEipovVTES £k TV AOYV €l MV Béav domep 6OV
dewvovieg T 1L Bedoacbar Povhopévw. Méypt yap thg 6800 kol Thg mopeiog 1) didadic, 1) 8¢ Béa
avToL Epyov 101 ToL i3l PePovinpévov.

15 En. VI 9.3.55 t&x avt@v épunvedey ¢0Ehety Taon.
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Quizé esta confusion se deba a la comprension inmediata del intelecto, en
nuestro castellano actual, como una actividad predicativa, mental, alejada de la
percepcion. Nada mas lejos de la comprension del intelecto que encontramos tanto en
Plotino como en Jamblico. Para éstos, la experiencia del intelecto es la fuente misma
de la sensibilidad, asi como de todas las facultades y potencias del alma'*®. De modo
que la vuelta hacia el interior de todas sus facultades y potencias desemboca en su
apertura a una experiencia unitiva que supera infinitamente en intensidad la percepcion
y el sentir del alma cuando ésta se refiere a lo externo como algo separado de si. De
ahi que esta experiencia unitiva trascienda todo discurso, pues todo discurso situa
frente a si a aquello de lo que se habla, por la estructura misma de su funcionamiento.
Sin embargo, en la experiencia unitiva del intelecto, el alma se ha unificado con

157

aquello que contempla™"‘, con la fuente misma de la sensibilidad, abriéndose al sentir

desde su fuente. En este sentido, afirma Plotino que “las intelecciones son sensaciones

claras (tog 8¢ éxel vofioeig évapyeig aioOnoeig)” e,

La experiencia que se da al nivel del intelecto consiste una intensificacion de la
percepcion, hasta el punto de que el que percibe no es ya distinto de aquello que
percibe sino que es uno con ello en su interior. Tal percepcion trasciende todas las
potencias del alma, que se constituyen como un despliegue de esta experiencia
fundamental. Este sentir del nicleo mismo del alma trasciende el espacio y el tiempo,
dandose en la eternidad de lo que, ain habiendo venido a la manifestacién, nunca sali6
de su causa. En no pocas ocasiones esta experiencia unitiva del intelecto se compara

59

con una ebriedad divina. “Cuando enloquece'®®, embriagado de néctar; entonces,

1% De ahi que, como veremos en la tercera parte de este estudio, ni Plotino ni Jamblico propongan una
amputacion de la sensibilidad para arribar a la experiencia del intelecto sino una interiorizacion de los
sentidos. Una vuelta sobre si “del alma entera” de modo que “el alma entera”, todas las potencias y
facultades del alma, se vean trasmutadas en el retorno a su fundamento.

157 En este sentido, afirma Plotino en En. VI 9.10.20: “Pues asi también nosotros ahora hablamos de
aquél como de otro. Y por eso es inefable aquél espectaculo. Porque ¢,c6mo podria uno anunciar a aquél
como si fuera otro, siendo asi, que all4, cuando contemplaba, no lo veia como otro, sino como una sola
cosa consigo mismo? (OUtw kol Nl vOv Aéyopev Etepov. Ao Kal SOo@pacTov TO BEapa Tws yop av
amayyeidelé T1c g €1epov oK 1BwV €kel Ote €0eato Etepov, AMK €V TPOg EavTdV;)”

B8 En. V1 7.7.32

19 | arga es la tradicién de la mania divina en la filosofia de raigambre platénica desde que Platén se
refiriese a ella extensamente en el Fedro. Esta es perfilada como un don de los dioses que atraen al alma
a la contemplacion de la belleza divina. En Fedro 244.d.5 leemos: “Tanto mas bello es, segin el
testimonio de los antiguos, la mania que la sensatez, pues una nos la envian los dioses, y la otra es cosa
de hombres (166 kGAAOV pOpPTUPOVGIY Ol Takatol paviov coepochvig TV €k Oeob Thg map'
avipormv yryvouévng)”. La contraposicion “humano/divino” que hemos venido analizando en el
pensamiento de Jamblico hunde aqui sus raices. Con ella viene a expresarse la condicién divina del
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simplificado hasta la felicidad por la sobreabundancia, se vuelve intelecto enamorado.

, . . . 160
iY mas vale embriagarse con semejante ebriedad que guardar la compostura!”

De este modo, el itinerario que abre la filosofia hacia la actividad divina del
intelecto es concebido, tanto por Plotino como por Jamblico, no como un cumulo de
conocimientos predicativos sino como un arte de la ebriedad divina, como un camino
de intensificacion de la percepcion, hasta la unificacion misma con el principio
originario que se expresa en lo real. En esta experiencia, el alma siente mas alla de si,
irrumpiendo en la fuente de todo sentir. “El amor hacia ¢l sera un amor sin medida Y,

es que, en este caso, el amor no esta limitado porque tampoco lo estd el Amado; el

alma, oculta por los modos “humanos” de percepcion, que vienen a ser definidos como un gran mal y
una gran locura. La fragmentacion del mundo en la mirada del hombre, que concibe a los demas seres
como partes ajenas frente a si, trae consigo el despliegue de un mundo de intereses y pasiones
desordenadas que engendran la locura en la que viven inmersos la mayoria de los hombres. En este
sentido, distingue Platon en Fedro 265.a.10 dos modos de mania opuestos entre si: “una debida a
patologias humanas, y otra que tiene lugar por un cambio que hace la divinidad en los usos establecidos
(Maviog 8¢ ye €idn dvo, v pév Vo voonudtev aviporivav, v 8¢ Uno Oelag é&aliayng TV
slmboTOV vouipwv yryvouévnyv)”. El itinerario de conocimiento de si trae consigo un desprendimiento de
los habitos y convenciones sociales que han ido conformando una vision errada del mundo. Aquél que
lo inicia se encuentra pronto “desdefiando todos aquellos convencionalismos y fingimientos con los que
antes se adornaba (vopipov 8¢ kol eboyNUOVeY, 0l PO ToU EKaM®TILETO, TAVI®V Katoppovicaca)”,
apunta Platén en Fedro 252a. La paulatina unificacion del alma despierta en ella un modo de percepcion
gue pone en cuestion el mundo de los asuntos y los convencionalismos humanos. De algin modo, aquél
que inicia el camino de conocimiento que propone la filosofia platénica inicia un camino de
desasimiento del alma respecto de todo cuanto ha sido afiadido a su naturaleza divina. EI modo de
percepcion que corresponde a esta naturaleza divina es visto por el mundo de los hombres como un
modo de locura que no toma en cuenta los pardmetros por los que se rige la sociedad humana: posesion,
poder, competencia y cuantas pasiones rigen en el ambito de los usos y convencionalismos sociales, son
elementos que en nada importan a aquél que se ha sido tomado por la mania divina del amor. Este amor
engendra en el alma un ansia de unificacion con lo divino como principio originario de la realidad y del
alma. Ver lo Uno en lo mdltiple y lo maltiple en lo Uno es aquello que el alma ansia en lo mas profundo
de si como un recuerdo de su ser mas hondo. El itinerario de despojamiento de si que el alma inicia es
descrito en la mania amorosa como un camino de reminiscencia que hace desembocar al alma a la
experiencia de su naturaleza divina. En este sentido afirma Platon en Fedro 249.¢.5-249.d.3: “Es justo
que sélo la mente del filosofo sea alada, puesto que en la medida de lo posible tiene siempre delante de
si, en su memoria, aquellas realidades que, por tenerlas delante, hacen que el dios sea divino. EI hombre
que haga uso de tales rememoraciones, iniciado en tales ceremonias perfectas, sdlo él sera perfecto.
Apartado, asi, de las humanas preocupaciones y volcado en lo divino, es tachado por la gente como de
loco, sin darse cuenta que lo que estd es tomado por lo divino (810 81 dwaing poévn TrepovTaL 1) TOU
PLA0c0poV Stdvolar mpoOg yap Eketvolg diel €otv puvnun kator dOvapy, mpog olomep Beog wv Bgidg
€oTwv. T0lG O¢ O] TOWVTOLG AVI)p VTOUVALOGY OpBG XPOUEVOS, TEAEOVS Al TEAETOLG TEAOVLLEVOG,
TEAEOG OVIWG novog yiyvetar €&lotduevog 8¢ twv avBponivov cmovdacudtov Kol mpog t@ Oeiw
YIyvouevog, voubeteitat nev IO TWV TOAADY WG TaPaKVV, £vBovstdlov 8¢ AéAnOev Tovg ToAlovg)”.
180 En, VI 7.35.25 Stav depov yévnton peducdeic to0 vékTapog TOTE Ep@v yivetar AmAmPels &ig
gumaBetoy T KOPw: kol 6TV aLTQ HeBVEWY PEATIOV T) GELVOTEPQ Elvat TOLDTNG HEOMC.
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59161

amor a €l sera un amor infinito”™"", afirma Plotino, apuntando con ello al cariz mismo

de la experiencia que culmina el itinerario epistémico del alma.

Desde esta perspectiva activa de transformacion e intensificacion de la
percepcion, desde la necesidad de abrir un camino que facilite el giro del alma hacia el
lugar de la semejanza a lo divino, ha de comprenderse el papel mediador de la belleza
en Plotino. La belleza esta vinculada intimamente al &mbito de la manifestacion en el
que converge lo inteligible y lo sensible, como ambito capaz de atraer al alma a una
experiencia creciente de lo divino. La profunda belleza del mundo cumple, en toda la
tradicion platonica, como es sabido, un papel importante en el proceso de apertura del
alma a su propio fundamento divino. Tal es el lugar desde el que ha de ser
comprendida la naturaleza y la funcién del simbolo en la filosofia de Jamblico®?. En
esta convergencia entre lo inteligible y lo sensible, entre la manifestacion y su causa no
manifiesta, ha de ser ubicado el simbolo. Su papel mediador, como veremos, no
consiste en suturar herida ontoldgica alguna, sino en atraer la mirada del alma hacia el
lugar de si en el que esta unida a lo divino intemporalmente, como la condicion misma

de su existencia.

Dicho esto, procedemos ahora a indagar en la cualidad de la relacion entre el
alma y el intelecto en Jamblico, de cara a facilitar una comprensién profunda de
simbolo. Veremos cdmo, a partir del sentido de esta relacion, el simbolo no puede ser
comprendido como un puente 0 una sutura que viniera a remediar una desconexion
ontoldgica del alma respecto de lo divino; no puede ser concebido como un medio
sobrenatural que venga a restablecer una quiebra originaria, por contraposicion con el
optimismo de Plotino, que abriria una via de acceso del alma a lo divino “por sus
propias fuerzas”. En relacion a este punto, puede verse el apéndice sobre la relacion
del intelecto con el alma en Plotino que pone de relieve la profunda convergencia entre
estas dos filosofias'®®. Como veremos a continuacién, ni en el caso de Jamblico se da
una desconexion del alma respecto de la divinidad ni en el caso de Plotino se puede
concebir algo asi como “las fuerzas del alma” al margen de lo divino, como hemos de

ver detenidamente en los textos. A partir de todo ello, se hara necesario ensayar una

181 En, VI7.32.25 6 époc av duetpog ein. O yap Opioton évtavbo O €pog, 6Tt unde 1O Epohpevov,
AN &mepog v el O ToVTOL EpwC.

162 5obre este punto, cf. capitulo 11, infra p. 351.

163 Cf. apéndice 111 del presente estudio, infra p. 439.
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nueva perspectiva de comprension del simbolo, a lo que dedicaremos toda la tercera

parte de este estudio.

5.1. El alma es originariamente creada en el intelecto: La condicion dinamica de lo
real y la profunda pertenencia de todos sus niveles.

La comprension de la relacion interna que liga al alma con el intelecto en la
filosofia de Jamblico reclama que se tenga en cuenta la vinculacion misma de todos
los niveles de lo real. En esta vinculacién originaria se inserta naturalmente el sentido

de la profunda pertenencia del alma al intelecto.

La comprension holistica de lo real, en la unidad profunda de todos sus
niveles'®, delimita el sentido de la perfeccion de la causa como telos y plenitud de lo
causado. Este hecho apunta a la imperfeccion de lo causado como indicador inherente
de su pertenencia intima, radical, a la perfeccion de la causa. Cada nivel de realidad es
imperfecto respecto de su constitucion y su fuente. En ella ha de encontrar su
perfeccion, su telos, a la vez que su principio generador. Ello dota a lo real de una
unidad dinamica donde cada nivel reclama del anterior y se da a si mismo al posterior

como la medida misma de su conformacion.

No hay niveles separados o estancos en la realidad sino que ésta se constituye
en una circulacién permanente que permanece, en cada uno de sus niveles, en la

unidad de lo divino. No hay cortes en la realidad y ello reclama de un modo de

184 Un Gnico vinculo unifica lo real y liga todas las realidades entre si, desde los seres superiores a los
inferiores. EI De Mysteriis se suma en esta comprension a la tradicion de la cadena de los seres que se
extiende desde Homero (Cf. Il. VIII 19) al Corpus Hermeticum. En el tratado hermético Asclepio 19
leemos: “Todas las cosas, desde la base a la cuspide, se alcanzan unas a otras y se vinculan mutuamente
en reciprocas conexiones. Los mortales se vinculan a los inmortales y las cosas sensibles a las
inteligibles”. Para esta cuestion, Cf. Liefferinge C. La théurgie. Des Oracles Chaldaiques a Proclus.
Liége, 1999, p. 64-65. La nocion de counifpmaoic es una de las nociones que viene a situarse en el lugar
que ocupa ceipo en Homero, el Corpus Hermeticum o la obra de Proclo para referirse a esta misma
continuidad que liga todos los seres entre si. EI verbo que corresponde a este sustantivo, copminp@,
apela a la idea de llenar enteramente, en plenitud, de ahi las connotaciones del sustantivo que une a la
nocion de plenitud, de completitud, la de plenificar y conectar a los seres en un todo sin fisuras. El
proceso de emanacion y conversion enlaza aqui con la nocion de conexion, en Myst. 1.1.16-22 leemos
“De acuerdo con las afinidades continuas, lo que tiene su comienzo en lo mejor hace procesion hacia lo
inferior, mientras que lo que en primer lugar lleva a cabo el contacto con los dltimos escalones participa
de alguna forma también de los superiores. A partir de estos géneros intermedios, sin duda, se puede
comprender también la conexién de los primeros y de los Gltimos géneros (eikdtmg 8¢ Kot cvveYElg
oLYYEVEIDG TO HEV APYOUEVOV ATO TV ApicT®V TPOEIsy E€ml Tt €NdTTOVO, TO 8¢ TPoPurlopEvoV
TPATOG TIV TPOG T ECYOTO CUVPT)V EMKOVMVEL TMG KOl TWV UIEPEYOVIOV" TIV HEVTOL GOUTAPOCLY
Kol ATO TOVTOV AV TIG KATAVONOELE TWV TPAOTOV TE KOL TEAELTAI®V YEVWV)”.
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comprension mas alla de la dualidad y de los pares de contrarios que se dan en el
mundo fenoménico. La realidad se pertenece a si misma en una unidad profunda que
se expresa en cada uno de los seres como su causa misma, a la vez que como su finy

su plenitud:

“La luz tnica e indivisible de los dioses [...] con su poder perfecto lo llena todo,
por su ilimitada excelencia causal lleva a término en si misma a todos los seres,
permanece unida a si misma en todas partes y une los principios con los extremos
[...] contiene todos los seres que estan los unos en los otros y tienden los unos a
los otros, define con medidas iguales incluso los méas distantes, hace que estén
juntos los extremos con los principios, como la tierra con el cielo, lleva a cabo

una Unica continuidad y armonia de todo con todo.”*®®

En De Mysteriis 1.8.40-58 encontramos de nuevo explicitada la ordenacion
que se halla en la planta misma de la realidad. Esta se conforma como expresion y
manifestacion del principio originario, que genera eternamente al intelecto como

causa y fuente del alma:

“En cuanto a los seres superiores y a los que, en tanto universales, contienen el
principio, en los superiores son producidos los inferiores (év toig kpeittoot o
yeipova mopdyetat), en los incorporeos los cuerpos, en los poderes creadores las
cosas creadas, y en ellos que los contienen circularmente son dirigidos rectamente,
y, por tanto, las revoluciones de los seres celestes, una vez insertas en las
revoluciones celestiales del alma etérea, originariamente existen en ellas de modo
eterno (t0 mpatov Ael évumdpyovot), y las almas de los mundos, llegadas a su
intelecto, son perfectamente abrazadas por él y en él originariamente engendradas
(ot youyal TV KOGU®Y LG TOV VOUV 0TV AVAKOVGOL TEPIEYOVTOL VT aDTOD
tedeing Kal &v avt TpmdTeg amoyevvwvta) Y el intelecto, tanto el particular como
el universal, es abarcado por los géneros superiores. Eternamente, pues, como los
segundos hacen conversién hacia los primeros y los superiores, como paradigmas,

guian a los inferiores, de los superiores sobrevienen a los inferiores la esencia y la

165 Myst. 1.9.35 10 v kai ApépoTov TV BeV PG [...] TOVIELEL T€ SUVANEL TETARPOKE TAVTQ, KOl
amneipe 6M Tt T Kot attiov Umepoyr) cvpmepaivel o Gho €v aUTQ, GLVVeTAL Te TOVTOXOD TPOG
€a0TO Kol T TEAN TOlG Apyoic cvvamtet [...] mavta te €v AAARAOIG OVTO Kal TpOS AAANAL PepOuEVa.
OUVEXEL, UETPOLG TE TOLG (001G APOpPIlel KOl T TOPPOTAT® SUWKIGUEVA, KOL TG TEAEVTAS TALG APYOLG
olov y1|v oUpave cuykelcbou motel, piov T cuvéyelay kal Oporoyiov v OAmv Tpog OAa dmepydletat.
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forma (&mo tv kperrtdévemv Toig xeipoctv 1] T ovaGia Kat TO £ldog mapayiyverar), y
en los mejores originariamente son producidos los posteriores (év avtolg 1€ Tolg
BeAtiool TpmdTmg TopdysTon T Votepa), de modo que de ellos procede para los
inferiores el orden, la medida y aquello que cada cosa es en su individualidad
(0ote an' avty ket kal 1) Taglg Kol TO PETPOV Tolg Xeipoot Kal oVt &mep

¢otiv éxaora)®,

Este texto es quizd una de las formulaciones més claras de la implicacion
profunda de todos los niveles de la realidad. Estos se asientan en una unidad dindmica
gue no permite establecer cortes entre los principios causales y los seres generados. El
modo en que cada ser se constituye incluye en si su causa como el ambito mismo en el
que alcanza su perfeccion y plenitud. Este incluir no debe ser entendido en términos
espaciales, de modo que lo superior pudiera ser incluido como una parte de lo inferior.
Este contener es, a su vez, un ser contenido. El vinculo causal se da desde el ambito
mismo en el que lo inferior se abre y se trasciende en la plenitud que conforma su ser
con prioridad ontoldgica. En este momento creador, antes del tiempo, no cabe hablar
de contener o de ser contenido, sino de una pertenencia profunda de cada ser al

fundamento mismo de su existencia.

La repeticion de la preposicion &v en este pasaje (€A tolg kpeittoot T yeipova
Kol €A TOlG ACMUATOLS T CAOUATO KOL €A TOLG dNUIOVPYOVSL T ONULOVPYOVUEVA
TopayeTal, Kol €l oUTOlG T KOKAW mepLEyovat KotevBuvetar) marca este modo de
causacion que se asienta en un vinculo permanente. Este vinculo fundamenta de modo
actual la existencia misma de lo causado. La causa no genera lo causado y luego se

retira, habiendo generado algo separado de si misma, sino que constituye el lugar

mismo en el que se conforma la esencia y la forma de lo causado. Ahora bien, este

186 Eni 8¢ 1@V kperrtdvav Kal TV g GMmV TEPIEYOVIOY TV Apxnv, v Toig kpeittoot Ta xelpova Kal
€V T0lg ACMUATOIC T CAOWOTO KOL €V TOLG SNUIOVPYOVST TA SMUIOVPYODUEVE, TOPAYETAL, KL €V ADTOLC
1€ KOKAW TEPEXOVOL KaTELOVVETAL, Ol TE OVV TV 0VPOVIOV TEPLPOPAL EIG TG OVPAVIOG TEPLPOPAS TG
aibepiog yoyng €viebeiont 1O TPAOTOV AEL EVOTAPYOLGL, Kl Ol YuOL TV KOGU®V £LG TOV VODV E0VTWV
avnkovoat mepiéyoviol V' aUTol TEAEIMG KOl €V aUTQ TPOTOG ATOYEVVOVTOL Kol O voUg O Te
HEPLOTOG WOOVTMG Kal O TAC &V Tolg Kpeittoot yéveot cuveilnmral. Agl 0OV EMOTPEPOUEVOV TV
SEVTEPOV ETL TX TPWTO. KL TWV AVOTEPOV (WG TAPASELYLATOV EENYOLUEVOV TWV DITOSEESTEPOV, ATO
TV KPerTTOVMV 101G Yeipootv 1] T ovoia Kol T ldog mapayiyvetal, v avTolg T€ Tolg PEATION TPOTMS
TapayeTol Tor VOTEP, WOTE AT AVTWV EQNKEL Kol 1] TaELS kal TO PETPoV TOlg yeipoot kal avTa dmep
€otlv €KooTa.
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lugar, siendo lo més intimo de lo causado, es también el &mbito en el que se abre y se
trasciende en la causa misma. No es una parte de lo causado sino la raiz misma de su
existencia, este lugar no le pertenece, pues se da antes de si mismo como causa
originaria. El pertenece a este lugar en el que siempre esta ya, aln antes de haber
llegado. Quien llega a este lugar lo hace porque es semejante a este lugar antes de

originarse su particularidad, porque siempre permanecio alli sin haber salido jamas.

De otro lado, la preposicion év no debe entenderse en términos locales, pues la
causa se da mas alla del lugar y del tiempo. Con ella pretende Jamblico apuntar al
permanecer de lo causado en la causa como la condicién misma de su existencia, en
una donacion permanente: “De los superiores sobrevienen a los inferiores la esencia y
la forma”, aet, dice Jamblico, refiriéndose a la cualidad constante de esta donacion.
Este adverbio no hace referencia a un darse de la causa a lo causado en la linealidad
del tiempo, sino al ambito mismo en que lo causado se abre y se trasciende en la
causa, mas alla del tiempo, como la condicion misma de su existencia. En este sentido,
la forma y la esencia de lo causado reposan en un ambito atemporal como su misma
manifestacion y su despliegue. De algun modo, ésta es la faz no nacida de lo causado,
en la que se asienta su darse en el tiempo permaneciendo en la eternidad, como

vinculo que conforma su ser de modo permanente.

Esta donacion permanente es, a su vez, una recepcion, un volverse constante
de lo causado hacia la causa “eternamente los segundos hacen conversion hacia los
primeros (&et 0OV EMOTPEPOUEVOV TWV SEVTEP®V €Tl T TpwTa)”. En lo mas intimo
de si, lo generado esté vuelto hacia la causa en tanto que permanece originariamente
en ella. Este volverse sobre la causa supone para lo causado una disposicion de
unificacion permanente. Lo causado se vuelve sobre la causa abandonando toda
particularidad y desapegandose de su propia individualidad. En lo mas hondo de si, lo
generado no ha sido creado en el tiempo sino que esta vuelto a aquello que conforma
su ser mas hondo en la eternidad. De algiin modo, la propia forma y la esencia de lo
causado, su propia particularidad, esta abierta infinitamente, en esta vuelta
permanente, a la raiz de su ser mas intimo. De esta conversion y de esta vuelta
depende su propia existencia. Si algo existe como ser particular es porque reposa en

este estado de unificacion intima con la causa, que es considerada como una
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conversion y una vuelta’™’. Esta conversién implica un estado de atencion y de

cuidado®®®

en el que se forja el ser mismo de lo causado, una atencion abierta, vacia de
todo cuanto es ajeno a la experiencia de la donacion permanente de la causa. De esta
manera, la donacion de la causa reclama de la recepcion pura por parte de lo causado,
de su conversion permanente hacia esta donacion que conforma la raiz misma de su

esencia y de su forma.

En este sentido, la condicién de paradigma de los seres superiores, a la que
apunta Jamblico en este texto de De Mysteriis 1.8.40-58, no debe ser entendida en
términos duales. El paradigma lo es en tanto que aquello de lo es paradigma es creado
en él y de él provienen su esencia y su forma. No se trata de una relacion exterior, en
la que una cosa mira a otra distinta de si para imitarla. El paradigma conforma la raiz
misma de la esencia y de la forma de lo causado, constituye su principio y su telos
mas intimo. La manera en que el paradigma guia a aquello que le esta subordinado se
asienta en el vinculo creativo que conforma cada una de sus facultades y potencias. El
modo mismo de su desarrollo y su despliegue tiende a su realizacion efectiva en el
paradigma como finalidad ultima. Para éste, el guiar es a su vez un regir, un constituir
las leyes inmanentes al desarrollo de los seres. Los seres regidos por el paradigma se
conforman como la expresion y el despliegue de su potencia creadora. No estan

separados de él como pudieran estarlo dos cosas distintas, un ente frente al otro.

Ambos movimientos, el de conversion de lo secundario hacia lo primario y la
guia, que, como paradigma, ejerce lo primario hacia lo secundario, solo pueden ser
distinguidos a nivel conceptual. Son diversas perspectivas de una unica implicacion y
pertenencia de todos los niveles de la realidad. La recepcion en la que se asienta la
conversion es la apertura misma de lo causado a la donacion permanente de la causa.
Esta disposicion de apertura absoluta y de recepcion, vacia de toda forma, es la otra
cara de la donacidén constante del principio de la esencia misma de los seres
generados. En el coincidir de donacidn y recepcion acontece la experiencia unitiva en

la que permanecen los seres en su particularidad concreta como expresion del

%7Esta conversion es en primer lugar ontolégica. El hombre puede abrir su mirada a aquello que le
constituye porque su ser esta vuelto a ello en la eternidad, como la condicion mas intima de su
existencia particular.

168 Este cuidado de lo causado hacia la causa, que constituye la conversion, es simultaneamente un
cuidado de si. Pues supone la apertura hacia la fuente misma de su ser, en la que éste encuentra su
plenitud, arraigandose en la corriente creadora de la cual se nutre.

124



principio divino que los conforma. Esta circulacion permanente dota a la realidad de
una profunda dinamicidad en la que todos sus niveles se implican en un movimiento

creador que permanece en el vinculo unitivo de lo divino™®.

La pertenencia intima de todos los niveles de la realidad se asienta, asi, en este
vinculo unitivo, que se expresa como potencia creadora en el movimiento de
implicacion profunda que da de si el dar conformador de la causa y el recibir puro de
lo causado. En este recibir, la causa se da a si misma completamente, toda vez que se
mide y se proporciona dando lugar a una expresion concreta de su poder creador. Este
darse a si misma completamente no consiste en un separarse de si ni en un disminuir
su potencia. Antes bien, consiste en un crear en ella misma cuanto crea. La raiz misma
de lo causado reposa en su plena potencia creadora como la condicion misma de su
venir al ser: en este reposar en la causa es creado originariamente, mpmtwg, dice
Jamblico. El comienzo al que apunta este adverbio no debe ser entendido como un
comienzo en el tiempo sino como una creacidn originaria, como un permanecer en el
origen el ser de lo generado. En este permanecer originario, el ser generado no ha sido
producido en el tiempo, en este vinculo causal que le conforma, el ser habita en la

eternidad de la causa.

Asi, afirma Jamblico en este texto de De Mysteriis 1.8.40-58 que “en los
mejores son originariamente producidos los posteriores” en el sentido de que los
posteriores permanecen en los mejores como la raiz misma de su conformacion. En
ellos habita la plenitud y el telos de lo generado, no como separado, sino como el
origen mismo en el que permanece su ser mas intimo*’°. De ahi que lo causado Ileve
en si la imagen activa de la causa, en tanto que expresion y despliegue que permanece
en su origen, sin haber salido jamaés, a la vez que habiendo dado de si una expresion
concreta, una conformacion unica. Para lo causado el volver sobre la causa es siempre,
y a la vez, un volver sobre si, sobre su ser mas profundo, que permanece

originariamente en la eternidad de la causa. De ahi la afirmacion que encontramos en

169 Respecto a la cualidad de este vinculo, cf. cap. 7, infra p. 180.

0 Todo cuanto es lo tiene recibido de la causa, en la que habita como la condicién misma de su
existencia. Esta existencia es recibida continuamente y, en este sentido cada ser lleva en lo mas intimo
de si la fuente misma de su ser y de su particularidad. Este llevar en si no es en modo alguno un
contener como parte, sino un pertenecer en lo mas hondo a la raiz misma de su existencia, a la vez que
un estar unificado con ella.
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De Mysteriis 10.1.15: “el conocimiento de los dioses se acompaiia de la conversion

hacia nosotros mismos y del conocimiento de nosotros mismos™"*.

Este permanecer en la causa es, a su vez, un ser engendrado en ella como una
expresion concreta, unica: “En los mejores originariamente son producidos los
posteriores (év avtolg 1€ tolg Pertioot TpmdTmS Tapdyetol tx Votepa), de modo que
de ellos procede para los inferiores el orden, la medida y aquello que cada cosa es en
su individualidad (coote an' VTV €pnket kal 1 TAELS Kol TO HETPOV TOLG XElpOTt Kol
avta amep €otiv €koota)”’. El permanecer en la causa de lo generado es un
permanecer creador, del que procede su conformacion particular misma. En este
sentido, es un permanecer que concede a los seres un carécter intrinsecamente
dinamico: A la vez que configurados particularmente por la causa como una expresion
irrepetible y Unica, estan abiertos al vinculo creador unitivo que les anima. De ahi que
sean considerados como un simbolo y una imagen de la causa, en tanto que su ser se
da en la convergencia entre lo universal y lo absolutamente particular e irrepetible. El
darse mismo de lo particular en lo universal confiere a lo universal una expresion
palpable de su faz creadora, toda vez que lo particular adquiere un valor sacral: en este
instante Unico se da una expresion irrepetible del principio originario que anima la
realidad. “Aquello que cada cosa es en su individualidad (aUtx &rep éotiv €xaota)”
procede de la causa, dandose este proceder en la permanencia creadora en la causa

“en los mejores originariamente son producidos los posteriores (é¢v avTOLg T€ TOLG

Beltiool mpdTOC mapdyston Tx Votepa)”.

En el marco de esta condicion unitiva de lo real ha de ser comprendida la
naturaleza misma del alma y su vinculacion intima a lo divino. El alma es abrazada
por lo divino y da de si las razones mismas de todos los seres como la expresion del
vinculo que la conforma. Su potencia creadora se asienta en su conexién con el
intelecto como manifestacion de la unidad simple que recorre la realidad en su

conjunto.

L =g, e ,
UETX TNG TV BEQWV YVDOGEMG 1) TPOG £AVTOVG EMGTPOPT] KAL 1] YVWGIG EAVTWY GUVETETOL.
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En este sentido, el intelecto y su modo de vision y conocimiento no es una
parte del alma, no esta contenido en ella ni el alma lo posee. Ello, no implica, sin
embargo, que sea exterior al alma o que el alma no tenga nada que ver con él. Bien al
contrario, no es una parte del alma porque se constituye en la raiz misma de su
esencia, en el lugar mas intimo del alma, en el que ésta se abre y se trasciende en un
modo de vida superior. Podriamos decir que es el intelecto, como expresion del
principio originario, el que posee al alma, constituyéndose para ella en un lugar sin
duefio, en la fuente misma de un conocimiento increado, que conforma a los seres en

su nacleo mismo. A este respecto, leemos en De Mysteriis 5.10.65-60:

“Cada ser obtiene su alimento y perfeccion (zederdmnra) de aquello de lo cual
procede. Ello se puede ver también en las generaciones visibles. Y es posible
también observarlo en los seres cdsmicos: los terrestres son alimentados por los

celestes. Y resulta sobre todo mucho mas evidente en las causas invisibles, pues
el alma es perfeccionada por el intelecto (Yoyr uev yap ano vov tedsiovrou), la

naturaleza por el alma y lo demés es alimentado del mismo modo por sus

172
causas”

El alma es perfeccionada'’® (zedeiovzaz) por el intelecto, él mismo constituye su
plenitud y su realizacion. En él se encuentra la vida mas alta del alma, aquella que el
alma le transmite a la naturaleza, desplegando la contemplacion gque se halla unificada
en lo inteligible. Es la perfeccion misma del intelecto la que da de si al alma como
expresion y manifestacion creadora. Es interesante reparar en el verbo que utiliza

Jamblico para significar la relacion de crianza que une al alma con el intelecto. El verbo

172 gcaotov yap &' o0 yéyovev, amd T00TOL Kal TNV TpoQT)V Kai ner eppne na tpociapfavel. Kat tovto
(B0t pev &v TIC Kol €Tl TWV Qavep@V Yevécemv. EoTl 8¢ Kol €L TWV KOGUIKQY Dempelv: Kal yap T
mePiyeln. AmoO twv ovpoviov tpépetar. TIoAD 8¢ dlapepdvTOg €Nl TWV APov@V altiov katddniov
yiyveton. Wrpr) kéh ya& Amo AvD meLeyvmen eUoig 8¢ Amo Woyns, Té 16 dAL WoaVTOG ATO TV
altiov tpéeetor

13 Es interesante atender a las connotaciones mistéricas que el verbo tehc tomé en el helenismo. Este
verbo vino a utilizarse para significar la iniciacion que tenia lugar en los misterios. Esta apuntaba no a
un conocimiento que se derivara de la visién ordinaria del alma sino a la transformaciéon misma de la
mirada en una experiencia superior. Esta experiencia ha sido comparada ya desde Platon a la
experiencia fundamental de la filosofia como un camino de transformacion del alma, que va mas alla
del conocimiento que se desarrolla en el ambito dual de lo fenoménico. Varias son las referencias a los
misterios en la obra platonica. Quiza una de las mas elocuentes sea la de Banquete 210e ss. donde
Platn describe el itinerario que el alma recorre en pos de la experiencia de la belleza, como experiencia
primordial de la filosofia. Tal itinerario es designado con términos que hacen referencia a la iniciacion
en los misterios: “Ta 8¢ télea kal émontikd”. A este respecto, cf. capitulo 11, infra p 351.
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tpépw hace referencia a la alimentacién, pero también al hecho de criar, de educar, de
formar, de dar forma, de instruir, de atender las necesidades. El alma tiene en el
intelecto su perfeccion, en el sentido mismo de que su forma, su disposicion, depende
de él. En la experiencia del intelecto encuentra el alma la instruccién y el alimento que
la mantiene en su ser. De este modo, al margen de la experiencia del intelecto no hay
ninguna instruccion verdadera para el alma'™. Todo lo que ésta busca fuera de si,
intentando remediar la indigencia que siente, no es sino un sustitutivo que oculta el
verdadero mal del alma: la sed que siente de la experiencia que la conforma en tanto
que expresion del intelecto. Este, siendo la perfeccion y el alimento del alma, es la

fuente misma de su salud.

5.2. El intelecto: perfeccion del alma.

En la conformacion dinamica de la realidad, en la que todos los niveles de la
misma se implican intimamente, ha de ser comprendida la relacion que mantiene el
alma con el intelecto, asi como el estatuto propio de éste. Cuando JAmblico afirma en
De Mysteriis 3.20.30 que: “El alma perfecta es imperfecta con respecto a la actividad
divina (1) zeeia w¢ mpog v Beiav Evépyerdv Eotiv drelng)” no esta introduciendo un
hiato entre el alma y la actividad divina del intelecto sino mostrando el orden de su
conexion. El alma es creada originariamente en el intelecto como su misma expresion
y su despliegue. La perfeccién del alma se ubica precisamente en el lugar en el que
ésta es creada originariamente como una donacion eterna del intelecto. Este ser creada
originariamente en el intelecto es un permanecer en €l, un estar unida a la causa en la

raiz misma de su fundamento.

Esta constitucion ontoldgica es actualizable en la percepcion de alma, siempre
gue ésta se desprende de su particularidad y se abre a la perfeccion intemporal de la

causa. En esta apertura del alma a la raiz misma de su existencia tiene lugar para ella

1% E| simbolo, como veremos detenidamente en la tercera parte de este estudio, que prepara al alma para
su apertura a la experiencia del intelecto, la instruye por encima del razonamiento. Este constituye para
ella una instruccidn operativa que propicia una metamorfosis de su mirada en la experiencia unitiva del
intelecto. El simbolo, en su constitucion misma, es una expresion del intelecto y de su modo de
experiencia, en su centro resuena la actividad divina en la que el alma es creada originariamente. La
instruccion que transmite al alma no tiene nada que ver la acumulacion de conocimiento predicativo
volcado a lo externo. Antes bien, la instruccion que el simbolo transmite al alma es interior, consiste en
un propiciar la vuelta de su mirada sobre su propio centro sin duefio. Este centro es reflejado por el
simbolo, manifestado con persuasion a la medida misma del alma, que se ve atraida, a través del simbolo,
a su naturaleza profunda, que es una con la unidad del intelecto.
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una nueva creacion, una actualizacion de su creacién originaria, una renovacion en la
fuente que la constituye en lo méas hondo de si. Este abrirse del alma al intelecto es un
hacer consciente en la percepcion la perfeccion que la conforma en su misma raiz, en
tanto que permanece originariamente en el intelecto. EI alma no accede a la
experiencia del intelecto a través de un perfeccionamiento de si que generara el
intelecto. La sabiduria del alma es una aceptacion y un desasimiento de su propia
imperfeccion, de modo que se abra para ella la experiencia de la perfeccion que la crea
originariamente como una imagen y un simbolo de si. Al alma no le es necesaria la
perfeccién sino el desasimiento de su apego a la particularidad para irrumpir en un

nivel de experiencia superior.

La perfeccion a la que el alma puede acceder desde si misma, desvinculada de
la experiencia del intelecto, puede convertirse para ella en un espejismo que le impida
abrirse a la perfeccion originaria en la que encuentra su fundamento. Esta perfeccion
no depende de ella sino que la antecede ontol6gicamente, méas alla del tiempo. En este
sentido, la conciencia de su debilidad es para el alma un camino necesario que
contribuye a su irrupcion a un nuevo nivel de realidad: “Lo inferior es liberado por un
orden y un poder superior, y del inferior nos liberamos cuando pasamos a una suerte
mejor™*” leemos en De Mysteriis 8.8.21. Jamblico, con esta afirmacion, viene a
sefialar que, en el itinerario cognoscitivo, no se trata de perfeccionar las potencias del
alma referidas a lo particular desde si mismas. No se trata de que el alma se haga
perfecta en su capacidad de conocimiento dual de la realidad, como tampoco de
generar una perfeccion vacia en orden a la virtud desde un nivel dual. Este nivel, en el
que el alma se relaciona con el resto de los seres desde la exterioridad, es
constitutivamente un nivel imperfecto y la perfeccion de la que es capaz desde si

mismo redunda en esta imperfeccion.

La bondad del alma y el surgimiento en ella de las virtudes es solo posible
desde la experiencia unitiva del intelecto. Toda la bondad que el alma pretenda
generar desde su voluntad particular es vacia y sélo puede ser un espejismo si no
refleja la experiencia en la que ésta encuentra el sentido unitivo de la realidad. De este

modo, se hacen patentes las profundas implicaciones epistémicas de la virtud: éstas

175 ¢ , , , , . . , L . C
t6get te peifovi kot dvvapel Aeton tax kotadeéotepa, eig Pertiovd te pebotapévov Nuwv AN
ATOOTUOLG YIYVETOL TV KOTOOEECTEPOV”
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son un simbolo y un reflejo del conocimiento de la verdadera naturaleza de los seres
en el intelecto. Asimismo, como simbolo y expresion del intelecto, conducen a la
experiencia unitiva que les da nacimiento. El conocimiento se hace asi palpable en la
virtud, no estando separado de ésta. Toda vez que la virtud tiene un caracter
epistémico que la recorre en su ndcleo mismo. Las virtudes éticas son una expresion
del intelecto al nivel del alma, la iluminacién misma de una experiencia que se hace
manifiesta en cada una de las potencias y facultades animicas. El alma recibe asi su
perfeccién del intelecto: en el nacimiento originario del alma en el intelecto nacen con
ella las virtudes que le son propias. Esta no puede perfeccionarse a si misma al margen
del intelecto, sino que, teniendo en éste su telos y su cumplimiento, recibe de él la
perfeccion de sus facultades y potencias, como un reflejo y una expresion de una

perfeccidn que se da en un nivel superior.

De este modo, el nacimiento de las virtudes en el alma est4d fuertemente
vinculado a la experiencia del intelecto. Las virtudes son concebidas en relacion
intrinseca con el proceso de purificacion gradual del alma por el que ésta se va
desprendiendo de todo cuanto le es ajeno. En este camino, el alma abandona su vision
precaria de la realidad, accediendo paulatinamente a la experiencia de la unidad que
recorre a los seres. Desde esta experiencia, en la que el alma trasciende su propia
particularidad, son iluminadas, como decimos, cada una de sus facultades y potencias.
El nacimiento de las virtudes tiene lugar en este proceso como una imagen y un reflejo
de esta experiencia unitiva del intelecto'’®. De este modo, la perfeccién misma del

alma al nivel de las virtudes éticas es una donacién del intelecto.

Asi, en la apertura a la actividad divina del intelecto encuentra el alma su
perfeccion en un doble sentido: En tanto que accede al nacleo mismo que la conforma

y que la genera originariamente como un simbolo de lo divino y en tanto que esta

176 | a tradicion neoplatonica viene a hacer hincapié en una concepcién que parte ya del Banquete de
Platén: La virtud verdadera se conforma como una expresion y una manifestacion de la experiencia de
la Belleza inteligible. Tal es la culminacidn del itinerario cognoscitivo que el alma debe recorrer en su
basqueda de la percepcion de la verdadera naturaleza de los seres. En la apertura del alma a esta
experiencia y en el contacto con ella tiene lugar el nacimiento de la verdadera virtud como una
expresiéon y una manifestacion de la Belleza inteligible, en la que se encuentra el fundamento mismo de
lo real. En el pasaje 212.a.2-5 de este didlogo leemos: “;O no crees —dijo- que s6lo entonces, le sera
posible engendrar, no ya simulacros de la virtud, al no estar en contacto con un simulacro, sino virtudes

verdaderas, ya que esta en contacto con la verdad? (1) ovx &évBopr), €pn, 6t évtavba avT@ povayoD
yevnoetal, OpOVTL  OPUTOV TO KOAOV, TiKTEW OUK eldwAa Apethg, dte oUK E0OAOV EQATTOUEVQ,
AM& &N, dte 100 dANBoUG EponTopéve)”
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experiencia originaria ilumina y plenifica todas sus facultades y potencias. El alma no
puede generar desde si, desvinculada del intelecto, ninguno de estos aspectos. Ambos
son una donacién del intelecto, una transmision de su propia perfeccion, que el
intelecto tiene recibida del principio originario divino. El alma, apegada a su propia

particularidad y sumida en una visién dual de la realidad”’

, No puede dar de si una
perfeccion que se halla en un nivel superior, conformandola en su misma raiz, antes de
si misma, antes de la conciencia de su individualidad. El perfeccionamiento de este
nivel dual, cerrado sobre si, es un espejismo que vela al alma su propia debilidad y la
necesidad de encontrar la experiencia de su fundamento. En la imperfeccion del alma
y en la conciencia real de su ignorancia, de su no-saber, se encuentra la puerta misma
a traves de la cual puede ésta irrumpir a la actividad divina, que la constituye en un

nivel superior.

5.3. La inteleccion divina no puede ser creada por el alma.

Este es el celo que lleva a Jamblico a hacer hincapié en que la experiencia de
lo divino no puede ser creada por el alma: que no se malentienda la cualidad de esta
experiencia y el modo mismo en gue el alma puede acceder a ella. EI hombre desde su
estructura particular® proyecta sus propias pasiones y su modo de percepcién dual de
la realidad sobre la comprension de lo divino. A este respecto, leemos en De Mysteriis
3.24.10: “;Qué tiene la pasion de apropiado para la contemplacion de los seres? ;Por

qué no es mas bien un impedimento para una intelecciéon mas verdadera?”'"®.

Esta “inteleccion més verdadera (ainOeotépa katovonoig)” se da desde el

lugar del alma donde ésta es semejante a lo divino antes de la multiplicidad y del

7 De este modo de vision, el alma sélo puede ser liberada por una irrupcion en el modo de visién que
corresponde al orden superior del intelecto. Ahora bien, este impulso de liberacion procede del lugar
mismo en el que el alma estd arraigada en el intelecto desde la eternidad. No puede ser generado desde
la percepcion engafiosa en la que el alma vive sumergida. Es, de alguna manera, una afioranza que el
alma tiene de la experiencia profunda en la que habita su ser mas hondo. De este modo, la liberacion
del alma asi como el impulso hacia esta liberacion procede del intelecto: dandose como una tendencia
del alma a su propio cumplimiento en esta experiencia unitiva. Esta liberacion viene a ser significada
con el verbo Aw en Myst. 8.8.21 (ta&el te peilovi kai duvdpel Aveton T katadeéotepa). Este verbo
apunta al hecho mismo de desatar, de dejar ir, de disolver, de solucionar una dificultad. La liberacién
del alma del estado en el que vive inmersa viene a ser concebida como una resolucién de los vinculos
que la ligan a un modo de vision errada de la realidad y de si misma. A este respecto, cf. la tercera parte
de este estudio.

178 Sobre esta cuestion, cf. epigrafe 6.1, supra p. 147.

179 Myst. 3.24.10-13 yap dfmote kai £xet 1O mGOOC OiKeLOV €ig Vv Bewpiov TV Gviev; T 8' o0 naAhov
eumodilel mpog due {eln € ak Oanarost
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tiempo. No es una contemplacion ajena al alma sino el saber mismo en que ésta se
abre y se trasciende en lo divino, encontrando su ser mas hondo y su modo propio de
conocer. La cualidad de este saber trasciende la actividad que corresponde a las
potencias animicas vinculadas a lo particular e inaugura una nueva comprension y una
nueva vision. Esta vision es originaria y fundamenta con prioridad ontoldgica el ser
mas profundo del alma. El alma no puede crear esta vision que la conforma sino que,

ella misma, se da como expresion de esta contemplacion originaria del intelecto.

Entorno a esta cualidad de la inteleccion divina, que constituye el nucleo
mismo del simbolo, y al modo en que el alma se relaciona y se abre a ella, giran las
afirmaciones que Jamblico lleva a cabo sobre la imposibilidad de que el alma humana
pueda generar esta actividad divina. En sus reflexiones, tiene en mente la refutacion
de una objecién fundamental, repetida en varias ocasiones a lo largo del De Mysteriis,
en 10.2.6 leemos una de sus formulaciones: “dices™®® que «el alma forja grandes cosas

a la ventura»”'®"; en 3.20.3 leemos otra formulacion de esta misma objecion: “«el

alma dice e imagina esto»”*%,

180 Esta objecion, en sus distintas formulaciones, forma parte de las preguntas que Porfirio dirige a
Jamblico. Al hilo de estas preguntas, este Gltimo va exponiendo su modo de comprension de la
experiencia de la unién a lo divino. El valor epsitémico de simbolo, la funcion del ritual en el itinerario
del conocimiento o el papel de la tedrgia, se van exponiendo en estas paginas, que se ordenan en torno a
las cuestiones planteadas por Porfirio. Estas cuestiones muestran, en la mayoria de los casos, una vision
reticente hacia la telrgia provocada por una mala comprension. Esta disposicion sirve a Jamblico de
marco privilegiado en el que mostrar el papel de la telrgia y de las practicas que podian ser insertadas
en un camino serio de conocimiento, desde los mimbres servidos por la Filosofia Neoplatonica. De
mismo modo, en este mismo movimiento, son cribadas las practicas y las disposiciones que brotaban de
una comprension supersticiosa de la religion pagana. En muchas ocasiones este debate entre Porfirio y
Jamblico es leido por los estudiosos como un enfrentamiento radical que haria inconmensurables las
posturas de ambos. Sin embargo, una lectura detenida del texto muestra el trasfondo teérico comin del
que brotan preguntas y respuestas. La preocupacion fundamental de Jamblico es mostrar como su
concepcion de la tedrgia se acomoda al marco esencial de la Filosofia Neoplatonica y cémo las
objeciones que plantea Porfirio no afectan a una vision adecuada del marco teérico y préctico de la
telrgia. En este sentido, leemos en Myst. 10.2.14 ss. “Tampoco todos los escarnios de los que algunos
hacen objeto a los que veneran a los dioses, considerandolos vagabundos y charlatanes [...] afectan a la
verdadera teologia y telrgia. Y si junto a las ciencias de los hombres buenos crecen gentes de esta
calafia (como también junto a otras artes germinan falsas artes), estas falsas artes son evidentemente mas
opuestas a las verdaderas que a cualquier otra cosa (AALN' ovd¢ Ooco wg aydprag kai Aialdvag
deVPovGi Tveg ToUG TV Bewv Bepomevtdg, olc Kol oV TOPOTANoLo E(PNKAG, 0VBEV OVdE TOUTO
anteton TG AAndwng Beodoyiog te kol Beovpyiag. El 6 mod Tveg mopagpdovial TOODTOL TAPAX TAG TV
ayobv émotiuog (Womep Kol Topx TAC AMOG TEXVOS ol KAKOTEYVIOL TapaPAACTAVOLGLY),
EvavTidTEpOL SOV AUTAL TPOG AVTAG LTAPYXOVGL LAALOV T TPOG AALO OTIODV).”

18 e 1) Yoyt €K ToD TuYOVTOG AVOTAGTTEL LEYOAD.
182 (oc 1) yoyr) Tavto Aéyet Te Kol pavtaletat.
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El modo en que se cumple la actividad divina trasciende los modos duales de
la actividad humana: en el marco de esta comprension fundamental despliega
Jamblico una serie de afirmaciones que vienen a reivindicar esta cualidad originaria y
fundante de la actividad divina, que conforma la raiz misma del alma. Es importante
tener en cuenta la cualidad misma de lo divino y su intimidad con lo méas hondo del
alma para no malinterpretar las reflexiones con las que Jdmblico viene a refutar la
acusacion que apunta a que el alma imagina o inventa el modo de unién a lo divino

que viene vehiculada por los simbolos y por las obras inefables.

La insistencia con la que éste incide en la prioridad ontoldgica de la actividad
divina y en la imposibilidad de que ésta sea generada por el alma, muestra esta
cuestion como uno de los principales escollos en la comprensién de la funcién misma
de los simbolos en el camino de conocimiento que abre paulatinamente el alma a lo
divino. La actividad humana, precisamente por su cualidad dual, es incapaz de
acompanar al alma en el itinerario de unificacion que procura el proceso que abre el
simbolo. EI modo mismo del razonar humano, asi como las pasiones que vinculan al
hombre, en tanto parte, a una vision parcial e interesada de la realidad ocultan la
actividad divina en la que el alma se fundamenta. Tal es el marco en que deben ser

comprendidas reflexiones como las que hemos de encontrar en De Mysteriis 3.20.26:

“Lo semejante es realizado por lo semejante. La obra divina ni es fortuita
[...] ni engendrada por causa humana; lo que es tal, en efecto, depende de otro y
es inferior, y lo mas perfecto no puede ser producido por lo imperfecto. En
consecuencia todas las obras que brotan de causa divina se asemejan a ella por
naturaleza. El alma humana, pues, esta retenida en una sola forma y oscurecida
por completo por lo corporal, a lo que se le podria denominar rio Ameles o agua
de Leto, o ignorancia y locura, o vinculo de pasiones, o privacion de la vida o
algin otro mal; no seria facil encontrar una denominacién acorde con su
extrafieza. No es posible pues suponer de un modo razonable, cuando, retenida

por tal prision, ella podria llegar a ser capaz de tal actividad”'®®

183 10 ovyyevig VIO TOL GuyyevoDC Groteheltal, TO 8¢ Bglov E€pyov oUTe aUTONATOV oy [...], ovte
an' avipomivig altiog amoyevwator GAAITPIOV YAP KOL TOUTO Kol UTOSEEGTEPOV, TO dE TEAEIOTEPOV
UnO 100 ATeAOVC oUK €xel ddvapy mapdyesbot. ITavio apa amo Ogiag altiag amofroctdvel T
mpocopola avTh Epya uopeva. H yap avBpomivn yoyn katéyetor 0¢' évog eidovg kol o TOD
oopoatog mavtoyobev émokoteltar Omep elte Apéinta motapov elte Afdng Vdwp &ite Ayvolav Kal
TapoaPpocHVV gite Sk mabwv decpov eite LoTg oTEPNOV &lTe AMLO TL TV KAKWVY €TOVOUAGELEV, OUK
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En una primera impresion pudiera parecer que Jamblico en este texto priva al
alma humana de toda posibilidad de conocimiento y experiencia de lo divino. Sin
embargo, nada mas lejos de la intencion de sus reflexiones, que van precisamente
encaminadas a indicar el modo en que el alma ha de unirse a lo divino. La experiencia
de lo divino no puede ser creada: este es el punto que Jamblico quiere poner de
manifiesto. Esta experiencia es fundante, es el principio increado mismo desde el que
se despliega la realidad como expresion y manifestacion. EI alma, lejos de crear esta
experiencia, esta vinculada a ella como momento fundacional desde el que se
despliegan cada una de sus facultades y potencias. El alma misma es generada por esta
actividad divina como una imagen que la expresa y la revela, permaneciendo en ella
en lo mas intimo de si. Tal es la “imagen mistica e inefable de los dioses que

- 184
guardamos reunida en nuestra alma”""".

En el texto de De Mysteriis 3.20.26 que venimos de citar, Jamblico no apunta a
desconexiéon ontolégica alguna entre el alma y lo divino. Tal desconexion
imposibilitaria la vida misma del alma. Bien al contrario, en este pasaje, viene a poner
de manifiesto la condicion de indigencia cognoscitiva en la que el alma humana se
encuentra, asi como la imposibilidad de que se abra a la experiencia de lo divino

sumergida en este estado’®.

av 1ig énaging ebpot TV atomiav avToL mpocovoudcat. I16te oV VWO T01VTOV ElpYHOL KoTEXOHEVY
LKOWVT) TTOTE AV YEVOLTO TPOG TIV TOD TNV EVEPYELOV, OUK EGTIV OVSAUWG TOUTO DAOYOV DoAapPdvery.
184 Myst. 7.4.25 a0poav TNV HUGTIKTV KOL ATOppNTOV ElKOVOL TV BV €V T Yoyt SQUAGTTOMEY.

185 E| olvido de si en el que el alma vive instalada se constituye en la paradoja misma a la que apunta
toda paideia. La filosofia de JAmblico tiene un telos fundamentalmente practico, activo: El de facilitar la
vuelta del alma sobre la experiencia primera que la conforma como expresién de lo divino. En torno a
este ndcleo gravitan todas sus reflexiones respecto a la funcién del simbolo y a la naturaleza del alma,
que deben ser leidas desde esta clave que las ilumina en su sentido mismo. La finalidad de esta filosofia
no es la de sentar las bases tedricas de una concepcion del alma y lo divino que se agoten en la
argumentacion y el razonamiento. Bien al contrario, esta base tedrica esta dirigida a un fin mas alto: el
de la metamorfosis de la mirada del hombre y su acceso a la vida divina que le constituye. En este
marco, como veremos en la tercera parte de este estudio, se desarrolla su concepcion de lo simboélico
como un suelo firme capaz de abrir para el alma un camino de conocimiento de si, acompafiandola en
cada una de sus debilidades y de sus necesidades. Esta orientacion activa, practica, dota a su filosofia de
una gran dinamicidad teérica que acompafia a la dinamicidad misma del alma en su camino de
reconocimiento de si y de lo divino. Reflexiones como las que nos ocupan deben ser vistas bajo esta luz.
Desde esta perspectiva adquieren un sentido mas profundo que las concilia con el conjunto de la
filosofia de Jamblico. Cada afirmacion esta abierta al conjunto y debe ser leida desde el mismo. No es
posible fijar un significado absoluto para los términos sino que la exégesis de los mismos debe
acompafiar su dinamicidad propia que depende, en Gltima instancia, de la dinamicidad misma de lo real
y de alma.
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La contraposicion misma entre lo divino y lo humano, que Jamblico delimita
en este pasaje’®, atafie al corazén mismo del hombre. Lejos de apuntar a la
imposibilidad de que el hombre llegue a tomar contacto con lo divino presenta el modo
en que ha de darse este contacto: ElI alma humana no puede “decir ni imaginar lo
divino (Aéyet e kat eavtaletar)”. Antes bien, el modo mismo en que se cumple este
decir humano oculta el lugar en el que lo divino se expresa en el alma. Este decir
requiere de modos de categorizar la realidad que alejan al alma de la experiencia
unitiva que constituye su raiz divina. Asimismo, el alma ha de desprenderse de toda
imaginacion humana vinculada a su condicion de parte y afectada por los intereses

particulares tras los que se esconde el olvido®®’ de su verdadera naturaleza. En este

18 «| a obra divina ni es fortuita /...] ni engendrada por causa humana 16 8¢ Ogiov épyov oUte
avtopaTov ot [...], oUte an' avlponrivng attioag arnoyevvatan”.

187 |_a dinamicidad que acompafia a los términos relativos al conocimiento en la filosoffa neoplaténica se
da también en la significacion del olvido. Este viene a tomar una connotacion peyorativa cuando queda
referido al olvido de la naturaleza originaria del alma, que vela la verdadera vida que procede de la
percepcion unificada que se asienta en sus potencias superiores. Sin embargo, el olvido, cuando atafie a
los asuntos humanos que ligan al alma a una percepcion fragmentada de la realidad y de si misma, se
constituye en un elemento sanador. Tal olvido libera el alma de los vinculos que la encadenan a las
preocupaciones que proceden de los intereses particulares, purificindola de los hébitos enfermizos que
ha ido adquiriendo en el curso de una vida sumida en el espejismo de la fragmentacion y de la
particularidad: “Asi que dira bien quien diga que el alma buena es olvidadiza en este sentido (®ote

EmAncpova &v Tig Aéyov v dyabnv opbag av Aéyot Tpoém@ TowVTW)” leemos en En. 1V 3.32.18. La
dinamicidad y la plasticidad de la percepcién animica fundamenta esta concepcion que muestra un
conocimiento psicoldgico profundo: “El alma es y se hace aquello que recuerda (o0 pvnuovebet, €xetvo
¢ott kal yiveror)” afirma Plotino en En. 1V 4.3.5. En este sentido, la inteleccion es un recuerdo de la
unidad en la que habita la naturaleza profunda del alma. Tal recuerdo conforma una actualizacion viva
de esta experiencia, radicando en el lugar mismo donde el alma esta unida a lo divino antes del tiempo.
No se trata de un recuerdo de algo sucedido en otro tiempo sino del acceso al modo de percepcién en el
que habitan las potencias superiores del alma. La cualidad unitiva de este recuerdo exige del
desasimiento del recuerdo vinculado a la percepcion fragmentada del alma, cerrada en su propia
particularidad: “Tan pronto sale de aquel estado y no soporta la unidad, sino que se encarifia con lo suyo
propio y desea ser otra cosa y como que se asoma al exterior, enseguida, al parecer, toma memoria. El
recuerdo de las cosas de alla pone freno todavia a su caida; el de las de aqui, la mueve hacia aca
(E&eMBovoa 6¢ €xelbev kal oUK Avaoyopévn 10 €v, T0 8¢ avTrg aomacapévn Kal €tepov €0edncaca
gtvan Kol olov mpokdyase, viuny, wg €otkev, Epe&ng Aappavet. Mviun 8€ 1) pev t@v ket €Tt Katéyet
un meoety, 1) 8¢ tv EviavBa Wl eépel)” apunta en En. 1V 4.3.1. Plotino se refiere, asimismo, a las
disposiciones animicas que vienen vinculadas a experiencias y visiones inconscientes como un tipo de
memoria no consciente que filtra la capacidad de experiencia del alma. El alma, al no ser consciente de
este recuerdo, corre el peligro de identificarse con los habitos que dimanan del mismo. En este sentido,
la capacidad de olvido de la vision ligada a la particularidad y encerrada en ella, toma una dimension
profunda, que pasa por hacer conscientes los modos de enfermedad del alma vinculados a experiencias
inconscientes. Para que el alma pueda olvidar aquello que le es ajeno necesita hacerlo consciente,
percibiendo los modos de enfermedad que le reporta y los habitos enfermizos que le genera. Solo de este
modo puede percibir que su identidad no queda referida a ellos sino a una sanidad mas profunda que la
conforma en su misma raiz. Esta nocion dindmica del olvido se encuentra también en Proclo que en
Comentario sobre el Cratilo 178.45 ss. apunta a una concepcion positiva del olvido: “el olvido de los
males y del desorden y agitacién de la generacion, cuyo recuerdo, al llevarlo todavia el alma, impide
que se fundamente en los inteligibles (A0nv v kakwv [...] xat g €v 1) yevéoel tapoync kol
KAMSmVOG, WV ETL VLMY QEPOVGAV TIV YUYV Advvatov évidpubnvat Toig vontolg)”.
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sentido, el alma ligada a los modos de imaginacion y al decir humanos se encuentra:

“retenida en una sola forma y oscurecida por completo por lo corporal (katéyeton V'

EVOG €100V¢ KoL UTTO TOL oOUATOG TavTay0Bey EmokoTeitan)”.

Como decimos, con esta afirmacién, Jamblico no pretende abrir una quiebra o
desconexidn ontoldgica del alma respecto de lo divino sino mostrar la condicion en la
que viven los hombres, encerrados en su propia particularidad. Esta, fragmenta la
experiencia de la realidad, velando la presencia del vinculo divino, y tamiza la visién
del alma, sumiéndola en la ilusién de que es una parte separada del resto’®. En esta
condicidn, el alma pierde la libertad que la conforma para pasar a ser esclava de
pasiones desordenadas que la vinculan en su percepcion a un mundo fragmentado.
Esta enajenacion de si supone para el alma una prision*® que la desconecta en sus
modos de experiencia del principio divino que la constituye. En este sentido, dice
Jamblico en este pasaje de De Mysteriis 3.20.26 que: “No es posible, pues, suponer de
un modo razonable, cuando, retenida por tal prision, ella podria llegar a ser capaz de
tal actividad”. Con esta afirmacién no pretende apartar al alma de la posibilidad de
aunarse a la actividad divina sino, bien al contrario, mostrar el modo en que puede
darse esta experiencia. La imposibilidad de que ésta “retenida por tal prision” pueda
Ilegar a ser capaz de alcanzar la actividad divina muestra la distancia inconmensurable
que separa el modo de actividad en la que vive inmersa el alma humana en su estado

de enajenacion y locura del modo de actividad propio de lo divino.

La actividad volcada a lo externo y al cumplimiento de intereses particulares
que se asientan en una percepcion cerrada al vinculo profundo en el que habita toda
realidad no puede, en ningun caso, alcanzar la actividad divina, ni hacerse capaz de
ella. Esta actividad fragmentada buscara apropiarse de la actividad divina proyectando
sobre ella sus modos propios de funcionamiento, intentard comprender lo divino desde
los propios intereses, en una relacion externa de un ente a otro ente que busca su propio
beneficio. Desde estos modos de errancia los hombres: “se precipitan por entero hacia

sus propias pasiones humanas y a partir de sus estados conjeturan lo divino (pépovtat

OMol TPOG T OlKELN E0VTWV Tt AavOpdmva Tao, Kol ATO TV Top' €0vtolg To Bela

188 Sobre este proceso, cf. epigrafe 6.1, infra p. 147.
189 Cf. Plat6n. Cra. 400c 11.
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texpaipovar)”®. Esta dindmica, generada por maneras de relacion externa que se
asientan en categorias propias de los modos “humanos” de percepcion, es
inconmensurable con la actividad divina. Lejos de dar cuenta de ella o de

comprenderla, la mide a través de una percepcion precaria.

Sumergida en tal modo de errancia, el alma vive alejada de la experiencia de la
actividad divina. Cuanto méas pretenda acercarse a ella tanto més lejos quedara de
aquello que busca. Y, sin embargo, la actividad divina la constituye en su esencia
misma, le es infinitamente mas intima que los modos de actividad erratica en los que
vive inmersa. Tras esta paradoja se esconde la tragedia del hombre, perdido de si

mismo en una vida ajena™".

En esta condicion paraddjica de lo humano la afirmacion de De Mysteriis
3.20.26: “No es posible pues suponer de un modo razonable, cuando, retenida por tal
prision, ella podria llegar a ser capaz de tal actividad” toma un doble sentido. De un
lado, la disposicidn en la que el alma se encuentra hace imposible que llegue a ser
capaz de tal actividad. Pues, en la medida en que el alma se identifica con los modos de
ignorancia en los que habita, su percepcion queda fragmentada, quedando alejada
infinitamente de la actividad unitiva propia de lo divino. De otro lado, el alma no puede
devenir capaz de tal actividad por la cualidad misma de la actividad divina. El adjetivo
que utiliza Jamblico en este pasaje para referirse a este devenir capaz, ikavy, hace
referencia a aquello que es suficiente por talento, por potencia, por mérito. Ahora bien,
el modo en que se cumple la actividad divina, su dimensién y su cualidad, excluye el
hecho mismo de que alguien pudiera hacerse capaz de ésta. Ello situaria a la actividad
divina en el ambito de las categorias que se cumplen en orden a la referencia externa.
La divinidad pasaria a ser considerada como un segundo término con respecto a un

primero, si alguien pudiera llegar a hacerse capaz de ella. Por otra parte, la unidad

190 Myst. 1.21.21-28

191 | a constatacién de que el hombre se encuentra inmerso en una vida extrafia, dando la espalda a la
vida que le pertenece en propio, es una constante en la filosofia clasica. Esta se conforma, antes que
nada, como itinerario de acceso a esta vida divina que constituye el telos profundo de toda paideia. En
este sentido, es paradigmatica la afirmacion de Arist6teles en Etica a Nicomaco 1178a 4: “Y pareceria
que todo hombre es esta parte (lo mas excelente que hay en nosotros, el intelecto como algo divino), si,
en verdad, esta es la parte dominante y la mejor; por consiguiente, seria absurdo que un hombre no
eligiera su propia vida sino la de otro. (30&eie &' av kol glvon €kaoTog TOUTO, €lmep TO KOPLOV KoL
Apewov. dtomov oLV yivour' &v, el ur) TOv avtoL Piov alpolto AAAG Tvog dddov)”. A este respecto, cf.
apéndice 1V, infra p. 452.
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absolutamente simple en la que se cumple la actividad divina excluye que algo distinto
pueda cambiar para llegar a hacerse capaz de ella. Nada distinto puede cambiar de

modo que pudiera dar de si esta experiencia unitiva si en algin momento le fue ajena.

La actividad divina, por su misma condicién increada y su absoluta simplicidad,
no es algo que se pueda conseguir deviniendo capaz de ello ni por talento, ni por
potencia, ni por mérito. Tales categorias no operan en el &mbito de lo divino. Esta
experiencia no llega a ser, sino que, su actualidad permanente, siendo increada, da de si
cada momento del tiempo como su expresion y su manifestacion. Nadie que no esté

unido ya a la actividad divina desde la eternidad puede hacerse capaz de ella.

No se trata, pues, de que el alma se haga capaz de la actividad divina sino de
que acceda al lugar de si donde esta experiencia la constituye en lo mas intimo, mas alla
del tiempo. En este lugar de si, el alma misma es increada, mostrando su faz de antes de
nacer. En este lugar de si, el alma nunca fue distinta de la actividad divina, de la que
han brotado todas sus facultades y potencias. Tal es el nlcleo inefable en el que el alma
se abre y se trasciende en lo divino. No como quien deviene capaz de unirse a otro, sino
como quien, en su misma experiencia unitiva, nunca conocié alteridad. La dimensién
de esta actividad en la que permanecen los seres como la condicion de su existencia
trasciende infinitamente la particularidad misma del alma. Esta es una imagen y una
expresion de esta actividad increada. En este &mbito no es posible hablar de talento, de
mérito o de potencia. Cualquier potencia que el alma pueda guardar en si, la tiene
derivada de aquella potencia trascendente, es una expresion y una manifestacion de

aquella potencia primera.

La actividad divina es prioritaria ontologicamente con respecto a la
conformacion de las potencias y de las facultades animicas, trascendiéndolas a todas
ellas como su causa misma. El alma no puede producir esta actividad divina sino que
ella misma deriva de su infinita potencia creativa. Este derivar no debe ser concebido
como un derivar temporal sino como la expresion de una actualidad permanente que
conforma el ndcleo mismo del alma. Esta no puede crear esta experiencia, ni

imaginarla, ni conjeturarla, pues antes de que se den en ella estas potencias, la actividad
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divina esta conformando la raiz misma de la vida del alma. Leemos en De Mysteriis

1.3.18 que “estamos contenidos en ella y estamos llenos de ella™*%%,

5.4. Sentido de la imperfeccion del alma ante la actividad divina.

En este sentido, insiste JAmblico en este texto de De Mysteriis 3.19.26, que
venimos estudiando en el epigrafe anterior, que “lo mas perfecto no puede ser
producido por lo imperfecto (10 6¢ teleidtepov VO TOL Atedovg)”. El orden de

causacion es la inversa: la actividad divina, conformando el fin de toda realidad,
constituye también su causa. El principio originario mismo de lo real, no estando en
lugar alguno, conforma la planta misma desde la que se despliega y se estructura la
realidad. Tal es la actividad perfecta que sostiene a los seres en su existencia misma:

“Las cosas de la tierra tienen su existencia en la plenitud de los dioses (tcx ' €nt y1g v

TOlg TANpOUAct TV Bewv €xovia tO elvar)”, leemos en De Mysteriis 1.8.100. Esta

potencia generadora no puede ser creada sino que ella misma es la planta creativa de
toda realidad. La potencia creativa del alma, capaz de dar de si las razones de todas las

cosas, es una expresion y una manifestacion de esta energia creadora primera.

El alma por si misma, al margen de lo divino es a&-telng, sin realizacion, sin

plenitud. No sélo por la condicién de desconexion perceptiva respecto a la naturaleza
misma de los seres en la que el alma humana es capaz de habitar sino,

fundamentalmente, porque la plenitud del alma se halla en la actividad divina en la que
encuentra su fundamento primero, esa “union simple que nos liga a los dioses (1 twv
Becov EEnpTuévn povoetdng svpmhoki)” %, Sin ella, el alma se encuentra incompleta,

alejada de su plenitud y de su orden propio. Este alejamiento, sin embargo, es

imposible desde un punto de vista ontolégico™®. La actividad divina conforma la raiz

192 mepieyopedo yap év avTI) padlov 1peis kot TAnpodpedo ' avTC.

193 Cf. Myst. 1.3.15

194 Es este un punto clave también en el pensamiento de Plotino que, en muchos lugares de su obra,
incide en el caréacter no separado del principio primero que conforma la planta misma de la realidad,
dandose al alma como la fuente misma de su existencia. La cualidad de esta presencia es uno de los
focos permanentes de reflexion del pensamiento Neoplaténico. La no desconexién ontolégica del alma
plantea como una paradoja el modo en que se da el hiato perceptivo que se constata en la cotidianidad
de los hombres. A esta condicion paraddjica de la ignorancia del alma se alude con asertos a su vez
paradojicos que buscan dejar constancia en el discurso del camino a través del cual el alma puede volver
a recuperar esta experiencia, que la conforma ontoldégicamente, en la raiz misma de su ser mas
profundo. Cf. por ejemplo, En. VI 9.9.8, donde leemos: “No estamos desconectados ni disociados de él

(00U yap amotetpunpueda ovdE ywpic €opev)”. Asimismo, cf. En. VI 4.14.21 ss. donde hace la misma
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misma del alma, el nicleo desde el que se despliegan todas sus potencias, el lugar mas
intimo donde ésta se abre y se trasciende en una unidad que la constituye mas alla de si

misma.

De este modo, cuando Jamblico apela a la imperfeccion del alma frente a la
actividad divina no plantea su desconexion ontolégica respecto de lo divino. Bien al
contrario, sefiala la actividad divina como el telos mismo del alma, como el &mbito en
el que ésta encuentra su realizacion y su cumplimento. Muestra, asimismo, que no hay
continuidad entre las potencias particulares del alma y la actividad divina en la que
ésta forja su ser y su individualidad: “El alma perfecta es imperfecta ante la actividad
divina (1) teleio g mpog TV Belav evépyeldv éotv dtedng)”, leemos en De Mysteriis

3.20.30.

La cualidad de esta actividad no procede por perfeccionamiento de las
potencias particulares sino que las trasciende en un modo unitivo de percepcion que
antecede a todo conocimiento que conlleve alteridad. Todas las potencias y facultades
animicas referidas a lo fenomeénico son imperfectas frente a esta actividad. Se mueven
en un nivel inferior, se desarrollan de acuerdo a una cualidad distinta a partir de la que
no puede derivar la cualidad unitiva de la contemplacion divina. Es esta cualidad
unitiva la que funda la existencia misma de las potencias del alma que tienen que ver
con la particularidad y no al contrario. También las potencias particulares del alma
encuentran su perfeccién propia y su orden en esta experiencia que es capaz de
iluminarlas y, en este sentido, no se encuentran desconectadas de la actividad divina.
Sin embargo, el alma no puede acceder a esta experiencia desde sus facultades
particulares referidas a lo externo. Esta debe desasirse de toda experiencia vinculada
con la multiplicidad exterior de los fendmenos, interiorizando sus potencias de manera
que estas se abran y se trasciendan en un modo de percepcion cualitativamente

distinto.

afirmacion seguida de una reflexion sobre el modo en que acontece la desconexion perceptiva del alma
respecto de su mismo fundamento.
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5.5. La contemplacion del intelecto, una mirada sin duerio: ni pertenece al alma ni
es una parte del alma.

El modo de percepcidon que atiende al intelecto, por su cualidad unitiva, no
pertenece al alma, siendo, sin embargo, la raiz de su ser mas intimo. En este &mbito no
hay un alma y una actividad divina sino que toda dualidad ha sido trascendida en un
modo de visién que antecede ontoldgicamente al ser del alma y a todas las potencias
asociadas a la multiplicidad. El alma y todo lo que ésta tiene la capacidad de desplegar
pertenece a esta contemplacion sin duefio. Ella misma es una expresion y una

manifestacion de esta potencia primera.

Esta contemplacion unitiva no se sitta fuera del alma, en un espacio extrafio a
la misma. Antes bien, las reflexiones de JAmblico hunden sus raices en el estatuto
paraddjico de este lugar del alma, que trasciende todo lugar. Este &mbito que, siendo lo
mas propio y lo mas intimo del alma, no es poseido por ella, es sin duefio. El alma
misma es libre de si y de todas las cosas en esta experiencia originaria. Esta
contemplacion no puede ser tenida o poseida por el alma, no forma parte de ella como
un elemento mas entre otros, sino que excede todo lo que puede ser poseido por ella o

ubicado entre lo que deriva de sus facultades y potencias.

Lo divino no puede ser considerado una parte del alma, no estd contenido en
ella como un nivel mas de la misma: tal es el pilar de las afirmaciones de Jamblico
referidas a la incapacidad del alma del dar de si, por si misma, a lo divino. Estas
afirmaciones tienen como eje vertebrador la relacion misma entre lo humano y lo
divino como una relacion dinamica que no puede entenderse desde la exterioridad de
las categorias humanas de conocimiento. Lo humano no puede crear lo divino ni su
modo propio de conocer sino que lo divino constituye a lo humano en la raiz misma
de su existencia. El alma humana se conforma como expresion y manifestacion de lo

divino en cada una de sus facultades y potencias.

El modo de acceso del alma a lo divino se constituye en un itinerario hacia el
lugar de si donde no cabe hablar de dos, del hombre y de lo divino, sino de una
Unidad fundante que trasciende los modos del juicio y del razonamiento. En este

sentido, el intelecto y su modo propio de conocer, constituyendo la raiz misma del
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alma, no es una parte de la misma. La contemplacion del intelecto no puede ser creada

por el alma sino que el alma misma es creada en el intelecto.

Esta contemplacion sin duefio del intelecto constituye para el alma su libertad
increada, en ella tiene la raiz de su ser mas intimo, en ella es libre de todo cuanto vela
la experiencia que corresponde a su identidad originaria. Tal es el &mbito en el que se
incardina la naturaleza y la funcién propia del simbolo: éste no busca suturar herida
ontoldgica alguna entre el hombre y lo divino; no es un puente sobrenatural que venga
a remediar una debilidad congeénita del alma, por contraposicion con la vision mas
optimista de Plotino, que la dotaria de la potencia de allegarse a lo divino por sus
propias fuerzas. Antes bien, el itinerario que abre el simbolo busca facilitar la apertura
del alma a esta mirada sin duefio del intelecto, que la conforma alli donde no cabe
hablar de dos sino de la inmensa intensidad de esa vida primera que es la vida divina

del alma, su libertad originaria.

La naturaleza del simbolo ha de ser comprendida desde la perspectiva de ese
camino epistémico que busca liberar al alma de la indigencia cognoscitiva en la que se
halla inmersa, abriéndola a la profunda alegria y a la felicidad de su propia naturaleza
primordial. Ese camino que traza, desde diferentes lineas y contornos, toda la
tradicion platdnica, ese “arte del giro” de la mirada del alma hacia su propia cualidad
divina, constituye la planta misma desde la que ha de comprenderse la operatividad

propia del simbolo.

La eterna belleza del mundo y la celebracién de su plenitud intemporal, capaz
de atraer al alma a la experiencia de su propio fundamento, esta intimamente ligada a
la comprension del simbolo que muestra el De Mysteriis de Jamblico. El sentido
profundo del simbolo, como mediacion capaz de liberar la mirada del alma de las
cavernas de sus propias pasiones, de sus propios miedos y pulsiones, no es un
elemento extrafio a la cosmovision platénica, reclamado por un supuesto pesimismo
declarado en la época. Este se inserta de manera natural en ese itinerario de liberacion
del alma a través de la belleza, tan intimo a la filosofia de Platén y de Plotino*®.

Desde esta perspectiva debe ser comprendido en cada uno de sus perfiles y de sus

195 Sobre este punto, cf. capitulo 11, infra p. 351.
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lineas propias. En la tercera parte de este estudio ahondaremos en el sentido y la
naturaleza del simbolo desde esta perspectiva de liberacion del alma, indagando en su

funcion propia y en el modo en que tiene lugar este proceso.
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3" PARTE.

SIMBOLO Y LIBERACION DEL ALMA.
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6. SIGNIFICACION DE LAS CADENAS DEL ALMA: EL ESTADO DE
INDIGENCIA EXPERIENCIAL Y COGNOSCITIVA.

Como venimos de anunciar en el capitulo anterior, en esta tercera parte de
nuestro estudio atenderemos a la naturaleza y la funcién del simbolo desde la
perspectiva de la liberacién del alma. De cara a comprender el sentido interno del
proceso de liberacion que facilita el itinerario abierto por el simbolo, comenzaremos
por indagar en el presente capitulo la significacion profunda de la situacion de
esclavitud en la que el alma esta inmersa. A esta situacion nos habiamos ya referido

1% en el contexto de la refutacion de la

sucintamente en el capitulo precedente
posibilidad de una desconexidn ontoldgica entre el alma y lo divino en la filosofia de
Jamblico. Supuesta esta imposibilidad, ahondaremos en la cualidad y el carécter de la
esclavitud a la que esta sometida el alma. Esta tarea sera llevada a cabo con el fin de
delimitar de modo preciso los contornos animicos de los que parte el proceso de

liberacion que abre el simbolo.

Por otra parte, la delimitacion de la cualidad de la prision del alma, que, como
veremos a continuacion, apunta a su situacion de indigencia experiencial y
cognoscitiva, no es extrafia a la obra de Platon ni al pensamiento de Plotino. A partir
de esta delimitacion podremos no sélo ubicar la naturaleza epistémica del simbolo en
su contexto propio sino también sentar las bases de una hermenéutica apropiada para
la comprensién de la convergencia del sentido del proceso de liberacion abierto por el
simbolo con el que abre la filosofia de Platon y la de Plotino, mostrando la profunda

sintonia que guarda con ellos la obra de Jamblico.

La condicién de esclavitud del alma apunta a una esclavitud interior que afecta
al modo mismo de su percepcién y de su experiencia. No es un encadenamiento
exterior del alma del que ésta fuese consciente sino una enajenacion experiencial de si
y del sentido inmanente de lo real. En el profundo calado de esta condicién, de este

olvido de si, se incardina la comprension del camino epistémico de liberacion del

19 f. epigrafe 5.3, infra p. 131.
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alma, asi como de la funcion que en él cumple el simbolo. Si ésta fuese consciente de
su naturaleza divina, si la tuviese presente a su percepcion, su liberacion consistiria en
un acto de voluntad firmemente decidida. Sin embargo, la profunda paradoja de esta
situacion de indigencia cognoscitiva del alma consiste en que su percepcion del
mundo y de si misma queda afectada por ella. Esta situacién de indigencia y de
enajenacion de si constituye un dmbito con su propia dinamica interna: instaura un

modo propio de percepcién que se concibe como un hechizo'’ para el alma.

La comprension misma de lo divino, como hemos apuntado en el capitulo
anterior, queda desfigurada por esta vision distorsionada, asi como la significacion del
acercamiento a lo divino y el modo mismo en que habria de acontecer este
acercamiento. Cuando el hombre intenta comprender lo divino desde las categorias
duales en las que vive inmerso, cuanto mas intenta acercarse mas se aleja: proyecta,
entonces, su propia precariedad perceptiva en su intento de captar lo divino, lo sitla
frente a si como algo distinto que podria traerle beneficios o que podria provocarle
perjuicios. Intenta hacer peticiones o implorar la benevolencia desde el temor o el
ansia de poseer aquello de lo que cree que depende su felicidad: posesiones,
reconocimiento, poder social. Asimismo, el hombre, en este estado, adjudica a lo
divino las pasiones de las que él mismo adolece. Cree que la divinidad puede

enfadarse con él o satisfacerse con algo de lo que él pudiera ofrecerle’®. Este, sumido

197 También Plotino se refiere a esta situacién de indigencia cognoscitiva como a un hechizo bajo cuyo
efecto el alma pasa a vivir una vida disminuida, persiguiendo cosas externas de las que cree que
depende su felicidad, inmersa en pasiones que le provocan un intenso sufrimiento. Desde este nivel no
hay salida posible para el alma pues ésta queda sometida a su dindmica en su misma percepcion, presa
de una légica engafiosa que se deriva de esta vision del mundo y de si misma. El Unico modo de
liberarse de este hechizo, de este espejismo, es abandonar esa visién fragmentada, desasirse de su propia
particularidad, de modo que emerja la vision unitiva del intelecto que la conforma en lo més hondo de
si. En este sentido, cf. En. 11 3.9.15, 11 2.2.5, IV 4.43.15, IV 3.12.1, V1.2.10.

198 A lo largo de todo el De Mysteriis éste es uno de los puntos en torno a lo cuales gravita el esfuerzo
tedrico de Jamblico por mostrar una comprension acertada de lo divino y de la naturaleza misma del
ritual, alejada de supersticiones y de malentendidos. En este sentido, leemos en Myst. 1.11.15-25: “Sin
embargo, ninguno estaria dispuesto a reconocer que una parte del culto tiene por objeto dioses o
démones venerados como seres susceptibles de pasion, pues la esencia eterna e incorporea por si no
puede por naturaleza recibir un cambio proveniente de los cuerpos. Y si se diera tal exigencia, no habria
nunca necesidad de hombres para semejante ritual; ella estd colmada por si misma, por la naturaleza del
mundo y por toda la perfeccion de la creacion, y, si se puede decir, antes de tener necesidad se hace
autarquica merced a la totalidad plena del mundo y a su propia plenitud, y también porque todos los
géneros superiores estan llenos de sus propios bienes (OU prv €11 ye GUYX®PNGCELEV &V TIC WG AP TPOG
éumabeic Tovg Bepamevopévoug Beolg 1) daipovog pépog Tt NG AylgTelog TPoceEpeTar oUTE yop
népukev elodéyecbal Tva Amo TV copdtev petaBoiny 1) kob' avtv aidog kol XcOHHTOG 0VGio.
Ovrte, el Ont pdhota xpeiov eixe oY, TPOcEdeNdn &v mote TV AvOpOTOV €lg TV TOLWTNV
Opngkeiav, avTr) &' £avThg Kol ATO TG TOU KOGLOL GVGEMG KOL TNG €V Tf] YEVECEL TAONG TEAELOTNTOG
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en diversos modos de errancia que limitan la experiencia de su conexion intima con lo
divino, buscara un camino hacia los dioses en consonancia con su modo de concebir
lo real*®. Este camino, sin embargo, lejos de acercarle a lo divino, incide en la causa

misma del alejamiento que siente.

La mirada del hombre se fragmenta, sumergida en un espejismo con una légica
interna que llega a ser vivida como la evidencia mas inmediata. Este espejismo vela la
cualidad de lo divino, su vinculacion inmanente con lo real y con la raiz misma de lo
humano. De ahi que, el proceso de acercamiento y union a lo divino, como cumbre del
camino epistémico, haya de acontecer a través de la trasformacion de la mirada del
alma, a través de la liberacion de la indigencia perceptiva en la que se encuentra.
Unicamente en la procura de este espacio de libertad puede emerger en el alma una

experiencia profunda de lo divino que es siempre una experiencia profunda de si.

El itinerario epistemico que abre el simbolo busca, como veremos, la liberacion
del alma de los vinculos que la ligan a esta percepcion errada de lo real y de si, busca
una apertura activa, actual, de la mirada del alma a su propia cualidad divina y a su
vida més alta. Asi, como decimos, de cara a comprender este proceso, vamos a
comenzar indagando en la significacion profunda y en la cualidad propia de este estado

de enajenacion de si y de esclavitud del alma.

6.1. La encarnacion del alma.
La precariedad perceptiva, que entrega al alma una realidad escindida y

fragmentada, alejada de su sentido unitivo, es una situacién devenida®. Jamblico,

ATOTANPOVUEVT, Kal €L OLOV TE TOUTO elmelv, mpd 0V Selgbat TpolapPdvovsa TO avTapKes dx TV
Avevder] ToU KOGHOV OAOTNTO Kol TNV €avThg olkelav AmomAnpwoty, kol d10TL UEGTX TAVTO TV
olkeiov dyodwv Ta kpeittova yévn UTapyet).”

199 E| hombre pasa a asimilar la experiencia al nivel de la dualidad y de la referencia externa de una
parte a otra parte con la Unica realidad objetiva. El mundo para €l se divide de modo natural en objetos y
sujetos, entre los que ha de sobrevivir. Asocia su identidad a su condicién de sujeto frente a otros
sujetos, frente a otros objetos. En este marco sitda a lo divino frente a si y busca, desde esta concepcion,
el camino para relacionarse con algo que ya no es mas que su propia proyeccién. No contempla siquiera
la posibilidad de un camino hacia lo divino que comporte una experiencia creciente del sentido sacral de
lo real, de la conexion profunda en la que habita la variedad infinita de mundo.

200 Esta comprension, de un optimismo ontolégico profundo, es compartida por toda la filosofia de
raigambre platénica. La raiz misma de lo humano, su ndcleo mas intimo tiene una naturaleza divina.
Como tal, se halla mas alla del espacio y del tiempo, anterior a toda fragmentacién, nada de lo que
acontece en el devenir puede afectarlo. La prioridad ontoldgica de esta naturaleza originaria fundamenta
la confianza profunda en la capacidad de salud del hombre como algo que no es adquirido sino que le
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siguiendo a toda la tradicién platénica®, apunta a la asociacién a una particularidad®®?

como el nucleo mismo del que parten las ilusiones que mantienen al alma en el engafio

pertenece en propio. Esta salud fundante puede ser velada por los modos de errancia que acontecen a lo
largo de la vida particular del hombre pero, en ningln caso, puede ser afectada por algo que se halla en
un nivel ontolégico inferior. El camino hacia la percepcion de la propia salud se torna un camino de
despojamiento de lo afiadido a la naturaleza mas intima del hombre. En este sentido, afirma Plotino en
En. 1 6. 15.35: “A ese pues, la fealdad le sobrevino por afiadidura de lo ajeno; y si quiere volver a ser
bello, su tarea consistira en lavarse y limpiarse y ser asi lo que era. (¢ 1) 10 aicypov TpocsdNkI oL
airotpiov TpocnAbe kol Epyov aUT@, elnep €oton TAAY KOAOS, Amoviyapéve Kol kabnpapéve Omep
Nv eivat.)” Entre los numerosos textos cf., En. 11 2.3.8.10. Asimismo, cf. en la obra platénica R.
611.e.1. ss.

201 Este proceso de encarnacion del alma, que hace referencia a la particularidad a la que ésta se asocia
en el movimiento de conformacion de un organismo vivo, es sefialado del modo que sigue por Plotino
en En. VI 4.16.25: “Porque, aunque no sea pertenencia del cuerpo, en todo caso, y en cualquier sentido
en que se diga que es alma de este cuerpo, en cierto modo, se convierte de alma del universo en alma
particular. Porque su actividad no se endereza ya al todo aunque siga perteneciendo al todo. Es como un
sabio que, poseyendo una ciencia en su totalidad, la actualiza en un teorema particular. Pero el bien del
sabio consiste en actualizarla no en un teorema particular, sino en su totalidad, tal como la posee. Pues
asi también el alma, aunque formaba parte del cosmos inteligible universal y escondia en la totalidad su
particularidad, salt6, por asi decirlo, de lo universal a lo particular, y en esto se ejercita en su condicion
de particular. Es como si un fuego capaz de quemarlo todo se viera forzado a quemar una parte pequefia,
pese a que la potencia que posee es universal. Porque cuando el alma particular esta totalmente separada
de lo corporal, no es particular, mientras que cuando se delimita, no localmente, sino particularizandose
en acto, es una porcion, no es universal aunque incluso en este estado es universal de otro modo. (‘Ort,
KO 1] To0dg 1), AAL' 0OV Wuyr) ToUSE AgYOEVT) OTMCOUV LEPIKY TG €K TOD TOVTOG YiveTar 1) Yap
€vépyelo aVTNG OVKETL TPOG TO GAoV Kaimep ToL OAov ovong, Wonep Av el émotiung OAng olong Katd
Tt Bedpnua O EmoTHOV Evepyel: TO &' AyaBOv avTQ 1V TQ EMOTAROVL OV KATA TL TNG EMOTAUNG,
aMa xota T macay v €xet. Kat totvov ot 100 maviog ovco kKOoHov vontoL kal &v 1¢o Ghw 10
uépog amokpvmrovca otov €E£0opev €k TOD TavTOg €ig HEPOG, elg O €vepyel Eantnv LEPOG OV, olov &l
TOp TV Kaiew duvapevov pkpdv TL kaiew dvaykalorto kaitol macav €xov v dovau. Eott yap i
Yoy X®pLg TAvVTn 0vGn EKAGTN oLy, éKGotn, Gtav 8¢ dakplbn ov tomw, AAAN' €vepyeiq yévnrat TO
kobékaotov, poipd tic éotv, oV TACA, Kaitol Kal g Taco Tpomov dilov:)”. ES importante atender al
modo en que Plotino puntualiza que el alma, en su asociacién a una parte, no se delimita localmente
sino que se particulariza en acto. No se trata de que alma se introduzca en un cuerpo y quede encerrada
en los limites fisicos de éste. Tal comprension carece de sentido, pues es el cuerpo el que acude al alma,
tomando de ella las medidas que han de constituirle como cuerpo vivo: Es el cuerpo el que esté en el
alma y no el alma en el cuerpo. No es la conformacion de un organismo vivo en las razones eternas del
alma lo que genera su asociacion a una parte, de un modo romo. Antes bien, tal asociacion surge de su
propio apego a una parte aislada, desvinculada del conjunto, de la potencia universal que constituye al
alma en su naturaleza primera. De ahi que Plotino no apunte a la separacion del cuerpo vivo sino a la
separacion de los apegos que han Ilevado al alma a identificarse con una parte, perdiendo la experiencia
de su vinculacién con la totalidad (a este respecto, cf. En. V 1.10.25). En este sentido, el alma del
Universo se pone como modelo: El modo en que ésta conforma cada uno de los seres que expresan su
infinita potencia creadora, estando presente en ellos sin limitarse en cada una de las formas que da de si,
es situado como telos de ordenacion del alma humana. Esta ha de regir lo particular desde la potencia
universal que la constituye en su naturaleza originaria, sin verse limitada por los apegos y las pulsiones
que derivan de su asociacidn con una parte aislada. Se trata de que el alma integre cada una de sus
facultades y potencias desde su condicién universal primera. El itinerario de conocimiento que el alma
atraviesa pasa por la apertura de la percepcion a los principios universales en los que permanecen las
razones mismas que ella dona al cuerpo y, en ningln caso, por el repudio del cuerpo o de la realidad
sensible. Ambos, abiertos al principio inteligible que los conforma, son una manifestacién y una
expresion de la contemplacién del intelecto. En este sentido, como se muestra en En. 11 9, Plotino valora
profundamente la realidad sensible como expresion misma de lo inteligible. Lo inteligible se muestra en
las formas mismas de lo sensible, conformando dos niveles de una misma y sola realidad. No hay lugar
al que huir, pues lo inteligible no esta en un lugar distinto a la realidad que vemos sino que la conforma
en su esencia misma. Lo inteligible es una cualidad de la visién que toma contacto con la realidad
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misma en la profundidad de su fundamento. Asimismo, el camino de conocimiento del alma se
constituye en un itinerario de apertura de la percepcién que supone un desasimiento interior de la propia
particularidad y no la extirpacion del cuerpo fisico. De hecho, la contemplacion se propone como fin al
hombre, como un modo de apertura del alma a la cualidad de la percepcion que la conforma en su
ndcleo mismo. Para ello no es necesario el suicidio sino el desasimiento interior desde el que ha de
verse iluminada la particularidad, ocupando el lugar que le es propio, percibiéndose como una
manifestacion y una expresion de lo inteligible. Esto es expresado en En. IV 3.32.22 en forma de una
aparente paradoja, que muestra como no se trata de huir localmente a ningdn lugar sino de alcanzar aqui
la cualidad de la percepcion que corresponde a la raiz misma del alma: “Porque aun aqui, siempre que
quiere estar alla estando todavia aqui, desecha todo cuanto le es ajeno” (émel kai évravOo, Otav €kel

€0€An) elvan, €1t o0oo évtavba aginot ndvta dca &Aka). Asimismo, cf. En. 1V 8.1.10.

22Esta asociacion a una particularidad ha de ser entendida en toda su profundidad. Tal vez nos
encontremos ante uno de los nudos problematicos mas complejos de la filosofia de raigambre platénica.
A esta cuestion le viene ligada inmediatamente la cuestion del cariz de la individualidad del alma, ;Qué
significa esta individualidad? ¢En qué consiste esta individualidad antes de la encarnacion del alma en
un cuerpo fisico? ;Qué se afiade a la cualidad originaria del alma en este proceso de encarnacion?
¢Acaso el alma no tiene algun género de individualidad antes de su encarnacién en un cuerpo? ¢De
dénde le viene esta individualidad y esta especificacion, consustancial a la eternidad misma de su
naturaleza? ¢El hombre inteligible capaz de divinizacién no posee ya su propia individualidad antes de
entrar en otra alma adaptada a la estructura especificamente humana? Esta individualidad, su caracter
propio y su sentido, ha de ser tomada en cuenta a la hora de comprender las reflexiones que Jamblico
lleva a cabo al referir el estado en el que llega a encontrarse el alma al atravesar por el proceso de la
encarnacién en un cuerpo particular.

Esta individualidad propia del alma antes de su encarnacién en un cuerpo particular ha de ser
distinguida de la particularidad a la que se asocia al atravesar por este proceso de encarnacion. La
individualidad connatural al alma, en la eternidad misma de su naturaleza, se da desde la unidad propia
del ambito inteligible. El alma, en su unién intima a la contemplacién de los dioses, siendo con esta
contemplacion una sola cosa, toma de ella su esencia, su individualidad propia en un acto eterno de
recepcion permanente. Esta individualidad es transparente a la universalidad de la contemplacion, de un
modo misterioso es con ella una sola cosa, a la vez que toma de ella su caracter propio: Esta unidad de
la contemplacion es creativa, no anula en ella el acto propio de cada ser sino que lo posibilita llevandolo
a plenitud en si misma. Cuanto mas cerca de la contemplacion esta el alma mas perfecta es en su
naturaleza propia, que es una en si misma y una con la contemplacién de lo divino. En el ambito del
alma se da una unidad multiple a imagen de la multiplicidad unitiva del intelecto.

Como decimos, esta individualidad que se da desde la unidad del ambito inteligible no ha de ser
confundida con la asociacion a la particularidad que deriva de la encarnacion del alma en un cuerpo
particular. Este proceso, al que venimos a referirnos en este capitulo, conlleva una serie de condiciones
a las que queda sometida el alma, por el hecho de vincularse, de sumergirse, de reducir su identidad a
una parte, olvidando su naturaleza inteligible, su unién a la contemplacién universal de la que deriva su
ser eternamente. A esta particularizacion viene asociado el olvido del alma de su naturaleza primera, el
surgimiento en ella de las pulsiones y las pasiones con las que llega a confundir el campo entero de lo
real. Tal particularizacion es un hecho complejo que debe ser comprendido desde todos sus dngulos. En
ella, el alma llega a considerarse como una parte frente a otras, perdiendo la experiencia de su conexion
intima, inaugural, con la totalidad de lo real. Esta particularizacion se debe no sélo a la conformacion
que lleva a cabo el alma de un cuerpo vivo en sus razones primordiales, sino fundamentalmente a dos
motivos: 1. A la condicion de particular del cuerpo que anima el alma. Pues el alma de Universo, en
tanto que tiene a su cargo un cuerpo universal, no sometido a influjos externos, no queda sometida a
pasion alguna sino que lo rige descansadamente sin limitarse a una parte, sin perder la experiencia de la
contemplacion universal a la que esta unida en el nicleo mismo de su naturaleza. 2. Al modo en que
llega a identificarse con esta particularidad, al modo en que se asocia a ella, reduciendo su percepcién a
una parte, siendo absorbida en su capacidad de experiencia por la fragmentacion que genera en ella esta
dinamica, quedando hechizada por multitud de impulsos y de pasiones.

Hemos, pues, de distinguir entre la individualidad connatural al alma, el caracter propio que recibe de su
union a la contemplacion de lo divino y la particularizacion que se deriva de su encarnacion en un
cuerpo particular, del modo en que queda sometida a una percepcion fragmentada, considerandose como
una parte frente a otras. La primera se da como manifestacion y expresion de una unidad inaugural, es
consustancial a la naturaleza divina del alma. La segunda viene acompafiada de toda una serie de
procesos, de pulsiones, de pasiones, que ocultan la verdadera naturaleza del alma. El objetivo es que el
alma, ya en esta vida, logre desasirse de su sometimiento a esta particularidad para que, a imagen del
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respecto de su verdadera naturaleza y de la naturaleza profunda de todas las cosas. El

203 en su condicion mediadora, extiende su

alma, como ya estudiamos anteriormente
potencia creadora hasta los confines mismos de lo sensible, proporcionando y
midiendo la conformacién particular de los seres. En este medir y proporcionar lo
particular, ella misma se sumerge en el espejismo de su vinculacion con una parte de la
realidad frente a otras: teniendo en si la potencia creadora de todas las cosas, se
particulariza en acto y, en este mismo movimiento, pierde la percepcion universal de la

raiz misma de lo real.

Este proceso de particularizacion constituye el modo mismo en el que el alma
Ilega a la existencia, dotando al organismo fisico de las medidas inteligibles en las que
se enhebra su vida. Este proceso ha de ser comprendido en toda su complejidad. Pues
no se trata de establecer una dicotomia roma entre el alma y el cuerpo fisico®®: el
cuerpo vive la vida del alma, y ésta se expresa y se manifiesta a través de los perfiles
concretos del cuerpo. Este habita en las razones eternas del alma, que ésta tiene
recibidas de su contemplacion unitiva del intelecto. No hay dualidad alguna desde esta
experiencia interior, en la que el alma tiene comprendido al cuerpo fisico en sus

medidas originarias.

alma del universo, pueda regirla descansadamente, sin perder por ello su union a la contemplacién de lo
divino. Es importante atender a la complejidad y al caracter dinamico de las reflexiones en torno a este
proceso. El itinerario de desasimiento del alma respecto de las condiciones que se derivan de su
sometimiento a una parte trae consigo el ordenamiento de sus potencias a imagen del alma de universo.
No se trata de extirpar el cuerpo particular sino de que su cuidado no haga particular al alma, en el
sentido de que no la someta a una parte, identificandola con ella, haciendo que pierda la experiencia de
su esencia mas intima. En esta esencia primera, toda particularidad se conforma en la expresion, en el
reverso de la universalidad de su contemplacion.

203 Cf. epigrafe 4.2, supra p. 96.

204 |_a nocién misma de cuerpo tiene una cualidad dindmica, como particularidad cerrada sobre si misma
queda vinculada a una percepcion precaria del alma. Sin embargo, el vinculo mismo en el que reposan
las razones que lo conforman posee una cualidad inteligible. EI cuerpo fisico, al igual que toda realidad,
toma su existencia misma y su medida de la estructura inteligible que le da vida y le fundamenta. Ahora
bien, la percepcion del alma puede cerrarse a esta condicion, quedando ligada a lo corporal como
particularidad cerrada sobre si misma, en la que se incardinan sus deseos y sus intereses particulares, sus
preocupaciones y sus miedos. Nada de ello procede del cuerpo per se sino del modo en que el alma lo
experimenta en una mirada precaria. Por el contrario, desde la experiencia unitiva que conforma el alma,
el cuerpo es vivido y experimentado como una expresion y una manifestacion del principio inteligible
en el que el cuerpo mismo habita. La liberacion del alma de los vinculos de lo particular cerrado sobre
si, reclama un camino epistémico extremadamente mas complejo que la extirpacién del cuerpo. En la
experiencia unitiva que conforma el fin mismo de la paideia propuesta por Jamblico nada queda fuera
del vinculo divino en el que todo permanece. Cuando la percepcion del alma se abre al principio
originario que la constituye accede al ndcleo divino mismo de toda realidad, experimentando el cuerpo
fisico desde los principios inteligibles que lo conforman. EIl desprendimiento de lo particular al que debe
arribar el alma es un desprendimiento de sus modos de ilusién, de sus modos de ignorancia, de una
vision centrada en sus intereses particulares, de sus imagenes mentales, de los modos duales de
categorizacion del mundo.
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Tal es el modo unitivo en el que el alma del universo da de si las razones en las
que se conforma la faz visible del mundo, como el cuerpo en el que ésta se manifiesta
y se hace patente. Esta tiene abrazado el cuerpo del universo en sus razones eternas,
estando presente en él de un modo no dual. EI alma del universo no se asocia a una
parte por el hecho de haber dado de si la infinita variedad de los seres que integran su
rostro visible. Antes bien, su solicitud por el cuerpo del universo consiste en un tenerlo
comprendido en sus razones eternas, sin identificarse con una parte frente a otras.
Consiste en dotarlo de una unidad inmanente que conforma su fondo originario. En
esta apertura de todos los seres en su esencia misma, el alma del universo los plenifica
y los lleva a término en si misma. En ellos se hace manifiesta en la condicion de
universal que le es propia, sin limitarse en una estructura particular, reduciéndose a
ella, sino haciéndose patente en cada particularidad concreta en su universalidad
propia. Dota, asi, a cada particularidad concreta de un aspecto universal del que deriva

su ser eternamente, sin limitarse en los limites mismos en los que se manifiesta.

6.2. Significacion de lo corporal.

El proceso de encarnacion por el que atraviesa el alma humana en su arribar a
una existencia concreta no consiste en un mero expresarse en un cuerpo fisico. Pues el
alma del universo se expresa y se hace patente en el cuerpo del universo sin asociarse a
una parte, sino dotando a todo lo particular de una vinculacion unitiva con su
fundamento originario. La nocion de soma en toda la tradicion platonica tiene un
sentido mucho més complejo®®. Esta nocién hace referencia a aquello que
particulariza el alma, a la estructura particular con la que ésta llega a identificarse,
pasando a percibirse como una parte frente a otras. La comprension profunda de este
término trasciende su significacion al nivel del organismo fisico, viniendo a referirse al
complejo de pulsiones, de pasiones, de sentimientos vinculados con lo individual, de
identificacion con el dolor y el placer, con las fantasias, con las opiniones, que surgen
de esta percepcion como particularidad. Tales procesos, “terribles pero

1,206

necesarios”", en los que el alma se ve inmersa en su venir a la existencia como

particularidad son directamente aludidos por la nocion de soma. No se trata, por tanto,

295 Un replanteamiento sumamente ltcido de la cuestion del cuerpo en la filosofia platénica se encuentra
en el estudio llevado a cabo por Beatriz Bossi. Saber Gozar. Estudios sobre el placer en Platén, Madrid,
2008, p.145-158.

206 Tj, 69 d. Cf. epigrafe 6.4, infra p.162.
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de repudiar el cuerpo fisico como si éste estuviera fuera de la unicidad de lo real. El
organismo vivo, animado por la vida misma del alma, es una imagen y una expresion
de la vida animica. En cada uno de sus perfiles propios se hace manifiesta la plenitud
creadora del alma. Alli donde el alma se unifica con la experiencia del intelecto recibe
de esta contemplacion las razones eternas que se expresan en la infinita variedad de los
organismos que pueblan la naturaleza. Esta fertilidad creadora no es algo accesorio

sino un atributo esencial que el alma recibe eternamente del intelecto.

El proceso de particularizacion por el que atraviesa el alma humana, como
decimos, no se refiere al hecho de que ésta se manifieste y se exprese en los perfiles
concretos de un organismo vivo. Antes bien, en un sentido méas profundo, alude
principalmente al proceso por el cual ésta llega a identificarse con una estructura
particular, percibiéndose a si misma como una parte frente a otras, alin cuando guarda
en si la potencia para todas las cosas. Esta identificacion genera en ella el surgimiento
de todo tipo de pasiones y de pulsiones que la sumergen en un espejismo que subvierte
el orden natural de su percepcion. El alma no percibe ya lo particular desde las razones
universales que conforman su esencia sino que pasa a quedar vinculada a lo particular
cerrado en si mismo. Se produce entonces un eclipse de su propia naturaleza, ain

cuando ésta es el fundamento y la causa misma de la particularidad.

De algun modo, el alma deja de estar recogida en si misma, contemplado en si
misma todas las cosas, unificadas en sus razones originarias. Su identificacién con una
estructura personal concreta, produce en ella una dispersién y un olvido de si?”’, de su
naturaleza mas profunda. La experiencia de la contemplacion unitiva del intelecto
gueda oculta en el espejismo de la fragmentacidn que presentan los sentidos volcados a
lo externo. Estos muestran un mundo dividido, surge el sujeto frente al objeto, el sujeto
frente a otros sujetos entre los que ha de sobrevivir. El dolor y el placer vinculados a
su condicion de parte, las pasiones y las pulsiones asociadas a su identificacion con lo
particular. EI temor por la pérdida, el deseo de posesion de todo lo necesario para la
supervivencia y aun de lo superfluo, la envidia, la codicia. A todo ello se unen las
opiniones que genera esta condicion, las fantasias de todo tipo que obnubilan al alma

en su percepcion originaria. Esta, inmersa en su nueva estructura particular, queda

207 Respecto a la significacion del olvido, cf. nota 187, supra p. 135.
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encadenada a lo exterior, asintiendo al complejo de pulsiones, de pasiones, de
opiniones que la llevan de aqui para alla, en un permanente trasiego. En este trasiego
no queda espacio para que el alma se vuelva sobre si, encontrando, en su centro
mismo, unificadas todas las cosas en su vinculacion primera, méas alla de toda vana

preocupacion.

6.3. El hombre inteligible capaz de divinizacion ha entrado en otra alma adaptada a
la estructura especificamente humana.
Este proceso de particularizacion es referido por Jamblico en De Mysteriis

10.5.10 con las siguientes palabras:

“El hombre inteligible capaz de divinizacion, unido originariamente (npdcev) a la
contemplacién de los dioses, ha entrado en otra alma adaptada a la estructura

especificamente humana y por ello se ha encontrado ligado al vinculo de la

necesidad y del destino”?®,

El hombre inteligible capaz de divinizacion (6 8swtog voobuevog avBpwmog), en
su naturaleza originaria, esta unido a la contemplacion de los dioses, de esta
contemplacion recibe su ser eternamente, en una donacion permanente. Esta
constitucion divina conforma la raiz intemporal de su ser mas hondo. Es una condicién
que no puede perder, que se halla méas alla de la ganancia o de la pérdida, siendo
anterior al surgimiento de los contrarios. En este sentido, el adverbio npocfev que
Jamblico utiliza en este pasaje no hace referencia a un momento en el tiempo en el que
el hombre se encontrara en un estado distinto o en un lugar distinto. La contemplacién
de los dioses se da de un modo intemporal, conformando el ser del hombre sin un antes
0 un después. Este adverbio apunta a una anterioridad ontoldgica, a la prioridad causal
que conforma el ser del hombre en esa union fundante a la contemplacion de lo divino.
En esta union, el hombre tiene comprendidas en si mismo todas cosas, nada le falta, ni
puede ser objeto de privacién alguna. Tiene todas las cosas, siendo todas las cosas en
su nucleo mismo, alli donde no hay nadie que posea ni nada que pueda ser poseido.

Alli nada puede serle sustraido, pues su ser consiste en una recepcion permanente de lo

28¢hc O BemTOC VOoLEVOS AVOpOTOC, vopévog 10 Tpdcbev 1) Béa v Bewv, éneigNAev Etépa woy)
T MEPL TO AVOPATIVOV LOPPTI £I00G GUVIPLOGUEVT), Kail S0t TOUTO &V TQ TN AVAYKNG Kal elpoppévng
€YEVETO dECUQ.
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divino, que se da sin contrario. En este fondo originario, el hombre es uno con el
principio divino que se expresa en lo real, siendo uno con la raiz del ser mas intimo de
todas las cosas. En este lugar, anterior a todo lugar, el hombre es universal en su
nucleo mismo, en su ser pone el ser de todas las cosas y en el ser de todas las cosas se

pone a sf mismo®®.

La libertad de esencia del hombre en su condicion primera consiste en que se
halla mas alla de la dualidad de interior y exterior. Nada exterior puede encadenarlo,
nada interior puede impedirle la contemplacion de su ser mas hondo. Al trascender el
ambito dual de la predicacion, de las opiniones que le ligan a una percepcion
fragmentada y precaria de lo real, de su identificacion con las pasiones y las pulsiones
que surgen de esta disposicion, al desasirse de las fantasias que velan su naturaleza
propia, la realidad muestra su faz mas intima. EI hombre accede a la condicién mas
profunda de lo real, que no puede ser percibida desde la dualidad de objeto y de sujeto,
de exterior y de interior. Todo cuanto contempla lo contempla en si mismo, como una
sola cosa con él, siendo libre de si mismo y de todas las cosas. En esta libertad sin

contrario el hombre crea en su mirada todas las cosas?*® como una manifestacion y una

209 Esta misma concepcion se encuentra desarrollada en la filosofia de Plotino. Cf. entre otros textos En.
IV 4.2.10-15: “Asi que un hombre de tal condicidn, en el acto de intuirse a si mismo y de verse a si
mismo en acto, ve incluidas todas las cosas, y, en la intuicion dirigida a todas las cosas, se ve incluido a
si mismo. (cocte T pev eig éantov O towvTog EmPBoAN) Kal Evepyeix £owtov OpOV TX TAVTO
Eumeplexopeva ExeL, Tr) 0& TPOG T TAvVTo EUTEPLEYOUEVOV EQVTOV)”.

210 Esta condicion originaria del hombre en su vinculacién con la potencia creadora que da de si lo real
en la espontaneidad misma de su contemplacién unitiva es apuntada por Plotino en En. V8.7.30. La
dinamicidad de lo humano, en su doble condicidn, es sefialada en este texto. El hombre, siendo universal
en su naturaleza mas honda, ha pasado a identificarse con una estructura personal que ha velado la
experiencia unitiva que le constituye con prioridad ontoldgica: “Y pareciame a mi que si nosotros
fuéramos modelo, esencia y forma a la vez que la forma operante en este mundo fuera nuestra propia
esencia, también nuestra esencia creativa prevaleceria sin esfuerzo. Aun asi, el Hombre crea esta otra
forma de hombre en que se ha transformado. Pues convertido actualmente en un hombre, dejé de ser el
Hombre total. Pero si deja de ser un hombre «camina -dice- por las alturas y gobierna todo el cosmos»
(Phdr. 246 c1-2). Porque si se integra en un todo, crea un todo. (Eddket 8¢ pot, 6t kai, &l 1peig
apyétuma kal ovcio kol £idn dpa kat TO €id0g TO molovY €vtavba 1v U@V ovoia, EKpATnoey oV dvev
novov 1) 1petépa dnpovpyia. Kaitol kat avBpmmog dnpovpyet id0g a0TOL AAAO O €0TL YEVOUEVOS
améotn yap 1oL £lval TO AV VOV AVOp®OTOG YEVOUEVOS TOVCAUEVOC 8¢ TOL GvOpwmog elvat
KUETEMPOTOPEL -ONC1- KOL TAVTO TOV KOGUOV SIOIKED” YEVOUEVOC Yap ToU OAov TO Olov moiel)”. La
condicion universal del hombre, en la raiz de su esencia, apunta a su no desconexién con el principio
mismo que lo forma. EI modo en que esta conexion fundante deja de ser consciente para el alma es el
nudo mismo que viene a ser significado con la doble condicion de lo humano. De un lado, unido, en su
nGcleo originario, a la contemplacion del intelecto, en la que tiene en si mismo unificadas todas las
cosas. De otro lado, sumergido en las pasiones y en los infinitos modos de errancia, que lo aislan del
todo al que pertenece, velando la conciencia de su naturaleza primera. Esta doble condicion viene a ser
significada, en no pocas ocasiones, a través del dinamismo que se establece, en el corazon mismo de lo
humano, entre hombre interior y hombre exterior. Esta comprension, que atraviesa el Neoplatonismo en
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expresion de su recepcion permanente de lo divino. Nada estorba a esta recepcion que
constituye al hombre antes de si mismo, antes de la conformacion de su estructura
personal. En esta libertad se encuentra la naturaleza divina del hombre, su ser méas
intimo, anterior al nacimiento como particularidad en el tiempo. El hombre se halla
divinizado alli donde no hay nadie que pueda ser divinizado ni nada que divinice, alli
donde estd unido a lo divino en la eternidad, antes del devenir temporal. Esta
condicion profunda de lo humano no deriva de la entrega de una cualidad a otro
distinto, no puede ser creada, mas alla de toda dualidad, funda el ser del hombre como
expresion y manifestacion, como simbolo de lo divino.

211

La divinizacion del hombre=™-, apunta a una unidad fundante al principio divino,

en cuyo espacio originario se encuentran arraigadas todas las cosas. Todo cuanto

su conjunto, procede ya de la Republica platénica, (Cf. R. 589b y ss). Otro texto muy significativo al
respecto es En. VI 4.14.20: “Mas nosotros... Pero ;Quiénes somos nosotros? ;Somos aquello (lo de
antafio y desde el principio) o lo que va aproximandose y deviniendo en el tiempo? En realidad antes de
producirse el devenir, nosotros existiamos alla, éramos otros hombres y aquellos hombres, dioses, almas
puras, e intelecto vinculado a la esencia universal; éramos partes de lo inteligible no deslindadas ni
desconectadas, sino integrantes del conjunto. Porque ni aun ahora estamos desconectados. Pero he aqui
que ahora a aquel hombre se le acercé otro hombre con deseo de existir, y encontrdndose con nosotros -
pues no estabamos fuera de la realidad universal-, nos revistio de si mismo y se agregé al hombre aquel
que era entonces cada uno de nosotros. Es como si al resonar una sola voz y una sola palabra, la
escucharan y percibieran diversos hombres aplicando el oido desde diversos sitios [...] Y asi es como
hemos llegado a ser el conjunto de ambos hombres, y no uno de los dos: el que éramos antes y
eventualmente el otro, el que nos agregamos después, dejando aquel primero de estar activo pero
estando presente, a la vez, de otro modo (Hpeig 6¢ — tiveg 3¢ Tueic; Apa éketvo <10 Exmodon Kol €§
apyns> 1 10 neddlov kot To ywvouevov &v xpévw; H xat mpo 100 tadtv TV YEveotv yevéchat rjuev
€kel avBpmmol aAlot Ovteg kol Tiveg Kal Ogol, yuyol kabapal kol VoG GuVNUUEVOG T amdoT) ovoia,
UEPT OVTEG TOU VOT|TOU OUK AQMPIGUEVA 0V’ ATOTETUNUEVE, AAL' OVTEG TOV OOV’ 0VBE YOXp 0VdE VOV
amoteTunpueda. AMX yap VOV €keivw T@ avBpdrw tpocednlubey avBponog dilog givar BEL@V: Kal
gUPWV MUAG — TUEV YAP TOD movTog oUK EEm — mepébnkev €0TOV MUV Kol TPOcEdNKeV EavTOV
€kelve 1Q avBpdnw @ O TV €KACTOG UV TOTE" 0loV &L VTG 0VONG HIAG Kal Adyov Evog AAlog
allobBev mapabeic TO oUg akovoete kal déEarto [...] kal yeyeviueda tO cuvapeo kai oV Bdtepov, O
npoTEPOV THEV, Kal BAtepov mote, O Uotepov mpocedéneda dpynoovtog To0 mpoTtépov Ekeivov Kal
aAlov TpoToV 0V TapOVTOG).”

21 | a divinizacién del hombre como telos Gltimo del conocimiento tiene un sentido concreto que
trasciende el sentido que esta afirmacion pueda tener desde una comprension vinculada a la dualidad y
a la referencia externa. Cuando se habla de divinizacion se apunta al ndcleo mismo del alma, al lugar
donde ésta se abre y se trasciende en lo divino, encontrando la raiz de su ser mas propio y su
fundamento. En este ambito no tiene sentido referirse a dos que se hacen uno, ni siquiera a uno que se
diviniza, sino a la irrupcion a la unidad que conforma al alma y la realidad misma en absoluta
simplicidad, mas alla del tiempo. No se trata de que el hombre se haga dios en su estructura particular
sino de que acceda a su fundamento divino, raiz de la que proviene su misma individualidad como
manifestacion. Si se entiende la divinizacion desde la dualidad y la referencia externa lo que seria el fin
ultimo del conocimiento se torna su principal impedimento. Si el hombre se deifica en sus pulsiones y
sus intereses particulares la experiencia de la raiz divina que le fundamenta queda oculta tras una vision
errada de la realidad, sumida en la ignorancia de la verdadera naturaleza de los seres y del alma. De
algiin modo, la ignorancia en la que viven sumidos la mayoria de los hombres se debe precisamente a la
deificacion de sus intereses particulares y de sus modos duales de representacion del mundo. El apego a

155



accede a esta constitucion primera, accede a su dimension universal, que trasciende,
por su naturaleza misma, todo marco de referencia externa. En este espacio, mas alla
de todo lugar, cada particularidad se halla abierta en su ser mismo, al ser de todas las
cosas. De modo que cada ser particular percibe en si mismo cuanto contempla, como
siendo una misma cosa con su esencia mas honda. En esta mirada, toda multiplicidad
muestra su cualidad de expresion y manifestacion de esta esencia intelectiva primera,
que crea en si misma cuanto crea, sin dividirse ni generar en este proceso
fragmentacion alguna. Toda multiplicidad se da en ella en su pertenencia profunda a la
unicidad de la realidad. En cada perfil concreto se expresa el todo del que forma parte,

siendo universal en este aspecto originario.

De esta manera, en la union a la contemplacion de los dioses, el hombre tiene
abrazadas todas las cosas en su naturaleza mas intima, siendo universal en este estado.
Esta condicién universal de lo humano manifiesta el &mbito divino del que el hombre
recibe la plenitud de su ser propio, recibiendo en esta plenitud, las razones eternas en
las que son conformados los seres. EI hombre divinizado, en su contemplacion, crea
todas las cosas en su naturaleza primera, recibiéndolas de su unién a lo divino como
una sola cosa consigo mismo. Da de si la particularidad propia de cada ser concreto,
contemplandola en su aspecto universal, arraigada en la unicidad de lo divino. En esta
contemplacion, cada particularidad expresa en si un aspecto de lo divino, pero
comprende todos en su esencia mas intima, anterior a toda multiplicidad desplegada en
el tiempo. La potencia creadora de lo divino, a la que el hombre divinizado se unifica
en su contemplacién, da de si todas las cosas sin limitarse a si misma, sino

manifestandose como ilimitada en cada uno de los limites que da de si.

El hombre, en este estado de contemplacion de lo divino, no se identifica con una
particularidad concreta frente a otras. Esto supondria sacar de si la infinita riqueza y
plenitud de la realidad, ponerla frente a si mismo y fragmentarla en la dindmica misma

de lo interior contrapuesto a lo exterior. Si el hombre se identifica con una

este modo de visidn no deja espacio para la irrupcion de un saber que lo trasciende por su misma
cualidad unitiva. En este sentido, la divinizacién del hombre consiste precisamente en el movimiento
contrario: No es el hombre en su estructura particular el que se diviniza sino el hombre en tanto que
accede al lugar de si donde ya esta divinizado desde el origen. En este lugar, el hombre ha trascendido
sus intereses particulares desde la eternidad, en este lugar el hombre es uno con el principio divino que
lo fundamenta, mas alla del tiempo. Cabria decir que, en la experiencia de la divinizacién, no es el
hombre en su estructura personal el que se hace dios sino el principio originario divino el que se
manifiesta y se expresa como particular en el hombre, en esta forma concreta, en esta vida concreta.
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particularidad cerrada, limitando en ella su experiencia, adquiere la condicién de
sujeto. Y en ella la realidad entera se fragmenta en una infinita cantidad de objetos y

de sujetos que reclaman, en su exterioridad, una disposicion perceptiva fragmentada.

No hay, sin embargo, contraposicion alguna entre universal y particular. Antes
bien, lo universal da de si la infinita variedad de lo particular como expresion de su
inmensa potencia creativa. Mientras que lo particular muestra el principio mismo en el
que se constituye, dandole una faz concreta y haciéndolo manifiesto en todos los
niveles de lo real. Lo particular permanece unido, en la raiz misma de su esencia, al
principio universal que lo conforma. Lo universal se expresa y se hace manifiesto en lo
particular como una cualidad esencial a su naturaleza propia, comprendiendo en si
mismo lo particular de un modo no dual. En este sentido, lo universal y lo particular
son dos caras de una misma realidad unitiva, no pueden existir por separado el uno sin
el otro. Lo universal sin lo particular seria una nada impotente y vana, lo particular sin
lo universal careceria de raiz y de fundamento, incapaz por si mismo de generar

sentido.

El proceso de particularizacion que atraviesa el hombre en su venir a la
existencia no atiende de un modo Ilano a la manifestacion de su contemplacion unitiva
en lo particular y concreto. Pues este manifestarse en los perfiles concretos de todos
los seres es una condicidn propia de la potencia creativa de la contemplacion divina.
Esta experiencia unitiva de lo divino guarda en si una potencia inmensa capaz de dar
de si a los infinitos seres y a los infinitos mundos que los comprenden. El proceso de
particularizacion, como venimos viendo, hace referencia a un proceso de vinculacién a
una sola particularidad. EI hombre, unido a la contemplacion universal de lo divino en
la raiz misma de su esencia, pasa a vivirse como particularidad cerrada en si misma:
poseyendo, en su union a lo divino, la potencia para todas las cosas, se vincula con una
sola estructura particular. Con ello, la particularidad deja de ser vivida desde la
universalidad de la experiencia contemplativa para pasar a ser percibida desde si
misma, tamizando la vision del alma. El alma se hace particular en acto, se vincula a
una estructura personal, pasando a percibir el mundo desde esta perspectiva, desde su

identificacion con una parte.
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En este sentido, sefiala Jamblico en este pasaje de De Mysteriis 10.5.10 que
venimos comentando, que el hombre en su condicion universal, unido originariamente

a la contemplacion unitiva del intelecto “ha entrado en otra alma adaptada a la
estructura especificamente humana (émeignAfev Etépa yoyn ) mepl 1O AvBpdTIVOV

popong eidog cuvnppoouévn))”. Apunta con ello al modo en que el hombre universal,
que comprende en si mismo todas las cosas, se vincula a una particularidad concreta.
Adquiere con ello una nueva identidad ligada a una parte, que vela la percepcion
unitiva en la que se halla su identidad mas honda. Esta vinculacion queda significada a
través del verbo éneioépyouan haciendo referencia a la cualidad de esta ligazén. El

hombre, en su condicion universal, se introduce, se sumerge, en una forma especifica
que pasa a conformar su identidad. No s6lo da de si y se expresa en esta forma
concreta sino que, de algin modo, en este proceso, queda limitado por ella, se encierra
en ella, colapsando su capacidad de experiencia en la percepcién que le ofrece su

nueva identidad®*?.

Asimismo, este verbo pone de manifiesto que este introducirse en una forma
particular, apegandose a ella, es una situacion devenida. Este proceso tiene lugar
“después”, no conforma al hombre en su condicién primera. Esta posterioridad ha de
ser entendida, mas que desde un sentido meramente cronoldgico, en relacion al orden

ontoldgico en el que se declina el ser del hombre. La dualidad que constituye lo
humano viene a ser sefialada en el contraste “fvopévog no &6 ek 1) 6éa T@wv Bewv\
EnergNAev Etépa woyn) T mept 1O AvBpdmvov poperg eidog cuvnppoopévn”. La
unién a la contemplacion de los dioses constituye el ser del hombre con prioridad
ontoldgica. Su naturaleza propia y su identidad mas honda estan conformadas en esta
unién que nadie ni ninguna situacion pueden sustraer, anterior al lugar y al tiempo,

mas alla de dualidad alguna. Esta anterioridad significa el modo originario en el que lo

212 Compérese con Myst. 3.19.26, donde leiamos que el alma estd “retenida en una sola forma
(koTéyeton VE' €vog €idovg)”. En este pasaje Jamblico utilizaba el verbo xazéyouor mostrando el modo
en que el alma se apega a una sola forma, quedando retenida en ella: Este verbo apunta a aquello que se
para, que detiene su curso, quedando poseido por algo y perdiendo con ello su libertad. Asimismo,
designa el hecho de quedar envuelto, cubierto por algo. Todo ello viene a expresar cdmo el alma queda
ligada en su percepcion a una forma particular, no pudiendo ver mas alla, cerrdndose al vinculo mismo
en el que permanecen las formas. Este modo de relacion con una sola forma se torna para ella un
espejismo que la enferma en su capacidad de experiencia. El alma deja de fluir desde el fondo divino
que la constituye. Cierra asi su capacidad de vision, tomando como realidad el espejismo de estar
vinculada a una sola forma.
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divino constituye la raiz misma del ser del hombre, en una donacién permanente
anterior al tiempo. A esta naturaleza primera del hombre viene a afadirse el apego a
una sola forma, la limitacién en la identificacion con la experiencia que se deriva de
esta situacion. Este afiadirse es lo que viene a mostrar el verbo émeicépyopor. El

sumergirse en la forma especificamente humana tiene lugar “después”, en una
posterioridad que viene a significar aquello que se afiade a la prioridad de la esencia.
La naturaleza primera del hombre, que se constituye en la union a la contemplacion
eterna de los dioses, no puede ser hurtada. Méas alla de toda dualidad no puede ser
alterada por nada. La limitacion y el apego a una sola forma velan esta esencia

originaria pero no la modifican.

De algin modo, la mirada del hombre, siendo universal en su esencia misma, se
vuelve hacia lo externo y se identifica con la percepcidn que resulta de este proceso.
La vinculacion del hombre a lo divino es constitutiva de su intimidad mas honda, de
ella recibe cuanto es, méas alla del tiempo, antes de que nada pueda aparecer como
exterior o distinto en el devenir temporal. Pero el alma humana es hechizada por la
vision fragmentada que le depara su limitacion y su apego a una sola forma. No deja
por ello de ser lo que es, unida a lo divino en la raiz misma de su naturaleza. Sin
embargo, se sumerge en el olvido de la experiencia unitiva que la conforma,
fragmentando su mirada y limitando su percepcién a la exterioridad de lo que se le

aparece como objeto frente a si.

En este sumergirse en una sola forma adquiere condicién de parte, ain cuando su
naturaleza mas honda reposa eternamente en la universalidad de la causa. De ahi que
esta situacion sea comparada con un hechizo?™® en toda la tradicién platénica, pues no
hay una modificacion de la esencia sino una distorsién de la percepcion. EI hombre, en
su condicion universal, no se particulariza por su manifestacion en las razones
constitutivas de un organismo vivo. Esta expresion se da desde la universalidad de su
potencia creativa, como la faz concreta que la completa y la hace patente a todos los
niveles de lo real. El proceso de particularizacion se debe al apego de su percepcion a
una forma particular. Hace referencia a su identificacion con los afectos, las fantasias,

las opiniones que surgen de su vivencia como parte cerrada, aislada de la totalidad que

213 Cf. nota 197, supra p. 146.
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la conforma. Se trata de su desvinculacion de la totalidad en la experiencia y de la

vinculacion al sentir propio de una parte cerrada en si misma.

Tal es el hechizo que tamiza la vision del alma, encadenandola a la ilusion de su
aislamiento y, con ella, a la de la fragmentacion de lo real. Este proceso, como
decimos, no tiene lugar a nivel ontolégico sino al nivel de la percepcion del alma, a
nivel cognoscitivo. Aun cuando las consecuencias que se derivan de esta errancia de la
percepcion tienen efectos en la realidad: EI hombre pasa a comportarse como si todo lo
que le rodea no formase un solo cuerpo con él, se vive desvinculado del conjunto de lo
real y da la espalda a la unidad originaria que lo liga primariamente a todos los seres.
Se ve, entonces, movido por pulsiones que tienden a compensar las carencias que
siente como parte aislada y por las pasiones que se originan en esta disposicion. Su
comportamiento pone de manifiesto la situacion en la que vive inmerso. La conducta
que deriva de esta percepcion errada de lo real esta volcada a la persecucion de lo que
el individuo cree su propio beneficio. Las opiniones erradas que derivan de esta falsa
comprension del mundo han de guiar un modo de actuacién dafiina para la armonia del
conjunto de lo real. Con ello pone en peligro la convivencia y el equilibrio en los que

se integran los seres naturales, formando un solo organismo y un solo cuerpo.

El apego del hombre a su propia particularidad, a las fantasias, a los placeres y
temores asociados con su vivencia como parte constituyen el origen mismo del mal
que el ser humano es capaz de causar a otro ser humano, a la comunidad o al conjunto
de la naturaleza. De este modo, el mal es concebido en toda la tradicion platonica
como ignorancia. No so6lo en el sentido de una ignorancia conceptual, predicativa,
sino, fundamentalmente, de una ignorancia que recorre todas las facultades animicas.
Cuando la mirada del alma no se orienta al ndcleo originario del que deriva su unidad
profunda con todos los seres, su estructura entera se ve alterada. De algin modo, se
oscurece para ella el lugar mismo del que proviene el sentido inmanente que sostiene

lo real en su dinamicidad armonica.

En la desconexion perceptiva con respecto a la experiencia unitiva que la
constituye en su naturaleza propia, el alma se desconecta de la vinculacion que la liga
al conjunto de lo real. Esta desconexion supone para el alma un encerramiento, una

pérdida de libertad: su ligarse a una serie de afectos distorsionados, de pasiones
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erradas, de placeres y de temores que imposibilitan su vida en el conjunto. En su
aislamiento se halla el origen de su infelicidad. El hombre, mirando la realidad a traves
del prisma de su apego a una vision parcial, desligada del todo del que forma parte,
persigue su propio interes, creyendo que de esa persecucion ha de derivarse su
bienestar y su felicidad. Incide asi en la causa de su sufrimiento, profundizando en la
frustracion que le procura el perseguir una ilusion que le aisla de la experiencia de su

naturaleza mas intima?'*,

2% En este sentido, se apunta en toda la tradicién platénica a la necesidad de la basqueda de la vida
verdadera del alma como Unica fuente de una felicidad cumplida. Esta blsqueda exige el desasimiento
de los afanes y los apegos que lastran la experiencia de la naturaleza més intima del alma. En esta
experiencia el alma es una con todos los seres desde los principios mismos que los conforman. La vida
auténtica del alma comprende en si la vida verdadera de todos los seres, mas alla de toda dualidad y de
toda posibilidad de posesién. En esta vida auténtica, el alma es libre de todas las cosas y de si misma,
pues nada la atrapa ni la posee, es una con todos los seres antes de la posibilidad de un yo frente a un td
separado. La multiplicidad que guarda en si esta vida no supone fragmentacion alguna sino la expresién
de la potencia creadora, que en su unidad da de si todas las cosas, a través de las razones eternas del
alma. En En. VI 7.15.1 leemos: “Al avistar, pues, esa Vida multiple, universal, primera y una, ;quién no
aspira a vivir en ella desdefiando toda otra vida? las otras vidas, las de aqui abajo, mediocres, oscuras y
sin finalidad, las que no son puras y empafan la pureza de las que los son, son tiniebla. Y si diriges tu
mirada a ellas, dejas de ver las puras, dejas de vivir aquellas que estan todas juntas y en las que nada hay
que no viva. (Tadtny oOv tv {onv v TOAAV Kol Tacay Kol Tpatv Kal piav Tig Idwv ovK €v TavTh)
glvon aomdleton TV GAANY TAcoV ATWEc0G; TKOTOG Yap ol dAlat ol kGt Kol cpuikpal Kot apvdpal
KoL &TeAELS Kal oL kabapal Kol tag kabapag poldvovoat. Kav eig avtag 181)6, oUkéTt TG kobapag
oUTe Opag ovte (NG €keivag Tog mdoag OOV, €v alg oUdEY Eotv 6 T ur) {))”. ES importante notar que
la dualidad que se establece entre las vidas de aca y la vida primera no es una dualidad espacial ni
temporal. No se refiere Plotino a “otro mundo distinto”, situado en otro lugar, donde, por fin, el hombre
vivira una vida plena. Este es, quiz4, uno de los mayores malentendidos que lastran una comprension
profunda del marco tedrico propuesto por el Neoplatonismo. Al apuntar a las vidas “ai xdzw ” apunta a
las vidas de los hombres inmersos en los afanes humanos, a las vidas guiadas por el interés particular: el
beneficio, la competencia, la ganancia, el reconocimiento, el poder social. Se refiere a las vidas que se
rigen por las pulsiones y las pasiones que se derivan del apego a una visién parcial de lo real, aislada del
conjunto. Estas vidas son éticamente reprobables, no en virtud de un orden moral vacio sino, ante todo,
en virtud de la plenitud de la vida y de la experiencia vital. La ética va intimamente asociada a la
experiencia y al conocimiento profundo de la realidad a lo largo de toda la tradicion platonica. Se trata
de refinar la percepcion y de ampliarla, de modo que se pueda acceder a la experiencia del sentido de lo
real, en el que son creados los seres y en el que se sostiene la totalidad del universo, su sentido universal
mismo, su unidad profunda. La dinamicidad de la percepcion humana es situada en el centro mismo del
camino epistémico. Si la percepcion y la experiencia se dirige a una vida regida por el apego a las
pulsiones y las pasiones que genera la asociacion a una parte aislada del conjunto, ésta se cierra a una
dimension més profunda y més plena, ligada al sentido profundo de lo real: “Y si diriges tu mirada a
ellas, dejas de ver las puras, dejas de vivir aquellas que estan todas juntas y en las que nada hay que no
viva” afirma Plotino. La filosofia de raigambre platénica, como paideia operativa que ayuda a abrir la
experiencia animica a la plenitud de la vida contemplativa, no apunta a una huida local, a un cambio de
tiempo o de lugar. Antes bien, apunta al modo en que la atencidn del alma ha de centrarse en su sentido
mas hondo, que permanece en un presente que trasciende todo tiempo lineal, fundandolo como su
expresién, como su manifestacion, como su imagen. A este respecto, leemos en En. 1V 3.32.15: “Porque
aun en este mundo es una actitud excelente la de mantenerse al margen de los afanes humanos; luego
también de las remembranzas humanas. Asi, que dira bien quien diga que el alma buena es olvidadiza
en este sentido. Huye, en efecto, de la multiplicidad y reGine la multiplicidad en unidad, desechada la
ilimitacion. De este modo, ademas, no vive sobrecargada de cosas sino ligera y por si sola. Porque aun
aqui, siempre que quiere estar alla estando todavia aqui desecha todo cuanto le es ajeno (émel kot

évtavfa  kodwg 10 €&lotauevov TV  avlpomeiov  omovdaoudtmv. Avaykn ovv kol TV
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6.4. El vinculo de la necesidad y del destino.
La vinculacion y el apego a la percepcion fragmentada que deriva de una

particularidad aislada del conjunto y la forja de la identidad del hombre a este nivel

llevan consigo su “ligazén al vinculo de la necesidad y del destino (¢v T t1)g avérykng

Kol elpoappévng eyéveto deop)” leemos en este texto de De Mysteriis 10.5.10 que

ahora tratamos. Esta ligazon a la necesidad, que acontece en la llegada del hombre a la
existencia como ser particular, es ya sefialada por Platon, que alude a los procesos

»215 hor los que ha de atravesar el alma en este pasaje. Apunta

“terribles pero necesarios
con ellos a las pulsiones y las pasiones que necesariamente surgen en este proceso de
encarnacion y de particularizacion consiguiente. Asimismo, el destino queda referido,
en toda la tradicion platonica, a la condicion particular a la que se asocia el alma en su

llegada a la existencia®‘®.

Jamblico sefiala en este texto el vinculo de la necesidad y del destino como

ligazén por la que atraviesa el hombre en su entrada en “otra alma adaptada a la
estructura especificamente humana (£tépa woxn) M) mept T0 AvOpOTIVOV HOPETG £150G

cvvnppoouévn))”. Este alma especificamente humana viene a dotar de una estructura

LVNHOVEVUAT®V" (OOTE EMAAGHOVA &V Tig AEymV TNV dyabnv opdag av Aéyot Tpdmw tolovtw. Enel kol
@edyel €K TV TOAAWV, Kol TX TOAG €l €v ouvdyel TO anelpov aeleic. OVT® Yap Kol oV PETX
oAV, AAA& Ehagppa kol St aUTNG €mel kol évravBa, Otav kel E06An eival, &t oDoo eviavba
apinot tavto 6oo ddda-)”. Sobre este punto cf. apéndice 1V, infra p. 452.

25 Cf. Ti. 69d. En este sentido, Platon significa como “alma mortal” aquella que estd ligada a la
conformacion de un ser particular, que ha de verse afectado por los procesos que estan necesariamente
vinculados a su condicion de parte: “otra especie de alma, la mortal, que tiene en si procesos terribles
pero necesarios: en primer lugar el placer, la incitacion al mal, después los dolores, las fugas de la
buenas acciones, ademas la osadia y el temor, dos consejeros insensatos, el apetito, dificil de consolar, y
la esperanza, buena seductora. (dewa kol Avoykalo &v €avt modfpate Exov, TP@ToV UEV 1)50vijy,
péylotov kakoL déleap, émerta Abmag, dyobav euydg, €t d' ad 0appog kai PoPov, ppove GLUPBOVAW,
Bouov 8¢ duomoapouddntov, EAida &' evmapdymyov:)”

216 A este respecto cf. Ti. 42 c, pasaje en el que Platén muestra como la divinidad le dicta a las almas

que han de arribar a la existencia las leyes del destino (vOpovg te ToUG elpapuévoug elmey avtolc): “que
cuando <las almas> se hubieran necesariamente implantado en cuerpos, y que cuando algunas partes
salieran de sus cuerpos y otras partes entraran en ellos tendrian primero necesariamente todas ellas una
Unica percepcién connatural producida por cambios violentos; en segundo lugar amor mezclado con

placer; ademas temor e ira y todo lo que sigue a estos y cuanto por naturaleza se les opone (omote 1)
copacty euutevdeiey €€ avaykng, Kol TO pev mpociol, TO &' Amiol TOL COUTOC AVTWV, TPWTOV UEV
aicOnow avaykoiov ein plav macw €k Puaiov mabnudtov couputov yiyvecbat, devtepov 8¢ 1)dovi) kol
Mom) pepetypévov Epota, pog 8¢ tovTolg poPov kal Bupov doa te Emdueva avTolg )”

162



particular al hombre “inteligible capaz de divinizacion (6 6ewtOg vooluevog

avBpwmog)”, en su condicién universal.

La experiencia unitiva del hombre ligado a la contemplacién de los dioses, da de
si la forma concreta en la que cada hombre se constituye en su individualidad propia.
No se trata de que el hombre, en su condicion universal, entre localmente en otra alma.
Pues ni el alma se constituye localmente, ni éste, anterior al lugar y al tiempo, es
susceptible de entrar en lugar alguno. Antes bien, es esa otra alma la que se desarrolla
desde la experiencia unitiva del intelecto, como su expresion y su despliegue, hasta el
nivel mismo de lo sensible. La vida particular del hombre no esté alejada de su raiz
mas intima, sino que reposa en ella y en ella se expresa. Cada particularidad propia,
cada perfil concreto de lo humano, manifiesta la raiz mas honda de su vinculacion a la

contemplacion de los dioses.

No hay una dicotomia entre el hombre universal y el hombre particular, sino una
relacion dinamica: en la correcta integracion de ambas dimensiones de lo humano
encuentra el hombre la felicidad y el equilibrio. Jamblico no propone extirpar la
estructura particular de la psique, que hace concreto al hombre y lo dota de un cuerpo
y un caracter especifico. Ello supondria una apologia del suicidio o un rechazo de la
virtud misma, que sélo tiene sentido en la conjuncion entre la experiencia de lo divino
y su manifestacion al nivel del hombre particular y de su relacion con la comunidad a

la que pertenece®’. El telos propuesto por el camino epistémico delimitado por

217 |_as afirmaciones acerca de la condicién particular de lo humano y el modo en que éste se ve inmerso
en las ataduras del espejismo del aislamiento y la fragmentacidn han de ser comprendidas a la luz de una
disposicion fundamental que encontramos a lo largo de obra de JAmblico. Tal disposicién es la de la
armonizacion y el ordenamiento de todos los niveles de lo humano, asi como su integracién en el todo
del que forma parte. Nada de cuanto viene a la existencia, ninguna de sus condiciones, puede ser
rechazada, se trata, antes bien, de la disposicion interior desde la que son abordadas y de que cada
elemento ocupe el lugar que le es propio, permitiendo la armonia del conjunto. Un texto significativo en
este sentido lo encontramos en Vida pitagorica 33.229.5: “De una manera muy clara ensefié Pitdgoras la
amistad de todos con todos, de los dioses con los hombres a través de la piedad y de la ciencia
contemplativa, amistad de las doctrinas entre si y, en general, del alma con el cuerpo, de lo racional con
la clase irracional a través de la filosofia y de la contemplacion que le concierne, de los hombres entre
si, de los ciudadanos por medio de una legislacion sana, entre distintos pueblos por medio de una
correcta fisiologia, amistad del hombre con la mujer, hijos, hermanos y parientes por medio de una
comunidad inquebrantable. En resumen, amistad de todos con todos y alin mas con ciertos animales
irracionales por medio de la justicia, la relacion y la solidaridad natural. Amistad del cuerpo mortal
consigo mismo, la pacificacion y conciliacidn de los latentes poderes opuestos por medio de la salud, la
correspondiente forma de vida y la temperancia en imitacion del saludable estado de los elementos
césmicos (Ddhiav 8¢ dapavéstate Taviov Tpog &raviag IMubaydpog mapédmke, Oewv pev mpog
avBpanovg o' evoePelog kal Emotnpovikng Bepaneiag, Soypdrov 8¢ Tpog AAANA. kal Kaborov Yoyng

163



Jamblico es la integracion de ambos aspectos, su armonizacion y su ordenamiento
propio. Se trata de desasirse de lo particular de modo que el hombre acceda a la
experiencia que le conforma en su mismo fundamento, antes de la constitucion de su
particularidad. Ahora bien, este desasimiento y esta irrupcion en la percepcion unitiva
de lo real y de si mismo, ha de plenificar la particularidad misma de lo humano,
dotandola de una nueva sensibilidad y un nuevo sentido. Aquello que se persigue es la
vivencia del hombre desde su raiz méas honda, en cuya experiencia se halla una
inmensa potencia de ordenacion y de reestructuracion de la psique a todos los

niveles®®®,

El proceso de particularizacion que Jamblico delimita, como decimos, no lleva al
rechazo de la particularidad del hombre sino a la constatacion de que éste vive inmerso
en la experiencia y en las pulsiones y pasiones que se derivan de esta condicion,
forjando en ellas su identidad. Con ello da la espalda a su identidad originaria y a la
contemplacion que le es propia, aquella que dota de unidad a lo real, y en la que el
hombre, mas alla de si, comprende en si todas las cosas. Este, identificado con el
complejo de pulsiones que derivan de su estructura particular, es llevado de acé para
alla, lejos de la percepcion que le es propia. Cada una de las condiciones que le vienen
impuestas por su existencia particular es vivida como si el bienestar de su ser mas
intimo se redujera a ellas. Cada sufrimiento se percibe como un gran mal que atenta
contra el bienestar de la propia individualidad, cada placer como un gran bien que
teme perderse y cuyas sensaciones se ansia perpetuar. Tal es el sometimiento al
destino que viene impuesto por la identidad que el hombre ha forjado, enhebrada en

todo aquello que le constituye como parte frente a otras.

La significacion que toma la necesidad y el destino estad profundamente ligada
a la condicion particular del hombre en su llegada a la existencia. Este pasa a estar

sometido a los procesos que le constituyen como ser particular, necesariamente.

TPOG CWNE AOYIOTIKOD T€ TPOG T TOU AdAdyov €idn dix prhocoeiag kal thg kat' avtnv Bewplog,
AvOpOT®V 8¢ TPOG AMNAOVG, TOMT@WY HEV X VOUUOTNTOG VYIOUG, ETEPOPVAMY 3¢ d1X Puololoyiag
opbng, Avdpog 8¢ mpog yvvaika 1) Tékva 1) Adelolg kal oikeiovg S Kowwviag AdsTPOPOV,
SLAMAPONY € TavTmV TPOg AMaVTOG KoL TPOGETL TWV AAOYOV LO®V TV d1x SIKOOGHVNG KOL QUGIKNG
EMTAOKNG KoL KOWOTNTOG, GOMaTog 8¢ KaO'€avto BVNTOD TV EYKEKPLUUEVOV OoUTQ EvavTimv
duvapenv eipnvevctv e kal cupPiBacuov St Uyelog kat TG eig Towtny Saitng Kol coEPOcHVNG KTX
pipnow g €v Tolg KooKolg otolygiolg evetnpiog)”.

218 A este respecto cf. capitulo 10 del presente estudio, infra p. 296.
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Aquellos que venimos de sefialar: las pulsiones y las pasiones que surgen en la
asociacion a una forma particular aislada del conjunto del que forma parte, las
opiniones erradas que nacen de una percepcion fragmentada, la preocupacion, el temor
y todo lo relacionado con ello. En la medida en que el hombre se viva exclusivamente
como particularidad quedara sumergido en estos procesos, siendo llevado de aca para
alla por las diferentes pulsiones y deseos vinculados a su condicion de parte o por el
rechazo de aquello que considera temible para el bienestar de su individualidad. Este
guedara sumido en la infelicidad cuando las condiciones externas no le sean
favorables, la pérdida de su hacienda, la falta de reconocimiento social. Cualquier cosa
que le acontezca le hara perder la calma, siendo esclavo de todo aquello de lo que hace
depender lo que cree su felicidad.

Esta dinamica es la que viene a ser sefialada por el sometimiento del hombre al
destino, siuapuévy. Este término viene a significar precisamente la suerte que se

adjudica a un individuo, el lote que le es asignado en su nacimiento. En la medida en
que el hombre nace como ser particular, necesariamente, le es asignada una serie de
cualidades: la forma de su cuerpo, las inclinaciones de su carécter, la constitucion
misma de sus tendencias, el lugar en el que nace, su familia, sus circunstancias
sociales, la propension a determinadas enfermedades, el momento de su muerte. Asi
como las pulsiones y las pasiones que necesariamente surgen con su vinculacion a una
particularidad concreta: el miedo, el deseo de poseer lo que le proporciona bienestar.
El hombre llega a conformar en este complejo de condiciones, de pulsiones y de
pasiones, su propia identidad. En la asuncion de esta identidad queda sometido al
destino que le corresponde como parte, viviendolo como si su capacidad de
experiencia se redujese a la percepcion que le entrega esta identidad con la que ha
llegado a asimilarse. Cada cosa que le depara la suerte es vivida con gran

preocupacion, como si de ella dependiera la felicidad que busca.

El término con el que es designado el destino, etpapuévn, pertenece a la
constelacién seméantica del verbo peipopar. Este verbo viene a significar lo que es
obtenido en suerte, lo que corresponde en el reparto. El término eipoppuévn hace

referencia a la parte, uépog, en un doble sentido: De un lado, significa el lote, la suerte

que es asignada a cada individuo, la porcion que le es adjudicada. De este modo, la
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potpo en la mitologia clésica es aquella que asigna a cada individuo el lote que le

corresponde desde su nacimiento, la parte que le es asignada, las condiciones concretas
en las ha de enhebrarse su vida particular, los avatares de la fortuna, el momento de la
muerte”®. Ademas, de otro lado, el término eipapuévn hace referencia a pépoc en el
sentido de que una parte es asignada al individuo en la medida en él mismo deviene
particular en su llegada a la existencia. Es decir, no solo es asignada una parte, sino
que es asignada una parte por la condicién misma de parte de aquel que ha devenido

particular con su nacimiento.

El hombre en su estructura particular estd siempre ligado al destino y a la
necesidad. De algin modo, se introduce en las reglas mismas de la existencia como ser
separado. El proceso que es necesario para la constitucion del hombre como ser
particular, como decimos, lleva asociado la asuncion de toda una serie de cualidades
propias para cada ser concreto, de capacidades, de limitaciones. En este marco se
enhebra la vida concreta del individuo. Ademas, a su condicion de parte va ligado el
nacimiento de pulsiones basicas para la supervivencia y ain de las que no son bésicas
para la vida, de pasiones, de opiniones ligadas a esta condicién. Este complejo de
elementos ha de conformar la estructura particular del individuo y ligarle
necesariamente al destino. No en el sentido de que su vida esté o no determinada con
antelacion, sino en el sentido de que esta determinacion, sea cual fuere, viene dada por
el hecho del nacimiento. Tal es el significado que toma “el vinculo de la necesidad y
del destino (to g Avaykng xai eipappévng €yéveto deop)” al que todo hombre es

ligado por su nacimiento.

Ahora bien, el hecho de que el hombre se encadene al destino depende de su
disposicion propia. Si éste se identifica con su estructura particular y cifra en ella su
identidad, todo cuanto le depare su vida concreta, todos los acontecimientos por los
que ha de atravesar necesariamente como ser particular, constituiran para él el campo
entero de su experiencia. Este tendera a encadenarse a los acontecimientos externos, en
la medida en que de ellos hace depender su felicidad o su infelicidad, del modo mismo

en que éstos afecten a su individualidad. Esta dinamica le conducira al apego por lo

219 En este sentido, sefiala Plotino en En. 11 3.9.5 que “las Moiras y la Necesidad que es su madre, van
hilando el destino en la generacion de cada cosa (ot Motpat 8¢ kot 1] Avéykn uqtnp ovoa [...] kol &v
M) yevéoel £kdotov Emkhdbovar)”. A este respecto, cf. Platon, R. 616. a. ss.
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que le es placentero y al temor por los acontecimientos que suponen un peligro para su
bienestar individual. Asimismo, cuantas pulsiones y pasiones surgen en su paisaje
interior, éste las identifica consigo mismo y se ve arrastrado por ellas como si

conformaran para él el limite mismo de lo real®®.

El hombre pierde asi su independencia y su libertad, forjandose una identidad
que lo somete a todo tipo de vaivenes, tanto interiores como exteriores. Toda su
atencion se vuelca en la dispersion que supone para €l el atender a cada una de las
pulsiones que aparecen, a cada una de las preocupaciones. Todo cuanto tiene que ver
con su estructura particular, con el complejo de pasiones con el que ha llegado a
identificarse, adquiere para él una enorme relevancia. EI campo entero de lo real es
suplantado por este espejismo tras el que el hombre pierde la conexiéon con su
naturaleza originaria, aquella que se halla unida a la contemplacion de los dioses en la
eternidad, antes de toda fragmentacion, mas alla de toda carencia. Este, que habita en
lo més hondo de si en el sentido unitivo que anima y armoniza lo real, se introduce en
un mundo fragmentado que le hace esclavo, en su mismo interior, de multitud de
circunstancias externas. EI modo en que JAmblico viene a incidir, siguiendo a toda la
tradicion platénica y a gran parte de la filosofia clasica, en la futilidad y el sinsentido

de la vida humana tiene en esta realidad su niicleo mismo.

220 Jamblico sefiala este mecanismo de la psique en Protréptico 69.10, parafraseando el Fedén platénico
(83.c.1), con las siguientes palabras: “Porque realmente el alma de cualquier hombre se ve obligada al
tiempo a disfrutar intensamente o entristecerse por algo determinado, y a considerar que eso por lo que
especialmente sufre es muy real y verdadero, aunque no sea asi (Ot 1 yoyr movtog AvBpdmov
avaykatetat apo te 1odNvar ceoddpa 1) Avrndnven €ni tovTw Kot 1yelodar, Tept O av Thoyn LoAcTo
TOUTO, TOUTO &vapyéoTtatdv Te elvon Kal aindiotatov, ovy oUtwg €xov)” Este modo de asentimiento
de la psique a las pasiones que surgen en ella, a los deseos, a los temores, asi como a las opiniones que
derivan de ellos conforma, asimismo, uno de los pilares en los que se asienta la psicologia estoica. Este
complejo de pulsiones, de pasiones, de opiniones, que conforma la estructura particular del alma
presenta una vision del mundo que se ajusta a la experiencia que se da en ella a este nivel: Esta tiende a
asentir a aquello que se le presenta como verdadero a partir de sus propias afecciones como
individualidad. El dolor o el placer presenta como algo “real y verdadero” a aquello que lo causa. El
alma forja sus opiniones en base a estas afecciones, de modo tal que identifica como un bien aquello que
causa bienestar al individuo y como un mal aquello que contraria sus expectativas o que le produce
algun sufrimiento. La opinidn a la que el alma se adhiere en su visién del mundo esta asi troquelada en
base a su experiencia como individualidad, quedando encadenada a la dindmica que le imponen sus
propios impulsos, pasiones y a las opiniones que derivan de ellos. En este sentido, sefiala Epicteto en
Diatr. 1.25.28-29: “Pues, sobre todo, recuerda que nos agobiamos a nosotros mismos y nos angustiamos
a nosotros mismos, 0 sea, que nuestras opiniones nos agobian y nos angustian. Porque ¢qué es lo de
recibir insultos? Ponte junto a una piedra e insultala (koBOAov yap €xeivov péuvnoo, Ot €0VTOUG
OMPopev, EavTovg GTEVOXMPOLLEY, TOUT E0TV Tor doYLoTO THdg OAiPet Kal otevoywpetl. Emel Ti 6TV
avTO TO Aowdopeicbat; mapactag Aibov Lowdoper)”
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Este no busca, en modo alguno, despreciar lo humano sino, antes bien, hacer
notar que el hombre ha perdido su dignidad mas intima persiguiendo lo que cree sus
propios intereses, sometido a sus miedos, a sus preocupaciones, a sus expectativas, a
sus pasiones®?!, a todo tipo de circunstancias externas. A este respecto, leemos en
Protréptico 47.10:

“Si se contempla la vida humana a la luz del dia, se encontrara que todo lo que
parece grande a los 0jos de los hombres es el bosquejo de una sombra. [...] Los
honores y el prestigio, que concitan la envidia mas que todo lo demas, rebosan de
una estupidez indescriptible, porque, para el que dirige su mirada a los temas
eternos, serd una necedad dedicarse a estas cosas. (Y qué hay de grande o qué de

duradero en los asuntos humanos? pero a causa de nuestra debilidad, supongo, y de

la brevedad de la vida también esto parece mucho.”???

6.4.1 Relacion entre “el vinculo de la necesidad y del destino (yo aidyfso Oai
eikalkéleo 0elk 60)” y “el vinculo de pasiones (ral i 6&lk 60)”.

De cara a comprender la cualidad del vinculo que encadena al alma a una
percepcion precaria de lo real y de si, es importante atender a la relacion que se
establece entre “el vinculo de la necesidad y del destino”, que venimos de estudiar, y
“el vinculo de las pasiones” al que Jamblico se refiere en De Mysteriis 3.20.25%%%. A
través del estudio comparativo de este pasaje y del pasaje de De Mysteriis 10.5.10, que

221 En ese sentido, es interesante sefialar las implicaciones sociales que resuenan en el marco teérico
propuesto por JAmblico. La contemplacion, lejos de generar hombres sumisos ante el poder y alejados
de su presente, tiene consecuencias sociales, al ser capaz de abrir un espacio de libertad interior que es
la base misma de la implantacion de la justicia social. La raiz de la injusticia social habita en el fuero
interno del hombre y en su pérdida de libertad interior. Toda tirania somete al hombre por su propia
debilidad, por su codicia, por su servilismo. Todo hombre anhela someter a otro hombre por su ansia de
poder y de posesion. Cf. entre otros textos, Protr. 5.16, pasaje en el JAmblico, siguiendo a Platén, apela
a la importancia de armonizar todos los niveles de la psique de modo que el hombre se haga duefio de si,
apartandose del servilismo y la adulacion que le llevan ser “mono en lugar de leon”.

222 &l Bewphioeley U aOYAC TOV AvOpdmetov Piov. €0pHoel yap T dokoDVTa elvol peybda Toig
avipomolg mavo Ovto okiaypoeioy. [...] tol 8¢ kol 86&m tx (mlodpeva pailov TV AotV
admynrov yéuer pAvapiog ¢ yop kabopwvit v awimv Tt AoV tepl tovTe cTovdalew. Ti &' éotl
HakpoOv 1) Tl moAvxpoviov Twv AavBpamivav; Ao dwx Ty fjuetépav &oBévewav, oipar, kol Biov
Bpayvtnto Kol ToUTo PaiveTal TOAD.

223 Este texto ha sido ya tratado en el contexto del estudio de la relacién que guarda el alma con el
intelecto. Cf. epigrafe 5.3, supra p. 131. En esta ocasion necesitamos recurrir a él de cara a comprender
la relacién entre el vinculo de pasiones que se sefiala en este texto y el vinculo de la necesidad y del
destino.
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hemos comentado en las péginas precedentes®®, observaremos la profunda

implicacion semantica existente entre la naturaleza de cada uno de estos vinculos.

La enajenacion de si en la que el alma se encuentra, como venimos mostrando®?,
se asocia, en la filosofia neoplatonica, ya desde Plotino, al proceso por el que ésta
atraviesa en la conformacién de la particularidad de un ser concreto. En este proceso,
el alma, siendo universal en su esencia misma, deviene, en su percepcion, particular.
No hay ningin cambio ontologico en tal proceso, como indica Jamblico en De
Mysteriis 8.8.25. Se trata de una alteracion de su orden perceptivo. Esta, en lugar de
contemplar lo particular desde sus principios universales, pasa a percibir lo particular
desde si mismo, velando el sentido unitivo de lo real y asociandose a una parte, aislada
del todo en el que se integra de modo constitutivo. Como hemos visto en el epigrafe
precedente, este proceso es referido como causa de la asociacion del alma al “vinculo

de la necesidad y del destino” en De Mysteriis 10.5.10, en este pasaje leiamos:

“El hombre inteligible capaz de divinizacion, unido originariamente a la
contemplacién de los dioses, ha entrado en otra alma adaptada a la estructutra

especificamente humana y por ello se ha encontrado ligado al vinculo de la

necesidad y del destino (tc trg dvaykng Kol ipappévng yEveto deopa).”?,

Este mismo proceso es puesto en relacion con el “vinculo de pasiones” en De

Mysteriis 3.20.25, en estas lineas encontrdbamos la siguiente afirmacion:

“El alma humana, pues, retenida en una sola forma y oscurecida por completo

por lo corporal, a lo que se le podria denominar rio Ameles o agua de Leto, 0
ignorancia y locura, o vinculo de pasiones (maf@v dsopov), o privacion de la

vida o algun otro mal, no seria facil encontrar una denominacion acorde con su

extrafieza.”??’

En ambos textos se refiere el modo en que el alma, al asociarse a una forma

particular y quedar apegada a ella se liga a un vinculo cuya naturaleza le hace perder la

224 Cf. epigrafe 6.3, supra p. 153.

225 Cf. epigrafe 6.1, supra p. 147.

226 Cf. texto griego en la nota 208, supra p. 153.
227 Cf. texto griego en la nota 183, supra p. 133.
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libertad que le pertenece en esencia. Este vinculo es significado como “vinculo de la
necesidad y del destino (tw tnc dvaykne ol eipopuévie deouw)” en De Mysteriis
10.5.10, en tanto que la condicion particular del alma, la asocia a determinados
procesos necesarios, asi como a determinadas circunstancias por las que ha de atravesar
en tanto parte. Mientras que en 3.20.25 se pone el acento en que el vinculo que pasa a
condicionar al alma en la dindmica que establece el estar “retenida en una sola forma”

es “un vinculo de pasiones (rafwv deouov)”.

Las expresiones “vinculo de la necesidad y del destino (tw tn¢ dvaykne kal
eluapuévng osouw)” Yy  “vinculo de pasiones (mofwv deouov)”, vienen a sefalar dos
aspectos de una misma ligazén en la que el alma queda sumergida, en la medida en que
se asocia a una forma particular??®. El alma pasa de constituir una particularidad en sus
medidas universales a identificarse con esta particularidad, y con los impulsos y
pasiones que se derivan de su condicion de parte. Es este movimiento, como venimos
viendo, el que encadena al alma: su absorcién en una serie de procesos que eclipsan su

naturaleza originaria.

Esta dindmica se significa como un vinculo que obstaculiza la libertad del alma,
en su doble aspecto de “vinculo de la necesidad y del destino” y de “vinculo de
pasiones”. Cada una de estas expresiones viene a designar un aspecto de la cualidad de

este vinculo, la faz y el envés del mismo. De un lado, el alma se ve ligada, en tanto que

228 Recordemos que la cualidad de esta asociacion se refiere al modo en que el alma pasa a relacionarse
con su estructura particular. La causa del vinculo que encadena al alma a un modo errado de percepcion
no es el que ella dé de si, a partir de las razones que despliegan su contemplacién unitiva, las medidas en
las que ha de conformarse un organismo vivo. Antes bien, la causa de este vinculo es el modo mismo en
el que ésta se relaciona con esta estructura particular. EI hombre, unido en su nidcleo mismo a la
experiencia unitiva del intelecto, pasa a “entrar en otra alma adaptada a la forma especificamente
humana”, “retenida en una sola forma”. Esta entrada y esta retencion, el que el alma se apegue a la
percepcion que se deriva de su ligazon a una forma concreta, es lo que viene a ser sefialado como un
“estar oscurecida por completo por lo corporal”. De otro lado, este estar “oscurecida por lo corporal”
se concibe como sinénimo de “vinculo de pasiones”. Es decir, no es la conformacion de un organismo
vivo lo que oculta la experiencia intelectiva del alma sino su identificacion con los condicionamientos
que surgen necesariamente en este proceso. No se trata de que el alma “entre en el cuerpo” localmente o
que quede apresada literalmente en él como si fuese un lugar en el que esta encerrada. El alma no puede
estar “encerrada” en el cuerpo fisico, pues ni ella es material, ni el cuerpo es un lugar al margen del alma
en el que ésta pueda introducirse. El cuerpo se constituye en las medidas mismas del alma como su
expresion y su manifestacion. Este, en su esencia misma, esta conformado en las razones universales del
alma. El estar “oscurecida por lo corporal” viene a poner de manifiesto el modo en que el alma se
implica y se identifica, no ya con el cuerpo fisico, sino con los procesos que se derivan de esta dindmica
de particularizacion. Estos procesos, en cuanto que pasan a conformar una identidad para el alma,
subvierten el orden natural de su percepcion. A este respecto cf. epigrafes 6.1 y 6.2, supra p. 147 ss.
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se identifica con una estructura particular, a los condicionamientos y a las
circunstancias externas por las que ha de atravesar en su condicion de parte. Cada una
de estas circunstancias, cada uno de los avatares en los que ha de verse enmarcada una
vida individual, configura el destino propio de un individuo. De otro lado, los impulsos,
las afecciones, las pasiones, que conforman este complejo en el que el alma ha forjado
su identidad, se ven entreverados en los perfiles mismos de lo que ha venido a
designarse como destino. Las preocupaciones, los miedos, el deseo referido a lo
particular, surgen en el alma como afecciones ante las circunstancias que le conciernen
en tanto parte: el anhelo de conseguir todo aquello que le dicten los impulsos derivados
de su estructura particular, la necesidad de supervivencia, de consecucién de lo
necesario y ain de lo superfluo, el deseo de reconocimiento social, de una buena
posicién, la preocupacién por la consecucion de todo ello, por su conservacion, por su

pérdida.

La naturaleza de este vinculo en su doble aspecto de “vinculo de la necesidad y
del destino” y de “vinculo de pasiones” encadena al alma, no por el mero hecho de
darse como la condicién misma de la constitucién de una existencia particular. El
sometimiento del alma a este vinculo se debe al modo en que ésta viene a identificarse
con todo cuanto tiene que ver con esta estructura particular: Esta colapsa su experiencia
en lo que le muestran los sentidos volcados a lo externo y en las afecciones y las
pasiones gue le suscita la vivencia de este mundo fragmentado en sujetos y en objetos.
Esta hace suyas las opiniones que derivan de este modo de experiencia, quedando
retenida en una cualidad de percepcion que la encadena, tanto a sus propias pasiones
interiores como a los acontecimientos externos que las suscitan. El alma da la espalda a
la experiencia que corresponde a sus potencias mas altas, quedando desconectada de su

naturaleza originaria, de aquello que la constituye en primera instancia.

6.4.2 Significacion de la liberacion del vinculo de la necesidad y del destino.

El sometimiento del hombre al destino y la necesidad apunta, asi, al modo en que
éste se hace esclavo de las circunstancias externas que le acontecen y del paisaje
interior por el que atraviesa en cada ocasion, de sus pulsiones, de sus pasiones. Todo
hombre, como venimos viendo, en la medida en que accede a la existencia como ser

particular, como alma encarnada, esta ligado al destino, en tanto parte a la que han de
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corresponder determinadas condiciones, determinadas cualidades, determinadas

inclinaciones, pulsiones y pasiones, ligadas a su condicion.

Cuando Jamblico apunta a la liberacion de estos vinculos como el camino mismo
que conduce al nacimiento de las virtudes en el alma y a la irrupcion en la
contemplacion que corresponde al orden superior del intelecto, no pretende que el
hombre, en tanto que particularidad, deje de estar concernido por el destino: En tanto
que vida de un ser concreto, la vida humana estara siempre sometida a las leyes
naturales, al nacimiento y a la muerte, a las vicisitudes externas por las que atraviesa
en cada momento, a las afecciones y a las pasiones que estan ligadas a la condicion
particular del hombre. Se trata de que éste deje de limitar su capacidad de experiencia
a estas condiciones que le constituyen como ser particular, de modo que se abra para él

la experiencia que corresponde a su ser mas hondo.

Esta liberacion es una liberacion interior, un cambio de percepcién y de
perspectiva. EI hombre, en tanto que ser concreto, seguira limitado por sus cualidades,
le sequiran aconteciendo pérdidas o ganancias, seguird experimentando placer o dolor.
Sin embargo, no se vera arrastrado por cada una de estas condiciones sino que habra
accedido a una dimension méas honda que le hace libre de cualquier circunstancia en su
fuero interno. Ninguna ganancia le arrastra a la euforia, ninguna pérdida al desaliento,
ningun deseo de poder le lleva a la sumision o a la adulacion. En este sentido, afirma

Jamblico en Protréptico 92.10 del hombre virtuoso que:

“Ni se mostrara, en efecto, contento ni afligido en exceso porque confia en si
mismo. Estimamos que los buenos son asi, que no se irritan ni tienen temor en
exceso, Si es necesario morir de pronto o si tienen que sufrir alguna otra prueba
humana. Hay, pues, que mantener firmemente la opinion de que el hombre bueno
por ser sabio y justo, es feliz y afortunado, ya sea grande y poderoso, ya sea

~ 1 . 229
pequefio y débil, ya sea rico o no.”

29 o¥1E YAp YaipOV 0UTE ATODHEVOG dyav OVAGETAL St TO aVTQ memodévat. To10HToVg 8¢ 1Helg
a&ovpev kai ToVg ayadovg glvat, oUTe ayovokToDVTog 0UTE POBovpEVoug dryav, £l O€l TEAELTAY &V T
TOPOVTL T] AAAO TL TAoYEW TV avBporiveyv. dwtetapévmg yap 1) del Tavtny Exewv v d0&av, we O
Hev dryabog avip cepov v Kal dikoog evdaipiov €oTl Kal pokdptog, €av e péyag Kat ioyupds, €av
T€ MIKPOG Kal AcOeVHG, Kol €V TAOVTH Kol pn.
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El hombre que ha accedido a la experiencia de su identidad originaria, aquella
que le liga a la totalidad de lo real en la raiz misma de su esencia, experimentando su
propio destino, no se ve arrastrado por €l, ni por las pasiones que surjan en cada
circunstancia, ni es presa de falsas opiniones sobre lo que ha de acontecerle o no, sobre
lo que esta bien o lo que esta mal. Antes bien, asume intimamente su destino sabiendo
que nada malo puede acontecerle en lo mas hondo de si?*°. Sabe que su estructura
particular estd sometida a las leyes naturales, que, como ha nacido, debe morir, que
todo cuanto tiene es perecedero y puede perderlo, que nada malo hay en ello. Pues ha
cifrado el bien y el mal en su propio interior y en lo que verdaderamente le concierne:
en una disposicion interior acorde con su naturaleza primera, aquella que le liga a

todos los seres en lo méas hondo de si.

De esta disposicion deriva su virtud, acorde con una experiencia profunda de lo
real y de si, que estd mas alla de toda carencia, pues es universal en su nicleo mismo.
El dnico mal que puede acaecerle es vivir alejado de la contemplacién de su ser
originario, actuando sin un criterio claro de union y afecto por todos los seres, siendo
llevado de aca para alla por un sin fin de espejismos, de ansias de poder, de
competencia, de envidias y vanidades. Su bien esta cifrado en si mismo y nada ni nadie
puede arrebatarselo, pues le constituye en su misma raiz, siendo con él una sola cosa y

comprendiendo en €l todas las cosas.

Desde esta disposicidn, el hombre, libre en lo més intimo de si, asume su propio
destino como un regalo de la existencia, sin dar importancia a las circunstancias

externas, ni concederles poder sobre si. Toma cada una de las cosas agradables que le

30 En este sentido se expresa también Plotino sefialando que el hombre refiere a su propia particularidad
lo que considera un bien o un mal. Considera un bien aquello que le es agradable y placentero y un mal
aquello que le procura dolor o sufrimiento. Se encadena con ello a las circunstancias externas y a sus
propias pulsiones y pasiones, perdiendo la libertad. El verdadero bien del hombre, sin embargo,
pertenece a su esencia, permaneciendo estable a través de las circunstancias, ya sean buenas o malas. El
sabio ha accedido a esta contemplacion, a la que se halla unido sean cuales fueren sus circunstancias
externas, confiando en si mismo, en su esencia mas honda: “Lo que sucede es que medimos la felicidad
con nuestra propia fragilidad, teniendo por estremecedoras y terribles cosas que el hombre feliz no
tendria por tales. Si no, no sera todavia ni sabio ni feliz, si primero no trueca todas esas fantasmagorias y
se trasforma completamente en otro, por asi decirlo, confiando en si mismo, en que jamas ha de sufrir
mal alguno. Asi vivira sin temor en todo. (AM& yop Bempovpev TOvV 0daipOVa PETA THG TUETEPOG
acheveiag epucta kol dewva vopifovies, & un av 0 gvdailmv vopiceley: 1) oV oUTE GOPOG OVTE
gvdoipov &l un tag mepl tovTOV Qavtaciag amndoag AAAaSaiEvog Kol olov AALOG mOvTAmOGt
YEVOLEVOG TIGTEVGAG £0VT(, OTL UNdEV ToTe KaKov EEet oUTm Yop kat &deng Eotat mept wavta.)” (En.
1.4.15.10)
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da el destino y cada una de las cosas que le son dolorosas con la misma alegria
interior, que estd mas all& de todo avatar de la fortuna. Asume el propio destino como
las reglas mismas del juego, sabiéndose inmerso en un juego divino y jugandolo
seriamente, pero sin preocupacion. Pues sabe que nada importante puede ganar y nada
importante puede serle arrebatado, todo cuanto es grande e importante es una misma
cosa con él. Y jugdndolo seriamente, pues es la tarea que le ha sido encomendada
como expresion y manifestacion de la inmensa potencia creadora que le da de sia el y
a todas las cosas. Cada acontecimiento en la vida se torna sagrado en su nucleo mismo
y lo contempla tal cual es, sin dejarse arrastrar por espejismo alguno. Actla con valor,
segun el criterio de libertad interior y de amistad y union con todos los seres,
expresando en cada una de sus acciones la armonia y el equilibrio que experimenta en
la contemplacion unitiva del intelecto. En este sentido, afirma Jamblico en Protréptico
36.15:

“Y éste es el tnico bien real del que no se le puede privar, al que reconocen que
comprende la nocion de bien, siendo asi que el hombre virtuoso en esta clase de
vida en modo alguno se somete a los avatares de la fortuna, sino que se libera
plenamente de todas sus servidumbres. Por lo cual, mientras se mantenga con este
tipo de vida es posible tener confianza desde una comprensién plena. En efecto,
;qué se va a sustraer a quien, desde hace tiempo, se ha separado a si mismo de
todo lo que puede ser sustraido, teniéndose a si mismo verdaderamente y viviendo
en sus propios bienes y alimentandose de ellos y de la inconmensurable vida

bienaventurada de la divinidad a la que esta unido??*

El sometimiento del hombre al destino, a cada uno de los avatares que le
acontecen, a la multitud de vanas preocupaciones que se derivan de ellos, a las
pasiones y a las pulsiones que surgen en él, conforma para éste una situacion de
alienacion de si y de esclavitud. Una situacion que el hombre no elige por si mismo,
con pleno conocimiento. Antes bien, es una situacion con su propia dindmica interna,

que constituye una vision del mundo que el hombre ha hecho propia, llegando a

231 \ r ~ P > \ > , o \ ’ ~ \ ~ ~
Kol povov 1oUT0 Ovieg ayadov avapaipetov, O 61 TePEXEV GLYXOPOVGL TV TOL dyaboL évvolay,

OVBOUWG EV TOLG TUYNPOLG VTOTATTOVTOG £AVTOV KOTX TODTOV TOV Piov 100 omovdaiov, and d¢ v
vmoxepiov T oy pélota 81 maviav ovtov Elevbepdoavtog. d10 kat tO Boppelv €& GAng NG
yvoung v toutw dwteholvia €veott @ Piw. tivog yap Tig avtov deapricetar TOv mlAor TV
aoaipednvat olmv Te £avTOV AALOTPLOCOVTE, €XOVTa 6& TOV OVIMG £avTOV Kol {ovTa év Toig £éavToD
KoL TPEQOUEVOV AmO TV AOTOL Kal TRg APETPTOL (© cuvmtat Beov evlwiog;
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conformar su identidad, el campo entero de lo que considera real y relevante. Su
experiencia de la realidad ha quedado reducida al &mbito mismo de sus creencias y de
sus convicciones, vinculadas a las pulsiones, a los temores y las expectativas que
abraza como particularidad. De ahi que este sometimiento, como deciamos al

232 se considere como un hechizo, como una ilusién, en

comienzo del presente capitulo
tanto que viene a pregnar la percepcion del individuo, sumergiéndole en su propia
l6gica interna. Esta logica interna concierne al &mbito entero de la vida psiquica, en el
nivel de su estructura particular. De modo que el hombre tiende a asentir de modo
natural a las afecciones, a los deseos, a las pulsiones que se dan a este nivel. En este
sentido, afirma Jamblico parafraseando el Feddn platonico (82 c¢): “Y comprende la
filosofia la rareza singular de la prision: el propio prisionero, a causa de su deseo esta

. . 233
dispuesto a colaborar con su encarcelamiento”"™".

De este modo, el alma no puede liberarse de la situacion en la que esta inmersa
desde el nivel mismo de percepcidn que esta situacion le impone. Lo vinculos que la
someten a “la necesidad y al destino” no son algo que se imponga desde el exterior
sino el modo mismo en que el alma se ha habituado a ver la realidad. Su dependencia
de los acontecimientos exteriores y de los vaivenes de sus pulsiones y de sus pasiones,
es una dependencia interior, un apego a aquello que identifica consigo misma. El
camino hacia la liberacion del alma no tiene que ver con el asentimiento a una
construccién predicativa correcta o con un simple cambio de opinién. Tampoco tiene
que ver con el rechazo o la represion de las pasiones y de las pulsiones del alma desde
el nivel en el que éstas surgen. No requiere de la huida a otro lugar mejor en el
espacio, en el que estuviese apartada de sus condicionamientos presentes. Antes bien,
el camino hacia la liberacion apunta a un cambio de la percepcion misma del alma, a

su apertura a una experiencia que se cumple desde niveles mas hondos de si, que

232 Cf. supra p. 146.

3 Protr. 68.10 kai ToL épypov v dewvotto kotwovoa Ot dt' émbupiag éotiv, wg &v pdioTa avTOG
0 dedepévog EvArmtop ein @ dedéobar. ES importante notar el sentido que viene asociado al término
embopio como referido al deseo del alma en el nivel mismo de su estructura particular, de su facultad
desiderativa asociada al ambito de las necesidades, de las pulsiones y expectativas que el individuo
siente en cuanto parte. Ahora bien, hay un deseo propio del intelecto, en tanto que tiende al bien y desea
su contemplacion. Este deseo es inherente al conocimiento y se da en el alma como impulso que la
lleva a desasirse de todo cuanto le es ajeno. La liberacion a la que apunta el camino epistémico
delimitado por Jamblico no se da como mera impasibilidad del alma, sino como apertura a un deseo
mayor por su propio fundamento. A este respecto, cf. epigrafe 7.4 y 7.5 del presente estudio, infra p.189
sS.
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atafien a potencias mas altas que la potencia I6gico-predicativa o la afeccion al nivel de

las pasiones.

Se trata de que la percepcion del alma se abra a su identidad mas honda, aquella
que se halla unida a lo divino en la eternidad. Desde esta experiencia unitiva del
intelecto se abre para el alma un espacio de libertad que la desvincula del poder que
tenian sobre ella las circunstancias externas o las pulsiones y las pasiones que surgen
en ella. Se busca que el alma se abra a un ambito méas profundo de si, que la liga al
principio originario de lo real y de si misma. En esta experiencia accede a su aspecto
universal, anterior ontolégicamente a toda fragmentacion, en ella el alma se ha
despojado de si misma y de todas las cosas, encontrandose a si misma y a todas las

cosas en un orden unitivo superior.

En este sentido, el camino epistémico que perfila Jamblico persigue un cambio
en la disposicion del alma, una metamorfosis de su percepcion. Un volverse desde el
apego por las circunstancias externas hacia el lugar de si en el que el alma encuentra la
libertad profunda que la conforma en la raiz de su ser mas hondo, antes de toda
fragmentacion. El alma seguira concernida en su estructura particular por “el vinculo de
la necesidad y del destino” y por “el vinculo de las pasiones”, por las pulsiones y
afecciones que surgen como resultado del proceso de particularizacion. En cuanto vida
concreta que atraviesa un tiempo concreto, el hombre ha de enfrentarse a los avatares
que le reserva el transcurrir de los dias. Tras el nacimiento en una determinada familia,
el habitar una determinada region, el conocer gente determinada y establecer relaciones
de convivencia, de amistad, el ser un hombre rico o un hombre pobre, el ocupar un
papel u otro en la sociedad, morir un dia. Asimismo, ha de sentir la sed y el hambre, el
calor y el frio, las necesidades de su cuerpo, la salud y la enfermedad, las pasiones que
surgen vinculadas a determinadas circunstancias y aun por causas desconocidas, las

opiniones que intentan imponerse.

Cuando Jamblico apunta a la necesidad de que el alma encuentre la liberacion
de estos vinculos para acceder a la experiencia de la vida originaria que le pertenece en
propio, no pretende apartar al hombre concreto de los procesos que le constituyen como
ser particular. Tampoco pretende que el alma viaje a otro lugar en el que por fin estaria
alejada del cuerpo y de las afecciones que le estan asociadas. Antes bien, pretende
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subvertir la percepcion del alma, de modo que ésta se abra al centro mismo que la
conforma antes de su particularidad, antes de su existencia en un tiempo y en un lugar
concreto. Para ello no es necesario ir a ningun lugar sino acceder al &mbito de si que se
halla por naturaleza fuera de todo lugar, expresandose, sin embargo, en este lugar
concreto, en esta forma concreta que ha venido a conformar un organismo Vivo
particular. Se busca abrir la percepcion del alma a una identidad que no conoce tiempo
ni lugar, que es libre en su esencia misma de todo cuanto pueda acontecer en el exterior
y de todas las pulsiones o pasiones que puedan surgir en un momento concreto. Se trata
de que el alma encuentre este centro libre dentro de si, que la pone en conexién con el

centro mismo de todos los seres®*.

Desde esta identidad originaria se inaugura para el alma un nuevo modo de
relacién con su estructura particular, con los avatares por los que ha de atravesar a lo
largo de la vida y con las afecciones y pasiones que surjan en un momento concreto®®.
Este nuevo modo de relacion manifiesta la libertad primera a la que ha accedido el
alma, aquella en la que habita la infinita plenitud de la vida, mas alla de toda limitacion
temporal o espacial. Tiempo y espacio se dan como una expresion de esta vida primera,
que lejos de quedar limitada por ellos, los da de si como reglas del juego en las que se

manifiesta.

El alma, unida a esta vida inconmensurable, experimenta su estructura particular

como una manifestacion y una expresion de esta potencia creadora que la conforma en

2% La vinculacion de la naturaleza profunda del alma con la naturaleza profunda de todos los seres, en
su permanencia en el principio originario que les constituye es una constante que se encuentra en todos
los pensadores neoplatonicos. Plotino lo expresa de maltiples maneras, una de ellas la encontramos en
En. VI1.9.8.20: “coincidimos por nuestro propio centro con el centro de todas las cosas (cuvdmtopev
KOTAX TO £0DTOV KEVIPOV TQ 0LOV TAVIOV KEVTPW).”

2% Plotino apunta también a la manera en que el acceso a la experiencia unitiva del intelecto genera en
el hombre sabio un nuevo modo de relacion con las afecciones y las pasiones que surgen en él,
asociadas a su condicion particular. En este sentido, leemos en En. 1.4.8.4: “Por lo que toca a los dolores
del hombre feliz, cuando sean violentos, mientras pueda sobrellevarlos los sobrellevara; pero si son
excesivos se lo llevaran. Y no sera digno de lastima en medio del dolor, sino que su propio fulgor, el
fulgor interior, serd como una luz dentro de una linterna mientras fuera sopla el viento huracanado en
plena tempestad. [...] Pero es de saber que tales experiencias en ningun caso las ve el hombre de bien
con los mismos 0jos que los demas y que en ninguln caso le llegan hasta adentro, ni las demas ni las méas
penosas. (TO 8¢ twv A&iynddévev avtov, Otav o@odpal wotv, £mg dhvatar eépewv, olcelr &l d¢
vmepParlovory, é€oicovotl. Kat ovk €heevog €otat év 1 alyely, A TO avToD Kaiel [t@] €vdov
QEYY0G, OOV &V AOpTTPL PG TOAMOD EEmBevV mvéovTog €v TOAAT) (oAt dvépmv kal xewavt. [...] Xpr)
3¢ eldévar, wg ovy, ola Tolg AAAOLG PaiveTal, TOWDTA Kol T¢) 6Tovdaie paveltal ékaota, Kol o uéypt
ToU glow €xaota oUte T Ao [oUte ddyewva] ovte Tt Aomnpd.)”
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su nucleo mismo. Ya no reduce su identidad a las afecciones, a las pulsiones, a los
avatares por los que atraviesa su ser concreto, sino que ha accedido a una identidad méas
honda. En la plenitud de esta identidad, que la liga a la eternidad sin limites de la
infinita potencia creadora, ha encontrado una libertad que le es esencial. Una libertad
que no puede perder aunque todo a su alrededor se desmorone, aunque pierda toda su
hacienda y encierren su cuerpo en una prision. Todo cuanto pueda acontecerle lo acepta
con gusto, con la ligereza de quien acepta unas reglas del juego a través de las cuales
desarrollar y manifestar su naturaleza primera. Tal hombre deja entonces de estar
sometido a todo tipo de preocupaciones por aquello que pueda llegar a acontecerle, y,
en este sentido, se hace libre del “vinculo de la necesidad y del destino”. Las pulsiones
y las pasiones cesan de llevarle de acé para alla, en un sometimiento constante y, en

este sentido, se hace libre del “vinculo de las pasiones”.

El hombre verdaderamente libre no depende de ninguna circunstancia externa®®
para experimentar una felicidad que le sostiene en su nucleo mismo, antes de la
dualidad que situa al otro como distinto de si. En esta libertad el hombre tiene
abarcadas todas las cosas en su esencia misma, en la intensidad suprema de la
contemplacion unitiva del intelecto. Y alli su felicidad es la felicidad del universo
entero, experimentandose a si mismo en cada ser concreto, vinculado a una armonia 'y a

un equilibrio universal.

El hombre que ha accedido a esta identidad suprema, que le une con todos los
seres y le liga a la inmensa potencia creadora que le da de si a €l y a todas las cosas, ha
dejado de tomar como centro de si su propia particularidad. Un centro mas antiguo y
una antigua naturaleza se han revelado como la identidad mas honda del hombre. En
esta faz de antes de nacer, la vida concreta por la que atraviesa el hombre, cada uno de
los avatares que le acontecen, adquiere un nuevo significado. Aquello que acontece en
la vida concreta pierde la importancia que se le concede desde el &mbito de los intereses

humanos, la pérdida deja de verse como una desgracia sin retorno, la ganancia deja de

2% En este sentido se expresa, asimismo, Plotino, desvinculando la felicidad del hombre sabio de las
circunstancias externas. Este ha accedido a la felicidad plena que le sostiene en el centro mismo de su
esencia, ninguna circunstancia externa puede afiadir ni restar nada a esta experiencia que trasciende toda
dualidad. Cf. En. 1.4.11.10: “Porque la felicidad misma seria imposible, si se supone que las cosas

externas son objeto de la voluntad y objeto de la voluntad del virtuoso. (OUt® yop av o0d¢ UmdoTOOIG
gudapoviag eln, el T EEm Povintar Aéyot xal TOV orovdaiov foviecBot TabTa.)”
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sentirse como algo relevante que afiade felicidad a la vida profunda del hombre. Los
impulsos y las pasiones pierden poder sobre él y éste es capaz de mirarlos de frente, sin

miedo, sin ser arrastrado por ellos.

En esta transformacion perceptiva del alma, la vida adquiere un sentido mas
hondo y una relevancia nueva, es experimentada como expresion de la infinita potencia
creadora. De algin modo, al trasladarse el centro de la experiencia del alma, de la
estructura particular del hombre a su esencia originaria, su mirada se universaliza,
accediendo al sentido originario que da de si lo real. La experiencia del alma deja de
gravitar entorno al complejo de afecciones, pasiones, juicios y opiniones asociados a su
condicion de parte, y se abre a un &mbito mas hondo que la pone en conexion con el
principio primero de toda realidad. Podriamos decir que su mirada se ontologiza, se
unifica con la armonia y el equilibrio universal que sostiene el ser de todas las cosas. El
hombre deja de mirar el mundo y a cuantos le rodean con una mirada “humana
demasiado humana”: Este ha dejado de cifrar su identidad en sus intereses y en su
bienestar individual, su felicidad se ha unificado con la felicidad de todos los seres pues
los contempla, en la plenitud de su esencia, como una sola cosa consigo mismo.
Podriamos referirnos a esta traslacion del centro perceptivo del alma como a un “giro
copernicano” que subvierte la vision y la experiencia del mundo. Nada ha cambiado en
el universo ni en el alma a nivel ontoldgico y, sin embargo, ésta nace en su mirada a un
mundo nuevo. Este nuevo mundo constituye la revelacién para el alma de su naturaleza
originaria y de la naturaleza originaria del mundo, que se expresa y se manifiesta dando

de si todas las cosas sin un antes y un después.
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7. EL VINCULO UNITIVO EN EL QUE EL ALMA ENCUENTRA SU
LIBERTAD: PERSPECTIVA ONTOLOGICA Y ANTROPOLOGICA.

A lo largo del De Mysteriis encontramos la delimitacion semantica de una
dindmica en la que se mueve el itinerario epistémico del alma: El “vinculo de la

necesidad y del destino (0 tn¢c dvayxne kali eiuopuévne deouocg)” sefialado en De

237

Mysteriis 10.5.10, que, como hemos visto™’, se asimila al “vinculo de pasiones

(rabawv deouog)” en De Mysteriis 3.20.25, viene a contraponerse al vinculo creador en
el que encuentra su equilibrio y su armonia propia el conjunto del universo. Este
vinculo creador conforma la raiz misma de la esencia alma: en él, el alma y lo divino
son uno en la eternidad, ligados en una unidad simple que atraviesa y plenifica la
totalidad de lo real. Este vinculo, lejos de apresar la percepcion del alma, es liberador.
En él encuentra el alma su naturaleza originaria, anterior a toda fragmentacion, en la
que no hay nada exterior que pueda encadenarla, nada interior que le vele la plenitud
de esta contemplacion fundante de lo real y de si. Este vinculo constituye la fuente de
la esencia de todos los seres, la raiz de su naturaleza propia, el lugar mismo que da de
si las razones eternas del alma, en las que son generados en un acto de recepcion

permanentemente, sin un antes y un después.

El término que viene a significar este vinculo creador, que mantiene en la unidad
del principio originario a la infinita variedad de los seres, varia a lo largo del De
Mysteriis. El término edvdeouog, que aparece en 1.19.30, 5.10.1 y 5.19.10, entre otros
lugares, es el que evidencia mas claramente la dindmica que se establece entre el
vinculo de las pasiones, como vinculo que mantiene al alma en la ignorancia de si, y el
vinculo creador en el que el alma encuentra su naturaleza propia, liberandose de todo
cuanto le es ajeno. Otros términos que vienen a sumarse a esta constelacion semantica
son xowvwvio en 1.10.45, 4.3.5, 4.12.5, 5.19.10 y 5.23.15 0 gvuriokn en 1.3.2, 1.19.45

y 4.3.5, entre otros lugares.

237 Cf epigrafe 6.4.1, supra p. 168.
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Con el fin de profundizar en el proceso de liberacion del alma, en el que ha de
incardinarse el sentido mismo de lo simbdlico, atenderemos a la cualidad de este
vinculo creador, en el que el alma encuentra la fuente misma de su libertad. Este

vinculo unitivo, que es referido con expresiones como “la unica ligazén indivisible

(cvvdeopov Eva adwipetov)” en De Mysteriis 5.19.10, “la union simple que nos liga a
los dioses (1] twv Becwv EEnptnuévn povoeldn)g cupumiokn)” en 1.3.15 o “la comunion

de un amor en concordancia (1] piAiag opovontikng kowvevia)” en 4.3.5, es la fuente

misma de la que dimana la liberacion del alma de la situacion de precariedad
perceptiva en la que se encuentra, sometida a las pulsiones y pasiones que la ligan a un

mundo fragmentado.

Es importante indagar con detenimiento en la naturaleza de este vinculo unitivo
como una de las claves de comprension del proceso epistémico de liberacion que abre
el simbolo. Este, como veremos, guarda con él una relacién inmanente, que se
encuentra a la base de su funcion mediadora, capaz de atraer al alma hacia este espacio
liberador, en el que se encuentra la raiz misma de su ser propio, propiciando el
desasimiento respecto de los condicionamientos que la mantienen en la ignorancia de

su naturaleza primera.

7.1. Primer acercamiento a la naturaleza del vinculo unitivo.

El vinculo unitivo que confiere armonia y equilibrio al conjunto de lo real, cuyo
poder creador da de si a todos los seres de un modo no dual, es prioritario
ontologicamente. Este vinculo se da como una unidad simple anterior a toda dualidad, a
toda division entre sujeto y objeto, a toda posibilidad de referencia externa de un sujeto
a un objeto como algo distinto de si. No es un vinculo que una a dos cosas distintas en
origen, ya constituidas, que vengan a ligarse posteriormente. Se trata, antes bien, de un
vinculo fundante en el que encuentran su unidad todas las cosas, en el nucleo creador

que las conforma como una expresion y un simbolo de si.

En este sentido, es un vinculo constituyente, una inmensa potencia creadora que
da de si la infinita variedad de los seres, estando presente en ellos en el modo de no
manifiesto que le es propio. EI modo no manifiesto de esta presencia genera el espacio

de aparicion de la multiplicidad, confiriendo a cada ser la plenitud misma de la causa,
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su aspecto de eternidad. En esta plenitud convergen todos los seres, estando unidos en

la fuente misma que los constituye de un modo no dual.

Asimismo, este vinculo conforma el punto de convergencia de todos los niveles
de lo real, la pertenencia de la realidad a si misma®*® en una unidad profunda que
extiende su potencia creadora hasta los confines mismos de lo sensible. En De
Mysteriis 1.19.30 JAmblico apunta a este vinculo del siguiente modo:

“En efecto, el vinculo comdn es indivisible también (0 xoivog advdeouoc avtwv

adwaiperog) en los actos intelectuales, del mismo modo que lo es en las

participaciones comunes de las formas, puesto que nada los separa y no hay nada
entre ellos; por otro lado, la misma esencia inmaterial e incorpérea, que no esta
dividida ni por lugares ni por los cuerpos ni delimitada por los limites

individuales de las partes, al instante se relne y auna en la identidad, la

procesion a partir del Uno y el ascenso de todos los seres hacia el Uno™?®.

La cualidad del vinculo que se da “en los actos intelectuales” y “en las
participaciones comunes de las formas” es ddwaipetog, dice JAmblico, no divisible, en la
medida en que constituye una unidad simple. No es indivisible en el sentido de que,
siendo compuesto, sus partes no puedan separarse unas de otras. Es indivisible en tanto
que simple, en tanto que no compuesto. La simplicidad de este vinculo se da en los
actos intelectuales porque ‘“nada los separa y no hay nada entre ellos”. La cualidad de
este vinculo, en su simplicidad originaria, consiste en que no vincula elementos
separados, que hubieran de relacionarse desde la exterioridad, en la linealidad del
tiempo, segn un antes y un después. Este vinculo es primordial, se da en el &mbito
mismo de la semejanza, alli donde las cosas vinculadas se pertenecen en lo mas hondo
de si, antes de la separacion, antes de que sea posible fragmentacion alguna. La
multiplicidad de aquello que se liga segun este vinculo, reposa en su unidad originaria y

la expresa en cada uno de sus perfiles y de sus caracteristicas propias: En esto consiste

2% | a cualidad de esta pertenencia profunda de la realidad a si misma se encuentra tratada en el epigrafe
5.1, supra p. 120.

29 "Eoti pnév o0V kal Kati TG voepag vepyeiog O Ovioo {OASELKY 0 avm@i adnagenvo, o1t 8¢ Kal
KOTX TG TQV €00V KOwAg petovsiog, €metl ovdEV dieipyet Tadtag, ovS'€ott TL aVLTAVY peTadld oV urv
A& kol aOnn 1) &mw o voGia Oai &l dkanve, oUte t0m01G 0UTe VIOKEWEVOLG SUCTOpEV OVTE
LEPQV LEPLOTULG SMPLOHEVT TTEPLYPAPOLS, EVOVG CUVEPYETAL KOl GLNEVETAL Elg TAUTOTNTO, 1] TE AQ'
€vog TPO0d0g Kal elg &V TV OAmV dvaymyT).
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la potencia creadora de este vinculo, que en su plenitud primera crea en si mismo
cuanto crea. Este se retrae para dar espacio a la infinita multiplicidad de lo real, toda
vez que esta presente, ligando intimamente todas las cosas, en la plenitud misma de su

esencia.

Este vinculo liga los actos intelectuales confiriéndoles una naturaleza unitiva
que los constituye en su nucleo mismo. En esta unidad fundante encuentran su raiz,
como expresion y como manifestacion de aquello que los liga segun su propia
simplicidad. Aquel que accede a la contemplacién unitiva del intelecto, accede a la
simplicidad misma de este vinculo creador que da de si todas las cosas, dotdndolas de

armonia y de equilibrio.

Tal vinculo, como decimos, no es un elemento que venga a afiadirse como un
lazo externo a dos actos intelectuales distintos. Es un vinculo que tiene prioridad
ontoldgica sobre aquello que vincula. Su potencia unitiva deriva de esta prioridad que
le confiere una cualidad fundante. De modo que esta potencia unitiva es
simultaneamente una potencia creativa y en su potencia creativa reposa su caracter
unitivo. Los actos intelectuales, que vienen a ligarse segun este vinculo, lo hacen en
cuanto que reposan en esta unidad simple, en su ndcleo mismo, del cual emergen cada
una de sus cualidades propias y de sus perfiles concretos. Se trata de un vinculo unitivo
en el que se halla la raiz misma de su esencia, anterior ontolégicamente a todo cuanto
esta ligado en esta potencia unitiva. Toda vez que en la anterioridad ontoldgica de este
vinculo se pone, con él, la anterioridad ontologica de los actos intelectuales, su aspecto

intemporal, su condicién increada.

Esta union acontece como una comunidad y como una semejanza anterior a toda
multiplicidad, que da de si toda multiplicidad como una manifestacion de su plenitud
sin limites. Esta plenitud no es algo externo que genere la multiplicidad como algo
frente a si, sino que se da como la plenitud interior misma de los actos intelectuales,
mas alla de posibilidad alguna de fragmentacion. De manera que este vinculo, lejos de
estar dotado de un contenido definido que afiadir a los elementos vinculados, consiste
precisamente en que “nada los separa y no hay nada entre ellos”. En este ambito en el
que “nada separa” encuentran su comunidad los actos intelectuales como manifestacion

y expresion de una inmensa potencia creadora. Esta potencia confiere una naturaleza
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unitiva a los actos intelectuales precisamente porque, en la inmensidad de su poder
creador, no se limita ni se absorbe en nada. Si bien todo cuanto es concreto se
constituye como una expresion que permanece abierta infinitamente a este espacio

creador.

7.2. Vinculo unitivo y comunidad originaria.

Este vinculo se extiende a todos los niveles de lo real arraigdndolos en una
comunidad originaria, toda vez que dando de si la proporcién gradual en la que se
miden la infinidad de los seres que se hallan en el universo. Tal vinculo indivisible se
da también, leemos en este texto de De Mysteriis 1.19.30, en “las participaciones
comunes de las formas” en las que se constituyen todos los seres en su individualidad
propia, en su caracter unico. Ello brinda una comunidad indivisible, anterior a toda
fragmentacion, a cada uno de los seres que participan de las formas. Para ellos el
participar de las formas no es ser abarcados en un conjunto exterior, junto con otros
miembros de este conjunto. Su participacion consiste en estar constituidos en las
medidas mismas que las formas dan de si, como expresion unitiva de lo inteligible. Las
formas no son algo que pueda estar en el exterior, proyectando desde algun lugar las
medidas de los seres, ni pueden estar en el interior, apegadas a los limites fisicos de un
organismo vivo. Anteriores ontolégicamente a todo lugar, mas alla de interior y de
exterior, conforman las medidas inextensas e indivisibles que transmiten a cada uno de
los seres una comunidad originaria. Simultdneamente, dan de si la posibilidad misma
del surgimiento de la particularidad propia, de los perfiles concretos y Unicos que han
de caracterizarlos. De este modo, “nada separa las participaciones comunes de las
formas”: éstas se hallan mas alla de toda division, de toda magnitud, de toda posibilidad
de separacion, permaneciendo en la unidad misma de lo inteligible. En esta unidad
arraigan a cada uno de los seres que han de participar de ellas, vinculandolos, en su

esencia misma, en el mismo vinculo indivisible en el que ellas permanecen.

Se establece, asi, en este texto de De Mysteriis 1.19.30 que venimos
comentando, una conexion interna entre este vinculo originario y la comunidad de
esencia que lleva a término en si misma la multiplicidad de lo real. Esta esencia primera
transmite la unidad del principio originario a cada uno de los seres que forjan su
individualidad propia y su ser concreto en este espacio creador. No se trata de una

esencia que impone su propia forma a cada uno de los seres que quedan vinculados en
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ella. Antes bien, anterior a toda forma concreta, da de si todas las formas como una
expresion de la inmensa potencia creadora que guarda en si misma. Esta potencia es
conferida plenamente a cada uno de los seres que se constituyen en ella, en un acto de
donacion permanente. Su unidad consiste en darse plenamente a cada uno de los seres
concretos. De modo que cada ser en el universo es Unico, no solo en su forma concreta
y en su particularidad propia, sino también en su esencia mas honda, en la que se hallan
contenidas todas las cosas en su fondo increado. De esta esencia primera afirma

Jamblico en De Mysteriis 1.5.1:

“Existe el bien que trasciende la esencia y el bien que existe segun la esencia. Me
refiero a la esencia mas antigua y mas venerable que es incorpérea por si,
propiedad eminente de los dioses, que en todos los géneros relativos a ellos,

conserva su propia distribucién, su orden y no se aleja de esta caracteristica, sino

. : 24
que es la misma en todo de la misma manera.”**°

Esta esencia “que es la misma en todo de la misma manera (10 ot &' Oug &v

OMo1g woanTmg LTLAPYoV)” se constituye en transmisora de un vinculo indivisible que

da unidad a todas las cosas en la raiz misma de su ser propio. La cualidad de su
naturaleza lleva a cabo este vinculo, anterior a toda magnitud, en la medida en que “es

inmaterial e incorpdrea, ni dividida por lugares ni por los cuerpos correspondientes ni

delimitada por los limites individuales de las partes (a0t 1 dvdog ovoia kol dowuazog,
oUTE TOMOLG OUTE UMOKEWWEVOLS OUCTOUEV] OUTE HEPWV UEPIOTALS OLMPIOUEV
neprypagaic)” como leemos en De Mysteriis 1.19.30%*!. Esta esencia, en su inmensa

potencia creativa, da de si las medidas mismas de la multiplicidad sin fragmentarse. No
pertenece a magnitud alguna pero despliega la posibilidad misma de la generacion de la
magnitud en la que son constituidos los cuerpos. No esta encerrada en limite alguno

pero da de si los limites mismos en los que se conforma la multiplicidad.

20 Eom 31 o0V tayabov 10 te émékeva TG oVGiAG Kal TO Kot ovsiov Umdpyov: Ekeiviv Aéym TNV
oveiov TV mpecPutdmy Kol Tyetdtny kot kad' avtrv ovceav dchpatov, fewv Wiopo é&aipetov Kol
KOTO TAvVToL T Yévn T Tepl a0TOLG GV, TNPOUV HEV 0VT@Y THV olkeiov Stovoprv Kol Ta&v Kol oUK
ATOOTOWEVOV TAVTIG, TO aUTO &' GG €V OAO1G WGUHTMS VTAPYOV.

241 Cf. epigrafe 7.1, supra p. 181.
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7.3. Vinculo unitivo e identidad.

Esta esencia primera, arraiga en su propia unidad simple a todo cuanto ha
desplegado su ser propio en la multiplicidad, transmitiendo el vinculo indivisible que da
armonia y equilibrio a la totalidad de lo real®*2. De modo que en la naturaleza unitiva de
esta esencia primera se halla el aspecto increado de todos los seres, su comunidad
originaria. Esta comunidad fundante constituye la identidad anterior a toda
diferenciacion, la permanencia primordial de todas las cosas en la unidad de la causa
primera. Ahora bien, esta identidad, lejos de anular la alteridad o de absorberla en una
forma determinada, se conforma en la posibilidad misma de la alteridad y de la
multiplicidad: en ella se expresa constitutivamente de un modo no dual. Esta da de si la
infinita variedad de las formas de lo real como expresién de su inmenso poder creador.
Esta identidad es anterior a toda alteridad y la genera eternamente de modo esencial. No
es un lazo que ligue a los seres ya constituidos sino la comunidad misma en la que se

constituyen y en la que encuentran su sentido propio.

Esta esencia primera “al instante se reine y alna en la identidad (sv6u¢

ocLVEPYETOL KOl ovpeveTol £ig TavtotnTa) la procesion a partir del Uno y el ascenso de
todos los seres hacia el Uno™, como leemos en De Mysteriis 1.19.30%**. Los verbos que
Jamblico utiliza para expresar el modo de esta reunién sefialan esta anterioridad
ontoldgica: De un lado, cuvépyopon viene a significar una reunion y un reencuentro,
una reconciliacion de aquello cuya unidad es anterior. De otro lado, copued® apunta a

aquello que nace y crece juntamente, a aquello que comparte una misma naturaleza.

De esta manera, la reunion y la unidad que transmite esta esencia primera es una
unidad que pertenece ya a los seres en su nucleo mismo. Una comunidad y una
identidad que no puede ser generada en el tiempo ni puede ser afiadida como un

elemento superpuesto a la cualidad misma de cada ser concreto. Sin esta identidad, la

2| 3 naturaleza de este vinculo creador, en el que se constituye el ser de lo causado, conforma,
asimismo, el lazo unitivo que mantiene el equilibrio y la armonia de todas las cosas. De manera que la
armonia que vincula lo real es la armonia misma que se halla en la raiz esencial de todos los seres. Su
cualidad unitiva consiste, como decimos, en constituir una comunidad originaria, prioritaria
ontolégicamente. Esta armonia se da en el modo de una trascendencia inmanente, que previa a la nocion
misma de interior y de exterior, mantiene en su unidad simple a todos los seres, en la raiz misma de su
naturaleza. En este sentido, todos los niveles de la realidad se hallan vinculados en una armonia que les
es esencial, que no puede ser generada sino que radica en el aspecto increado que manifiestan y
desarrollan, que hacen concreto, en cada uno de sus perfiles propios.

243 Cf. epigrafe 7.1, supra p.181.
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alteridad no seria sino un cumulo de elementos caoticos sin orden ni simpatia que les
vinculara en un organismo vivo y en un todo integrado. La alteridad misma encuentra
su posibilidad y su origen en una identidad primordial que la dota de sentido: Una
identidad sin alteridad, es decir una identidad, que en su inmenso poder creador, no es
nada concreto. Esta identidad no constituye un doble de otra cosa, no puede situarse
frente a alteridad alguna. Antes bien, en la plenitud de su vacio creador constituye la
alteridad, articulada en un vinculo inefable que, en su retraerse, da de si la infinita

variedad de las formas en si mismo.

La naturaleza de esta identidad, en la que la esencia primera rene y alna a

todos los seres, delimita el modo en el que ésta acontece. Este modo es significado en
este texto de De Mysteriis 1.19.30 con el adverbio gvOuvg, apuntando no a algo que se

lleva a cabo en un minimo de tiempo sino a aquello que se lleva a cabo sin un antes y
un después. La naturaleza del instante en el que los seres son reunidos en identidad
establece una quiebra del tiempo y de su transcurrir lineal: en este instante originario
los seres habitan en la eternidad de su ser mas hondo, que se despliega en el tiempo,
permaneciendo, sin embargo, arraigado en su propia intemporalidad. El acceso a la
identidad en la que son constituidos los seres, en la raiz misma de su esencia, supone el
acceso al aspecto intemporal de su naturaleza. Ahora bien, esta cualidad intemporal no
se conforma como un contrario del tiempo, como una especie de quedarse quieto de lo
que se estaba desarrollando. Esta cualidad intemporal da de si cada momento del
tiempo como una imagen y una expresion de si, de un modo no dual. Es decir, estando
presente en cada momento del tiempo en el modo de la intemporalidad que le es propio.
Ello posibilita el irrumpir de la identidad en el instante, en el que el tiempo entero es

llevado a plenitud, mostrando aquello que le constituye en su misma matriz.

Asi, la esencia primera redine y adna en la identidad en ‘““un instante”, e08vc, que
G

arraigando en si mismo cada momento del tiempo, acontece sin un antes y un después.
En este instante originario habita la identidad que conforma a los seres en su ndcleo

mismo, antes de toda diferenciacién temporal.

De este modo, este reunir y este aunar en la identidad “tanto la procesion a partir

del Uno como el ascenso de todos los seres hacia el Uno” consiste en la apertura y en el
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acceso a una identidad fundante, anterior a toda diferenciacion. Esta reunion, que se da
como irrupcion en una unidad simple, no podria acontecer como algo externo al propio
proceso de procesion y de retorno. Nada que no esté unido ya en el origen puede
acceder a esta unidad que se da antes de toda composicion. Estos pueden ser reunidos
en la identidad “en un instante” en la medida en que permanecen en ella segun una
unidad simple que les fundamenta y les da origen como una expresion y una

manifestacion de si.

En este sentido, los tres momentos que vienen a integrar el proceso mismo de la
realidad en su constitucion, no son momentos que se sucedan en el tiempo. No hay una
identidad situada al principio, en algun lugar apartado, de la que emanen los seres
posteriormente, en un segundo momento, para después retornar, finalmente, a esta
identidad: Procesion y retorno se dan en la identidad misma que les constituye de un
modo no dual, permaneciendo en ella como la condicién misma de su venir al ser. Asi
como la identidad da de si de modo esencial el despliegue en el que se conforma la
multiplicidad de lo real como expresion de su infinito poder creador. No hay identidad
sin procesion y retorno. No hay procesion y retorno sin identidad. En su proceder en la
identidad, los seres permanecen arraigados en ella, habiendo retornado ya a ella en la
eternidad. El universo entero, en su aspecto increado, en la raiz misma de su esencia,
habiendo venido a la existencia permanece en la eternidad y en esta permanencia ha
retornado en su esencia misma: Y en esta permanencia, cada ser, ha venido a la
existencia y se ha constituido como individualidad, sin haber abandonado jamas la
identidad.

Esta identidad en la que son conformados los seres, en la raiz misma de su
esencia, viene a poner de manifiesto el vinculo creador en el permanecen todos los
niveles de la realidad. Cada uno de estos niveles se da como manifestacion de la
plenitud en la que habitan, desplegando una potencia de la que no han salido jamas, a la
que pertenecen antes de si mismos, antes de la constitucién de su individualidad propia.
Su propia particularidad es concebida como un despliegue, en tanto que expresién, en
tanto que faz concreta de un poder creador universal. No es concebida como despliegue
por haber salido del principio causal hacia otro lugar: Es este despliegue el que
conforma todo lugar como espacio de expresion, como un nivel ontoldgico nuevo que

permanece en la infinita potencia de la causa sin haber salido jaméas. Con el venir al ser
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de la particularidad no se generan dos espacios, el propio de la unicidad de la causa y el
propio de la multiplicidad de lo causado. El espacio en el que se conforma la magnitud
de los perfiles de la multiplicidad no guarda simetria con el principio que lo da de si.
Este principio carece de lugar y de magnitud, no se encuentra en espacio alguno, no
estd delimitado en los perfiles multiples que da de si. Esta cualidad define el modo no
manifiesto de su presencia como fondo creador que genera eternamente en si mismo

cuanto crea.

7.4. Vinculo unitivo y filia: sensibilidad y deseo.

El vinculo en el que permanecen todos los niveles de lo real, que se da a través
de una comunidad inefable, es llevado a término, es culminado y encuentra su
perfeccion propia en “un Unico amor que mantiene unido el todo”: “Un unico amor, el

que mantiene unido el todo, lleva a cabo este vinculo mediante una comunidad

inefable®** (

PUMoG TE AG, TNG T TAVTO GLVEYOVONG, TOV GUVOETHOY TOVTOV d16 TIVOG

apprrov kowvawviog anepyalopuévng)” leemos en De Mysteriis 5.10. 20.

Este amor unico conforma la comunidad inefable de todos los seres y de todos
los niveles de lo real: en él se hallan reunidos todos los seres en la comunidad misma de
su esencia originaria. Este amor que vincula a los seres tiene lugar entre semejantes

antes de toda fragmentacion®®. No es un amor que enlace a dos seres desde la

244 Esta comunidad es inefable (&ppnroc) en la medida en que, anterior a toda diferenciacion y a toda
particularidad, no puede ser reducida a las categorias que generan la posibilidad de la referencia
externa. Esta comunidad, en tanto que comunidad fundante, se halla sustentando el ser de todas las
cosas en un ambito unitivo donde no hay un esto constituido frente a esto otro: trasciende, en la cualidad
misma de su naturaleza, la légica dual de sujeto y objeto. Sin embargo, no es una comunidad
indiferenciada, una especie de lugar en el que se encontraran mezcladas todas las cosas sin orden ni
concierto. Antes bien, en ella radica la condicién de posibilidad de la constitucion de la particularidad,
hallandose en ella la fuente misma de las medidas en las que son conformados los seres. Su
universalidad no es una universalidad vacia ni una suma confusa de infinitos elementos, sino la potencia
plena de lo que atraviesa todas las cosas y estd presente en todas las cosas, generandolas en si misma
eternamente. Esta universalidad, teniendo en si la potencia para todas las cosas, se expresa en cada
forma concreta de lo real de un modo no dual, ddndose a si misma plenamente. Su universalidad es el
reverso mismo de lo particular, su aspecto inefable, que comprende en si a todos los seres en su esencia
misma, expresandose en esta forma concreta, en este ser concreto. Toda vez que arraigandolo en una
comunidad que constituye su aspecto unitivo, que lo integra en la totalidad, dotandolo de armonia y de
equilibrio.

#> De la misma manera, Plotino se refiere en En. VI 7.14.20 a este amor primordial que liga a los seres
en la raiz misma de su esencia. Este, en su cualidad fundante, se da como una afinidad de naturaleza
anterior a toda division, que da de si una armonia y un equilibrio esencial entre todos los seres,
integrandolos en un Unico viviente. En este sentido, establece un contraste fundamental entre el amor
gue corresponde al mundo humano y el amor unitivo que, en su prioridad ontoldgica, se da antes de toda
division. El primero tiene lugar a partir de una disociacion, entre dos seres constituidos como
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exterioridad sino un amor que se da antes de toda divisiébn como el espacio fundante
donde la semejanza da lugar en si a la infinita variacion de lo real: dandola de si como
la expresion en la que se recrea la potencia sin limites de este amor originario que tiene

comprendidos en si mismo a todos los seres.

La cualidad de este amor manifiesta la naturaleza del vinculo creador, que no
supone la extirpacion de la sensibilidad y del afecto entre los seres. Antes bien, apunta a
una intensidad primordial en la que la sensibilidad se abre y se trasciende en un sentir
superior, que no siente al otro frente a si, sino que lo contempla como una sola cosa

consigo mismo en la cualidad unitiva de su naturaleza primera.

En este sentido, Jamblico distingue entre el enlace amoroso al que se encuentran
abiertos todos los seres en su nucleo mismo, como raiz de la sensibilidad que se
despliega en ellos a todos los niveles y el ambito pasional que esta asociado a la
condicion de parte. El contraste que se establece entre este enlace amoroso que
mantiene unido el todo y el &mbito pasional no se basa en la cualidad insensible del
vinculo amoroso. Lejos de ello, el amor en el que son constituidos los seres es la fuente
misma de la sensibilidad. De este amor primero brota la posibilidad misma de todo
sentir y de toda empatia entre los seres. EI &mbito mismo de lo pasional es un reflejo de
este amor en la vision propia de las partes: el ser constituido como particularidad, en el
proceso mismo que lo individualiza y lo dota de una estructura particular, pasa
gradualmente a habitar un mundo dividido. La constitucion de un yo hace emerger al
otro como un td, la dinamica del objeto y del sujeto en la que se ve sumergida la
percepcion afecta a todas las facultades animicas. La sensibilidad misma se fragmenta y

pasa a estar tamizada por una percepcion dividida.

La sensibilidad, asociada y sometida a esta fragmentacion, deja de experimentar
la fuente unitiva que le da existencia. En esta desconexidon experiencial pierde

intensidad, alejandose de la comunidad originaria que liga a todos los seres. Sumida en

particularidades separadas. El segundo se asienta en un vinculo originario, anterior ontolégicamente a la
conformacién de la particularidad, que despliega en si misma la infinita variacion de lo real como
expresién de una plenitud increada: “Este amor es una imitacion, pues es amoroso a partir de una
disociacién, mientras que el verdadero Amor consiste en que todas las cosas sean una sola y no se

disocien jamas (ppettat yop adtn €k Sieotnkotmv ovoa ¢iln: 1) 8¢ dAndr)g ndvta &v eivor kal unmote
Sokpdnvor).”
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este mundo dividido, da la espalda a la plenitud y a la inmensa potencia originaria a la
que esta abierta en su ndcleo mismo. Asociada a una parte aislada del conjunto, queda
vinculada a las pasiones y deseos derivados de esta situacion. De este modo, la
capacidad sensitiva se desvia, inmersa en el espejismo de la fragmentacion, quedando
apegada a las pasiones y deseos que estan asociados a un modo de experiencia que
deriva de la estructura particular cerrada en si misma. En este apego queda encerrada en
los limites mismos de la particularidad, perdiendo su capacidad para abrirse a un sentir
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mas hondo”, a una percepcion universal que siente en si misma a la infinita

multiplicidad de lo real.

Ahora bien, la capacidad misma para el deseo emerge en el alma desde el centro
que la vincula a este amor primero. Todo deseo particular, en lo que tiene de deseo,
radica su fuerza en esta potencia, aun cuando quede proyectado hacia lo particular por
la precariedad de la percepcion que le acompafia. La atraccion misma de unas partes
por otras viene a manifestar en lo particular una unidad amorosa que atraviesa la

realidad en su conjunto. Jamblico afirma en De Mysteriis 4.12.5:

“Es preciso considerar que el universo es un viviente Unico. Sus partes son
localmente distantes pero en virtud de su naturaleza Unica se atraen mutuamente. El
todo que las redne y la causa de su mezcla arrastran naturalmente estas partes a una
fusion reciproca. [...]Ciertamente, por si, aquello que las une y esta tensién en
torno a todo el cosmos son buenas y causa de plenitud, realizan una armonica
comunién, unioén, simetria, infunden en la unidad un principio indisoluble de amor
(épwtoc te ddiaivtov dpynv), que sostiene lo que es y lo que deviene. En las
partes, por el contrario, a causa del alejamiento entre ellas y de ellas respecto del
todo, y porque, segun su naturaleza particular, son imperfectas, incompletas y

débiles, la conexion mutua se hace con pasion (ueta mabovg), de ahi que en la

mayoria haya apetito y pulsion innatos (ém6uuia kai épeaig) "'

246 Es importante notar que este sentir méas hondo, no emerge en la extirpacion de la particularidad. Antes
bien, se halla en la raiz misma de lo particular dandole existencia y potencia de ser. Se trata de incardinar
y abrir lo particular a su fuente misma, alli donde la sensibilidad se abre y se trasciende en la plenitud que
la da de si, intensificAndose en este espacio unitivo.

27 Agl 1) voelv wg €v {oov Eott 10 mav. T &' év a0t pépn S1EGTNKE HEV TOLG TOTOLG, TH) 6 A PUGEL
oneddet Tpog AAAnLa. TO 8¢ cuvaywyov AoV Kal TO TG GUYKPACEDS QUTIOV EAKEL HEV KOL OVTOPVAG
Tt pUEPN TPOG TV AAAMYA@Y cOpEw. [...] avtd pév odv kab' £0vto Kol TO durtelvov an' avToL TEpL
OMov TOV KOGHOV AYabOV TE €0TL KOl TANPOCEMS OLTIOV, KOIVOVIOS Teé KOl GDVOOOD Kol CUUUETPIOS
GUVOPUOGTIKOV, EpwTis Te ddidlvtov dpynv €viibnot ) évdoel, dokpotovoav Té 1€ OVTa Kol T
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La potencia de deseo, en su naturaleza originaria, esta vinculada internamente al
amor primero en el que todos los seres hallan una comunidad inefable. En la raiz misma
de cada deseo particular se encuentra la potencia de un deseo mas hondo, un deseo de
totalidad que se asienta en el amor universal en el que convergen todos los seres. De ahi
la naturaleza asimétrica del deseo humano, que no puede ser saciado por ningin objeto
concreto. Cuando este objeto es conseguido tiende a proyectarse insaciablemente en
otros objetos, sin quedar colmado por nada. Esta dindmica se asienta en la naturaleza
del deseo, que en su raiz misma, es deseo de totalidad, pues emerge de un amor
universal en el que se ancla la comunidad profunda a la que tiende lo humano. De este
modo, el acceso al “amor Unico que mantiene unido el todo” y la irrupcién a este
vinculo creador, liberando el alma de su apego a las pasiones, culmina su deseo mas
intimo y plenifica la sensibilidad, abriéndola a la intensidad que la genera como una

imagen de si.

No se trata, por tanto, de insensibilizar el alma apartandola de todo deseo.
Aquello que busca el camino epistémico perfilado por Jamblico es un refinamiento de
la sensibilidad y el emerger del deseo mas intimo del alma. En la liberacion de la
precariedad perceptiva asociada al apego a las pasiones, el alma se abre
paulatinamente a un deseo que no se apega a nada, que es universal en su nucleo
mismo. En este deseo el alma estd unida a todos los seres en la raiz misma de su
naturaleza. Alli donde acontece el emerger de una comunidad originaria que no
depende de ningun interés particular, que esta mas alla de toda competencia, de toda
envidia, de toda preocupacion, de toda pérdida o de toda ganancia. El deseo por esta
comunidad originaria es deseo del ser mas hondo del alma, anhelo de conexion con la
naturaleza propia. No es un deseo vinculado con nada externo, nada particular lo
mueve, nada que pueda ser ganado, nada que pueda ser perdido. Este deseo no
encadena a nada exterior, no se mueve en fragmentacién alguna, no hay un sujeto que
desee un objeto. La naturaleza universal de este deseo esta ligada a la libertad misma de

la esencia primera que no conoce contrario, al amor Unico que mantiene unido el todo.

yryvopevo. Ev 0& toig uépeor St v an' dAMA@V kol TV OAmv ardotocty, Kot S10TL katd thv idioy
avtv pbory Atel) 1€ €oTt kal €vden kol &odevn), uetd mabovg motelton TV dAAnAovyiov: &' o on
Kot émOvuia kol Epeoic GOUPVTOC VTV TOIC TAEIGTOIG EVEGTIV.
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En ese deseo profundo, el alma es liberada de todo aquello que la encadena a una

percepcion fragmentada y apegada a su propia estructura particular.

El acceso gradual a este deseo profundo supone un desapego paulatino de las
pulsiones y las afecciones que emergen en el alma al nivel de la estructura particular.
En esta dinamica de desasimiento, la sensibilidad va desligandose de su vinculacion a
una percepcion precaria que le presenta un mundo dividido y la reduce a sentir a los
seres frente a si, desde la exterioridad. Con ello adquiere intensidad, abriéndose al
sentir desde su fuente, desde la inmensa potencia creadora en la que encuentra su
misma raiz. La sensibilidad se amplia, no sintiendo a la infinita variedad de los seres
frente a si, sino como una sola cosa consigo misma, en el ndcleo que les conforma. La
sensibilidad se abre y se trasciende en una contemplacion unitiva que la ensancha mas
alla de los limites de la particularidad: la universaliza, despertando la potencia de sentir
la totalidad presente en cada uno de los perfiles concretos del mundo. Cada forma
concreta, cada configuracién particular es sentida en su interior como contenida en la
infinitud misma del mundo. EIl sentir accede a una percepcion anterior a toda dualidad.
En este modo unitivo de percepcion la multiplicidad es contemplada sin fragmentacion,
emergiendo eternamente de una infinita potencia creadora, que se da totalmente en cada

perfil concreto del mundo, haciéndolo universal en la raiz misma de su esencia.

7.5. Eros y pasion.

En este texto de De Mysteriis 4.12.5 que venimos de citar JAmblico establece
una diferencia fundamental entre la naturaleza del “principio indisoluble de amor
(Epotog 1€ AddiAvtov apyrnv)” y la cualidad de la conexion que se establece “con
pasion (uetax mabovg)”. La naturaleza del principio indisoluble del amor, en la
universalidad misma de su condicion, se muestra como un vinculo fundante en el que el
universo entero encuentra la unidad simple que lo constituye en su misma raiz. En él se
asienta el equilibrio y la armonia que mantiene unido el todo, como un equilibrio
interior que conforma a los seres en su esencia misma. Tal equilibrio no puede ser
impuesto desde la exterioridad a elementos ya constituidos sino que emerge
espontaneamente desde la comunidad interna que los liga como semejantes en un amor
originario. Este principio de amor es indisoluble (&didAvtov), en tanto que constituye

una unidad simple, anterior a toda division. En la simplicidad de este vinculo amoroso
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el universo entero es constituido eternamente como una expresion infinitamente
mdaltiple, cuya multiplicidad es expresion de la fecundidad sin limites de la potencia

creadora de este vinculo amoroso primordial.

La naturaleza del “principio indisoluble de amor (épwtdg 1€ Ad1GAVTOV

apynv)”, en su simplicidad, esta mas alla de la ligazon que se da segun la exterioridad

del objeto. Este deseo conduce al nicleo mismo de lo real, en el que son constituidos
los seres en absoluta simplicidad. Este principio no establece el deseo de una cosa por
otra distinta. Antes bien, es un deseo, que en su ilimitada simplicidad, se halla libre de
toda fragmentacion, mostrandose como un deseo de si, como un anhelo del aspecto
universal en el que se halla arraigado el ser concreto. Este deseo, lejos de encadenar a
nada exterior, libera de toda esclavitud hacia otra cosa distinta de si, asi como hacia las
pulsiones y deseos que se vertebran en la propia estructura particular. Es un deseo que,
en su naturaleza misma, universaliza el alma, abriéndola a un espacio de libertad en el

que tiene abrazadas todas las cosas en las medidas mismas que las conforman.

En este espacio, el alma no carece de nada ni tiene nada frente a si, cada perfil
concreto de lo real expresa la potencia inmensa que constituye su deseo mas hondo.
Esta contempla cada ser concreto en el principio indisoluble de este amor que la lleva
mas all& de si y de todas las cosas, para encontrarse a si misma y a todas las cosas en la
libertad profunda de una naturaleza que no conoce interés, ni competencia, ni pérdida,
ni ganancia. En el principio indisoluble de este amor, la felicidad del alma no depende
de nada, habiendo arribado a una plenitud que no conoce fragmentacion. Este es el
amor en el que se vertebra el camino epistemico que perfila la filosofia en su
concepcién neoplaténica, como un camino hacia la libertad interior y la propia
independencia. De ahi que Jamblico afirme que: “La filosofia logra, para el hombre
bueno, que todo dependa de él mismo, y lo aparta de las pasiones y de la necesidad

externa”?*,

8 Protr. 99.15: “pocooio eig £avTOV avnptiobot motel 1 ayab@ mwavta, mabov 8¢ Kat g EE®
ypelac agiotnow”. La concepcion de la filosofia como camino hacia la libertad interior y la
independencia profunda de las circunstancias externas es compartida por la mayoria de las corrientes de
la filosofia clasica. En este sentido, la filosofia, en modo alguno se reduce a una investigacion positiva
de la realidad o de la psique que pretenda arrojar como resultado un marco predicativo que la describa.
Antes bien, el camino epistémico perfilado por la filosofia clasica es inseparable de una alquimia de la
percepcion del alma, que proporciona gradualmente al hombre un espacio mayor de libertad y una
sensibilidad mas refinada, como el pilar mismo de toda sabiduria acerca de lo real y de toda ética.
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La conexion primordial que se da en este “principio indisoluble de amor

(Epwtos e ddiadvrov dpynv)” contrasta con el vinculo que se establece “con pasion

(uetae mabovg)”. El vinculo de las pasiones acontece, como vimos, asociado a la

conformacién particular de un ser concreto, en el apego a una estructura particular que,
en su condicién de parte, percibe al otro frente a si. En este proceso®*® se sumerge en un
mundo fragmentado que suscita en su interior pulsiones y pasiones vinculadas a su
propia supervivencia como parte aislada frente a otras: la preocupacion, el temor, el
deseo particular referido a objetos o a sujetos particulares que puedan satisfacer las
carencias que siente como parte, el deseo de posesion, la competencia, la envidia, la
dependencia respecto a lo exterior, el miedo por lo que pueda suceder. Todo ello surge
en el alma derivado de su propia estructura particular, del proceso por el que atraviesa
en la conformacion de una existencia individual. El apego a las pasiones, a las
opiniones, a los juicios y los prejuicios que se derivan de esta situacion y vienen a

legitimarla, genera un vinculo que limita y deforma la experiencia del alma.

Este vinculo de las pasiones, lejos de conformar la identidad primera del alma,
es un vinculo que viene a afiadirse posteriormente, generando una falsa identidad. Es un
vinculo que no constituye la naturaleza propia del alma sino que la enajena de si,
ligandola desde la exterioridad a los objetos, a los sucesos externos, fragmentando su
percepcion y limitando su experiencia. Somete al alma siempre a otra cosa distinta de
si, sumergiéndola en la dinamica propia de la dualidad. La cualidad de los deseos que
se derivan de este vinculo, que liga al alma a una experiencia dividida del mundo, es
una cualidad dual, que situa al otro frente a si. Tal modo de deseo se da como una
tendencia hacia elementos externos, sujetos u objetos que vienen a cubrir carencias

vinculadas a la condicién de parte.

En este sentido, Jamblico establece en este texto de De Mysteriis 4.12.5*° una
dindmica especifica entre la cualidad unitiva del eros (¢pw¢), como vinculo creador en

el que los seres encuentran la plenitud que les es propia y la cualidad dual de la pasién

(mabog), como vinculo afadido del que emerge un deseo fragmentado que es

29 A este respecto cf. epigrafe 6.1, supra p. 147.
0 Citado en el epigrafe anterior, supra p. 191.
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significado con los términos de “émbvuio kai Eépeoic”, que hemos venido a traducir por
apetito y pulsion. Mientras que el eros atafie al centro mismo del alma, poniéndola en
conexion con la profundidad misma de lo real, con su naturaleza unitiva; la pasion
deriva de la estructura particular del alma, tendiendo a identificarla con una vision

fragmentada de lo real.

El eros universaliza el alma, amplia su percepcion hasta el espacio mismo en el
que ésta contempla en si misma todas las cosas. La pasion particulariza el alma,

fragmentando su percepcion y ligandola a la condicion exterior del objeto y de los
sucesos. En ella se incardina el apetito y la pulsion (émBvuio kol épeoic) como modos

de deseo vinculados a lo particular cerrado sobre si y contrapuestos con el eros como

deseo unitivo que conduce al alma a su naturaleza propia.

De este modo, en la epithymia y en la éphesis hay siempre una tendencia hacia
el otro en cuanto algo distinto que viene a colmar una carencia. El otro o lo otro se
percibe frente a si, como algo que falta en orden a una necesidad particular del alma.
Esta necesidad en cuanto necesidad de algo concreto y esta pulsién apegan al alma a su
estructura particular, generando el espejismo de que su identidad se reduce a este
ambito dividido. En cada pulsién por un objeto exterior el alma se identifica como
sujeto constituido frente a un objeto, al que temer o al que desear pulsionalmente como
algo distinto. Asi, tanto en la epithymia como en la éphesis se da una tendencia hacia
otro que genera un vinculo afadido a algo exterior, a algo distinto. Por el contrario, el
eros viene a ser concebido como un anhelo de si, como un deseo fundacional que no

conoce objeto.

La cualidad unitiva del eros no liga a otro distinto sino que, por su misma
cualidad, lo hace semejante. Conduce a todo aquel que se abre a este vinculo, al espacio
de una comunidad y de una semejanza originaria. Este deseo no viene a cubrir una
carencia sino a desvelar el lugar del alma que estéa libre de toda carencia en la eternidad.
El eros del alma por los seres no es un deseo por algo exterior, que se da como un
vinculo afadido, sino el anhelo de unién al principio indisoluble, en el que ella misma

es conformada y, con ella, el universo entero.
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De esta manera, el principio indisoluble del eros “sostiene lo que es y lo que
deviene (dwaxkpatovoav Td T Ovta Kol T yryvoueve)”, constituyendo un vinculo

originario en el que habita el ser profundo de todas las cosas. En este vinculo se
conforman las leyes mismas de su desarrollo y de su llegar a ser, otorgando armonia y
equilibrio a todo el universo. En su apertura a este eros primordial, el alma accede al
principio originario que la liga a todos los seres en el nicleo mismo de su naturaleza.
En la cualidad unitiva de este principio todos los seres son creados en el alma en la
eternidad y el alma los contempla como una sola cosa consigo misma: Todo cuanto
haga a cada uno de los seres que componen lo real se lo hace a si misma, todo cuanto
otorga se lo otorga a si misma, todo cuanto sustrae se lo sustrae a si misma. En este
eros la sensibilidad del alma se ensancha hasta abrirse y trascenderse en la intensidad

sin limites de la contemplacidn unitiva del intelecto.

En la apertura a este principio indisoluble del eros tiene lugar una purificaciéon y
una metamorfosis de la experiencia. El alma no deja de estar condicionada por su
propia estructura particular que la vincula a una vida concreta, no deja de sentir sed, de
percibir las pasiones que puedan suscitarse en ella. Pero ya no esta sometida a ellas, no
reduce a ellas su identidad, de modo que su experiencia no queda encerrada en su
propia particularidad. Antes bien, su particularidad se abre a la universalidad de su
contemplacion, expresandola y manifestandola en cada uno de sus perfiles propios. En
este sentido, el alma es liberada del vinculo de las pasiones y de su identificacion con el
ambito de la epithymia y la éphesis, del deseo dividido que la somete a la exterioridad

del objeto.

La estructura particular del alma, en su apertura a la universalidad del eros, se
ordena y se plenifica. ElI alma cesa de colapsar en lo particular cerrado sobre la si su
percepcion entera. No se trata, por tanto, de eliminar lo particular, ni de apartar al alma
de su existencia particular en un espacio concreto, en un tiempo concreto. Antes bien,
se trata de abrir la percepcion del alma a su identidad mas honda que ha de manifestarse
y de expresarse en su estructura particular, otorgandole armonia y equilibrio: habitando
este tiempo y este lugar concreto desde la eternidad que la conforma en su ndcleo
mismo. Se busca, por tanto, una purificacion del deseo en tanto que epithymia y

éphesis, no para insensibilizar el alma ni para apartarla de su capacidad de deseo. Bien
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al contrario, el telos mismo de esta purificacion es la ampliacién y el refinamiento de la
sensibilidad y la universalizacion del deseo del alma, el emerger de su deseo de

totalidad, que conforma su naturaleza més intima.

De este modo, el acceso a este eros primordial, como decimos, lejos de
insensibilizar el alma, despierta en ella un placer y una alegria independientes, que no
dependen de nada exterior, ni se reducen al nivel de la estructura particular del alma.
Son un placer y una alegria estables que proceden de su centro mismo, iluminando cada
una de sus facultades y potencias, dando equilibrio y armonia a su estructura particular,

manifestandose en ella.

La alegria simple que se da en el alma en esta apertura al principio indisoluble
del eros, nace de la experiencia profunda del propio ser, de la plenitud increada en la
que habita. La cualidad unitiva de este placer y de esta alegria no vincula al alma a nada
exterior sino que la libera de toda dependencia hacia lo externo. Pues en la plenitud de
este espacio increado, no carece de nada, nada le puede ser arrebatado, nada le puede
ser afiadido. Su union a la inmensa potencia del eros que se expresa en lo real habita en
esta alegria originaria y en este placer primordial del alma en la contemplacién de su
propia naturaleza. A ello hace referencia Jamblico en el contexto de su exhortacién a la

filosofia:

“Por tanto, la vida placentera y la alegria auténtica pertenece 0 exclusivamente o
en el mas alto grado a los fil6sofos. Pues la actividad de las contemplaciones mas
auténticas, que se nutre de las realidades superiores y conserva permanentemente
de modo estable la perfeccidn recibida, es también la actividad mas eficaz de

todas para alcanzar el goce.””*

En la actividad unitiva de la contemplacion, el alma se abre a los principios
mismos que rigen lo real y, en ellos, al eros primordial que los liga, con prioridad
ontoldgica, en absoluta simplicidad. En esta experiencia unitiva, la realidad se muestra

como un eterno juego en el que se manifiestan las leyes mismas del eros. Todo cuanto

21 protr. 59.25 10 v &pa Ndéwg kat to yaipew wg dAndg frot povols 1 pdhota UTapyeL Tolg
QLAOGOPOIS. 1] YOp TV AMNBESTATOV VONGEMV EVEPYELD KOL ATTO TV LOMGOTO OVIOV TATPOVHEVT KOl
otéyovoa del povipog Ty évowouévny teredmto, alTn Tacwv €06TL Kol TPOg eVOPOGHVIV
AVUOIU®TATT).
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le parecia pesado e importante, en el apego a su propia individualidad, el éxito, la
gloria, el reconocimiento, aparece como una locura en la que vive inmerso el mundo
humano en su ceguera. La experiencia de la plenitud de lo real colma al alma con los
bienes que le pertenecen, mas alla de toda posesion, en su esencia misma. La alegria y
el placer que emergen en esta apertura revelan la ligereza de la realidad, la confianza en
el proceso mismo en el que se expresa una bondad originaria, que no conoce contrario.
El alma, en conexion con esta experiencia, muestra un goce y una alegria estables que
brotan de su centro mismo Yy tienen el poder de despojarla de los espejismos en los que

vive sumida la preocupacién humana®?.

De este modo, se da una convergencia semantica entre el eros como “principio
indisoluble que sostiene lo que es y lo que deviene (ddiddvzov dpy1v, diaxpatovoay a
te Ovta kol ta yiyvoueve)” y la filia que “mantiene unido el todo (tng @ mavro
ovveyovong)”. Eros y filia, en su simplicidad originaria, constituyen el vinculo unitivo
que liga a los seres en una semejanza fundante. En este vinculo acontece la liberacion
del alma del vinculo de las pasiones, en el que tiene lugar el apego a un deseo

pulsional que viene a ser significado por la epithymia y la éphesis. Se establece asi una
dinamica especifica entre el vinculo de las pasiones (zafwv deouov) y el vinculo que
se cumple en el eros y la filia, este vinculo que se lleva a cabo mediante una

comunidad inefable (tov oVvdeopov toLTOV B TIVOG APPNTOL  KOWV®VIOG

amnepyolopuévng).

22 E| cariz del placer y la alegria a la que el alma accede en la experiencia de la contemplacion es
sefialada también por Plotino en En. 1 4.12.5. Este apunta a la cualidad estable del placer y la alegria que
brotan en el alma que ha accedido al bien increado que conforma su naturaleza més intima: “Los
placeres que acompafian a bienes presentes y que no consisten en movimientos ni en procesos, porque
los bienes estan ya presentes, y él mismo esta presente a si mismo. El placer y el goce en este caso son
estables. Y asi, el hombre de bien se mantiene siempre alegre, y es el suyo un estado de serenidad y un
talante envidiable no perturbado por ninguno de los supuestos males, si es realmente hombre de bien.
Mas si alguno anda en busca de otra especie de placer en la vida del hombre de bien, es que no anda en
busca de la vida del hombre de bien. (taxg cuvovcag mapovsia dyabwv ovk év KHoes 0VGHG, OVOE
ywopévag toivov: 1dn yap T ayaba mTapeoTl, Kol o0Tog aUTQ ThpeoT Kol €éotnke TO MOV Kol TO
ewv T00T0" (Aemg 8¢ O omOVdAT0G el KOl kKoTAoTUOIG TjoLY0G Kol dyommtr) 1) dtdbeoig v oVSEV TV
Aeyopévov KoKV TapaKIvel, elnep omovdaiog. Ei 8¢ tig Ao gidog 11doviig mepl TOV cmovdaiov Biov
(ntel, oV tOV amovdatov Piov (ntel.)”
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7.6. "Ele {ip: la unidad que existe eternamente.

El vinculo unitivo en el que se constituye lo real en cada uno de sus perfiles
propios y en el que el alma encuentra la liberacién del vinculo de las pasiones, en su
acceso a una union primordial, es significado, asimismo, en el De Mysteriis con el
término évwoig. Este término viene a poner de manifiesto la unidad simple que liga a
los seres en su nacleo mismo, desde los principios originarios que los dan de si. A este

respecto, leemos en De Mysteriis 1.19.45:

“Cuanto mas nos elevemos a la cuspide y a la identidad de los seres primeros

segun la forma y la esencia y cuanto mas ascendamos de lo particular a la

totalidad (amo6 1€ TV pepv emt tax OAw), tanto mas descubrimos la unidad que

existe eternamente (v évewaorv v didov Omdpyovoav) y la contemplamos

preeminente, soberana, teniendo entorno a si y en si la alteridad y la

multiplicidad’?*

Esta “unidad que existe eternamente (trv évootwv v didov Omapyovcav)”

conforma el espacio primordial en el que permanece la cvumloxn que liga a los
principios primeros de lo real en los que se conforman los seres en su individualidad
propia. Esta unidad es concebida en términos de vinculo originario en que son creados
y permanecen todos los niveles de lo real. De modo que a ella remiten y en ella se
unifican los términos que hemos analizado en los epigrafes precedentes, a través de los

cuales viene a expresarse un determinado aspecto de esta unidad fundante: “El

principio indisoluble del eros (£épwtog te adilvtov apynv)”, “la filia que mantiene
unido el todo (ptiiog te puaxg, tg T mAvto cLveXOVONG)” como instancia en la que se
lleva a cumplimiento “el vinculo de una comunidad inefable (tov c¥Ovdespov TovTOV
d1é Tvog dppnfiTov Kowvmviag)”, “la comunidad de la unidon indisoluble (kowvoviav Exet

NG AdlaAvTOL cVUTAOKNG)”, son todas ellas expresiones que se acercan a esta unidad

originaria en su potencia unitiva.

3 Boe 8" Av aviopev émt 10 Vyog Kol TNV TOVTOTNTO TV TPATOV KOTX TO 100G TE Kal Trv ovciav,
and 1€ TV pepv €mt tx Ao avaydyopev £0vtolds, T0c00Tw TAEOV TIV Eveowy THV Aidlov
UMapPYoVGaV VPIGKOLEV, TPONYOLLEVIIV TE OUTNV Kol KuploTtépav Bewpolpey kol tept EonTnv Kol &v
£owtr) €xovoav TV £tepoTTa Kail TO AN 0oc.
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La “unidad que existe eternamente” Se muestra en su condicion vinculante
precisamente por consistir en una inmensa potencia creadora que en su infinito poder
no es nada concreto™!. De ahi que no unifique a los seres desde el exterior,
homogeneizando sus cualidades propias. Su unidad consiste en conformar una
comunidad y una afinidad de naturaleza que permite la armonia y el equilibrio de lo
real, constituyéndolo como una alteridad infinita, enlazada en identidad. Esta
comunidad en el eros y la filia conforma el &mbito de identidad que da de si toda
diferencia como expresion de una plenitud inmensa, que en su infinita riqueza, genera

siempre algo diferente.

Cada uno de los seres, en su conformacion propia y en su diferencia
inalienable, expresa un vinculo originario, una unidad primordial que no tiene forma.
Esta ausencia de forma no consiste en una carencia sino en una inmensa potencia que
genera eternamente la infinita profusion de las formas. No generandolas para luego
retirarse, no hay lugar alguno al que pueda retirarse aquello cuya expresiéon da de si
todo tiempo y todo lugar como la condicion misma de su dindmica creadora. Antes
bien, generandolas en si misma, de modo que se da a si misma en cada ser que toma
forma, otorgéndole su unidad, en la raiz misma de su naturaleza. De ahi que se
constituya en un vinculo creador en el que todo ser, se abre y se trasciende, en una
potencia inmensa, en la que se halla ligado al universo entero, antes de toda necesidad

0 carencia.

En este sentido afirma JAmblico en este texto de De Mysteriis que esta “unidad

que existe eternamente” es mponyovpévn, primitiva, originaria, en tanto que anterior
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ontoldgicamente™ a toda diferenciacion y a toda particularidad. Este participio no

2% En este sentido leemos en Myst. 1.9.60: “Como la nada, por asi decirlo, se encuentra lo que rige en lo
regido, pues ningun intervalo temporal ni extensidn espacial, ni division en partes, ni ninguna otra
equivalencia similar se produce en presencia de los dioses (cwg tO undév, tva oUtmg elnw, Kettor &v
avTQ 0UTE TMAPUTACEDMG TVOG KOTX S1A0TOGY OUTE TOMIKNG TEPIOYXNG OUTE AMOSWANYENG LEPIOTHG
0UTE AAANG TOWTNG €V TN TTaPOoVGia TV BEWV ELPLOUEVIC TTAPIEHCEDG)”

2% El vinculo unitario que liga a la infinita variacion de lo real es un vinculo anterior ontolégicamente a
aquello que vincula, vinculandolo en el ndcleo mismo de su naturaleza, en su aspecto intemporal. Tal es
“la comunidad de una union indisoluble (kowwviov tng Adwdvtov cvumlokrng)” en la que es
constituida toda particularidad en cada una de sus cualidades propias, que, en su diferencia, permanecen
en una identidad primordial. Esta identidad se da en el modo de una Nada que comprende en si todas las
formas en su aspecto increado. Es universal, en tanto que atraviesa la totalidad de lo real en su condicion
misma de potencia inmensa, mas alla de toda forma concreta. No limitandose en los limites y en las
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indica una anterioridad en el tiempo sino una anterioridad que, trascendiendo todo
tiempo, lo funda como una condicion en la que se despliega su potencia creadora. La
profusion de las formas siempre renovadas, su ir y venir dando cuerpo a esta infinitud
originaria, dan de si el espacio y el tiempo, como suelo en el que acontece la danza
intemporal de las formas. No hay una unidad situada en un principio temporal y un
desarrollarse posterior de la multiplicidad. Alli donde acontece la unidad que existe
eternamente, en su inmensa potencia, se dota siempre de infinitos cuerpos, siempre

nuevos, en los que se expresa su poder creador.

Su soberania suprema, kvpidtepa, consiste en dar de si toda alteridad,
manteniéndola arraigada en si misma y vinculada en el espacio creador de su unidad
simple. Toda vez que retrayéndose para dar lugar al ser concreto en su individualidad
propia, dotandole de las leyes inmanentes mismas de su desarrollo. Este doble
movimiento, que conforma la infinita variedad de lo real en una unidad primordial, es
expresado en este texto de De Mysteriis 1.19.45 que venimos comentando con la
utilizacién consecutiva de dos preposiciones, mep( y év**°. Cada una de ellas marca un
aspecto simultaneo, no excluyente, del proceso creador. La alteridad y la multiplicidad
permanecen en la unidad del principio: esta permanencia es marcada por la
preposicion év. Ahora bien, este permanecer es un permanecer creador que extiende su
potencia hasta los confines mismos de lo sensible. Cada ser a la vez que permanece en
la unidad que existe eternamente prosigue hacia delante: este proseguir hacia delante
es marcado por la preposicion nepi. Esta preposicion conlleva una idea de circularidad,
que se conforma en la imagen misma de la dindmica creadora®’. La unidad primordial
da de si la multiplicidad y la alteridad, arraigandola en si, en su aspecto increado. Toda
vez que se retrae generando entorno a si un espacio de despliegue y desarrollo de lo
que se encuentra en si misma en estado de unificacion. Este “en torno a si” no viene a
delimitar un espacio distinto al margen de la unidad primordial. Antes bien, viene a

indicar la generacion de los distintos niveles de realidad en su dependencia y en su

medidas que da de si, sino comprendiéndolos, de un modo no dual, en su propia ilimitud causal, fuente
de todo limite y medida.

2% “Teniendo en torno a si y en si la alteridad y la multiplicidad. (xai mepi éavtiv koi év éavti
&yovoav TV EtepoTTal KOl TO TANB0G).”

%7 Esta imagen es recurrente en el pensamiento de Plotino, cf. entre otros lugares, En. V.1.5.30.
Asimismo, es ampliamente utilizada en el platonismo medieval. Nicolas de Cusa en su obra El juego de
las esferas, (traduccion espafiola de R. Martinez, México, 1994) afirma que lo divino “es una
circunferencia con el centro en todas partes” (p.103).
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permanencia presente en esta unidad, que se manifiesta en tanto que vinculo originario

de todos ellos.

Este tener “en si y en torno a si la alteridad y la multiplicidad (nept Eavtnv kot

év €avtr) &yovoav v étepdtra kai tO mAn0og)” delimita dos aspectos simultaneos
de un mismo proceso que perfila los distintos niveles ontoldgicos. En estos niveles la
realidad adquiere su dinamicidad propia que brinda la condicién de posibilidad de
expresion de la infinita variacion de lo particular en la identidad de una unidad simple:
identidad vy alteridad, se pertenecen en la raiz misma de su naturaleza, articulandose en
las leyes unitivas que dotan de sentido lo real en tanto que universo armonico y

equilibrado.

De este modo, la soberania de esta unidad que existe eternamente no es un
poder ejercido desde el exterior que dicte o reprima a algo que se encuentre por
debajo. La soberania de esta unidad primordial es potencia de ser, eterna vida universal
que, en su inmensa potencia, despliega el espacio creador en el que se constituye la
infinita variacion de lo real, desplegandolo en si misma y llevandolo a plenitud en si
misma. Este poder constituye la naturaleza mas honda de lo real, conformando un
ambito de infinita libertad. En este poder se halla el poder creador de la realidad, que
sostiene a los seres en su esencia misma, de un modo no dual. En esta soberania
interior cada ser es libre de todas las cosas comprendiendo en si, en su misma raiz, la
totalidad de lo real en su aspecto intemporal. En este sentido, “la unidad que existe
eternamente (tr)v évoowv tv A&idov Omdpyovcav)” es “soberana en grado sumo

(kvprotépav)”, sosteniendo en esta soberania “la comunidad de la union indisoluble

(kowvmviov TNG AdAdTOV GLUTAOKNG)”.

7.77. El aspecto antropolégico del vinculo unitivo: la union simple que nos liga a los
dioses (1] nwi (el Eue Ene kéde kvivewno {nxmvl 1j).

La “comunidad de la union indisoluble (kowveovio TG AdoAdTOL GUUTAOKT]G)”
a la que pertenecen los principios mismos en los que se constituye lo real, es la
comunidad misma que conforma al alma en la raiz de su naturaleza primera. En este
vinculo originario permanece el centro increado del alma, el espacio primordial en el

que se forjan las razones eternas de todas las cosas como expresion de su
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contemplacion unitiva. En este vinculo creador el alma tiene comprendidas todas las
cosas en su aspecto increado, abierta en su nicleo mismo a la armonia eterna del
mundo, a su belleza y su equilibrio primordial, generdndolos en si misma en un Gnico
acto de contemplacion. En este vinculo divino, que genera en si mismo toda realidad,

el alma esta divinizada en la eternidad, en €l se encuentra “cl hombre inteligible capaz

de divinizacion, unido originariamente a la contemplacion de los dioses (0 Oewtog

VoouLEVOG AvBpmmog, NVepévog TO Tpdcbev 1) Béa twv Bewv)”.

Este vinculo constituye al alma en lo mas intimo de si. En este espacio, el alma
permanece unida a lo divino, antes de toda diferenciacion, antes de posibilidad alguna
de fragmentacidn. Este vinculo es indisoluble, en tanto que sostiene primordialmente,
en una unidad simple, el ser mas hondo del alma. De este centro originario proceden
cada una de sus potencias y la conformacion misma de su particularidad. Todas sus
facultades y las cualidades propias que la vinculan a una existencia concreta,
atravesando un tiempo y un lugar concreto, expresan este centro divino del alma. Este
vinculo originario que liga el alma a lo divino en una unidad fundante anterior a todo
tiempo es referido, asimismo, por Jamblico en De Mysteriis 1.3.2-18 con el término

GUUTAOKT):

“La unién simple que nos liga a los dioses. No hay pues que transigir con que
nosotros podamos admitirla 0 no admitirla, ni considerarla ambigua (pues esta
siempre en acto a la manera del Uno), ni es digno examinarla como si fuera
atribucion nuestra aceptarla o rechazarla; pues estamos nosotros contenidos en ella
y estamos llenos de ella y tenemos lo que somos en el saber contemplativo de los

dioses”?®,

Esta “unién que nos liga a los dioses (1] twv Bewv éEnptnpévn cvpmhokn)” es

“simple (povoedr)c)” en tanto que no liga dos elementos distintos, al alma por un lado

258 1 Nk Lewh épednekére kviverprjo {rkmy 01. OVK &pa GLYY®PELY XpT] WG JVVaEVOLG ATV

Kat S136vor kol pr) d18ovat, ovd' wg apeiforov tibecHon (Eotnie yop ael Bon' EAEEyeph Elverpwo),
00d' w¢ Kupiovg Gvtag ToD Kpivew Te kol anokpively ovTmg avTVv dokipdle d&ov: mepieydueda yap
&v avTh) pailov Tpeig kot minpovpedo U avTG, Kol avTO Onep éopev v ¢ Tovg Beolg eldévat
&yopev. Este texto ha sido ya tratado en relacion al estudio del estatuto propio del conocimiento en la

filosofia de Jamblico. Para un analisis de este texto bajo esta perspectiva remitimos al capitulo 3,
epigrafes 3.2-3.5, supra p. 72-83.
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y a lo divino por otro. No es una unidad que se dé por composicion, desde la
exterioridad. Antes bien, es una union anterior, prioritaria ontolégicamente, es una
union fundante, inaugural. En ella el alma y los dioses estan unidos en la eternidad,
antes de toda dualidad. En ella el alma esta divinizada antes de todo lugar y de todo
tiempo y en esto consiste su union simple a los dioses: en estar ligada a ellos en la
eternidad no siendo distinta, sino fundando en esta union toda distincion y toda
particularidad como manifestacién y como expresion de este nucleo originario. En esta
unién simple a los dioses, el alma forja en si las razones eternas del mundo,
interpretando en su potencia creativa la inmensa plenitud de esta contemplacion

unitiva.

De este centro originario del alma, que habita en la unidad simple de lo divino,
proceden todas sus facultades y potencias. Cada una de ellas se da como expresion de
esta unidad fundante, anterior ontol6gicamente a la conformacion de la particularidad.
Estas despliegan la potencia unitiva que constituye al alma en lo mas intimo de si. La
posibilidad misma de admitir o no admitir, la propia potencia reflexiva, se conforma
como una manifestacion ontolégicamente ulterior. Por ello no podemos admitirla o no
admitirla, pues trasciende el nivel mismo de la reflexion, posibilitandolo, sin embargo,

como imagen de si en el @ambito de la referencia externa.

La unidn simple que nos liga a lo divino, en su condicidn unitiva, se encuentra
sosteniendo el ser mismo del alma, antes de toda reflexion, antes de la particularidad

que permite situar a un sujeto frente a un objeto. De ahi que “no podamos admitirla o
no admitirla, ni considerarla ambigua (5©36von kot pr dwévar, ovd' wg Aupiforov
tifecBar)”. De ahi que “no sea digno examinarla como si fuera atribuciéon nuestra
aceptarla o rechazarla (008" wg KvpioLE OVTAG TOL KPIVELV TE KOL ATOKPIVEY 0UTMG
avtnv dokdalewv a&ov)”. Pues en ese mismo movimiento reflexivo el alma coloca a

lo divino frente a si, como algo distinto que pudiera aceptar o rechazar, como algo que
pudiera ser aprendido mediante las categorias de la referencia externa que sirven de

suelo a toda reflexion.

La unidn simple del alma a lo divino, en su naturaleza primordial, trasciende

todas las potencias que se conforman al nivel de lo particular. En esta unién no hay un
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yo frente a un tu sino una pertenencia fundante anterior a toda alteridad. Desde las
categorias en las que se enhebra la reflexion y el razonamiento, desde el nivel de la
voluntad particular, el alma proyecta sobre lo divino modos de percepcion
fragmentada que le ocultan la cualidad misma de lo divino. El acto de la aceptacion o
del rechazo pertenece a un ambito donde la voluntad se sitla frente a un objeto distinto
que no le es constitutivo. Imagina y representa lo divino segun sus propios modos de
comprension dual de lo real, para posteriormente dictaminar si quiere o no quiere, si
acepta o rechaza aquello que imagina segun sus propias categorias. Jamblico, a lo
largo del De Mysteriis, intenta deshacer este equivoco fundamental, de modo que
pueda abrirse un espacio tedrico en el que articular una apertura actual a lo divino,
como potencia inmensa en la que lo real adquiere su propia profundidad. De ahi su
insistencia en la irreductibilidad de lo divino a los modos humanos de representacion.
No para generar una fractura insalvable entre el hombre y lo divino sino para apuntar
al modo en que acontece esta union fundamental. De manera que pueda perfilarse un
itinerario operativo de apertura del alma hacia su propia naturaleza primera, ampliando
infinitamente su percepcion y su capacidad de experiencia. Se trata de “retornar a lo
mas divino de uno mismo™?*°, de irrumpir a la vida divina del alma, de habitar en el

. .. . . . ., . 2
presente esa vida divina y feliz, accediendo a “su dimension y calidad” %0,

La vida divina del alma acontece en el espacio originario de la union simple
que nos liga a los dioses (1] twv Bewv é&nptmuévn pLovoedt)g cvupmiokn). Esta vida
divina constituye al alma en lo mas intimo de si, no es una vida superpuesta a la vida
cotidiana en la que habita. EI alma vive una unica vida. Ahora bien, ésta es vivida
desde diferentes grados de conciencia, de conexién o de enajenacion de esa
experiencia vital fundamental. El “vinculo de las pasiones”, las preocupaciones, los
miedos, los deseos asociados a lo particular, la percepcién fragmentada que ofrecen los
sentidos volcados a lo externo, no conforman una vida para el alma. Por el contrario,
funcionan como filtros que ocultan y empafan la vida fundamental que habita en la
“union simple (povoewdng ovumhokn)” que sostiene el ser mismo del alma en su

aspecto increado.

29 protr. 15.1 mpog 10 Oewdtatov éovtod &vadpapeiv. Cf. epigrafe 10.4-10.5 (infra p. 337 ss.) y

apéndice 1V, infra p. 452.

260 1. 15.11 6o Tig €071 Kal Omoia.
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La vida cotidiana expresa la vida divina misma del alma. Cuando Jamblico
apunta a la necesidad de que el alma se abra a la “dimension y calidad” de la vida
“divina y feliz” no pretende sefialar una vida que se cumpliria en otro lugar y en otro
tiempo. Apunta a la vida divina que le pertenece en propio, antes de todo lugar y de
todo tiempo, de la que no puede ser desvinculada, pues constituye su naturaleza
propia. Esta vida Unica es la fuente misma de cada momento concreto de la vida
cotidiana, se expresa en él de un modo no dual. Todo cuanto vive el alma lo vive en
este espacio originario del que no puede ser desligada, pues la unién que la constituye

es originaria, anterior a toda dualidad.

En este sentido, el alma no debe ir a buscar esta union simple a lo divino a
ningdn lugar, ni esperarla en otro tiempo. La bdsqueda de cualquier otro lugar, distinto
del lugar presente mismo en el que se expresa la vida originaria del alma, genera un
desplazamiento®'. Este desplazamiento consiste en una proyeccion de las categorias
propias de la dualidad y de la referencia externa sobre una realidad que las trasciende,
por su misma cualidad unitiva. Esta proyeccion llega a velar al alma la experiencia de
su union actual, primordial a lo divino. Por otro lado, la basqueda de otro tiempo en el
que esta union seria realizable genera el mismo mecanismo de reduccion de lo divino a
los modos de la representacion dual: Introduce a lo divino en el tiempo, proyectandolo
como un elemento ajeno al alma que ésta debiera conseguir como si de un objeto o de

una situacién devenida se tratara.

No se busca, pues, que el alma vaya a otro lugar mejor en el espacio o que
espere en otro tiempo la realizacion de su plenitud. Se busca la apertura de la
percepcion del alma a una vida que la sostiene antes de si misma, que le pertenece
antes de la constitucion de su propia individualidad. Esta vida Unica es la vida presente
del alma. Alli donde ésta se encuentre, dando de si la particularidad de un ser concreto,
en un tiempo y en un lugar concreto, se encuentra sostenida en la intemporalidad de
esta vida divina. Justo en el lugar en el que se encuentra, justo en el momento presente
en el que se encuentra, se halla la vida plena del alma. Esta conforma el aspecto

intemporal de todo tiempo, la dimension increada del presente.

%61 A este respecto, cf. epigrafe 10.3.2.b, infra p. 324.
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La unién simple en la que habita esta vida divina, por su misma naturaleza, no
puede ser admitida o no admitida, no puede ser aceptada o rechazada. En su cualidad
unitiva, trasciende el nivel dual en que puede darse la aceptacion o el rechazo,
constituyendo al alma en su ndcleo mismo. “Pues estamos contenidos en ella y
estamos llenos de ella (mepeyopebo yap év avth) 1pelg kol mnpovpeda ' avTng)”
afirma Jamblico, apuntando con esta afirmacion al modo mismo en que acontece la

unién simple a lo divino.

Este establece una correlacion semantica entre el verbo mepiéym y el verbo
mnpo©®2, mostrando que no hay lugar alguno en el hombre en el que no penetre esta
unién originaria, que trasciende todo lugar. En el primer verbo se contempla esta union
en tanto que abraza y comprende al alma, dandola de si originariamente como su
expresion y su manifestacion. Este “estar contenidos en ella” no debe entenderse en
términos espaciales. No es que el alma esté incluida en lo divino al modo en que un
conjunto mas pequefio estd comprendido en un conjunto mayor, distinto de si.
Tampoco es que se sitle en otra cosa, como un elemento ya constituido puede situarse
en un espacio concreto. Tal unidad es una unidad constitutiva. El alma es comprendida
en lo divino en la unién originaria misma en la que el alma es semejante a lo divino en
la eternidad. En esta union no hay dos sino una unidad simple que se da antes de toda
division o de toda composicién. Aquello que esta comprendido en esta unién lo esta en
tanto que es una misma cosa con esta unién, sin afadir nada. En esta union esta
comprendida el alma en la disposicion y la naturaleza originaria misma en la que se

encontraba antes de la constitucion de su individualidad®®®. En este estar comprendida

202 Cf. nota 73, supra p. 73.

263 £n este mismo sentido apunta Plotino que el alma debe despojarse de todo cuanto le es ajeno para
acceder a la experiencia de la unidad simple que la constituye en la raiz misma de su naturaleza mas
intima. Esta unidad constitutiva no puede ser afiadida sino que se da con prioridad ontologica. Alli
donde el alma permanece en lo divino, siendo con ello una sola cosa, y no dos, en la eternidad. Alli se
encuentra esta unidad simple, dando de si el ser mismo del alma como expresion y manifestacion capaz
de desplegar, en su naturaleza receptiva, las razones primordiales de todas las cosas. No se trata, pues,
de afadir nada sino de trascender todo cuanto ha sido afiadido al alma en la conformacién misma de su
estructura personal. En En. V19.4.25 leemos: “Cuando uno se halle en el mismo estado en el que se
encontraba cuando sali6 de aquél, entonces puede ya contemplarlo del modo como aquél es capaz por
naturaleza de ser contemplado. [...] Apartandose de todas las cosas esfuércese por estar a solas. (— Otav
obtg &yn), wg eiyev, Ote NABev dn' avToD, 1)O1 dbvartor ey wg méPukey Eketvog Beatog eivar — [...]
Kat mepaodon amootag mhvtmv puovog eivar).” Este estado en el que el alma se encontraba cuando salio
de aquél es un estado de unificacién anterior a toda diferenciacion, que contempla en si cuanto
contempla como una sola cosa consigo mismo. En este estado el alma no afiade nada, ni la mas minima
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en la unién simple a lo divino el alma encuentra su naturaleza mas intima, el ndcleo

del cual derivan todas sus potencias.

Esta union, lejos de afadir nada nuevo al alma, algo de lo que ésta careciese en
origen, tiene la potencia de sustraer todo cuanto le es ajeno, todo cuanto le es afiadido
en la constitucion misma de su estructura personal. ElI “vinculo de las pasiones” que
tiene lugar en el apego del alma a su propia particularidad no tiene poder sobre el alma
en esta union esencial a lo divino. Esta, en la desnudez de su naturaleza primera, es
comprendida en una unién simple que la desliga de todo cuanto pertenece a la
composicion y a la estructura dual de la referencia externa, de un sujeto frente a un

objeto, de un sujeto frente a otro sujeto.

El alma es comprendida en la unién simple a lo divino, en tanto que esta
constituida en ella en la eternidad, siendo con ella una sola cosa y no dos, en una
semejanza originaria. En esta raiz fundamental permanece todo cuanto el alma
despliega en el devenir, estando comprendida en ella en su aspecto intemporal. De esta
manera, todo cuanto el alma ha dado de si, todo cuanto ha desplegado desde esta
contemplacion unitiva, todas sus facultades y potencias, estan comprendidas en esta
unién en su aspecto primordial. De ahi que no se trate de extirpar del alma ninguna de
sus cualidades propias. Antes bien, se trata de interiorizarlas, de modo que se abran y
se trasciendan en una experiencia unitiva fundacional, que alumbra en si misma todas

las facultades y potencias en este comprenderlas en su nicleo mismo.

Asi, el sustraer del alma todo cuanto le es ajeno, que es propio de su union
simple a lo divino, es un sustraer que no extirpa nada, sino que lo abre, haciéndolo
desembocar en una percepcion unitiva superior. Esta separacion del alma de todo
cuanto le es ajeno se da sin que medie un “no”. En el “no” acontece el movimiento
mismo que sitla a un yo frente a un td, a un elemento frente a otro distinto. Cuando el

alma dice “no” se sitla frente a otra cosa de la que se quiere diferenciar,

fragmentacion, ni espacio, ni tiempo, ni sujeto ni objeto. Antes bien, este estado acontece en el “apartar
todas las cosas”, de modo que el alma acceda a la experiencia misma de su naturaleza primera, en la que
son forjadas las razones intemporales de todas las cosas. Tal es “el modo en que aquél es por naturaleza
capaz de ser contemplado”, un modo unitivo en el que el alma no es distinta de aquello que contempla
sino que lo contempla en tanto que le es semejante en la eternidad. En esta semejanza el alma no afiade
nada a lo divino, ninguna cualidad propia, ningin modo de representacion dual. En esta semejanza el
alma permanece antes de si misma en lo divino, recibiendo en esta permanencia cada una de sus
facultades y potencias.
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introduciéndose en la dindmica propia de la fragmentacién. La unificacion del alma no
se da en un movimiento de diferenciacion que deja fuera aquello “que no es”, para
quedarse con aquello “que es”. La unificacion del alma consiste en el acceso a un
orden perceptivo superior en el que no hay un “si” frente a un “no”, ni un “afuera”

frente a un “adentro”.

Este orden perceptivo superior tiene lugar en el acceso a la raiz misma del
sentido que comprende en si todas las cosas y las genera en si mismo intemporalmente.
En este espacio originario el alma no esta sola frente a otras cosas que la rodean, esta
sola en tanto que ha accedido a la fuente misma de toda multiplicidad. Es un estar sola
que acontece en un estado de unificacion que comprende en si la plenitud increada del
mundo, contemplando la infinita variacion de lo real como una sola cosa consigo
misma. No es un estar sola que aisle al alma sino un estar sola que la unifica
plenamente con todas las cosas. Este estar sola no es ya una pertenencia 0 una
propiedad del alma, sino su acceso a la plenitud de una potencia inmensa, anterior
ontoldgicamente al estar solo 0 acompafiado que se da en el nivel dual de la referencia

externa.

El segundo verbo utilizado por Jamblico para referir la cualidad de esta union
simple del alma a lo divino, el verbo mAnpdéw, completa la perspectiva desde la que es
contemplada a través del verbo mepiéyw. Si éste Gltimo apunta al modo en que el alma
es comprendida en esta union simple a lo divino, el verbo minpdéw pone de manifiesto
el modo en que esta union simple llena y plenifica el alma. Ambas perspectivas son
dos caras de una misma realidad que constituye al alma en la raiz de su naturaleza
primera, en la que no hay ni interior ni exterior. En este espacio originario la union
simple a lo divino comprende y llena al alma en una misma dindmica creadora. Este
comprender y este llenar son una misma cosa en este espacio originario que trasciende
toda dualidad. Unicamente cambia la perspectiva desde la que es contemplada esta

unién simple, en cuya simplicidad no cabe composicion alguna.
El verbo minpdw atiende al modo en que esta unién simple penetra cada una de

las potencias del alma, cada una de las cualidades propias de lo humano. “Estamos

llenos de ella (mAnpodpebo O avtng)” afirma Jamblico, mostrando que no hay lugar
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alguno en el hombre que no esté colmado en esta union a lo divino. Pone asi de
manifiesto que esta union no es algo ajeno a lo humano, que el hombre haya de buscar
lejos, en algun lugar apartado de su naturaleza propia. Lo divino llena a lo humano en
un doble sentido, que queda implicado en la significacion del verbo minpéw. De un
lado, llena a lo humano en tanto que conforma su misma raiz, el lugar mismo del que
recibe cada una de sus potencias y de sus cualidades propias, manifestandose en todas
ellas, en el modo en que es propio a cada una. De otro lado, este llenar es un llevar a
plenitud, un completar la naturaleza de cada una de estas potencias, abriéndolas a su

fuente.

La unién simple a lo divino trasciende la funcion propia de cada de las
potencias humanas, no en tanto que las anula, sino en tanto que las abre a una plenitud
indiversificada. En esta plenitud, cada potencia se abre y se trasciende en una
experiencia unitiva que la conduce al nacleo mismo del sentir del alma. En este nucleo
unitivo se halla su aspecto indiviso, el espacio de una semejanza que la realiza y la
completa antes de la conformacion de su funcién especifica. Toda vez que tiene la
capacidad de iluminar y llevar a perfeccion cada funcion propia, datandola de la

conexion con su fuente.

Esta raiz de todas las potencias del alma se conforma, asi, en origen a la vez
que en telos y en cumplimiento. A ella tiende el refinamiento perceptivo de cada una
de las potencias animicas. De modo que cada una de ellas se torna un camino de
mediacion hacia la perfeccion que la origina y la constituye. No se trata, por tanto,
como decimos, de extirpar ninguna de las cualidades del alma para poder arribar a esta
experiencia unitiva que las trasciende. Se busca su interiorizacion, de manera que se
abran a la fuente que las constituye, encontrando en ella su plenitud en un doble
sentido: En tanto que desembocan y se trascienden en un nivel perceptivo superior y

en tanto que reciben del mismo la plenitud que les corresponde en su nivel propio.

La conexion del alma con esta experiencia unitiva la llena, en la medida en que
no hay lugar alguno en ella en el que no penetre esta unién simple, que se halla
sosteniendo cada una de sus funciones propias. A la vez, este llenar es, como decimos,
un completar y un llevar a plenitud. En esta unién simple el alma encuentra la raiz de

su naturaleza primera, la vida que la constituye en primera instancia. En ella, el alma
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estd completa, en tanto que estd unida a la perfeccion increada que la da de si de modo
intemporal, siendo con ella una sola cosa. La experiencia de la unién simple a lo
divino conlleva la experiencia de su conexion con su identidad mas honda. En ella
encuentra el alma la liberacion de todo cuanto la liga a las pulsiones y a las pasiones
que derivan del apego a su particularidad cerrada sobre si. En esta identidad profunda,
el alma se experimenta como una con todas las cosas, comprendiéndolas en la
constitucién misma de sus razones primordiales. Este espacio originario conforma el
telos mismo del alma, la realizacién y la plenitud que se halla sosteniéndola antes de si

misma, antes de la constitucion de su particularidad.

De esta manera, la union simple a lo divino llena al hombre, completdndolo y
Ilevandolo a plenitud. En ella se encuentra la identidad méas honda de lo humano, la
realizacion que le pertenece en propio. Cuando Jamblico insiste en la incapacidad de la
actividad propiamente humana de llegar por si misma a lo divino no esta delimitando
una frontera infranqueable entre el hombre y lo divino. Est& apuntando al modo mismo
en que acontece la conexion del hombre con esta union simple en la que encuentra su
plenitud y su vida mas alta. Esta perfilando el itinerario que debe seguir el hombre en
pos de una experiencia unitiva, que le es méas intima que todo el &mbito pulsional y
pasional con el que ha llegado a identificarse. Aquel que le lleva de acé para alla,
confundido en una identidad que le oculta su naturaleza mas honda. Desde el nivel
dual de la referencia externa, en el que el hombre se sitia como una parte frente al
resto, no es posible acceder a una experiencia que trasciende este nivel por su misma

condicién unitiva. Sin embargo, ello no supone que lo divino sea ajeno al hombre®®*

264 Asimismo, Plotino insiste a lo largo de su obra en el modo en que el hombre ha de acceder a su
naturaleza mas honda en la cual se halla unido a lo divino en la eternidad. Este camino lleva al alma mas
alla del razonamiento que se cumple segun las categorias de la referencia externa, mas alla del vinculo
de las pasiones relacionadas con su propia estructura particular. En este sentido, lleva al alma mas alla
de sf, en un éxtasis que supone una unificacion profunda con su raiz méas intima. Plotino, de una manera
elocuente, apunta al modo trascendente en que acontece la union del alma a la raiz misma de su
divinidad. Esta unidn, dandose por encima de todo conocimiento e incluso de la contemplacién unitiva
que acontece al nivel de la inteleccién, no es inalcanzable para el alma. Esta arraiga en ella en la
eternidad, en la simplicidad que la conforma. En esta misma simplicidad del alma, que no se aferra a
nada, que estd por encima de todo conocimiento y de toda inteleccion, el alma tiene la potencia de
recibir la cualidad mas alta de lo divino, habiéndola recibido en la eternidad. En En. VV3.14.5 leemos:
“iCémo! Si no lo tenemos por el conocimiento, ¢quiere decir que no lo tenemos en modo alguno? Lo
tenemos para poder hablar acerca de él, pero no como para poder expresarlo a él mismo. Y es que
decimos lo que no es pero lo que es, no lo decimos. Asi que hablamos acerca de él a partir de los
posteriores. Con todo, no se nos impide que lo tengamos aunque no lo expresemos, sino que del mismo
modo que lo endiosados y los posesos pueden llegar a saber ni mas ni menos que esto: que tienen en si

mismos algo superior a ellos aun cuando no saben quién es. ("H, et pr) €xopev 1) YvOOEL Kol TAVTEADS
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sino, antes bien, que el hombre vive enajenado de si, inmerso en parajes que le

presentan una realidad fragmentada.

El hombre esta constituido en lo divino en la raiz misma de su naturaleza, de lo
divino recibe el ser de modo intemporal. En este espacio creador se forja su esencia y
cada una de sus cualidades propias, cada rasgo especifico de su caracter expresa esta

realidad originaria®®.

De modo que esta unién simple no esta en acto unas veces si y otras veces no.
El hombre no se halla unido a lo divino en un momento concreto y en otro no. Esta
union es constitutiva de lo humano, es prioritaria ontologicamente a la conformacion
de la particularidad de un ser concreto, en ella se enhebra y en ella se articula. Si dejara

de darse dejaria de existir la posibilidad misma de lo humano.

Esta union simple a lo divino esta “siempre en acto a la manera del Uno (ast

Kat' evépyelav €voeldwg)” sefiala Jamblico en este texto de De Mysteriis 1.3.2 que

venimos comentando. Apunta con esta afirmacién al modo en que se cumple el
vinculo unitivo en el que constituye el ser del hombre. Este vinculo se da de modo

intemporal, aconteciendo sin que medie movimiento ni proceso. Esta unidn simple esta
“siempre en acto (del kat' évépyewav)”, dandose sin contrario. En ella, la actividad no

supone la actualizacion de una potencia latente. De modo que pudiese permanecer

ovk &yopev; AAA' oUtmg €xopev, (OoTe TepL AUTOL pev Afyety, avto 8¢ un Aéyewv. Kal yap Aéyopev, 6
un €otv' O 8¢ €oTwv, oL Aéyopev’ (oTe €k TV Uotepov mept avToL Aéyouev. 'Exewv 8¢ oV kolvopeba,
KO un Aéyopev. AAN @onep ol €vBOLCIOVTEG KOl KATOYOL YEVOLEVOL €TL TOGOLTOV KAV £idelev, OTL
&yovot peilov v avtolg, kKav pr) eldwow 6 Tu).”

2% Esta relacién del hombre con lo divino, en la interioridad misma de su constitucion propia, atraviesa
gran parte de las corrientes de la filosofia clésica ya desde los presocraticos. Lo divino no se concibe
como algo frente a lo humano. No hay dos elementos constituidos, uno frente al otro. EI hombre y lo
divino se hallan enlazados en una dindmica creadora que hunde sus raices en una semejanza originaria
que sostiene el ser mismo del hombre. Este expresa en cada uno de sus perfiles propios esta potencia
divina de la que recibe el ser de modo intemporal. De esta manera, el itinerario del hombre hacia lo
divino acontece siempre a través de su constitucion propia, de su conformacion concreta y Unica. Se
trata de una labor que se lleva a cabo en medio de la vida cotidiana de un ser concreto con un caracter
especifico. Cada perfil de este caracter, en su naturaleza propia, muestra la autenticidad misma de la
expresion divina. EI camino del hombre hacia lo divino comienza en si mismo, en sus propias pulsiones
e inclinaciones y avanza a través de la alquimia laboriosa de su propio caracter en el encuentro con las
cualidades mismas que tiene recibidas de lo divino. Cualquier camino que no pase por la vida cotidiana
y por la atencién al propio caracter, en sus luces y sus sombras, es un camino cegado. En este sentido,
leemos en el fragmento 119 que conservamos de Heraclito que “el caracter del hombre es su demon

(RBog dvbpdmmt daipwv)”.
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inactiva para volver posteriormente a la actividad. Esta union simple es anterior
ontolégicamente a la potencia y al acto que se implican en un proceso mutuo. Esta
actividad es la raiz y el origen de toda potencia en el hombre. Se halla sosteniendo

intemporalmente cada facultad en el nicleo mismo de su naturaleza.

La unién del hombre a lo divino no puede ser sustraida ni puede perderse por
periodos determinados de tiempo ni puede generarse desde una fractura previa. Esta
unién simple es increada, anterior a todo cuanto deviene segun el orden del tiempo. No
es un ambito del que el alma pudiera ser separada, para que algo viniera
posteriormente a suturar esta separacion®®. Todo cuanto el alma es, lo tiene recibido
en la eternidad de la unidad simple que la constituye en su aspecto increado. El
proceso de particularizacion por el que atraviesa el alma en la dindmica que la dota de
una estructura personal concreta es un proceso que viene a afadirse a su existencia
universal primera. En la conformacion de esta estructura personal se expresa la
inmensa creatividad de la potencia divina en la que habita el ser mas intimo del alma.

La naturaleza expresiva de esta estructura personal no puede separar al alma de una

266 Esta uni6n intima del alma a lo divino es sefialada del mismo por Plotino. El alma, en su naturaleza
mediadora, tiene la capacidad de desplegar la unién simple que la constituye, dando de si las razones de
todas las cosas. Esta extiende su potencia hasta los confines mismos de lo sensible, permaneciendo
arraigada en lo inteligible como la condicién misma de su esencia. El alma vincula, asi, todos los niveles
de lo real mostrando su pertenencia intima. A este respecto leemos en En. Il 4.3.24: “El alma es
muchas cosas; es todas las cosas, tanto las de arriba como las de abajo pasando por toda la gama de la
vida. Y asi, cada uno de nosotros en un universo inteligible. Por las partes inferiores de este universo
estamos en contacto con lo sensible, mientras que por las partes superiores de ese mismo universo
estamos en contacto con lo inteligible; y permanecemos arriba con la parte restante de dicho universo
inteligible, mientras que con la parte infima de ese universo estamos encadenados a lo de abajo,
transmitiendo a lo de abajo una especie de emanacién, o mejor, una actividad procedente de aquella
parte sin menoscabo de aquella. ("Ectt yap kol moAA& 1] yoyr) Kol mdvTte Kot Tot dve Kol T KT av
péxpt maong Longe, Kol Eopév €KaoTog KOGHOG VONTOG, TOIG HEV KATO GUVATTOVIES TWOE, TOIG 6¢ AV
Kol Tolg KOOHOV T VONTQ, Kol HEVOHEV TQ MEV GAA@ TAVIL VONTQ ave, T 0¢ €oxdtw avToD
nenednpueda T@ KaTw olov amdppolay am' ekeivov d180vTeg elg TO KGT®, uallov ¢ évépyelav, EKEivoy
ovk élattovpévov)”. (CF. asimismo, En. VV3.7.25). La desconexion del alma del principio unitivo, en el
que se constituye y en el que mantiene arraigado al conjunto de lo real, es una desconexidn perceptiva,
en ningln caso ontolégica. La cualidad de esta union simple es fundante, en ella se origina el ser mismo
del alma, de ella lo recibe, en un acto unitivo de recepcidon permanente. Cuando se plantea el itinerario
que el alma debe seguir en pos de lo divino no se trata de reparar herida alguna. Antes bien, se busca
abrir la percepcién del alma a la raiz de su naturaleza mas intima en cuya unidad simple no cabe fractura
alguna. De ahi que tanto Jamblico como Plotino insistan en que la conversion del alma a lo divino es
una conversion hacia su propio fundamento increado. En ella no se da ningiin cambio ontolégico sino
una ordenacién y una apertura de la percepcion del alma. En este sentido afirma Plotino en En. VI
9.7.30 que “quien se conozca a si mismo también conocera su origen (0 8¢ pobwv £avTOV €181 GEL Kol
omo0ev)” y Jamblico en Myst. 10.1.20 que “el conocimiento de los dioses se acompaiia de la conversion
hacia nosotros mismos y del conocimiento de nosotros mismos (petot TG TV Bewv Yvdoeng 1) TPOG
£00TOVG EMGTPOPT) KAl 1) YVWOIG EAVTOV GUVETETAL)”.
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unién a lo divino que le es constitutiva. Esta union simple es anterior ontolégicamente,
tiene prioridad sobre todo otro elemento posterior, dandolo de si como manifestacion y

expresion de su plenitud unitiva.

El permanecer del alma en este espacio creador no es un permanecer de aquello
que pudiera tornarse impermanente ni su quietud un estarse quieto de aquello que se
podria mover. Antes bien, se trata de una quietud anterior a todo movimiento y a todo
reposo, que genera el movimiento y el reposo como una manifestacion y una expresion
de si. Una permanencia anterior a toda permanencia o impermanencia en el tiempo,
que genera la infinita impermanencia de los seres como expresion de su fondo

increado.

7.8. La dindmica que se establece entre la union simple que nos liga a los dioses y el
vinculo de pasiones.

Entre “la union simple que nos liga a los dioses (1] twv Bswv é&npmmuévn
povoetdt)g cvpumhokn)”, como raiz de la esencia mas honda del alma y el “vinculo de

pasiones (tabwv deopog)”, como elemento afiadido a la misma en la conformacién de

su estructura personal se establece una dinamica epistémica determinada. En la
naturaleza propia de cada uno de estos vinculos se juega el itinerario epistémico que ha
de atravesar el alma, en el que se lleva a cabo la metamorfosis de su percepcion, de su
sensibilidad y de su capacidad misma de experiencia. En la medida en que el alma se
desapega del “vinculo de las pasiones”, en esa misma medida se hace transparente a la
unidad simple que la conforma en su ndcleo mismo. Toda vez que de esta unidad
simple procede la potencia de desasimiento del alma. En ella, el alma es libre de si
misma y de todas las cosas antes del tiempo. En esta union simple, nada le es exterior
sino gque percibe en si misma cuanto es, y el nacleo mismo de la infinita multiplicidad
del universo como una sola cosa consigo misma. En este espacio originario el alma
siente sin obstaculo, ampliando infinitamente su capacidad de percepcion y de

experiencia.
El itinerario epistémico perfilado por Jamblico no busca afiadir nada ajeno al

alma, ni modificar su naturaleza, ni suturar herida alguna, ni ponerla en contacto con lo

divino como algo frente a si. Antes bien, busca liberar al alma de su apego al “vinculo
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de las pasiones”, de las pulsiones, de los temores, de las preocupaciones, en las que ha
llegado a conformar una falsa identidad, a través del emerger en su mirada de esa
“union simple que nos liga a los dioses”, en la que se constituye la naturaleza mas

honda del alma.

Cuando Jamblico afirma en De Mysteriis 8.8.21 que: “Lo inferior es liberado

por un orden y un poder superior, y del inferior nos liberamos cuando pasamos a una

suerte mejor (té&el te peiCovt kal dvvauel Aetar T Katadeéotepa, €lg Pektiova €

pebotapévav Nuwv ANéwv andctools yiyvetor Ty Katadeeotépwv)”, apunta al
itinerario que ha de seguir el alma en su camino de conocimiento de si y al modo en
que éste acontece. No apela a un orden superior ajeno al alma, que viniera a liberarla
en el nivel de la dualidad. Este orden superior se cumple desde la esencia misma del
alma, alli donde la contemplacion de los dioses y la contemplacion del alma son una
misma contemplacion y un mismo conocimiento. El orden y el poder superior que
tiene la capacidad de liberar al alma de la precariedad cognoscitiva y experiencial en
que se encuentra es “la unioén simple que nos liga a los dioses, siempre en acto a la
manera del Uno”, en la que ésta tiene la raiz de su ser originario y su identidad mas

honda.

El itinerario epistémico que ha de recorrer el alma se debate, asi, entre “la
union simple que nos liga a los dioses”, como instancia primigenia en la que hunde sus
raices el principio superior del alma y el “vinculo de las pasiones”, en el que el alma
vive inmersa, sujeta a una experiencia que es comparada con un estado de enajenacion
o locura o privacion de vida. Este itinerario, en cada una de sus particularidades y sus
perfiles propios, constituye la epopeya del alma en busca de si, de la experiencia de su
propia plenitud. Una plenitud que la unifica con la plenitud misma del cosmos a la que

el genio griego daba en Ilamar divinidad.

El sentido de lo simbolico en el De Mysteriis de Jamblico se inserta en el
contexto de las reflexiones en torno a la naturaleza del alma y su constitucion intima
en lo divino que venimos de delimitar. En el marco de las claves fundamentales que
hemos ido desarrollando, iremos enhebrando, en los capitulos sucesivos, el anélisis de

su funcion propia desde la perspectiva del proceso de liberacién del alma que acontece
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a traves del simbolo. De este modo, nuestra atencion gravitara sobre la relacién interna
que establece el alma con el simbolo, atendiendo al cariz mismo de esta dinamica.
Toda vez, que descartaremos que éste venga a suturar una quiebra entre el alma y lo
divino. Veremos como la cualidad unitiva de la actividad divina en la que se incardina
el simbolo excluye su comprensién como un elemento que viniera a tender un puente
entre el alma y la realidad divina, concebida como algo frente a ella. De la misma
manera, se dara de lado la posibilidad de que el simbolo tenga como funcidn atraer lo

divino hacia el alma, de modo que ésta pueda contener algo de lo que antes carecia.

Analizaremos el proceso de liberacion que facilita el simbolo como un proceso
asociado a su capacidad de mediacion entre la naturaleza méas intima del alma y su
situacion actual de precariedad cognoscitiva. Este media entre “la unién simple que
nos liga a los dioses” y “el vinculo de las pasiones”, que Vvela la experiencia que
corresponde a esta condicién originaria del alma. Su cualidad propia tiene la capacidad
de provocar una dindmica de catarsis en el alma. Atenderemos detenidamente a este
proceso, que ha de desvelarnos la conexion profunda que liga la constitucion del
simbolo y la constitucion del alma, como elementos dindmicos que recorren cada uno
de los niveles de lo real. ElI camino de purificacion del alma ha de pasar por su
desasimiento respecto de su propia estructura personal. Esta experiencia es vivida
como una muerte intimamente ligada al proceso de reminiscencia de si que acontece
en la catarsis. Asimismo, iremos analizando al hilo de nuestras reflexiones el modo de
metamorfosis que se genera en la percepcién como una interiorizacion de los sentidos
capaz de desembocar en una contemplacion unitiva superior que conforma la raiz mas

honda del alma.

De este modo, trataremos el ambito de lo simbdlico bajo un enfoque que lo
ubica en el sentido profundo del pensamiento de Jamblico. Este enfoque viene a ser
defendido en el De Mysteriis frente a las concepciones supersticiosas que ven en el
modo simbdlico de las practicas rituales un medio de atraerse los beneficios de la
divinidad o de tender un puente hacia lo divino como si de un ente exterior se tratara.
En el contexto de la refutacion de tales concepciones, se delimita la funcion del
simbolo como un elemento capaz de conectar con el alma del hombre, facilitando un
viaje interior hacia su propio fundamento divino, hacia su identidad originaria. En ella

encuentra el hombre su verdadera libertad frente a los maltiples condicionamientos
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que le vienen impuestos por una percepcion fragmentada y limitada por opiniones
erradas en torno a lo real. Este conocimiento profundo de si, que propicia grados
crecientes de liberacion en el alma, sera el referente principal y el polo atractor de las
reflexiones que lleva a cabo Jamblico en torno a la funcion del simbolo. La salud del
alma en la libertad que le proporciona la conexién con su propia raiz divina sera el

pilar que sostenga su nocion de lo simbolico.
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8. LA NATURALEZA UNITIVA DE LA DINAMICA SIMBOLICA.

8.1. La comunidad de un amor en concordancia y una union indisoluble de la
unidad (1] Oniao oxvivengno Ovio Aia Gai nip adpu myvo {nmvO) mo éidleo 0): una
comprension del simbolo mas alla de la dualidad.

En el presente capitulo, partiendo de las bases que hemos establecido en los
capitulos anteriores, comenzaremos acercandonos a la cualidad unitiva de la dindmica
simbdlica con el fin de descartar una mala comprension bésica en la funcion propia del
simbolo: que éste sirva de puente entre el alma y la realidad divina concebida como

una alteridad frente a ella.

El modo de liberacion que el simbolo facilita en el alma no se cumple desde el
ambito dual de la referencia externa. La dualidad necesaria a una comprension en la
que algo exterior viniera a liberar al alma y a ponerla en contacto con la divinidad
como un ser configurado frente a ella, se halla al margen del modo unitivo de la
actividad divina, en la que el simbolo encuentra su misma raiz. En este sentido, leemos
en De Mysteriis 4.3.10:

“En efecto, si la comunidad de un amor en concordancia y una union indisoluble
de unidad mantiene cohesionada la practica ritual (1] @wiog OpovonTikng
Kowvovio Kol TG AJIAVTOG GUUTAOKT) TNG EVAOCEMG GUVEXEL TNV LEPATIKTV
amepyaociav), para que ella sea realmente divina y superior a toda accion
conocida comun a los hombres, nada que se diga de ella a partir de las acciones
humanas se le ajusta (ovdév TV Avbpomivov Epyov &n' avtng Aapuodlet
Aeyouevov), ni el modo de llamar que utilizamos cuando intentamos hacer venir a
los que estan distantes, ni el dar 6rdenes como las que damos a los que estan
alejados, cuando pretendemos de otros que hagan otra cosa; por el contrario, la
misma actividad del fuego divino que resplandece universalmente de forma
espontanea, sin que se le llame o incite, actta del mismo modo a través de todos
los seres conjuntamente, tanto los que la comunican como los que pueden

participar de ella.
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Mucho mejor, sin duda, es lo que estamos diciendo ahora, que las obras de los
dioses no se llevan a cabo por oposicion y diferencia (to un dt'évaviidceng 1
drapopdtrog amotedsicbon tax Twv Bewv Epya) como las cosas que se generan
suelen producirse, sino que la obra divina en su totalidad se realiza rectamente en
ellos por identidad, unidad y acuerdo (tavtotnTt 8¢ KOl EvDoel Kol OpoAOYi TO
nav Eépyov &v avtolg katopbovobai). Asi pues, cuando distinguimos entre

invocante e invocado, ordenante y ordenado, mejor y peor, trasladamos en cierta

- e, . . : 267
forma la oposicidn del devenir a los bienes no engendrados de los dioses™".

En este pasaje Jamblico pone de manifiesto el modo unitivo en que se lleva a
cabo la practica ritual en cuanto que pertenece al &mbito de la actividad divina, en la
que hunde sus raices la dinamica propia que instaura el simbolo. El espacio simbdlico,

que se despliega en el marco de la practica ritual, es contenido por “la comunidad de

un amor en concordancia y la union indisoluble de unidad (1] @wiog opovontikrg

Kowvovia Kol Tig adidlvtog cvumAokt) g évacemc)”, leemos en este texto de De

Mysteriis 4.3.10. Esta comunidad y esta union, son la comunidad y la unién misma en
la que encuentran su unidad los principios originarios de lo real: “La comunidad de la
unién indisoluble (kowwvia g adoddTov cupumiokrg)” a la que se apuntaba en De
Mysteriis 1.19.45% es la misma comunidad en la que permanece la raiz de la que

269

emana la operatividad propia del simbolo Esta comunidad inefable se halla

sosteniendo y fundamentando ontol6gicamente el orden mismo de la realidad. Se halla,

2T Bl yap 1) oiMog Opovontikig Kowevia kai Tig ASIGAVTOG GUUTAOKT) TG EVAOGEMG GUVEXEL THY
LlepaTikt|v amepyaciov, v' 6vtog 1) Beia Kol UTEPEYOVGE TAGAV TIV YIYVOGKOUEVIV KOWTV AvOpdTOLg
dampaly, oLSEV TV Avbpamivav Epyav €n' avthg appdlel Aeydpevov, oUte O Tpockarelv oUTG,
WG TA APESTNKOTA 1)UL TPocayopeda, oUTe TO KEAEVEV TOOUTOV OMOLOV TOLG KEXWPLOUEVOLS, WG
€tepov &§ etépav yxepilopev: M a1t 8¢ TG évépyela kKowwg avBaipetog EAAGpmTOVGH TOL Bgiov
TUPOG AVTOKANTOG TE KOl aUTEVEPYNTOG 81 OA®V WGOVTMG EVEPYEL TWV UETOIOOVIWV OUOV KOl TWV
petorapfave avthg duvapévav. TIoAd 81) 0OV Kpelttdv €6TL TO VOVL AEYOHEVOV, TO UT| O EVOVTIOGEDS
1 dwpopdtnrog amotehelchon o TV Bewv €pyn, omep 81 T yryvopeva elobev évepyeicba,
TaOTOTNTL 8¢ Kol évocet Kol OpoAoyia TO v Epyov év avtolg katopfovobor. ‘Eav pev oOv kodovv 1
KOAOVLEVOV T €MTATTOV 1) EMITOTTOUEVOV T) KPELTTOV 1) XELPOV SUUPWHEY, TIV TWV YEVECEMV &ML T
TV eV ayévvnro ayadi PETAQEPOUEY TG EVOVTIOTNTO.

268 Cf. epigrafe 7.6 y 7.7, supra p. 199 ss.

29 De ahi que en De Myst. 1.21.14 Jamblico afirme que el ritual realizado segun las normas hieraticas:
“posee medidas eternas de lo que existe ("Exel 8¢ pérpa t(ov'(’ivm)v aidw)”. Muestra con ello el aspecto
ontoldgico en el ancla su operatividad el ambito simbdlico. Este no puede entenderse sin la articulacion
profunda que liga su naturaleza a la naturaleza misma de la realidad. Los principios en los que se
constituye y se articula lo real abrazan el sentido del simbolo en su misma raiz y le conceden la fuerza
operativa que despliega en el ambito epistémico.
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por tanto, mas alla de toda dualidad y de la posibilidad de la referencia externa de un
ente a otro ente, desde la alteridad de lo que se ha constituido de manera separada. Esta
comunidad se encuentra instaurando originariamente el ser mismo de lo causado,
anterior ontologicamente a la conformacion misma de la individualidad y del espacio

de diferenciacion en el que un sujeto puede ubicarse frente a otros sujetos?’°.

Esta comunidad primordial, que conforma el espacio creador en el que son
constituidos los seres, delimita el modo de actividad propia de lo simbdlico. Todo
cuanto tiene que ver con el simbolo parte de esta comunidad fundante y tiene en ella su
telos mismo. A la hora de comprender la funcion propia del simbolo hemos de tener
presente el modo unitivo de esta comunidad en la que no cabe dualidad alguna. De ahi
que no se pueda acceder a ella desde la exterioridad del objeto. Todo ser constituido en
su particularidad propia, en tanto que despliega su actividad en orden a esta
individualidad cerrada sobre si, introduciéndose en la ldgica de la fragmentacion de
sujeto y objeto, se halla alejado del modo de actividad de esta comunidad primordial.

El simbolo, en su caracter propio, en tanto que arraigado en el modo unitivo de
esta comunidad, tiene la capacidad de mediar en este alejamiento, que, en ultima
instancia, es un alejamiento perceptivo. Ahora bien, esta mediacién es interna, se da
precisamente desde el &mbito mismo en el que no hay dos términos entre los que
mediar. La actividad propia del simbolo no puede establecer un puente entre la
alteridad propia de dos elementos diferenciados segin un modo separado. Su
mediacion consiste en descubrir la conexion unitiva, la comunidad primordial, en la
qgue no puede haber dos, sino la unidad simple de un espacio que constituye en si

mismo la infinita multiplicidad de lo real.

Jamblico en este texto de De Mysteriis 4.3.10 sefiala la cualidad de la actividad
divina que abraza el simbolo, mostrando insistentemente que ésta no se lleva a cabo a
través de los modos duales de la referencia externa. Excluye con ello el modo de
comprension de lo simbdlico segun el cual éste vendria a poner en conexion dos
elementos diferenciados, el alma y la divinidad. A este respecto afirma en este mismo

texto que: “si distinguimos entre invocante ¢ invocado, ordenante y ordenado, mejor y

270 A este respecto, cf. epigrafe 7.2, supra p. 184.
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peor, trasladamos en cierta forma la oposicion del devenir a los bienes no engendrados
de los dioses (Eav pev obv kKeAoUV 1) KGAOOUEVOV 1] EMTATTOV 1] EMTOTTOUEVOV 1)
KPELTTOV 1] XELPOV SLOPWHEY, TIV TV YEVEGEMV &ML T TV Bewv dyévvnra dyoda
petopépopsy mog évavtiotra.)”. La radicalidad de esta afirmacion muestra que en el
marco operativo que establece el simbolo, en tanto que vinculado a la actividad divina,
no hay una relacion de dos términos. No hay una persona que invoque y una divinidad
invocada, no hay alguien que ordene y una divinidad a la que se ordene algo, no hay ni
mejor ni peor. La proye