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EL HOMBRE DIVINO Y SU CARACTER MEDIADOR EN
EL DE MYSTERIIS DE JAMBLICO

MARIA JESUs HERMOSO FELIX

Universidad de Valladolid
DOI: 10.14679/2631

Resumen: dedicamos este articulo al estudio de la significacién de la figura del
hombre divino en la filosofia de Jamblico, especialmente en el De Mysteriis. Para
ello, tratamos de comprender el sentido de la transformacién que se efectiia en
su pensamiento, con el fin de obtener las claves de interpretaciéon fundamentales.
Un elemento esencial es el papel del simbolo. Jamblico construye una nocién
de lo simbolico que recoge las notas de la belleza en la tradicién platénicay su
valor metodolégico.

Palabras clave: Jamblico; tetirgia; hombre divino; tedrgo; simbolo.

1. INTRODUCCION

Cuando nos proponemos acercarnos al sentido del hombre divino en el De
Mysteriis de Jamblico nos asaltan varios problemas de comprension. Quiz4 el pri-
mero de ellos es un cambio de lenguaje desde las Enéadas de Plotino, con un estilo
mucho m4ds intimista, mas purista a nivel teérico, podriamos decir. En Jamblico
estalla la exuberancia de los rituales, de los misterios, la referencia a los dioses y las
tradiciones egipcias. Apenas reconocemos ya la sobriedad mistica con la que Plotino
va definiendo sus trazos tedricos. Aparecen por alli los tetirgos enfrentados a los
taumaturgos de fantasmas, los nombres divinos frente a la supersticién de ciertos
sacrificios que pretenden influir en los dioses. Algo se ha roto, algo ha cambiado
definitivamente en la mente griega, un trastorno extrano, tan misterioso como sus
manifestaciones. Una especie de regresion parece haber tomado el espacio tedrico
hundiéndolo en la irracionalidad del mito, el rito y lo mistérico.

Algo parece haber cambiado en la racionalidad, la razén griega con su claridad
apolinea se ha entregado a la furia dionisiaca. Y, sin embargo, algo profundamente
griego estd siendo desarrollado, esta siendo llevado a un terreno inexplorado.
El recurso al lenguaje de lo mistérico para referir momentos culminantes de la
experiencia filoséfica es un lugar comun en los fil6sofos de raigambre platénica,
desde que la sacerdotisa Diotima apareciera como mascara de Socrates en el Ban-
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quete. Unico momento en el que Socrates, esa mascara de Platon, se enmascara a si
mismo, se esconde tras una mujer para explicar los misterios sagrados del eros, que
desembocan en el inmenso mar de la belleza.

La experiencia filos6fica por antonomasia es nombrada y significada con el
lenguaje de la iniciacién. Eros se presenta como el mediador entre el hombre y lo
divino, entre el limite, la finitud, y la inmortalidad. S6crates viene a cumplir todas
las caracteristicas atribuidas a eros. Este, en su indigencia sublime, pasa a ser el
prototipo de hombre divino, mediador entre la absoluta ignorancia y la sabiduria
que poseen solo los dioses.! Ese hombre, que dice ante Alcibiades no ser nada, en
la nada que postula, es capaz de abrir el espacio de lo divino, de la divina belleza
que sustenta el quehacer filosoéfico. Un demon, una voz divina guia sus palabras y
acciones.

La filosofia antigua parece no quedar nunca relegada exclusivamente al am-
bito humano. Lo divino emerge en cada momento culminante y abre siempre el
camino. Los afanes humanos parecen no alcanzar la mania propia del fil6sofo, esa
que le entregan los dioses y le aparta de las hipocresias y convenciones sociales. La
atopia socratica es marca inequivoca de esta linea filoséfica. La filosofia deja sin
lugar al hombre, le convierte en el mas fuera de lugar, atopotatos,? le abre el espacio
fronterizo de lo divino.

A partir de aqui se abre una complicada interseccion entre la filosofia y el
espacio religioso, entendido como espacio de los rituales, los misterios y los mitos.
Clasicos como Platon y el orfismo de Bernabé (2011) ponen esta cuestion de mani-
fiesto. El paso del mito al logos parece mas un modo de clarificarnos a nosotros
mismos esta complejidad, que una realidad constatable de manera simple en el
pensamiento griego.

También Plotino emplea el lenguaje mistérico, senalando ese sagrario que
exige un cambio en la mirada para poder ver lo que puede ser visto.? Parece que la
mirada debe transformarse, debe ser iniciada para afrontar esta vision. Uno puede
mirar y no ver nada, donde otro miray ve lo que ha de ser visto. Una mirada divina
o una divinizacion de la mirada nos sale al paso tozudamente en cada una de las
conformaciones de esta linea filosofica.

Siempre se trata de una conversion, de una transformacion de la mirada que
permita al hombre contemplar el Bien, efectuar ese giro necesario, que siempre
desed la paideia platénica. Una tinica obsesion: conquistar una mirada divina, tinica
clave de comprension del mundo que circunda al hombre griego, siempre en busca
de la divinizacién, de la semejanza a dios, de la homoiosis theo.

Bajo este prisma, el pensamiento de la Antigiiedad Tardia no deja de seguir una
corriente coherente, se inserta en una logica de sentido, que puede ser rastreada

L Smp. 204 a.
: Tht 149 a.
S Cf En.VI19.11.25.
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y hace comprensible la transformacion en el lenguaje, y no solo en el lenguaje,
que encontramos de modo muy evidente en este momento. El analisis del hombre
sagrado en el De Mysteriis de Jamblico reclama esta perspectiva socrdtica o nos
hunde en la irracionalidad, en una rarisima regresiéon a un espacio prefilosoéfico,
fantastico, desesperado, angustiado, entregado a extranas practicas. Estas son las dos
posibles lineas de interpretacién que podemos asumir.* Ambas han sido ensayadas
por especialistas de altisimo nivel. Daré, alo largo de esta presentacion, las razones
que me hacen decantarme por la primera.

2. PROPEDEUTICA PARA LA EXEGESIS

Dos elementos han de ser tomados en cuenta como propedéutica basica sobre la
que sostener la exégesis. La integracion de todos los elementos que conforman una
civilizacién y el tiempo histérico que vive Jamblico con sus caracteristicas especificas.
El primero de ellos atiende a la reflexion sobre la inmersion del pensamiento en
un mundo cultural compuesto por toda una serie de elementos inseparables. El
mundo de la Grecia pagana no solo es la filosofia y el pensamiento, sino todo un
cimulo de componentes politicos, sociales y religiosos. Si tiramos de cada uno de
estos hilos, todos los demas se ven también tensionados. No podemos entender la
Academia, constituida en torno a un altar a las Musas, sin Eleusis. Ambos pertene-
cen a un mismo marco cultural. El suelo sobre el que camina Sé6crates o Platén, el
ambiente que respiran, no se entiende sin todos los parametros mitolégicos, rituales
y mistéricos. Con toda la tensién dialéctica que establezcan entre ellos, ninguno
es capaz de sobrevivir sin el otro, todos forman parte de una misma cosmovision,
de un mismo paradigma, de una misma civilizacioén. El cierre de la Academia y el
colapso de Eleusis son fenomenos indisociables.

El ascenso imparable de una religiéon universalista como el cristianismo ponia
en cuestion el conjunto de este sistema socio-cultural. No era posible salvar la filoso-
fiay el espacio intelectual pagano, sin salvar su aspecto religioso, mitico y ritual. En
tiempos de Jamblico, esto era ya mas que evidente. Su pensamiento no se entiende
sin tomar en cuenta estas caracteristicas especificas de su tiempo histérico.

Este es el segundo elemento que tenemos que tomar en cuenta: el modo en que
la filosofia de Jamblico responde a estas caracteristicas directamente. Era necesario
dignificar los rituales paganos, atender a su sentido, rescatarlos de su decadencia,
para desplegar una oposicion fuerte ante la presencia creciente del cristianismo,

* A la primera linea pertenecen estudiosos de la Grecia Antigua como Dodds (1951) o
Des Places (1981). En la segunda linea de interpretacion encontramos la obra de Larsen, B. D.
(1972) Jamblique de Chalcis, exégete et philosophe, que abre un intento continuado de recuperacién
del pensamiento de Jamblico; en esta misma linea se sittian estudiosos como Van Liefferinge C.
(1999) La Theurgie: Des oracles Chéldaiques a Proclus; Clarke E. C. (2001) Iamblichus’ De Mysteriis:
A manifiesto of the miraculous; Molina Ayala, J. (2012) Racionalidad y religion en la Antigiiedad tardia;
o Uzdavinys A. (2010) Philosophy and Theurgy in Late Antiquity.
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una religién universalista que amenazaba gravemente todo el universo cultural
del helenismo.

La clave se encontraba ya presente en la convergencia entre la filosofia y el len-
guaje de los misterios, familiar a cualquier fil6sofo de esta linea. Esta interseccién,
fue utilizada por Jamblico en un sentido inexplorado. Si Platon utiliz6 el lenguaje
de los misterios para dar cuenta de la experiencia filos6fica,” Jamblico utiliza el
marco de la filosofia platénica para dar cuenta del sentido de los misterios.

En un mundo que habia pasado por la efervescencia intelectual del helenismo,
por el didlogo intercultural entre los diversos espacios que llegé a abarcar el Im-
perio de Alejandro, el caldo de cultivo estaba mas que servido. Si a eso sumamos
la seduccién por Egipto siempre presente en la mente helena, tenemos todos los
componentes para interpretar el De Mysteriis en su objetivo primordial: entender el
espacto del simbolo y el ritual desde las herramientas que le brinda la filosofia platonica. De
ahi mi firme convicciéon de que el modelo que tiene en mente Jamblico, cuando
piensa en el hombre divino, esta mucho mas cerca del modelo socratico, que del
éxtasis mediimnico, tal como puede pensarlo el hombre contemporaneo.

Siglos de avatares historicos y filos6ficos nos separan de Jamblico, de ese especial
desarrollo del neoplatonismo que llega a conquistar el espiritu griego. Cuando
pensamos en el teurgo y en el hombre sagrado, probablemente nos vengan a la
mente escenas mas propias de la teosofia y el espiritismo, que tanto horrorizé a
Kant, que de ningun aspecto de la Antigiiedad tardia. Personajes como Sweden-
borg y Madame Blavastky sirven probablemente de prototipo a la imaginacién del
hombre contemporaneo. Este es uno de los principales problemas a la hora de
comprender la filosofia que nos ocupa y muy especialmente el lugar que tiene en
ella el hombre sagrado: la nocién de hombre sagrado sumado a rituales y misterios
nos arroja, a nosotros, hombres y mujeres del siglo XXI, indefectiblemente, al
espacio del espiritismo y la irracionalidad.

Asi es en la mente de Dodds (1951), especialista que contribuye a la compren-
sion cabal del pensamiento de Plotino y que, sin embargo, no puede ya enfrentarse
al giro que efectia Jambico. Para él supone la inmersiéon en un tiempo de angustia
que tiene como sintoma asociado el irracionalismo, cuyo manifiesto inequivoco es,
precisamente el De Mysteriis de Jamblico. Si el neoplatonismo ha sido y, probable-
mente sigue siendo, el caballo de batalla de nuestras universidades, el De Mysteriis es
caso aparte en este panorama. Su importancia ha llamado la atencion de los grandes
helenistas que han procurado darle el lugar que le corresponde en el estudio de
esta corriente de la filosofia, que atraviesa toda nuestra historia intelectual. Muestra
de ellos son Carine Van Liefferinge, Dagars Larsen, Gregory Shaw o Molina Ayala,
que nos ha dejado muy recientemente, y a cuyo buen hacer dedico este articulo. Me
sumo a esta linea, tratando de arrojar algo de luz sobre esta figura: la del hombre
sagrado, como mediador entre el hombre y lo divino.

5 Sobre esta cuestién, Cf. Des Places (1981).
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3. UN PRIMER ACERCAMIENTO

Muchos son los caminos de comprensién de la figura del hombre sagrado que
pueden ensayarse desde la perspectiva que proponemos. Todos ellos nos impelen
a tratar la comunidad y la mediacién entre dos espacios: el espacio de lo humano
y el espacio de lo divino. Partimos de que el primero pasa a estar constituido en el
segundo ya de antemano. No hay hombre sin dios para la mirada griegay, asi, el
dios se hace cercano, toma la medida del hombre, cuando este se amplia y se tras-
ciende: “Asi pues, si dios se encuentra siempre tan bien como nosotros a veces, €s
algo admirable” afirma Aristételes en Metaph. 1072 b 24, no sin cierta provocacion.
Algo divino hay en el hombre que es lo mejor que este tiene; tinico aspecto al que,
de verdad, merece la pena entregar la dedicacion y el esfuerzo.

No es verdad que esta comunidad se haya roto con Jamblico, como proponen al-
gunos especialistas, para entender el papel del simbolo y el ritual como tnica sutura
viable de un recién inaugurado hiato. Tendriamos que dar la espalda a demasiados
textos para proponer con seriedad esta hipétesis, uno de ellos es De Myst. 1.3.5:

Antes que la unién que conoce a otro como siendo diferente, esta
naturalmente la unién simple que nos liga a los dioses. No hay pues que
transigir con que nosotros podamos admitirla o no admitirla, ni considerarla
ambigua (pues esta siempre en acto a la manera del Uno), ni es digno
examinarla como si fuera atribucién nuestra aceptarla o rechazarla; pues
estamos nosotros contenidos en ella y alcanzamos nuestra plenitud por ellay
tenemos lo que somos en el saber contemplativo de los dioses.”

El hombre sigue constituido en lo divino, ningun hiato se inaugura con el
pensamiento de Jamblico. Tampoco es verdad que el intelecto haya dejado de
tener una funcién fundamental en este proceso de autoconocimiento, que es el
par indisociable del conocimiento de lo divino. Es cierto que el intelecto discursivo
no puede acceder a la contemplacion, pero tampoco podia en Plotino, como no
podia en Platén. A su vez, también en Jamblico nos encontramos con un intelecto
divino en el que el hombre tiene lo que es y que descubre la mirada de lo sagrado.

No encontramos un repudio del intelecto en nombre del simbolo y el ritual,
sino, mas bien, una funcién intelectiva de lo simbélico, que hay que entendery
repensar. El foco de todas las mal comprensiones, de las confusiones y desacuerdos
es, precisamente este: el papel de lo simbdlico y su relacién con la racionalidad. Si
se hallegado a hacer de Jamblico un fil6sofo de lo irracional es por la enorme difi-

6 gl obv obtog &b &xet, O Npelg moté, 6 0edg del, Bavpoaotov. En la traduccién de los textos

griegos seguimos, con alguna variacion, la version castellana reseniada en la bibliografia

7 TIpo 8¢ Tiig Mg £TEpag ETEPOV YIYVOGKOVOTG AVTOPVNG EGTLY ... T TAV BedV EENPTNPEVT POVOEITG
ovpmhokr). Ok dpa GLYXWPELY xpT) G SuvapEvoug od TV Kai 5186var kol pir diddvar, 008’ Og apgifolov
ti0ecbon (Eotnke yap del kot EvEpyELay EVOEOAG), 008 MG Kupiovg dvtag Tod Kpivew Te Kai drmokpivey
obtg avTnv dokipdlew G&ov: nepiexdpeda yap £v avti] pdiiov Npels kol mAnpodpedo O’ avtig, kol
avtd dmep EopEV &v 1@ ToVG Beolg £idévar Exopev.



150 MARIA JESUS HERMOSO FELIX

cultad que conlleva la comprensiéon del simbolo para filosofia. No de este simbolo
o aquel otro, no de la interpretacion de las historias miticas, sino la comprension
estructural del simbolo como elemento fundamental del quehacer filoséfico.

Nuevamente lo sobrenatural nos invade, la simbologia con todos sus incégnitas
viene a tomar el imaginario contemporaneo. Pero, tras un lenguaje, para nosotros,
exuberante y extrano, la cuestién es sencilla y austera, tremendamente familiar y
ni mas ni menos sobrenatural que el Banguete o el Fedro platénico.

Alli donde nos encontramos con el simbolo, nos encontramos con la comunion
yla mediacién entre dos espacios; espacios inconmensurablesy, a la vez, tremenda-
mente cercanos, constituyentes de una unica realidad. En el simbolo hay diferentes
elementos que se retinen, syn—ballo, poniendo de manifiesto su comunidad asimé-
trica. No se establece una proximidad espacial, sino, por asi decirlo, ontologica.

La realidad muestra su condiciéon compleja, bifaz. Hay una ontologia simbodlica
que es el suelo en el que se mueve simbolo. Si este es efectivo, si el proceso que
abre es posible, es porque es capaz de interaccionar con la naturaleza de lo real:

No veo ademads de qué modo las cosas de aqui son creadas y especificadas,
si ninguna actividad creadora divina y participacién de las ideas divinas se
extienden por el mundo entero. (La opinién contraria) aniquila por completo
el culto sagrado y la comunidad tetirgica de los dioses con los hombres, al
expulsar fuera de la tierra la presencia de los seres superiores. No otra cosa
quiere decir, sino que las cosas divinas estan lejos de las de la tierra, que no se
mezclan con los hombres y que este mundo esta privado de ellas. [...] pero
nada de ello es sensato, pues ni los dioses son retenidos en partes del mundo,
ni la tierra estd privada de ellos. Por el contrario, los seres superiores en el
mundo, lo mismo que no estan contenidos por nada, contienen todo en si
mismos, mientras que las cosas de la tierra tienen su existencia en la plenitud
de los dioses.®

Sobre esta comunidad ontologica de partida se entiende el proceso simbdélico
y la funcién del hombre sagrado. Tal comunidad, siendo lo més evidente de todo,
pasa desapercibida para el hombre cotidiano tras su inmersioén en las pasiones, in-
tereses y pequeneces diarias. El hombre cree ya saber y vive instalado en una mirada
humana, demasiado humana, tras la que ha olvidado quién es. Miray no ve, esta es
la enigmatica realidad que tiene al filésofo descolocado desde el inicio mismo de

la filosofia, a Platon, Aristoteles, pero también antes a Heraclito y a tantos otros.

8 Myst. 1.8.85-100 Ovy, 0p@d 6¢ &ymye Kai Tiva TpdTOV dNpovpyeiton Ta Tiide Kol eidonoteitan, el
ve pndepia Beio Snpovpyio koi @V Oeicv 160GV petovsio Swareivet it mavtog Tod KéGpoL. ‘Oledg 8¢
MG lepag aywoteiog kai Tig Beovpyikiic kowwviag Bedv mpog avBpdmovg avaipesic oty abtn 1 6&a,
Vv 1@V KperrTovev topovoiav EEm T viig €€opilovoa. OVdEV yap dAro Aéyet fj 6Tl dndriotol T@V
nepl yfv Ta Belol kai 6t avOpdmolg 00 cuppiyvutot Kol Mg Eppog avTdv EoTtv 6 Tfide Tomog [...] AAN
00dév £0TL TOVTOV VYLEG obTe Yap ol Beol kpatoDvTal &v Tiot ToD KOGpOL pépecty, obte T mepl YRV
Gpotpo oOT@OV KaBéoTnKey. AAL oi P&V KpelTToveg £V oOTd, O VIO PNSEVOG TEPLEYOVTL, TTEPLEXOVTL
névta &v autolg 10,8’ £mi yiig &v Toig MAnpdpact tdv Bedv Exovta To givar, Omdtay Emrhdeia Tpdg THY
Beiov petoynv yévnrat, e00g £xet mpo T oikelog Eantdv ovciag mpodndpyovtag v aTii Tovg Beods.
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Aristételes afirma en Metaph. 993 b 10 que “como los ojos del murciélago respecto
de laluz del dia, asi se comporta el entendimiento de nuestra alma respecto de las

cosas que, por naturaleza, son las mas evidentes de todas”.’

4. NECESITAMOS UN ARTE DEL GIRO

Necesitamos poner de manifiesto esta comunidad ontolégica en la experiencia
y en la mirada del hombre. La filosofia platénica se propone establecer un método
capaz de movilizar los filtros que empanan esta realidad de partida, una paideia que
se sostiene en la dialéctica como capacidad que pregna el lenguaje y que otorga
un valor especifico al didlogo. Otro flanco fundamental que ensaya la propuesta
platonica es el poder dialéctico de la belleza. La belleza es capaz de allegarse alli
donde el hombre se encuentra, perdido en sus pasiones y egoismos, y acercarle lo
inteligible, a su medida, tensionandole en el punto justo. En el juego dialéctico que
abre la belleza hay una transformacién que convierte la mirada hacia el inmenso
mar inteligible que conforma del mundo que vemos. Alli el hombre se diviniza, se
hace amigo de los dioses, engendra virtudes verdaderas."

Jamblico no pierde de vista la necesidad de poner en juego este arte del giro,
ni el papel mediador que cumple la belleza. En Protréptico 82.15 parafrasea a Platon
(R.518 ¢):

La paideia no es tal como algunos aseguran y proclaman que es. Pretenden,
en efecto, introducir en el alma una ciencia que no esta en ella, como quien
introdujera la vision en unos ojos ciegos. Pero la presente argumentacion
revela que en el alma de todos existe esa capacidad (tavtny ;v évodoay ékdore
ovvary v tjj woyfj) y también el 6rgano con que cada uno aprende: como si la
vista no fuera capaz de dirigirse de la oscuridad hacia la luz a no ser con todo
el cuerpo, asi también hay que girarse con toda el alma desde el devenir hasta
que sea capaz de mantenerse en la contemplacién del ser y de lo mas brillante
del ser. Y afirmamos que esto es el Bien. Asi pues, ha de haber un arte de esto
mismo, es decir, del giro, de como producirlo de la manera mas facil y eficaz
(rodTov ToivoY ABTOD TEYVY GV €N, TG TIEPLAYWYTS, TIVO TPOTOV S PAOTA TE KOl
dvooipwtate petaotpapiostar ), y no de como implantarle la vision, puesto que
ya la tiene. Pero al no estar orientado correctamente ni mirar adonde debe,
hay que hacer que se produzca en €l tal giro, (dA4’ &g Eovtr uev avTo, ovk oplig
08 TeTpapuive 0voE PAémovar of £det, todto dei pnyaviicactar.)."

9 domep yap o TOV VokTepldwv Sppata mpog o eEyyos Exel O ped’ Npépav, obtm Kal TG
NPETEPUG YUYTG O VoG TPOG TA TH| PVOEL POVEPDTATO TAVIWV.

10 Smp. 212 a.

1y nondeiov oy olov Tveg SmoyyeAopevol pacv gival, ToladTny kod sival. eact 3¢ mov ovk
gvovong &v tf] yuxfj smotipng éviidéval, olov Toeroig 0pBatpoig Sy éviBivies. 6 88 ye vilv Adyog
onpoiver tadTy TV évodoav Ekdote SHvapty &v Ti wuxii kai 0 Spyavov ¢ katopaviivel £kocTog,
olov &l dppa pf Suvatov v EAAeG §j EDV SA0 16 chPaTL GTPEPEV TTPOG TO PAVOV £K T0D GKOTMS0VG,
oBtwg v 8An Tii woyfi 8k 0D yryvopévou meproktéov iva, Emg av gig 10 dv kad To0d dvtog 0 pavoTaTov
duvorh) yévmron dvacyécdar Beopév todto 8 elvai papev téyaddv. TovTov TotvLy 0TOD TéXVN BV
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Es ni mas ni menos este arte el que en la mente de Jamblico remite a la tetrgia,
a los rituales, a los misterios y al hombre sagrado. El simbolo toma todas las carac-
teristicas de la belleza y concede al ritual un poder transformador de las pasiones,
de la mirada, de la propia identidad. Si era posible la lectura de los rituales en
esta clave se daria coherencia al &mbito socio-cultural pagano desde la filosofia 'y
los rituales saldrian de su decadencia. Una nueva oportunidad se abriria para el
espacio del paganismo.

El hombre, tras toda una parafernalia ritual y religiosa, habia olvidado la vida
divina que le corresponde, la felicidad mas alta, el compartir la actividad de la divi-
nidad. La decadencia de los rituales, esa que ya denuncia la filosofia desde antiguo,
constituye en tiempos de Jamblico un problema de enormes magnitudes. La sustitu-
cién del marco religioso y ritual del paganismo por el de una religién universalista
como el cristianismo, supone el fin de la civilizacién pagana en su conjunto. Podra
luego el cristianismo transmitir su filosofia, pero el panorama completo que se
extiende ante los ojos del fil6sofo pagano habra muerto para siempre.

Jamblico toma, entonces, el marco teodrico de la filosofia platénica para efec-
tuar un dltimo intento desesperado: dar coherencia al marco ritual y simbélico
del helenismo, mostrar su eficacia filoséfica, podriamos decir; su efectividad en el
camino de autoconocimiento que interesa al fil6sofo.

Mucho se juega en este intento, su mundo. A la vez que deja un reto para la com-
prension del mundo antiguo. El Protrépticoy el De Mysteriis pertenecen al mismo fil6sofo,
mas alla de tesis indemostrables, como la anterioridad de una obra sobre otra'? o de
interpretaciones psicolégicas, como la de una doble personalidad de nuestro autor."

5. LA COMUNIDAD IDEAL: EL HOMBRE DIVINO Y EL SIMBOLO UNITIVO

La comunidad ideal sobre la que se asienta el mundo que percibimos, segtin la
tradicion platonica, va a ser ahora expresada en términos simbolicos, sin vergiienza,
sin reparos. La idea se acerca a los dioses y a la mente del tetrgo. Si la naturaleza,
en su belleza, nos muestra la idea constituyendo el sentido de lo real; el tedrgo es
capaz de reproducir este proceso para abrir un camino de conversion de la mirada.
En De Myst. 7.1.3-15 leemos:

Estos, imitando la naturaleza universal y la creacién divina, producen por medio
de simbolos algunas imagenes de las intelecciones misticas, ocultas e invisibles,

ein, tfig mepraymyfig, Tiva TpOTOV OG PEOTE TE KOl AVUGTPMTATO PETACTPAPNGETAL, OV TOD EpPTOLTooL
00TH <TO> Opdv, AL’ OG ExovTt pev avtd, odk 6pBdG 38 TeTpappéve 00dE BAérovtt of £det, Tobto Sel
pnyavicocOot.

2 B. D. Larsen se inclina por esta hipétesis, aun reconociendo la imposibilidad de situar
cronolégicamente las obras de Jamblico. Ademads, si bien la redaccion del Protréptico es incierta,
el De Mysteriis suele considerarse una obra de juventud, redactada antes de la muerte de Porfirio.
A este respecto, Cf. Van Liefferinge. 2000, n. 86.

% Cf. Des Places, 1981, 337.
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del mismo modo también que la naturaleza ha modelado por medio de
simbolos los principios invisibles bajo formas visibles y que la creacién divina ha
esbozado laverdad de las ideas a través de imagenes visibles. Sabiendo, pues, que
todos los seres superiores gozan con la semejanza de los inferiores y queriendo
colmarlos de bienes mediante la imitacién en cuanto es posible, reproducen
con razén el modo apropiado de la mistagogia oculta en los simbolos.'*

La imagen simbolica reproduce el proceso natural de produccién de formas.
El hombre sagrado pone en juego algo asi como imagenes simbdlicas de la con-
templacion. También la naturaleza produce silenciosamente formas, fruto de su
contemplacion.’” Nada hay de extrano en ello para la tradicién platénica, salvo
que, ahora, un hombre es capaz de reproducir este proceso para abrir un marco
de iniciacion.

La imagen simbdlica reenvia a algo que es manifiesto ya en toda forma, su
comunidad con la idea, con la contemplacion divina. Y lo hace de modo efectivo,
eficaz, elevando la mirada en un camino de semejanza, que transforma al hombre
ala medida de la contemplacion. Solo un dios puede llevar a cabo esta labor, solo
un hombre sagrado, puede efectuar esta mediacion.

El hombre sagrado preserva esta comunidad entre el hombre y lo divino, senala
Jamblico en De Mysteriis 5.23. Si bien “los seres mas elevados estan presentes en todo
por igual del mismo modo y sin obstaculo,” en el hombre sagrado esta comunidad
se da de un modo especifico. Este es capaz de conservar la fuerza de esta comunion y
facilitarla a través de la dynamis simbolica. Es capaz de generar la mistagogia que abre
lo simbolico. En cierto modo, no hay en el teirgo nada especial, nada que le invista
de una naturaleza diferente al resto de los hombres. Su caracter especifico se asienta
en una capacidad, la de manejar la efectividad del juego simbdlico. El poder del
hombre sagrado le viene dado por el conocimiento de los simbolos inefables, leemos
en De Mysteriis 6.6.2. E1 hombre sagrado abre en el simbolo una mirada mas alla de las
pasiones, una observacién mas verdadera, dAnOeotépay katavonow. (Myst. 3.24.10):

Los tetirgos no turban el intelecto divino con cosas de poca importancia, sino
con las que conducen a la purificacion, la liberacién y la salvacion del alma;
ni ellos se ocupan de cosas inttiles y dificiles para los hombres, sino, por el
contrario, de las mas ttiles de todas para el alma; [...] ellos que se elevan a la
naturaleza inteligible y divina.'®

1 obtot yap TV @Yo 10D mavtdg koi TV dnpovpyiay @V Bedv ppodpevor xai adtol Tdv
PUOTIKAV Kol ATOKEKPVPPEVOV Kol AQavdY VONGe®V elikovag Tvag d1d s formy Ekpaivovoty, domep
Kol 1 @Uo1G T0lG EpQavésty £idect TOVG APavelg AOYOLG S10 GUPPOAOY TPOTIOV TIVAL AMETVIMGCATO, 1)
32 1V Oedv dnovpyla v dAROsiav TdV i8edv St THV Pavepdv sixdvav dneypdyato. Eidéteg odv
xoipovTa mdvto T KPeiTTove Oo1doEL THV DTodeeSTEPOV Kol BovAdpievot antd dyaddy obtm mAnpodv
810 Tfig KaTd TO SuvaTOV PPNCcE®S, EikOTOG Kol aTol TOV TPOGEOPOV avTiig TPOTOV THig KEKPLpPPEVNG
€v 101G cLUPPOLOLS pVOTAYOYIOG TPOPEPOVGLV.

15 En. III 8.4.5.

16 Myst. 10.7 008¢ mepi opikp@v oi Beovpyol Tov Belov vodv Evoyrodoty, dALd mepl Tdv gig yoyiig
KGOopow koi GréAvety Kol cotnpiay Gvnkévimy: o0de xohend pgv opeletdotv odtot dypnota 88
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6. ETAPAS EN EL SIMBOLO UNITIVO

Alo largo del De Mysteriis, podemos observar una serie de etapas en el proceso
simbélico que sostiene la comprension de los rituales y la labor del hombre sagrado.
Estas etapas no estdn delimitadas expresamente por Jamblico, pero son ficilmente
identificables o, al menos, podemos senalarlas legitimamente a partir de los postu-
lados en los que se sostiene nuestra exégesis.

En el itinerario simbélico destacan tres momentos que se corresponden con tres
espacios nucleares de la filosofia platonica: la catarsis, la muerte y la reminiscencia.
Nos referimos a algunas notas propias de cada uno de ellos.

6.1. La catarsis

El simbolo no busca anadir nada a un intelecto indigente que hubiese perdido
la confianza en si mismo, no es una muleta para acercarse a los dioses. Al contra-
rio, el simbolo busca desnudar el alma, facilitar la purificaciéon de cada una de las
potencias, dejar desnudo al hombre en su integridad; de modo que emerja “una
observacién mas verdadera” que se corresponde con lo que somos.'” En la parafrasis
de Fedon 69 c, que encontramos en Protréptico 66.21 se esconde una declaracién de
intenciones:

No es éste, ciertamente, un cambio correcto con vistas a la virtud, que los
placeres se cambien por placeres, las aflicciones por aflicciones, el temor
por temor y lo mas por lo menos [...] La verdadera realidad es una cierta
purificacién de todo ello, y la templanza, la justicia, el valor y la sabiduria
misma no es sino una cierta purificacion (1 cwgpocdvy xai i} dikewoadvy kai 1
Gvdpeia ko avti Y| ppoviorg iy kabapuds tig 7).

La purificaciéon ha de atender a todas las potencias, el error en el que el
hombre se encuentra inmerso no es solo conceptual. De ahi la importancia de un
instrumento metodolégico capaz de acompanar una busqueda que trasciende, en
muchos aspectos, la mediacién légica. En la medida en que nos encontremos en
un espacio que no atiende a una clara dualidad entre sujeto y objeto, las categorias
en las que se mueve el pensamiento discursivo se ven rebasadas.

Podemos analizar, de modo diferenciado, la actividad del simbolo sobre la
sensibilidad, sobre el deseo y la voluntad, sobre el animo y, finalmente, sobre la
capacidad l6gico-discursiva. Pero no hemos de olvidar que esta actividad involucra

101G GvBphrmotg, aALA TovvavTiov T Tff Yuxf] ndviev deempdtota: [...] émi 8¢ v vonty kai Oeiav
aveveydévrec.

17 Myst. 1.3.18.

18 00 toivuv adtn €otiv 1} 0pON TTPOG dpetiv dAlayn, 180vag TtpOG NBOVAG Kol AVTTaG tpOg AVTToG
Kol @oPov mpdg eoPov kararrdrtesBor, peilm npodg ELaTTo, [...] 0 8¢ dAnbeg 1@ dvtt €oti kdBupaoig
TIG TV TOOVTOV TAVI®Y, Kol 1] copochivn kol 1 dtkatoovvn kol 1) dvdpeia kol avTh 1 epdvnolg pun
Kaboppog Tig 7.
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a todas las potencias de modo simultaneo. La movilizacién de cada una de las
potencias arrastra a las demas consigo. La vinculacién de la percepcion con la dis-
posicién animica, por ejemplo, es una constatacién que atraviesa toda la filosofia
de raigambre platénica y que esta muy presente en el pensamiento de Jamblico. Las
pasiones nos impiden ver con claridad, impiden una observacién mas verdadera
de la realidad.

El simbolo actia sobre la sensibilidad unificandola, “moviliza nuestra capacidad
de unificacién hacia una intensidad mayor”*®. No se trata de extirpar la sensibilidad,
ni de apartarnos de los sentidos para desembocar en el trabajo del concepto. Antes
bien, se busca una unificacién que recoja la sensibilidad dispersa, intensificindola.
El simbolo cumple un papel primordial en esa labor de recogimiento e interio-
rizacién. Presenta un punto de atraccién, capaz de reunir la dispersién de los
sentidos en la multiplicidad fragmentada. El simbolo centra la mirada, la equilibra,
facilitando el giro, abriéndola progresivamente hacia su fuente, la contemplacién
del intelecto.?

En este sentido, el modo simbdlico de significacién “ni dice ni oculta (odte
Aéyovteg obte kpvntovteg)®!”, sino que se allega al alma como un enigma, cuya re-
solucién la conduce a una trasformacién de su capacidad de comprension, a una
interiorizacién de su sensibilidad y a una ampliacién de su potencia de vida. El
simbolo “ni dice”, pues aquello que expresa no puede ser reducido a las categorias
duales que sirven de suelo a todo decir algo sobre algo, “ni oculta” pues aquello
que expresa es evidente y esta desvelado al centro del alma, a la raiz misma de su
esencia. El modo simbélico de significacién “indica (onpaivovteg)”, senalay propicia
un itinerario de unificacién e interiorizacion, favoreciendo la apertura de la com-
prension al ambito inteligible. Esta contemplacién inteligible conforma el enigma
que porta el simbolo. De ahi que la expresion propia del simbolo no transmita al
alma nada ajeno, nada anadido, sino una plenitud que le es hondamente familiar,
profundamente intima, el enigma en el radica la experiencia de su esencia primera.

Esta catarsis de la sensibilidad se acompana de una catarsis del deseo y la vo-
luntad. A medida que la sensibilidad se interioriza, el deseo cesa de desplazarse
sobre los objetos, volviéndose hacia su propio centro. El giro de la sensibilidad se
acompana naturalmente de un giro y una interiorizacién del deseo, que, alejado

19 Myst. 3.15.26.

2 Habria que deshacer, de una vez por todas, la falsa contraposicion intelecto-sensibilidad,
que instaura uno de los principales puntos de mal comprensién de la tradiciéon platénica. El
centro de la sensibilidad es el intelecto, entendido como espacio de contemplacién. Como
apunta Bréhier (cfr. su traduccién de la En. V.4 (7) 1.40, p. 80, nota 1), acerca mds a la naturaleza
de la contemplacion la sensibilidad que el pensamiento discursivo. El simbolo, atina en si un
aspecto sensible y un aspecto inteligible. Si falla cualquiera de los dos, no podriamos hablar de
simbolo propiamente. La clave de su efectividad es esta correspondencia entre la sensibilidad
y la contemplacion. El simbolo trabaja sobre la sensibilidad, la resitia en el espacio de la
contemplacion. Este proceso implica una transformacién de la conciencia, vinculada a la aisthesis
en todo el mundo griego.

2 Myst. 3.15.20.
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de la dispersion en la fragmentacién de los objetos, se intensifica, abriéndose a su
fuente. Lejos de verse extirpado, el deseo se unifica con “el principio indisoluble del
eros que sostiene lo que es y lo que deviene (£pwtdg e ad1dAvTOV ApynV, SlakpoTodoay
70 1€ dvTa kol o yryvopeva) ",

En la misma medida, la voluntad va centrandose paulatinamente en el presente,
acompanando al deseo en su tendencia a lo inteligible. Cesa también de desplazarse
sobre los objetos, en esa fluctuacién constante que la lleva del pasado al futuro,
entre el arrepentimiento, la frustracién y el miedo. El simbolo facilita la interiori-
zacion y la unificacion de la voluntad, que deja de estar sometida a la exterioridad
del objeto y al azar de los acontecimientos.

Hay una temporalidad implicita en el simbolo, “la observacion del kairos”®
sostiene su efectividad, hasta el punto de que no es necesaria ninguna otra ayuda.
El simbolo quiebra el tiempo cronolégico para facilitar la irrupcién de un presente
que es, a la vez, el inico momento oportuno para acceder a lo divino. Qué duda
cabe de que esta observacion del presente va asociada a un determinado ejercicio
de atencion, a una praxisinterior, sin la que el simbolo no seria mas que una cascara
vacia. El simbolo, Jamblico no se cansa de repetirlo, no influye sobre los dioses,
sino que se entiende como método que recoge todos los aspectos reunidos en el
tratamiento platénico de la belleza.

En la observacion abierta al momento presente, la voluntad cesa de desplazar su
actividad sobre la irrealidad que la mantiene encadenada. En esta atencion abierta,
extendida, que no se aferra a nada, abandona todas sus preocupaciones, todos sus
miedos, todo cuanto le gusta y todo cuanto le disgusta, todo cuanto hizo y todo
cuanto hara. Esta disposicion propicia una apertura gradual y un ensanchamiento
paulatino de la mirada del alma, en la que emerge la profundidad inteligible de lo
real, como una contemplacién actual, presente, de su ser propio.

En el ambito del animo, este movimiento se traduce en una liberacion del “vin-
culo de pasiones (nab@®v deopov)”** y en el nacimiento de las virtudes. El simbolo
templa el alma y tranquiliza su animo, en la medida en que le aproxima un nuevo
modo de experiencia que ya no concibe al otro frente a si, ni a ella como una
particularidad cerrada en si misma. La contemplacion inteligible que el simbolo
trasluce, a la medida misma del alma, va generando en ella una confianza firme
en su ser mas intimo. Abandona entonces el miedo por aquello que pueda acon-
tecerle en el tiempo, pues ha llegado a percibir una identidad mas honda que no
conoce la muerte. Asimismo, abandona la célera, la ira, la envidia, la competencia,
la agresividad, que le provocaba todo aquello que iba contra lo que consideraba
su interés individual. Un interés mas alto, que abraza en su misma raiz a todos los
seres, se ha mostrado como el inico interés que responde a su naturaleza propia.

2 Myst. 4.12.5.

2 Myst. 8.4.31.

#  Este vinculo sumerge en una situacién de “ignorancia o demencia (éyvolav kol
napappocvviy)” o “privacion de vida ({ofig otépnotv)”, como se afirmaba en De Mysteriis 3.20.25.
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El proceso de purificacién que facilita el simbolo deja al descubierto las virtu-
des primordiales del alma, que la liberan del encadenamiento a las pasiones, a los
temores o a deseos enfermizos. A este respecto leemos en De Mysteriis 3.31.13 que
los tetirgos:

Reciben toda virtud, se hacen honestos de costumbres y ordenados, se
liberan de las pasiones y de todo movimiento desordenado, se purifican
de las maneras ateas e impias (ndoav dpetv déyovrau, kai ypnotoi toic 1j0sa1v
émrelodvrou kai k6o oL, TaddV Te GTOAATIOVTON KOl TTAONS GTAKTOV KIVIOEWG, TV
7€ GOV Kal dvociwy tpomwy Kaboapedovalv).

Finalmente, podriamos atender al modo en que tiene lugar este proceso de
catarsis en el ambito del pensamiento discursivo. En cierto sentido, el simbolo pro-
mueve la purificacién de todo concepto y de toda trama discursiva; el espacio de lo
simbolico atiende a la irrupcién en un modo de silencio en el que sujeto y el objeto
se aproximan hasta no dejar espacio a la discursividad. La operatividad del simbolo
sostiene una transformacion integral, un giro que se opera con “el alma entera”.
Esta es su virtud, guiar al alma donde no hay nada que decir, donde toda palabra
llega ya tarde, donde el enigma ha tomado las dimensiones mismas de la vida. La
razén de lo simbdlico asume el espacio vital, no es una razén estrecha, reducida al
ambito légico, pero es razén en el sentido mas pleno, es sentido, logos e intelecto.

6.2. La muerte

El proceso simbdlico se caracteriza por la apertura de modos de catarsis en los
que se va abandonando paulatinamente una experiencia cotidiana, familiar. E1
alma se va desnudando de todo cuanto consideraba como normal y propio hasta
ese momento, de todo aquello a partir de lo que habia llegado a forjar su identidad.
Se moviliza la percepcién que ofrecen los sentidos volcados en la exterioridad y el
modo de experiencia dividida que se cifra en ellos, donde la polaridad sujeto-objeto
tiene la primacia. Junto a ello se movilizan toda una serie de factores encadenados,
de los que hemos tratado en el apartado anterior: la voluntad dependiente de esta
exterioridad y supeditada al objeto; la identificacion con las pasiones que emergen
en este marco, el cierre de todo conocimiento en el ambito discursivo y el poder
de las falsas opiniones que aparecen asociadas, como corolario de estos modos
precarios de experiencia.

Se trata de un proceso que afecta a la identidad radicalmente y que es vivido
como una muerte. Un desasimiento de la conciencia cotidiana, de todo cuanto
se habia creido ser hasta ese momento. Ese momento en que la percepcion se in-
tensifica y se dilata, no dejando espacio a la polaridad sujeto-objeto; ese momento
en que la voluntad y el deseo se trasforman en amor por la realidad presente; ese
momento en el que se abre la contemplacién del trasfondo inteligible de las cosas.
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La transformacién de la mirada, que abre la atraccién que ejerce el simbolo, se
vive como un abandono de si. De ahi el calado del método presentado por la filo-
sofia de Jamblico, que busca subvertir el centro perceptivo cotidiano, descentrarlo,
para abrir la posibilidad de su amplificacién y de la transformacion de la experiencia
de lo real y de si. El conocimiento simbélico no se adapta a un esquema previo,
transmitiendo una informacién predicativa al sujeto. Su efectividad depende de
su poder transformador, de su capacidad para actuar en el sujeto, transmutandolo.

Todo cuanto ha recibido el asentimiento durante largo tiempo cae, pierde
solidez, pierde validez y evidencia. La catarsis rompe el vinculo con todo aquello
en lo que se hallegado a conformar la cosmovisién de referenciay la identidad.

Este camino epistémico es realmente un camino a través de la muerte. Todavia
no hay noticia de una percepcién y una vida mas plenas. El alma abandona lo tinico
que ha considerado como suyo hasta el momento, la tinica vida que cree conocer,
el modo de experiencia al que esta habituada. Se ha quedado sin lugar. Algo asi
como una noche oscura se apodera del alma, el dolor y la desesperacién preceden
a la transformacion. Alli el simbolo, que ha provocado esta muerte, ha de servir
de sostén, ha de evitar la irrupcién de la locura. El simbolo que ha promovido la
muerte también acuna; como mata y acuna, a un tiempo, la belleza, en toda la
tradicién platénica.

Jamblico parafrasea el Fedon platénico (64 a) en su Protréptico 61.10, recordando
la importancia de la muerte para el camino de la filosofia, tanto para la dialéctica
de la belleza como para la dialéctica del simbolo:

A'los demas les pasa inadvertido que la preocupacion de los que se dedican
correctamente a la filosofiano es otra que morir y estar muertos (611 00d&V L0 avTol
gnundevovcty 1j anobviioke te Kol 1eBvavar). Y con razén. Pues a la mayoria
les pasa inadvertido de qué modo los auténticos filosofos buscan la muerte, de qué
manera son dignos de muerte 'y de qué clase de muerte () te Oovotdot kol ) GErof giot
Bavarov koi oiov Bavdtov ol g dANBGG PAdcopot).®

6.3. La reminiscencia

El abandono y la muerte, el dolor y la angustia, no son la tltima palabra, sino
la antesala de una vida mas plena, una vida divina, en la que el hombre se abre y se
trasciende. La muerte que busca el simbolo no supone el final del sentiry de la vida,
sino la condicién para un sentir intensificado que desemboca en la contemplacion.

El recuerdo de lo que éramos antes del tiempo, antes de la conciencia cotidiana,
antes de la separacioén, emerge al fin, divinizando al hombre o mostrando, mas
bien, el origen divino del alma:

£ kwdvvevovoty dcot Tuyydvovoty 0pHdg artopevol priocopiog AeAnBévar todg dAloug, Gt o0dEY

Ao adTol Emrtndevovoy 1 amobviiokely te kai tebvaval. kai péda gikdtmg. AEANOE yap ToOG TOALOVG
7 1€ Bavardot kai 7y ol eict Bavdtov kai oiov Bavdtov oi Mg dANOMS PILOGOPOL.
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Resulta evidente por los mismos hechos lo que ahora estamos diciendo
que es la salvacion del alma (t7jc yoyijc cwtipiov): pues cuando tiene felices
contemplaciones (7@ Oewpeiv 10 poxdpio Osduota), el alma muta a una vida
distinta (7 woyn diinv {onv élidrretor), ejerce otra actividad (étépav évépyeiav
évepyel) y tampoco cree ser entonces hombre (086’ @vipwm nog eivo riyeitan ote),
con toda la razén. Con frecuencia incluso, renunciando a su propia vida, toma
a cambio la actividad bienaventurada de los dioses (moAldxig o€ kai thv éavtijs
ageioa {ony Ty pakepioTatny v Gedv évépyetav avtnilaéoro) 2

En este sentido, el arte del giro, en el que toma parte el simbolo como método,
es, también, un arte de la memoria y del recuerdo. No del recuerdo de ningtn
momento anterior, situado en la linea del tiempo cronolégico, sino de una memo-
ria primordial, original, que irrumpe en ese momento oportuno, en el que kairos
Vence a cronos.

Recordar, aqui, no consiste en acordarse de algo pasado, de algo que acaecio
en otro tiempo, sino que constituye un despertar activo del alma a una cualidad
de vida que trasciende toda categoria temporal. La plenitud de esta vida no se dio
en el pasado y ahora el alma puede acordarse de ella, de lo feliz que fue en aquel
tiempo. La plenitud de esta vida pertenece a la cualidad divina del alma de modo
intemporal. En ella, su sentir y su mirada se abren a la libertad de un presente que
no conoce antes ni después, a la permanencia inteligible del ir y venir de la infinita
variacion de las formas del mundo. Recordar esta vida es despertar al modo de
experiencia y de percepcién que le pertenece en propio; caer en la cuenta de la
felicidad actual que pertenece al alma, ahora, en este mismo instante, en este mismo
lugar. Alli donde el alma se libera de la vision precaria de lo real en la que se halla
inmersa; alli donde se desvincula de su encadenamiento a todo tipo de pulsiones y
pasiones que lallenan de preocupacién y de miedo, que la llevan a percibir a través
de este miedo, sumergiéndola en un olvido de si; alli mismo irrumpe el recuerdo
activo y el despertar de una mirada primordial.

Elsimbolo deja traslucir el saber intelectivo en el que tenemos “lo que somos” a la
medida misma del alma, tensiondndola en el punto justo, provocando en ella una
atraccion profunda que inaugura un reequilibrio y una alquimia de su mirada. Esta
reconoce en el simbolo su naturaleza primera, aquella que le pertenece antes de si
misma, antes del tiempo y del olvido: es su esencia misma la que tiene la potencia
de atraerla hacia si, despojandola de toda falsa identidad. Un amor profundo de
siy una delicadeza inmensa se apoderan del alma, otorgandole la confianza en la
que mora una libertad intemporal y un recuerdo transformador.

% Myst. 1.12.11 Afjhov 8¢ kol 6’ adtdv @V Epyov d vuvi popev glvor Thg yoxfig cotplov: v
yop 1@ Bewpeilv T0 pakdplo Oedpota 1 yoyn GAANY Conv dAAdtteTol Kol Etépav Evépyeslav évepyel
Kai 008’ GvBpmmog etvar Mysitar 16te, OpOAMC Tyouuév” moAAAKIC 88 Kol TNV £0vTiC dpeioa {mny Ty
HaKOPIOTATV TOV BedV Evépyetay avimila&aro.
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7. EL PODER DEL HOMBRE DIVINO

El simbolo, como método de un camino de autoconocimiento y divinizacion,
es el par del hombre divino. El hombre divino no esta investido de ninguna natu-
raleza especial, no es diferente del comtn de los mortales. Su poder se halla en el
simbolo, como el poder del fil6sofo en la tradicién platonica se halla en la belleza.

El hombre divino, es el hombre divinizado a través del simbolo. Incluso los pa-
sajes mas dificiles de comprender, como De Mysteriis 6.6.2, se encuentran inmersos
en esta logica. El tetirgo no es un hombre manipulando al dios, sino el hombre
divinizado, el hombre que, unido a lo divino, rige el cosmos, como ya pasaba con el
alma perfecta en el Fedro platénico 246 c: “(El alma) si es perfectay alada, surca las
alturas y gobierna todo el cosmos (teléa 1&v 0OV 0060, Kod TTEPOPEVT HETEDPOTOPET
€ Kol tévto 1OV KOGPoV S101kel) 727

El tetirgo da 6rdenes 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 [...] ensenando con el
empleo de estas palabras cuanto, cuan grande y qué poder tiene por su unién
con los dioses, otorgado por el conocimiento de los simbolos inefables.?®

8. EL FILOSOFO Y EL. HOMBRE SAGRADO FRENTE AL TAUMATURGO
DE FANTASMAS

Podemos establecer un juego de asociaciones y oposiciones que creo 1til para
comprender la propuesta de Jamblico. Ciertamente, si leemos el Protréptico en pa-
ralelo al De Mysteriis, se hace evidente la convergencia tedrica entre la concepcion
de la filosofia y de la teurgia. Mas alla de lecturas prejuiciosas, la lectura que hace
Jamblico de la naturaleza de la filosofia platonica es legitima y permanentemente
asentada en parafrasis y citas. Por ejemplo, en Protréptico 70.10 leemos:

La filosofia parece proporcionarnos la evasion de los vinculos humanos, la
liberacion de la generacion, el retorno al ser, el conocimiento de la auténtica
verdad y la purificacién de las almas. Y si en esto consiste la verdadera
felicidad, hay que esforzarse por la filosofia, si queremos realmente ser
bienaventurados.®

? Un texto especialmente querido por Plotino, que lo cita en Enéadas IV 8.2.25.

%0 Beovpyog dia i SVvapy TdV AoppiTeY cuVENpATOVY 00KETL MG BvBpmTog 008’ g avOpwmivy
YOy XPOPEVOG EMTATTEL TOIG KOSPIKOTG, GAL’ @G £V Tf] TOV Bedv Tael mpobmbpywv [...] GAL’ év i
TOWTY TdV Ay yproel dddokmv donv kel NAKNV kel tiva £xet Thv dvvapy d1d v 1pog Beodg
gvooty, fiv mapéoynkev adTd TAV AnoppT@VeLPPOLmY 1 YVHGIG.

2 erhocooia anaAlaynyv TV avBpoivev Secpdv tapéyety kKol Moo TG YEVECEMG KoL TEpLay @YV
émi 10 OV kol yvdow Tig dviwg dAnbeiag kol kaBapowv Toig yoyoic. €l 8¢ &v T00TE pdAoTd 0TV 1
dvtwg gvdarpovia, orovdastéov mept avTyv, ginep Sviog Bovddpeda pakdpiot eivat.
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Esta lectura de la filosofia como camino de purificacién y liberacién se halla
evidentemente sosteniendo la planta de comprension de la tedrgia. Del mismo
modo que el fil6sofo brinda la mayoria de las notas que caracterizan al hombre
sagrado. El teirgo, como el filosofo, es aquél que ha sido liberado de las pasiones,
que ha ordenado su alma en la convivencia con lo divino y ordenado: “reciben toda
virtud, se hacen honestos de costumbres y ordenados, se liberan de las pasiones
y de todo movimiento desordenado, se purifican de las maneras ateas e impias”*
leemos en De Mysteriis 3.31.13. Del mismo modo son referidos en Protréptico 69.24 los
genuinos amantes del saber que, siendo liberados de las pasiones por la filosofia,
“son valerosos y ordenados (kxoopioi giot kai dvopelot)”. Jamblico se incardina aqui
en la comprension del filésofo que encontramos en Republica 500d: “Por convivir
con lo divino y ordenado el fil6sofo se hace todo lo ordenado y divino que puede
serlo un hombre (O¢iw 61 koi Koopio 6 Ye PAOGOPOG OPAGY KOGHOG T€ Kai BETog i¢ TO
duvarov avBpdne yiyverar)”. No hay una contraposicion entre la figura del filésofo
y la del tetrgo sino, tras el diferente lenguaje, una constante convergencia. Salta a
la vista el trabajo de traduccion y exégesis que va haciendo Jamblico, vertiendo la
naturaleza del fil6sofo en la horma del tetdrgo.

Frente a esta asociacién hay una oposicién, no menos esclarecedora de las
intenciones teodricas de Jamblico: la que se da entre el tedrgo y el mago, entre la
magia y la teurgia, entre el juego simbdlico y la taumaturgia de fantasmas. Si el
simbolo abre la comunidad con lo divino y, liberando al hombre de la apariencia, le
brinda una mirada divina, real, mds alld de las pasiones; los fantasmas que mueve la
taumaturgia conforman apariencias enganosas que apartan de la verdad y sumergen
al hombre en la enfermedad y las pasiones:

Tampoco compares las contemplaciones mas radiantes de los dioses con
las visiones producidas artificialmente por la magia, pues éstas no tienen ni
actividad ni esencia de lo que se ve ni verdad, sino que producen fantasmas
vanos, meras apariencias.”

Jamblico quiere dejar claro que esta actividad estable, efectiva, eficaz, en la que
se mueve el hombre sagrado no tiene nada que ver con la magia. Es su opuesto, si
queremos decirlo asi. El hombre sagrado pertenece al ambito del simbolo, en el
que el hombre se trasciende en lo divino. Hay una mania divina, un éxtasis divino
que le entrega al hombre lo mejor que hay en él. Pero también hay un éxtasis
pernicioso, danino, que excita las pasiones y saca al hombre de si para sumergirlo
en lo mas tenebroso y oscuro.

Distingue Jamblico entre dos tipos de éxtasis:

¥ ncav apetiv déyxovtal, kal ypnotol toig 0o émitedodvrol kol kOopiol, nabdV TE
araAAGTTovToL Kol Tdong ATdKkTov KvAcEmS, TOV T& abémv Kal dvooiav tpdnmv kabapebovoty.

1 Myst. 3.25.55 AMa pnde toig and Tijg yontelog texvikdg kortackevalopévolg eaviaciolg
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Unos debian hacia lo inferior, unos llenan de insensatez y demencia, los otros,
en cambio, procuran bienes mas preciosos que la sabiduria humana; unos caen
en un movimiento desordenado, inarménico y material, los otros, en cambio,
se abandonan a la causa primera que rige también el orden del mundo; unos,
en tanto privados de conocimiento, desvian de la razén, los otros, lo contrario,
en tanto unidos a los seres que sobrepasan toda nuestra inteligencia; unos
son mutables, los otros inmutables, unos contra la naturaleza, los otros, en
cambio, por encima de la naturaleza; unos hacen descender al alma, los otros,
en cambio, la elevan; unos la distancia por completo de la participacion divina,
los otros, en cambio, la unen a ella.*

9. CONCLUSION

El simbolo no anade nada, no inviste al hombre con una divinidad anadida,
sino que descubre una comunidad de partida, media en un proceso de autodescu-
brimiento. Como eros, el simbolo solo resta, solo desnuda, solo entrega al hombre
a la mas completa indigencia; alli donde, tras la purificacién, descubre que no es
nada, salvo una mirada divina. Alli se cumple la naturaleza de eros, la indigencia y
la abundancia mas plena se reconocen y convergen.

Eros, espejo de ese hombre sagrado que es Sécrates, mediador por excelencia,
amante eterno de la belleza, se esconde tras el hombre sagrado que maneja el
simbolo. El mismo no es nada, su poder se esconde en la belleza, como el poder del
teurgo se oculta en el simbolo. Cada nota caracteristica de la belleza en la tradicion
platénica la encontramos vertida en el simbolo que pone en juego la filosofia de
Jamblico.
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