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La filosofia como rito de renacimiento
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Prefacio

Este libro plantea un serio desafio a la visién ortodoxa de
la filosoffa y a la correspondiente historia de su desarrollo.

En la Antigiiedad, la realidad se entendfa como una se~
rie de pasos descendentes que partian de lo mds inefable y
simple y se desplegaban mediante la divinidad a través de las
diversas condiciones de la existencia. Las mis altas de estas
condiciones se situaban préximas a la simplicidad originaria
y por ello eran puramente inteligibles, mientras que las més
bajas iban cobrando complejidad y mutabilidad hasta ha-
cerse perceptibles a los sentidos. Estas condiciones inferiores
de la existencia no eran rechazadas por malignas o ilusorias,
sino que se apreciaba su valor y fiabilidad por su relacién con
lo mis elevado. Cada plano de la realidad tenfa su correspon-
diente respuesta en la naturaleza del ser humano. Al poseer
los niveles mds altos el mayor grado de sensibilidad e inteli-
gibilidad, era en ellos donde los filésofos trataban de ubicar
el centro del arte y la ciencia de la filosofia. Por eso la filo-
soffa se consideraba en la Antigiiedad una disciplina interior
que hacfa posible Ia participacién consciente y activa en un
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drama de naturaleza divina e intelectual; si lo expresdramos
en términos actuales, podriamos decir que la filosoffa era un
camino espiritual o un yoga para la iluminacién.

Pero, en algiin punto de la transicién de la Edad Antigua
ala Moderna, esta visién y propésito de la filosoffa fue per-
diéndose en gran medida, y hoy nos encontramos con
que aquello a lo que aiin damos el nombre de filosoffa ha
permitido que su centro descienda y se sitde en los niveles
miés bajos de la realidad. Por tanto, no cabe duda de que
las facultades humanas sobre las que se asienta la filosoffa
moderna serdn, por necesidad, los niveles mis bajos del
pensamiento: si en un principio la filosofia fue meditativa,
contemplativa e incluso intuitiva, ahora, en cambio, se halla
reducida a una estrecha forma de razonamiento légico, atra-
pada para siempre en el mundo temporal. La razén, valorada
antafio como un punto de partida para alcanzar el reino de
la inteligencia eterna y la divinidad supraeterna, es ahora un
fin en s{ misma. La filosof{a ha perdido su nervio a lo largo
de la modernidad, y, como un piloto que ya no confia en su
aeronave, el empuje de la razén nos obliga a volar a ras de
tierra sin poder elevarnos hacia el aire libre.

Hoy tenemos lo peor de las dos posibles visiones del
mundo: hablando de forma muy general, podemos decir
que la filosoffa moderna ya no valora ni la metafisica ni la
teologia (ambas consideradas constructos de la mente hu-
mana sin base en la realidad) y, dado que el mundo material
ya no se contempla como una manifestacién de la providen-
cia divina, no es posible solucionar una situacién en la que,
después de todo, el cuerpo y la materia han sido despojados
de toda bondad y significado.

No es necesario que aceptemos los errores presentes: lo
que ha sido descartado por siglos de abandono puede res-
taurarse.

22



Este libro no es el comienzo de una reevaluacién radical
de la filosoffa occidental y sus origenes, pero si, de lejos, la
llamada més firme y coherente a emprender esta tarea que
se ha escrito en tiempos recientes. Una vez que, de la mano
de su autor, demos un paso atrés y examinemos las eviden-
cias, externas e internas, de cémo la filosoffa europea (en
otras palabras, la griega) fue creciendo a partir de las tradi-
ciones egipcias, el lector imparcial deberé concluir que no es
creible ninguna otra posibilidad. ; Por qué los escritores de
la Antigiiedad afirman sistemiticamente que sus mejores
sabios visitaban a sacerdotes egipcios para aprender de ellos
sino es por la arraigada y ampliamente difundida reverencia
que sentfan hacia aquella tierra y sus ensefianzas?

Para apreciar la gravedad de la malinterpretacién a la que
han sido sometidos los origenes de la filosofia, debemos se-
guir la exposicién que hace Algis Uzdavinys del camino por
el que la verdadera y original naturaleza de la filosofia y su
propésito se fueron apartando tanto de la visién académica
como de la comiin y popular a lo largo de tantos siglos.
Y aunque en dltima instancia el error de no reconocer las
raices egipcias de la filosofia occidental se puede ver como
un problema cefiido a la exactitud histérica, el no haber en-
tendido ni su naturaleza ni sus designios ha tenido y tiene
todavia las mis profundas, vastas y graves consecuencias
para toda la humanidad. Por eso L4 filosofia como rito de
renacimiento es una contribucién tan bienvenida en el pen-
samiento de hoy.

Como sucede con cualquier cambio radical de posicién,
en la materia que sea, serd necesario reajustar ciertos detalles
una vez que, por asi decir, se haya sacudido el polvo y otros
pensadores sumen sus esfuerzos a la tarea de explorar esta
nueva perspectiva. Estd fuera de toda duda que el reto que
este libro lanza a los fildsofos actuales no es otro que con-
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siderar la verdadera esencia de la filosoffa como una manera
de participar en la realidad divina y, por tanto, en sus acti-
vidades, relacionadas sobre todo con la visién interior y no
tanto con la mera 18gica. En cuanto se reconozca la validez
de esta postura (aunque esto lleve un tiempo, pues la visién
interior es una disciplina que requiere un desarrollo gra-
dual), podremos remontarnos a las escrituras de una tradi-
cién que se sittia entre las fases egipcia y neoplaténica, con el
fin de volver a abordarlas bajo esta nueva luz. Actualmente,
numerosos escritores ven al mismisimo Platén como parte
de un movimiento que se aleja de la visién divina en direc-
cién a las limitaciones del razonamiento puramente 16gico.
Es necesario preguntarse si esto es en verdad asi o si no serd
que las modernas escuelas racionalistas han malinterpretado
hasta tal punto a Platén tomandolo por un légico escéptico
que aquellos que se mueven en torno a esta revisién radical
de la filosoffa se han apresurado a aceptar tal perspectiva: si
este cuestionamiento se afrontara con la suficiente apertura
de miras, nos encontrarfamos con que los diilogos de Pla-
t6n (repletos como estin de imigenes y pasajes misticos, de
descripciones de Sécrates en estados meditativos y de con-
tinuas referencias a mitos tradicionales e iniciaciones) son
imprescindibles para entender la filosofia como un rito de
renacimiento. Se trata de una estimulante exploracién que
requiere una mayor profundidad de pensamiento.

Pero, dejando esto a un lado, en Lz filosofia como rito de
renacimiento podemos ver que una indagacién respetuosa
de la cultura més elevada del antiguo Egipto pone de mani-
fiesto su conexién con los dltimos desarrollos de la filosofia
griega en las ensefianzas de los platénicos tardios y con las
doctrinas orientales, lo que nos impulsa a rescatar la con-
cepcién ahora pasada de moda de una filosofia perenne y
universal. Las verdades de la filosoffa, como dice Thomas
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Taylor, «las que han sido ocultadas por siglos de olvido, tie-
nen una subsistencia coexistente con el universo, de modo
que volverdn a ser restauradas y florecerin de nuevo du-
rante prolongados periodos a través de las infinitas revolu-
ciones del tiempo».

Tim Addey, octubre del 2008
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Introduccién

El titulo de nuestra monografia tal vez parezca extrafio
e incluso paradéjico a aquellos que estin ligados de forma
acritica a los predominantes sistemas modernos de cla-
sificacién y presentacién de la «realidad». Debido a que
hoy en dfa la filosoffa se encuentra irremediablemente
reducida al discurso filoséfico abstracto y a que éste es
visto con demasiada frecuencia como «una enfermedad
del lenguaje» por pretendidos terapeutas académicos, se
hace muy dificil comprender que un aspecto esencial de
toda filosoffa antigua era una préxis perenne devotamente
armonizada con ciertos patrones arquetipicos y con el
curso de unos ejercicios espirituales bien establecidos. Este
arte de vivir, demandado en un principio por la propia
economia espiritual y material del antiguo Estado teocra-
tico (reconocido como imagen del reino celestial) y después
por la filosoffa entendida como «amor a la sabidurfa», no
era un simple ejercicio prictico, sino que, por encima de
todo, consistia en un ritual sagrado de los grandes miste-
rios divinos de la existencia, correctamente escenificados y

27



vividos como si fueran representados por el Ser, la Vida
y el Intelecto.

Serfa imprudente prestar demasiada atencién a aspectos
como, por ejemplo, si filosofiz es o no el término que debe-
ria ser aplicado a cualquier manifestacién de pensamiento
humano coherente, o si ha de ser salvado a toda costa de la
abominacién moderna. Sin embargo, una légica consistente
nos permite utilizar este término en contextos histéricos y
culturales diversos, a pesar de que el uso convencional lo
restrinja a ciertos métodos especializados de investigacién o
a dominios particulares del conocimiento. No hay por qué
ver en esta libertad académica de interpretacién un frivolo
voluntarismo, por la sencilla razén de que es posible ras-
trear el origen del llamado «racionalismo cientifico» hasta
los sistemas hieriticos de las antiguas semidticas, las cuales
no son més que metaestructuras de conocimiento metafisico
y coherencia 18gica.

A este respecto, uno deberfa recordar que incluso los
estudios empiricos y positivistas se podrian ver como «fan-
tasfas elaboradas segtin los géneros de la ciencia objetiva y
de la formulacién técnica».' Por extensidn, cabria hablar de
géne y tépoi no sélo en literatura sino en todos los aspec-
tos de la vida humana, social e individual, incluyendo el ra-
zonamiento filoséfico, la imaginacién creativa y todo tipo
de «experiencia». Hasta las denominadas «investigaciones
cientificas» y las consecuentes tecnologias modernas tie-
nen su propio «estilo literario» y ocultan premisas ontolé-
gicas que son del todo mitolégicas cuando no fantisticas.
De ahi que James Hillman dijera lo siguiente:

Nuestras vidas son la recreacién de nuestros suefios; los
argumentos de nuestras historias son dramas arquetipicos
desde su mismo comienzo; somos méscaras (personae) por
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las que los dioses se personan (personare) [...]. Todas las ex-
presiones de los arquetipos son traducciones de una metifora
en otra. Incluso las sobrias definiciones operacionales del
lenguaje légico-cientifico no son menos metaféricas que una
imagen con la que se presente a los arquetipos como ideas
raiz, 6rganos psiquicos o figuras mitolégicas, o como los ti-
picos estilos de existencia o las fantasias dominantes que go-
biernan la consciencia.*

En vez de inquirir «qué es la filosoffa»,’ uno podria pre-
guntarse, por ejemplo, qué tipo de contenidos, es decir,
qué actividades mentales, dimensiones espirituales, méto-
dos, actitudes, pricticas e incluso patrones rituales y de
comportamiento pueden suscribirse bajo el término filosofia
entendido segtin la antigua acepcién de camino que lleva a
la sabiduria. Por tanto, nuestra intencién es mostrar que la
philosophia en sus formas pitagérica, platénica y neoplaté-
nica estd relacionada desde un punto de vista estructural,
temitico e incluso genético con las antiguas tradiciones de
Oriente Medio, muy en especial con las de Egipto.

La principal caracteristica de la filosoffa helénica no es la
racionalidad en cuanto tal (ya que las visiones mitolégicas
del mundo y sus respectivas estrategias filolégicas o herme-
néuticas son ya totalidades tanto o més racionales, sistemd-
ticas y coherentes), sino la devaluacién, al menos parcial,
de las imdgenes y su adhesién al razonamiento segin las
categorias abstractas y los «hechos al desnudo» de la l6gica.
Aun asf, la principal tarea de esta filosoffa permanece inalte-
rada en su esencia: cambiar la pervertida naturaleza humana,
transformarla y, en Gltimo término, conducirla a la felici-
dad, es decir, a su restaurada identidad divina. Esta tarea es
herencia directa de las antiguas «filosofias», esto es, de los
misterios de la muerte, la transformacién y el renacimiento
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espiritual, de sus consecuentes teorfas cosmogénicas, sus
sistemas de simbolismo arquetipico y los ejercicios rituali-
zados propios de una «vida divina organizada.

La historia convencional de la «filosoffa occidental», es-
tablecida y canonizada entre los siglos xvin y x1x, nos dice
que la filosofia consiste en reemplazar el mito por la razén,
dando asf nacimiento a una sociedad racional basada en le-
yes racionales. Para la Ilustracién europea, esto supone la
eliminacién de la religién y de todas las supersticiones irra-
cionales. Aqui, la «filosoffa» es identificada con una ocu-
pacién secular y racionalista dirigida contra los «idolos»
de la imaginacién religiosa y de la fe, o, haciendo alguna
concesién, con una apologia racional de los sentimientos y
la moralidad cristiana y su «natural» derecho de domina-
cién mundial. Esta convincente identificacién poskantiana
de la filosofia con un discurso filoséfico abstracto impera
todavia hoy tanto en la consciencia académica como en la
popular y provoca diferentes reacciones, en especial entre
aquellos que han sido educados, por un lado, por tradicio-
nalistas y, por el otro, por posmodernos.

Ananda K. Coomaraswamy, uno de los mayores expo-
nentes del pensamiento tradicionalista contemporéneo, de-
fine la filosoffa como «un saber acerca del conocimiento»
y sostiene que «los problemas a los que debe enfrentarse
son, como es evidente, los de la racionalizacién», aplicada
a correlacionar la informacién provista por la experiencia
sensible a través de la reduccién de los particulares en uni-
versales. Dice:

Mis all4 de esto, la filosoffa se ha cefiido a un saber no tanto
acerca de tipos particulares de pensamiento sino mds bien acer-
ca del pensamiento, a un anilisis de lo que significa pensar y a
una indagacién de cuil podria ser la naturaleza de la referencia
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iltima del pensamiento. En este sentido, los problemas de la
filosofia conciernen a la naturaleza 1ltima de la realidad, a su
actualizacién o a su experiencia, entendiendo por realidad lo
que sea en acto y no en potencia [...]. Entonces, el conoci-
miento no lo es de presentaciones individuales sino de tipos
de presentacién, o, dicho con otras palabras, de cosas en su
aspecto inteligible, es decir; del ser que las cosas tienen en
la mente del conocedor, ya sea como principios, como géne-
ros o como especies. En la medida en que el conocimiento
esté dirigido al logro de unos fines, lo llamaremos «prictico»,
mientras que si permanece en el conocedor serd denominado
«teorético» o «especulativo».+

Ademds de abstracta, la filosofia tiene que ser sistemi-
tica para constituir una totalidad légica.s Ahora bien, estd
claro que todos los grandes sistemas mitolégicos y religio-
sos constituyen totalidades 14gicas cerradas con base en
premisas estrictamente metafisicas. Asi, Coomaraswamy,
siguiendo de alguna manera el ejemplo peripatético, habla
de dos filosofias. La «filosoffa primera», que est4 en concor-
dancia con la «verdad revelada» (o que sirve como vehiculo
racional para la revelacién), no es «en primer lugar deduc-
tiva y después inductiva, sino que es inductiva de principio
a fin, y su légica procede invariablemente de lo trascenden-
tal a lo universal, y de ahi a lo particular. Esta filosoffa pri-
mera, tomando como garantia la proposicién “asi como es
arriba es abajo”, y viceversa, es capaz de encontrar en cada
hecho microcésmico el rastro o simbolo de una realidad
macrocésmica y, en consecuencia, “probar” por analogia;
pero este proceso, en apariencia deductivo, no se emplea
aqui por la via de la prueba sino por la de la demostracién,
donde no tiene cabida la prueba légica, cuyo lugar es ocu-
pado o por la fe (el credo ut intelligam de san Agustin) o
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por la evidencia que pone de manifiesto la experiencia in-
mediata (alankikapratyaksa)».6

Por consiguiente, el contenido de la metafisica se describe
como el de «la Identidad Suprema, concebida como una in-
separable unidad de potencia y acto, de oscuridad y luz».7

La definicién de la metafisica a partir de su relacién con
el concepto monista de una Identidad Suprema absoluta no
es evidente sin un considerable esfuerzo hermenéutico o sin
la construccién de una metateoria universal capaz de satis-
facer las exigencias particulares de la «mente filoséfica» de
acuerdo con unas premisas especulativas adecuadas. Estas
premisas incluyen ciertas nociones acerca de la inmortalidad
y la eternidad, la muerte y el renacimiento, asi como una
elaborada (y a menudo mitologizada) jerarquia de la exis-
tencia y una més o menos explicita teorfa de los arquetipos
divinos.

Aunque estén expresados en lenguajes mitolégicos, sim-
bélicos y rituales, todos estos conceptos filoséficos ya estin
atestiguados en la antigua civilizacién egipcia, y podemos
encontrarlos en las raices de la modernizacién helénica de
aquella antigua «filosoffa» basada en la identificacién con los
nombres y las cualidades divinas que formaban parte de las
transformaciones alquimicas, logradas dentro de un marco
oficialmente establecido por la semiética tetirgica y la icono-
logfa de la realeza. A este respecto, Franz Rosenthal habla de
«una variacién comiin del concepto “yo soy ti”» (el para-
digmtico aserto mistico) extendida por el antiguo entorno
espiritual de Egipto, Asiria y la India. Rosenthal, militante
del movimiento moderno, atribuye su origen al «borroso
mundo de los anhelos magicos» y lo argumenta como sigue:

La identificacién magica fue un tipo de procedimiento es-
tandarizado que resultaba 1til para resolver los misterios de
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ambos mundos, el natural y el sobrenatural. Se afirmaba que
este dios es ese otro dios, que a es b, y de inmediato se adquirfa
poder y desaparecian las dificultades. Los brahmana sinscri-
tos estdn repletos de manifestaciones de este tipo: «Todas las
deidades son Agni; todas las deidades son Visnu». Del recién
llegado que es examinado por el brahmin con la pregunta
«gquién eres?», se espera la respuesta «yo soy ti» [...J. En par-
ticular, las religiones gnésticas se caracterizan por la recons-
truccién del sistema de poder que mantiene el mundo unido
(o que podria desgarrarlo) por medio de intrincadas series de
identificaciones mutuas entre las abstracciones metafisicas y
las informaciones conocidas, sean fisicas o histéricas. Entender
el sistema es el primer y decisivo paso hacia la salvacién.?

El conocimiento de la divinidad sélo es posible mediante
la identificacién con la realidad divina, y esta identificacién
(o transformacién gradual y trinsito a través de la serie de
identidades) que culmina en unién es el objetivo final de la
forma egipcia de la vida filoséfica. Se trata de un camino
que exige purificacién, la correcta prictica de los ritos hie-
réticos, la perfeccién moral, la contemplacién y unos cono-
cimientos que resultan ser la principal fuerza directriz de la
iluminacién, de la transformacién alquimica y de la restau-
racién de la propia identidad divina.

Tanto la filosoffa pitagérica como la platénica, aunque
operen a distintos niveles epistemolégicos y dialécticos,
revelan los mismos patrones ocultos. Pese a que nuestro
propésito sea explorar estos patrones y sefialar (tanto como
sea posible) las vias de transmisién esotérica, esta tiltima
cuestién sers siempre secundaria e incluso marginal, impor-
tante sélo para los ingenuos entusiastas de la investigacién
histérica, cuya amplitud de miras se limita a las supuestas
«influencias» empiricas o mecdnicas. En resumen, diremos
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que ciertos aspectos de la metafisica helénica (en especial,
de la neopitagérica y de la neoplatdnica) consisten en la
designacién y descripcién filoséfica de los mismos princi-
pios divinos y de idénticas manifestaciones cosmogénicas
(idénticas desde la perspectiva de la philosophia perennis,
aunque no coincidan del todo en el dominio de los hechos
histéricos) ya presentes de forma explicita e implicita en las
imdgenes y en los simbolos de los jeroglificos empleados
por los sacerdotes egipcios.

Los propios filésofos griegos rastrearon las semillas de
sus hairéseis remontindose a la tradicién hieritica egipcia.
Los neoplaténicos reconocieron el origen divino de la phi-
losophia y 1a compararon con los ritos metafisicos o misté-
ricos dedicados a la ascensién del alma y a su reunién final
con el Intelecto demidrgico (Nods) y el Uno. Esta tarea
mistica (devayana, el camino de los dioses en las #panisad)
exigfa un contexto ontolégico, cosmolégico e imaginal de
la existencia humana que fuera inseparable de la abruma-
dora trama noética de las energias divinas. La palabray la
imagen, o cualquier otro simbolo tetirgico, eran esenciales
para el proceso de unién del alma humana con sus para-
digmas. El universo se entendia como una suerte de texto
multidimensional escrito por la divina sophia, de modo que
«<hacer filosofia» sélo podia significar estar en concordan-
cia con esta providencia que regia el mundo y valerse de
cierta hermenéutica esotérico-sacramental para leer como
era debido sus jeroglificos ontolégicos. Como dice Pierre
Lory:

Los seres humanos despiertan al nombrar cualquier cosa

del mundo, porque el nombre saca la realidad interna corres-
pondiente a lo que existe dentro de uno mismo.?
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Puesto que en las sociedades tradicionales los lenguajes
humanos son tomados, al menos en ciertos aspectos ideales,
como refracciones del cosmos noético y de su organizacién
en la mente humana, el correcto uso creativo y ritualizado
del culto en los propios lenguajes sagrados (junto con todos
sus posibles acertijos, juegos de palabras, etimologfas meta-
fisicas, asociaciones y giros exegéticos) puede ser también
reconocido como equivalente del «filosofar». El fin de este
discurso transformador y de su «lectura» es la transmuta-
cién del individuo, su despertar y renacer.

Asi pues, incluso moverse a través de los dias cualitativos
y simbélicos de un calendario sagrado no es més que seguir
una «via filoséfica» hacia la anhelada integracién divina imi-
tando la circunvalacién del Afio. Estos ciclos anuales tanto
demitirgicos como teirgicos, ademds de representar la pere-
grinacién del individuo por los principios arquetipicos (y su
dramdtica experiencia de lo sagrado), sirven como un ver-
dadero modelo de filosoffa personal en todos sus aspectos:
misticos, sociales, politicos, econémicos, éticos y estéticos.
Si esta via tradicional de participacidn, de experiencia directa
a través del mito y de «sometimiento» (que, sin embargo,
podria incluir el aspecto heroico de la iniciacién y el juicio)
puede llamarse «filosofia», entonces la actividad filoséfica no
se restringird a ciertos casos extraordinarios, sino que se ex-
tenderd a quienes siguen su propio y «predestinado» camino
a través del texto arquetipico de las teofanias, las médscaras
y los cambios de polaridad de las identidades divinas (como
los de Horus y Seth, o los de los deva y los asura) con los que
se trasciende toda dualidad.

Cuando esta meta de la filosoffa se formula en los radica-
les términos de las «identidades» metafisicas (pensemos, por
ejemplo, en el objetivo final de la ascensién llevada a cabo
por el Horus dorado en los Textos de las pirimides [PT]),
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deberi entenderse como la construccién de la tumba o del
altar para el sacrificio. En palabras de Coomaraswamy:

Lo que en metafisica se entiende por inmortalidad y por
eternidad implica y demanda de cada hombre una total e in-
quebrantable negacién de sf mismo y una mortificacién final
por la que muera y sea enterrado en la Deidad [...]. Para la
Identidad Suprema, la muerte y la oscuridad no son inferiores
alavidayalaluz, ni el Asuraal Deva [...]. Esto es lo que con-
sideramos el propésito final de la filosoffa primera.’

Designar esta iniciativa sagrada (en su origen relaciona-
da con las tendencias particulares de las antiguas formas de
pensamiento) con la expresién filosofia primera no es mis
que un convencionalismo inherente a la tradicién del aca-
demicismo occidental. Sin embargo, la misma idea de renaci-
miento espiritual y unién dltima dominé tanto las pricticas
de los cultos egipcios como el sofisticado pensamiento neo-
platénico.

No es de extrafiar que la modernidad (que en parte se
asienta en el legado protestante) rechace de plano esta clase
de filosofia sacramental y que, en su lugar, presente como
filosofia su propia manera de explicar las cosas y de im-
poner reduccionistas fantasfas ideolégicas. Es incluso més
interesante ver como la llamada posmodernidad disfruta
romplendo con toda la tradicién filoséfica (clasificada y
preciada hasta la idolatria por la modernidad) que presunta-
mente parte de Platén y Aristételes hasta llegar a Descartes
y Hegel.

Algunos criticos de las instituciones sociales modernas
describen esta ruptura como una rebelién contra las ten-
dencias totalitarias de la filosoffa occidental y califican de
saludable la impotencia de la mente para «pensar» lo que
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llaman «lo otro», promoviendo en consecuencia toda forma
de pura estupidez e irracionalismo en sustitucién de una
teologia negativa. Asi, Michel Foucault argumenta que

la muerte de Dios arroja a las llamas todas las formas previas
y estables de pensamiento, y usa sus carbonizados restos para
dibujar extrafios y tal vez imposibles rostros."

Otro influyente escritor, Richard Rorty, habla de la ab-
soluta bancarrota de la filosoffa tradicional y de la «filosoffa
epistemolégicamente centrada».’ Su implacable critica se
dirige, en principio, contra la totalidad del proyecto epis-
temolégico de la modernidad, comenzando por los segui-
dores de Descartes y Kant. Sin embargo, los relativistas
posmodernos ridiculizan, al mismo tiempo y en un mismo
envite, todos los sistemas metafisicos tradicionales (en es-
pecial, aquellos que pertenecen a la corriente neoplaténica)
al ver en sus afirmaciones sobre la verdad y la belleza de lo
divino puras ficciones ideolégicas carentes de fundamento.
Y se dice que a la filosoffa también le aguarda este infausto
final, pues tal actitud «posfiloséfica» encuentra su propio
disfrute solipsista en el rechazo de cualquier forma de teorfa
universal.

El mundo esti del revés. Por eso serfa un grave error
pensar que una de las principales caracteristicas del pensa-
miento posmoderno es su insistencia en la primacia de lo
prictico sobre lo teorético. Podemos estar seguros de que
la préxis de autocomplacencia, olvido, desvio, alejamiento y
pecado (todo un crimen en nombre de la democracia y de
una especie de pseudohumanismo) no tiene nada en comin
con las praxeis espirituales de purificacién, dskesis, contem-
placidn, autosacrificio, conmemoracién y virtud. Los pos-
modernos que luchan contra el orden metafisico de las cosas
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y contra toda shari‘ah (es decis, ley sagrada) ven en los valo-
res del disciplinario y administrado mundo moderno la re-
presentacién del dragén; en consecuencia, «esos valores han
de ser destruidos para que el espiritu se transforme en un
nifio creador de valor en el que la vida vuelva a afirmarse»."s

Tal y como sefiala Frithjof Schuon, cuando la salud es-
piritual se convierte en una fantasia es porque algo se ha
olvidado u abandonado:

Por un lado, la inteligencia carece de valor efectivo, salvo
que sus contenidos sean las verdades fundamentales que se han
ido atesorando; por otro, la inteligencia debe estar en equili-
brio con la virtud y la fe.*

Por consiguiente, el relativismo filoséfico del «nifio crea-
dor de valor» (para el que la sabiduria equivale a una se-
ductora y agresiva prostituta) sélo tiene la capacidad de
ironizar y sonreir con su persuasiva teatralidad 16gica. Pero
este enloquecido teatro posmoderno no nos dard a conocer
la misteriosa historia de Khidr y Moisés (ni siquiera a través
de los ojos del Mul4 Nasrudin), sino que nos mostrari la
desagradable farsa de una puesta en escena sadomasoquista
y desprovista de valor. De acuerdo con el acertado comenta-
rio de Schuon, esto sucede porque «una inteligencia privada
de toda verdad vive contra si misma».’ En palabras de Gary
B. Madison:

Nos condenamos sin solucién al relativismo en el preciso
instante en que hacemos como Richard Rorty y, al rechazar
la nocién metafisica de Verdad, rechazamos también todas
sus metanarrativas, es decir, cuando nos negamos a aceptar
la legitimidad de la teorfa, que de por sf siempre busca alguna
forma de validez unsversal. Del mismo modo, nos precipita-
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mos en una especie de nihilismo cuando, al rechazar la no-
cién metafisica de Realidad, seguimds adelante y afirmamos
que las verdades de cada persona no son nada mis que sus
«ficciones» privadas, esto es, cuando equiparamos la ficcién
con la mera semblanza (o simulacro) y le negamos el poder de
recrear o refigurar y, por tanto, de mejorar lo que llamamos
«realidad».*

Nuestra prioridad no es argumentar contra las acrobacias
mentales de quienes siguen a Rorty, ni declarar que estamos
en posesién de cierta verdad «formal», signifique esto lo que
pueda significar para cada cual. Nuestro propdsito es bas-
tante mds humilde: lo dnico que pretendemos es examinar
ciertos paralelismos entre el antiguo pensamiento egipcio
y el helénico, y mostrar que la philosophia (aparte de otros
aspectos importantes) esti asentada directa o indirectamente
en los patrones hierdticos de los antiguos cultos y puede
reconocerse como un rito de transformacién y renacimiento
noético. El «quehacer filoséfico» como rito hermenéutico
(que en parte consiste en moverse a través del texto ontolé-
gico, es decir, a través del laberinto césmico de ideas y pen-
samientos, palabras e imdgenes, simbolos y acciones) no es
sélo una entretenida empresa metaférica dentro del domi-
nio de la retérica, sino que entrafia la correcta restauracién
de la propia mente individual y augura la reunién final con
los principios divinos. El consecuente discurso metafisico se
basa en intuiciones noéticas, términos ambivalentes e imige-
nes paraddjicas que configuran su adecuado «circulo herme-
néutico. Este no puede ser traducido al lenguaje positivista
de los «hechos», ni convertirse en la «mera ficcién sin vida»
caracteristica de los museos histdricos contemporineos, sin
que se pierdan su oculta dimensién tetirgica, su gusto ima-
ginativo y su transformadora baraka.
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Aunque cada perspectiva hermenéutica construye y re-
construye el pasado con im4genes llenas de significado y
mis o menos coherentes, siempre tiene su fundamento en
las expectativas y las necesidades espirituales de su audien-
cia, real o imaginaria, por lo que, ademés de imprudente,
serfa un error descartar la mayoria de estas perspectivas o
ignorarlas en su conjunto por la sencilla razén de que su ho-
rizonte mental esté condicionado por el aprendizaje de otro
tipo de discurso «cientifico». Teniendo siempre en cuenta
la imagen metafisica més extensa y aceptando que las dife-
rentes variaciones de la jerarquia (con independencia de que
sean «invenciones» platénicas o neoplaténicas) serdn valida-
das por la propia amplitud de su contexto ontolégico, uno
podria igualar per analogiam, por ejemplo, el Atum-Ra solar
con el Nods neoplaténico, o usar los términos sejem, Sakti
y dynamis como si fueran intercambiables en ciertos casos.
Estas comparaciones aisladas no pretenden ser la afirmacién
de la estricta coincidencia de sus objetos (figuras de pensa-
miento, formas literarias, simbolos, mitos y categorias filo-
séficas subyacentes), o, hablando en términos histéricos, no
tenemos intencién de «probar» que cada concepto particu-
lar de una tradicién concreta deriva directamente de otro se-
mejante pero perteneciente a alguna otra cultura extranjera.

Citando otra vez a James Hillman (a pesar de su persis-
tente tendencia a reducir y transferir las realidades noéticas
al nivel de la imaginacién psicolégica):

Desde un principio la mente tiene que asentarse en el fir-
mamento azul, como el trono de lapislizuli y zafiro del mis-
ticismo o como el cielo azur de Boehme, philos sopbia. [...)
éste es el lugar mitico donde se origina en imagen y forma el
soporte metaférico para todo pensamiento metafisico. Esta es
la presentacién de la metafisica en imagen y forma.”
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Capitulo 1

La filosofia y la maravilla del asombro eterno

Uno deberia ser cauteloso y no dar por sentado que la
philosophia naci6 con Pitdgoras (que, segtin Jamblico, visité
a los sacerdotes egipcios y de ellos adquirié toda la sabidu-
ria que atesoraban; Vita Pyth., 4)* s6lo porque, de acuerdo
con la tradicién helénica, el pensador de Samos fue quien
invent este término. Para Pitdgoras, la filosoffa estaba aso-
ciada a la via de Apolo y consistia en someterse a purifi-
caciones, en cobrar consciencia de los principios divinos
y en asimilarse progresivamente con Dios. Esta forma de
vida pitagdrica (bios Pythagorikés; Rep., 60oab) no puede
oponerse a los ritos sagrados, pues la verdadera e inmortal
naturaleza divina no se alcanza limitindose a la theoria o
a la contemplacién de los principios universales de la ar-
monia, sino a través de una préxis constituida por dskesis y
therapeia. El propio Pitdgoras conducfa estos rituales hierd-
ticos oculto tras un velo, y sélo aquellos que superaban los
cinco afios de pruebas, iniciaciones e inevitables purifica-
ciones gozaban del privilegio de ver la cara del Filésofo, su
divino hegemdn (lider y guia espiritual). Por eso podriamos
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aceptar, si bien con sutiles reservas, la declaracién hecha por

David R. Fideler:

Aungque el pitagorismo esté intimamente relacionado con
el pensamiento érfico del mismo periodo, el factor distintivo
que con més claridad se interpone entre ambos es que para
los pitagéricos la liberacién de la rueda de la existencia no se
obtiene a través de ritos religiosos, sino mediante la filosofia
entendida como la contemplacién de los primeros principios.
Por tanto, la philosophia es una forma de purificacién, una via
a la inmortalidad. Como ya han observado otros, mientras que
los misterios eleusinos ofrecfan una tinica revelacién y el or-
fismo un tipo de vida religiosa, Pitigoras proporcionaba, ade-
mds, una forma de vivir basada en la filosoffa.?

Sin embargo, la philosophia, o, mejor dicho, el filosofar
—entendido segiin la antigua acepcién del término como una
muy especial forma de vida y de paideia, como biisqueda
de la verdad—, se inspira en patrones tedrgicos internos y en
ritmos césmicos. Seria un grave error considerar el «ritual»
(teleté o ritus, esta tltima palabra muy préxima al concepto
védico de rta, el orden universal mantenido por los constan-
tes trabajos divinos, theia érga) como una de esas ceremo-
nias externas que tanto hieren las iconoclastas sensibilidades
protestantes y modernas.

Quizi el «asombro» que, segiin los antiguos, provoca el
«nacimiento de la filosoffa» no tenga nada de arbitrario o
de «espontineo», en el sentido actual de la palabra, ya que
es de segundo grado, esto es, la repeticién del asombro cos-
molégico primordial. En el Egipto faraénico, el asombro
ensalzado por los bau de Oriente (las manifestaciones es-
pirituales de Thot) ante la salida, o el renacimiento, del sol
es un reflejo del eterno asombro que constituye la gozosa
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autoconsciencia divina ante la aparicién del Sol noético, de
Atum-Ra al emerger de las inefables aguas del abismo. Pero
este asombro ante el amanecer no estarfa completo sin el
asombro ante el anochecer, cuando se revela el misterio de
la muerte y Anubis guia al sol a la tumba, hacia el osirico
templo interior de la transformacién alquimica.

Si el asombro (thaumdzein) ante la vida y la muerte, las
glorias divinas y los misterios terrestres es el verdadero ori-
gen del filosofar, entonces podriamos estar de acuerdo con la
afirmacién de Christos C. Evangeliou de que la especulacién
filoséfica es tan remota como la aparicién del Anthropos.s
Ademis, el pasaje correspondiente del Teeteto de Platén
prueba que este asombro se aborda en lo que al concepto de
iniciacién se refiere:

Este sentido del asombro es la marca del filésofo. Es cierto
que la filosoffa no tiene otro origen, y fue un buen genealogista
el que hizo de Iris la hija de Taumante [...]. Ahora bien, echa
un vistazo alrededor y asegirate de que ningiin no iniciado
pueda escucharnos. Por 7o iniciado me refiero a esa gente que
cree que sélo es real aquello que puede agarrar con las ma-
nos y no admite que haya ninguna accién o proceso, o lo que
sea, invisible que pueda aceptarse como real [Theaet., 155de].

Platén sostiene claramente que el asombro filoséfico es
el causado por cosas reales pero invisibles, es decir, por las
Formas, o realidades noéticas, y que no es por casualidad
como se aprende o se alcanza este «milagroso» conocimien-
to filoséfico con el que se asciende al reino de lo inteligible,
pues constituye la esencia de la iniciacién.

Ademis de iniciacién y guia, la filosofia requiere tiempo
libre, entendido como la condicién necesaria para la vida
contemplativa, siempre y cuando este «tiempo libre» no sea
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un Jastre para las obligaciones de la «vida litdrgica», tanto
de la conducida en los templos egipcios como de la coti-
diana que dictan las piadosas actitudes ascéticas. De acuerdo
con el testimonio de Aristételes:

Que esta filosoffa no es una ciencia productiva se des-
prende claramente incluso de la historia de los primeros fi-
lésofos. Es por el asombro de éstos por lo que los hombres
ahora comienzan a filosofar como se comenzé a hacerlo [...].
Un hombre perplejo por el asombro se ver a si mismo igno-
rante; por eso hasta el amante de los mitos es en algin sentido
un amante de la sabiduria, pues el mito se compone de mara-
villas [Metaph., 982b, 11-19].

De ahi que cuando se establecieron todas estas invencio-
nes también se descubrieran ciencias cuyo propésito no es ni
proporcionar placer ni cubrir las necesidades de la vida, y que
los primeros lugares en los que aparecieron estas ciencias fue-
ran aquellos en los que los hombres empezaron a tener tiempo
libre. Por esta razén las matemiticas aparecieron en Egipto,
porque alli a la casta sacerdotal se le permitia disfrutar de una
vida desocupada [ibid., 981b, 19-24].

Aquellos académicos contemporineos con una marcada
inclinacién ideolégica (en concreto, aquellos cuyo escep-
ticismo académico llega a convertirse en una suerte de si-
niestra ideologfa) basada tanto en la mitologfa «cientifica»
moderna como en la posmoderna estin condenados a la
ceguera, por lo que se apresurarin a rechazar la siguiente
afirmacién de Isécrates sobre Pitdgoras:

En una visita a Egipto se hizo estudiante de la religién po-
pular y fue el primero en llevar a los griegos toda la filosofia,
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y es obvio que se interesé con mds rigor que otros por los
sacrificios y la pureza ceremonial [Busiris, 28].

De acuerdo con Isécrates, los antiguos egipcios, firmes
en su piedad y en su sabiduria prictica (eusébeia kai phro-
nesis), introdujeron el ejercicio de la filosofia (philosophia
dskesin) para el alma como «una ocupacién con el poder
de establecer leyes e investigar la naturaleza del universo»
(ibid., 21 y sigs.). Este punto de vista nos muestra a Pitdgo-
ras como a un dotado e inspirado imitador que represent
el papel de avatar filoséfico para la joven civilizacién helé-
nica y que edificé su filosoffa sobre una tradicién ya sélida-
mente establecida.

La afirmacién de que la filosofia (en toda su variedad
de formas, mis alld del racionalismo discursivo occidental)
comienza con el asombro significa remontarse al tep zepi
(el Tiempo Primero egipcio), a las revelaciones noéticas y al
Antepasado arquetipico de toda la humanidad. De hecho,
la filosofia s6lo se ocupa de un par de preguntas esenciales:
(1) quiénes somos y (2) qué debemos hacer para mejorar
nuestro ser y eludir la amenaza de la perdicién. El cono-
cimiento de nuestras identidades y de sus relaciones con el
reino arquetipico no se produce por medio de las fluctuan-
tes opiniones humanas y de sus caprichos: con frecuencia,
este conocimiento es visto como si fuera enviado desde el
més alla, revelado por Dios desde lo alto o desde lo miés
intimo. Por eso no es de extrafiar que Adén sea el primer
profeta para los rabes y los musulmanes en general.

Este tema fue elaborado y desarrollado por el eminente
sufi andalusi Ibn ‘Arabrt (a veces llamado Ibn Aflatiin, <hijo
de Platén»), para quien Adin es el primer principio de re-
flexién y el espiritu de la forma reflejada. Segiin el Shaykh
al-Akbar, Adin equivale al arquetipo de la humanidad, al
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principio del proceso creador, préximo al Intelecto ploti-
niano (Nois) o quiz4 su imagen en el dominio del Alma
universal. Adén integra todas las realidades césmicas y sus
manifestaciones individuales, asf como todos los nombres
de Dios, de ahi que se haya visto en €l a uno de los agentes
del conocimiento eidético. Dice Ibn ‘Arabt:

Si no fuera por la Realidad, que en cuanto forma [Su forma
cualitativa] permea a todos los seres, y por las realidades inteli-
gibles, ninguna determinacién [esencial] se manifestaria en los
seres individuales. Por tanto, esta dependencia que el Cosmos
tiene de la Realidad es un factor esencial para su existencia [...].
Ahora ya eres conocedor de la Sabiduria relativa a la forma-
cién corporal de Adin, a su forma externa, asi como te has he-
cho conocedor de su formacién espiritual, de su forma interna,
a saber, de que él es [segiin esto dltimo] la Realidad y [segin
lo primero] también una criatura. Ademds, has aprendido a
conocer su rango como sintesis [forma] de todo, lo que lo hace
merecedor de la Regencia [divina].4

De acuerdo con la filosofia neoplaténica, el Intelecto di-
vino piensa la totalidad del universo de las Formas que El
ha hecho nacer. Es el eterno creador y sustento de todas las
sucesivas manifestaciones ontolégicas; por eso, en cualquier
tiempo especifico y en cualquier lugar, alguien llevado por la
necesidad podria entrever las mismas verdades y construir
doctrinas metafisicas similares, aunque expresadas con tér-
minos, estilos e imdgenes diferentes. Esta perspectiva nos
provee de un firme fundamento para los incontables aflo-
ramientos de la «filosofia perenne». El ilimitado mundo
noético (kdsmos noetds) se caracteriza por una completa
carencia de espacialidad y por contener los principios de
toda posible sabiduria, a pesar de sus en ocasiones dis-
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torsionados reflejos terrestres y de sus trayectorias his-
téricas.

El dnico problema es que la mayoria de los pensadores
modernos no pueden aceptar la <hipétesis» de las Formas
o del Intelecto divino. Segiin las creencias modernas, cual-
quier filosofia que se aproxime, o asegure aproximarse, a
la presencia divina, a la unidad o a la sabiduria acabari en-
zarzdndose en la lucha por las verdades absolutas y con-
frontdndose con su propia violencia mortal. El optimismo
positivista promete una especie de salvacién a través de un
continuo incremento de informacién a veces imitil e incluso
dafiino para la integridad espiritual. Jacques Derrida podria
estar més o menos en lo cierto al describir la violencia como
la dominacién ideolégica ejercida a través de la metafisica
(en el distorsionado sentido moderno del término), pero su
gramatologia lingiifstica ejerce una violencia similar o ma-
yor.s No es posible lidiar con las contradicciones presentes
dentro del nivel del pensamiento discursivo con permanente
ironia y cinismo, pues al final uno acaba abandonando por
completo la «filosoffa». Sin embargo, nuestra tarea es ana-
lizar las antiguas formas de pensamiento, las cuales son
inseparables de la certidumbre noética, la revelacién y la
ascensién hasta la divinidad.
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Capitulo 2

Aprender a vivir y aprender a morir

La tradicional paideia (educacién) egipcia tenia la fun-
cién de estimular una sabidurfa superior e integral por el bien
de todo el cuerpo del Estado (permeado y sostenido por
el ka del faradn, el principio vital) y del alma (b2), ambos
gobernados por el principio sagrado de maat (verdad, de-
recho, mesura, justicia). Esta paideia estaba bajo el dictado
de los sacerdotes (o filésofos, como sostiene IsGcrates),
pues éstos gozaban del tiempo libre (schéle)} que permite
el aprendizaje (scholé) destinado a la formacién del hom-
bre contemplativo (anér theoretikds). Si aceptamos que los
antiguos helenos (y no sélo los pitagéricos) reverenciaban
la forma egipcia de gobierno e imitaban sus ejercicios espi-
rituales y sus ensefianzas con relacién al alma, no cabe duda
de que la philosophia es (al menos en ciertos aspectos) un
producto puramente egipcio. En si, philosophia (Isécrates
fue uno de los primeros en usarlo) podria hacer referencia a
un término egipcio andlogo, hoy desconocido pero proba-
blemente relacionado con algiin compuesto de meri (amor)
y rej (conocimiento).
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No es necesario ser un héroe cultural para entender que
el término filosofia puede cubrir e incluir diferentes formas
de pensamiento no reducibles al «monomito» del raciona-
lismo helénico, tan ensalzado por aquellos que tratan de ex-
cusar algunas supersticiones contemporineas y de ocultar
a toda costa sus propios crimenes intelectuales. Como ob-
serva John P. Anton al ocuparse de la confianza filoséfica en
éros y en el poder del ldgos (el cual no puede subsistir sin el
lenguaje divino del Ser y de la mitologia sagrada):

Estoy seguro de que el derecho a filosofar, a obtener acceso
a esta virtud intelectual, no es algo que uno se asegure pagando
una cuota anual a la Asociacién Americana de Filosoffa.¢

Es dificil decidir si el término griego no#s (inteligencia,
intuicién, percepcién, entendimiento esencial y no discur-
sivo) podria derivar del verbo egipcio nu, nua (ver, mirar),
relacionado con el griego noéo (ver, percibir, observar); o
si el griego sophia (sabidurfa) deriva del egipcio seba (ense-
fianza, aprendizaje, estrella), como afirma con osadia Mar-
tin Bernal.” Aun as, esta incertidumbre filolégica no puede
impedirnos reconocer la existencia de la «filosofia» egipcia,
o su amor por la sabiduria y el aprendizaje. El término se-
bayt (ensefianza) ya fue usado por los egipcios para designar
una amplia variedad de textos relativos a doctrinas, siplicas
y alabanzas, incluyendo los pertenecientes a la literatura
sapiencial. Antiguos sabios (a veces convertidos en auto-
ridades arquetipicas) como Hordyedef, Imhotep, Neferti,
Jeti, Prahemdyehuti, Jajeperreseneb, Ptahhotep y Kaires,
mencionados en el Papiro Chester Beatty IV, de datacién
ramésida, podrian ser reconocidos como guias espirituales
y como filésofos. Ademis, creemos que alguna forma de
filosofia puede inferirse del simbolismo del arte sagrado y
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de los ritos del templo, debido, entre otras cosas, a que la
posterior filosoffa platénica serd modelada, consciente o in-
conscientemente, de acuerdo con patrones rituales ocultos.

La literatura sapiencial constituye una pequefia y puede
que «modernizada» parte de la copiosa produccién escrita
del antiguo Egipto. En ella se asigna la posicién central a
Neter («Dios» como ente anénimo), contemplado como el
«Creador y Sostén de todas las cosas», el «Sefior soberano»,
el «Juez supremo y Socorro siempre presente», el «invisible
y omnipotente Pastor de la humanidad». Las responsabi-
lidades del hombre hacia El consisten en la adoracién, la
obediencia y la confianza, especialmente enfatizadas en el
periodo ramésida, durante el cual la piedad personal se con-
virtié en modelo de virtud. No cabe duda de que el ideal
del verdadero hombre silencioso (ger maa), que podemos
encontrar por primera vez en la literatura sapiencial egipcia
mis antigua y que mis adelante fue desarrollado por las
teologias del Imperio Nuevo (1550-1070 a.C.), se corres-
ponde con el ideal pitagérico. Este concepto de «silencio»
no se reduce a la prerrogativa de los iniciados que afron-
tan el Principio inefable, sino que se extiende a la adecuada
actitud que el devoto debe observar tanto en su corazén
como ante la deidad en el templo, a las buenas maneras en
presencia del maestro, de un alto cargo o de un amigo, al
autocontrol (ger) y a la moderacién de las pasiones ejercida
por el «alma racional», dicho sea en términos helénicos. En
ocasiones, este principio ordenador se entiende y repre-
senta como el abrumador £« del faraén, el mismisimo hijo
deRa.

Los antiguos textos egipcios tratan del destino del alma
(ba) en el Otro Mundo y sirven de motivacién para la buena
vida aqui y ahora, cumpliendo con la voluntad de Dios (se-
jeru en neter). Las admoniciones inscritas en la tumba de
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Petosiris, renombrado sabio y sacerdote de Thot hacia el
siglo 1v a.C,, se dirigen al hombre vivo:

A ti que te aproximas y a cada hombre que sepa leer las
escrituras, ven y lee las inscripciones que hay en esta tumba,
que yo te guiaré por el camino de la vida, te diré cudl deberd
ser tu conducta, [para que puedas llegar al puerto de la ciudad]
de las generaciones. Debes aferrarte a lo que yo te diga; asi
descubrirés su valor y me estaris agradecido por ello.?

Este y otros textos (sebayt) semejantes aconsejan al lec-
tor seguir la verdad y la sabiduria en cada ocupacién, es
decir, vivir y partir hacia el bello Occidente (a morir) de
acuerdo con los patrones establecidos por el piadoso y recto
siervo de Dios.

El estudiante de las antiguas civilizaciones debe recordar
siempre que incluso en la Antigiiedad grecorromana la filo-
soffa era considerada una guia espiritual para alcanzar una
vida feliz, asi como una iniciacién orientada a una exitosa
transformaci6n e integracién en el «coro divino» después
de haber muerto.

Ilsetraut Hadot describe la filosoffa antigua segiin dos
térmulas paradigmaiticas: aprender a vivir y aprender a mo-
rir, entendida esta tltima como la premisa légica de la pri-
mera.®

A la luz de esta perspectiva, la philosophia serfa un mé-
todo para eliminar nuestros miedos irracionales, ambiciones
y pasiones, para transformar y recuperar nuestra identi-
dad esencial, que requiere del aspirante que actiie de ma-
nera piadosa y sagrada (eusebds kai hdsios) hasta que cobre
consciencia de que todas las iniciaciones y visiones son con-
cedidas en su intelecto por los poderes que se hallan ocultos
en el interior del inmenso templo de los dioses, que no es
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otro que el universo. Si como dice Tales de Mileto «todo
estd lleno de dioses» (frag. 22DK), serd entonces necesario
ser piadoso para hacer filosoffa.

Una vez establecido el paralelismo entre (1) un templo
para iniciaciones como el de Eleusis y (2) el cosmos, el mis
sagrado de los templos, los seres humanos se vuelven es-
pectadores de abundantes maravillas y especticulos inicii-
ticos (ta mystikd theimata) en uno y en otro. Por eso los
antiguos egipcios presentan como imagen de la estabilidad
de los principios «el més sagrado de los templos, que no
es otro que el mundo» (Proclo, In Tim., I, 124, 16-19). El
tiempo entre el nacimiento y la muerte serd un ininterrum-
pido festin lirdrgico que tendrd que ser llevado a cabo de la
manera apropiada:

El mundo es el templo més sagrado y el mis digno de Dios;
el hombre es introducido en él al nacer y alli no contemplari
estatuas [agalmdton] hechas por manos humanas y privadas
de movimiento, sino realidades sensibles que el Intelecto di-
vino ha llevado a la existencia por imitacién de las realidades
inteligibles, como dice Platén [...]. Nuestra vida, que es una
perfecta admisién e iniciacién en estos misterios [myesin dnta
kai teletén teleidtaten], debe estar llena de confianza y alegria
[...). Porque estos festines que Dios nos ofrece y en los que £l
es el divino mistagogo serin profanados si nos pasamos la ma-
yor parte de nuestro tiempo entre lamentos, recriminaciones
y extenuantes desconsuelos [Plutarco, De tranquilitate animi,

20, 477¢d].

En la Antigiliedad, el aspecto teorético de la filosoffa, si
es que éste existi6é al margen del teolégico y el mitolégico,
estaba subordinado al aspecto prictico. Este dltimo (que in-
cluia la contemplacién) es lo que se entendia propiamente
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como «filosofar» y se aplicaba a todos los aspectos de la
vida, ya fueran politicos, éticos, litdrgicos o misticos. Con-
siderada una guia espiritual y una educacién encaminada
hacia todo bien, belleza y saber, la antigua filosofia sélo fue
utilizada de forma secundaria como medio para explicar el
mundo teoréticamente. Y esta explicacién, junto con el co-
nocimiento légico y epistemolégico de la realidad, sirvié de
icono con el que hacer accesibles las condiciones intelec-
tuales necesarias para una vida feliz, para la transformacién
y el ascenso espiritual (anagogé), o regreso (epistrophé), al
Primer Principio, fuente de todos los seres, de la vida y la
inteligencia. Sin embargo, las escuelas filoséficas nacidas en
los siglos 1v y 11 a.C. introdujeron un nuevo tipo de guia
espiritual («un organizado trabajo del amor» que aspiraba a
racionalizar el pensamiento y la conducta) al entender que
el autoconocimiento moral y ontolégico debia preceder a
todo progreso espiritual en el descubrimiento filoséfico de
la verdad oculta (alétheia).

De toda tradicién filoséfica se esperaba que ensefiase a
sus adeptos c6mo morir. Este propésito se conseguia a tra-
vés del anilisis critico de los fenémenos, del examen de uno
mismo y de una dskesis ampliamente derivada de fuentes
egipcias y pitagéricas. Se utilizaban distintos tipos de co-
mentarios, explicaciones alegdricas e interpretaciones sim-
bélicas, algunos hallados en los textos de acceso restringido
de los propios fundadores de la hairesis, otros basados en
oriculos divinos y en ritos sagrados. Estas précticas herme-
néuticas se ensefiaban como gufa hacia la transformacién
interna y el renacer espiritual. Sin embargo, las escrituras
y los sistemas 16gicos de pensamiento, construidos mediante
los poderes del razonamiento discursivo, eran contempla-
dos como simples sustitutos temporales de las instrucciones
personales proporcionadas por el guia espiritual (kathe-
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gemén, hegemon). El maestro nos muestra el camino, de
modo que debemos confiar en él y tratarlo como a un padre
divino. De acuerdo con esta linea de pensamiento tradicio-
nal, el estoico Epicteto nos plantea una pregunta reveladora:

¢Estoy preparado para dirigirme a mi maestro y obedecerle
como a un ordculo? ¢O acaso soy como esos que, llevados
por su necedad, sélo van a la escuela a aprender la historia
de la filosofia y a estudiar libros que no llegardn a entender
para explicarlos después a otros cuando se presente la ocasién?
[Discursos, 2, 21, 10).
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Capitulo 3

Antiguas précticas sapienciales

Contrarias a la opinién dominante, que, expresada como
un dogma racionalista, sostiene que la filosofia antigua (o
la filosofia, sin m4s) es o bien una construccién sistema-
tica de caricter intelectual y teorético, o bien una actividad
de demolicién sistemdtica, investigaciones recientes mues-
tran que la filosofia antigua consiste principalmente en la
contemplacién de las bellezas césmicas y de los arquetipos
noéticos, ademds de ser la culminacién de un télos presente
desde un principio en el alma humana. Christos C. Evan-
geliou subraya que, para Platén y Aristételes, el verdadero
filésofo griego es entre los hombres el ms amado por los
dioses (theophiléstatos) helenos. También cita la afirmacién
hecha por Sarvepalli Radhakrishnan de que «las upanisad
nos hablan de la manera en que la identidad individual se
aproxima a la realidad Gltima a lo largo de su viaje interior,
como una ascensién interna», y afiade que, si la tradicién
filoséfica helénica que va de Pitdgoras a Proclo fuera enten-
dida como es debido, se observaria que estd imbuida de este
mismo objetivo.’
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Arthur Hilary Armstrong incide asimismo en que la fi-
losofia como preparacién para la muerte era para los anti-
guos filésofos una exigente forma de vida que requeria un
intenso estudio de la realidad en su conjunto, y no el mero
entendimiento «cientifico» de las cosas.” La filosofia no
s6lo se interesa por el bienestar humano, sino también por
la bisqueda de la sabiduria necesaria para transformar el
alma. De acuerdo con Plotino, significa recuperar el «anti-
guo estado» (archaian katdstasin) del alma (Enn., IV, 7, 9,
31; véase Platén, Rep., 547b, 6-7). Es lo mismo que ser ilu-
minado por la sabiduria que mana del Bien, es decir, por la
verdad que el Bien irradia sobre todos los seres inteligibles.
El alma, purificada y vuelta inmaculada por obra de la filo-
soffa, recupera asi la semejanza con el «dios vivo» (chrysds
émpsychos; Enn., IV, 7, 10, 48):

Esta alma deja claro que sus maldades son afiadidos exter-
nos que vienen de algiin otro lugar, y que una vez purificada
se hardn presentes en ella las mejores cosas, pues la sabidurfa y
todas las demds virtudes son su patrimonio. Entonces, cuando
el alma se eleve otra vez hacia si misma ser4 porque con segu-
ridad pertenece a esa naturaleza que aseguramos que es toda
divina y eterna. Dado que la sabidurfa y la verdadera virtud
son atributos divinos [phronesis gar kai areté alethés theia
dnta], no podrin aparecer en cualquier ser mortal, de modo
que alguien asi [que posea estos atributos] ha de ser divino
[theion], pues debido a su parentesco y consustancialidad [dia
syngéneian kai to homooiision] tiene un sitio entre las realida-
des divinas [Enn., IV, 7, 10, 11-20].

Habiendo ascendido hasta la divinidad, el filésofo sabio
puede pronunciar, a la manera de Empédocles: «Saludos, yo
soy para vosotros un dios inmortal» (chairet, egd d’humin
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theds ambrotos). Los grandes maestros sufies, como Abu
Yazid al-Bistami (m. 874) y al-Hallaj ibn Mansur (m. 922),
se inscriben sin duda en una corriente muy parecida de «em-
briaguez espiritual» (sukr) y arrebatos extaticos (shatahat).
De acuerdo con Pierre Hadot, quien ha investigado en
profundidad tanto la naturaleza de la antigua philosophia
como sus géneros literarios, reglas retdricas, estrategias exe-
géticas y ejercicios espirituales, es evidente la diferencia entre
filosofia y discurso filoséfico implicita en la definicién platé-
nica de la filosoffa como preparacién para la muerte (Phaed.,
67cd). Platén viene a decir que la filosoffa consiste en liberar
el alma de las pasiones, y que esta liberacién sélo se alcanza
a través de la prictica de las virtudes y del conocimiento, si-
guiendo unos ejercicios concretos y apartando todo lo que
no sea en si verdad. La filosofia antigua, que sana las enfer-
medades del alma educando de acuerdo con una forma de
vida radicalmente nueva, acaba con el olvido y no se limita a
elaborar «discursos sobre objetos, aunque éstos sean los més
elevados, pues su dnico deseo es conducir el alma a una vida
en intima unién con el Intelecto y el Bien»." Por tanto, philos
sophia, el amor por la sabidurfa, es un arte de amar, ver, enten-
der y vivis, y no una técnica con la que construir una jerga re-
servada a los especialistas. Es un método de purificacién y de
ascensién espiritual que requiere una transformacién radical
del pensamiento y de la existencia de uno mismo con el fin de
alcanzar el télos que la «sabidurfa» representa. La verdadera
sabidur{a no nos ensefia mediante discursos; nos hace «ser»
" de otra manera al unir conocimiento (gnésis) y ser (ousia).'
Aunque se considere que éste es el conocimiento de las
causas y los principios, es decir, prote philosophia, «filosofia
primera» segtin AristSteles (Metaph., 981b, 25-982ab), para
algunos filésofos antiguos se trataba de un conocimiento
inefable. Asi pues, para ser un amante de la sabiduria, para
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vivir una vida filoséfica, para «filosofar», no es necesario
desarrollar un discurso 1égico-racional, en el sentido de un
elaborado sistema con el que llevar a cabo investigaciones
académicas. Todo individuo que viva segin las normas del
intelecto (nods) o guiado por los preceptos que haya elabo-
rado el fundador de alguna escuela (hairesis) seri considera-
do filésofo.

Pero ;qué sucede con aquellos que conscientemente viven
conforme a patrones divinos revelados, paradigmas miticos
y ritos sacramentales? ¢Pueden ser vistos como filésofos?,
¢por qué? Lo que esti claro es que si las definiciones de filo-
sofia y de filosofar siguen cifiéndose a ciertas formas hist6-
ricas de légica y de racionalismo, la actitud de la philosophia
perennis sera tildada de acritica e incluso de estipida. En-
tonces, ¢por qué deberfa uno dejarse cautivar por el término
filosofta y, una vez cautivado, intentar expandir su signifi-
cado con el fin de abarcar tantas formas diferentes de pen-
samiento religioso y de pricticas cilticas y devocionales?

Nuestra posicién, que reconoce la universalidad (aunque
no la uniformidad) del amor por la sabiduria y de nues-
tro anhelo de alcanzarla, no es mds que una de las muchas
perspectivas filoséficas posibles fuera de los limites de las
espurias ficciones modernas y posmodernas. Por eso apro-
bamos la validez de este uso ampliado del término filosofia
a pesar de la actitud negativa y el desprecio que muestran
los pensadores que han usurpado el sentido correcto de esta
palabra. Ademds, no son pocos los casos en los que las opi-
niones de los antiguos (en especial, las de aquellos que die-
ron continuidad a la tradicién pitagérica) prestan un apoyo
considerable a nuestro punto de vista. Centrémonos ahora
en algunos de estos numerosos testimonios histéricos.

El tradicionalismo tanto espiritual como intelectual de
la Roma tardia no hacfa distincién alguna entre la verdad
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revelada por los ordculos y la que expresaban los sujetos
poseidos por la divinidad o los filésofos inspirados. La
tinica reserva es la que hizo el emperador Juliano en la si-
guiente afirmacién, en la que defiende la desigual validez
de diferentes «hlosofias»:

Sélo la filosofia es apropiada para nosotros [los sacerdo-
tes], 3, entre los filésofos, tinicamente aquellos que reconocen
a los dioses como guias de su paideia; por ejemplo, Pitigoras,
Platén, Aristételes y los partidarios de Crisipo y Zenén. Asf,
no debemos ocuparnos de todos los filésofos, o de todas sus
doctrinas, sino limitarnos a las filosofias que nos imbuyen de
piedad y nos ensefian a conocer a los dioses [Ep., 89b]."

Segtn Juliano y otros neo.plat(')nicos célebres por sus
preocupaciones ciilticas, Platén es el portavoz autorizado
de los misterios divinos, y sus ensefianzas deben ser leidas,
interpretadas y seguidas esotéricamente de la manera opor-
tuna. Han de ser armonizadas con oriculos y revelaciones
concedidas por los dioses a las «diferentes naciones». En
su carta al filésofo Teodoro, sumo sacerdote «de todos los
templos de Asia», Juliano dice:

Por supuesto, yo no soy de los que creen que el alma pe-
rece con el cuerpo o junto a él; tampoco creo en ningiin ser
humano, sélo en los dioses [tois theois de ménon], pues lo mis
digno de crédito es que el conocimiento més perfecto sobre
estos temas sea exclusivo de los dioses; y en verdad hemos de
usar la expresién digno de crédito para lo que es inevitable-
mente cierto, ya que es propio de los seres humanos conjetu-
rar sobre estos temas, mientras que los dioses deben tener un
conocimiento completo [Ep., 20].
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El verdadero conocimiento sobre la materia divina no
puede derivarse del razonamiento discursivo humano.
Sélo puede ser enviado «desde lo alto», desde el reino de
las Ideas, o revelado por el Intelecto divino a la inteligen-
cia humana, siempre y cuando esta dltima esté purificada
(tal es el propésito de los ejercicios espirituales) y, de este
modo, sea capaz de recibir un destello de la Luz suprema.
Asi, como sostiene Damascio, para un auténtico filésofo no
basta con estar instruido en los rudimentos externos de la
filosofia, relativos a una multitud de teorias y de deslum-
brantes silogismos. Si una persona «alberga un alma estéril y
carece de verdadero conocimiento» (Isid., 33), no podri ser
reconocida entre aquellos que pertenecen a la raza sagrada
(hierd gened), ni ser considerada un verdadero filésofo. Por
tanto, los escépticos, los epiciireos y aquellos platénicos
que han adquirido un aprendizaje sélo externo (por muy
impresionante que pueda llegar a ser) quedan excluidos del
circulo de los verdaderos fildsofos. No son <hombres divi-
nos» (theioi dndres), ya que los verdaderos filésofos son las
almas aladas que han logrado (o al menos han emprendido)
su ascenso y residencia en «el plano de la verdad».

A los filésofos pertenecientes a la raza sagrada se los des-
cribe como poseedores de una santidad intrinseca: viven
aparte, «dirigiéndose a la vida dichosa que agrada a los dio-
ses, devotos de la filosoffa y adoradores de los seres divinos»
(ibid., 95). En contraste con este elevado ideal, la cultura
humana y el riguroso aprendizaje discursivo no pueden ser
suficientes. Se requieren la posesién divina (enthousiasmds),
la separacién del alma respecto del cuerpo (ékstasis) y la as-
cension (anagogé) al reino de la divinidad:

Los que se dedican a cosas perecederas y humanas, o quie-
nes se apresuran en ganar entendimiento, o aquellos tan ansio-
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sos de adquirir conocimiento [philomathés] obtendrin muy
poco de la gran sabiduria divina. Entre los antiguos, Aris-
tételes y Crisipo tuvieron tanta ansia de conocimiento y se
afanaron tanto que no completaron el ascenso pese a estar in-
mensamente dotados [bid., 36].

El «conocimiento» mencionado en este extracto de Da-
mascio no tiene nada que ver con la gndsis hermética ni con
la epistéme platénica; se trata de una pasién desmedida por
aprender desligada de la prictica de la elevacién espiritual,
como la de los filésofos y los cientificos occidentales de
hoy. Los neoplaténicos distinguen entre la filosoffa vulgar,
concerniente a la contemplacién filoséfica abstracta y a una
paideia convencional, y la filosofia sacerdotal o divina, prac-
ticada «por verdaderos sacerdotes [bypd de tinon bieréon
alethinén] que han adoptado la manera de vivir apropiada
para iniciarse en los misterios» (Proclo, Plat. theol., 1, 1).
Esta filosofia «sacerdotal» es la que conduce a la unién con
los dioses; al menos en parte, es herencia de las antiguas ci-
vilizaciones orientales y se relaciona con piadosos actos sa-
cramentales, imitaciones tedrgicas y nombres divinos.

Asi, el emperador Juliano elogia a los antiguos por «no
poseer un conocimiento como el nuestro, fabricado y ad-
quirido, y llevar con naturalidad una vida filoséfica [/’
auntophyés philosophoiintes]» (Or., 111, 82b). En este caso,
con naturalidad significa «con cercania» al origen divino,
ala Edad de Oro, vivir con un conocimiento revelado «de
manera natural», no adquirido por la prictica discursiva y la
construccién sistemitica. Podemos estar seguros de que es-
tos «antiguos» no son los «primeros fildsofos griegos» que
nosotros conocemos a través de las historias convencionales
de la filosofia, sino, con toda probabilidad, sabios egipcios,
mesopotimicos, fenicios o indios.
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Capitulo 4

La verdadera filosofia antigua
y el camino de la vida piadosa

En torno al 180, el fil6sofo platénico Celso escribié un
libro contra los cristianos titulado Alethés légos, que no ha
llegado hasta nosotros. Pero por fortuna se han conservado
ciertos fragmentos en Contra Celso, de Origenes, uno de los
cuales dice lo siguiente:

Hay una antigua doctrina que ha existido desde el principio
y ha sido preservada por las naciones, las ciudades y los hom-
bres de mayor sabiduria [Contra Celsum, 1, 14).

Las naciones més sabias son aquellas célebres por su filo-
soffa o sus misterios, es decir, las de los egipcios, asirios, hin-
dies, persas, odrisios, samotracios y eleusinos. J. C. M. van
Winden argumenta que, en realidad, alethés légos significa
«verdadera sabiduria», en lugar de «verdadera doctrina»
como sostienen Henry Chadwick y otros académicos.' Pero
esta controversia no es importante para nuestro tema. Lo
tnico que hace Celso es ratificar la creencia compartida en
su tiempo de que fue en el principio cuando la verdad re-
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ligiosa y filoséfica brillé con més intensidad. En otras pa-
labras, est4 aludiendo a tradiciones primigenias, sean éstas
«sapienciales» o «filoséficas». Ni siquiera distingue entre la
filosofia y los cultos mistéricos, pues en el mismo contexto
menciona 2 eleusinos (que no fueron una «nacién» en el
sentido habitual del término) y asirios (constructores de un
gran imperio y cuyo nombre se empleé un tanto a la ligera
en tiempos de Roma).

Por otro lade, también Clemente de Alejandria afirma
la existencia de una antigua filosofia repartida por todo el
mundo civilizado, ya que cada nacién tuvo sus propios fi-
lésofos y sabios:

Creo que fue por reparar en el gran beneficio que se ob-
tiene de los sabios por lo que todos los brahmanes, odrisios y
getas, asi como el pueblo de Egipto, honraron a estos hombres
e hicieron de la filosofia una institucién ptblica, y examinaron
sus palabras como textos sagrados, como también hicieron los
caldeos y los habitantes de la feliz Arabia (asi la llaman) y de
Palestina, y una considerable parte de los persas, lo mismo que
otros incontables pueblos [Strom., 1, 68, 1].

Para el académico moderno es muy incémodo encon-
trarse con «filosoffas antiguas» incluso en el sur de Arabia,
por lo que rechazari, sin mis, esta y otras informaciones
similares toméndolas por historias absurdas. Pero estd muy
documentado que el cristianismo primitivo reconoci6 en
st la prolongacién y el cumplimiento de una filosoffa anti-
gua. Por tanto, debemos prestar atencién a c6mo los prime-
ros cristianos describen la verdadera filosoffa. De acuerdo
con Justino Mirtir, autor del Dizlogo con el judio Trifén en
torno al 160:
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La filosofia es con justicia lo mis grande y honorable que
los hombres pueden poseer. Ella sola nos conduce a Dios y
nos une a El, y son en verdad sagrados aquellos que se enco-
miendan a la filosoffa. Lo que sea la filosoffa en realidad y Ia
razén por la que fue enviada a los hombres son cuestiones que
se escapan a la multitud. Si no fuera asi, no habrfa platénicos,

estoicos, etcétera [Didlogo, 2, 1].

Este pasaje prosigue diciendo que la verdadera filosofia
es enviada a los hombres y que su fundamento dltimo se
halla en la autoridad divina, porque «ella sola nos conduce a
Dios y nos une a El». Por ser el conocimiento del ser (epis-
téme tou ontos), la filosofia lo es también de Dios, de lo
que es verdadero y existe verdaderamente. Ver a Dios es
el objetivo de la filosoffa de Platén (i%id., 2, 6). Por eso el
platonismo es visto como algo muy préximo a la revelacién,
«enviado» con toda certeza a Platén. En el Didlogo de Jus-
tino, Trifén el Judio formula la siguiente pregunta:

¢Acaso no es Dios aquello de lo que se ocupan todos los
filésofos? ¢ Acaso no han investigado Su soberania y providen-
cia en cada ocasién? ¢'Y no es la indagacién acerca de lo divino

la tarea de la filosofia? [Ibid.]

Para Clemente de Alejandria, la filosofia es una de las
formas de poner en prictica la sabiduria, y esta tltima, el
entendimiento cientifico de los asuntos divinos y humanos,
y de sus causas (Strom., I, 30, 1). Puesto que el Sefior en
persona nos dice «Yo soy la verdad» (Juan 14, 6), la filoso-
ffa, por ser un don directo de Dios, también tratari de las
cuestiones relacionadas con la verdad y la naturaleza del
universo. Los auténticos iniciados serin aquellos filésofos
que hayan recibido su conocimiento de la verdad suprema,
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del propio Dios (Strom., I, 32, 4). Clemente de Alejandria
sostiene que «el camino a la verdad es tinico, aunque haya
diferentes sendas desde diferentes lugares que se retinen
en este camino como riachuelos fluyendo hacia un rio pe-
renne» (ibid., I, 29, 1).

No le impresiona la filosofia helénica, que a su juicio es
una exhibicién de habilidades sofistas; a menudo sélo ve
en ella un poder que mediante argumentos se ejerce so-
bre la imaginacién para implantar opiniones falsas. Por
tanto, junto con la filosofia helénica, a la que compara con
un fuego menor (digamos que robado por Prometeo) que
tuvo la fortuna de prender una luz productiva (un resto de
sabiduria), Clemente distingue una filosofia no helénica
venida sin m4s mediacién de Dios y afirmada sobre el co-
nocimiento divino y la fe. Apoyindose en tradiciones bien
establecidas, demuestra que los helenos tomaron prestado
mucho de esta sabiduria. Clemente cita con gran satisfac-
cién a Megistenes, el embajador de Seleuco I en la India
(ca. 350-290 a.C.), quien escribié en el tercer volumen de su
Historia de la India:

Cuanto los antiguos dijeron sobre la naturaleza también lo
dicen filésofos de fuera de Grecia, los brahmanes en la India
y las gentes llamadas judias en Siria [#64d., I, 72, 25].

Tomando la informacién necesaria del libro Sobre los sim-
bolos pitagéricos de Alejandro Polihistor y de otras fuentes
helénicas desconocidas, Clemente llega a afirmar que Pitd-
goras fue discipulo de Sonquis, sumo sacerdote de los egip-
cios; Platén, de Secnupis de Heliépolis, y Eudoxo de Cnido,
de Conupis (ibid., 1, 69, 1). Y afiade que de Pitigoras se dice
que fue pupilo del asirio Zaratus e incluso de brahmanes
(ibid., 1, 70, 1).
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Afirma que la verdad es una y corre a cargo de la sabidu-
ria. Las escuelas filoséficas, sean helénicas o no, «son como
las ménades esparciendo los miembros de Penteo, cada una
de ellas jactindose de sus limitadas afirmaciones como si
fueran toda la verdad» (ibid., I, 57, 1). No puede negar que
en las Escrituras se aplica el término sabio a los «sofistas»,
aunque sélo sea para describir su excesiva preocupacién por
el lenguaje y su técnica: «Dedican la vida a distinguir las
palabras y sus oportunas combinaciones, y a clasificar enun-
ciados» (ibid., I, 22, 4). ¢Son los sofistas verdaderos porta-
dores de sabidurfa? No puede proporcionar una respuesta
clara. Quiz4 lo sean si pertenecen al grupo de Clemente y si
la sabiduria se considera una propiedad heredada por judios
y cristianos. Dice: «La verdad concedida a los griegos no es
la misma que la nuestra, aunque ambas compartan el nom-
bre» (ibid., 1, 98, 4).

Los intentos cristianos de presentarse como los defen-
sores de la verdadera filosofia antigua (supuestamente des-
viada de su origen y, al menos en parte, corrompida por los
griegos) se debieron a circunstancias histéricas y teolégicas
muy concretas. Tanto el didlogo inicial como la disputa con
el helenismo fueron una de las prolongaciones de la tradi-
cién judfa helenizada que a toda costa traté de mostrar su
superioridad sobre el propio helenismo. Se recurrié a todos
los trucos retéricos y mitolégicos posibles con el fin de de-
mostrar que Platén no era mis que un ladrén y un imitador
de Moisés.

Puesto que el cristianismo se alza entre el helenismo y
el judaismo, no deberfa sorprendernos que los seguidores
del Cristo-Logos describieran ocasionalmente a Sécrates y
a Heriéclito como «cristianos» (Justino, Apol., I, 46, 3). Las
semillas de la verdad que éstos cultivaron pertenecen al Lo-
gos sembrador (Ldgos spermatikds), al que debe ser adscrita
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toda verdad presente en el género humano.* Esta doctrina
del I6gos tiene raices egipcias, como queda atestiguado por
la lamada Teologia menfita y por otros textos.

Segiin el escritor cristiano Eusebio, cada nacién tiene un
ingel de la guarda responsable de enviarle cierto conoci-
miento que no siempre es completo o correcto, dado que
algunos de estos 4ngeles no pueden ver lo invisible ni as-
cender a la verdad suprema. Asi es como fenicios y egipcios,
por ejemplo, aprendieron a adorar los elementos celestes,
esto es, los cuerpos visibles del firmamento.

Para Eusebio, religién (o devocién, exsébeia) y filoso-
fia no son realidades separadas, sino que constituyen una
unidad. El cristianismo seria una restauracién de la verda-
dera filosoffa antigua, pues los seres humanos ya debfan de
tener piadosas formas de filosofia incluso antes del tiempo
de Moisés. Por tanto, el cristianismo vendria a ser una an-
tiquisima forma de vida piadosa (palaiétaton eusebeias
politenma) y de filosofia (archaidtate tis philosophia) (De-
monstratio evangelica, 1, 2).7

En consecuencia, Eusebio no puede evitar los particu-
larismos exotéricos en sus comentarios sobre las deficien-
cias de la filosofia y la religién «paganas»: la verdad que
éstas puedan poseer debe de haber sido robada de los libros
sagrados de los judios. Aunque fue una opinién muy ex-
tendida, no es més que una pura fantasfa enraizada en la mi-
tificada creencia del estatus excepcional de los judios, cuyas
Sagradas Escrituras pasan a ser la tinica fuente de sabidurfa
a la par que todo un libro filoséfico. Ni los egipcios ni los
asirios, los persas o los hindiies podrfan afirmar algo tan
extremo.

Los griegos disponfan de su propio mito politico y cultu-
ral con el que afirmar la superioridad helénica: los helenos,
pupilos de las antiguas civilizaciones en materia de ciencia,
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religién y misticismo, lograron dar fundamento racional a
las doctrinas de las antiguas naciones (por ejemplo, las de
los egipcios, babilonios, asirios y fenicios), asi como trans-
formarlas y desarrollarlas. Origenes expresa esta idea del
siguiente modo:

Celso alaba a los barbaros por ser capaces de descubrir
doctrinas, pero afiade que los griegos tienen la capacidad supe-
rior de juzgar el valor de lo que los birbaros han descubierto,
de establecer sus doctrinas y de ponerlas en prictica [askesai

pros aretén] [Contra Celsum, 1, 20].
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Capitulo

El entendimiento de la filosofia antigua
por Porfirio y san Agustin

Porfirio, es decir, Malco de Tiro, neoplaténico fenicio
del siglo 11, nos ofrece los testimonios de mayor alcance en
torno a la philosophia y a otras formas anélogas de sabiduria
y vida espiritual que no se limitan al mundo grecorromano.
Aunque Platén sea el portavoz de la filosofia, Porfirio in-
cluye los pensamientos persa e indio en «la filosoffa anti-
gua», Parece que a su juicio es aceptable la prolongada y
extendida opinién de que Zoroastro fue el precursor de la
filosofia helénica, pese a sus enconados enfrentamientos con
el gnosticismo acésmico, el cual subvirtié deliberadamente
la cosmologia del Timeo de Platén confiando en falsificacio-
nes en torno a Zoroastro. Jesds Igal afirma que las hipotéti-
cas relaciones entre la filosoffa persa y la helena carecen de
fundamento, y afiade que

también Plotino estuvo en sus dfas escolares fascinado por el

espejismo persa.'?
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Como ya hemos dicho, el término philosophia, en un sen-
tido tan indeterminado como el que por lo comin tenia en
la Antigiiedad, abarca toda modalidad de pensamiento re-
ligioso y hermenéutico, toda actitud teolégica y sus con-
secuentes formas de vida. Asi pues, filosofia persa podria
hacer referencia tanto a un saber religioso como a uno po-
litico o moral.

Al hablar del «espejismo persa», Jesis Igal sigue a An-
dré-Jean Festugiére, quien en el primer volumen de su fun-
damental trabajo de investigacién La Révélation d’Hermés
Trismégiste [La revelacién de Hermes Trismegisto] dice
(quizi en la estela de Franz Cumont) que el mundo gre-
corromano en tiempos de Porfirio estaba embelesado con
el mirage oriental [espejismo oriental].” Esta afirmacién
viene a significar que los griegos y los romanos se equi-
vocaron al estimar que las formas orientales de sabiduria
eran més antiguas y vilidas que las suyas, asi como mds
adecuadas para la realizacién espiritual, y que contenian
ideas més puras acerca de la divinidad, basadas en revela-
ciones directas que trascendian la estrechez de su propio
racionalismo y pragmatismo. Tanto griegos como roma-
nos, inmersos en un estado de debilidad mental, influidos
por suefios irracionales y sometidos a las artes seductoras
de la imaginacién, se volvieron hacia Oriente en busca de
las antiguas formas de vida y sabidurfa divinas. Pero, bien
visto, mds bien parece que Festugiére erré su juicio, pues
en caso contrario estarfamos forzados a considerar a los
fil6sofos helénicos y a hombres de una cultura tan aris-
tocritica como idiotas que no sabian lo que querian ni
qué merecia ser perseguido. Sea como fuere, no tenemos
ningiin interés en criticar al brillante académico catélico;
nuestra tinica pretension es mostrar que, para griegos y ro-
manos, la existencia de antiguas o simplemente forineas
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formas de filosofia (distintas de las suyas propias) era un
hecho evidente.

Porfirio describe en Sobre la abstinencia (confiando en
los testimonios recogidos por el babilonio Bardesanes, es
decir, Bar Daisan de Edesa) a filésofos indios que veneran
con gran piedad a sus dioses, que se mantienen apartados
todo el dia y la mayor parte de la noche para orar y cantar
himnos. Se trata de los teosofistas, o gimnosofistas, dividi-
dos en brahmanes y samaneos, ambos grupos comprome-
tidos con el saber divino. De acuerdo con Porfirio:

Algunos de estos filésofos viven en las montafias y otros
en los mérgenes del rio Ganges [...], y ni de entre los samaneos
ni de entre los brahmanes que he mencionado sale ningiin so-
fista, como tantos salen de entre los griegos, confundiéndonos
con dudas, preguntindonos qué seria de nosotros si cada uno
imitara su ejemplo [De abst., IV, 16-18].

A partir del periodo helenistico prevalecié la persistente
imagen de los gimnosofistas indios haciendo filosoffa, y
aqui hacer filosofia significa vivir en una soledad silenciosa
y devota, consagrado a la oracién y a la liberacién del alma
respecto del cuerpo. El objetivo de esta filosoffa, también
llamada por Porfirio mores ac disciplina Indorum, no es
otro que alcanzar la inmortalidad. Los gimnosofistas indios
posefan doctrinas filoséficas sobre la inmortalidad del alma,
sobre la virtud y la purificacién, sobre el deber de venerar a
la deidad y sobre la posibilidad de exonerar el alma del ciclo
de la existencia. Como afirmé Megistenes, algunos brahma-
nes indios sostenian lo siguiente:

Dios es luz, pero no una luz como la que vemos con los
ojos, como la del fuego o la del sol; para ellos, Dios es la
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Palabra con la que se refieren [...] al discurrir del intelecto,
mediante el cual los misterios ocultos del conocimiento son
comprendidos por los sabios [frag. LIV].

Sus opiniones coinciden en muchos puntos con las de los
griegos; como ellos, los fildsofos indios dicen que el mundo
tiene un principio y estd atado a su destruccién; dicen que es
de forma esférica y que la Divinidad que lo hizo y lo gobierna
est4 dispersa por todas sus partes. Sostienen que son varios
principios los que operan en el universo y que el agua fue el
empleado para la creacién del mundo. Ademis de los cuatro
elementos, habria un quinto con el que se produjeron el firma-
mento y las estrellas. La Tierra tiene su lugar en el centro del
universo. En cuanto a la generacién, la naturaleza del alma y
otros muchos asuntos, sus puntos de vista son préximos a los
de los griegos. A la manera de Platén, envuelven con alegorias
sus doctrinas sobre la inmortalidad y el juicio futuro, y sobre
tépicos semejantes [frag. XLI].

Por eso nadie en el mundo grecorromano debia de du-
dar de la existencia de la filosoffa india en cuanto tal. Pero,
como plantea Porfirio, el problema estriba en que sélo una
pequefia minorifa es capaz de seguir con rigor una forma
de vida filoséfica. Porfirio (que en parte malinterpreté las
funciones soteriolégicas de toda tradicién integramente
sagrada, tanto en su dimensién exotérica como en la eso-
térica) busca alguna via universal de liberacién con la que
toda alma pueda escapar del ciclo de la existencia.

Una salida permanente y sin retorno no se corresponde
con el ideal platénico, pero san Agustin comprendié6 a la
perfeccién el suefio de Porfirio y vio en el cristianismo esa
tnica via universal que el discipulo de Plotino no llegé a en-
contrar. De acuerdo con el testimonio de san Agustin, para
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Porfirio sélo los principios (principia, archai), es decir, (1) el
Uno, o el Padre, y (2) el Intelecto del Padre (Patrikés Noiis),
tienen la capacidad de purificar las almas hasta el extremo
de hacer que escapen del renacimiento (palingenesia) dentro
del ciclo de las transmigraciones, y asi moren para siempre
junto al Padre.

De acuerdo con san Agustin, Porfirio sostenfa que el
ascenso filoséfico se reservaba a unos pocos. No siempre
fiel a las doctrinas de su maestro Plotino, buscé «una via
universal para la liberacién del alma que derivara de alguna
filosofia verdadera, o de los mores ac disciplina de los hin-
dies, o de la ascensién de los caldeos, o de cualquier otra
via».** Esto enfurece a san Agustin, que reprueba la postura
de Porfirio (que sélo admitia el uso de la tedrgia para el mi-
nimo ascenso pneumdtico, al contrario que Jamblico y otros
neoplaténicos tardios) con ardiente celo cristiano:

Esa doctrina no la tomaste de Platén. Fueron tus maestros
caldeos quienes te persuadieron para llevar las debilidades hu-
manas a las excelsas alturas del universo, al éter y al empireo,
a los firmamentos celestiales, con el fin de que tus dioses pu-
dieran conceder revelaciones sobrenaturales a los tedrgos. En
virtud de tu vida intelectual, te consideras superior a ese co-
nocimiento sobrenatural. T4, por supuesto, sientes que como
filésofo no tienes la ms minima necesidad de someterte a las
purificaciones del arte tetirgico, pero, como una especie de
compensacién por la deuda que has contraido con esos maes-
tros, prescribes semejantes purgas a otros [...J. Como la mayoria
no tiene el menor gusto por la filosoffa, la consecuencia natural
es que logras sumar muchos més clientes para esos maestros
secretos e ilegales tuyos que candidatos hay para las escuelas
platénicas. Te has convertido en el dngel y en el predicador de
esos espiritus impuros que fingen ser los dioses del éter; te han
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prometido que aquellos que vean purificada su alma neumi-
tica mediante el arte teiirgico regresaran al Padre y tendrin su
morada entre los dioses del éter, aunque lo cierto es que esto es
algo que no podrin cumplir [Civ. Dei., X, 27].

A pesar de la actitud negativa hacia la tedrgia caldea y
sus «ilusiones fantésticas», como hacia «todas las opiniones
sin fundamento de los filésofos» (bid., VIIL, 1), san Agustin
es muy compasivo con los platénicos, sus primeros mento-
res, y con el maestro de éstos, Platén, «quien fue a Egipto a
adquirir todas las preciadas ensefianzas que alli se ensefian»
(ibid., V1L, 4). Asi es como lo argumenta:

Si Platén dice que el hombre sabio es el que imita, conoce
y ama a Dios, y esta participacién en Dios trae felicidad al
hombre, ¢qué necesidad hay de examinar a los otros filésofos?
Ninguno de ellos se aproxima tanto a nosotros como los pla-
ténicos [#bid., VIII, 5].

Conceptos idénticos deben de haber sido sostenidos por
los filésofos italianos, por Pitigoras y los pitagéricos, y quizd
por otros seguidores de esa misma via de pensamiento y de esa
misma parte del mundo. Debe de haber otros que perciban y
ensefien esta verdad entre aquellos que son reconocidos como
sabios o filésofos en otras naciones: libios del Atlas, egipcios,
hindies, persas, caldeos, escitanos, galos, hispanos. Quienes-
quiera que hayan sido, nosotros consideraremos a esos pen-
sadores sobre todos los demds y reconoceremos en ellos la
méxima proximidad a la postura cristiana [ibid., VIII, g).

Mucho antes que san Agustin, Diégenes Laercio ya
afirmé que la filosofia se difundié entre las naciones del

norte de Africa, los gimnosofistas de la India, los magos
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de Anatolia, los druidas, etcétera. Pero para san Agustin
s6lo son verdaderos filésofos aquellos cuyas ensefianzas
se aproximan a las de Platén y la tradicién platénica. La
lista de estos filésofos es impresionante e incluye a egip-
cios, hindtes, persas y caldeos, entre muchos otros. Los
verdaderos filésofos han concebido al Dios supremo como
el Creador de todas las cosas y declaran que hemos sido
creados a Su imagen y que de este tinico Dios derivan todo
el bien y todo el conocimiento.

La filosofia asf entendida conduce a la luz del conoci-
miento (que es el conocimiento de Dios y de nosotros mis-
mos), a la felicidad y a las bendiciones de la vida. Olvidando
por un momento todas sus reservas relacionadas con el «po-
litefsmo» y los «intermediarios daiménicos entre hombres
y dioses», san Agustin aprueba la definicién platénica de la
soberania del Bien y de una vida de acuerdo con la virtud,
exclusiva de aquellos que dedican sus dias a imitar a Dios:

Platén no vacila al asegurar que ser filésofo es amar a Dios,
cuya naturaleza es inmaterial. Se sigue que el buscador de la
verdadera filosoffa [éste es el significado de philos sophés] al-
canzar4 la felicidad cuando empiece a vivir en el goce de Dios

[ibid., VIIL, 8].
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Capitulo 6

Del suelo egipcio a la Hélade

Isécrates insistié en que la filosoffa es un producto de
Egipto llevado a Grecia y a Italia por Pitigoras; ademis,
uno de los primeros usos atestiguados del término philo-
sophia viene del Busiris de Isécrates. Al contrario de las
convicciones mantenidas por la mayoria de los antiguos
helenos (todas ellas consideradas verdades evidentes), los
académicos modernos rechazan que Egipto fuera la cuna
inicial de la filosoffa. Esta opinién se ha ido estableciendo a
lo largo de los 1ltimos siglos y se puede entender como una
de las consecuencias del continuo ataque que la «sabiduria»
egipcia ha sufrido por parte de ciertos cristianos proclives a
radicalizarse y por los positivistas modernos. Esta resisten-
cia a reconocer la capacidad de los antiguos egipcios para
desarrollar algun tipo de pensamiento filoséfico es el resul-
tado de los graves errores ideolégicos y supersticiosos que
han prevalecido en el mundo occidental moderno desde la
Tlustracién y que casi han destruido (o han deformado en
grado sumo) la propia tradicién cristiana.

Aunque filésofos y cientificos helénicos hayan recono-
cido los logros de los egipcios en todas las ciencias y todos
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los saberes pricticos, considerdndolos un modelo en casi
cada campo de la ensefianza y del arte, hay estudiosos mo-
dernos que rechazan todos estos testimonios calificindolos
de faltos de fundamento. Sostienen que no es posible que
los egipcios pudieran influir en Solén, Tales, Pitigoras o
Platén porque en Egipto no hubo filosoffa. ¢Por qué? Por-
que los egipcios eran demasiado delicados y linguidos, no
lo bastante creativos o racionales; porque el modelo ario
(por usar la expresién de Martin Bernal) explica «mejor el
progreso de la civilizacién»; porque eran amantes del pla-
cer; porque sus sentimientos religiosos carecen de profun-
didad, idealismo y espiritualidad, en claro contraste con
los griegos de Winckelmann y Wilamowitz-Méllendorf,
en quienes se hallan en abundancia todas las cualidades
positivas, las virtudes y las energias creadoras. En suma,
porque los egipcios pertenecen a una raza subdesarrollada,
inferior y exética, que representa el llamado nivel «mito-
poético» del pensamiento. El siguiente juicio de Alan Gar-
diner, publicado en 1927, se acepta como axiomitico casi
con unanimidad:

A pesar del reputado saber filoséfico que los griegos atri-
buyeron a los egipcios, ninguna otra gente se ha mostrado tan
contraria a la especulacién ni tan apasionadamente devota de
los intereses materiales; si prestaron una exagerada atencién
alos deberes funerarios fue porque sentfan que la continuidad
de sus ambiciones terrenales y sus placeres estaba en riesgo,
y no por curiosidad acerca del porqué o el adénde de la vida

humana.»

Algo parecido dice William K. C. Guthrie en su Histo-
ria de la filosofia griega:
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La llama de la filosoffa no prendié6 entre los egipcios por-
que carecian de la chispa necesaria que si posefan con firmeza
los griegos, encarnada en su palabra philosophia.s

Otro pensador y cientifico moderno, Bertrand Russell,
nos ofrece una afirmacién igual de dogmatica y superficial:

La filosofia comienza cuando alguien hace una pregunta de
caricter general y, como consecuencia, nace la ciencia. Los pri-
meros que demostraron este tipo de actividad fueron los griegos.
La filosoffa y la ciencia tal como las conocemos son invenciones
griegas [...]. La filosoffa y la ciencia arrancan con Tales de Mileto

a comienzos del siglo via.C.*#

Martin Bernal, a pesar de sus defectos y de su en ocasiones
excéntrica «afromitologfa» (muy discutible en muchos aspec-
tos), muestra el punto de vista opuesto: :

Después del desmoronamiento del neoplatonismo (es de-
cir, de los helénicos, los descendientes paganos de la religién
egipcia) y del gnosticismo (su contrapartida judeocristiana),
los pensadores cristianos domesticaron la religién egipcia ha-

ciendo de ella una filosofia.*s

Las tres escuelas de pensamiento que emergieron de los
escombros de la religién egipcia fueron el hermetismo, el neo-
platonismo y el gnosticismo. Los herméticos permanecieron
desafiantemente egipcios, los neoplaténicos fueron los més he-
lenizados y centraron su devocién en el «divino Platén», mien-
tras que los gnésticos se vieron como cristianos [...]. Hay alguna
pequeiia duda sobre si el hermetismo fue o no la mis temprana
de las tres y, por tanto, si llegé a ejercer o no una influen-
cia decisiva en la formacién de los otros dos movimientos.*
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La cuestién sobre el origen del hermetismo, del platonis-
mo y del gnosticismo no es tan simple como esta esquemi-
tica imagen podrfa hacernos creer. Pero, en ciertos aspectos,
un punto de vista tan directo como el de Bernal no es sino
una reinterpretacién y restablecimiento de visiones que ya
fueron sostenidas con firmeza, entre otros, por Plutarco,
platénico medio y sacerdote délfico que, siguiendo a Heré-
doto y a otros pensadores helénicos, expone que la filosoffa
helena fue introducida desde Egipto. Plutarco crefa en una
unidad esencial entre la religién egipcia y la helénica, a pesar
de sus diferentes estilos de expresién:

Nosotros no pensamos que los dioses sean diferentes entre
gentes distintas, que haya dioses birbaros o helénicos, septen-
trionales o meridionales [De Iside et Osiride, 67).

Al mismo tiempo, consideraba que la religion egipcia era
mds antigua, pura y profunda, porque cuando «sus hombres
hacen uso de simbolos consagrados», unos emplean simbo-
los oscuros y otros claros «para guiar la inteligencia hacia
las cosas divinas». Ahondando en el tema, Plutarco afiade lo
siguiente:

Por tanto, sobre todo en estas materias, hemos de tomar
como guia de los misterios el entendimiento que nos propor-
ciona la filosoffa [ldgon ek philosophias mystagogon] [...]. El
hecho de que todo deba hacer referencia al entendimiento
[epi ton l6gon] podriamos tomarlo de los propios egipcios
(ibid., 68).

En pocas palabras, la hermenéutica egipcia (que explica
los mitos religiosos y sus ritos) constituye una parte de la
filosoffa. No es casual que la afirmacién anterior sea seguida
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del comentario sobre el festival en honor de Hermes (Thot),
durante el cual los egipcios comen miel e higos mientras
dicen «qué dulce es la verdad» (glyky he alétheia; ihid., 68).

Aqui la palabra clave es verdad. Es evidente que hace
referencia al término egipcio maat, relacionado con Thot,
el escriba divino, dios de toda sabiduria y filosofia, de to-
dos los misterios, los ritos sagrados y la «magia» creadora
(heka). Guiadas por Thot, la parte sensible y la parte noé-
tica de la filosofia podrian compararse a las ropas de Isis y
Osiris, respectivamente. Las de Isis son coloridas, «pues su
poder se asocia a la materia que se convierte en todo y lo
recibe todo, luz y oscuridad, dia y noche, fuego y agua, vida
y muerte, principio y fin. Pero el atuendo de Osiris no tiene
matices ni variedad de color, sélo un tono que se asemeja a
la luz» (ibid., 77). Asi, el entendimiento noético, o la inte-
ligencia osirica (que emerge cuando Osiris y Ra consuman
su unién, pues sin la luz inteligible de Ra, Osiris yace en la
oscuridad de la psique), es de gran pureza y simplicidad,
«brilla a través del alma como el resplandor de un relim-
pago» y brinda la oportunidad de ver y tocar a la vez.

Para poner de manifiesto la relacién entre los simbolos
egipcios y las exégesis filoséficas, deberfamos mostrar otros
pasajes de Acerca de Isis y Osiris:

Por eso Platén y Aristételes llaman epéptica o mistica a
esta parte de la filosofia, pues aquellos que por medio de la
razén [to I6go] han trascendido todas estas inciertas y confusas
materias se orientan de repente hacia ese primario, simple e
inmaterial principio; y cuando de alguna manera han estable-
cido un contacto duradero con la verdad pura, piensan que ya
tienen en su poder, por decirlo de alguna manera, la totalidad

de la filosoffa [ibid., 77].
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En el presente, los sacerdotes dan a entender esta idea con
gran cuidado de no traicionar el secreto religioso y el deber de
ocultarlo: la idea de que el dios Osiris es el sefior y rey de los
muertos [...]. Pero esté alejado de la Tierra, incontaminado,
impoluto y puro, libre de toda materia sujeta a la destruccién
y a la muerte; para las almas de los hombres, aqui orientadas
por sus cuerpos y emociones, no hay asociacién posible con
este dios, salvo que alcancen alguna visién, por tenue que sea,
de su presencia mediante la percepcién que brinda la filosoffa
[plen hoson oneiratos amawnrof thigein noései dia philosophias].
Sin embargo, cuando estas almas son liberadas y emigran al
reino de lo invisible y lo no visto, de lo desapasionado y puro,
este dios se convierte en su lider y rey; a él estardn atados, de-
pendientes de una contemplacién insaciable y de la afioranza
de esa belleza que para los hombres es inefable. Esta belleza
es Isis, siempre enamorada de Osiris y en su busca, y que al
unirse a él hace que nuestra tierra se llene de cuanto es justo y
bueno y participa de la generacién, como cuenta la vieja his-
toria [ibid., 78]. '

Este texto no es una simple lectura de Plutarco sino,
como poco, un claro ejemplo de «platonismo» egipcio. Isis,
la soberana de la «magia transformadora» (o, mejor dicho,
de la tetirgia beatifica), es reconocida como la Dama Filoso-
ffa, enamorada del Principio inmaterial.

Los estudiosos modernos, privados de toda gracia e ima-
ginacién tedrgica, podrin persistir en su rechazo de la filo-
soffa egipcia, pero no borraran el hecho de que Pitdgoras y
Platén trajeron algo importante de Egipto, vinculado con la
teoria de las Ideas, los Arquetipos divinos y sus imdgenes
(o simbolos), las ciencias matemiticas desde un punto de
vista mistico y la concepcién de la alada alma inmortal (ba)
que vaga en busca de su verdadera identidad, guiada por
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el antiguo precepto de Horus-Ra (Apolo): «Condcete a ti
mismo». El alma persigue conocer la verdad (maat) y vivir
en consonancia con ella. Cuando el alma termina su ascen-
sién, contempla las Formas en el banquete solar de Ra con-
vertida en una inteligencia luminosa (4j). No es en absoluto
dificil encontrar aqui prototipos de las imigenes del Fedro.
Es muy probable que Platén también se basara en mode-
los egipcios para la Repsblica. De acuerdo con Crantor (tal
como lo recoge Proclo), «los contemporineos de Platén se
burlaban de él diciéndole que no habia sido el inventor de la
politeia, sino que la habia copiado de las instituciones egip-
cias».”” La forma egipcia de gobierno, junto con sus méto-
dos de ascesis filoséfica, fue imitada por los pitagéricos con
el fin de purificar el alma humana y de armonizarla en rela-
cién con un Estado perfectamente organizado, visto como
imago del cosmos divino, a la vez sensible y noético.

Christos Evangeliou sostiene que el interés pitagérico
por las ciencias matemdticas y por el cuidado del alma pro-
cede de Egipto:

A través de Platén y de la tradicién platénica es como este
tipo de filosofia contribuye mis que ninguna otra a configurar
la visién helénica del hombre como un cautivo ignorante cuya
liberadora es la Dama Filosofia.**

Por consiguiente, debemos recordar que ciertos elemen-
tos e ideas traidos desde tierra egipcia a la Hélade fueron
arrancados del contexto original de una civilizacién inte-
gramente sagrada e implantados en un ambiente «bérbaro»
y extraiio, donde estos elementos debieron permanecer ale-
jados de su principal caudal de vida, aunque sintetizados
y reunidos de manera artificial en un nuevo compuesto.
Como mucho, no pudieron funcionar mis que como una
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especie de «esoterismo» pitagdrico, como una «filosofia»
claramente definida o como un racionalismo de caricter
excepcional, bastante extrafio e incluso peligroso para el
resto de la sociedad. Quiz4 ésta sea la razén de fondo por
la que los pitagéricos fueron perseguidos y Sécrates senten-
ciado a muerte. La situacién fue muy diferente en Egipto,
donde todo «filésofo» estaba integrado en el corpus de los
empleados del Estado, ajeno a la necesidad de medirse y
definirse como un caso excepcional. Es posible que el pro-
pio sobrenombre de phildsophos revele esta tensién entre
una sabidurfa distante (reconocida todavia como egipcia)
y los distintos climas sociopoliticos y psicolégicos locales
de Grecia e Italia, es decir, las estructuras mentales con las
que sus poblaciones estaban organizadas de acuerdo con sus
diferentes patrones morales. Tal vez esta excesiva tensién
«revolucioné» el pensamiento helénico y, al menos en parte,
explique el nacimiento de los discursos filoséficos indepen-
dientes dirigidos a cuestionar los fundamentos de todo.

En cierto sentido, esta «bestia» que muté contra natura,
este hibrido alimentado por el poderoso entusiasmo de so-
fistas, fisiologistas y racionalistas, traicioné tanto a Egipto
como al arcaico pasado de Grecia. Por este o por otro mo-
tivo similar, Peter Kingsley declara que Platén maté a su
«padre» Parménides, para afiadir a continuacién:

Lo que no tardaria en ocultarse y racionalizarse en Grecia
se conservd y desarroll6 en la India. Lo que en Occidente ha-
bfa sido una forma de misterio e iniciacién se clasificé y for-
malizé en Oriente.*?

El gran escritor tradicionalista Frithjof Schuon hace una
observacién muy pertinente del mismo tenor:
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En su conjunto, Platén dio expresién a verdades sagradas
en un lenguaje que enseguida se hizo profano —profano por
ser racional y discursivo en lugar de intuitivo y simbélico, o
porque seguia demasiado de cerca los humores y las contin-
gencias del espejo que es la mente—, mientras que Aristételes
situ6 la verdad, y no sélo su expresién, en un plano profano

y «humanista».»°

Ni las declaraciones de Kingsley ni las de Schuon pueden
ser aceptadas sin mds; es preciso analizarlas en profundidad,
aunque s6lo sea porque el lenguaje de Platén, mas que «pro-
fano», puede ser visto como «diferente» y mis adecuado
para el entorno del pensamiento helénico, en el que se exi-
gia definicién y argumentacién racional. En cierto sentido,
podemos imaginar a Platén como un Parménides redivivus:
Parménides, a imagen del Osiris arquetipico, fue ritualmente
«asesinado» y su espiritu, tras «resucitar», fue reforzado y
vigorizado por el divino Platén, en quien se transformé el
vehiculo de persuasién pedagégica.
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Capitulo 7

La traducibilidad de los nombres divinos
en las civilizaciones antiguas

Por qué tantas formas distintas de vida intelectual y espi-
ritual pueden ser nombradas y entendidas como «filosofia»
es una cuestién que podria responderse acudiendo al «prin-
cipio de traducibilidad», examinado por Jan Assmann en re-
lacién con las religiones egipcias y las de Oriente Préximo.?*
Este principio se asienta en la conviccién de que Dios o los
dioses se conducen universalmente por las dimensiones
semdnticas que hacen que los nombres puedan traducirse.
Esto significa que, en el fondo, todas las naciones tienen los
mismos dioses. Por tanto, la estructura bisica del camino
espiritual que conduce a los primeros principios debe ser
aniloga en cualquier lugar, pese a las diferencias en el estilo
y en los detalles. De acuerdo con Aristételes (De philosoph.,
frag. 8), la sabiduria (sophia) abarca toda concepcidn o in-
genio (no en vano son dones enviados por los dioses); asi
pues, para hacer algo bien, con habilidad, conforme a los
paradigmas y modelos divinos, serd necesario seguir el ca-
mino de la «sabidurfa» que conduce en dltimo término a
los logros metafisicos mds elevados, al reino noético donde
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reside la mismisima Sabiduria, la diosa llena de gracia. No es
de extrafiar que toda nacién ame la sabiduria y cuente con
sus propios «amantes de la sabiduria», tales como orfebres,
artistas, sanadores, cantantes, sacerdotes o magos.

La préctica de la traduccién y de la interpretacién de los
nombres divinos de otras naciones estd ya establecida en glo-
sarios sumerios y acadios que datan del m milenio a.C. Enla
antigua Mesopotamia, uno podia encontrar incontables listas
de dioses en dos o tres lenguas. Por ejemplo, la lista Anu sha
Ameli proporciona los nombres sumerios y acadios de los
dioses, junto con la definicién de las funciones de cada dei-
dad, es decir, los atributos que sirven como criterio principal
para equiparar y traducir. En el periodo casita (ca. 1730-
1155 a.C.), estos listados se amplian hasta incluir los nom-
bres divinos en amonita, hurrita, elamita y casita. Esta forma
de interpretacién teolégica, cuyo objetivo es hacer explicito
el «significado» subyacente de los nombres divinos, hunde
sus raices en la metafisica universal (repleta de imdgenes
mitolégicas, cualidades y simbolos) y en una normatividad
que trasciende las naciones. De acuerdo con Jan Assmann:

Difieren los nombres, las iconografias y los ritos —en re-
sumen, las culturas—, pero no asi los dioses. Este concepto de
«religién» como sustrato comtin a toda la diversidad cultural,
¥, por tanto, como principio de traducibilidad de una cultura
a otra, nos conduce en tltimo término a la mentalidad del he-
lenismo tardio, para la que los nombres de los dioses importa-
ban muy poco en virtud de la abrumadora certeza natural de

su existencia.’?

Esta especie de hermenéutica comparativa no esti de-
sarrollada explicitamente en los inicios del Egipto faraé-
nico a causa de su carécter cerrado y autosuficiente, pero
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la metafisica egipcia se asienta de manera abrumadora en la
realidad evidente, por lo que pudo servir de firme suelo teo-
légico para pricticas como las que florecieron sobre todo
en tiempos helénicos. En los Textos de los sarcdfagos [CT],
del Reino Medio (2040-1650 a.C.), se afirma sin dejar lugar
a dudas que todos los nombres lo son de un tnico Dios
(CT, 4, 10). Dios es a la vez trascendente e inmanente. En
su aspecto inmanente de la teofania creadora, Dios son los
«millones» (o la infinidad, beh) en los que se ha transfor-
mado. Por eso la deidad solar inteligible es hehs, cuyos li-
mites son desconocidos, o el escarabajo (jeper), cuyo cuerpo
es también desconocido porque es como la Luz ilimitada
(Leiden stela, V, 70). Es el Uno, que se transforma en la to-
talidad de las manifestaciones (jepers) y las fuerzas divinas
(sejemn), de los dioses (netern) y los niveles de existencia,
¥ que aun asi permanece trascendente e intacto.

Todos los dioses estin comprendidos en el Uno, «crea-
dor dnico de lo que es, de los ilustres bax de dioses y hom-
bres» (Pap. Berlin, 3030, 8-9). Este Dios tnico, que «en el
principio» de la creacién noética devino en dos, es venerado
en un papiro migico ramésida de la XIX dinastia (1295-
1188 a.C.) como sigue:

Alabado sea el Uno que de sf hace millones,

cuya extensién y cuyo aliento son ilimitados.

Alabado sea su poder siempre dispuesto,

que se da nacimiento a sf mismo,

el ureo de la gran llama,

grandeza de la magia en su forma secreta,

ba secreto, a cuyo respecto se manifiesta.

[...] Amén, el que sigue estando en posesién de todas las cosas,
el dios que asents la tierra valiéndose de su providencia.
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A los neoplaténicos no les resulté dificil encontrar prin-
cipios pitagéricos y platénicos en las teologias egipcias,
porque éstas operaban dentro de un sistema comun de tra-
ducibilidad religiosa y filoséfica, sin olvidarnos de la pre-
misa en absoluto desdefiable de que el propio platonismo
(en su muy secreta y oculta esencia formal) derivaba, directa
o indirectamente, de la sabiduria tradicional egipcia.

Uno puede estar tentado de afirmar que el llamado «po-
litefsmo antiguo» funcionaba como una técnica de traduc-
cién, pero debemos ser cuidadosos al ocuparnos de estas
expresiones. Por irénico que parezca, términos en princi-
pio despectivos como el latino paganus («campesino, ris-
tico, sin educacién», cargado de connotaciones de idolatrfa
y superstitio) terminan por convertirse en opuestos de los
presuntamente «educados», «avanzados» y, por tanto, «pro-
gresistas» fanatismos judios y cristianos; o conceptos griegos
como «politefsmo» (polytheia) e «<idolatria» (eidolatria), con
los que se acostumbraba a describir la religién grecorromana
e incluso su altamente articulada filosoffa mistica, degeneran
en esléganes del todo inapropiados, peyorativos y simplis-
tas, si no en sellos ideolégicos.

A partir del 11 milenio a.C., las teologfas antiguas sos-
tuvieron que es uno el Principio de todo lo que es, o que el
Dios tinico puede cubrirse con diferentes «mdascaras» on-
tolégicas y tener miltiples poderes ocultos y revelados. La
pluralidad de dioses no afecta a la unicidad de Dios, de la
que proceden todas las manifestaciones noéticas y psiqui-
cas. No obstante, los apologistas cristianos establecieron
un modelo superficial y simple de acuerdo con el cual la
humanidad progresé desde un politeismo extremadamente
demonizado hasta el muy idealizado monotefsmo que tu-
telaba el cristianismo. Esta idea (de la que deriva nuestra
concepcién del progreso) es tan seductora que, aun siendo
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anacrénica, se ha apoderado de la mentalidad cristiana y
secular de Occidente. Y ello a pesar de que, «<ademids de
los filésofos, una parte muy sustancial de la Antigiiedad
pagana fue conscientemente monoteista».’* De acuerdo con
Polymnia Athanassiadi y Michael Frede:

Lejos de alzarse como una reaccién contra el cristianismo,
el monotefsmo pagano fue una tendencia de profundas raices
en la filosoffa antigua, desarrollado motx proprio y con la sufi-
ciente amplitud para incluir a una buena parte de la poblacién.
Ciertamente estamos inclinados a creer que, desde un punto
de vista histérico, el monoteismo cristiano se inscribe en este
amplio desarrollo. Sin embargo, el cristianismo no convencié
por ser monoteista, sino que para ser convincente debia ser

monotefsta.’*

Tanto la religién judfa como la cristiana (que Assmann
considera «contrarreligiones» por rechazar y repudiar
como «paganismo» todo lo anterior y todo lo que queda
fuera de ellas)¥s sirven como medios para la intraducibi-
lidad y el alejamiento intercultural. Segiin la clasificacién
de John Peter Kenney, son monoteismos «exclusivos».’¢
Su exclusividad se asienta mis en la segregacién mitica
del ethnikés (la discriminacién de aquellos que no perte-
necen al pueblo escogido por Dios) que en la afirmacién
de la unidad de Dios. Por tanto, tuvieron la necesidad de
una dimensién esotérica especial que, al menos en parte,
les permitié aceptar elementos del misticismo y de la fi-
- losoffa de los griegos. No se puede decir que las creencias
esotéricas se compongan de los «restos traducibles» (por
ejemplo, los de cierta philosophia perennis) que han sido
soterrados por la intolerancia generalizada en nombre de
la revelacién. Pero uno deberfa recordar que la mayorfa
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de los pensadores cristianos que intentaron introducir la
traducibilidad (aunque con grandes reservas) despertaron
tarde o temprano las sospechas de sus correligionarios. De
ahi que Dionisio Areopagita se viera forzado a representar
un magistral juego de apariencias sirviéndose con inteli-
gencia del engafio para integrar la metafisica y la tedirgia de
Proclo en la teologfa cristiana, lo que dio origen a un mis-
ticismo sacramental neoplaténico dentro de la civilizacién
cristiana.

Cuando los «<monoteistas» cristianos, que articularon su -
teologfa en términos platénicos, acusaban a alguien de ser
«politeista» o paganus, lo hacian porque no toleraban nin-
guna otra versién de la verdad. Por eso Olimpiodoro (fi-
16sofo alejandrino del siglo vi) se dirige asi a los cristianos:

Nosotros también somos conscientes de que la causa pri-
mera es una y de que esta causa es Dios, porque no puede
haber muchas causas primeras. En efecto, esta causa primera

ni siquiera tiene nombre [In Gorg., 32].

Para aquellos cristianos que emergieron de una tradicién
judfa radicalizada y que de pronto adquirieron un gran po-
der era dificil aceptar que «Dios es tan filésofo como pro-
feta» (Plutarco, Moral., 385b). De acuerdo con el acertado
comentario de Frithjof Schuon:

Aquellos que alimentan una hostilidad sin reservas hacia
el helenismo, asi como la reduccién de toda sabiduria a una
perspectiva voluntarista y emocional, pierden de vista el he-
cho incuestionable de que el conceptualizado y especulativo
pensamiento metafisico sucede en la deiforme naturaleza del
hombre, y que, por definicién, semejante pensamiento no
puede ser «carnal» y «vano», en el sentido de opuesto a la
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«sabidurfa» penitencial y misticamente experimentable por la
que ellos mismos abogan.

La historia y la experiencia nos ensefian que hay algo en
extremo dificil para la naturaleza humana, y es que seamos
justos; ser del todo objetivo es, en cierto modo, morir [...].
Los zelotes religiosos son los primeros en conocer este sig-
nificado de la muerte espiritual, y uno de los motivos de su
celo es justamente su ignorancia de la presencia de este mismo
misterio entre sus adversarios; pero hay diferentes formas de
morir y diferentes grados de muerte.’”
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Capitulo 8

Heracles y la ascensién filoséfica

Los pitagéricos guardaron en secreto sus doctrinas. A me-
nudo la intencién de las verdaderas ensefianzas esotéricas
no es «ensefiar» ideas fascinantes y teorias secretas, sino
proveer del método y de la guia espiritual con los que do-
tar de realidad a tales ideas. Su objetivo es sanar el almay
transformarla. Si, de acuerdo con el registro antiguo (Clau-
dio Eliano, Varia hist., 4, 17), Pitdgoras vino a curar y no a
ensefiar, encarnando asf el rol de Asclepio o el de Asgela-
tas (Gula de Isin, la «gran sanadora», azugallatu), o el de
Imhotep, hijo adoptivo de Ptah, entonces cabe decir que
pertenece a esa larga tradicién de avatares divinos, maestros
espirituales y sanadores que, ademds de hacer accesibles los
medios para purificar el alma, ensefian el camino para recu-
perar la verdadera identidad de uno mismo y la inmortali-
dad. Este es el objetivo tiltimo de la filosoffa pitagérica, no
hacer ciencia y estudiar las matemiticas.

A este respecto, Plotino manifiesta sin ambages que

nuestro interés no es estar libres del pecado, sino ser dioses
[Enn., 1, 2, 6, 2-3).
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Incide asi en el antiguo ideal de la tetrgia egipcia de lle-
gar a ser «imagen de dios», asumiendo el rol de uno de los
neteru (esto es, aspectos, funciones, méscaras y nombres del
Principio supremo) y siendo participe de la accién demidr-
gica y del cuidado del mundo. En las Instrucciones al rey
Merikare, perteneciente a la literatura sapiencial del Reino
Medio de Egipto, se conserva una doctrina de la imago dei
semejante a esta idea de llegar a ser dios (similar a su vez al
discurso platénico que encontramos en el Teeteto, 176b). En
ese texto egipcio se describe el vinculo que se establece en-
tre Dios y la humanidad a través de maat, la realeza sagrada
y las actividades cilticas:

Bien provistos estdn los seres humanos, la heredad de Dios.

En su nombre El cre6 el cielo y Ia tierra.

[...] Ellos son imagenes [snn] suyas, han salido de su cuerpo.

En su nombre se eleva a los cielos,

por ellos cred plantas y animales,

aves domeésticas y pescado para que pudieran comer.

[...] Para ellos cred gobernantes «desde el huevo» [es decir,
desde el reino arquetipico].

[...] Para ellos creé beka como arma.

[...] Dios conoce cada nombre.3

Para que la imagen retorne a su arquetipo hacen falta
ciertos ritos tetirgicos o su contrapunto filoséfico. Asi, la
filosofia pitagérica temprana (més de mil quinientos afios
posterior a la composicién de las Instrucciones al rey Meri-
kare) proyecta la restauracién del ser humano como imago
dei a través de misterios filoséficos consistentes en (1) una
purificacién ritual (katharmds) a través de las virtudes y la
razén; (2) una iniciacién o transmisién de paridosis («tra-
dicién», doctrina esotérica) y poder por parte del «padre»
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espiritual hacia su «hijo», y (3) en la apertura del ojo espiri-
tual (a consecuencia de la intima transformacién alquimica
del alma) y de la visién mistica de la verdad (epopteia), o, lo
que es lo mismo, la unién con la deidad.

La epopteia equivale a la visién de la verdadera «forma
de dios» (aru en neter: jrw n ntr), o a la contemplacién de
las Formas si hablamos en términos platénicos. Las For-
mas, o Ideas, son las Estrellas arquetipicas, y en la escri-
tura jeroglifica «estrellas» puede significar neters, «dioses»
(Horapolo, Hierog., 1, 13). La palabra que significa «estre-
lla», seba, es fonéticamente idéntica a la que significa «en-
sefianza, aprendizaje, saber», por lo que una «idea» es algo
que pertenece al reino de la Inteligencia y se encuentra bajo
la custodia de Thot. Como sucede con el conocimiento de
Thot, el pitagérico hay que guardarlo cuidadosa y callada-
mente en el corazén (Porfirio, Vita Pyth., 57). Este cono-
cimiento atafie a la doctrina de los inteligibles, al orden del
mundo, a la forma de vida correcta, a los castigos y purifi-
caciones, y al renacimiento entendido como la inmortali-
dad que ha sido consumada en el dominio de Osiris-Ra, es
decir, en el reino noético de los dioses, de los niimeros o de
las luces divinas.

El principal héroe pitagérico en esta biisqueda de la in-
mortalidad y de la condicién divina no es otro que Hera-
cles, el fenicio Melkart. Imitar a Heracles sigue siendo un
paradigma del devenir imagen de dios a través de la inicia-
cién, el trabajo espiritual, la muerte y la apothéosis final. Por
eso Apolonio de Tiana se formé a imagen de Heracles, y
por eso a Milo de Crotona, perteneciente a la primera gene-
racién de la escuela pitagérica, se lo representa de la misma
guisa que a Heracles liderando 2 Ia gente de Crotona contra
sus enemigos en el 510 a.C., de acuerdo con el testimonio de
Diodoro de Sicilia (Bibl. hist., 12, 9, 2-6).
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En su origen, Heracles fue el babilonio Nergal, recor-
dado por ser el esposo de Ereskigal, reina del inframundo,
e identificado con Erra, o Erragal, dios de las pestilencias y
las plagas. Si causa una enfermedad, sea fisica o espiritual,
también podri curarla; por eso los amuletos de Heracles
alexikakos, «el que desvia el mal», se volverin cotidianos.
Heracles, el héroe pitagérico, a pesar de ser un filésofo
ejemplar, paradigma de la dskesis y de la lucha contra las
pasiones, no recela de su propia fuerza. Los motivos y
las imdgenes de indole mitica, como los de la lucha con el
leén y con la serpiente de siete cabezas, son de claro origen
mesopotimico: las matanzas de los numerosos monstruos
tuvieron como modelo (1) el asesinato de Humbaba por
Gilgames y Enkidu, y (2) motivos sacados de la épica cos-
mogénica del Enama Eli§ babilénico.

La amplitud iconografica de la figura de Heracles, por-
tador de la maza (que, ademds del paradigmitico héroe de
los pitagédricos, es junto con Sécrates el fundador y primer
maestro de la tradicién cinica), puede relacionarse con la
del maestro hindd Lakulisa, de la escuela pasupata, también
llamado Sefior de la Maza. La piel de leén de Heracles re-
cuerda a la de leopardo de Siva y a otras semejantes de los
sumos sacerdotes egipcios. Igual que el sumerio-acadio Gil-
games (Bilga-mes, «joven-hombre-viejo»), gobernante de
Uruk en torno al 2600 a.C. (divinizado posteriormente con
el nombre del dios moribundo Dumuzi y convertido en juez
en el reino de los muertos), Heracles intenta superar por la
fuerza las estructuras del destino y de la muerte. Aunque
Gilgames claudica en su lucha por trascender la condicién
humana, al final llega a ser un sabio y modélico filésofo, uno
de esos hombres que cumplen con la tarea de armonizarse
con los grandes ritmos del orden y el destino césmicos; di-
cha tarea es lo que le lleva a construir la muralla de Uruk,

99




el sagrado establecimiento de la santa Eanna. Este témenos
compone un perfecto mandala en el que se reflejan los pro-
totipos divinos, esto es, «una medida de la inmortalidad»
asequible a la indagacién de los hombres.

La ciudad amurallada es un simbolo del universo y de
su equivalente microcésmico, el Hombre Perfecto: siete
hombres sabios ponen sus cimientos; la rodea un circulo
mdgico hecho de las semillas de la vida para preservar el or-
den césmico, la santidad y la sabiduria. En su rol de politeia
ejemplar, esta ciudad semiimaginaria podria ser el simbolo
de la filosofia politica pitagérica.

Gilgames, como gobernante de Uruk, posefa también el
titulo de en, que reunia en su persona (paradigmatica mds-
cara) los aspectos médgico y marcial de su alto cargo. Los
poderes mégicos del ez no se limitan a su rol ritual, sino
que contintian siendo efectivos después de haber muerto:
de ellos emanan los poderes que dan sustento a la «tradi-
cién» (parddosis) e incluso hacen que los huertos frutales,
los campos y los pastos crezcan verdes y en abundancia.
Son anilogos al poder &z atribuido al faraén egipcio cuando
fallece, una vez que se ha convertido en Osiris y repite su
destino divino.

Plutarco (a pesar de su conviccién acerca de la identidad
esencial entre las religiones egipcia y griega) no acepté la
idea de los origenes forineos de Heracles, el héroe helénico,
porque, segiin él, ni Homero ni Hesiodo mencionaron a un
Heracles egipcio o fenicio. Plutarco se enfrenta con estas
palabras a la declaracién de Herédoto:

Dice que los griegos aprendieron de los egipcios las proce-
siones y las fiestas nacionales, asi como el culto a los doce dio-
ses; dice que el nombre de Dioniso fue tomado de los egipcios
por Melampo y que éste lo ensefi6 al resto de los griegos; dice
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también que los misterios y los rituales secretos vinculados
con Deméter fueron traidos de Egipto por las hijas de Ddnao
[...]- Pero esto no es lo peor. Rastrea los ancestros de Heracles
hasta Perseo y dice que Perseo, segtin los registros persas, fue
asirio «y el jefe de los dorios»; incluso dice que «podria ase-
gurarse que fue de pura sangre egipcia...»; no sélo se apresura
al asegurar un Heracles egipcio y otro fenicio, sino que ade-
mis dice que el nuestro nacié después de los otros dos [De
malig., 13-14].

Investigaciones recientes han probado que Plutarco se
equivoca. Peor aiin: cada vez es mis evidente que Homero
y Hesiodo son fieles a paradigmas poéticos, mitolégicos y
genéricos orientales, y que incorporan de paso ideas rela-
cionadas con estos paradigmas. Los escritores contempo-
raneos mis provocadores incluso tratan de hacer plausible
la dertvacién egipcia del nombre (o titulo) de Homero,
vinculdndolo con hemuter (hmwt-t, de donde procede el
copto hmr), que significa «encantamiento», «acto del dis-
curso» u «orador».*? De acuerdo con la tradicién helénica,
la llamada invasién doria fue «el regreso de los hericlidas»:
los reyes dorios se vieron como los descendientes divinos
de Heracles a través de sus ancestros egipcios y fenicios. El
«Heracles» egipcio es Montu (Mntw), el dios del tiro con
arco y de la guerra, representado como un toro halcén, por
lo que es probable que también se corresponda con Horus
en su hipéstasis del héroe y guerrero vengador que restaura
maat, el orden del mundo.

Igual que el Heracles heleno, el dios Siva de los pasupata
exhibe ambos atributos, la piel felina y la maza. Es fcil ver
por qué en las monedas de Kushan la figura de Heracles
es reemplazada por una figura afin de Siva. Por otro lado,
Heracles también se identifica con Dioniso. Por eso imitar
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a Heracles equivale a imitar a Dioniso y a Siva, es decir, a
buscar la divinidad a través del frenesi dionisfaco, compor-
tindose como un desquiciado o como un animal (pues no
sélo hay conocimiento en los cazadores, sino también en los
animales; hasta Ibn “Arabi habla de cierto «saber animal»), a
menudo persiguiendo la deshonra de la misma manera que
los derviches musulmanes y los malamaties.

Segiin Herédoto, «los ritos 6rficos, o biquicos, [...] en
realidad son egipcios y pitagéricos» (Hist., 11, 81). En am-
bos casos, el logro de la sabiduria, la salvacién y la ilumi-
nacién no se alcanza mediante el razonamiento discursivo
y el cultivo de las ciencias, sino a través del pasaje interior
(ascenso filoséfico) dirigido hacia arriba, hacia la corona
real colocada en lo alto del pilar sagrado, la columna cés-
mica central o axis mundi. Este eje, macrocésmico y micro-
césmico, de naturaleza invisible, se representa con el drbol
sagrado, la columna vertebral de Osiris (dyed, pilar erecto),
el cuerpo de la diosa Nut (Cielo) o la escalera tedrgica cons-
truida por los rayos de la luz divina. Esta escalera consti-
tuye el camino hacia la unién (bénosis).

Giinther Zuntz rechaza semejante unién con un dios,
argumentando que podria haber sido aceptable en Egipto,
pero no en Grecia: «Ningun culto griego de ningiin tipo
tuvo como fin alcanzar la identidad entre el dios y el ado-
rador, vivo o muerto».** Erik Hornung también descarta
esta aspiracién para los egipcios, afirmando que «nunca ex-
perimentaron ese anhelo de unién con la deidad».4* Unas
afirmaciones tan estrechas de miras como éstas, y tan con-
trarias a las evidencias que nos proporcionan los textos y
la propia metafisica, son dos muestras de cémo brillantes
académicos modernos tratan de proyectar en los antiguos
misterios sus propios prejuicios y estados mentales. Son
seguidores de una persistente mitologfa muy del agrado de
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toda clase de racionalistas que funciona como su més po-
deroso talisman; una mitologfa que sostiene que la filosoffa
antigua y el propio mundo se desplazan desde una especie
de simiesca postergacidn, a la que llaman «irracionalidad»,
hacia la «racionalidad» (en este momento elevada al estatus
de lo cientifico, la esquizofrenia, el terrorismo y la tiranfa),
es decir, el paso del mypthos al [égos.
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Capitulo 9

De Ajenatén a Tales

A principios del 11 milenio a.C., bajo la influencia de la
creciente unificacién y organizacién de los Estados de Orien-
te Préximo (cada uno de ellos considerado la imagen-espejo
o la prolongacién del Estado macrocésmico de los dioses),
los sacerdotes y los sabios empezaron a preocuparse cada
vez mds por cuestiones relativas al orden universal y a su
principio ordenador, por los arquetipos divinos y sus imi-
genes, por el Uno y lo miltiple. Serfa un error pensar que
todas estas cuestiones y materias no fueron ya exploradas
mucho antes, pero en ese momento suscitaron respuestas
ligeramente distintas debido a un pensamiento de tendencia
monista. Los problemas a los que estos sacerdotes y sabios
se enfrentaban fueron investigados y tratados con los me-
dios propios de la teologfa y de los mitos, lo que llevé ala

mitologia a los limites de su expresividad. Segiin Thomas
McEvilley: -

Lo que emergeri de la disolucién del mito seri el naci-
miento de la filosoffa, y su primer gran tema serd la Unidad.+#
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Este autor se equivoca al hablar de «la disolucién del
mito»: es mas creible que el mito cambiara su manera ima-
ginal de hacerse presente. En cierto sentido, el [ggos (como
discurso racional, habla, razén discursiva) es una variacién
del gran metamito ontoldgico (muy préximo al hindd maya
o al egipcio heka) que gobierna el reino del devenir, el 4m-
bito de las imagenes cambiantes y sus reflejos. Dentro de
esta desbordante estructura migica con la que se introduce
una suerte de fundamento mitico para la ontologia, el /6-
gos s6lo hace referencia al habla elocuente y significativa
(en concordancia con las Ideas arquetipicas), a la multidi-
mensionalidad de la mente humana con el conjunto de sus
imdgenes, conceptos, pensamientos, sentimientos y visio-
nes, que puede expresarse por medio de simbolos orales y
escritos, y tiene una coherencia explicita u oculta. Por tanto,
como ya sefial6 Christos Evangeliou:

En un sentido amplio, no sélo los filésofos helénicos sino
todos los seres humanos que estén libres de imperfecciones y
preparados para hacer un cuidadoso y elocuente uso del l6gos

innato son, segtin los peripatéticos, seres légicos y racionales.

La tradicién helénica insiste en que los primeros filéso-
fos, mistagogos y cientificos fueron casi todos pupilos de
sacerdotes egipcios. Como dice Diodoro de Sicilia, Orfeo
no fue el dnico que participé en los festines de los miste-
rios dionisfacos (es decir, osiricos) en Egipto (Bibl. hist., |,
23, 2), sino que el propio Homero también visit6 aquel pais
(ibid., 1, 69). Detras de la obsesién griega por la geometria
(de la que se dice que fue llevada desde Egipto por Tales)
se encuentran los métodos egipcios de medicién, junto con
la teoria mistica de las formas y los nimeros con la que se
asienta el uso de la geometria en la cosmogonia demitirgica,
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repetida tras la inundacién anual del Nilo, cuando la colina
primordial, la «piedra» de luz noética, emerge de las aguas
de Nun. La geometria y la astronomia son las disciplinas
que mis refieren los autores griegos, aunque la astronomia
helénica sea de origen mesopotimico. Sea como fuere, la
geometria y la astronomia (entendidas en el antiguo sentido
de ciencias divinas) se convirtieron en Grecia en los dos pi-
lares de una emergente sintesis cultural que dio lugar a los
diversos discursos racionales, filoséficos y cientificos.
Aunque los sacerdotes egipcios eran reacios a revelar los
misterios a sus invitados, la teologia también se cuenta entre
lo aprendido por los griegos en aquella tierra. Por ejemplo,
estd acreditado que Platén pasé su estancia en Egipto apren-
diendo geometria, teologfa y conocimientos sacerdotales en
torno al 390 a.C. En sus tltimos trabajos, Platén ensalzé
el arte y la musica de Egipto para justificar su adopcién
en Grecia. A su juicio, retomar las antiguas instituciones
ideales significa regresar a Egipto; de este modo, si la mis
profunda de estas instituciones se dirige a las verdaderas y
primigenias raices helénicas, la mis inmediata se aproxima
al sagrado Egipto faraénico. La tradicién que menciona los
estudios teolégicos de Platén en Egipto fue tan persistente
a lo largo de toda la Antigiiedad que no puede ser espuria,
De acuerdo con el gedgrafo Estrabén (ca. 64 a.C.-23 d.C.):

Alli vimos los edificios que servian de alojamiento a los
sacerdotes, pero esto no es todo: ademds, se nos mostraron
los aposentos de Platén y Eudoxo, porque Eudoxo acom-
paii6 a Platén a este lugar [Heliépolis] y aqui se establecieron
y residieron trece afios en la sociedad de los sacerdotes; nu-
merosos autores confirman este hecho. Estos sacerdotes,
profundamente instruidos en el conocimiento de los fené-

menos celestes, eran también gente misteriosa que rara vez se
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comunicaba, y cuando lo hacfan era para organizar el tiempo
y las pricticas con el fin de que Eudoxo y Platén lograran
ser iniciados en muchas de sus especulaciones teéricas. Pero
esos bdrbaros retuvieron la mejor parte de sus conocimientos

[Geogr., XVII, I, 29].

Algunos dirdn que si «esos birbaros» hubieran sido tan
generosos como para revelar la «mejor parte» de su sabi-
duria, Platén se habria asemejado mds a un «neoplaténico»
como Plotino o Jimblico que a Sécrates, el insaciable bus-
cador de querellas. Podemos entender esta actitud socré-
tica como un velo externo (relacionado con las antiguas
tradiciones de la «confrontacién ritual» y la representacién
dramitica de bromistas y embaucadores que asi ocultan las
capas internas de la sabiduria esotérica). En cualquier caso,
no estd nada claro hasta qué punto Platén puede conside-
rarse «egipcio» o «neoplaténico», y uno no deberfa olvidar
que el «platonismo» no puede verse de una manera del todo
«ahistérica», pues los diferentes contextos histéricos dictan
las diferentes reglas del juego y reflejan la variedad de men-
talidades, aunque los principios metafisicos subyacentes
permanezcan inalterados.

El inmerecido héroe filoséfico de todas las historias mo-
dernas de la filosofia es Tales de Mileto, cuya reputacién
como «el primer filésofo» se basa sobre todo en las noti-
cias sumamente tergiversadas o malinterpretadas que nos
trae AristSteles. De Tales también estd acreditada su visita
a los sacerdotes egipcios, de quienes, segtin Diégenes Laer-
cio, aprendié geometria (Vitae philosoph., 1, 43). Pero antes
de aproximarnos a esta figura y a sus discutibles ensefian-
zas (tal y como nos han sido transmitidas por escritores
posteriores no siempre merecedores de conflanza), debe-
riamos detenernos a examinar la peculiar perspectiva teo-
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16gica con la que dio comienzo el «desencantamiento del
mundo» a raiz del rechazo del simbolismo sacramental
(tildado de «idolatria»), la tetirgia y la imagineria mitolé-
gica tradicional.

En la XVIII dinastia (1550-1295 2.C.) del Reino Nuevo
de Egipto aparecieron dos movimientos diferentes en esen-
cia pero de orientacién «antipoliteista», 0 mis bien «mo-
nista»: (1) la llamada «nueva teologfa solar», ya confirmada
antes de Amenofis IV (Ajenatén) y que continda mis alld de
la caida de éste, incluso en el periodo tardio; y (2) la teologia
amarniense de Amenofis IV, que goberné entre el 1352 y el
1338 a.C.

El monoteismo solar irrumpi6 con Ajenatén, el faraén
herético, y supuso la reestructuracién del mundo y su re-
duccién 2 un punto de vista estrictamente humano. En la
imagineria tradicional egipcia, tanto el macrocosmos como
el microcosmos se percibian desde una perspectiva divina:
lo que el ojo humano pudiera observar quedaba casi ex-
cluido, mientras que la magnificencia de los especticulos
sagrados del estado césmico, junto con la estabilidad de sus
arquetipos y la inagotable dindmica de sus procesos, no se
contemplaban desde abajo, sino desde arriba y desde el in-
terior. Dentro de la tradicién, la realidad se representaba
como la unidad de la diversidad, como la suma de las accio-
nes divinas conformadoras de las constelaciones metafisicas
en los diferentes niveles del ser. La principal preocupacién
de los sacerdotes egipcios no se limitaba a los fenémenos
visibles (separados de los prototipos sagrados), sino que se
extendfa a sus significados internos. En sus textos descri-
ben ciertas topografias imaginales y noéticas que ningiin
observador humano ordinario ha visto aqui abajo, pues «no
es lo visible sino el mundo inteligible lo que cuenta como
realidad».#
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Durante el breve periodo revolucionario introducido
por Ajenatdn, todo fue puesto del revés. La teofania mul-
tidimensional (el pantedn de los neters) y la imagineria
mitolégica en la que se enfatizaba la trascendencia fueron
reemplazadas por la realidad visible. A su vez, los conceptos
metafisicos de la significacién oculta y las imdgenes arque-
tipicas de la semidtica divina se sustituyeron por conceptos
fisicos relativos a la funcién y la causalidad. El monoteismo
de Ajenatén, centrado en la visién Sptica de Atén, el cuerpo
solar visible, deseché la nocién metafisica del Tiempo Pri-
mero (tep zepi), fundamental para los ritos tedrgicos, para
las liturgias del templo y para la ascensién mistica. El con-
cepto egipcio de tep zepi, con el que se corresponderi la
posterior nocién hebrea de b’reishit, «en el principio», viene
a significar el comienzo primordial en el que emerge la Inte-
ligencia divina, Atum-Ra, junto con el kdsmos noetds. Este
comienzo trasciende el reino sensible, acaece «en todo lugar
y en ninguno», y como presencia eterna constituye el eje
henddico vertical de liberacién y regreso a la fuente.

La imagen que Ajenatén tiene del mundo estd basada en
la aprehensién sensual del tiempo. La visibilidad espacial se
considera ahora la dimensién de la luz fisica. La presencia
eterna (tradicionalmente alcanzada a través de ritos hieri-
ticos y de la inteleccién) es reemplazada por el pasado y el
futuro, y de este modo la cosmogonfa deviene una especie
de embriologfa y Dios mismo empieza 2 ser equiparado al
tiempo que lo gesta y lo despliega todo. En esto consiste la
severa inversién de las doctrinas egipcias tradicionales.

En este nuevo monoteismo institucional, Dios se revela
a los ojos del cuerpo como el disco solar visible, pero se
oculta al corazén de los hombres, excepto al de Ajenatén,
convertido en el dnico intermediario entre Atén y la desen-
cantada realidad de aqui abajo. Contraria a esta innovacién,
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la teologfa del Reino Nuevo enfatiza la necesidad de «acoger
a Dios en el propio corazén», dejando abierta la posibilidad
del conocimiento mistico a todo hombre y mujer piadosos.
Por ubicar su conocimiento en las profundidades del co-
razén, Dios es invisible a los ojos del cuerpo. Sélo pueden
verlo aquellas almas transformadas que <han muerto», tanto
en sentido literal como inicidtico. Unicamente el alma (ba)
que ha experimentado las transformaciones osiricas en la
Duat y se ha convertido en un luminoso espiritu (4;) puede
encontrarse cara a cara con los dioses y llegar a ser un dios.

En la religién de Amarna, aunque el conocimiento de
Dios estd reservado al faraén, la capacidad de verlo se con-
cede a todo el mundo. Pero este Dios ya no es el Amén
trascendente, la divinidad oculta cuyos simbolos, imdgenes
y nombres son la multitud de los dioses, sino el cuerpo vi-
sible del sol, el Uno entendido como la causa racional de
la generacién material. Al afirmar que el significado del
mundo (o su «verdad cientifica») sdlo es accesible para el
corazén del experto, lo que Ajenatén (prototipo del experto
cientifico moderno que promueve afirmaciones semejantes)
estd diciendo es que la realidad no tiene un misterioso sig-
nificado divino. Asf, como sefialé Jan Assmann, en el pe-
riodo de Amarna la explicacién (la bisqueda cientifica de la
causalidad) reemplazé a la interpretacién (a la hermenéutica
simbélica):

Cuanto mis pueda ser explicado, menos habri que inter-
pretar. Por lo que quizi cabe decir que, en vez de fundar una
nueva religién, Ajenatén fue el primero en encontrar una sa-

lida a la religién.#s

Aunque Ajenatén se alejé de Osiris y de su inframundo
ritualizado (una especie de templo que desempeiiaba la
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misma funcién que el vaso de transformacién alquimica),
el concepto de la inmortalidad del alma permanecié intacto.
Con todo, Ajenatén rechazé el panteén tradicional y des-
truyé o dafié templos, estatuas e imigenes de los dioses
egipcios en nombre de Atén, quien ni siquiera fue un dios
personal en el sentido tefsta, sino una representacién de la
naturaleza, Por tanto, segiin esta teologfa, el mundo visible
no es més que un infinito devenir, la incesante transforma-
cién (jepern) del propio Dios-Naturaleza. El significado
habitual del término jeper es «manifestacién», entendido
como algo invisible que se hace visible, es decir, algo que ha
abandonado la dimensién oculta. Pero los textos de Amarna
alteran este significado, ya que Ajenatén se aleja de cual-
quier idea concerniente a realidades invisibles u ocultas. No
hay otra cosa que la naturaleza, la cual debe ser investigada,
venerada con asombro, alabada y experimentada. En claro
contraste con esta doctrina monoteista, no se puede decir
que el mundo tradicional egipcio sea el de la «naturaleza»,
porque no es natural 4

En la religién de Amarna, Dios no es considerado un
sefior celoso que demanda total lealtad como el de los co-
mienzos de la tradicién biblica, que en muchos aspectos
es heredera y prolongacién indirecta del monoteismo de
Ajenatén. Aunque esta nueva perspectiva teolégica y fi-
siolégica, introducida con la mdxima coaccién y terror, fue
experimentada por el faraén como una revelacién religiosa,
no se trata, en sentido estricto, de una teologfa de la vo-
luntad divina. En lugar de la piadosa consagracién, se en-
fatizan el conocimiento y la verdad, pero como privilegios
exclusivos del rey. La tajante distincién entre lo verdadero
¥ lo falso en materia de religién (inseparable de las politicas
estatales) estableci6 la idea de una ortodoxia intolerante con
las creencias que se desviaban de la tinica doctrina recono-
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cida como incuestionablemente verdadera o que se oponian
aella.

En las antiguas civilizaciones de Oriente Préximo, to-
das las teologias, las cosmogonias y sus respectivos nom-
bres divinos eran traducibles. En el dominio del mito y dela
hermenéutica polisemdntica, no eran absolutos. Lo impor-
tante no era la ortodoxia sino la ortopraxis, es decir, la recta
ejecucion de los ritos sagrados con arreglo a la distincién
entre lo correcto y lo incorrecto en las acciones humanas.
Si la religién de Amarna hubiera sido més duradera, proba-
blemente habria producido un corpus canénico de textos
sagrados. La caida del orden de Ajenatén evité el despla-
zamiento de ritos e «idolos» a las escrituras como ocurrié
con los monotefsmos semiticos tardios. De todos modos,
la revolucién de Ajenatén, pese a su brevedad, marcé un
tiempo que en los estudios modernos seri descrito como la
transicién de la Edad del Bronce a 1a Edad del Hierro.

No es casualidad que tanto la épica de Homero (casi con
seguridad perteneciente al periodo asirio tardio, s. viira.C.)
como el Exodo biblico (la narracién mitica y simbélica de
Moisés, que segiin la noticia de Manetén sobre la salida
de Egipto no es otro que el sacerdote egipcio Osarsef) ubi-
quen tradicionalmente sus acciones en el siglo 11 a.C. Des-
pués del Reino Nuevo egipcio (la XX dinastia se prolongé
hasta ca. 1069 a.C.) y del colapso de la unidad politica, la
teologia de la voluntad divina y de la piedad personal se
desarroll$ rapidamente y fue hecha oficial por Herihor.
Este sumo sacerdote de Amén declaré la edad del «rena-
cimiento» y establecié una nueva teocracia basada en los
oriculos de Amén.

La idea unificadora en este periodo de la historia antigua
fue la de un estado mundial encarnado de manera progra-
mitica en el nuevo Imperio asirio, seguido del babilonio y
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del persa. Fue en estas condiciones tan dificiles como se de-
sarroll$ la tradicién biblica del «pueblo elegido» (el mito
tribal del triunfo y la dominacién mundial). De acuerdo con
Jan Assmann:

El relato del Exodo tiene su origen en el registro auténtico
de un asentamiento temporal y de su salida final de Egipto,
pero tales sucesos no fueron experimentados por los hebreos
sino por lo hicsos, cuyas tradiciones heredaron aquéllos. Is-
rael elevé esas historias al rango de un pasado normativo y
las integré en su memoria cultural cuando el pueblo hebreo
necesité perfilar su pasado para dominar su presente. Ese
«presente» pudo no ser anterior a la primera aparicién de los
profetas. Por eso las versiones literarias de la leyenda de José,
del Exodo y de todas las otras referencias biblicas a2 Egipto
derivan del Egipto del periodo tardio y no del Egipto de la
Edad del Bronce, en el que se suele situar la versién que co-
nocemos del Exodo.#?

Ellegado transformado y reinterpretado de Ajenatén lo
heredarin en parte los hebreos, quienes verdn en Egipto
una especie de monstruo mitolégico depositario de una
odiosa idolatria. El aborrecimiento mutuo entre egipcios y
hebreos fue intenso y permanente, quizi debido a las ideas
y memorias que los hebreos recibieron de los hicsos (expul-
sados) y de los rebeldes de Ajenatén (desterrados). Incluso
Giordano Bruno, partidario de una espuria «religién egip-
cia» en tiempos del Renacimiento, traté a los judios con
desprecio.

La religién del iluminado iconoclasta Ajenatén fue un
culto puritano de simbolismo tetirgico y metafisico que res-
tringfa el universo cognoscible al mundo accesible a los sen-
tidos. Assmann argumenta que, «como pensador, Ajenatén
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se sitda a la cabeza de una linea de investigacién proseguida
setecientos afios después por los filésofos milesios de la na-
turaleza mediante su biisqueda del principio dnico que lo
informa todo».#

Por descontado, esta linea de investigacién difiere con-
siderablemente de la teologia biblica de la voluntad divina
que organiza y trama la historia del mundo (centrada en las
aventuras morales y politicas de la tribu elegida) de acuerdo
con los impredecibles planes y anhelos de Yahvé, el celoso
Dios personal de Israel.
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Capitulo 10

Tales y los mitos egipcios

Tales, en parte de origen fenicio, vivié en Mileto desde
el 624 hasta el 545 a.C. Mileto pertenecié al Imperio lidio
y estuvo gobernado desde la corte de Sardis mis o menos
hasta que Tales alcanzé la mediana edad. Fue miembro de
esta estructura «oriental» de poder, residié en la corte del
gobernador de Mileto y, probablemente, visité Egipto bajo
tutela real. Sus afirmaciones recuerdan a muchos textos
egipcios, y sus principales ideas no son mis que motivos
tomados de la mitologfa y la teologfa egipcias, desligados de
su contexto teolégico original con el énico propésito de dar
forma a una paideia filoséfica para los milesios de menor
nivel educativo.

Desde la Ilustracién, los académicos y estudiosos han
intentado convencernos de que la mitologfa no satisface el
deseo de conocimiento relativo a las causas de la realidad.
Suponen que la dnica funcién positiva de los mitos y de
los cuentos populares es hacernos sentir cémodos en este
mundo, como si los mitos sagrados carecieran de cualquier
contenido metaffsico y sélo tuvieran la funcién de un nar-
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cético con el que complacernos. Ahora bien, sostener que
el mito guarda relacién con los desmitologizados relatos
racionalistas est4 tan desprovisto de fundamento como afir-
mar Jo mismo de la opinién (déxa) con respecto al cono-
cimiento cientifico (epistéme). Equiparar el «asombro», a
partir del cual se inicié la filosofia, con la ignorancia y la
confusién que aparecen cuando la visién mitica del mundo
es radicalmente cuestionada implica haber fracasado por
completo al intentar entender el mito y su poder simbélico
y transformador. La rica variedad de representaciones del
mundo que encontramos en las diversas tradiciones mito-
16gico-religiosas son velos providentes, y no ficciones ar-
bitrarias que el pobre Tales se vio forzado a rechazar en
nombre de una sola imagen «fisiolégica» del mundo, acep-
tada con toda ingenuidad como la tinica verdadera y ade-
cuada. La multiplicidad de representaciones del mundo no
evita la aprehensién (directa, a través de la intuicién intelec-
tual o la contemplacién simbélica) del reino invisible més
alld de toda representacién.

Decir que Tales se desplaza «mds all4 de las representa-
ciones en direccién a la realidad subyacente, inteligible»s
es como decir que quienes crearon las imigenes del mundo
mitolégico eran unos ignorantes incapaces de comprender
la pura realidad noética que trasciende palabras e imige-
nes. El simbolismo de los antiguos mitos sagrados y de sus
rituales muestra que esta opinién, ademds de ser cuestiona-
ble, carece de todo fundamento. Si Tales en verdad hubiera
tratado de eliminar el escenario para asf encontrarse con el
autor de la obra, no habria intentado sino hacer una espe-
cie de deconstruccién en busca del principio organizador
trascendente (digamos que Amén o Zeus) o de la desacra-
lizada e impersonal «naturaleza», tal como ésta es hoy en-
tendida. En vista de que el concepto banal de «naturaleza»
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(y su consiguiente «ontologfa de la muerte», pues si la ma-
teria es la realidad primaria, entonces la vida sélo puede
ser una «enfermedad de la materia», segin Hans Jonas)s*
es una invencién muy reciente, parece més apropiado pen-
sar que, en esencia, Tales considers la realidad como una
teofanfa, como el tejido de la ordenada y bellfsima unidad
césmica, como la espléndida mdscara divina por la que
brilla la luz fundamental de los primeros principios, es de-
cir, los dioses.

De acuerdo con Tales, «el mundo es lo miés bello /k4llis-
ton kdsmos] porque es obra de Dios [poiema gdr theodi]».
Algo intangible que permea todas las cosas opera en el cos-
mos visible o a través de él, y este principio no puede redu-
cirse 2 un simple sustrato material. Por tanto, una plenitud
de dioses (theoi) se oculta tras los velos césmicos. Pero Tales
no estd diciendo nada que no hubieran dicho ya, e incluso
mejor, los egipcios y otras naciones mucho tiempo atrés. El
mundo es un ser vivo, un cuerpo divino (como una estatua)
necesitado de un principio que lo anime, de un alma y un
espiritu que aparezcan como las fuerzas descendentes y as-
cendentes dadoras de vida. Segtin Aristételes:

Algunos dicen que el alma est4 entreverada con el universo;
quizé por eso Tales pensé que todas las cosas estin llenas de
dioses [pdnta plére thedn einai] [De anima, 411a7].

Esta doctrina coincide con la egipcia: los dioses (neteru),
que traen la vida (a7j) y animan todos los cuerpos, son ma-
nifestaciones (jepers) del supremo Principio trascendente
y actualizan los diferentes niveles o grados de la realidad.
Para los griegos, los dioses (theoi) son principios eternos
y siempre vivos. Aunque las evidencias sean insuficientes,
William K. C. Guthrie afirma sin titubeos que Tales «re-
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chaza las deidades antropomérficas de la religién popular»
mientras conserva su lenguaje hasta el punto de decir que el
mundo entero esti lleno de dioses.’> Dar por sentado que
los antiguos helenos adoraban a «dioses antropomérficos»
concebidos a imagen de los seres humanos es uno de esos
errores modernos aceptados como norma. Pero la verdad es
justo lo contrario, como muestra con claridad Jean-Pierre
Vernant:

En todos sus aspectos activos, en todas sus combinaciones
de dinamismo fisico y psicolégico, el cuerpo humano refleja
los modelos divinos como fuentes inagotables de energfa vi-
tal cuando, por un instante, el resplandor de la divinidad des-
ciende sobre una criatura mortal ilumindndola fugazmente con
una pizca de ese esplendor que siempre inviste el cuerpo de los
dioses.ss

Pensar que las genealogias de Hesiodo o los relatos de
Homero fueron aceptados sin mis por los helenos, inclui-
dos los iniciados y la minoria instruida, serfa una forma
de ingenua autocomplacencia racionalista en lugar de una
muestra de verdadero interés por explorar la exégesis me-
tafisica y el simbolismo de lo sagrado. A pesar del supuesto
cambio en el pensamiento tradicional inaugurado por Ta-
les, es evidente que los dioses conservaron toda su fuerza.
Quiz4 su interpretacién de la unidad y de la naturaleza (si es
que uno estd dispuesto a creer en esos pobres testimonios)
siga en ciertos aspectos la linea de Ajenatén, pero es dificil
estar de acuerdo con Guthrie cuando argumenta que «[Ta-
les] emprendi una deliberada ruptura con la mitologia en
busca de una explicacién racional».s

Es por esta «deliberada ruptura» por lo que se reconoce
a Tales como el «primer filésofo» en el sentido occiden-
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tal contemporineo, aunque, a diferencia de sus moder-
nos «colegas de investigacidn», el verdadero filésofo de la
Antigiiedad fuera un individuo noéticamente iluminado y
estrictamente orientado y conducido por su propia philoso-
phia, experimentada ésta como una modélica forma de vivir
y de moris, o de llegar a ser «<imagen de dios». Para el filé-
sofo antiguo no existia una divisién tan clara entre el mito
sagrado (que precisaba de una interpretacién esotérica) y las
explicaciones légicas o los razonamientos discursivos (/g-
goi), entre sophia (sabiduria revelada o heredada) y theoria
(contemplacién), o entre la filosoffa como comentario de
ciertos textos candnicos de acceso restringido y la filosofia
como indagacién dialéctica individual.

Sin embargo, la mayor parte de los académicos occiden-
tales contemporaneos, moldeados por la tendenciosa y falaz
paideia moderna, insisten en que el deseo de Tales era ha-
blar de acuerdo con la razén (Iégos), cuyo uso en detrimento
de la imaginacién marca, a su juicio, un punto de inflexién en
la historia del pensamiento. Semejante perspectiva es de por
si una especie de «mitologia».

Cuando Aristételes menciona a «Tales, el fundador de
este tipo de filosofia» (alla Thalés men bo tés toiasites ar-
chegos philosophias; Metaph., 983b, 6) y argumenta que el
agua es la fuente original de todas las cosas, en realidad no
se refiere a toda la filosofia sino a «este tipo», y tampoco
dice que el principio o la sustancia natural de Tales (arché),
el agua, sea un fluido material traido de un lago cercano.
Esta agua también podria ser entendida como la inefable
«agua» primordial (simbolo del Uno) que trasciende incluso
el reino noético del Intelecto. Geoffrey Stephen Kirk y John
Earle Raven han puesto de relieve las dudas que suscita la
interpretacién aristotélica:
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¢Estd justificado inferir de la identificacién peripatética del
agua de Tales con el «principio material» que el filésofo de
Mileto crefa que el mundo visible, manifiesto, era en cierto
modo de agua? Esta es la interpretacién mds corriente que se
hace de las palabras de Tales, pero es importante ver que en
tltima instancia se sostiene sobre la formulacién aristotélica y
que Aristdteles, sabiendo muy poco acerca de Tales, y ademds
por via indirecta, seguramente creyé que la mera informacién
de que el mundo se habfa originado a partir del agua era justi-
ficacién suficiente para afirmar que este elemento constitufa el
principio material, o arché, de Tales, con la implicacién de que
se trataba de un sustrato persistente.ss

Es mds verosimil que Tales tuviera presente al Nun egip-
cio e intentara traducir esa antigua metafisica a un lenguaje
algo diferente, pero no menos «mitolégico», sobre la uni-
versal y divina physis, la cual no es necesariamente un sus-
trato material. De acuerdo con Frithjof Schuon, «cuando
Tales vio en el agua el origen de todas las cosas, estd fuera
de duda que era la Sustancia Universal —el Prakriti de los
hindtes— lo que estaba en juego, no el elemento sensible».’
Pero si el propio Tales fue en parte desatendido y malinter-
pretado por las generaciones posteriores, ¢cémo es posible
que alguien se atreva a decir (como hacen los académicos
contemporineos) algo como lo siguiente?

Con Tales nos encontramos, posiblemente por primera vez
en el pensamiento occidental, con una teologfa despojada de
creencias providenciales y de invenciones poéticas. Tales no
habla del dios del culto de los milesios, entre los que vivia;
tampoco del panteén de los egipcios, a los que visit6, ni de
las espléndidas ficciones de Hesiodo, que con toda seguridad
escuchd en las celebraciones.s”
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Dejando a un lado la controvertida cuestién de si Tales
es 0 no representativo del pensamiento «occidental», o de
hasta qué punto los occidentales modernos y contempori-
neos (moldeados por la Reforma, la Ilustracién y el Roman-
ticismo) tienen el derecho exclusivo a heredar las antiguas
tradiciones mediterréneas, huelga referirse al panteén egip-
cio (psdt: Enéada, los dioses) para seguir una u otra linea
de exégesis esotérica, leyendo el significado mis alld de la
estructura iconografica de iméigenes y simbolos. El tinico
peligro estriba en malinterpretar la esencia del mito cosmo-
génico y ver lo «inefable» (el Primer Principio) como lo
«natural» (como el sustrato de toda manifestacién material),
y entonces, a partir de aqui, «mitologizar» de una manera
«cientifica», cruda y opaca.

El concepto de las Aguas primordiales (Nun como Dios
inefable, el Uno neoplatdnico) refleja la imagen cosmogé-
nica egipcia del universo noético como esfera de luz divina
o de aire dador de vida (reconocido como el espiritu de
Shu). Nun, o Nu, puede significar «inerte», en el sentido
de cierta condicién inexpresable existente antes de que se
manifieste el Ser, representado como el nacimiento del Sol
noético (Atum-Ra), es decir, antes de la aparicién (jeper)
del pléroma arquetipico y de todas sus irradiaciones subsi-
guientes. El oculto, oscuro e inerte estado de la divina tras-
cendencia Gltima es descrito en los Textos de los sarcéfagos:

Yo soy las Aguas [nw].
Yo soy inerte [njnj] [CT, V, 312].

Yo soy el recién nacido [nw] de su madre.

Yo soy un nifio, hijo de Hathor.
Yo soy el inerte [njnj] en las Aguas [nw] [ibid., IV, 182].
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Dentro del universo ordenado en cuanto teofania e interre-
lacién de diferentes fuerzas divinas, las Aguas estin represen-
tadas por la Duat (el Otro Mundo osirico) y por el Nilo: las
«aguas» psiquicas fluyen a través de la Duat por el interior
del cuerpo de la diosa Nut (su nombre, 71, es un adjetivo fe-
menino que significa «de las aguas»), mientras que Ra (el dios
Sol, equivalente al Nois neoplaténico) las surca de noche.

Si Tales estudié filosofia en Egipto, entonces es mis que
probable que sus doctrinas reflejen prototipos egipcios. De
acuerdo con la tradicién helénica:

Tales regres6 a Mileto siendo ya un anciano que habia
pasado mucho tiempo estudiando filosoffa en Egipto [Aecio,

1,3, 1] )

Ellos [los egipcios] dicen que el Sol y la Luna no usan
carros sino barcas con las que zarpan y navegan a lo largo de
sus cursos; de esta manera dan a entender que el sustento y
origen de estos cuerpos celestes viene de la humedad. Piensan
que Homero, al igual que Tales, adquirié sus conocimientos
de los egipcios, y que por eso postulé el agua como la fuente
y el origen de todas las cosas /bydor archén hapdnton kai gé-
nesin tithesthai]; de acuerdo con los egipcios, Océano equi-
vale a Osiris y Tetis a Isis, por ser ella la amable cuidadora y
proveedora de todas las cosas. De hecho, los griegos utilizan
apousian para «emisién» y synousian para «coito», y hablan
del hijo [hyids] del agua [hydor] y la lluvia [hjsaif; también
llaman Hyes a Dioniso por ser el Sefior de la naturaleza hd-
meda, el cual no es otro que Osiris.

[...] Lo llaman con sonido de trompetas para que salga del
agua mientras arrojan a las profundidades un cordero como
ofrenda para el Guardian de la Puerta. Esconden las trompetas
en tirsos biquicos, como dijo Scrates en su tratado sobre Los
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seres sagrados. Ademds, las historias con relacién a los titanes
y los ritos celebrados durante la noche coinciden con el relato
de la desmembracién de Osiris y de su vivificacién y regene-
racién [tais anabidsesi kai palingenesiais] [...].

Llaman «efusién de Osiris» a cualquier forma hiimeda, no
sélo al Nilo; y en sus ritos sagrados encabeza la procesién la
jarra de agua en honor del dios. Con la imagen de un junco
representan a un rey y a la regién meridional del mundo; el
junco es interpretado como el riego y la fructificacién de todas
Ias cosas, y en su naturaleza parece guardar algiin parecido con
el miembro generador [De Iside et Osiride, 34-36).

Es frecuente que los filésofos griegos, empezando por
Platén y Aristételes, aludan a pasajes de la Jliada en los que
Homero llama a Océano «padre de los Dioses» (1L, X1V,
201) y «fuente de todos los seres» (Okeanoii hos per génesis,
paéntesis tétyknai; ibid., XIV, 246). Juliano llega a equipa-
rar a Helios, «el padre de las estaciones» (que, por tratarse
del «hijo genuino del Bien», «es tinico y procede del tinico
Dios, como también del cosmos noético, que asimismo es
tnico»; Or., IV, pig. 386 Wright), con Océano, el «Sefior de
la sustancia dual»:

Mi intencién aqui no es oscura; consiste en comprobar
si Homero dijo antes que yo las cosas que estoy diciendo.
«Océano es el padre de todas las cosas»: asi es, de los mortales
y también de los dioses bienaventurados, como él mismo diria;
y lo que dice es cierto. Pues no hay una sola cosa de cuanto
existe que no descienda de la sustancia de Océano [tes Okea-
noit péphyken ousias ékgonon] [ibid., IV, pigs. 404-405].

El propio Juliano parece sugerir que estas doctrinas (o su
correcta interpretacién) se conservan en silencio porque han
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sido «ensefiadas por los dioses o por los poderosos ddimo-
nes» a «los sacerdotes de los misterios» (ibid.).

Quizd la tnica diferencia entre Homero y Tales sea que
mientras que éste, al igual que el resto de los filésofos preso-
crdticos, reconocia que sus aseveraciones dogmaticas sobre
la naturaleza dltima del universo eran un riguroso (aunque
no por ello menos «mitolégico») juicio corroborado por la
razén (si bien no podemos estar seguros de ello), Homero
(o la variedad de aedos que siguieron parcialmente el ejem-
plo de las tradiciones épicas acadias y ugariticas) ofrecia
ensefianzas equivalentes valiéndose de imdgenes poéticas y
mitolégicas con medios y fines lidicos. Asi, Christos Evan-
geliou sefiala con acierto que «la poesia de Homero debia
de aventajar a la drida prosa filoséfica».5* Del mismo modo,
los mitos egipcios que se empleaban en los ritos sagrados
debian de aventajar claramente a la «literatura» homérica,
que tanta confusién provocaba ya en las mentes de aquellos
puristas e «ilustrados» incapaces de entender la 16gica del
mito sagrado o de disfrutar de la poesia épica, insensibles
a las convenciones de su estética heroica.
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Capitulo 11

El agua como principio metafisico
y sustancia divina

Aristételes fracasa en su intento de explicar el motivo por
el que Tales escogié hydros (agua) como primer principio
(Metaph., 983b y sigs.) porque el pensador de Mileto no
contemplaba este principio como la materia primera aristo-
télica, sino como representacién de cierta identidad inefable
que permea y une todas las etapas de la teofania. Junto con el
Espiritu, o la Vida, el «agua» es la esencia permanente de la
divinidad que se difunde a través de todas las cosas creadas
o manifiestas. Es mds probable que, en lugar de un materia-
lista al comienzo de la filosofia natural (como entendieron
Aristételes y sus seguidores, antiguos y modernos), Tales
fuera un metafisico que se vali de un lenguaje simbélico
para mostrar que la Vida divina se extiende como una ge-
nuina fuerza creadora a través del cosmos ordenado, el cual
es permeado por el alma y estd «lleno de dioses». De hecho,
esta perspectiva es muy cercana a la doctrina egipcia de las
Aguas, la Vida y el Orden ya atestiguada en los Textos de
los sarcéfagos durante el Reino Medio (2040-16502.C.):
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Oh vosotros, los Ocho Seres Infinitos —un nimero infinito
de Seres Infinitos [heb en hebj-,

que rodeiis el Cielo con vuestros brazos,

que reunis el Cielo y el Horizonte de Geb.

Shu os hizo nacer de la Inundacién, de las Aguas,

os hizo surgir del tenemu, os sacé de la Oscuridad,

para asignaros a Geb y a Nug,

mientras que Shu es la Eterna Recurrencia [nebeh] y Tefnut
es la Eterna Mismidad /dyet].

Yo soy el ba de Shu, la Gran Inundacién,

quien sube al cielo haciendo su voluntad,

quien desciende a la tierra cuando su corazén asi lo decide.

Ven conmovido a honrar al dios en mi.

Yo soy Shu, hijo de Atum.

Me inviste el aire de la vida [CT, 80, 1-13].

Entonces dijo Atum: Mi hija viviente es Tefnut.

Ella existiri junto con su hermano Shu.

La Vida fanj] es la identidad de Shu,

el Orden /maat] es la identidad de Tefnut,

Yo viviré con mis gemelos, mis retofios,

Yo estaré entre ellos:

uno a mi espalda,

el otro en mi vientre. [...]

Es mi hijo el que deberd vivir,

él, a quien engendré idéntico a mi,

que ha aprendido cémo animar al que esti en el huevo, en su
correspondiente seno,

como el género humano, que emergié de mi Ojo

[el Ojo], que envié a lo lejos cuando

me encontraba a solas con las Aguas, inerte,

por no haber hallado ningtin lugar en el que poder estar de
pie o sentado,
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antes de que Helidpolis, en donde puedo existir, hubiera sido
fundada;

antes de que el Loto, en donde puedo descansar, hubiera sido
asentado [ibid., 80, 30-50].

Yo soy la Vida fanj], por quien se hicieron la amplitud del
Cielo y el aliento de Geb:

es desde mi desde donde emergen las ofrendas presentadas al
dios [ibid., 80, 91-92 Allen].

Shu, identificado con la Vida noética (el Espiritu y la
Luz de Atum), es el hijo de Atum, el cual emerge de las
Aguas (Nun) o de la Inundacién (hebs). Por tanto, Atum,
Shu y Tefnut componen la primera triada inteligible. La
Vida se difunde por los diferentes niveles de la realidad:
Shu vive en el trascendente reino de Atum, pero cuando
desciende «a la Isla de Fuego» su identidad se ve transfor-
mada en Osiris, hijo de Geb. Finalmente alcanza el mundo
material y su funcién aqui es «fortalecer su carne difa tras
dfa» para dar aliento con su boca a todas las criaturas, para
insuflar vida a través de las fosas nasales a halcones, cha-
cales, cerdos, cocodrilos y peces, y a «las criaturas que se
arrastran por la espalda de Geb». El iniciado (la persona
«muerta», el ba separado del jat) deberi identificarse con
Shu en su aspecto de quien alienta e insufla vida. Tefnut,
hermana de Shu, simboliza la inteligencia arquetipica, el
orden, la verdad y la justicia, la correcta medida necesaria
para la emanacidn de la Vida.

En el texto antes citado se muestra claramente que la
Ogdébada (constituida por los ocho principios protonoéti-
cos e inefables) estd ya contenida en el «sin lugar» de la po-
tencialidad de la Ménada oculta. La palabra Atum (j.tmw),
puesto que deriva del verbo tem (tm), que significa tanto
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«no ser» como «estar completo, acabado», podria hacer re-
ferencia al «no ser» (en el sentido de lo que trasciende al
ser, es decir, el mis all del Ser, Nun-Atum), pero también
a la «totalidad del ser noético», a la inabarcable plenitud
o al pléroma de inteligencias y luces divinas (Atum-Ra).
Atum emerge de las profundidades de Nun en la figura del
Loto primordial, de la Ciudad Sagrada de Ra (Heliépolis),
es decir, como el principio inteligible supremo (el Uno y lo
multiple de Parménides y de los neoplaténicos) que «hizo
nacer a Shu y Tefnut en Helidpolis, cuando él era uno y se
manifesté en tres» (CT, 8o, 75-76).

A la luz de los registros teolégicos egipcios, parece que
Tales distaba de ser un materialista reduccionista y consi-~
deraba el «agua» como el primer principio del que surge
la creciente multiplicidad de los dioses, cuya invisible pre-
sencia sostiene el mensurado orden del mundo visible bajo
la égida de la unidad. Esta «agua» produce Formas vivas y,
lejos de ser «materia» sin vida, es el innombrable theds, el
Padre de los dioses que trasciende todas las Formas y todas
las Luces noéticas, y que por eso se simboliza con las oscu-
ras e inertes Aguas.

El inefable principio de la manifestacién, o la viviente
sustancia divina provista de un aspecto inmanente, que Tales
llama hydros seguramente no sea una causa «material». Las
antiguas teologfas egipcias también recurrian a simbolos ma-
teriales para representar realidades inmateriales; asi, cuando
mencionaban las Aguas, el Monticulo Primitivo, Heliépolis,
la Primera Sonrisa de Atum y sus Enéadas arquetipicas, de-
sarrolladas a partir de la Ménada inicial, no hablaban de la
causalidad «material», a diferencia de lo que sostienen los
académicos contemporineos. Es mis, en sus sofisticados y
paradéjicos registros, donde utilizan simbolos e imagenes
cuidadosamente escogidos, conceptualizan la Causa 1iltima
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de todo lo creado como algo que permanece fuera de la crea-
cién y «estd oculto a los dioses», por lo que «ninguna divi-
nidad conoce Su verdadera apariencia (la de Amén, oculto
en las profundidades de Nun)». Entonces, el «agua» no
es ni mds ni menos que simbolo del Uno supremo, de la
trascendente e infinita fuente del Ser, concebida como una
pantanosa ciénaga que contiene los ocho paradigmas proto-
noéticos del cosmos inteligible (el £dsmos noetds de la tra-
dicién platénica).

Aristételes fue demasiado expeditivo y poco escrupuloso
en su intento de reducir las «sustancias divinas» de los pri-
meros teSlogos helénicos al estatus de meras causas mate-
riales, aunque estas «sustancias» sean simbolos metafisicos
de los dioses supremos y los primeros principios, a la vez
trascendentes e inmanentes. Cuando se lleva a cabo esta in-
justa y deliberada malinterpretacidn, los teélogos a los que
los estudiosos racionalistas (amantes de las ficciones hists-
ricas y de las clasificaciones inflexibles) cuelgan la etiqueta
de «presocriticos» (como es el caso de Tales) son criticados
por su incapacidad de hacer un uso correcto de esas «causas
materiales» que supuestamente han proclamado como sus-
trato material y fuente tiltima de la realidad. De ahi que no
podamos estar més de acuerdo con la siguiente afirmacién
de Roy Kenneth Hack:

Si tomamos en consideracién que las llamadas doctrinas
fisicas de los fil6sofos jonios fueron en su mayor parte me-
tafisicas —es decir, que estos filésofos griegos crefan estar in-
vestigando y descubriendo la naturaleza de la realidad divina
més fundamental, y no meras apariencias exteriores—, seremos
capaces de entender por qué los jonios proclamaron una sus-
tancia después de otra como la fuente divina del universo.”
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Hack argumenta que la mayor novedad introducida
por Tales al sostener que el «agua» es el sustrato vivo y di-
vino del universo (asi como, de acuerdo con nuestro plan-
teamiento, la manifestacién de Shu, el hijo de Atum, que
emerge de las Aguas en los anales egipcios mis sofisticados)
radica en identificar el poder divino supremo con la cosmo-
génica sustancia divina, lo que supone postular por primera
vez una divinidad no antropomérfica.®® Sin embargo, esta
afirmacién deja de ser correcta si, en lugar de observarla
en el marco de la «literatura» helénica tradicional —los re-
gistros poéticos de los dioses olimpicos—, lo hacemos a la
luz de la teologia y la metafisica egipcias, que en absoluto
pueden ser acusadas de abusar del antropomorfismo.

Los egipcios manejaban un estricto sistema simbélico de
rigurosa coherencia, aunque estuviera abierto a diferentes
significados segiin el nivel de interpretacién. Este ambiva-
lente simbolismo no puede ser entendido con justicia sin
considerar todos los aspectos de la iconografia divina. Entre
éstos se incluyen las formas visibles y el 4mbito completo
de las asociaciones semdnticas. Ademis, siempre deben te-
nerse en cuenta los incontables juegos de palabras y su fun-
cién mégica. Para ver aqui algo que se parezca al tristemente
famoso «antropomorfismo» de la épica helena (que nunca
dej6 de ser poesia inspirada) hay que ser demasiado ingenuo
y arrogante en relacién con los antiguos mitos y sus modos
simbdlicos de pensamiento.
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Capitulo 12

El significado metafisico
de las mitologias antiguas

La nueva ola de investigacién metafisica, cosmolégica
y fisiolégica que en el siglo v1 a.C. iniciaron filésofos y
sofistas (entre los cuales no habia en principio verdaderas
diferencias) reforzé la curiosa opinién de que los mitos y
los relatos sagrados no pueden ocuparse de la realidad sin
introducir ciertas distorsiones y deformaciones. Siendo in-
capaces de llegar a la profundidad del significado simbélico
de las antiguas mitologias o de organizar en una unidad in-
tegral y significativa los fragmentos adquiridos de la sabidu-
ria egipcia y mesopotimica, estos pensadores se volvieron
contra su propia y generosa tradicién poética (tomindola
al pie de la letra) con la excusa de la necesidad de adoptar
una teologfa puramente «cientifica» y un genuino culto a los
principios invisibles que estuviera basado en una correcta
comprensién del orden divino.

Asf pues, parece que los mitos «irracionales» y a menudo
escandalosos deben abandonarse en favor de un légos «se-
miesotérico» exclusivo de los escasos especialistas en el co-
nocimiento cientifico. Pero, a pesar de esta situaci6n, podria
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suceder, como sefiala S6crates al final del Teeteto de Platén,
que el conocimiento sea inalcanzable como discurso racio-
nal (l6gos). En concreto, Sécrates dice a Teeteto, el joven
pupilo del reputado matemitico Teodoro:

Por tanto, Teeteto, ni la percepcién, ni las creencias ver-
daderas ni los «discursos» afiadidos a las creencias verdaderas
pueden ser conocimiento [Theaet., 210b].

Sin embargo, a consecuencia del escrutinio dialéctico,
Teeteto serd incapaz de fantasear que sabe lo que no sabe,
incluso a riesgo de permanecer estéril:

Esto y nada mds que esto es lo que mi arte puede conse-
guir; yo no tengo esos conocimientos que poseen todos los
hombres admirables de nuestro tiempo o del pasado. Pero este
arte de matronas es un don del cielo; mi madre lo tuvo para
las mujeres y yo lo tengo para los hombres jévenes de espiritu
generoso, y para todos aquellos en los que resida la belleza

[ibid., 210c).

Aunque Rosemary Desjardins argumenta que la admi-
racién que siente Teeteto es un genuino asombro filoséfico
«porque esta reflexién hace que se abra a los asuntos de la
filosofia» en su bisqueda de una solucién a los problemas
de la irracionalidad (esto es, a la incompatibilidad de los in-
conmensurables),®* uno podria sospechar que, en realidad,
ese «sentimiento de asombro» (to thaumdzein) que pone
de manifiesto «que eres un filésofo» (ibid., 155d) sélo se
experimenta al afrontar el misterio de la inteligencia divina
y de las Aguas inefables.

El «verdadero conocimiento» no es propio de los seres
humanos en cuanto mortales, ya sean cientificos o raciona-
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listas, ni puede adquirirse a través del pensamiento discur-
sivo, porque concierne al reino inteligible y a los objetos
del orden divino, que s6lo puede aprehender el alma que
ha sido transformada mediante la percepcién noética y la
visién epéptica, afines ambas a la revelacién o a la unién
mistica con lo divino.

Contrarios a las antiguas tradiciones sapienciales, muchos
pensadores contemporineos, en su interminable bisqueda
de certezas, no se vuelven hacia los mitos sagrados, hacia
las revelaciones o los simbolos que conducen a la piedad in-
tegral, hacia la iluminacién y la visién interior, sino hacia
unas matemdticas trivializadas y una epistemologfa que no
puede trascender el reino del razonamiento discursivo y del
pragmatismo secular. En consecuencia, el drea principal de
la filosofia (en lo que al discurso académico actual se refiere)
es la epistemologia: la bisqueda de scientia (en lugar de sa-
pientia) «resulta ser el principal pasatiempo de los filéso-
fos modernos», que «consideran que el Teeteto de Platén
(quiza junto con el Mendn y con los Esbozos pirrénicos de
Sexto Empirico) contiene las doctrinas sagradas primitivas
(dissoi [6goi), tan reverenciadas por los devotos de la epis-
temologia moderna».* Este irénico comentario hecho por
Daryl L. Hale alude al endémico fracaso que padecen los
pensadores contemporéneos, incapaces de distinguir entre
conocimiento y sabidurfa. Para ellos, su tinica tarea consiste
en dilucidar las condiciones del conocimiento humano, cla-
sificar incontables opiniones y promover ataques llenos de
escepticismo contra aquellos que no estdn de acuerdo con
sus premisas arraigadas en un racionalismo secular y estéril
de corte humanista.

Desde este punto de vista, los primeros filssofos griegos
(empezando por Tales) separaron la filosoffa de los mitos,
la poesia y las genealogfas tradicionales. Segiin Francis M.
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Cornford, «la mitologfa y la supersticién» fueron reempla-
zadas por la edad de la ciencia porque «la razén buscé y
encontré una verdad universal».% Este descubrimiento de
la naturaleza viene acompafiado por el ticito rechazo a dis-
tinguir entre experiencia y revelacién:

El concepto de «naturaleza» se extiende hasta incorporar
lo que antes formaba parte del dominio de lo sobrenatural. Lo
sobrenatural, tal y como lo muestra la mitologia, simplemente
desaparece, y todo lo que en realidad existe es natural.%

Actualmente no podemos estar tan seguros de una con-
clusién asf de directa. Aunque el fundamento de la filo-
soffa y la ciencia de los jonios (de esta dltima se dice que
rechazaba la distincién entre lo espiritual y lo material) no
estuviera mal planteado ni se hubiera malinterpretado, es
decir, aunque Tales hubiera introducido algo nuevo -lo que
ha dado en llamarse «ciencia occidental» y se ha entendido
como la biisqueda del conocimiento por y para el conoci-
miento—, la idea de un punto de inflexién crucial no seria
mis que una invencién elaborada y sostenida con entu-
siasmo infantil y embaucadora charlataneria.

De acuerdo con René Guénon, en el siglo v1 a.C., cuan-
do se considera que dio comienzo la civilizacién «clasica»,
apareci6 algo inaudito: esa forma especial de pensamiento
que adquirié y mantuvo el nombre de filosofia.s Para Gué-
non, esta palabra es un término perfectamente legitimo por
corresponder a la disposicién inicial necesaria para alcanzar
la sabiduria. Sélo deberfan ser desestimadas las perversiones
que confundan la «filosoffa» con la «sabidurfa», que tomen
el estado de transicién por el fin y, de este modo, intro-
duzcan una «pretendida sabiduria» estrictamente humana
dentro del orden racional.#
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Aun asi, al dar por sentado que la philosophia comienza
con Tales, Guénon se aproxima a las suposiciones de aquellos
a los que se dispone a criticar. Es mis verosimil que Tales
tinicamente readaptara y reinterpretara (quizd de manera
parcial) algunos aspectos de la nocién egipcia de mere reju
(mre rhw), del «amor al conocimiento» o «compromiso con
la sabiduria», es decir, de la «filosofia» en un sentido eti-
molégico y anagégico, cuyo guia y patrén divino fue Thot
(dbwty: Dyehuti). Este escriba divino y Ldgos demitrgico,
el corazén y la lengua de Ra, representa y personifica el
comienzo, el transito y el final del camino en direccién a
la identidad noética del ba (el alma alada), por lo que todo
hombre sabio estar en esencia unido a Thot y a sus energfas.

Los neopitagéricos y los platénicos medios heredaron
y aceptaron la tradicién que presenta a Platén como disci-
pulo de Hermes Trismegisto, es decir, como el arquetipo de
toda la sabiduria preservada y practicada en las Casas de la
Vida de Thot, y no como una persona histérica. Por tanto,
si ciertas doctrinas platénicas son idénticas a las de Hermes
sera porque Platén reprodujo a aquél, y no al contrario,
como es obvio. Segiin Zésimo de Panépolis (Ajmin) en su
obra alquimica Sobre aparatos y hornos, el sacerdote egip-
cio Bitis (0 Bitos), Platén (¢trismégas, el «tres veces grande»)
y Hermes (meriomégas, el «infinitamente grande») son los
tres autores de la misteriosa tabla (pinax) que presenta a
Thouthos (Thot) como «el primer hombre, el intérprete de
cuanto existe y el que da nombre a todo ser corpéreo».”

Continda diciendo que Bitis, Hermes y Platén per-
tenecen al mismo nivel espiritual, representan la misma
tradicién y profesan las mismas ensefianzas filoséficas y
tetirgicas. Esta opinién la sostenfan con firmeza los egipcios
helenizados y los propios filésofos helénicos. De ahi que,
de acuerdo con Proclo, Platén derivara del Hermes egipcio
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algunas de sus doctrinas, como por ejemplo sus ensefianzas
sobre la materia:

Orfeo hace que la materia aparezca a partir de la primera hi-
postasis de los inteligibles. La oscuridad perpetua y lo infinito
subsisten en la materia de una manera mis excelente que los su-
cesivos 6rdenes de la existencia. Lo carente de luz y lo infinito
son errantes e inherentes 2 la materia, y estin en desacuerdo
con la trascendencia debido a una falta de poder. La tradicién
de los egipcios [he ton Aigyption parddosis] afirma sobre esto
algo muy similar. El divino Jimblico nos informa que, segiin
Hermes, la materialidad se produce a partir de la esencialidad
[ek tes ousiotétos ten hyloteta paragesthai bosiletai]. Por tanto,
es posible que Platén derivara de Hermes esta opinién concer-
niente a la materia [In Tim., 1, 386 Taylor].

En virtud de que la filosoffa es una bisqueda que em-
prende el ba, el cual es inseparable de su destino, a saber, del
descenso y el ascenso, de la manifestacién y la reintegracién
(a través de una paideia de la vida césmica: encarnacién y
desencarnacién), Proclo, en su comentario al Timeo de Pla-
t6n (111, 298, 27-29; 330), postula tres ochémata, o vehiculos
del alma: el primero es connatural al alma y la introduce en
la realidad manifiesta; el segundo la convierte en un ciuda-
dano del mundo del devenir, y el tercero, semejante a un
cascarén, hace que habite el mundo material.

Esta divisién es aniloga a la jerarquia del 4f, el ba (en
sentido estricto, el alma separada del cuerpo mortal, jat) y
el ka de los egipcios. En la jerarquia ontolégica del ser y del
consiguiente camino de ascenso, el ka representa la fuente
de energia vital de la persona conectada con los espiritus an-
cestrales y con el faraén, cuyo ka, el poder vital de Horus,
permea todo el reino y se siente como una presencia dentro
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de cada corazén. El concepto de ba sobrepasa el nivel de la
energia vital, la fertilidad y el bienestar. El b4 (la conscien-
cia post mortem revelada a los iniciados) es el «alma» (o la
manifestacién) que se mueve entre la tierra y el cielo, a pesar
de que su verdadero hogar sea ¢l reino de lo inteligible, el
kdsmos noetds. De acuerdo con Prahhotep, sabio egipcio del
Reino Antiguo: «Los sabios alimentan su b4 con lo perdu-
rable».® Como vehiculo para el ascenso, el ba se representa
como un halcén con cabeza humana o como el ave jabird.

El despertar del ba se produce cuando se cobra conscien-
cia de que el cuerpo fisico es un cadaver. Esto significa que
el alma ha de separarse «filoséficamente» del cuerpo, es de-
cir, a través de ritos de iniciacién, contemplacién y muerte.
Cuando el ba ascendente «se dirige a los lugares que co-
noce, ya no extrafia nada de su camino anterior».% El reino
por el que transita el ba pertenece a Osiris (es el intermedio
mundus imaginalis, la Duat, el cuerpo de Nut-Hathor o el
Alma del Mundo); el reino del 4j, a Ra. Por eso 4j significa
«inteligencia», «luz espiritual», «el ser resplandeciente» re-
presentado por el ibis crestado, simbolo de Thot. Las refe-
rencias al 4j se asocian con la llegada del alma a su hogar,
con su regreso a la fuente divina, con el final de la ascensién
filoséfica, es decir, con el logro de alcanzar el reino inteli-
gible, el hyperourdnios tépos del Fedro de Platén. Cuando
el ba es transformado y su ascensién ha sido completada,
se convierte en el imperecedero e inmortal 4f, un «espiritu
resplandeciente», una estrella que irradia luz inteligible, un
hijo de Ra. Por tanto, el 4f no es otro que el b2 una vez di-
vinizado, cuando ya ha completado el precepto Gltimo del
autoconocimiento: transformarse en imagen de Dios.

Si comparamos esta ensefianza con ciertos pasajes del
Fedro, veremos que (1) el 4j (o el cuerpo de luz, sab) se
corresponde con el dchema del alma fuera de los ciclos de
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la existencia material; (2) el ba, con el alma alada envuelta
en la serie de descensos y ascensos, y (3) el k4, con el alma
vegetativa o nutricia que se necesita cuando el alma mis ele-
vada se encarna y que hace las veces de intermediaria entre
el alma inmaterial e inmortal y el cuerpo material y mortal.

Los neoplaténicos suelen llamar augoeidés a este elevado
vehiculo, claramente asociado, por tanto, a la luz, si bien
se distingue de ésta. La mayoria de los neoplaténicos con-
sideraban que la luz es lo més préximo a la inmaterialidad
y a las entidades puramente noéticas. En el comentario a
De anima atribuido a Simplicio, sélo encontramos un ve-
hiculo del alma, el cual es contemplado como una sustancia
simple descrita por tres términos: aitherddes (a imagen del
éter), augoeidés (a imagen de la luz) y pneumatikds (hecho
de pneima).’°

Hermias, neoplaténico alejandrino, no usé el término
angoeidés para describir el alma, sino que lo reservé para los
cielos mis elevados (hyperourdinios tdpos), a los que aspira la
procesién conducida por la providencia en el mito del Fedro
(In Phaedyr., 144, 26-28). Es el reino de los ajx, caracterizado
por su cercania a la luz. Esta procesién detallada por Platén
en el Fedro se corresponde con la que guia la barca real de
Ra.

Da la impresién de que los primeros filésofos (o tal vez
serfa mejor llamarlos «fisiélogos») griegos que tuvieron
contacto con la tradicién del pensamiento egipcio se sintie-
ron de alguna manera descontentos con sus simbolos e im3-
genes cuando se embarcaron en la biisqueda de un terreno
firme para la unificacién incondicionada de la realidad. De
todos modos, este terreno unificador no puede ser redu-
cido a la «naturaleza» si ésta se entiende en el banal sentido
moderno. Por ser la causa del Intelecto, el Primer Principio
trasciende el reino noético de Ra y, por tanto, ser4 desco-
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nocido incluso para los dioses y los 4jx. Aunque se des-
criba en sentido figurado mediante nombres como Aguas
(nw), Inundacién (bhw), Oscuridad (kkw) o Caos (tnmw),
es algo que «carece de lugar». Esta Inundacién equivale a la
inefable «sustancia» del universo que envuelve la Ménada
primordial junto con Shu, «el progenitor de millones que
emergen de la Inundacién, de las Aguas» (CT, 76, 33-34).
Atum, prefigurado como Nun-Atum en las profundidades
de la Inundacién, podria proclamar lo siguiente:

Yo soy las Aguas, dnico y sin segundo.
Ahi es donde me manifesté [bpr.n.jjm] [..],
por lo que de mi se sustrae la Inundacién:
Mira, soy el resto que permanece [...].

Yo soy quien me hizo [ibid., 714).
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Capitulo 13

Los niimeros pitagéricos y sus paradigmas

Peter A. Kwasniewski considera que los discipulos de
Pitdgoras «completaron el programa que bosquejé Tales y
desarrollaron los physioldgoi que le siguieron»,”* aunque este
«programa», mis que una simple bisqueda fisiolégica, fue la
adaptacién creativa y la prolongacién de ideas en torno a
la unidad divina, el orden y la armonia traidas de la teologia
egipcia. De acuerdo con Jimblico —ese «hombre en verdad
divino [ho theios alethés] que no va a la zaga de Pitigoras y
Platén» (Juliano, Ep., 2)-, Pitigoras, después de seguir a Fe-
récides y a Anaximandro, visit6 a Tales de Mileto, que,

haciendo notar su avanzada edad y las enfermedades de su cuer-
PO, le aconsejé ir a Egipto a tomar contacto con los sacerdo-
tes de Menfis y Zeus [es decir, Amén]. Tales le confesé que los
conocimientos de estos sacerdotes eran la fuente de su propia
reputacién como sabio. [...] En virtud de todo ello, Tales hizo
hincapié en que si Pitigoras estudiaba con esos sacerdotes
se convertiria en el mis sabio y divino de los hombres [Vita
Pyth., 2]
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Jamblico nos cuenta que Pitdgoras pasé muchos afios en
los santuarios y templos egipcios estudiando astronomfa y
geometria, y que fue iniciado en todos los misterios de los
dioses. Posteriormente introduciria su propio método sim-
bélico de ensefianza, en cierta manera similar a aquel en el
que fue instruido en Egipto.

La excesiva preocupaci6n de los pitagéricos por los nii-
meros (hasta el punto de afirmar que en el 4mbito de los
principios todo es nimero) refleja su bisqueda del origen
tiltimo y de la estructura eidética de las formas materiales a
través de la teologia matematica. Los pitagéricos, al reve-
lar la estructura formal subyacente a todas las apariencias
externas, esto es, la unidad oculta detris de la multiplici-
dad, se apoyan en los arquetipos (paradeigmata) que tras-
cienden las cosas materiales y hacen las veces de principios
inteligibles y animadores. El neoplaténico sirio Jimblico,
que seguia en sus doctrinas la «verdadera tradicién filosé-
fica» (que no sélo incluye a Pitdgoras, Platén y, en cierta
medida, Aristételes, sino también a Orfeo y las tradiciones
egipcias y caldeas), introdujo la paideiz de los pitagéricos
en su escuela filoséfica (se cree que en Apamea, ca. 290). En
ocasiones identificaba a los dioses con los arithmoi (nime-
ros) argumentando que la aritmologfa era inseparable de la
contemplacién y del ritual hieritico, por lo que resultaba
necesaria para la purificacién del alma. Gregory Shaw ex-
pone que, para Jimblico, los dioses eran los administradores
de los ritos tedrgicos y, a continuacién, dice lo siguiente:

De la ménada a la década, los nimeros eran deidades que
revelaban caracteristicas y funciones especificas segin su ma-
nifestacién. Dado que la tetirgia imitaba ritualmente las leyes
cosmogdnicas, también imitaba las leyes de la aritmogonia [...].
Asi, para acotar las diferencias en materia tetrgica mientras
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tenemos en cuenta sus trascendentes efectos universales de
unificacién, puede sernos ttil la nocién pitagérica de «distri-
bucién» que encontramos en el Gorgias platénico. Sécrates
menciona el «gran poder de la geometria, tanto entre los dioses
como entre los hombres»: para cada uno habrfa una medida
apropiada, y esta proporcionalidad seria la ley de la justicia
y la amistad con la que ordenar el mundo y convertirlo en
un «cosmos» (508bc). Aplicado a las experiencias tetirgicas,
este principio conserva la semejanza trascendente de los ri-
tos mientras se toman en consideracién sus diferencias con-
textuales. De este modo, cabria hablar de distintas tedrgias
equivalentes desde un punto de vista geométrico y que pro-
porcionalmente ofrecen el mismo grado de unificacién en cada
ritual. Esta unificacién podria representarse aritméticamente
mediante «diferencias» cuantitativas con las que mostrar los
grados de implicacién en la multiplicidad, de acuerdo con la
ley que proporciona «semejanza» y preserva asi la igualdad
geométrica.”

En ciertos aspectos, los niimeros y las figuras pitagéricas
son las especies de las cosas: si no son las Formas y los dio-
ses en sf, serdn entonces sus manifestaciones y simbolos en
el dmbito de la realidad matemidtica. Por ser los primeros
principios y sus irradiaciones constitutivas, los nimeros son
los netern y los ban egipcios. A la palabra neter (ntr) —en
femenino, neteret (ntrt); en plural, neteru y neterut respec-
tivamente- se la representa con el signo de un «bastén re-
cubierto de tela» 0 de un «estandarte de culto»; quizé en su
origen guardaba relacién con (1) la prictica del embalsama-
miento (el proceso de convertirse en imagen de dios), (2) la
envoltura de la momia (que representa el szb ideal, el cuerpo
transformado en eidos divino), y (3) la idea de unidad. Los
netern son las causas de los fenémenos y rigen sus formas,
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cualidades y modos, los cuales se revelan numéricamente.
En la escritura jeroglifica se usa rejet para «nimero». El ni-
mero es el paradigma del universo ejemplificado por el mis-
terio del Uno transformindose en el Dos y en el Tres, lo que
constituye la Unidad en la Trinidad de Atum, Shu y Tefnut
ode Amén, Ra y Prah.

El principio matematico, que permite derivar las formas
de la desigualdad a la igualdad, ilustra el proceso divino de
manifestacién y regreso al origen. La relacién paradigmi-
tica entre el cosmos organizado y los niimeros hace posible
que lo que es verdadero para los niimeros y sus propiedades
también lo sea para la estructura del cosmos. De acuerdo
con la tradicién pitagérica, basada inicialmente en ensefian-
zas hierdticas y en las ciencias practicadas en los templos
egipcios, la vida virtuosa es la que consiste en organizar lo
irracional, sensible y material mediante lo racional, inteli-
gible e inmaterial en aras de un orden prefecto. Dominic J.
O’Meara ha resumido del siguiente modo la discusién ini-
ciada por Nicémaco de Gerasa en torno a las propiedades
formales de los niimeros, las Formas platénicas (los mode-
los del universo) y la vida filoséfica:

Esta cosmologia ética resuena en el alma que ha alcanzado
por medio del demiurgo divino su pleno desarrollo en el uni-
verso. Los nimeros no sélo poseen la llave para entender la
organizacién del mundo, sino que ademds contienen los prin-
cipios constituyentes de la norma comiin para la vida érica.”

Las matemiticas pitagéricas y platénicas tratan con
realidades que son intermediarias entre (1) los inteligibles
inmateriales e indivisibles, y (2) los sensibles materiales y di-
visibles (el reino del jat, que constituye el cuerpo visible de
Ptah, o Geb). Por tanto, al ocupar el reino osirico interme-
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dio, los objetos matematicos serdn inmateriales y divisibles,
superiores a los sensibles e inferiores a las luces noéticas, o
Formas demiiirgicas. Siguiendo esta estructura ontolégica
tripartita, las ciencias platénicas se dividen en: (1) dialéctica,
que conduce a las realidades noéticas; (2) mateméticas, que
investigan los objetos matemdticos, considerados pélidas
iméagenes de los inteligibles, y (3) fisica, que se ocupa de los
sensibles, los cuales no son mis que las imigenes de los ob-
jetos matemdticos. De este modo, lo que sea verdadero para
las matematicas del nivel ontoldgico intermedio reflejard de
manera apropiada lo que es verdadero en el cosmos noético;
¥, paradigmaéticamente, lo que sea verdadero para las mate-
miticas también lo serd en el reino de lo sensible.

De esto se deduce que la aritmologia y la geometria es-
tdn relacionadas con el pensamiento discursivo (didnoia) y
con la imaginacién (phantasia), que a su vez son inferiores
a la intuicién intelectual no discursiva (ndesis), pues el noss
sobrepasa la didnoia, de la que es fuente y paradigma. Jim-
blico explica que las realidades noéticas son aprehendidas
«por contacto» (kat’ epaphén, quizé analogo al dhawq del
sufismo), mientras que la aproximacién a la ciencia matem4-
tica se lleva a cabo mediante el razonamiento (dia l6gon; De
communi mathematica scientia, 33, 19-25). Sin embargo, los
silogismos légicos y el método matemaitico pueden condu-
cir a la intuicién no discursiva y asi ir preparando la unién
con el Intelecto divino.

Para los neoplaténicos, el alma es lo que genera las ideas
y las formas matematicas. Por tanto, estas tiltimas son pro-
yecciones (probolai) de formas que ya existen en el alma en
concordancia con patrones noéticos. La Inteligencia divina
(Noiis) es la fuente tltima del conocimiento, mientras que
la didnoia, el entendimiento humano, se localiza en el mis-
mo dominio que los objetos matemiticos y las imagenes
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de la phantasia. Aunque la geometria (uno de los dones de
Hermes-Thot) es coextensiva al dmbito de todas las cosas
existentes, ese reino intermedio, como apunta Proclo en su co-
mentario sobre el primer libro de los Elementos de Euclides,

se asemeja a todos los tipos inteligibles y a todos los paradig-
mas de las realidades sensibles; sin embargo, las formas del
entendimiento constituyen su esencia, y es a través de dicha
regién intermedia como ésta [la ciencia de la geometria] oscila
arriba y abajo hacia todo lo que es o viene a ser. Al filosofar
siempre acerca del ser a la manera de la geometria, no sélo dis-
pone de ideas sino también de imdgenes de todas las virtudes
(intelectuales, morales y fisicas), y presenta en su debido orden
todas las formas de constitucién politica, mostrando segiin su
propia naturaleza la variedad de revoluciones a las que éstas
estin sometidas. En tales 4reas, la actividad de la geometria es
inmaterial y teorética, mientras que, cuando se impone ocu-
parse del mundo material, desarrolla una variedad de ciencias
—como la geodesia, la mecénica y la éptica— para beneficio de
la vida de los mortales [In Euclid., 11, 62-63].

El Nois proporciona la medida de las revoluciones del
alma, asi como el Uno conmensura la vida del Nois, pues el
Uno es la medida de todas las cosas. Segtin Proclo, cuando
el alma regresa al Nois, lo hace moviéndose en circulo, por-
que la primera, mis simple y perfecta entre todas las figu-
ras es el circulo, que se corresponde con el Limite (péras)
pitagérico, el nimero uno y cuanto cae en la columna de
lo mejor, lo tinico, lo correcto, lo ligero, lo bueno, lo justo,
y asi sucesivamente (In Parm., 147, 8-19). Los principales
conceptos metafisicos se describen haciendo uso de la ima-
ginacién geométrica y del lenguaje de la geometria: la forma
circular se asigna a los Cielos (Nut) y la linea recta al mundo
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de las generaciones. Por tanto, mediante ejercicios geomé-
tricos uno puede moverse a través del circulo hacia su cen-
tro siempre en reposo, que de acuerdo con los pitagéricos
es una posicién mds honorable que cualquier otra ubicacién
periférica. Cuanto més préxima esté el alma al Intelecto (Ra,
el dios Sol moviéndose alrededor, en circulo, a través del
cuerpo de Nut, o Nilo celestial), mis danza (perichoreyo) en
torno a éste. Del mismo modo, el Intelecto danza alrededor
del Uno (ibid., 1072, 12). El Uno estd mais alli (epékeina) de
todas las sustancias inteligibles, asi como el principio inte-
ligible (o naturaleza, noerd physis) estd mis alld de todas las
almas, y la esencia del alma (be psychés ousia), mis alld de
cualquier cuerpo.

Debido a que el alma procede del Nozs (Atum-Ra), re-
gresa a él través de los niveles intermedios gobernados por
los ritmos osiricos. De manera que, igual que la Naturaleza
permanece en sus formas y figuras visibles, el Alma proyecta
en la Imaginacién macrocésmica y microcésmica, como en
un espejo, las Ideas de las figuras noéticas. Ofrece asi al alma
humana una oportunidad de transformacién y recogimiento
interior hacia el 4mbito de la luz inteligible, siguiendo el
movimiento de descenso y ascenso del ba por el reino osi-
rico del mundo imaginalis.
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Capitulo 14

En pie sobre la barca solar

Las ciencias matemadticas preparan el alma para el estudio

de los inteligibles, por eso Jimblico interpreta del siguiente
modo el criptico enunciado (symbolon) pitagérico «no cor-
tes en dos lo que estd en el camino»:

Parece que no hay duda de que la filosofia es un camino.
Entonces [el enunciado anterior] significa: elige esa filosofia
y ese camino a la sabiduria en el que no «cortarés en dos»,
en el que tan sélo propondris verdades firmes e inaltera-
bles fortalecidas por la demostracién a través de las ciencias
[mathematdn] y por la contemplacién ftheoria], sin caer en
contradicciones, es decir, haciendo filosofia a la manera pi-
tagbrica [Pythagorikds]. [...] Aquella filosofia que se mueve a
través de objetos corpéreos y sensibles, adoptada sin mode-
racién por la mayoria de los filésofos actuales (pensando que
Dios y las cualidades del alma y todas las causas primeras son
en realidad cuerpos), es escurridiza y ficilmente reversible
—fijate en las diferentes explicaciones que ofrece-, mientras
que la filosoffa que progresa a través de los objetos inmate-
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riales, eternos e inteligibles, los cuales siempre permanecen
iguales, pues no admiten ni la destruccidn ni el cambio, [esa
filosofia), igual que su tema-materia, es inequivoca y firme
[Protrep., 118, 7-26].

El propésito de esta firme y perenne filosoffa no es otro
que la contemplacién del Uno; el objetivo de toda contem-
placién es ser capaz de ver «a Dios y todo lo que hay en
su cohorte divina como desde una atalaya» (ibid., 23, 21 y
sigs.). Esta cohorte de Dios es andloga a la de Ra, que se des-
plaza en pie sobre la barca solar en compaiifa de su «séquito
ardiente». Entre los dioses situados en la proa se encuentran
Isis, Seth y Horus, y entre los situados en la popa, Hu (Pala-
bra creadora, Ldgos), Sia (Sabiduria, Percepcién) y el propio
Ra (el Intelecto solar). Ellos son el modelo y los objetos de
contemplacién para aquellos que se aproximan a la barca
solar moviéndose en circulo, es decir, para aquellos que, en
cierto sentido, son «filésofos». El emperador romano Fla-
vio Claudio Juliano describe a los filésofos (incluyendo a
los egipcios como sucesores de Hermes, «entre los cuales
se cuentan los nombres de no pocos sabios»; a los caldeos y
los asirios como sucesores de Oanes y Belos, y a los helenos
como sucesores de Quirén, el centauro maestro de Aquiles,
prototipo del verdadero maestro espiritual) con las siguien-
tes palabras:

Los filésofos nos ofrecen imitar a los dioses tanto como
podamos [mimeisthai kelesiousin hemas hoi philésophoi katé
dynamin tous theods] y nos ensefian que esta imitacién con-
siste en contemplar las realidades [en theoria ton onton]. Esta
clase de estudios se aleja de las pasiones; de hecho, su funda-
mento es la libertad respecto de las pasiones, pero supongo
que esto es evidente y no hace falta decirlo. Entonces, ha-
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biendo sido destinados a la contemplacién de las realidades di-
vinas, es en proporcién a la libertad conseguida respecto de las
pasiones como llegamos a ser semejantes a Dios [kata tosoditon
exomoioimetha té thed] [Kata galilaion légos, 1, 171de].

Para los sacerdotes egipcios, llegar a asemejarse a Dios es
lo mismo que ser afin al Sol, que haberse transformado en
4j v, finalmente, haberse identificado con Ra. De acuerdo
con el Libro de los dos caminos —elaborado por sacerdotes
del templo de Thot, en Hermépolis, a principios del Reino
Medio, en la XII dinastia (ca. 1994-1781 a.C.), al menos mil
cuatrocientos afios antes de Pitidgoras—, «éste es el verda-
dero misterio de Ra», nada menos que alcanzar «el lugar
en el que habita un espiritu perfecto que en s ser4 un dios»
(CT, 1116/87). El sabio perfecto, o, mejor, su ba transfor-
mado, anilogo al alma alada del filésofo en el Fedro, es «un
espiritu que sabe c6mo adentrarse en el fuego» (ibid.), es
decir, en el reino inteligible. Asi es el alma de «aquel que
sabe» y que, por tanto, es «un dios sagrado en la morada de
Thot» (tbid., 1035/6): suyo es «el camino despejado» (ibid.,
1135/5) y «suya es la luz» (ibid., 1137/11).

El amante de la Sabiduria (de Sia, en pie en la proa de
la barca solar) es seguidor de Thot, y el camino de Thot
lo conducird a la morada de maat. Una vez que el iniciado
haya restaurado su naturaleza noética primordial y se haya
unido a la fuente arquetipica, entonces podrd proclamar:
«Yo he heredado el horizonte de Ra. Yo soy Atum» (ibid.,
1063/34). El difunto o el iniciado (alguien que ha «muerto»
en relacién con las pasiones y con su «ego» humano infe-
rior, incluyendo el cuerpo, que ahora es visto como de un
material semejante al pescado) estd unido a Ra y ya no apa-
rece como una individualidad separada («aniquilada» por
las llamas espirituales durante su ascensién), sino como el
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inmortal Intelecto solar, Ra, «el compaiiero de Thot». Tal
como lo describe la iconografia tradicional, el iniciado (en
cuanto hipdstasis universal del rey, hijo de Ra, que integra
y redne todas las multiplicidades) permanece en pie frente
aHu y Sia y a otros dioses situados en la parte trasera de la
barca solar. Siendo uno mis en el «séquito ardiente», el ini-
ciado ayuda a guiar la barca y «lleva las sagradas escrituras
hacia dios, Ra» (ibid., 1067/38).

El verdadero gnéstico, el que conoce la verdad y su autén-
tica identidad, también podria ser designado como per-
teneciente al séquito de Thot, compuesto por rhyt (rejyt)
o rhbywt (rejkyut), traducidos por Leonard H. Lesko como
«comunidad de iguales» y «los celebrados», respectivamen-
te.”s Sin embargo, el término rej significa «<conocimiento»
y Thot es nada menos que el maestro supremo y la causa
de todo conocimiento, en especial de los saberes sobre la
liberacién y elevacién que introducen el alma en el cortejo
de Thot. Dice el oscuro y misterioso texto:

Has hecho de tu comunidad de iguales tu propio séquito.
Yo soy la causa de que ellos lleguen a ti. Ese que brilla en la
noche es Ra. Vive para siempre entre los seguidores de Thor,
como cada uno de los miembros de este cortejo. Es de noche
cuando se le hace aparecer, para alegria de Osiris, ya que es el
tnico que ha sufrido mds que él tras haber sido incluido en
el séquito de sus seguidores {ibid., 1098/69].

Hay otra versién ligeramente distinta:

Es el gran ser por el que el cielo cobré existencia. De igual
modo que cada uno de los que vayan a contarse entre sus se-
guidores, vivird formando parte del séquito de Thot y se le
har4 aparecer de noche para contento de Osiris. T4 eres el hijo
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de aquel que sufre en soledad. Su padre le ha sido dado en su
séquito [ibid.].

En la versién neoplatdnica de Juliano, heredada de Jim-
blico y su escuela, se considera que el alma inmaculada, la
de Heracles, por ejemplo, es superior al éter mds puro. Esta
es la perfecta condicién en la que se hallaba antes de que
el Demiurgo la enviase a la tierra y la que volveri a adop-
tar después de su regreso filoséfico y tetrgico al Padre. De
Heracles, modelo de vida filoséfica y de ascensién, se dice
que, «uno e indivisible, regresé a su Padre uno e indivisible»
(Or., V., pig. 467 Wright).

En el Libro de los dos caminos, el Sefior de la totalidad
(Atum-Ra, el Creador que entroniza al rey en la tierra como
su viva imagen, txt) declara que, dondequiera que los dioses
sean creados a partir de su sudor (perfume divino), los seres
humanos lo serin a partir del llanto de su Ojo como ligri-
mas que caen dentro de la materia carnal de los cuerpos.
Sin embargo, después de «hacer que sus corazones dejen de
olvidar el Occidente» (esto es, con la introduccién de la «fi-
losoffa» como camino de remembranza y retorno al hogar),
ven abierta la senda de regreso a lo alto. Todos los que via-
jan por esta senda son capaces de «alzar sus nombres hacia
los rayos de su rostro», esto es, de asemejarse a (1) Osiris
en medio de la Duat y a (2) Ra en el cielo. Como el movi-
miento epistréfico hacia el reino noético presupone apaci-
guamiento, armonia y trascendencia de todos los opuestos,
el iniciado dice:

Yo acudo al Sefior de la totalidad. Yo di satisfaccién a los .

dos guerreros [es decir, a Horus y a Seth, o a la tabla pitagérica
de los opuestos] [CT, 1125/96].
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Esta armonizacién, lograda gracias a la gufa de Thot, se
corresponde con la llegada a «la casa de la verdad y la jus-
ticia» (maat). Pitdgoras, sus sucesores y Platén heredaron
esta idea de «mantener la propia bien avenida» haciendo uso
del autodominio y afinando todas las partes.de la entidad
psicosomitica o del desmembrado cuerpo de Osiris, que
debe restaurarse y afinarse «como las notas mis altas, las
mis bajas y las que se encuentran en medio, con todos los
intervalos, de acuerdo con la proporcién de una escala mu-
sical» (Rep., IV, 443de). Cuando todas las partes del cuerpo
desmembrado se unen conforme a una armonia bien tem-
perada y el poder tetrgico de Isis y Thot las anima, el ini-
ciado deviene imagen viva de esa especie de templo que es el
«hombre universal», en vez de una multitud de fragmentos
desperdigados (la «casa desavenida»). El conocimiento que
rige tal transformacidn es la sabiduria, acompaifiada por la
justicia, la cual asegura que cada parte del todo reciba lo que
le corresponde (segiin la proporcién geométrica).

En el dominio del anima mundsi, €l iniciado, aquel que
ha muerto antes de morir, es decir, que ha descubierto y
despertado a su bz y lo ha separado de su grosero cuerpo
mortal, estd unido a Osiris, el rey del reino intermedio:

Cuando Osiris se pone en pie, yo me pongo en pie junto a
él. Oh Osiris, tu ba acude a ti. Abre la garganta. Toma a Osiris
para Osiris [CT, 1120/91].

El iniciado se identifica con uno de los dioses que dan
soporte al cielo y anuncian la llegada de la barca solar de Ra.
Llegado el momento, pronuncia:

Yo soy un seguidor de Ra, yo soy quien recibe su hierro,
quien reemplaza [o adorna] al dios en su santuario; yo soy
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Horus ascendiendo hacia su sefior. El asiento permanecié es-
condido para la amada del Dios durante la purificacién de la
capilla de su mensajero. Yo soy el que rescaté a Maat e hizo
que su imagen ascendiera. Yo soy el que anudé la cuerda y
sellé su capilla. Yo aborreci la tormenta [...]. Yo no me he
opuesto a Ra. Yo no he sido repudiado por aquel que actiia
con sus manos. Yo no he transitado por el valle de la oscu-
ridad. Yo no me he adentrado en el lago de los criminales.
Yo no he sido tragado por el ardor de la incontrolable fuerza
[de Dios] [...]. La santidad de Dios es secreta. Los brazos
de Geb se alzan pronto en la mafiana. ¢Quién seri el que a
su debido tiempo guie a los adultos y recuente a los nifios?
Thot estd dentro de los secretos y debe hacer ofrendas al dni-
co que se avino con millones y consigo mismo se aviene, aquel
que abrié los cielos y disip6 su letargo al llegar yo a su lado,
junto a su asiento [...]. Yo adoro a Ra, él me escuchard y apar-
tari todo obsticulo de mi camino. Yo no di la espalda al ho-
rizonte. Yo soy Ra. No me falté embarcacién durante la gran
travesia. Es El, «el que apoya su cara en las rodillas», quien
extendid los brazos desde que el nombre de Ra estuvo en mis
entraiias y su alabanza en mi boca. Yo soy el que habla con é}
de estas cosas y quien escucha sus palabras. Te adoro, oh Ra,
sefior del horizonte. Oh Ra, te saluda el pueblo purificado del
Sol, para el que el cielo se comporta mis como guia que como
la incontrolable fuerza [de Dios] ejercida contra la vida de los
rebeldes. Yo he acudido entre aquellos que proclaman a Maat
[ibid., 1099/70].

Después de conocer este oscuro y estimulante parla-
mento, uno deberfa recordar lo siguiente:

Primero, que el discurso mitolégico se teje con imédgenes
y simbolos «revelados» que serdn sometidos a diferentes in-
terpretaciones exotéricas y esotéricas, ya que «los dioses
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desearon ensefiarnos mediante un estilo simbélico /didas-
kénton hends oimai ton theén symbolikds] para que pudié-
ramos escoger las frutas més justas de la tierra, que no son
otras que la virtud y la piedad» (Juliano, O, V, pig. 473
Wright).

Segundo, que el discurso mitolégico es inseparable del ri-
tual que sirve como medio necesario de elevacién a aquellos
que «por naturaleza pertenecen a los cielos, pero han des-
cendido a la tierra para cosechar los frutos de nuestra pre-
sencia aqui abajo, esto es, la virtud y la piedad, esmerindose
en ascender hacia la diosa [la Madre frigia de los dioses,
comparable a las egipcias Hathor, Nut y Neit, asi como a
Isis] de nuestros ancestros, que es el principio de toda vida»
(ibid.).

Y, tercero, que el Ra noético no es igual al Ra visible,
al disco solar (aten) adorado por Ajenatén. Para Juliano,
seguidor de las antiguas tradiciones de las teologias sola-
res, el disco solar visible es tan sélo el tercero en el rango,
superado por el segundo sol (Helios-Mitra, soberano de
los dioses intelectivos) y por el primero, el Sol inteligible,
identificado a menudo con el Bien, o el Uno, por mostrarse
en el reino del intelecto. El Helios intermedio e intelectivo
(aqui Juliano cita al divino Platén, Rep., 508b) se ve como el
«retofio del Bien con el que el Bien se engendra a su propia
imagen y mediante el cual guarda relacién con el puro Nods
¥y sus objetos del mundo noético, de manera similar a como
el sol guarda relacién en el mundo sensible con el sentido
de la vista y sus objetos». Por tanto, «la relacién de su luz
con el mundo visible es semejante a la de la verdad con el
mundo noético [pros to noetén alétheiaj» (Juliano, Or., IV,
pag. 361).

El tercer sol, o Helios visible, es la causa de los dioses
visibles, a la manera de las numerosas bendiciones que el
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segundo Helios derrama sobre los dioses intelectivos. De
un modo semejante, sirve de fuerza anagégica que empuja
hacia arriba, en direccién a los principios invisibles simbo-
lizados por la divina forma visible y su luz. De acuerdo con
las teologfas del Reino Nuevo egipcio, el mundo visible
es una heliofania o manifestacién (jeperu) del propio Dios
solar, cuyo nombre es sustituido por el término nebeb en
los textos del periodo de Amarna. En su origen, nebeb ha-
cfa referencia a la inextinguible plenitud noética a partir
de la que el sol asigna porciones individuales de tiempo
a cuanto existe. Es mediante la visién de la luz (ambas, la
inteligible y la sensible), es decir, de Dios, como se crea
el ojo (incluido el ojo interior del alma) tal cual es, solar
(bélio-eidés).

Para los tedlogos de la XVIII dinastia, como para Plo-
tino, la «solaridad» del ojo (o del intelecto humano ilumi-
nado, el cual es «luz venida de la luz», phés ek photés) revela
y garantiza la presencia interior de la divinidad, pues ver y
conocer son una y la misma cosa. «Ver» debe entenderse
en el sentido de visidn inteligible, epopteia. Esta posibilidad
de proceder a partir de la solaridad interna hacia la divini-
dad interior, es decir, de alcanzar a Ra a través de la gnésis
solar, se la atribuyé Ajenatén exclusivamente al rey, quien,
sin embargo, reduce la dimensidn inteligible de Ra al azen
visible.

Como explica el emperador Juliano, la luz es una especie
de forma divina e incorpérea (eidds estin asématon ti theion)
similar a la de los cuerpos celestes:

Y de luz, en si misma incorpérea, su culminacién y flor,
por asi decir, son los rayos del sol. Segtin la doctrina de los
fenicios, sabios y versados en la sabiduria sagrada [ton Phoi-
nikon dixa, sophén ta theia kai epistemdnon], los rayos de
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luz dispersos por doquier son la inmaculada encarnacién de
la pura Inteligencia. Nuestra teoria estd en armonia con esto;
viendo que la propia luz es incorpérea, si uno se pusiera a
considerar la fuente original de esta luz, no podria conce-
birla como corpérea sino como la inmaculada actividad del
Intelecto (es decir, Helios) vertiendo luz en su propia morada
[ibid., IV, pag. 363].

Si los rayos ascendentes del sol «son casi idénticos a
aquellos que ansfan ser liberados de la generacién», enton-
ces deberiamos «hacer de estas realidades visibles pruebas
de sus poderes no visibles» (ibid., V, pg. 481). Puesto que
las almas de los fildsofos bienaventurados son elevadas por
la intervencién de la pura, inmaterial e invisible sustancia
divina que reside en los rayos de Helios, podemos hablar
de «filosoffa solar» (presidida y dirigida por Helios-Apolo,
Atum-Ra 0 Amén-Ra, o por Horus junto con su gran diosa
consorte, sea esta Atenea, Neit, Hathor o Isis). Esta filoso-
fia solar es la misma que la de los mds sagrados y secretos
misterios del renacimiento solar. As{, Juliano continia con
estas palabras:

También se ha demostrado que, por naturaleza, los rayos
de Dios se elevan debido a su energfa tanto visible como in-
visible, por la que muchas almas se alzaron fuera de la regién
de los sentidos, pues las guio el sentido mis claro de todos y
el que guarda un mayor parecido con el sol. Pues la luz del sol
que percibimos con los ojos, ademis de acogerla y utilizarla en
nuestra vida cotidiana, constituye nuestra gufa a la sabidurfa,
como dijo el divino Platén en sus alabanzas. Si es necesario
que diga algo sobre las ensefianzas secretas de los misterios
[tes arrbéton mystagogias] en los que los caldeos, arrobados
por el delirio divino, celebraron al Dios de los Siete Rayos, la
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divinidad que eleva las almas de los hombres, entonces deberia
decir que son del todo ininteligibles para el rebafio de la mul-
titud, pero muy familiares para los felices tetirgos [theourgois
de thois makariois gnorima] [ibid., pig. 483].
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Capitulo 14

El Nilo celestial como causa de la geometria

La afirmacién pitagérica de que el diez «se completa en
el cuatro» se refiere a la Tetrakrys, establecida sobre la se-
cuencia numérica natural: 1 + 2 + 3 + 4 = 10. La Tetraktys,
dispuesta dentro del tridngulo sagrado, representa tanto la
unién arquetipica de toda la realidad como el modelo de
la procesién gradual que parte de la indescriptible luz de la
unidad hasta llegar al nivel de la realidad sensible. Se trata,
pues, de una forma de significar el despliegue desde el Uno
(aunque el Uno no disminuya y permanezca intacto en su
plenitud trascendente) hasta lo multiple y el regreso final de
vuelta al Uno.

Procesién (préodos) y reversién (epistrophé) no son acon-
tecimientos cronolégicos o temporales en el sentido usual
del término, sino un tnico movimiento en el que cada su-
ceso se revierte a su manera. No hay una distincién real
entre procesién y reversién, pues no son mis que descrip-
ciones del estatus ontolégico de cada ser. La procesién (des-
censo) es la causa entregindose al efecto como la perfeccién
(télos) por la cual se realiza el propio efecto, aunque el Uno,
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en cuanto causa universal «en todo lugar y en ninguno», es
trascendente y a la vez estd presente como causa en todas las
cosas. La reversién (ascenso) es el efecto recibiendo la causa
como la perfeccién por la cual se realiza el propio efecto.
Ser es ser inteligible, poseer el paradigma noético, o la raiz
divina. El Uno es arché y télos, principio y fin de todas las
cosas. Por eso:

El patrén neoplaténico completo de exitus y reditus, la
emergencia de todas las cosas a partir del Uno, o del Bien,
y su regreso, es simplemente la expresién en términos dind-
micos de la participacién de todas las cosas en el Uno como

«medida de cuanto existe».7¢

Algo muy parecido se podria decir tomando en consi-
deracién las manifestaciones (jepers) de Amén (jmnw), que
permanece oculto a pesar de sus teofanias creadoras:

El Uno, que se creé a si mismo y cuya apariencia [gj] es
desconocida;

de presencia perfecta, desarrollada dentro de la emanacién
sagrada;

que construyd sus imigenes procesionales y se creé a si
mismo por si mismo;

icono perfecto [sejem nefer] que hizo perfecto su corazén;

manifestacién de manifestaciones [jeperu jepern], modelo de
nacimiento [Pap. Leiden, 1, 350, 40, 1-8].

La Enéada se combina con tu cuerpo: cada dios es tu imagen
(ibid., 1, 350, 90, 1-2).

Este himno consagrado a Amén-Ra estd construido
como una serie de nimeros y de juegos de palabras cuya
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estructura interna refleja la procesién del Uno hacia la mul-
tiplicidad organizada. La Tetraktys pitagérica también tiene
su origen en Egipto: sus nueve trazos o puntos representan
la Gran Enéada de Heliépolis y estdn agrupados en torno
al punto décimo, que es el principal: el inefable e inabarca-
ble Uno. En el templo de Amén-Ra en Karnak, la Tetrak-
tys se expande en la Pentactys, por lo que pasa de nueve a
quince hipéstasis de Amén-Ra, «doce trazos que rodean la
manifestacién del divino tridngulo creador y lo represen-
tan».”” Amén-Ra emerge de Nun, que se encuentra en el
lado oculto del propio Amén. El Escarabajo, manifestacién
noética de Amoén-Ra, es el paradigma supremo del ser que
lo crea todo. En los términos de Proclo, dirfamos que el
Noiis lo es todo para cuanto es de acuerdo con las maneras
del Intelecto, mientras que la Psyché lo es todo para cuanto
es de acuerdo con las maneras del alma:

Si el Noiis es el paradigma, el alma ser4 su copia; si el Nois
lo es todo en cuanto al recogimiento, el alma lo serd todo en
cuanto al discurso [Elem. theol., 16].

Las hipéstasis de la Inteligencia y del Alma Universal
constituyen la combinacién de Ra y Osiris en el dominio
cosmolégico del macrocosmos divino y en el escatoldgico
del microcosmos humano.

La contemplacién de figuras geométricas, diagramas
y simbolos (andlogos a los yantra y los mandala hinddes)
proyectados en la «imaginacién», que segin Proclo ocupa
la posicién central en la escala del conocimiento, permite
moverse del mundo sensible de las imigenes y de la multi-
plicidad de los cuerpos materiales a la multiplicidad noética
unitaria.
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Cuando la imaginacién [phantasia] dibuja sus objetos a
partir del indiviso centro de su vida, los expresa por medio de
la divisién, la extensién y la figura. Esta es la razén por la que
todo lo que la imaginacién piensa es una imagen o una forma
de su pensamiento [In Exclid., 52-53).

Para avanzar hacia las figuras sin partes, indivisibles e
inextensibles del Nods divino partiendo de las figuras divisi-
bles presentes en la Imaginacién (el Nois pasivo), el gedme-
tra investigard lo universal presente en el circulo imaginado
(el cual es «uno y miiltiple» y estd préximo a la pureza y
perfeccién de los circulos inmateriales), sin olvidar que lo
universal es una realidad arquetipica que despliega la uni-
dad noética indivisible, no una imagen sin mis de la Imagi-
nacién. Asi como el ba ascendente ha de ser transformado
en 4j (para, de esta manera, trascender el reino psiquico de
Osiris), el gedmetra, seguidor de Hermes-Thot, debe dejar
aun lado toda la realidad sensible y el Otro Mundo osirico.

Son varias las ciencias que sirven como medio de ascen-
sién desde lo mds parcial hasta lo més general y, en dltimo
término, la ciencia del Ser en cuanto Ser, que contempla
la sencilla forma tinica del Ser presente en todas las cosas.
De este modo, la geometria, con el apoyo de la imagina-
cién, es capaz de reunir en el alma las reminiscencias de las
ideas eternas. La mathematiké (o mdthesis, aprendizaje) nos
muestra el conocimiento innato y purga nuestro entendi-
miento, hace desaparecer el olvido y la ignorancia, y des-
poja el alma de los lazos de la sinrazén por obra y gracia
de Hermes-Thot. Este dios es, de acuerdo con Proclo, «el
verdadero patrén de esta ciencia que hace salir a la luz los
dones de nuestra inteligencia, lo ocupa todo con la divina
razén, mueve nuestra alma en direccién al Nods, nos des-
pierta como si nos sacara de un pesado letargo, nos hace
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retroceder hasta nosotros mismos a través de nuestra bus-
queda, nos perfecciona mediante los dolores de nuestro na-
cimiento v, al descubrirnos el Nois en toda su pureza, nos
conduce a la vida bienaventurada» (ibid., 1, 47).

Proclo no olvida mencionar (quizi basindose en el re-
gistro histérico compuesto por Eudemo de Rodas, pupilo
de Aristételes) que Tales, considerado tradicionalmente
uno de los Siete Sabios, fue el primero en llevar esta ciencia
de Egipto a Grecia. Argumenta que todo verdadero geé-
metra deberia moverse en cada teorema de la imaginacién
al puro conocimiento noético, sentando las bases para dar
un nuevo paso hacia arriba y dirigiendo el alma al mundo
superior. De acuerdo con la divisién platénica del conoci-
miento y del ser en los grados (1) superior, (2) intermedio
e (3) inferior de la realidad, Proclo dice lo siguiente:

Siempre deberia ser posible plegar sus figuras y expan-
siones y ver su pluralidad como una unidad sin figura, y en-
tonces, retrocediendo sobre si, deberfa obtenerse una visién
superior de las ideas geométricas esenciales (sin partes ni ex-
tensiones) que constituyen su dotacién. De por si, este logro
culmina perfectamente la indagacién geométrica; es un verda-
dero regalo de Hermes, que arrebata la geometria de las manos
de Calipso, por asi decir, para alcanzar una visién intelectual
mis perfecta y la emancipacién de las imdgenes proyectadas en
la imaginacién [ibid., 11, §5].

El Nilo es, a juicio de Proclo, un simbolo de la vida que
se derrama sobre el mundo entero (In Tim., I, 96). Por con-
siguiente, «para los egipcios, el Nilo es la causa de tantos
y tan variados bienes, como, por ejemplo, la geometria o
la generacién de las frutas [...]. Sus aguas incluso preser-
van sus cuerpos, y su divinidad inherente eleva sus almas»
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(ibid., 1, 118). Si el Nilo es la causa de la geometria, enton-
ces deberfamos nombrar primero el Nilo celestial, equiva-
lente a Osiris y, en dltimo término, a las rejuvenecedoras
Aguas primordiales de Nun. Segiin su aspecto inmanente,
estas Aguas de vida, inmortalidad y regeneracién se mani-
fiestan de diversas formas y maneras a través de todos los
niveles del ser. Por tanto, los sacerdotes egipcios, a sabien-
das de que, «asi como hay misterios divinos, hay poderes
inicidndose y otros que ya han sido iniciados», consideran
la destruccién por el agua y el fuego como una purificacién
y no como una corrupcién (ibid., I, 119). De igual modo,
la geometria sirve a este propésito como purificacién, pues
guia el alma, a la manera de Odiseo, lejos de los encantos
y las torturas de Calipso.
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Capitulo 16

La via apolinea al renacimiento

Los antiguos aseguraban que no hay nada que la filosoffa
y la tetirgia no puedan curar. La filosoffa sirve para purificar-
nos de todas las formas de vida inferiores, de los hibitos y
los deseos, proporcionindonos comprensién y fortaleciendo
las virtudes. Por y para la virtud suprema se educa a las almas
a aferrarse a la verdad, que es lo que «con mis claridad se
manifiesta en la adoracién al Ser Divino» (Juliano, Ep., 82).
Y los ritos tetirgicos, dones otorgados por los dioses («por-
que es evidente que los dioses nos los entregaron»; ibid., 20),
benefician a ambos, al alma y al cuerpo:

Cuando los dioses alientan a esos tetdrgos especialmente
sagrados, les anuncian que sus «restos mortales de materia
bruta» serén preservados de la corrupcién [Or., V, pag. 499).

Por eso Juliano, fiel a la tradicién y reacio a las innova-
ciones, sobre todo en lo que concierne a los dioses (Ep., 20),
describe del siguiente modo la gracia del poder de los ritos
hieriticos:
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Pero cuando el alma se abandona por completo a los dio-
ses, a cuyos poderes superiores confia sin titubeos sus pro-
pias preocupaciones, obedeciendo de este modo a los ritos
sagrados ~que también proceden de ordenanzas divinas-, en-
tonces, digo, no hay nada que dificulte o que impida ~por-
que todo reside en los dioses, todo subsiste en relacién con
ellos, todo esta lleno de dioses [kai pinta ton theén ésti plé-
reJ- que la luz divina ilumine sin restricciones nuestras almas

[(Or, V, pig. 497].

Dado que la filosofia se preocupa por la contemplacién
de las realidades divinas (to 6nta) y por elevar el conoci-
miento que prepara al alma para la visién divina y la reu-
nién con los principios arquetipicos, no puede oponerse a
los misterios celebrados para la perfeccién y salvacién hu-
mana. El fin y propésito de los ritos de purificacién es «la
ascensién de nuestras almas» (ibid., pag. 489), como lo es de
la filosofia, aunque se alcance por medios y métodos bien
distintos. Pero si, de acuerdo con Amonio (hijo de Her-
mias, fildsofo alejandrino del s. v), la filosoffa es el «conoci-
miento de las cosas tal como éstas son» y el mundo tal cual
es (pdnta ta 6nta) se presenta COMo una armoniosa esce-
nificacién de los poderes divinos (dyndmeis), de sus miste-
riosos simbolos y signos (syntbémata), entonces el apetito
por lo maravilloso no serd incompatible con la investigacién
estrictamente lGgica y racional.

Sosipatra de Efeso llegé a ser «filésofo» sin seguir un
aprendizaje convencional. Siendo una muchacha fue iniciada
en la sabiduria caldea por dos ancianos que o bien pertene-
cian a alguna raza divina, o bien eran «dioses disfrazados
de extrafios». Eunapio, que como hierofante ejercié las al-
tas funciones sacerdotales del culto mistérico de Eleusis, no
tenfa ninguna duda de que los antiguos dioses no estaban
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muertos; sino que vagaban por la tierra al cuidado de sus
elegidos. Sobre Sosipatra dijo Eunapio:

Cuando alcanzé la edad madura, sin haber tenido nunca
ningiin otro maestro, [de continuo] tenfa en sus labios los traba-
jos de [grandes] poetas, filésofos y oradores; y textos que otros
apenas habfan logrado entender tras muchas penalidades, ella
fue capaz de interpretarlos de la forma mis casual, sin esfuerzo
y cémodamente, dilucidindolos con su ligero y sutil estilo.”®

Si Sosipatra y su hijo Antonino, que «llegd a ser afina
la divinidad y se dedicé a cultivar el conocimiento que la
multitud desconoce», son reconocidos como filésofos, ¢qué
era la filosoffa para los antiguos? De acuerdo con Eunapio,
Antonino se establecié en la desembocadura del Nilo, cerca
de Alejandria, y se consagré a la filosofia de Platén y a los
ritos egipcios tal como allf se practicaban:

Todos los hombres jévenes sanos de mente y hambrientos
de filosofia estudiaron con él, y el templo estaba lleno de can-
didatos a sacerdote.”

Esti claro que la filosofia tal como la entendia Antonino
(m. 390) difiere radicalmente de la concepcién moderna:
para el hijo de Sosipatra, inclufa la transformacién interior
y la aproximacién a lo divino. La filosofia mediterrénea de-
sarroll6 cadenas de transmisién custodiadas por los sacer-
dotes de Apolo y Perséfone. En su forma poshomérica, la
philosophia (aunque todavia no estuviera designada por este
posterior término pitagérico) se revela como la tradicién de
los iatromdntis (sanadores espirituales) y los legisladores,
basada en continuas revelaciones recibidas desde una enti-
dad superior, desde el mundo del kourotrdphos, «educador
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del kodiros». Este tiltimo término, koiros, significa <hombre
joven», pero hay que tomarlo en el sentido de «iniciado»,
parejo al 4rabe fata y al persa javanmard. Antes que una
figura humana, el ko#ros es la representacién y el reflejo
(eikén) de Apolo, el kodros divino. Se trata del encanta-
dor brillo de la juventud (chariestite hébe), de la «eterna
juventud» propia de los dioses. Asi, cuando Atenea toca a
Odiseo (en quien también se reconoce otro modelo de vida
filoséfica) con su vara de oro, «le devuelve la juventud y el
esplendor a su apariencia» (Od., XVI, 173-183).

En ciertos aspectos, Apolo (del acadio abullx), el inicia-
dor en la filosofia como «trinsito solar», guarda parecido
con el Khidr de los sufies. El trinsito apolineo es el tra-
yecto del Sol arquetipico, Ra-Osiris, el mistagogo supremo
de todo el cosmos. Por tanto, el viaje filoséfico seri el mi-
mético y ritualizado viaje del héroe, como el de Heracles o
el de Orfeo al inframundo, a la Duat egipcia, alli donde se
encuentran todos los opuestos. Es el proceso de «morir an-
tes de morir» y de volver a nacer. Por compartir Apolo sus
poderes oraculares con la Noche, el «filésofo» arcaico tam-
bién serd sacerdote de Apolo y de la Noche. Este filésofo
es un sanador espiritual que conoce las palabras del poder.
Como iniciado, el «filésofo» se aproxima al Sol (simbolo de
la Inteligencia divina y del Uno), y es a través del Sol como
vuelve a nacer. Este hombre es ademds un «médico sana-
dor» (physikés) comprometido con los principios basicos
del ser. De acuerdo con Peter Kingsley, «la filosoffa se habia
desarrollado como una actividad generalista, intensamente
prictica»,® incluyendo una especie de kundalint-yoga y de
sanacién mediante suefios y oriculos. Parménides, disci-
pulo del pitagérico Aminias, introductor de una légica que
lo ponfa todo en cuestién, fue él mismo un Oxliadés, un
sacerdote de Apolo.
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La filosofia no deberia estar restringida a la lgica y al
andlisis del lenguaje, como ha sucedido en tiempos recien-
tes. Hasta el final del mundo grecorromano, la filosoffa fue
considerada un misterio en el que uno debia ser iniciado. El
propio Platén utiliza el lenguaje de los misterios, aunque en
alglin aspecto «traicione» o «vista con nuevos ropajes» la
verdadera tradicién érfica y parmenidea. Proclo, tratando de
armonizar el [6gos y el myithos, 1a metafisica racional helénica
y la mitologfa antigua, habla de las ensefianzas de Platén
como de mystagogia (guia para los iniciados en los misterios)
Yy epopteia (vision inefable), reconociendo en Platén al lider y
hierofante de los auténticos ritos inicidticos (teletas). El pla-
ténico medio Dion de Esmirna distinguia cinco estados en
la iniciacién filoséfica: purificacién, comunicacién del ritual,
visién mistica (epopteia), «embellecimiento con guirnaldas»
y «el gozo por la unién y la conversacién con los dioses».%

Segtin algunos académicos contemporineos, esta nueva
forma de pensamiento atribuida a Tales inclufa la biisqueda
de un origen no mitolégico del cosmos y los necesarios ar-
gumentos para apoyar las conclusiones alcanzadas. Pero la
imagen de Tales que se conserva en la imaginacién de las
generaciones posteriores dista considerablemente de la an-
tigua y generalizada estampa del sabio (sophds), que debia
ser alguien de grandes destrezas y conocimientos al servicio
de los dioses: sacerdote, mago, sanador, legislador, maestro
y gufa de almas, todo ello al mismo tiempo. Si consideramos
que la filosoffa es la emancipacién de la razén discursiva
(didnoia) respecto de la anterior estructura integra de toda
la cultura tradicional, lo que se traduce en una valoracién
de cuanto ocurre en la ciudad (pélis) como insignificante
y carente de valor, entonces vendria a ser no mis que una
estandarizacién abstracta y una forma de razonamiento dis-
cursivo sobre principios fantasmagéricos.
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Jamblico no duda en hacer virtud de la ridicula inocencia
del filésofo que se ve abocado a toda clase de situaciones
embarazosas debido a su ignorancia y cuyo comportamiento
es tan extrafio que la gente lo mira como a un loco:

Por ejemplo, se dice que Tales cayé dentro de un pozo
mientras miraba atentamente a las alturas estudiando los as-
tros, y entonces una chispeante y vivaz joven tracia se burlé
de & por su accidente, diciendo que por su ansia de conocer
lo que sucedia en el cielo era incapaz de ver lo que habfa a su
alrededor. Esta burla es apropiada para todos los estudiantes
de filosoffa, pues ignoran lo que sucede con su vecino mis
cercano, incluso si éste es o no un ser humano.®

Esta visién acerca de la filosofia y del filésofo no se
acepta en nombre del racionalismo discursivo. Mis bien
esconde un deseo de mostrar la naturaleza anagégica y so-
teriolégica de la teologia filoséfica: la principal tarea del
filésofo no se limita a la contemplacién sino a la eventual
«migracién» al reino trascendental. Los filésofos del pla-
tonismo medio y Plotino eliminaron de la filosofia todo
rastro de politica y terminaron por espiritualizarla. Sin
embargo, a pesar de sus irreales suefios politicos, incluso
para Platén la tarea dltima de la filosoffa (en la que toman
parte toda suerte de pensamientos racionales y argumen-
taciones 16gicas) no serd aprender métodos dialécticos sino
recuperar las alas del alma y regresar a la morada celes-
tial. El trdnsito platénico hacia la estrella arquetipica imita
la via egipcia de la ascensién, en su tiempo restringida al
rey, trasunto de Horus, hijo de Ra, y posteriormente se-
guida por los filésofos iniciados que trataban de consumar
esta ascensién espiritual antes de la muerte fisica. Esta via
se corresponde con el esoterismo érfico y con la arcaica
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creencia del viaje del alma a través de la Via Lictea (kyklos
galaxias).

El propésito de la filosofia pitagérica, asi como el de la
platénica, es el regreso a la morada de la estrella consorte
del alma y la experiencia de la subsiguiente felicidad (7im.,
41-42). Aquellos que se han consagrado a la filosofia son
capaces de ascender «a mansiones incluso mds bellas que
éstas» (Phaed., 114bc) y de unirse a los dioses y, en su com-
paiifa, observar el mundo del verdadero Ser. Contemplan la
regién que «pertenece al Ser tal cual es: sin color ni forma,
intocable, s6lo perceptible para el auriga del alma, el inte-
lecto, comprometido con el género del auténtico conoci-
miento» (ibid., 247¢). Aunque la purificaci6n intelectual y
el recuerdo (andmnesis) se cuenten entre los medios més
importantes para alcanzar en el aithér la estrella-hogar y la
compaiifa de los dioses, se considera que la inspirada «lo-
cura» divina (mania) supera todo entendimiento cefiido a la
razén.

Por consiguiente, las artes hierdticas no deben tenerse
por incompatibles con la filosofia si se ven como una esca-
lera hacia el cosmos noético, el cual esti constituido por el
Ser, la Vida y la Inteligencia. Dado que el verdadero Ser es
«sélo visible al 7ois, el auriga del alma» (ibid.) y no es dis-
cursivo, la dialéctica no podré garantizar, en principio, un
entendimiento integro de la realidad (o de la unién con los
principios divinos), aunque Sécrates y Platén estimasen que
sélo la dialéctica es un medio apropiado para iniciarse en la
filosofia. No obstante, al distinguir entre sophiz y doxoso-
phia, entre «entender de verdad» y «aparentar que se saben
muchas cosas», Platén enfatiza sin ambages que, mientras el
alma aspire a lo divino, su gran logro ser seguir a Zeus, y
no suplantarlo. Platén se apoya en relatos mitolégicos para
sus especulaciones cosmolégicas mis importantes, por la
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sencilla razén de que el mito, al contrario que los silogis-
mos, tiene la capacidad de actuar como un espejo de muilti-
ples facetas en las que reconocer quiénes somos y quiénes
podemos llegar a ser més all de nuestra restringida existen-
cia terrenal. Como explica Charles L. Griswold:

El mensaje del Fedro estd claro: la filosofia es una forma
de éros privado que en esencia es mds noble y elevada que las
preocupaciones politicas y la retérica piblica de la pélis. La
locura filoséfica no puede desdoblarse en una doctrina politica

sin perder su divinidad.®

Otra de las bases de la teiirgia neoplaténica es la inter-
pretacién anagégica de los mitos filoséficos con los que
se dio fundamento a las corrientes esotéricas egipcias, cal-
deas y 6rficas. Si Annick Charles-Saget se lamenta de que
Jémblico se moviera en direccién contraria al supuesto
trinsito del mito a la filosofia llevado a cabo por los filé-
sofos jonios es por su dependencia de una concepcién de
la filosofia demasiado estrecha y racionalista.* Aunque la
definicién de filosofia como una actividad mental o como
un proceso del razonamiento exclusivo del ser humano
emergié de fuentes helénicas, esta disciplina forma parte
de un extenso complejo de aspiraciones religiosas y estéti-
cas. Cuando Jémblico critica a Porfirio por utilizar un solo
método llamado philosophia para examinar todas las mate-
rias, incluyendo los mitos inspirados y las artes telésticas,
lo estd acusando de aproximarse a los misterios divinos
por medios inadecuados. Los problemas de la encarnacién
y de la desencarnacién del cuerpo, al igual que las uniones
tedrgicas con los dioses, deben tratarse por medios hieri-
ticos y no conceptuales, pues tales asuntos no se resuelven
de modo discursivo.
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En la metafisica de Jimblico, el alma humana, como un
particular complejo de caracteristicas, nunca esti a salvo.
Su forma de volverse hacia los dioses es semejante a la del
Horus egipcio uniéndose con Ra: no como una determinada
individualidad, sino como la completa estructura mandilica
de irradiaciones que es devuelta a sus arquetipos noéticos y
henddicos cuando el poder divino (el inmortal éros micro-
césmico) se une consigo mismo en oracién o en ascensién
tetirgica. El alma no es mis que un medio entre la disciplina
y el proceder, entre lo no generado y lo generado. Sin em-
bargo, somos incapaces de acceder a los principios indivi-
s0s, pues nuestro conocimiento en relacién con los dioses
permanece fragmentado por adquirirse tanto de forma in-
nata como mediante el proceso de la educacién. Jimblico
distingue con claridad entre el razonamiento discursivo
(didnoia) y la inteleccién (ndesis), pero ni la philosophia ni
la ndesis nos conducen de por si a la unién efectiva con lo
divino. Junto con la ndesis, que actiia en los diferentes nive-
les del ser, es necesario algo atin mis fundamental e inefable.
Sélo mediante las virtudes tetirgicas es posible alcanzar la
perfecta forma henidica de la unidad sujeto-objeto.
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Capitulo 17

La filosoffa como mistagogia divina
y locura beneficiosa

En los inicios de la filosofia no encontramos ni indaga-
ciones titdnicas ni dudas sacrilegas. La filosofia comienza
mis bien con (1) inspiradas interpretaciones de los oriculos
divinos, las epifanias y los presagios, y con (2) comentarios
sobre el significado oculto de los ritos cosmogénicos anua-
les y anagégicos, los calendarios sagrados, las genealogias y
los mitos acerca del origen. Esta «filosoffa» primigenia se
entremezcla y conversa con la comunidad de fuerzas hiera-
ticas que permean el universo. De ahf que el discurso filosé-
fico empiece con una especie de hierds ldgos mitolégico y se
ocupe de las teofanias y los simbolos con los que se entre-
laza el cosmos. Por eso la «filosofia», en su forma mis pura,
es semejante a una liturgia en la que se enumeran y ensalzan
las numerosas cualidades divinas o las formas originales del
pensamiento y la accién del ser humano. Este se asombra
ante el rostro de las inexplicables manifestaciones divinas,
de las verdades y bellezas que constituyen la complejidad de
los mundos visibles e invisibles y promueven la armonia
entre los 6rdenes (tdxeis) microcésmico y macrocésmico.
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Dicho asombro muestra la unidad primordial que confor-
man la devocidn, la contemplacién y el deliberado esfuerzo
«erdtico» en pos de la sabiduria (sophia), la cual es capaz de
revelar las innumerables posibilidades que ofrece la esfera
de las habilidades y las artes, la tecnologia, las leyes y las
instituciones abiertas a diferentes reflexiones, meditaciones
y explicaciones.

Nos dice el escritor hermético macedonio Juan Estobeo
(Stobaei Hermetica) que «sin filosofia es imposible ser un
perfecto hombre piadoso». En el entorno hermético, tan
vagamente descrito por John M. Dillon como «el infra-
mundo del platonismo»,’ se considera que la filosofia es
tanto una ciencia (epistéme) como un conocimiento divino
(gnésis). Se enfatiza as el sucesivo discurrir de las ciencias
naturales, las matemaiticas, la astronomia y la misica hacia
la pura sanctue philosophia. A pesar de las serias dudas de
los académicos contemporéneos, estd claro que los llama-
dos «textos herméticos» contienen fieles versiones del sa-
ber teoldgico egipcio, en consonancia con el testimonio de
Jamblico, segin el cual los escritos atribuidos a Hermes (el
corazén y la lengua de Ra) albergan doctrinas herméticas
expresadas en términos filoséficos, pues «estas doctrinas

. fueron traducidas del egipcio por estudiosos versados en
filosofia» (De myster., VIII, 4).

Adeptos de diferentes escuelas filoséficas (hairéseis) con-
sideraban la filosoffa un misterio en el que uno debfa ser
iniciado. No se trata de una vacua metifora, sino mis bien
de un indicio de las fuentes originales de la filosoffa antigua,
entendida como un camino de purificacién, de participa-
cién en los ritos sagrados y de contemplacién de las visiones
divinas. Cuando Proclo menciona las ensefianzas de Pla-
tén en términos de mistagogia y epopteia, no esti introdu-
ciendo una asombrosa novedad; lo éinico que hace es seguir
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la antigua tradicién (parddosis). En los tiempos de Siriano y
Proclo, los rituales érficos y caldeos, entre otros, formaban
parte de la préctica filoséfica. Aunque algunos sostengan
que el lenguaje mistérico usado por Platén (Symp., 209¢;
Gorg., 479¢; Theaet., 1562) no es sino un ejemplo de su ala-
bada «ironfa», las imidgenes platénicas mis influyentes re-
velan su afinidad con una verdadera educacién filoséfica a
través de la drrhetos teleté, la «iniciacién inexpresable». El
platonismo cobré forma en relacién con la experiencia de
los misterios. La etapa mis elevada de la filosofia es andloga
a la epopteia, la visién beatifica de los misterios eleusinos.

Los fundamentos para una teologfa negativa se obtienen
de una genuina experiencia mistica y no de la exégesis del
Parménides de Platén; esta experiencia (en su sentido helé-
nico original) no consiste en aprender algo, sino en iniciarse
en las epifanfas divinas y en prepararse para una bienaven-
turada vida después de la muerte. No es de extrafiar que la
religién helénica tradicional presente la epifania o la visién
de un dios concreto como el propésito de la experiencia
mistica. Los misterios eleusinos y posteriormente los de
Isis y Mitra, asi como los ritos caldeos para la ascensién
(anagogé) y los mitos érficos, sirvieron de modelo para la
filosofia. De acuerdo con Proclo, «el Uno es Dios» (to hén
theds), «pues el Bien es idéntico a Dios, y Dios es lo que
estd més alld de todas las cosas y a lo que todas las cosas
aspiran» (Elem. theol., 113). Pero si existe una pluralidad
de dioses, éstos han de tener cierto caricter unitario, por-
que lo que aqui se da a entender con el término dioses son
los arquetipos supremos o «los primeros y autosuficientes
principios del ser» (tds protistas archés ton énton kai antar-
késtatas theois apokaloiisi; Plat. theol., 1, 3, 13, 6-7). Por
consiguiente, «cada dios es una hénada que se completa a s
misma» (Elem. theol., 114) y «cada dios estd por encima del

175



Ser, de la Vida y de la Inteligencia» (pdntheos hyperodsios
ésti kai bypérzoos kai bypérnous; ibid., 115). Y se participa
de cada dios, excepto del Uno (ibid., 116). Por tanto, todo
revierte hacia su causa y hasta los objetos inanimados aspi-
ran a imitar el Bien: «Todas las cosas oran, excepto el Uno»,
segiin Teodoro de Asine (Proclo, In Tim., I, 213, 2-3).

De acuerdo con Siriano, hay diferentes niveles en la in-
vestigacién filoséfica: en el mds elevado se encuentra la
filosoffa primera, que se ocupa de la sustancia inteligible;
en un nivel inferior, la disciplina filoséfica que trata de los
cuerpos celestes, y en el dltimo, el estudio del mundo sen-
sible, de lo que cobra existencia y después desaparece (In
Metaph., 55, 13).

Aqui, la filosofia primera, o metafisica, es una teologia,
esto es, un estudio de la sustancia divina. <Al ser la mitolo-
gia una especie de teologia» (be gar mythologia theologia tis
estin), como sefiala Hermias (I Phaedr., 73, 18), no puede
excluirse de la filosoffa. No hay una verdadera diferencia
entre «teologizar» mediante un tipo de poesia que presente
de manera velada verdades sobre los dioses y «teologizar»
interpretando alegéricamente esta poesfa.

. El propésito de la filosoffa es reorganizar toda nuestra
vida con arreglo a prototipos divinos. Por eso la filosofia
como «amor a la sabidurfa» no puede reducirse a la labor fi-
lolégica, es decir, a un «amor por el discurso». El discurso
filoséfico es sélo un medio mis (aunque quizé el mis dis-
tintivo) para justificar nuestra eleccién de una determinada
forma de vida y sustentar nuestro camino espiritual hacia la
verdad tltima y la iluminacién.

En el sentido helénico tradicional, (1) la teologia se ocu-
pa de los nombres, las genealogias, las sustancias miticas y
las iconografias de los dioses; (2) la exégesis filoséfica, de
sus estructuras metafisicas, a la vez que proporciona los
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fundamentos para contemplar la verdadera existencia de
los seres y promete una vida feliz en concordancia con el
intelecto; y (3) la tetirgia utiliza medios sacramentales para
ascender hacia la verdadera unién con los dioses. La rela-
cién entre la teologfa (en el sentido de la teologfa de profe-
tas y poetas inspirados, o en el de la metafisica «cientifica»
posaristotélica) y la filosoffa no estd muy clara. Ambas se
valen del /égos multidimensional, del pensamiento discur-
sivo racional y de la intuicién intelectual (ndesis), aunque
la teologia sea mucho mds cercana al mito y dependiente de
ciertas revelaciones divinas adaptadas a la imaginacién y a
la sensibilidad humanas. Cuando Porfirio argumenta que
no es el conocimiento racional lo que nos orienta hacia la
felicidad y la verdadera contemplacién, estd distinguiendo
entre didnoia y ndesis. El poder unificado o henidico de los
dioses estd, segtin Jdmblico, por encima de toda inteleccién
humana, por lo que la ndesis es un elemento necesario para
la cooperacién humana con lo divino, que en algunos aspec-
tos se podré considerar parte de la propia unién.

Plotino distinguia entre las «virtudes civicas» y las «virtu-
des purificadoras». Porfirio, famoso seguidor suyo, afiadié
otros dos grados: el de las «virtudes teoréticas», correspon-
diente al alma del filésofo que se vuelve interiormente ha-
cia el nods y contempla sus contenidos noéticos; y el de las
«virtudes paradigmdticas», correspondiente al Intelecto, y
no al aspirante espectador. Jimblico introdujo dos grados
adicionales en ambos extremos de la jerarquia: el de las «vir-
tudes naturales», en el nivel més bajo, y el de las «virtudes
hieriticas», en el mis alto. En el interior de esta séxtuple
jerarquia de las virtudes, aceptada por los neoplaténicos
posteriores, las virtudes teolégicas coinciden con las para-
digmiticas. Estas se encuentran por encima de las virtudes
teoréticas, o «filoséficas», si es que la filosoffa se considera
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un camino de ascenso desde el reino de las sensaciones y la
imaginacién inferior hacia el reino del nods, pasando por los
niveles dianoéticos y matemiticos intermedios. Pero sélo
con las virtudes tetirgicas, o hieraticas, se corona la jerarquia
y se trasciende el ser (o#sia) para unirse al Dios inefable que
permanece al comienzo de una u otra cadena (seir4) particu-
lar de manifestaciones ontolégicas.

Porfirio defiende un punto de vista antropocéntrico de
las relaciones entre lo humano y lo divino, y esti conven-
cido de que las acciones piadosas y la reverencia a los dioses,
acompafiadas por la virtud y la sabiduria, bastan para com-
pletar la ascensién; Jimblico demuestra la necesidad de los
synthémata, los llamados aporrbetd symbola —los inefables
simbolos y atributos de los dioses— que el Demiurgo pone
de manifiesto a través del cosmos para que sirvan de soporte
para la remembranza (andmnesis). Tales son los medios (67-
gana) con los que se nos transmite el efectivo poder anagé-
gico y henddico de los principios trascendentes. De acuerdo
con Antony C. Lloyd, no cabe duda de que Jimblico an-
tepuso la tedirgia a la filosoffa en lo que a la liberacién del
alma se refiere:

Porque, si bien su filosoffa est4 llena de procesiones y re-
versiones abstractas, para él no era mis que una reversion en si
misma, un regreso al Uno, aunque sélo se alcanzara una unién
incompleta. Su lugar se halla en un sistema metafisico de ela-
boracién casi fantdstica.®

La consumada unién con la divinidad (bénosis) depende
de todo el complejo de causas y poderes divinos. Estos in-
cluyen el correcto uso de los simbolos tetirgicos (synthé-
mata) y de los ritos cosmogénicos tradicionales, sin olvidar
la unién intelectual (7desis), la educacién racional y las vir-
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tudes (aretai). Por tanto, lo que Jamblico trata de hacer es
desvelar la conexién integra existente entre las liturgias sa-
gradas, los rituales de adoracién ciltica, la interpretacién
de los oriculos y las disciplinas intelectuales de la paideia
filoséfica. Como sefialé Gregory Shaw, esta interpretacién
ya fue el objetivo del propio Platén,* puesto que la theour-
gia (que como término se remonta al platonismo medio,
utilizado para aludir al poder deificador de los ritos caldeos
y egipcios) dio cumplimiento al propésito de la filosoffa de
alcanzar la homoiosis thed, esto es, de restaurar la «seme-
janza con Dios» (Platén, Theaet., 176b). Esta «semejanza
con Dios» es el télos de nuestra vida, que se logra por medio
del conocimiento (grdsis), pues «el conocimiento de lo di-
vino es virtud y sabiduria, es felicidad perfecta, y nos hace
semejantes a los dioses» (Jimblico, Protrep., 3, 3).

Todos los filésofos neoplaténicos, incluyendo a Ploti-
no, incidian en que el hombre depende en tltima instan-
cia, ontolégica, espiritual e intelectualmente, de la fuente
divina. Tanto las pricticas cilticas (invocaciones, sacrifi-
cios, animacién de estatuas) como la educacién filoséfica
(paideia) hunden sus raices en el inefable poder de los dio-
ses; por eso es posible apreciar el concepto de «gracia» en
la plotiniana concepcidn de éros. Pero, dondequiera que la
paideia platénica tradicional haya trazado un ascenso ha-
cia los dioses (o hacia las estrellas arquetipicas) a través de
la armoniosa asimilacién de los 6rdenes césmicos, Plotino
y Porfirio (de acuerdo con la antigua maxima de Delfos)
transformaron la homoiosis thed platénica en la semejanza
con la propia Identidad interior, afin al Intelecto divino.
Ambos promovieron un racionalismo y un misticismo pu-
ramente filoséficos, aun a riesgo de desacralizar el cosmos
tradicional. Segtin Porfirio:
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Toméndolo todo en consideracién, el filésofo es el salvador
de sf mismo [De abst., 11, 49, 2].

Para Porfirio, el filésofo es s6lo un sacerdote.®® Arist6-
teles considera que la autorreflexividad y el conocimiento
de si coinciden en Dios, pues en el pensamiento acerca del
pensamiento, Dios piensa sobre si mismo. Pero el auto-
conocimiento del Intelecto (nois) es el conocimiento del
Ser (ousiz), y no el conocimiento de la identidad indivi-
dual. Tanto para Plotino como para Porfirio, nuestro nois
no cabe en un cuerpo, sino que opera sin interrupcién en
la esfera noética (Enn., IV, 8, 8, 1). Asi pues, al rechazar la
doctrina plotiniana del no descenso del alma desde la cima
noética ~siempre elevada en activa contemplacién de las
realidades divinas, aunque «nosotros» (hemeis) hayamos
caido—, Jimblico también desecha la tendencia porfiriana de
tratar los niveles mds bajos de la existencia como una mera
ilusién.

Dado que el cosmos se puede considerar una forma para-
digmdtica de tetirgia —imitada por los sacerdotes en diversos
ritos hieriticos—, la theourgia no es una simple preparacién
para la vida filoséfica, ttil para aquellos incapaces de alcan-
zar la liberacién por la filosofia, como pensaba Porfirio.
Mis bien es comparable con el tronco de miiltiples niveles
del mitolégico Arbol del Mundo, que muestra las teofanias
como hojas y revela los poderes divinos (dyndmeis) mien-
tras conecta y une el reino del Cielo con el de la Tierra.
Puesto que Platén reconoce que sus escritos han de ser en-
tendidos como un preludio (propaideia) a los misterios mis
profundos (Ep., VII, 341cd), Jimblico no sélo argumentari
que las ensefianzas platénicas de caricter filoséfico estin
integramente relacionadas con las tradiciones sagradas de
los egipcios, los caldeos y los asirios, sino que también tra-

180



tar4 de explicar la sabidurfa oriental utilizando categorias
platénicas y, a veces, aristotélicas.® De hecho, pensaba que
Platén era un iniciado en los misterios egipcios y caldeos.

Jamblico interpreta el origen y la misién divinos de Pi-
tigoras (enviado al mundo material como una especie de
bodhisattva) en términos del mito del Fedro (246e-248c).
Siriano, maestro de Proclo, ademais de relacionar la filosofia
pitagérica con las antiguas teologias -las de Orfeo y Ho-
mero, asi como las de los sabios caldeos—, no dudé en vin-
cular con el Fedro la visién de la decadencia filoséfica de su
tiempo (In Metaph., 82, 15-20). Dado que las revelaciones
de Pitigoras concernientes a las realidades inmateriales se
pueden aplicar a cuanto es verdadero en la filosofia helé-
nica, Jaimblico considerari pitagéricos tanto a Platén como
a Aristételes (no olvidemos que este dltimo guardé fideli-
dad a la tradicién pitagérica). El pensador de Calcis adopté
la pitagorizada 16gica aristotélica y matematizé todas las
ireas de la filosoffa.*® Pitdgoras concilié las concepciones
tradicionales de los dioses y del universo fisico con diversas
ciencias (mathémata) y métodos de contemplacién (theo-
ria) en aras de la purificacién y la apertura del ojo del inte-
lecto. Esta apertura permite que el alma vea los verdaderos
principios y causas de todas las cosas. La filosoffa es un ca-
mino, de acuerdo con Jéimblico, y los auténticos sabios son
aquellos que unen los efectos a sus causas y contemplan la
verdad en todas las cosas. Debemos preferir la contempla-
cién del universo a todo lo que parece ser itil:

Sélo para el filésofo hay una correcta representacién de
aquellas cosas que son ejemplos adecuados de si mismas, Ideas
inmutables, pues él es espectador de las cosas en si y no de sus
imitaciones [...]. Sélo vive de verdad aquel que es capaz de mi-
rar la naturaleza y lo divino como un buen gobernante que
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extrae de las fuentes inmortales y estables los principios del
avance vivo, y vive segiin ellos. Por eso esta ciencia es tedrica
y productiva, y todo lo hacemos de acuerdo con ella.?

Al reorganizar la unidad entre las teologfas de los egip-
cios, de los caldeos, de los pitagéricos y de Platén, Jamblico
enfatiza la decadencia de los filésofos helénicos (incluyendo
al propio Platén y a Pitdgoras) en relacién con los sacerdo-
tes egipcios (De myster., 11, 2-I11, 5). La filosofia helénica
estuvo siempre subordinada a las revelaciones antiguas.
Segiin Mark J. Edwards, Jamblico «no desea ser un simple
estudioso, porque el filésofo se interesa por las vidas y no
por los hechos».”* De todas formas, Jimblico no excluye
o desecha la razén. Aunque no seamos capaces de alcan-
zar el conocimiento (gnésis) de los dioses mediante la razén
(logismds), ésta desempeiia un papel crucial. Bien empleada
nos provee de una clara discriminacién entre lo posible y lo
imposible, entre lo real y lo irreal. Para Jimblico, «ciencia
y conocimiento aluden a facultades diferentes: la primera,
a la facultad teérica por la que llegamos a aprehender los
seres reales; la segunda, a la facultad prictica por la que ad-
quirimos informacién de los hechos fenoménicos».? Por
eso aquellos que gozan de inteligencia deben dedicarse ala
filosoffa:

Si la filosofia, debido a su naturaleza, es causa de la per-
fecta virtud y de la purificacién del alma, entonces merece ser
deseada y buscada. Asi, nadie que no haya perseguido la sabi-
duria y parta en perfecta pureza debe acudir al encuentro con
los dioses; nadie que no sea un amante del aprendizaje. Este es
el motivo por el que los verdaderos filésofos se abstienen de
complacer los deseos corporales y las pasiones.s*

182



La funcién principal de la filosoffa es limpiar del alma toda
mancha relacionada con la generacién y purificar esa realidad
a la que pertenece el poder de la razén.»

En el Fedro se ejemplifica la misién de un alma superior
enviada para salvar a las almas caidas y conducirlas a reali-
dades mis elevadas a través de la filosofia. Por eso Hermias,
el filésofo alejandrino, cuyo comentario del Fedro se apoya
tanto en las lecciones de Siriano como en las interpretacio-
nes metaffsicas de Jimblico, dice lo siguiente:

Sécrates ha sido enviado al mundo del devenir para pro-
vecho del género humano y de las almas de los jévenes. Dado
que las almas difieren en gran medida en caricter y costum-
bres, beneficia a cada una de manera distinta [...] y las vuelve
hacia la filosofia [[n Phaedr., 1, 1-5].

A Sécrates, que recibe su poder erético y su energia
anagégica de Eros, se le reconoce como un salvador que
intenta enviar de vuelta a las almas que han caido de la divi-
na compaiiia de los dioses. La filosoffa y la poesia se verdn
como dos formas distintas pero intimamente relacionadas
de locura inspirada por lo divino (mania). De ahi que el
acuerdo entre teSlogos (Homero, Hesiodo y Orfeo), poe-
tas y filésofos se sustente en el origen divino de su ins-
piracién y en su funcién anagégica para beneficio de la
humanidad. Hermias deja clara la naturaleza reveladora y
soteriolégica de la filosofia.? Los verdaderos filésofos son
almas divinizadas que no han interrumpido su intima par-
ticipacién en la visién del cortejo, o ejército (stratid), de los
dioses que se describe en el Fedro.

La filosoffa es en este sentido una especie de mistagogia
divina. Es también una locura benefactora inspirada por la
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accién de los dioses. Segin Anne Sheppard, Hermias dis-
tingue dentro del alma siete niveles en los que puede acon-
tecer la inspiracién divina (enthousiasmds), los cuales se
corresponden con los de la realidad del universo tomado
como un todo: (1) el que se encuentra en el interior del
alma (bén tes psychés), (2) el intelecto (nods), (3) la razén
discursiva (didnoia), (4) la opinién (déxa), (5) la imagina-
cién (phantasia), (6) el espiritu (thymds, en el sentido pla-
ténico), y (7) el deseo (epithymia).?? Hermias explica desde
un punto de vista anagégico los cuatro tipos de locura
inspirada por los dioses que menciona Platén (Phaedr.,
244a8-245a8) y que Orfeo (poseido por todos los tipos de
inspiracién) integra de manera ejemplar:

1) poietiké mania, que armoniza las partes desordenadas
del alma a través de la poesia y la misica inspiradas por el
cielo;

2) telestiké mania, el estado relativo a las purificaciones
y alos ritos teirgicos, asociado con los misterios, que com-
pleta el alma y la eleva al nivel del Intelecto (nois);

3) mantiké mania, encarnada tradicionalmente por la
profetisa de Delfos y la sacerdotisa de Dodona, se asocia a
Apolo y reine al alma consigo misma, en su propia unidad;

4) erotiké mania, que toma el alma unificada y afiade el
uno en su interior (to hén tes psychés), y que se compara con
el auriga del mito del Fedro, con los dioses y con la belleza

noética (tofs theois kai to noetd kdllei syndptei; In Phaedr.,
II, 1-2).%¢

La dltima mania entrafia la consumacién de la unién
mistica. De acuerdo con Sheppard,?” Hermias sigue la dis-
tinci6n platénica entre los dos tipos de profecia y de poesfa,
la inspirada y la habilidosa (techniké), para diferenciar de
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modo paralelo dos tipos de telestiké: (1) «la telestiké hu-
mana, meramente habil» (como la que usan los sacerdotes
en los cultos de estatuas y en los encantamientos segiin di-
versas tradiciones locales), y (2) la telestiké inspirada por
los dioses, que perfecciona el alma y la conduce a la unién
mistica.

Jamblico concibe la inspiracién en concordancia con el
concepto platénico de locura profética o apolinea (apollo-
nidke) y con las ideas de la tradicién helénica sobre la po-
sesién divina. Esto prueba que la tedrgia neoplaténica
(aunque vinculada de manera muy estrecha con las fuentes
religiosas caldeas y egipcias) tiene como modelo el Timeo
y el Fedro de Platén, leidos ambos a la luz de los misterios
soteriolégicos tradicionales, de la metafisica posaristotélica
y de la astronomia helenistica. Con todo, la tetirgia no es un
fruto mds de la hermenéutica espiritual, sino una suerte de
prolongacién o resurgimiento de las tradiciones esotéricas
de Egipto y Mesopotamia, enmarcadas por mitos y rituales
cosmogonicos.

Algunos académicos suponen que Jamblico se limité a
traducir la metafisica y la psicologia de Plotino a la termi-
nologfa de la teiirgia caldea (y que de este modo arruiné su
pureza), pero esta perspectiva es demasiado ingenua y sacaa
la luz la tendencia a considerar el vuelo plotiniano del alma
solitaria en direccién al solitario Uno segiin los postulados
del misticismo cristiano occidental y del subjetivismo mo-
derno, aderezado con el odio o el miedo posilustrado a los
ritos sacramentales. Por eso nos inclinamos a pensar que la
filosofia y la teiirgia no eran para la tradicién neoplaténica
tardia dos caminos diferentes hacia un tinico destino, como
ya apunté Hans Lewy."* Es preferible pensar que la philo-
sophia y la hieratiké téchne son los elementos indispensables
que conforman un exhaustivo y entrelazado camino espi-
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ritual («no dispuesto en el espacio sino a través de la vida
de uno mismo», como explica Olimpiodoro, In Gorg., I, 2,
pig. 240, 20 Norvin) adaptado a los diferentes tipos de hom-
bres y que, a través de diversas figuras heroicas, ddimones,
dngeles y dioses, conduce al misterioso e inefable Uno que
trasciende todas las cosas.

Como sefial6 Jamblico, cada hombre rinde su propio ser-
vicio a los dioses (con el que se garantiza la salud del cuerpo,
la virtud del alma, la pureza del intelecto y la elevaciéna
los principios apropiados) de acuerdo con lo que este hom-
bre sea y en desacuerdo con lo que no sea. Por tanto, el
sacrificio no puede sobrepasar la propia medida del devoto
(to oikeion métron tou therapesiontos; De myster., V, 15).
Diferentes clases de almas obrarin en diferentes rangos sin
equivalencia entre sf, pero tanto el descenso y la autoaliena-
cién del alma como su ascenso y su hénosis son en 1iltimo
término actividades realizadas por los dioses en el escenario
de las irradiaciones divinas. Cuando las invocaciones o las
plegarias nacen de la cumplida insignificancia humana y des-
piertan la presencia divina en el alma, «la propia divinidad se
une consigo misma», segtin Jamblico (ibid., I, 15).

En la Antigiiedad helénica tardia, los discipulos neopla-
ténicos se comparaban con el coro que rodea a un maes-
tro. Asi es como Libanio ve a Jimblico, cabeza de la escuela
neoplaténica en la ciudad siria de Apamea, como el lider de
un coro de almas reunidas en torno a los dioses. También
Hipatia de Alejandria era considerada «una genuina con-
ductora de los misterios de la filosofia» (gnésia kathegemon
ton philosophias orgion; Sinesio, Ep., 137); los miembros
de su circulo participaban en «misterios filoséficos» sélo
para iniciados. La sélidamente entretejida comunidad de
los hetairoi llegé a constituir un microcosmos privado que
reflejaba las leyes del universo.™* La caracterizacién de la
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filosoffa como «el mds inefable de los inefables misterios»,
lo que exigia someterse a unos ritos sagrados de iniciacién,
nos muestra la estrecha afinidad de los circulos neoplaténi-
cos de Egipto y Siria con las posteriores hermandades sufies
de la Siria isldmica y de Egipto. Despertar el «ojo de la inte-
ligencia», enterrado en nuestro mds intimo interior (ibid.),
hacer que nuestra mente alcance un estado de inspiracién
y contemplacién de la Belleza y la Bondad tltimas, es el
objetivo del compromiso filoséfico y de estas comunidades
de filésofos.
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Capitulo 18

La filosofia y el poder de la fe:
hacia la unién final

El éxito del platonismo medio y del neoplatonismo se
debi6 a la adaptacién de un platonismo mis erudito e imper-
sonal a las aspiraciones a la inmortalidad y a una bienaven-
turada vida de ultratumba que a la sazén estaban en boga.
Platén dirigi6 la visién filoséfica a la Forma inteligible del
Bien y de la Belleza. Los seguidores del platonismo me-
dio se mostraron fieles a la instruccién platénica de imitar
a Dios tanto como fuera posible para el alma, con el fin
de devenir Dios mismo (Theaet., 176b). Esta asimilacién
mimética con Dios podria verse como la consecuencia de
seguir o de emular en todos sus aspectos los patrones di-
vinos (paradeigmata) para restaurar la perfecta imagen de
Dios tanto exterior como interiormente. Los estoicos en-
tendieron esta idea como «la vida de acuerdo con la natu-
raleza». Pero la interpretacién mds esotérica, vinculada con
los misterios egipcios, se refiere a la verdadera unién con lo
divino.

Los primeros cristianos heredaron el antiguo télos tetir-
gico, aunque la «asimilacién con Dios» pueda explicarse de
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muchas maneras, no siempre con el significado de aproxi-
mar al individuo a Dios. Para Clemente de Alejandrfa, esta
asimilacién es sinénimo de deificacién:

Habiéndose convertido en hombre, la Palabra de Dios [to4
theodi] nos habla con el fin de que aprendas del hombre cé6mo
el hombre puede llegar a ser dios [theds] [Protrep., 8, 4).

No esti claro si aqui theds se refiere a un estado dentro
de Dios o a un rango angélico. En la tradicién biblica se de-
nomina «angeles» a los hijos de Dios, y, de acuerdo con Ju-
liano, «Moisés llama dioses a los dngeles» (onomdzei theoss
tous angéllous; Katd Gallilaion Légos, 290B). Quiz4 sea esto
alo que alude Clemente de Alejandria cuando dice que los
gnésticos alcanzan una proximidad con Dios mayor que
cualquier cercania posible, aunque este trascender nunca
termine:

Por la magnificencia de su contemplacién, las almas gnés-
ticas trascienden la sujecién ciudadana [politeia] a cualesquiera
rangos sagrados con arreglo a los cuales hayan sido delimita-
das y asignadas las benditas moradas de los dioses; habiendo
sido reconocidos como santos entre los santos [...], llegan a los
mejores lugares; sin tener que aferrarse nunca mis a la con-
templacién divina en espejos o a través de espejos, gozan de la
visién mds ajena a toda mezcla y més pura en su manifestacién
[...]. Este es el entendimiento contemplativo [kataleptiké theo-
ria] del <hombre puro de corazén» [Strom., 7, 13, 12].

El platénico medio Alcinoo afirma que Platén «hizo del
conocimiento y la contemplacién del Bien supremo, que
puede llamarse Dios e Inteligencia Suprema, nuestro bien»
(Didask., 179, 36-37). Para comprender estas sentencias
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debemos recordar que antes de Plotino no existia una dis-
tincién clara entre el Intelecto divino (o el reino noético
compuesto por la triada del Ser, la Vida y la Inteligencia)
y el Uno inefable en cuanto Bien supremo que trasciende
el Intelecto y el Ser. El propésito (télos) de la filosofia del
platonismo medio consiste en alcanzar la mayor asimilacién
posible con Dios. Si la actividad principal de Dios (compa-
rable en este caso al Intelecto agente de Aristételes) estriba
en contemplarse a S mismo, entonces el télos humano debe-
ria ser la contemplacién de Dios. Dice Alcinoo:

El alma que contempla la divinidad y sus intelecciones
puede ser designada como de excelente condicién. Para el
alma, esta condicién recibe el nombre de «sabiduria» [phrdne-
sis]. De hecho, uno sélo deberfa pensar en la asimilacién con

lo divino [ibid., 153, 4-7].

La caracteristica fundamental de la metafisica del plato-
nismo medio es la fusién de la concepcién platénica de las
Ideas con la aristotélica del Intelecto (zods). A las Ideas se
las considera en su aspecto trascendente como los pen-
samientos de Dios, y en su aspecto inmanente, como las
formas de los seres. Los seguidores del platonismo medio
recobraron la dimensién platénica de la incorporeidad y
trascendencia rechazada por la Nueva Academia y esta-
blecieron que el fin supremo del hombre es imitar a Dios,
o asimilarse con la divinidad y con lo incorpéreo.

Numenio, neopitagérico predecesor de Plotino, llegé
a postular una doctrina préxima a la philosophia perennis:
traté de mostrar la armonia y la concordancia interna que
guardaban la filosoffa pitagérica de Platén y diversos ritos
y doctrinas iniciaticos (tas teletds kai dogmata) compartidos
por brahmanes, judios, magos y egipcios (frag. 1a). El plato-
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nismo pitagdrico expuesto por Numenio y Amonio Saccas
(«el carismitico provisor del neopitagorismo de Numenio»,
de acuerdo con Dillon)*** ejercié la mis poderosa influencia
sobre Plotino y los platénicos posteriores.

En los escritos del filésofo alejandrino Hiérocles, Amo-
nio aparece como alguien que ha completado la tarea prin-
cipal del fildsofo conforme a la filosofia de Numenio (en la
que mucho antes habfa fracasado Antioco de Ascalén), a
saber, la purificacién y restauracién del platonismo traicio-
nado por los sucesores de Platén en la Academia. Hiéro-
cles sigue a Jamblico al reconocer que la verdadera filosofia
es una revelacién, en consonancia con Platén, para quien
el dominio terrenal es una especie de epifania «avatirica».
En cuanto purificador de la tradicién filoséfica, Amonio es
instruido por la divinidad (theodidaktos; Focio, Bibl., 111,
126, 172a). .

Los Versos dureos de Pitigoras, presentados como una
«introduccién educativa» (paidentiké stoicheiosis) y pues-
tos por escrito por aquellos que ya «han ascendido a la via
divina», contienen, segiin Hiérocles, los principios basicos
y generales de toda filosofia. Al establecer el cultivo de las
virtudes y de la contemplacién de la verdad, estos versos
ponen al estudiante de filosofia en el camino de la asimi-
lacién con Dios y del regreso a la morada arquetipica. Por
tanto, el arrepentimiento es el comienzo de la filosoffa, que
se divide en «filosofia prictica», centrada en la virtud hu-
mana, y «filosoffa contemplativa», celebrada bajo el nombre
de la virtud divina.

Para restaurar la percepcidn espiritual propia de la pri-
migenia «raza durea», llevar una vida perfecta y feliz rebo-
sante de conocimiento, y ascender a los principios divinos,
no sélo se necesitan varias ciencias, como la geometria o las
matematicas, sino también las purificaciones hieréticas del
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vehiculo pneumitico del alma (6chema). Aludiendo al mito
del Fedro (246a-256c), Hiérocles concluye:

El fin de la filosofia pitagérica es hacer de nosotros com-
pletos seres alados en ascenso hacia el Bien Divino.'

Esta filosoffa pitagérico-platénica tiene su fundamento
en instrucciones, mandamientos y exhortaciones (paran-
gélmata) orales y escritos, provistos por los hombres «dai-
moénicos»; pertenecientes a la bermaiké seird, la cadena
hermética de transmisién, en su mayor parte vertical y sélo
secundariamente horizontal. Esta filosofia consiste, ademis,
en una elaborada exégesis simbélica, esto es, en la interpre-
tacién metafisica de oriculos y de antiguos textos inspira-
dos como los didlogos del «divino» Platén y los poemas de
Homero, Hesiodo y Orfeo. A partir del siglo 11, también se
admitieron los oriculos teolégicos y metafisicos (los «dog-
mas asirios», ta Assuria patrid dégmata; Proclo, In Parm.,
I, 647, 7) como expresiones y revelaciones directas de los
dioses y de los arcingeles. Estos oriculos, combinados con
otras tradiciones sagradas, proporcionaban el sustrato ne-
cesario para restablecer la unidad entre filosofia y religién.

A juicio de Henri-Dominique Saffrey, la filosoffa es «una
actividad mental que los griegos siempre se esforzaron en
volver racional», y este viraje hacia las autoridades suprarra-
cionales, las evidencias mitolégicas y las artes hierdticas es la
prueba de su innegable declive. Y concluye que lamentable-
mente «Plotino parece ser la heroica excepcién a esta enlo-
quecida obsesién general». Sin embargo, los pitagéricos, los
neoplatdnicos y los caldeos consideraban la tetdrgia y otras
pricticas hieriticas no como una repudiable corrupcién de
la filosofia racional, sino como la ansiada culminacién del
programa filoséfico en su conjunto. Aceptar las revelacio-
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nes divinas y los mitos no supone rechazar la mente, las
investigaciones cientificas y la légica. El platonismo se pre-
senté como el defensor supremo de la racionalidad helénica.
Lo que distinguia al filésofo y a cualquier persona inteli-
gente era su habilidad para explicar en términos légicos sus
propias creencias, sin abusar de manera vulgar e irracional
de las cosas naturales, que a fin de cuentas son reflejos de
los arquetipos eternos y de los paradigmas noéticos.

A pesar del atrevimiento de Saffrey y de otros estudio-
sos que han tratado de disociar la filosoffa de cualquier
otro tipo de revelacién e iniciacién (para convertirla en una
actividad puramente mental), la filosofia de Plotino no es
incompatible con las tradiciones hieriticas. La ascensién
(anagogé) plotiniana, como proceso contemplativo que
conduce al alma a los mayores grados de purificacién noé-
tica, sigue el modelo de los misterios y de los escenarios
cosmogénicos que imitan los ritmos del principal Rito di-
vino: la irradiacién creadora y el regreso al origen. La cos-
mogonia es en si el acto ritual del Demiurgo (que dirige y
ordena el desbordante poder productivo del Uno), y ambas,
tedrgia y filosofia, son en sus respectivos niveles las dos for-
mas miméticas con las que el alma imita el rito cosmogénico
que gobierna el cosmos, visto como el templo de los dioses
eternos. El alma ascendente, «embriagada con néctar» y re-
bosante de amor al Bien, participa de la aspiracién erética
supraintelectual del Intelecto al Bien entendido como pura
luz. Dice Plotino:

El alma ve como si confundiera o anulara el intelecto que
reside en ella; sin embargo, primero su intelecto ve y después
la visién llega al alma, y asf ambos se convierten en uno [kai ta
diio hén ginetai]. El Bien se extiende sobre ellos y se ajusta a
la medida de su unién; valiéndose de ellos y uniéndolos, des-
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cansa sobre los dos y los bendice concediéndoles la percepcién
y la visién sagradas [Enn., V1, 7, 35, 33-41].

El alma, llevada por la ola epistréfica del Nois divino,
alcanza esta comprensién del Bien supremo mediante la
«parte principal del intelecto», o «ese elemento en el nods
que no es el nods» pero es afin al Uno. Dicho «elemento»
se corresponde con la «llama del intelecto», o «flor del in-
telecto» (dnthos noiis), de la que se habla en los Ordculos
caldeos —la parte mds misteriosa del intelecto, la que mds se
asemeja a la fogosa esencia del Padre—. En ocasiones el len-
guaje de la teologia caldea es extraordinariamente préximo
al de la teologia negativa y la dialéctica de Plotino. Y aunque
muestran diferencias respecto a ciertos detalles metafisicos
y al estilo de la expresién o del método espiritual empleado,
coinciden en el objetivo de la anagogé, que no es otro que
la visién mistica, la iluminacién, la inmortalidad y la unién
con los principios eternos o con el Uno, el cual deberia
describirse no sélo como un objeto de amor, sino también
como el amante y como el propio amor.

La unién activa con los principios divinos no se com-
pleta sin el intelecto y las habilidades racionales. Al mismo
tiempo, esta unién trasciende la imaginacién, el pensa-
miento discursivo e incluso el intelecto. La fuerza de la in-
teligencia humana es suficiente para alcanzar la visién de las
Ideas y de la unidad noética de la pluralidad, pero no basta
para llegar a su origen, al inefable Dios supremo. Por eso
es la tedirgia inmaterial, entendida como obra y gracia de
las hénadas, lo que en la cima de la ascensién filoséfica nos
provee de la unién suprarracional y supraintelectual.

Los diferentes tipos de teidrgia operan sobre diferentes
niveles de la realidad. En la tetirgia material se utilizan ob-
jetos materiales porque el mundo corpéreo es el dominio
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en el que se desarrollan y examinan las facultades del alma.
Por tanto, la teiirgia revela las virtudes sacramentales y las
cualidades de los fenémenos que nos sirven de inexpresa-
bles simbolos e inefables nombres divinos. Como ya sefialé
Gregory Shaw:

El alma no podria llevar a cabo su salvacién sin abrazar
la materia, asi como el Demiurgo no podria haber creado el
cosmos sin el recepticulo carente de forma.'*

El aporético acercamiento a la filosoffa basado en la 16-
gica y en los argumentos razonados de la etapa ms baja de
la ascensién no es incompatible con las percepciones noéti-
cas y las visiones misticas de las etapas mis elevadas. Aun-
que nuestro lenguaje y nuestro pensamiento son incapaces
de alcanzar la inefable luz del Uno, la filosofia nos conduce
en tltima instancia a la verdad y nos permite asimilarnos
con el reino divino. Segin el gran académico plotiniano Ar-
thur Hilary Armstrong:

La escasez de informacién sobre las plegarias que se ob-
serva en las Enéadas de Plotino se debe, ni mis ni menos, a
que cuanto éste escribe es, sencillamente, una plegaria, de
acuerdo con la admirable definicién del catecismo: «Alzar la
cabeza y el corazén hacia Dios».*s

Plotino distingue tres clases de hombres: (1) aquellos que
no tratan de elevarse por encima del mundo fisico, (2) aquellos
que intentan elevarse pero no lo consiguen, y (3) aquellos que
consiguen elevarse y llegan al mundo divino, «igual que un
hombre que regresa a su tierra después de un largo vigje y la
encuentra bien gobernada» (Enn., V, 9, 1, 20-21). Odiseo es
aqui simbolo de la humanidad mis elevada, de esos filésofos
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y misticos que han alcanzado su Hogar espiritual. Fieles ala
definicién platénica (Phaed., 67c), Plotino y Porfirio consi-
deraban que en esencia la filosofia era una preparacién para
morir y escapar del cuerpo fisico.

Pero, mientras que Platén describe el proceso de bene-
ficiar a la persona amada como «trabajar en una estatua»
(dgalma tektainetai; ibid., 252d7), Plotino exhorta al bus-
cador del Bien a trabajar en su propia estatua (tektainon to
son dgalma; Enn. 1, 6, 9, 13). Porfirio proclama, ademis, la
necesidad de regresar a la verdadera Identidad del indivi-
duo. Para Plotino y para Porfirio, puesto que la verdadera
Identidad es el «intelecto no caido» —a saber, el elemento
més elevado que hay en nosotros, componente de la hipés-
tasis de la Inteligencia—, el objetivo de la vida sera vivir de
acuerdo con este intelecto, siguiendo la maxima aristotélica
(Nicom. eth., 118ab). De acuerdo con Porfirio:

Conforme te aproximes a ti mismo (y estés presente ante ti
mismo y seas inseparable de ti), en igual medida estards aproxi-
miéndote al Ser [Sent., 40].

Porfirio sefiala cuatro «elementos» (stoicheia) derivados
de fuentes caldeas que son indispensables para el «<amigo de
Dios»: la fe, la verdad, el amor y la esperanza (Ad Marcellam,
24, 5)- Segilin su argumentacién, es necesario creer y confiar
en que la dnica salvacién (soteria) es volverse hacia Dios (he
pros ton thedn epistrophé) y conocer la verdad acerca de
El Con esfuerzo y constancia, la filosoffa va completando el
bienaventurado transito hacia el Cielo tomando como ejem-
plo a los Dioscuros, a Heracles, a Asclepio y a «todos los
demis hijos de los dioses» (ibid., 7, 15).

Neoplaténicos y herméticos sostenian que el tinico cono-
cimiento ttil es el del camino a la inmortalidad. Aunque la
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idea de que el individuo debe conocer a Dios (comin entre
los cristianos) es extraiia entre los escritores helénicos, para
Jamblico la liberacién respecto del destino sélo acontece
a través del conocimiento de los dioses (to# theo# gnésis;
De myster., VIII, 6), que a veces se equipara a la unién con
los dioses y se considera «el primer trinsito a la felicidad».

En el neoplatonismo se describe al maestro espiritual
como un «hombre divino» (theios anér), personificacién del
Intelecto de los dioses. De acuerdo con Porfirio (Sent., 32),
dentro de la elaborada jerarquia de las virtudes, el agente
de la virtud teorérica (el alma que observa el noss dentro de
si misma y, de este modo, es completada por éste) recibe el
titulo de «dios», mientras que al agente de la virtud paradig-
matica (el alma en unién con el Intelecto) se le otorga el de
«padre de dioses». Segiin otro punto de vista més afin al pla-
tonismo de Jamblico y al posterior, el poseedor de la virtud
filoséfica es denominado «dios» (theds), y quien posee la
virtud teolégica (la del alma liberada en unién con el Uno o
que es su imagen), «padre de dioses» (Psellos, De omnifaria
doctrina, 55). La virtud tedrgica, o hiertica, se ajusta al ele-
mento henddico del alma que trasciende al Intelecto y al Ser.

Cada alma, semejante segiin Jimblico a una planta que
da frutos (Stob., I, 373, 15), debe adorar a los dioses de
acuerdo con su naturaleza y grado de entendimiento. Son
varios los modos (tdpoi) de descender y ascender, por lo
que la filosofia (el amor a la sabiduria, no el amor al habla)
guiari la elevacién del alma valiéndose de todos los medios
necesarios. Jamblico sostiene que la filosoffa es la ciencia
para vivir con perfeccién.

La verdadera vida filoséfica (philosophikds bios) es la vida
del amante (erotikds bios) porque la filosofia es amor a la
sabiduria y su fin es el conocimiento de todas las realidades
divinas, segin Proclo. Siendo la benefactora de las almas y
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lo que ha traido la salvacién al género humano, la filosofia
conduce al alma y la eleva por el poder de la verdad hacia el
imparticipado Intelecto divino y las Ideas eternas.'* La dia-
léctica platénica cumple con su funcién de unificar todo el
émbito del entendimiento humano para, a partir de la razén
humana, ascender hacia el divino Nods. Dado que la visién
de las Ideas (arquetipos, nombres divinos) es uno de los lo-
gros mds importantes en el viaje hacia lo mis alto, el alma
del filésofo seri recompensada con la vida contemplativa
que se conoce como «vida crénica» (krénios bios). Desde la
cima del cielo (o sobre la espalda de la diosa egipcia Nut),
el alma contempla el verdadero mis all4 del Ser. La filosoffa
y el poder de la verdad no pueden llevarnos mis lejos, sélo
la theourgiké téchne y la fe son capaces de ello. A este res-
pecto, en lo que concierne a las relaciones entre filosofia y
fe (que consisten en cobrar consciencia de las profundidades
metafisicas de la realidad), Frithjof Schuon dice lo siguiente:

Uno puede dedicar toda la vida a especular sobre lo supra-
sensorial y lo trascendente, pero lo que en verdad cuenta es el
«salto al vacio», la unién del espiritu con el alma en una di-
mensién inconcebible de lo real; este salto, que toma todos los
atajos y completa en s la interminable cadena de las formula-
ciones, depende del entendimiento directo y de la gracia, no de
haber llegado a cierta fase en el desarrollo de cierta doctrina,
porque este desarrollo, repitimoslo, no tiene fin. Podemos lla-
mar «fe» a este «salto al vacio»; se trata de la negacién de esa
realidad que es el origen de todo tipo de filosofia que pueda
ser descrita como «el arte por el arte», y de todo pensamiento
que crea ser capaz de establecer un contacto absoluto con la
Realidad por medio de anilisis, sintesis, arreglos, filtraciones
y pulidos.’”
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En torno al poder de la fe (pistis), Proclo afirma:

Los tedlogos llaman «fe» al contacto y a la unién con el
Uno [kai he pros antd synaphé hénosis hypd ton theolégon pis-

tis pokaleitai].’®

Paradéjicamente, esta fe se puede definir como una «creen-
cia ilegitima» (ndthe déxa), una especie de «espejismo sote-
riolégico» similar al #pdya budista. Y puesto que lo semejante
es siempre conocido por lo semejante, los telogos sélo pue-
den conocer el Uno por medio de una intuicién ilegitima
(néthos noss). El alma se une al Bien (el cual es incognoscible
e inexpresable) por la «flor del intelecto» (dnthos tou no#) y
por «la flor de nuestra alma entera» (pdses hemon tes psychés
dnthos). A la unién final se la llama «la marca de fuego en el
alma» (psychés pyrsés). Proclo argumenta que, para Platén
y los te6logos anteriores, era costumbre ensalzar la «locura
divina» (mania) con la que se trasciende el intelecto:

El alma ha de ser una para llegar a ver el Uno, o mejor, para
no verlo; porque si el alma viera el Uno, lo harfa por intuicién
y no por aquello que trasciende la intuicién [videns enim in-
tellectuale videbit et non supra-intellectum]; asf, por intuicién
se puede conocer algo particularmente unitario, pero no el Uno
en si [Prov. Fato, IV, 171-172].

Laurence Jay Rosdn distingue tres estados en esta locura:
(1) contacto (synaphé), (2) aproximacién (empélasis) y (3)
unién (hénosis). La unién final podria describirse como «lle-
gar a ser Fuego», y el camino a esta unién, como el camino
ardiente que conduce al Padre. Estos términos son reflejo
de imdgenes caldeas y también egipcias, como la del séquito
ardiente en la barca solar de Ra. De acuerdo con Proclo:
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Ahora que nos acercamos a la causa de todas las cosas, ha
de hacerse el silencio sobre la opinién y la imaginacién, han de
cesar todas las emociones que nos impiden alzarnos hacia el
Uno. También ha de hacerse la quietud en el aire y en todo
lo demds: deja que todas las cosas, por la tranquilidad de su
poder, nos conduzcan ante el Inefable. Y alli, en pie, elevados
sobre todo lo que goza de ser, nos arrodillaremos ante el Inefa-
ble como ante el Sol Naciente, con los ojos cegados.'
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Segunda parte

Medidas eternas y simbolos
de los sabios egipcios






Capitulo 1

A lomos de la vaca celestial

«Ay, ¢qué hacemos?» Es Porfirio, discipulo de Plotino,
quien nos hace esta pregunta y quien nos ofrece la siguiente
respuesta: «Debemos imitar a aquellos que vivieron en la
Edad de Oro» (De abst., 111, 27).

Esta respuesta presupone la caida de la humanidad desde
una paradisfaca condicién «dorada» y su separacién de los
dioses. De acuerdo con el Libro de la vaca celestial —que se
remonta al Egipto del Reino Nuevo (ca. 1350a.C.) y es una
de las fuentes fundamentales para las posteriores ensefianzas
gnésticas y herméticas sobre la redencién—, la rebeldia del
género humano contra Ra (el dios Sol, el Intelecto demitir-
gico) desembocé en el castigo impuesto por el ardiente Ojo
de Ra, la diosa Hathor. Este levantamiento y la subsiguiente
caida causaron la reordenacién de un mundo que previa-
mente habia vivido en la Edad de Oro: el paraiso original se
perdis, la discordia y la muerte hicieron acto de presencia
en el mundo, y el mismisimo Ra se retiré al firmamento a
lomos de la vaca celestial. A ésta se la representa a veces
como Nut-Hathor aupada por Shu y los ocho dioses (Heb)
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dela Ogdédada, o por el faradn, que simboliza el Horus do-
rado, la perfecta imago dei.

Después de esta fatal separacién, todas las aspiraciones
de los seres humanos (al menos las de aquellos que eran
amantes de la sabidurfa) se dirigieron a la unidad original,
al restablecimiento interior de esa Edad de Oro a través del
recogimiento y la purificacién, asi como de actos de devo-
cién, amor y conocimiento espiritual. Como hijo y sucesor
de Ra, el faraén imita el alejamiento de su Padre, que, por
decirlo de alguna manera, muestra en el firmamento la ruta
tetirgica de elevacién. Por eso el rey y cada iniciado deben
vivir y «filosofar» de acuerdo con el ejemplo brindado por
Ra, esto es, por el Intelecto. También ellos han de ascender
a lomos de la vaca celestial (una especie de dchema) para
alcanzar la realidad inteligible.

Aquellos que ascienden a la morada de Ra llevan una
vida feliz en el «séquito ardiente» hasta la reabsorcién final
y el regreso a las Aguas primordiales (Nun) al «final del
tiempo». Esta es la original y «arcaica» versién de la maxima
aristotélica que nos exhorta a vivir segiin el Intelecto (bios
katé notin; Nicom. eth., 118a6). El télos humano no es otro
que su autorrealizacién y deificacién: la inteligencia hu-
mana, una vez que se realiza, comprende que la naturaleza
del ser humano es de la misma esencia (homooiisios) que el
Intelecto divino. El filésofo perfecto tiene al término
de la via dialectica una percepcién noética de la totalidad
del késmos y se ve a si mismo como hijo de Ra, es decir,
como hijo del siempre vivo y activo Nois, que vigoriza
el nozs microcésmico, oculto en el interior de cada alma
humana.

Al menos desde el Reino Nuevo (1550-1070 a.C.), en
el entorno cultural egipcio se fueron desarrollando hebras
protoherméticas y protoneoplaténicas (si se me permite se-
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mejante paradoja) con las que se elaboraron sofisticadas y
detalladas concepciones (1) de la unidad del cosmos como
teofania, (2) de la jerarquia ontolégica con la que se confi-
guran cadenas verticales de manifestaciones (en esto con-
siste la teologfa del b4, de acuerdo con la cual la diversidad
de deidades, animales sagrados y simbolos son los bax de
otras deidades a distintos niveles del ser), y (3} del Dios
tinico, cuyo nombre (ren) y cuya naturaleza verdaderos
permanecen ocultos incluso para los dioses. Este Dios es
tanto trascendente como inmanente, «uno y todo» (hén kai
pén); adopta todas las formas del universo y se oculta en la
multiplicidad de las cosas, y aun asi su forma es inconce-
bible: «Ningiin dios conoce su verdadera forma», «no hay
quien conozca su esencia» (Pap. Leiden, 1, 350, 200).

A pesar de que desde los tiempos mds remotos las llama-
das mitologias politeistas no eran mis que los velos simbéli-
cos del Principio metafisico inico desplegados en el &mbito
de la imaginacién ciltica y social (con los que se iba cons-
tituyendo un conjunto de precedentes, modelos, ejemplos
e ideas para todo el cuerpo del Estado y sus habitantes, al
servicio de su educacién espiritual y del fundamento de su
conducta), la tendencia monista del pensamiento se fue re-
forzando a comienzos del Reino Nuevo egipcio. Este mo-
nismo mitolégico, metafisico y hermenéutico, que culmina
en la teologia de Amén-Ra, es el predecesor directo de la
muy posterior metafisica helénica.

El concepto de lo divino que se tiene en el periodo ramé-
sida (1295-1069 a.C.) est4 enraizado en la sabiduria her-
mética con la que se ha modelado, al menos en parte, toda
la tradicién esotérica occidental. Una amplia mayoria de los
rituales de iniciacién y de las aspiraciones misticas tienen
sus prototipos, casi olvidados o escondidos, en el antiguo
Egipto. Los teélogos ramésidas (que sentaron las bases de
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lo que mucho después se desarrollaria como metafisica pi-
tagdrica y platénica) ya celebraban a Amén-Ra como «el
tinico», «el que no tiene segundo», «el solitario uno sin par».
La metafisica sagrada de Amén-Ra, perfilada por la correc-
cién iconogréfica de las imagenes divinas, de los simbolos,
de las palabras investidas de poder y de las concepciones
abstractas, se erige en modelo y paradigma de las posterio-
res teologfas monistas.

Thomas McEvilley consideraba este aspecto trascendente
de Amén-Ra que rebasa toda forma, pensamiento y nom-
bre como «el antepasado directo de primitivas concepcio-
nes filoséficas como la de Parménides acerca del Ser carente
de forma y la del brahman absolutamente vacio de Yajfia-
valkya. Esta idea del absoluto inmanente y trascendente,
que llegari a ser fundamental en las etapas més tempranas
de la metafisica en Grecia y en la India, estd atestiguada por
primera vez en este tardio contexto mitolégico».!

Puesto que el término panteismo es cuando menos im-
preciso, salvo que se emplee con grandes reservas y muy
sofisticadas explicaciones, evitaremos hablar de un «pan-
teismo egipcio» en el que supuestamente los dioses y las
diosas confluyen en un tinico «ser césmico». La idea comiin
a los textos teoldgicos egipcios es que todos los dioses son
en esencia manifestaciones o hipéstasis de otro dios supe-
rior y, en dltimo término, del Principio inefable. La inexpli-
cable plenitud y trascendencia de este Dios tinico no puede
reducirse, dafiarse o agotarse por el mero hecho de que El se
manifieste en innumerables formas y nombres.

Un nombre sélo puede expresar un aspecto de la com-
pleja naturaleza de un dios (ntr), y no hay imagen que nos
muestre su verdadera forma (de ah{ la inevitable variedad
de iconografias y mitologfas). En virtud de que los dioses
(a veces equiparados a los sejemu#, los simbolos y poderes
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del Dios supremo, y a los ban, palabra que en un principio
quizi sélo significaba «fama, gloria») son «ricos en manifes-
taciones» y se caracterizan por su multiplicidad de rostros
(hrw), cada una de las hierticas imigenes que los represen-
tan serd un medio imperfecto (aunque haya sido introdu-
cido por las propias deidades) para hacer visible a un dios
y distinguirlo del resto.

La divinidad, o sacralidad, serd contemplada como la
irradiacién de los dioses en sus imigenes y manifestaciones.
Por tanto, detris de cada nombre y de cada epiteto no se en-
cuentran sé6lo ciertos mitos y liturgias dirigidos a deidades
individualizadas, sino también el inmanente y a la vez tras-
cendente Péntheos, el Sefior de la totalidad. Este concepto
no ha de ser comprendido como un simple estado de tran-
sicién entre la mitologia y la filosofia, 0 como «la mitologfa
sometida a su disolucién» que posteriormente fue descu-
bierta por Tales, Pitigoras y otros buscadores de sabiduria
que exploraron y reinterpretaron las antiguas tradiciones
egipcias, fenicias y mesopotdmicas.

Sin embargo, es evidente que los primeros filésofos, en
Grecia y también en la India, no abandonaron «la preocu-
pacién fundamental de la mitologia de la Edad del Bronce:
el problema entre el Uno y lo miltiple, cuyas soluciones en-
fatizan al Uno con respecto a lo miltiple, y la investigacién
sobre las relaciones entre la inmanencia y la trascendencia,
o entre la forma y lo carente de forma».?

La teologia mitolégica egipcia se ocupa de las relaciones
entre el Uno y lo miiltiple, el Uno y la Enéada, el Uno y
los diferentes niveles del késmos noetds, incluyendo todas
sus manifestaciones posteriores. Trata de argumentar que la
diversidad esti contenida dentro de la unidad mis elevada
y que las im4genes materiales son reflejo de los arquetipos
inmateriales. Asimismo establece las conexiones simbéli-
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cas entre las dimensiones macrocésmica y microcésmica,
puesto que el dios Ptah, la «Persona Césmica», sirve de pa-
radigma para su piadoso seguidor, aquel que, resuelto a lle-
gar a ser un «<Hombre Perfecto», Macranthropos, lo «imita»
desempefiando el rol de su hijo Nefertum o el del sabio
Imhotep.

Sin embargo, no podemos aceptar la opinién de ciertos
historiadores modernos de que las ideas antes descritas, y
otras semejantes, fueron innovaciones de las teologias sola-
res del Reino Nuevo por haber aparecido (o haberse hecho
publicas) obedeciendo a cambios de énfasis e interpretacién.
La larga tradicién y el esquema heredado de las realidades
que se ocultan tras estas ideas, asi como el complejo monista
inspirado o revelado religiosamente, parecen ser las preocu-
paciones metafisicas centrales de esas antiguas civilizaciones
que algunos llaman «politeistas». La mayor parte de las en-
sefianzas del Reino Nuevo se basan en doctrinas del Reino
Antiguo, y algunas se corresponden con secretos esotéricos
que a la sazén fueron revelados a una audiencia mas amplia
0 puestos por escrito tras la agitacién de Amarna por temor
a que se perdieran. Asi pues, podemos hablar de una nueva
sintesis y desarrollo de gran amplitud de la vieja tradicién
sacerdotal, que a su vez refleja y repite otra gran sintesis
(a veces entendida como un esfuerzo sumerio-egipcio por
sincretizar las influencias culturales de Oriente Préximo)
llevada a cabo por la comunidad sacerdotal y escolar del
arcaico Reino Antiguo. De acuerdo con McEvilley:

Esta sintesis, que data de la Edad del Bronce, comprende
todo el universo en una unidad matemdtica, astronémica y
musical en la que la sucesién de los afios genera la diversidad
y su articulacién.?
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A continuacién argumenta que los poemas érficos y
otros textos en los que se describe al Zeus macrintropo
y los himnos macrintropos del décimo libro del Rgveda
(ca. 1000 a.C.), en los que el universo se describe como un gi-
gantesco cuerpo humano, muestran elementos comunes con
ejemplos acadios anteriores, pero que sus términos y es-
tructuras se retrotraen fundamentalmente a textos egipcios
del Reino Antiguo. Por lo que respecta a la teologia de
Amén-Ra en la época ramésida, dice lo siguiente:

Parece que las influencias egipcias derivaron en las corrien-
tes griegas e indias del pensamiento filoséfico primitivo. Los
mitologemas egipcios [...] rigen el mito de la vida después de
la muerte de los érficos y de un texto de las #panisad. El pan-
teismo del Reino Nuevo es el que presenta mayores similitu-
des con el monismo primitivo de los hindies; los himnos a
Amén-Ra dieron origen tanto a los panteistas himnos 6rficos
como al Purusasikta, y es un hecho que en el pensamiento
egipcio existié algo semejante a la reencarnacién.*
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Capitulo 2

Proteo y la sabiduria egipcia

Los griegos vincularon la polifacética sabiduria egipcia,
de la que sélo atisbaron ciertos aspectos, con la figura de
Proteo. A este dios, capaz de adoptar cualquier apariencia y
cuya esencia escapa a la curiosidad del ojo investigador, yalo
encontramos asociado a Egipto en la Odisea de Homero, y
Platén llega a llamarlo «sofista egipcio». Proclo ve en élaun
nois angélico perteneciente a la procesién (seird) de Posei-
dén. Proteo «contiene» en si «las formas de todas las cosas
que hay en el mundo» (t« eide pinta ton geneton; In Remp.,
I, 112, 28-29).

Podriamos extendernos y suponer que las incontables
variaciones teolégicas e iconogrificas empleadas por los
mitoplastas (creadores de mitos) egipcios ilustran el hecho
de que una fragmentada alma encarnada no puede percibir
simultineamente todas esas formas, pero esto sélo es asi de
acuerdo con una u otra #paya, es decir, con una u otra pers-
pectiva teol6gica. Que los dioses se aparezcan con diferen-
tes formas a diferentes personas no implica cambio alguno
en los propios dioses; son las diferencias entre los propios

210



receptores (hypodochai) y entre sus capacidades las que re-
producen la proteica multiplicidad de las visiones. Proclo
sale en defensa de Homero frente a la acusacién de Sécrates
y explica el sentido de la historia de Proteo (Od., IV, 351-
582) diciendo lo siguiente:

Pero hay una segunda manera en que lo divino, en virtud de
sus miltiples poderes y del hecho de que est4 colmado de todo
tipo de formas, propicia diferentes visiones en aquellos que lo
observan. En efecto, aqui el poema nos muestra la diversidad de
sus poderes y, una vez mis, nos dice que aquel que contiene to-
dos los poderes adopta infinidad de formas feis pollds morphds]
y las proyecta una tras otra. Este ser en cuestién siempre actiia
de acuerdo con la totalidad de los poderes que comprende, lo
que hace que cambie sin cesar para las discursivas percepciones
de las almas [z Remp., 1, 112, 14-22).

Segiin la leyenda que relata Heliodoro (Aethiopica, 111,
14), el propio Homero fue uno de los hijos de Hermes Tris-
megisto, concebido por la esposa de un sacerdote mientras
dormia en el templo de Tebas. Otra historia nos dice que
Homero —quien describe el Nilo celestial (Osiris) como «el
agua del rio egipcio cayendo del cielo» (Od., IV, 477)- reci-
bié en Menfis el manuscrito de la Iliada.

En la Antigiiedad tardfa y en Bizancio prevalecié la opi-
nién de que la sabiduria homérica estaba relacionada con
Egipto. Esta idea no es una pura fantasfa, sino que refleja las
intimas relaciones histéricas entre helenos y egipcios, reno-
vadas y fortalecidas a partir del siglo vir a.C., «es decir, cien
afios antes del comienzo de la filosoffa en el siglo via.C,, se-
giin la historia convencional».s Los estrechos contactos en-
tre egipcios y fenicios apuntan a un encuentro cultural adn
mds antiguo. A través de los comerciantes, los colonizado-
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res, los artesanos y los sabios fenicios, conceptos egipcios,
asirios y acadios se fueron difundiendo por toda la regién
del Mediterraneo.

Por tanto, no es ningiin disparate que la tradicién helé-
nica insistiera en que el nacimiento de la filosoffa griega se
produjo a consecuencia del encuentro con la civilizacién
egipcia. Iscrates, contemporineo de Platén, no esti «idea-
lizando» la filosofia egipcia al tomarla como el origen de
toda filosoffa, ni creando ex nihilo un relato digno de con-
fianza como éste con el fin de elaborar una imagen surrea-
lista o de inventar una ficcién inverosimil en contra de la
previsible autoestima de los helenos. Diodoro de Sicilia
(ca. 80-20 a.C.), apoyandose parcialmente en las obras per-
didas de Hecateo de Abdera (ca. 300 2.C.), es atin mds drds-
tico si cabe: nos dice que los dioses y las diosas tienen su
origen en Egipto (Bibl. hist., 1, 9, 6).

Heliodoro de Halicarnaso (ca. 484-425 a.C.) enumera a
Orfeo, Museo, Homero y Licurgo, seguidos por Solén, Pi-
tagoras, Platén, Eudoxo, Demécrito y Enépides de Quios,
entre los visitantes y discipulos de los sacerdotes egipcios
(Hist., I, 96). Plutarco, que describe a estos sacerdotes y «su
filosoffa, velada en su mayor parte con mitos y palabras que
contienen tenues reflejos y vislumbres de la verdad», la cual
es ademds «una sabidurfa enigmitica» (bos ainigmatide so-
phian; De Iside et Osiride, 354c), prosigue con estas palabras:

Entonces, cuando se dirigen al Dios supremo [ton proton
thedn], al que identifican con el universo [to pantij, como si
El fuera invisible y estuviera oculto, le imploran que se haga
visible y manifiesto para ellos con la palabra Amén [Amoin
légousin]; asi de grande era el discernimiento de la sabiduria
egipcia en lo tocante a cuanto guardaba relacién con los dioses
[ta theia sophias].
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Fueron testigos de esto los mds sabios entre los helenos:
Sol6n, Tales, Platén, Eudoxo, Pitdgoras, que fueron a Egipto
y alli estuvieron en compafifa de sus sacerdotes; ademis, hay
quien incluirfa a Licurgo. Se dice que Eudoxo recibié su ins-
truccién de Conufis de Menfis; Solén, de Sonquis de Sais, y Pi-
tgoras, de Enufis de Heliépolis. Por lo que parece, Pitigoras
fue enormemente admirado y a su vez él admiré enormemente
a los sacerdotes egipcios, y, copiando su simbolismo y sus en-
sefianzas misticas [to symbolikon antén kai mysteriédes], dio
cuerpo a sus doctrinas en forma de enigmas [ainigmasi]. Es un
hecho que la mayor parte de los preceptos pitagéricos no des-
merecen de esas escrituras llamadas «jeroglificos» [...].

Por mi parte, pienso que el hecho de llamar «unidad» fmo-
ndda] a Apolo, «dualidad» [duida] a Artemis, <hebdémada»
a Atenea y «primer cubo» a Poseid6n estd en consonancia con
las estatuas e incluso con las tallas y las pinturas con las que
embellecen sus templos. Retratan a Osiris, su Rey y Sefior,
bajo la apariencia de un ojo y un cetro; hay quienes explican
el significado de su nombre como «dotado de muchos ojos»,
segtin la teorfa de que en el lenguaje egipcio os significa «mu-
chos», e iri, «0jo»; y los cielos los representan con un corazén
sobre un incensario prendido, pues su eternidad hace que sean
atemporales [De Iside et Osiride, 9-10, 354d-355a].

Los romanos (por ejemplo, el prefecto Tito Claudio Bal-
bilo, que despreciaba la «vanidad» de las construcciones de
la realeza egipcia) creian que los obeliscos contenfan una
descripcién de la naturaleza de las cosas (rerum naturae)
«de acuerdo con la filosofia de los egipcios» (Plinio, Nat.
bist., 71). Dejando a un lado las cuestiones relativas a la for-
macién de estas leyendas y al particular punto de vista de
los romanos o a su interpretacién de lo que para ellos eran

las «culturas exéticas», debemos observar que escritores tan
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cuidadosos y en ocasiones escépticos como Erik Hornung
estin dispuestos a reconocer que el filésofo Demdcrito
(visto también como un mago) «tomé de los egipcios sus
conceptos sobre la vida en el mis all4, y la tradicién a la
que pertenecian los libros sobre el inframundo se prolongé
durante el perfodo ptolemaico. Demécrito encaja bien enla
tradicién hermética, pues también él vefa al hombre como
un microcosmos».
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Capitulo 3

Mitos alegéricos y filosofia'en los templos

La extendida opinién de que los antiguos revistieron con
paradéjicos mitos el significado oculto de las cosas que ha-
bian descubierto bajo la tutela de los dioses no es mis que
un reflejo de la actitud racionalista del helenismo postso-
critico. Desde un punto de vista metafisico, los hombres
comunes y aquellos que no han sido iniciados en los miste-
rios no extraen mucho beneficio de los mitos sagrados, pues
éstos sélo instruyen mediante simbolos, a diferencia de los
iniciados, que se valen de estos simbolos como herramientas
para la contemplacién.

Los mitos y las im4genes, junto con su metafisica subya-
cente, son construcciones simbdlicas a través de las cuales
lo invisible, inefable e inmaterial se representa con medios
visibles, audibles y materiales. Las im4genes, unidas a las evo-
caciones verbales (mantras, nombres divinos, palabras inves-
tidas de poder), sirven como objetos de meditacién con los
que Jos iniciados pueden invocar la presencia de la deidad
durante los ritos sacrificiales y las liturgias secretas. Las
imagenes mitolégicas presentes en la imaginacién deben ser
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juzgadas segiin sus correspondencias con los modelos noé-
ticos. Por tanto, de acuerdo con Proclo:

Las figuras inteligibles son incluso més divinas que las fi-
guras de las almas; son superiores a cualquier cosa que esté
dividida; brillan por doquier con su propia luz, indivisible e
inteligible, y generan, hacen efectivas y perfeccionan todas las
cosas, estin presentes por igual en todas ellas y permanecen
firmes e impasibles, dotan de unidad a las figuras de las almas
y mantienen las aberraciones de las figuras sensibles dentro de
los limites oportunos. Y en lo alto, sobre todas estas formas, se
encuentran las perfectas, uniformes, incognoscibles e inefables
figuras de los dioses, que, organizindose sobre las figuras in-
teligibles, imponen limites a todo este universo de figuras y lo
afianzan dentro de los limites que lo unifican. Sus propiedades
nos son representadas por medio del arte tedrgico en las esta-
tuas de sus dioses, investidos con la mayor variedad de figuras.
Algunos estén retratados con signos misticos que expresan las
inescrutables potencias divinas; otros se representan a través
de diversas formas y posturas, de pie o sentados; los hay con
silueta de corazén, otros esféricos o estilizados de cualquier
otra manera; algunos son simples, mientras que otros estin
compuestos por variedad de formas; los hay severos, pero
también encontramos dioses apacibles para dar expresién a su
bondad, y algunos parecen temerosos. A estas figuras se les
afiaden simbolos de diferentes dioses si resultan apropiados
para las divinidades representadas [In Euclid., 137-138]-

El pensamiento egipcio hace gala de un sistema simbé-
lico jerarquizado en miiltiples estratos de elevada coherencia
l6gica que rara vez ha sido sobrepasado por otras culturas.
De ahi la imposibilidad de comprenderlo en su conjunto si
no se sabe cémo leer e interpretar sus textos e imagenes; no
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sélo exige conocer la «gramitica del templo», sino también
la estructura semiética de la realidad simbélica y emblema-
tica, con su compleja jerarquia de dioses y seres humanos.

Juan Tzetzes, comentarista bizantino de Homero, sos-
tiene que la razén principal por la que «los escribas sagrados
mis antiguos [boi archaidteroi ton hierogrammatéon] qui-
sieron velar su teoria sobre la naturaleza de los dioses /ton
peri thedn physikén logon]» no es otra que la educacién y la
instruccién de los nifios. Una posicién tan equivocada como
ésta es consecuencia, por un lado, de la paideia helénica,
basada en sesgadas ideas racionalistas que sélo atienden
a una faceta de la realidad y, por otro, de la hermenéutica
filoséfica con la que los estoicos intentaron presentar los
mitos antiguos como alegorias que deliberadamente antici-
paban su propio materialismo «cientifico». Al afirmar que
los egipcios quisieron ensefiar las cosas més nobles a los no
iniciados «por medio de alegorias y mitos» (di’ allegorién
kai mython; Alegorias de la Iliada, 1, 193) o de «simbolos y
caracteres alegéricos» (ibid., 1, 97), Tzetzes estd signiendo
al hierogrammatéus alejandrino Queremén, que, ademis de
ser sacerdote egipcio y filésofo estoico, sirvié como tutor
de Nerén cuando éste sélo era un principe romano.

De acuerdo con la interpretacién estoica mis habitual,
puesto que los antiguos mitos hablan de un modo alegé-
rico (allegorikés), el propésito de la hermenéutica filoséfica
debe ser encontrar el significado que ocultan (hypdnoia). La
tradicién estoica estaba en lo cierto al afirmar que la teolo-
gia egipcia usé medios de expresién simbélica, pero err6 al
suponer que el significado latente en sus simbolos obedecia
asus «modernas» especulaciones acerca de la naturaleza de
las cosas.

Aristételes llegé a incluir la «filosoffa teolégica» (theolo-
giké) entre los tipos de «filosofia contemplativa» (theorikai;
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Metaph., E, 10263, 19), en referencia a «aquellas muy anti-
guas gentes que vivieron mucho antes de la edad actual y que
fueron los primeros en teologizar [prétons theologisantes]»
(ibid., A, 938b, 28-29). Podemos estar seguros de que, con
«teologizar», Aristételes no sélo estd aludiendo a la creacién
de mitos y a la escritura de poesia con informacién velada
sobre los dioses, sino también a su interpretacién y a los co-
mentarios y explicaciones subsiguientes.

En el siglo1a.C,, el geégrafo Estrabén resumié asi la con-
cepcidn estoica de la teologia y la hermenéutica desarrolla-
das en los siglos v y m a.C.:

Toda discusién sobre los dioses [es decir, toda teologia] se
construye a partir del examen de opiniones y mitos [exatdzei
dbxas kai mpthos], pues cuando los antiguos hacfan alusién
a sus percepciones fisicas de las cosas siempre les afiadfan un
elemento mitico [tois [6gois ton mython]. No es facil resolver
cabalmente todos los enigmas [ta ainigmata], pero cuando tie-
nes ante ti todo ese volumen de material expresado mediante
mitos, algunas de cuyas partes estin de acuerdo con el resto,
mientras que otras lo contradicen, puedes llegar a formarte
una imagen de la verdad [Geogr, 19, 3, 23].

Los estoicos nunca cuestionaron la existencia de la filo-
soffa egipcia, es decir, nunca dudaron de que los sacerdotes
egipcios fueran «fildsofos» y los maestros de los primeros
sabios helenos. El estoico Queremén nos dice (a través de
citas conservadas por autores posteriores) que los devotos
sacerdotes egipcios, considerados filésofos, encontraron en
el templo el lugar idéneo para hacer filosoffa y consagrarse
a la contemplacién. Siempre se los veia cerca de las estatuas
de los dioses, precediéndolas en las procesiones o prestin-
doles ordenados y dignos cuidados, con el fin de que cada
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uno de sus actos correspondiera a alguna verdad fisica (phy-
siko# légon) y no fuera un gesto vacio. Todos veneraban a
estos verdaderos filésofos como si de animales sagrados se
tratara.

Estas informaciones, aunque por lo general son despre-
ciadas por los escépticos estudiosos contemporineos, fue-
ron preservadas por Porfirio en su extenso tratado Sobre la
abstinencia. Este testimonio merece todo nuestro crédito,
por lo que a continuacién ofreceremos una seleccién de sus
pasajes, traducidos por el platénico Thomas Taylor (1758-

1835).
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Capitulo 4

Porfirio, De abstinentia, 1V, 6-9

Asi pues, el estoico Queremén, en su narracién sobre los
sacerdotes egipcios, que, segiin dice, eran vistos como filéso-
fos por los propios egipcios, nos informa de que éstos eligie-
ron los templos como el lugar en el que dedicarse a la filosoffa.
Pues residir con las estatuas de los dioses va unido al deseo por
el cual el alma tiende a la contemplacién de sus divinidades.
Y fue, en verdad, esta divina veneracién que mostraban ha-
cia las divinidades en cuyos templos habitaban lo que granjeé
a estos filésofos seguridad y honores por parte de todos los
hombres, como si fueran verdaderos animales sagrados. Ade-
mis, llevaban una vida solitaria y sélo se relacionaban con el
resto de los hombres en solemnes sacrificios y festividades. En
otros momentos, los sacerdotes eran casi inaccesibles a todo
aquel que quisiera relacionarse con ellos. Era un requisito que
quien se les aproximara estuviera purificado y se abstuviera
de muchas cosas; este requisito es hoy, asi como lo fue antes,
una ley sagrada para los sacerdotes egipcios. [Los sacerdotes
filésofos] rechazaban cualquier otro empleo o labor humana;
renunciaban a la totalidad de su vida en favor de la contempla-
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cién y de los actos devotos hacia las naturalezas divinas y la
divina inspiracién; no hay duda de que esta tltima les propor-
cionaba honor, seguridad y piedad, y ciencia la contemplacién;
¥ que con la inspiracién y la contemplacién se ejercitaban de
manera oculta en conductas valiosas en la Antigiiedad. Por el
continuo contacto con la inspiracién divina y su conocimiento
alejaban de si la avaricia y las pasiones, y veian estimulada su
vida intelectual.

El santuario era inaccesible a aquellos que no estuvieran
purificados. Los sacerdotes egipcios residian en los lugares
sagrados con el propésito de realizar trabajos divinos y se
relacionaban con mds libertad con aquellos que vivian como
ellos. No trataban con nadie que no fuera un hombre reli-
gioso. Siempre se los veia cerca de los dioses o de las estatuas
de los dioses; respecto a éstas, se los observaba transportin-
dolas, precediéndolas en procesién o preparindolas de ma-
nera ordenada, con modestia y gravedad; no llevaban a cabo
ninguna de estas operaciones por orgullo, sino que con ellas
revelaban alguna razén fisica.

Siempre mantenian las manos dentro de sus ropas. Cada
uno portaba un simbolo indicativo de la orden a la que hu-
biera sido asignado por intereses sagrados; habia muchas ér-
denes de sacerdotes.

Llegado el momento en el que debian realizar algo concer-
niente a los sagrados ritos de la religién, dedicaban varios dias
a las ceremonias preparatorias, algunos cuarenta y dos jorna-
das, aunque otros muchas més y otros menos, pero nunca por
debajo de siete. Y durante este periodo se abstenian de co-
mer animales, hierbas aromiticas y legumbres, y, sobre todo,
de mantener relaciones venéreas con las mujeres; en ningin
momento tenfan esta clase de relaciones con otros hombres.
Asimismo, estos sacerdotes se lavaban tres veces al dfa con

agua fria [...].
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Soportaban muchas cargas en la ejecucién de las opera-
ciones sagradas y completaban muchos trabajos litdrgicos
que demandaban mis fuerza de lo comiin. Dividian la noche
segin la observacién de los cuerpos celestes y en ocasiones
dedicaban una parte de este tiempo a los oficios purificadores;
el dia lo distribuian a través de actos de devocién a los dioses,
celebrados con himnos tres o cuatro veces, en concreto por la
mafiana y por la noche, en los momentos en que el sol ha al-
canzado su altitud meridiana y cuando declina hacia el oeste.
El resto de su tiempo lo ocupaban en especulaciones aritmé-
ticas y geométricas, siempre estaban trabajando en la reso-
lucién de algo o en algiin nuevo descubrimiento; en suma,
ejercitaban sin cesar sus capacidades. También las noches de
invierno las dedicaban a esas actividades, y diligentemente
realizaban trabajos literarios [...].

Asi, el verdadero método para filosofar fue preservado
por los profetas, los hierostolistae y los escribas sagrados,
asi como por los horoldgi, o calculadores de nacimientos. El
resto de los sacerdotes y de los pastophdri, los capellanes de
los templos y los ministros de los dioses eran semejantes en
el cuidado de la pureza, pero no se mostraban tan exigentes
ni tan contenidos como los sacerdotes de los que venimos
hablando. Estas son las particularidades de los egipcios de
las que nos habla un hombre que fue amante de la verdad
y escritor riguroso, que entre los estoicos hizo filosoffa con
tenacidad y firmeza.

Los sacerdotes egipcios, mediante las habilidades alcanza-
das por el gjercicio y la similitud con la divinidad, sabfan que
lo divino no se difunde sélo a través del hombre y que enla
Tierra el alma no est4 confinada en el cuerpo humano, sino
que transita a través de todos los animales. Segiin esta noti-
cia, imitaban a cada animal para dar una forma y una figura
a las imdgenes de los dioses, y con este propésito mezclaban

222



la figura humana con los rasgos de las bestias salvajes, y los
cuerpos de los péjaros con el del hombre.

Veneraban el poder divino que imparte cada uno de los dio-
ses y que se extiende a todas las cosas a través de los animales
que se alimentan en comiin. Reverenciaban el agua y el fuego
sobre el resto de los elementos como las principales causas de
nuestra seguridad. Y estas cosas son exhibidas por los sacer-
dotes en sus templos, pues todavia hoy los actos de devocién
durante la apertura del santuario de Serapis se desarrollan por
medio del fuego y del agua; el sacerdote que canta los himnos
invoca al dios en la lengua de los egipcios, hace la libacién con
agua y exhibe el fuego en el umbral del templo.

Yendo atin mis lejos, los sacerdotes egipcios, a partir de su
trascendente sabiduria y asociacién con la divinidad, descu-
brieron qué animales son para los dioses [entre los dedicados
a ellos] mds agradables que el hombre. Asi, encontraron que
¢l halcén es querido por el sol porque toda su naturaleza con-
siste en sangre y espiritu.

Los egipcios filosofaban del mismo modo sobre el carnero,
el cocodrilo, el buitre y el ibis; en suma, sobre cada animal.
Asi pues, en virtud de su sabiduria y su conocimiento tras-
cendente de los asuntos divinos, llegaron tan lejos como para
venerar a todos los animales.
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Capitulo §

Animales sagrados, filésofos
y niimeros césmicos

Al ocuparse de la filosofia egipcia tal y como queda ates-
tiguada por el estoico Queremén, Porfirio hace hincapié
en que los sacerdotes egipcios, de acuerdo con su sabiduria
(phronéseos) y su profunda teosofia (theosophias), llegaron
a venerar a los animales por hacer de ellos imégenes y sim-
bolos de los dioses (eikdnas de epoioiinto kai symbola tauti
theén), pero no por creer que fuesen divinos. De hecho,
como ya hemos apuntado, estos filésofos que consagraron
su vida a la contemplacién y a la visualizacién de la divi-
nidad (ton theion theoria kai thedsei) fueron reconocidos
como una especie de animales sagrados.

Rara vez los helenos y los romanos llegaron a entender
cabalmente lo que significaba «venerar a los animales sagra-
dos»; es ms, lo habitual era que ridiculizaran estas practicas.
No debemos olvidar que, a pesar de su persistente fama como
tierra de maestros espirituales, mistagogos de los antiguos
misterios, filésofos y magos, durante el periodo ptolemaico e
incluso el romano, Egipto se mantuvo algo apartado del resto
del Mediterréneo oriental. La cultura hieritica egipcia siem-
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pre resultd incomprensible para el mundo grecorromano,
pues preservaba casi intactas tradiciones de las dinastias mas
antiguas. Estas tradiciones, en forma de liturgia, pricticas
religiosas, oficios rituales especializados, oriculos, géneros
literarios o patrones de pensamiento, se prolongaron hasta
bien entrado el siglo 1v, en una demostracién de que el culto
del templo no era un «mero formalismo» sino un medio de
transformacién, ritualizacién del entorno y ascensién tetr-
gica con el que al mismo tiempo se conservaban los dindmi-
cos ritmos del majestuoso orden césmico.

Teniendo presente esta continua funcionalidad del culto
del templo y el mantenimiento de ciertas pricticas religio-
sas, incluso a escala local, con apenas pequefios cambios
formales a nivel general, David Frankfurter contrasta la per-
manencia de esta tradicién milenaria con las «historias, en
comparacién ms breves o menos lineales, de Grecia, Pales-
tina y Asia Menor, condicionadas por las grandes vicisitudes
de sus centralizaciones religiosas».”

Plutarco, aun siendo un verdadero admirador de las cos-
tumbres egipcias, califica de «pura supercheria» sus «ton-
tas» précticas al servicio de animales adorados como dioses.
Y advierte contra la presuncién de creer que por llevar
barba y una tosca capa uno ya es filésofo, o que basta con
vestir un atuendo de lino y rasurarse el pelo para conver-
tirse en «iniciado de Isis»:

El verdadero iniciado de Isis [Isizkds] es aquel que, una
vez que ha recibido con los oportunos honores aquello para
lo que lo habfan preparado los rituales asociados a estos dio-
ses, utiliza la razén para filosofar e investigar [ldgo zeton kai
philosophdn] 1a verdad que contienen esos rituales [De Iside
et Osiride, 3, 352¢].
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Dado que las pricticas rituales y los mitos son insepa-
rables de la «dedicacién a la filosofia», de la investigacién
racional y de la exégesis, Plutarco considera que la conocida
fibula de los dioses temerosos de que Tifén (Seth) los trans-
forme en animales y los oculte en el cuerpo de ibis, perros
o halcones es una explicacién insuficiente, producto de la
imaginacién. Con todo, acepta la idea de que los animales
puedan ser valorados desde el punto de vista de su utilidad
y su simbolismo. A este respecto menciona la vibora, la co-
madreja y el escarabajo, venerados por los egipcios y en los
que él observa «tenues parecidos con el poder de los dioses,
como imégenes del sol reflejadas en gotas de agua» (ibid.,
74 380f-381a).

Se dice, por ejemplo, que el cocodrilo es una represen-
tacién (mimema) viviente de Dios. Por ser la inica criatura
sin lengua, se reconoce su parecido con la Palabra divina (ho
theios l6gos), pues ésta no tiene necesidad de voz. También
se dice que simboliza el Primer Dios (to prdto thed sym-
bébeken), ya que, junto con otras maravillosas cualidades,
«puede ver sin ser visto».

Lo mis interesante del comentario de Plutarco es que nos
muestra que los egipcios fueron capaces de discernir cierta
estructura geométrica oculta en la realidad manifiesta, reve-
lada ocasionalmente por los animales sagrados, que a este
respecto son los maestros de los hombres. Dice Plutarco:

El mis estricto de los sacerdotes toma el agua lustral para
la purificacién de algiin lugar en el que el ibis haya bebido,
pues esta ave no bebe de un agua insalubre o contaminada, ni
siquiera se aproximarfa a ella. Por la amplitud de su paso y por
la relacién entre las patas y el pico, forma un tridngulo equili-
tero [iséplenron poiei trigonon] [ibid., 75, 381d].
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En este punto, Plutarco se refiere directamente a Pitdgo-
ras diciendo que «embellecié tanto niimeros como figuras
[arithmovis kai schémata] con apelaciones a los dioses», lo
que sélo puede significar que estas pricticas eran comu-
nes entre los sacerdotes egipcios. Aunque no cabe hablar
de unas matemdticas cuantitativas avanzadas ni de cierto
conocimiento «positivista» caido después en el olvido, la
numerologfa simbélica, o el uso metafisico y mistico de los
nlimeros, se encuentra en las raices de la «arquitecténica»
civilizacién egipcia.

Los tedlogos de Egipto no veian las relaciones entre pala-
bras o entre objetos semejantes como simples coincidencias,
sino como reflejos del orden divino, del disefio arquetipico
y el significado que se esconde en el mundo producido por
Dios, en concreto por Ptah, que «todo lo hace geometri-
zando», como Platén solia decir. De acuerdo con René
Guénon, la actividad divina, concebida como productora
y ordenadora del cosmos, es similar a la geometriay a la
arquitectura, disciplinas inseparables entre si. El pensador
francés argumenta que estas concepciones fueron difundidas
por los pitagéricos y que éstos sélo «adaptaron» tradiciones
inicidticas muy anteriores.?

Para los egipcios, el mimero uno era el simbolo de la dei-
dad suprema o de deidades descritas en términos de su im-
portancia tinica y su «unicidad», muy en especial en el caso
de la Ménada cosmogdnica. Se trata de una de las fuentes
del concepto del Uno pitagérico y neoplaténico. Plutarco
afirma que para los pitagéricos el niimero uno se refiere a
Apolo (que como palabra procede del acadio abullu y del
arameo abul, «puerta de la ciudad»), por su rechazo de la
pluralidad en favor de la unicidad de la unidad (pléthous
apophidsei kai di’ aploteta tés monddos). Al tridngulo equi-
litero lo llamaban Atenea, nacida de la cabeza y en tercer
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lugar, porque se divide con tres perpendiculares dibujadas
desde sus tres dngulos (ibid., 75, 381f).

Los sacerdotes egipcios percibian los juegos verbales y
visuales como reflejos de aspectos importantes de la reali-
dad. Las relaciones entre los niimeros que utilizaban en los
mitos, la liturgia, el arte sagrado y la observacién del cosmos
circundante eran tomadas como patrones llenos de signi-
ficado procedentes de la providencia divina, organizadora
del orden eidético inmanente (maat). Asi, como ha sefia-
lado Richard H. Wilkinson, en el Papiro Bremmer-Rhind se
alude a estos patrones subyacentes como «misterios».?

La divinidad (o theion) no se engendra en colores (en
chréais), en formas y figuras (en schémasin) ni en superfi-
cies pulidas (en leidtesin), como dice Plutarco. Pero estas
caracteristicas sensibles pueden servir como simbolos cua-
litativos dentro de la jerarquia de la «semiética divina». Si
la divinidad representada por animales no es de un orden
inferior al de los trabajos correspondientes en bronce o en
piedra (es decir, las estatuas sagradas), y si las cosas con vida
son mis dignas de veneracién que las cosas sin vida, enton-
ces cuando un amante de la sabidurfa llega a ser «como un
animal sagrado» es porque ha devenido un perfecto viviente
(anj), una imagen (tx#t) de Dios: en cierto sentido est4 divi-
nizado y ejerce de intermediario entre la realidad noética y
la sensible. Es ya un hijo del Nois solar, o del Intelecto, y,
por consiguiente, contemplari las realidades sensibles como
teofantas, recepticulos sagrados y cuerpos animados por los
rayos noéticos del omnipresente Amén-Ra.

En este contexto, «seguir la naturaleza» significa restau-
rar la primordial naturaleza «durea» de uno mismo, que no
es otra que la naturaleza espiritual y afin al sol. Tras sefialar
que los pitagéricos llaman kdsmos al niimero 36 (el mimero
de los decanos egipcios, seres divinos con cuerpo de ser-
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piente y cabeza de leén que suelen representarse como las
36 estrellas que aparecen junto a Osiris, Horus, Thot, Isis
y Neftis), porque se forma a partir de la suma de los cuatro
primeros niimeros pares con los cuatro primeros nimeros
impares, Plutarco dice lo siguiente:

Si al observar el enigma de la divinidad en los objetos
inanimados e incorpéreos los filésofos mis notables no han
creido oportuno tratar ninguna de estas cosas con descuido
y desprecio, yo pienso que aiin con mds raz6én debemos no-
sotros aceptar estas peculiaridades en aquellos seres naturales
.que poseen el poder de la percepcién y también alma, sensa-
cién y caricter. No estoy diciendo que debamos venerar estas
cosas, sino que, si las veneramos, a través de ellas estaremos
reverenciando a la divinidad por constituir los espejos mds
claros de lo divino a causa de su naturaleza; por eso hemos de
aceptarlas como los instrumentos o recursos con los que Dios
ordena todas las cosas [ibid., 76, 382ab].
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Capitulo 6

Poderes hierdticos y simbolos
del Padre inefable

Para los egipcios del periodo tardio, gobernados por asi-
rios y persas —es decir, por los seguidores de Tifén segin
el esquema del orden tradicional de las cosas, representa-
dos por el confuso y destructivo poder de Apep (Apofis),
el enemigo arquetipico de Ra—, el rey ya no podia ser la viva
encarnacién del poder demitirgico, la tut viviente de Ra o
la presencia simbélica de Horus. Por tanto, la funcién de
encarnar la divinidad pas6 a ser asumida por animales y por
sabios afines a los animales.

El dios, o su poder espiritual (sejemn, ba), encarnado en
un animal sagrado se hace reconocible por su forma y sus
colores, por su eidos. Sin embargo, la divinidad asi presente
(como sucederd con el Cristo con efigie de carnero de la
tradicién cristiana) estard expuesta a los peligros y terrores
de este mundo, de los que habri de ser protegida (en su as-
pecto inmanente; 1o tanto en su poderoso aspecto trascen-
dente, que permanece intacto como la nunca descendida y
siempre hegeménica parte del alma de la que habla Plotino)
mediante la ejecucién de complejos y extremadamente pre-

230



cisos rituales sagrados. Este animal seri el equivalente del
rey (por eso serdn los propios ritos los que lo protejan) y,
por extensién, de todo el mitologizado reino de Egipto con
sus simbélicos paisajes.

Faraones y animales sagrados, reconocidos como en-
carnaciones de la deidad solar, comparten categorfa teo-
l6gica.” El sacerdote-filésofo ocupa la misma posicién al
ser representacién y érganon del rey Horus, y, por tanto
(a consecuencia del nombramiento real, de la iniciacién o
de la iluminacién), un recepticulo o continente de la pre-
sencia divina. El mismo poder divino que anima estatuas,
imigenes y templos es el que habita en los animales sagra-
dos; el fin de esta «encarnacién» es sostener el mundo, no
redimirlo en el sentido cristiano. Es a través de los ritos
sagrados y las imdgenes (asi como de los siervos de Dios,
afines a las estatuas sagradas) como se salvaguarda el orden
césmico y se da continuidad a los interminables descensos
y ascensos de los trabajos demitrgicos y tedrgicos.

De acuerdo con Jan Assmann, aunque los cultos de ani-
males ya estaban integrados en el Reino Nuevo, perma-
necieron como fenémenos secundarios hasta el perfodo
ptolemaico. Fue con los ptolomeos (de origen macedonio)
cuando estos cultos se situaron en el centro de la religién
egipcia, dotdndola de una base metafisica trinitaria. El com-
plejo que envuelve al «animal sagrado» como manifestacién
de la divinidad ocupa tres niveles ontolégicos: (1) la mani-
festacién solar de un aspecto concreto de Ra (por ejemplo,
Apis-Osiris), (2) su viva encarnacién en una forma animal
(por ejemplo, el buey Apis), y (3) su transfigurada inmor-
talizacién, representada por la figura momificada de Osiris
(por ejemplo, Osiris-Apis)." Este esquema trinitario puede
verse como un modelo del trinsito del alma (ba), es decir,
de su prdodos (procesién) a lo largo de los rayos teofinicos
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y de la consiguiente epistrophé a través del rito de embalsa-
mamiento con el que quedara restaurada la integridad del
eidos osirico. Por eso, durante el periodo ptolemaico, «el
culto al animal sagrado, el gobierno politico del rey y la
energfa césmica del circuito solar estaban engarzados en un
tridngulo de poder salvifico».”

Este poder salvifico no se puede separar de los templos
egipcios, los lugares idéneos para filosofar (recordemos a
Queremén), esos emplazamientos que garantizaba el vincu-
lo entre el Uno y lo miiltiple, entre los ba divinos y la
pluralidad de las cosas. Las escrituras sagradas se conocen
como «bau de Ra» y son vistas como manifestaciones y re-
velaciones solares (noéticas) que codifican el poder de Ra,
que sustenta el universo. La estructura, la decoracién y la
prictica ritual del templo se corresponden exactamente con
las escrituras sagradas, «bax de Ra», y las traducen a la pric-
tica terrenal. Por tanto, el poder transformador y elevador de
la tedrgia (relacional y conectiva) se fue desarrollando a tra-
vés de todas las formas simbélicas y de sus materializaciones
ciilticas, entre las cuales figuraban los elementos arquitecté-
nicos, las palabras, las imigenes, los olores y los aromas. El
escritor bizantino Miguel Psellos no se apoya en habladurfas,
sino que pisa terreno firme, cuando sostiene:

El punto de vista de los egipcios [...] no est4 del todo claro,
pero para ellos todo es simbélico [élla panta symbolikd]. Tie-
nen esfinges e ibis, y figuras especiales guardadas en tesoros,
y otras cosas que en apariencia no trascienden el sentido de la
percepcidn, pero por medio de las cuales llegan a replicar el
mundo inteligible [frag. 15D; Paris Gr., 1182, fol. 277v].

Al contrario de las fantasfas panteistas (y materialistas)
de los modernos, los egipcios concebfan los dioses como
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entidades ocultas y trascendentes. Su remota accesibilidad
(ya que no todo el mundo renace en el espiritu para con-
templar el mundo visible como una coleccién de teofanias)
puede ser superada (1) a través del faraén, el dltimo eslabén
de la cadena divina, representacién o encarnacién de Horus,
o (2) a través de las imdgenes divinas, pues sobre éstas des-
ciende el ba de uno u otro dios para introducir su identidad
ciltica en el templo.

En lo que atafie al faraén, se considera una figura divina
durante la celebracién de ciertos ritos sagrados o cuando
se encuentra en el estado que infunde la investidura real, es
decir, cuando es deificado en la ceremonia de la coronacién
con el cuerno, el disco solar y la media luna. Sin embargo,
en el Reino Nuevo lo normal era que el faraén fuese con-
siderado una manifestacién terrenal mis de Amén-Ra y se
lo retratara sentado a bordo de la barca del dios Sol, el an-
helado destino de todos los iniciados y sabios. Los egipcios
utilizaban ciertos animales (por ejemplo, el toro, el leén,
el perro o el halcén) para expresar la divinidad faraénica.
Numerosos reyes del Reino Nuevo son transformados ico-
nogrificamente en animales sagrados. Asi, se describen con
cabeza de halcén y con los signos del ave sagrada, o se re-
presentan con forma de esfinge, es decir, como el dios Ho-
rajti, «<Horus del horizonte» (4jet).

Amamantado por la diosa Hathor, a través de cuya leche
(sfmbolo del espiritu y el conocimiento divinos) «es trans-
formado en un dios» dentro de la articulada constelacién
de los arquetipos, el rey tendri la funcién de icono visible
y modelo de todas las aspiraciones espirituales, asi como de
intérprete (hermeneiis) entre la realidad noética y la sensible.
La unificacién del ba con su imagen en el templo se realiza
segiin los mismos paradigmas metafisicos, aunque a un nivel
diferente. El culto del templo sigue los ritmos diarios del
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calendario sagrado, por lo que cada mafiana se repite la cos-
mogonia primigenia, que se desarrolla junto con las fuerzas
cdsmicas y trascendentes, activas a través de toda la jerar-
quia del ser. Por eso el templo nunca carece de la presencia
divina: por mediacién de la liturgia, el dios desciende cada
mafiana y se une a sus imagenes (los recepticulos cilticos),
y el templo entero es contemplado como una sola entidad.

Una inscripcién del templo de Horus deja muy clarala
relacién entre el arquetipo y su imagen: «Tu bz se une a su
imagen en el cielo del mismo modo que el Uno a su equi-
valente». Como entidad trascendente, el neter se mantiene
intacto; sélo su ba invisible (descrito como un halcén, un
ibis, el ave Bennu o un rayo de sol) desciende a través de la
incesante manifestacién demitirgica (o procesién) con el fin
de mostrar la via tedirgica para volver a integrar una imagen
en su arquetipo.

El ba divino representa la parte invisible del symbolon
(en un principio entendido como una tessera hospitalis frac-
turada en dos mitades separadas), mientras que una ima-
gen representa la parte visible correspondiente al nivel de
los objetos sensibles. Su unién se escenifica en el templo
conforme a un complicado drama sagrado repetido una y
otra vez. Cada «dia», el Uno se hace miiltiple y restaura su
unidad inicial, lo mismo que el desmembrado Ojo divino
es restaurado por la sabiduria de Thot, es decir, a través de
jeroglificos, ritos y sacrificios.

Ninguna de estas imigenes nos muestra la verdadera
forma de un dios, que siempre permanece oculta. Esto sig-
nifica que, aunque un dios pueda habitar en sus imégenes
ciilticas, en jeroglificos, en animales sagrados y en sacerdo-
tes (qQue asuman el papel de la deidad en cuestién, mani-
festandolo exteriormente, con la méscara de un animal y
portando signos divinos o cubriéndose con ellos, e interior-
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mente, haciendo de la inteligencia de su corazén un espejo
perfecto), ninguna de estas cosas (imagenes, animales, obje-
tos rituales, minerales, plantas, palabras investidas de poder
o niimeros) revelari la verdadera naturaleza de Dios, la cual
trasciende los arquetipos noéticos y sus reflejos.

Las imigenes y los simbolos funcionan a la manera de
los synthémata neoplaténicos, los misteriosos e inefables
signos que sirven como herramientas para preservar el or-
den y favorecer la elevacién y la divinizacién. A menudo
llaman «dioses» a los jeroglificos egipcios o a signos de su
escritura que hacen referencia a diferentes dioses, por ser
la representacién visible de los arquetipos noéticos o de las
eternas formas demitrgicas; algo similar ocurre con los nii-
meros y con las figuras geométricas pitagéricas que desem-
pefian este mismo papel.

El trinsito a través del conjunto de los jeroglificos cs-
micos (pues todas las formas de arte sagrado, desde las
gigantescas estatuas hasta los mds diminutos amuletos y
utensilios domésticos, son expresién ¥ prolongacién de
esta escritura sagrada) en direccién al reino de los paradig-
mas noéticos constituye el camino que lleva a las verdaderas
Formas de los dioses. Por tanto, ésta es la via de la muerte y
¢l renacimiento a través de los diversos niveles ontolégicos.
Sélo los «difuntos» bienaventurados, los iniciados que han
devenido ajx, pueden contemplar las Formas y las Ideas en
el reino de Ra. Este camino exige una dskesis: la purificacién
de toda mancha, la pureza de corazén y una muy intima
transformacién alquimica. Lo mismo sucede con el ideal
espiritual pitagérico de «seguir a dios», que incluye la con-
templacién del orden césmico y el entendimiento de sus rit-
micas relaciones expresadas mediante motivos mitoldgicos
y proporciones matemdticas en la miisica, las canciones y
las danzas, todo ello perteneciente al reino de Hathor. Esta
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diosa se identifica con maat, es decir, con el principio que
organiza la armonia y el orden del cosmos, con la vibra-
cién primordial que emite el sonido creador, asi como con
el equilibrio de las escalas y el gozoso «don de la ebriedad».
El primer latido del corazén, la primera respiracién, la pri-
mera danza marcan el principio del ritual, que es la vida con
todas sus polarizaciones, oscilaciones y arrebatos.

Para los pitagéricos, la medicina y la misica eran los
medios idéneos para purificar el cuerpo y para purificar el
alma, respectivamente. En un sentido amplio (teniendo pre-
sentes los templos egipcios), la «misica» comprende toda la
complejidad de himnos, danzas y dramas rituales, junto con
sus gestos, perfumes, iluminaciones y visiones de caricter
simbélico (tanto sensibles como suprasensibles). Pero la ver-
dadera esencia divina trasciende toda figura. Segtin Proclo,
«el verdadero himno al Padre no es una mera combinacién
de palabras o acciones rituales» (Phil. chald., 1I). El autén-
tico himno al Padre muestra el verdadero poder tetirgico de
la fe, y esta fe resulta en la «vida musical» (mousikds bios),
esto es, en la vida rebosante de la unitaria intuicién divina
(ndesis, que trasciende la razén humana) y de gozo. Sin em-
bargo, esta «vida musical» se asienta en una integra actitud
tetirgica en la que el uso de simbolos es el medio para dar
soporte al alma y conducirla hacia su propia unidad, y asi

revelar la gloriosa unidad de toda la creacién. De acuerdo
con Proclo:

Cuando algo se adentra en las inexpresables profundidades
de su propia naturaleza, encuentra el Simbolo del Padre Uni-
versal [to symbolon tow pinton patrés]. Todo rinde honores al
Padre en virtud de su propia naturaleza y se unifica por medio
de su propio Signo mistico [mystiko# synthématos], abandona
su naturaleza y busca el modo de llegar a ser uno con su Signo
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[synthema] y, de esta forma, poseerlo sélo a El y dar fin a su
aftoranza de la Fuente Incognoscible de todo bien.'s

Por esta razén, aquellos que son diestros en el arte sagra-
do ftes hieratikés hegemdnes] disponen de recursos para lle-
gar a los poderes mds elevados a partir de aquellas cosas que
estdn a nuestro alcance, mezclando algunas de ellas como
es debido y eliminando otras. La mezcla se logra observan-
do, una tras otra, cada una de las cosas no mezcladas que
presenten alguna caracteristica divina fiditeta tou theod].
Al mezclar varias de estas cosas se unificarén las imdgenes
antes mencionadas y se logrard que la unidad resultante se
asemeje a la Unidad Total que existe antes de todo [to pré
ton pdnton holon]. Por eso a menudo se hacen figurillas
[agdlmata] compuestas por varios elementos que después
son quemadas; esto significa que los Signos divinos [syn-
thémata], previamente divididos, se han unido para crear
mediante artificios aquello que la Divinidad es y alberga
[kat’ ousian] por su natural unificacién [kath’ hénosin] de
todos estos poderes; la divisién entre los poderes debilita a
cada uno de éstos, pero su mezcla es capaz de conducirnos
de vuelta a la Idea de su Modelo ftou paradeigmatos idéan]
[Hier. art., 150)."4
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Capitulo 7

La vida filoséfica de los sacerdotes egipcios

Los sacerdotes egipcios eran los sustitutos oficiales del
rey en el preciso papel que éste desempefiaba para mantener
y actualizar la presencia divina en el santuario y los ritmos
del cosmos en cuanto sistema semiético de heliofanfas. Eran
las ofrendas, hetepx (el jeroglifico para hetep, que muestra
una hogaza sobre una esterilla, también significa «altar»,
«abundancia», «Nilo», «descanso», «paz» y «satisfaccién de
la inteligencia del corazén»), las que sostenfan el articulado
fluir del aliento de vida, daban sustento a los ka# de los an-
tepasados y preservaban la Unién de las Dos Tierras (sema
taut), la de Horus y la de Seth, péras y dpeiron.

Mantener el universo con la misma forma que le habfan
conferido los dioses al crearlo y organizarlo implica con-
servar la pureza e integridad del hombre en su condicién
de imago dei restaurando de continuo su equilibrio y paz
espiritual a través de ritos y conocimientos muy especificos,
por ejemplo, «filosofando» sin interrupcién. Si el sacerdote
del templo es un sustituto del hijo de Ra, él mismo ha de ser,
en la medida de lo posible, una imagen de Ra, es decir, debe
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asimilarse a un «espejo» (a7j) puro, pulimentado por la con-
templacién, la devocién y la correcta conducta ceremonial.
Hay una inscripcién en el templo de Horus, en Edfu, que
advierte lo siguiente:

Vosotros que sois hombres importantes, nunca dejéis pasar
demasiado tiempo sin invocar Su presencia; cuando os hayiis
alejado de El, presentadle ofrendas y alabanzas en Su templo

[Edfu, 111, 361].

La preparacién de los sacerdotes para las obligaciones sa-
gradas se cumplia con estricta pureza, evitando la menor in-
fidelidad, manteniendo los ritos hieriticos y el conocimiento
esotérico lejos de los no iniciados y sirviendo a los dioses y
al Dios supremo con limpieza de corazén. Los beneficios de
la vida espiritual alcanzada por estos «grandes, admirables
y puros sacerdotes, guardianes de los secretos, sin mancha
ante el Sefior», son descritos con estas palabras:

Feliz aquel que celebra Tu Majestad, oh gran Dios, aquel
que nunca cesa de servir en Tu templo. Aquel que alaba Tu
poder, que ensalza Tu grandeza, que colma su corazén con
Tu presencia [...]. Aquel que sigue Tu camino y llega asi a Tu
balneario; aquel que se preocupa por los designios de Tu Ma-
jestad. Aquel que adora Tu espiritu con la justa reverencia a los
dioses y que canta Tu oficio [...]. Aquel que con regularidad
conduce la liturgia y que sin descuidos rige los servicios de
los dfas sagrados [...]. T, el que sigue el itinerario de Ra en Su
templo; el que mora en Su casa [habitada] para conducir sin
interrupcién Sus dias sagrados, para presentar Sus ofrendas
sin cesar: td entras en paz y sales en paz, partes con alegria. La
vida estd en Su mano, la paz es posesién Suya, todas las cosas
buenas estin con El: habr sustento para el que permanezca
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en Su mesa; habrd alimento para el que coma de Sus ofrendas.
No habri infortunio ni mal alguno para aquel que viva para
Su beneficio; no habri perdicién para aquel que Le sirva; Su
cuidado alcanza el cielo y Su seguridad llega a la tierra [ibid.,
V, 343-344).8 ’

Las primeras residencias sacerdotales permanentes den-
tro del recinto del templo datan de finales del Reino Nuevo.
Ademis, se ampliaron las estrictas y rigurosas reglas obser-
vadas durante el mes de servicio (después del cual el «siervo
de Dios» retoma provisionalmente su vida normal). En
ciertos casos, la forma de vida sacerdotal, confinada dentro
de los muros del templo, obedecia por entero a la osirica
transformacién interna y a la unién con la luz divina. Era
frecuente que en las paredes de los corredores que daban
acceso al templo se registraran instrucciones para la pureza
ritual, junto con maximas de caricter ético; sin embargo,
las ensefianzas esotéricas orales se transmitian en estricto
secreto. Hasta los mis insignificantes servidores de Dios
tenian la orden de «no revelar nada de lo visto en relacién
con cualquier asunto secreto de los santuarios» (ibid., 361).

La Casa de la Vida (per anj) hacia las veces de escuela
para sacerdotes, scriptorium, biblioteca y santuario, y en
ocasiones se la describe como uno de los modelos arqueti-
picos del cosmos, compuesto por los cuerpos de Isis, Neftis,
Horus y Thot en las cuatro esquinas y por el cuerpo del
Gran Sefior Oculto (Osiris) reposando en su interior. Este
cubo teiirgico (muy parecido a un mandala) es venerado
como el lugar idéneo para la instruccién esotérica, con la
que se administra el conocimiento del reino osirico invisible
(Duat) y del mundo noético de los aj%. En cuanto centro de
iniciaci6n, la per anj se describe de la siguiente manera:
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Yo debo estar muy muy bien escondido.

Nadie debe saberlo, nadie debe verlo,

excepto el disco del sol, que mira dentro de este secreto.

Los oficiantes [...] deberdn guardar silencio, sus cuerpos
cubiertos,

como protegidos contra una muerte repentina.

El asidtico no podri entrar, no podri ver nada [Papyrus Salt,
825, VII, 1, 5].

En los estudios contemporaneos a menudo se compara al
escriba de la Casa de la Vida (sesh per anj) con un «mago»,
pero en la Antigiiedad era considerado un hermenesis, un
intérprete de los significados ocultos en los suefios, en los
oriculos, en los simbolos y en los textos sagrados. Los sa-
cerdotes, a modo de guardianes de los poderes beka, tenian
la capacidad de operar con eficacia en la realidad psiquica
intermedia y en la mds elevada realidad noética, por la sen-
cilla razén de que (a través de iniciaciones, visiones, intui-
ciones intelectuales e iluminaciones) en verdad «viajaban a
la Duat» y alli realzaban las uniones correspondientes con
las formas arquetipicas supremas.

Heka, como poder creador de Atum-Jepri (mal traducido
por «magia» y en realidad muy préximo a la «tedrgia» de
Hécate), es la misteriosa fuerza divina por medio de la cual el
universo se manifiesta y regresa a su fuente. Se trata del poder
de la maya creadora, que en cuanto djnamis teiirgica contri-
buye a que el ser humano y todo el dominio de la creacién
regresen al reino de Amén-Ra y, por dltimo, a las Aguas de
Nun. En consecuencia, este poder estd vinculado con (1) maat,
el orden correcto (en la vida politica, social, filoséfica, livir-
gica, esotérica y religiosa, concebida como una unidad), y
con (2) los simbolos indecibles del propio Padre inefable, con-
tenedor de cuanto se hace manifiesto por medio de Heka.
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Las normas de purificacién y conducta moral formaban
parte de un amplio corpus de conocimientos conservado
por los sacerdotes egipcios. Para éstos, lo mis importante
era vivir de acuerdo con la virtud. Posteriormente sucederia
algo similar con los neoplaténicos, que consideraban la vida
en relacién con la virtud como un constante deseo de hacer
el bien. Puesto que para el alma racional el bien no es sino el
regreso a sus causas y al propio Bien, con el propésito de
contemplar las Formas y de unirse con el Noés y con el
Uno, la totalidad de nuestra vida no serd mis que un conti-
nuo esfuerzo orientado a esa visién y unién dltima (Proclo,
In Parm., 1015, 38-40).

Junto con la virtud, «el amor es la causa del regreso de
todas las cosas a la divina Belleza» (pésa tdxis epistrophés
estin aitia tois odsin hdpasin pros to theion kéllos; Proclo, In
Alcib., 325, 10-12). La verdad (alétheia, maat) es lo que guia
la vida filoséfica (philosophikés bios); esta forma de vida
consiste en una espiritualidad teorética y prictica que po-
drfamos definir como una actividad entusiasta o inspirada
que se divide en los asuntos del bien, de la belleza y de la
justicia. En la philosophikds bios de los sacerdotes egipcios,
asi como en la de las piadosas gentes que practicaban una
especie de retiro en grupos civiles, también se inclufan la
contemplacién de la belleza (nefer), el cultivo del conoci-
miento y de la moralidad (puesto que gndsis y prixis son
intercambiables), y cierta posesién divina (en el sentido de
la mania platénica).

Serge Sauneron incluye a estos renunciantes voluntarios
del periodo tardio en la categoria de los «visionarios y fa-
quires», aunque este tiltimo término no sea usado aqui en su
sentido sufi original (f2qr designa la pobreza ontolégica en
relacién con la plenitud divina) sino en el inventado por los
orientalistas britinicos del siglo x1x. A este respecto, Saune-
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ron cita 2 Franz Cumont, que no especifica la fuente de su
extraordinaria noticia sobre «faquires» en los templos del
Egipto romano:

El abandono de todo cuidado del cuerpo era visto como
una prueba de perfeccién espiritual; medio desnudos o ves-
tidos con harapos, se dejaban crecer el pelo a modo de largas
colas de caballo y, en algunos casos, cargaban sus esqueléticos
cuerpos con pesadas cadenas. No dudaban en imponerse rigu-
rosas abstinencias y disciplinas; su ascetismo hacia que apare-
cieran a los ojos de la gente comin como dignos merecedores

de las revelaciones divinas.'¢
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Capitulo 8

La proximidad de los dioses
y de los bau de Amén

En el Egipto del periodo tardio estaba muy extendida la
creencia (iniciada a finales del Reino Nuevo) en la intima e
inmanente proximidad de los dioses, contraria al antiguo
énfasis en su remota trascendencia. Dentro del ctimulo de
esfuerzos defensivos frente a la amenaza de pueblos extran-
jeros (vistos como seguidores de Seth: violadores y profana-
dores de las antiguas tradiciones, los espacios sagrados, los
santuarios y las imigenes, que desvelaban y ridiculizaban
los misterios v, de este modo, causaban un desastre césmico),
se acentta el papel de Egipto como residencia de los dioses.

Los templos se construian segiin patrones arquetipicos
divinos que representaban el universo. De ahi que Egipto
haya sido conocido como el «templo de los dioses», sim-
bélicamente erigido a partir de las partes del cuerpo des-
membrado de Osiris y animado por su ba, el sagrado toro
de Menfls, «Apis, imagen feidolon] del alma de Osiris» (De
Iside et Osiride, 20, 359b). Asi pues, Egipto fue una fragua
alquimica destinada a la transmutacién, a la conversién de
los caddveres corruptos en las brillantes sustancias dureas
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que se manifiestan cuando los bax de Osiris y Ra se encuen-
tran el uno con el otro y forman un dnico bz (CT, IV, 276-
281). Cabe afiadir que Egipto es el cuerpo de Isis, el oscuro
vientre de la diosa, la tumba que es promesa de resurreccién
y renacimiento en el espiritu. Segtin Plutarco:

Egipto, que procede de un lodo tan negro como la parte
mis negra del ojo, es llamado Chemian y comparado con el
corazén [De Iside et Osiride, 33, 364c).

Es en el corazén (ab, ib) donde se asienta la gnésis, rej.
Ptah, el demiurgo de Menfis, concibe el universo en su cora-
z6n (Intelecto) antes de hacerlo aparecer con su Palabra. Por
eso esta tierra, de una negritud (kmt: kemet) préxima a la del
corazén, es la depositaria del osirico Arte Negro bajo la
autoridad de Isis. En el tratado hermético Kore Kdsmon, Ka-
menfis concede la gnésis a Isis, agracidndola de esta manera
con el don del «Negro Perfecto», Téleion Mélas.

Sin embargo, los reyes, los templos, las estatuas, los ani-
males y los sabios no son dioses, sino sélo recipientes de
las fuerzas divinas. Los himnos dedicados a Amén dicen
explicitamente que su bz se encuentra en el reino noético
de los paradigmas (el firmamento); sus restos o su cuerpo
reconstruido, sab, en el mundo intermedio de la Duat, y su
jenti (estatua, imagen) en el mundo sensible de las imdgenes
(en la Tierra). El templo es, por tanto, un firmamento en la
Tierra, la estructura inteligible articulada en la dimensién
sensible. En consecuencia, del mismo modo que las Ideas
demidrgicas informan la materia, los neters se manifiestan
alos seres humanos a través de oportunos recepticulos cor-
péreos (hypodoché para los platénicos): imigenes animadas
de los materiales mds valiosos (oro y lapislézuli, entre otros)
marcados con signos y atributos divinos.
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Un cuerpo humano puede servir, hasta cierto punto, de
recepticulo sagrado siempre y cuando haya sido purificado
y perfeccionado. Para los teiirgos, el recipiente en el que
acoger a los dioses seria esa «materia visionaria» que resulta
en la experiencia de visiones divinas y teofanias (en las que
el mundo material se hace transparente y sagrado) y, en
tltimo término, en la unificacién corpérea con los dioses
mediante ritos y synthémata, es decir, inefables nombres
divinos, imigenes hieriticas, encantamientos, melodias, rit-
mos, nimeros y demds elementos tetirgicos.'” De acuerdo
con Jamblico:

Las ensefianzas secretas [tofs apdrrhetois l6gois] deben con-
vencernos de que por medio de sus bendirtas visiones /dia ton
makdrion themdton hyle tis ek theén paradidotai] los dioses
nos entregan cierta materia y que esta materia es de alguna
manera connatural a los dioses que la han entregado. Por eso
el sacrificio de esta especie de materia mueve a los dioses a ma-
nifestarse, invoca de inmediato su presencia, los recibe cuando
llegan y revela cabalmente su apariencia [De myster., V, 23).

Segiin esta perspectiva teiirgica, la materia es una crea-
cién divina, pero el dios que la produce no es el Uno inefa-
ble sino la Ménada procedente del Uno, es decir, el primer
dios y rey (prétos theds kai basileiis), el arcano de los inte-
ligibles (ton noetén arché).”® En su explicacién de las ense-
fianzas hieraticas de los egipcios, asirios y caldeos, Jamblico
argumenta lo siguiente:

En la doctrina egipcia sobre los principios, éstos se despla-
zan desde lo mis alto hasta lo mds bajo, parten del principio
tinico [hends drchetai] y descienden hasta que se convierten en
una multitud gobernada por este principio tinico; dondequiera
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que una naturaleza indefinida esté bajo el dominio de cierta
medida definida, también lo estard bajo la suprema causa uni-
forme de todas las cosas [#bid., VIII, 3].

Se observa la presencia del Uno y de la Ménada inte-
ligible, o del Intelecto, «padre de la esencia» (ousiopdtor),
permeando todos los niveles de la manifestacién (noé-
tico, psiquico y sensible); ésta se sustenta en la continui-
dad ininterrumpida entre las materias divina, imaginal y
sensible, todas ellas gobernadas por principios numéricos.
Asi se establece la eficiencia teiirgica de los simbolos ma-
teriales, los talismanes y las imigenes que constituyen el
cuerpo visible de Ptah, o Geb. Jimblico dice que los sim-
bolos tetirgicos de los egipcios conservan ciertas «<medidas
eternas» (métra ton onton aidia; ibid., 65b).

En la teologia ramésida de Amén-Ra, el mundo entero
es el cuerpo de Amén, y éste es el ba del mundo, el prin-
cipio espiritual e inteligible que da vida al macrocosmos y
lo nutre llevando la vida del reino noético a sus cuerpos,
igual que hace el bz en los seres humanos. El Amén-Ra so-
lar «entrega su ba en millones de formas» (Pap. Boulagq., 4,
7> 15). La luz del sol recibe el nombre «ba de Ra», como
vimos que ocurria con los libros de sabiduria sagrada y los
jeroglificos. La fuerza creadora de la luz es asimismo una
fuerza reveladora que desempefia la funcién de otorgar vida
y conocimiento en el mundo de las manifestaciones o los
bau de Dios. El mundo visible podria llamarse «jepers de
Dios», pero el término jeperx (manifestaciones, apariencias)
admite muchos otros significados.

La teologia ramésida distinguia los diez bax de Amén
(similar a la década protopitagérica), divididos en dos pén-
tadas. De acuerdo con Jan Assmann, esta teologia entiende
los ban de Amén «como la década de poderes mediadores
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que animan y sostienen el mundo, no como el mundo visi-
ble en si».*

El faraén, en cuanto representacién de toda la humanidad,
encabeza la segunda péntada, en la que se incluyen (1) los
seres humanos «en Su nombre» como k« real, (2) los cua-
dripedos «en Su nombre» como Halcén, (3) las aves «en
Su nombre» como Horajti, (4) las criaturas acuiticas «en Su
nombre» como ba de aquello que vive en el agua, y (5) las
criaturas terrestres «en Su nombre» como Neheb-kau.

La primera péntada representa los elementos dadores de
vida, es decir, el tiempo (por partida doble), el aire, el agua
y laluz, que a su vez y por este mismo orden son conside-
rados funciones del (1) b en el ojo derecho, del (2) ba en el
ojo izquierdo, del (3) ba de Shu, del (4) ba de Osiris, y del
(5) ba de Tefnut, respectivamente.*

El faraén es uno de los diez bax, o manifestaciones de
Amén, con los que se anima, organiza y sostiene el cosmos.
No se considera un ser humano individual, pues en él se
reconoce el mismisimo kz real, la realeza divina (Horus)
que se encarna en cada faraén como poder noético objetivo
procedente de Amén.

Esta teologia ramésida del ba se traduce en actividades
ciiltico-esotéricas e iniciaciones ritualizadas que se cele-
bran en secreto en tumbas ocultas de ciertos templos (por
ejemplo, el de Opet, en Karnak). Assmann sefiala que nos
encontramos «en el umbral del hermetismo y de los papi-
ros migicos grecoegipcios, en los que hasta cierto punto se
desarrollan teocosmologfas similares».**

Podriamos afiadir que también nos encontramos en el
umbral del neoplatonismo, que a este respecto culmina una
antigua tradicién metafisica. Aunque sea multifacética (lo
mismo que el propio Amén, «de muchos nombres, tantos
que se desconoce su niimero») y adquiera diferentes formas
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mitolégicas, niveles y manifestaciones histéricas, el origen
de esta tradicién se puede rastrear hasta los Textos de las
pirdmides, en los que ya se vislumbran (1) la jerarquia del
ser, constituida por los divinos arquetipos y sus imigenes,
v (2) la ascensién real (anagogé, epistrophé, mi‘raj) hacia el

Principio supremo.
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Capitulo 9

Perfumes, imigenes y contemplacién

¢Qué puede significar la contemplacion filoséfica en el
contexto de la teologia de Amén-Ra? Supone la contempla-
ci6n de los distintos bax de Amén, los aspectos inmanentes
de Dios, es decir, de las diferentes manifestaciones y combi-
naciones de la energfa cosmogdnica de Amén-Ra al hacerse
presente y operar en el mundo creado. La theoria no sélo
hace referencia a la accién de mirar con los ojos sensibles,
sino también a la de ver con el intelecto. Es una forma de
contemplar semejante a la de los espectadores de los jue-
gos deportivos o del teatro. Este tipo intelectual de theoria
(interno, inmediato y comprensivo) no es, a diferencia de
lo que creen algunos académicos contemporineos, algo que
Plat6n inventara al ocuparse de la naturaleza filoséfica como
de «una mente habituada a los pensamientos majestuosos y
a la contemplacién (theoriz) de la totalidad del tiempo y de
la existencia» (Rep., VII, 517d).

De acuerdo con Diégenes Laercio, que en este punto si-
gue a Sosicrates de Rodas, cuando a Pitigoras le preguntaron
quién era, respondi6: «Un filésofo». Como filésofo contem-
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plativo, «Pitdgoras solfa comparar la vida con los Grandes
Juegos, a los que algunos acuden para competir por los pre-
mios y otros para hacer negocio, mientras que los mejores
s6lo lo hacen como espectadores» (Vitae philosoph., VIII, 8).

Jdmblico explica que Pitdgoras fue el primero en llamarse
a si mismo «filésofo». Hasta entonces, esta palabra sélo se
habia usado de forma descriptiva, no como reivindicacién.
Para Jimblico, «el caricter més puro y genuino es el del
hombre que se consagra a la contemplacién de las cosas més
bellas; ése es el que, con justicia, puede llamarse filésofo»
(Vita Pyth., 12, 58).

Para los egipcios del Reino Nuevo, esta «contemplacién»
consistia en presenciar la omnipresencia de Dios y sus fas-
cinantes maravillas. Amén, el «Bz de resplandecientes Ojos
udyat, que como todo ba se encarna en diferentes cuerpos»,
es el principio que permite la vista y la vision del objeto,
pues se revela a Si en la creacién césmica. Sin embargo, este
revelar o hacer visibles las diferentes manifestaciones con las
que se presenta la energia cosmogénica del Dios supremo es
también un modo de ocultarse, dado que el Sefior de todos
los dioses es siempre trascendente. En palabras de un de-
creto oracular de la XXI dinastfa:

Misterioso en encarnaciones, ese a quien uno no puede
conocer,

el que se ha ocultado de los dioses.

El que se retiré como el sol y no puede ser reconocido,

el que se esconde de aquello que él mismo cre,

antorcha de gran luz llameante,

uno ve en medio de sus visiones.

Uno dedica el dfa a contemplarlo, y nunca habré una visién
de él con la que saciarse:

cuando llega el dfa, todas las caras se dirigen a él.
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Resplandece manifestindose en medio de la Enéada,
su forma es la forma de cada dios.»

La contemplacién puede resultar en visiones (epiphineia)
durante la vigilia o en suefios por la noche. En ambos ca-
s0s, esta experiencia se relata como un «suefio» (rswt). A las
cualidades de las manifestaciones de dios, misteriosas y for-
midables, se las enumera con un listado de sus vehiculos de
poder, es decir, de sus simbolos visibles e invisibles.

Como sucederi con el Espiritu Santo en el cristianismo,
Amén visité a Hatshepsut (reina de la XVIII dinastia que
gobern6 en 1478-1458 a.C.) con la apariencia de su marido,
Tutmosis I, antes de revelar su verdadera «forma de dios»
(jrw n ntr). El aroma divino, sefial de la presencia de Amén,
despierta a Hatshepsut. Es el olor a perfume, la radiante
fragancia divina, lo que delata la proximidad de los dioses.
Los cosméticos y los inciensos son sustancias inspirado-
ras de vida y, por tanto, relacionadas con el aliento de Shu
(pneiima) y con el reino de los neters, que se describe em-
papado en perfumes conocidos como las «fragancias de los
dioses». Asi pues, el olor a incienso acompaiia la epifanfa de
un dios y delata su presencia.

En textos procedentes de los reinos Antiguo y Medio se
indica que los cuerpos de los dioses son de oro y otros me-
tales preciosos. A la barca solar de Ra se la describe dorada
y radiante: el iniciado y el difunto bienaventurado se trans-
forman en espiritus (o intelectos, ajx) en busca del modo de
participar de esa radiante sustancia noética y llegar a ser «un
solo cuerpo» (el «cuerpo» de «materia inteligible» a la que
se refieren los neoplaténicos) con Amén-Ra, o Atum-Ra,
Jnum-Ra, Sobek-Ra, etcétera.

Cada imagen visible iconogrificamente correcta realza
la realidad del Dios inefable, como hace cada nombre o
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combinacién de epitetos que remite a una determinada
constelacién teolégica o estructura metafisica expresada sim-
bélicamente en el mito y en el culto. Filén de Alejandria, al
explicar aleg6ricamente el relato del Exodo 30, 34-35 como
un «trabajo sagrado» (érgon hdgion) llevado a cabo por el
perfumista, parece sustentar su comentario en la antigua tra-
dicién egipcia. El nombre egipcio para «incienso» es seneter,
seneteri, que viene a significar «lo que diviniza». Se pensaba
que la fragancia del seneter prendido era un indicio de la
presencia divina y una auténtica epiphdneia del dios al que
se ofrecia el incienso. La Alejandria ptolemaica y romana
fue una gran potencia en la manufactura de cosméticos y
perfumes, incluyendo todo tipo de inciensos, que en torno
al siglo 1 serdn parcialmente reemplazados por resinas de
coniferas o terebintos. Filén de Alejandria relaciona los per-
fumes con la creacién del cosmos, la verdadera cosmogonia:

Ahora, estos cuatro componentes con los que se prepara el
incienso son, en mi opinién, simbolos de los elementos /sjm-
bola ton stoicheion] a partir de los cuales todo el universo /ho
kdsmos] fue llevado a su plenitud. Moisés compara la gota de
aceite con el agua, el clavo con la tierra, el gélbano con el aire
y la resina pura con el fuego [Quis rerum divinarum beres,

196-197].

Esta mezcla, armoniosamente compuesta, resulta ser el tra-
bajo més venerable y perfecto, una obra de verdadera santidad
[to presbytiton kai teleidtaton érgon higion bos alethods einail,
por lo que el mundo que él sostiene deberfa dar gracias a su
Creador bajo el simbolo de la ofrenda del incienso [dia sym-
bolon tou thymidmatos oietai dein eucharistein to pepoiekoti],
porque aunque en apariencia la composicién formada por el
arte del perfumista [he myrepsiké téchne] arde como incienso,
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en realidad es el universo entero forjado por la sabiduria di-
vina [érgo de ho theia sophia demiourgetheis kdsmos] lo que se
ofrece y consume [...] en el fuego sacrificial [ibid., 199].

El cosmos visto como un perfume es una clara mani-
festacién de Heka y Shu, cuyo milagroso pnesma inspi-
rador de vida infunde existencia 2 un mundo de teofanias,
el cuerpo del dios inmaterial Geb. El argumento de que la
teologfa egipcia es en gran parte producto de cierto tipo de
elevada percepcidn (de ndesis, podriamos decir) sirve a Je-
remy Naydler para analizar las imaginativas cogniciones del
reino invisible procuradas por simbolos e imédgenes. Esta
percepcion dentro del «espacio interior» de los neters no es
una construccién mental o una proyeccién psicolégica, ya
que los dominios cosmolégicos manifestados y sostenidos
por los poderes divinos (sejemu, bau) «sélo marginalmente
son fisicos, y en la medida en que son fisicos son también
simbdlicos». Segtin Naydler:

Esta imagen de la Tierra como dios no se basa simplemente
en la percepcién de los sentidos, ni en el razonamiento légico.
Es una visién imaginativa que ve @ través del paisaje fisico en
su interioridad.=

Mis que una doctrina acerca de qué es el conocimiento,
esta theoriz es una visién que concierne a la videncia tanto fi-
sica como noética. Hasta cierto punto, no sélo la vista sino
también los otros sentidos tienen sus homélogos noéticos,
es decir, sensibilia, quae sunt incorporea et intellectualia, en
el sentido de Origenes:

Cualquiera que mire mis profundamente estos asuntos
dird que hay cierto sentido divino genérico [theia tis gentké
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aisthesis] que el bienaventurado encontrard en esta tierra,
como dice la Escritura [Contra Celsum, 1, 48].

Esto significa que los cinco sentidos fisicos tienen sus
equivalentes noéticos y que sé6lo las almas inspiradas y al-
quimicamente transformadas pueden percibir a través de
estos sentidos espirituales: una vista, un o0ido, un gusto, un
olfato y un tacto que trascienden los sentidos comunes. Plo-
tino sostiene lo mismo cuando afirma que «aqui las percep-
ciones [aisthesis] son tenues intelecciones [ndesis], y alli [en
el reino noético] las intelecciones son vividas percepciones»
(Enn., V1, 7, 7, 30-32). Es decir, en el dominio terrestre, los
sensibilia no son mds que una débil versién de los eleva-
dos sensibilia noéticos. Para John M. Dillon, esto es «mis
revolucionario y caracteristico [...] que hablar de formas o
paradigmas de los sensibilia. Mas bien parece que [Plotino]
se refiere a los correlatos noéticos de los sensibilia».*

Sin embargo, esta actitud «revolucionaria» era comiin
entre los antiguos, para quienes el universo fisico atn traslu-
cia (hasta cierto punto) la realidad noética de los arquetipos.
Aunque «mitologizaban» y «filosofaban», no interpretaban
el mundo fisico o la «naturaleza» de manera «fantasiosa»,
sino que contemplaban el orden noético tenuemente vis-
lumbrado a través del velo fisico. Esta contemplacién la
lleva a cabo el poder de la symboliké theoria por medio de
cierta percepcién espiritual o imaginativa. El 4mbito de las
realidades sensibles se concibe a imagen de lo ideal, orde-
nado y articulado con el mayor cuidado por Maat, la diosa
que simboliza el pristino estado primordial del mundo,
su arménica proporcién matemdtica, su mesura y su ver-
dad. Por tanto, podriamos estar de acuerdo con Robert

Lawlor:
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En el antiguo Egipto, el sentido de la audicién —la respuesta
directa a las leyes proporcionales del sonido y la forma—erala
base epistemolégica de la filosofia y la ciencia. Esto lo evoca
el arpista ciego, cuya proverbial sabidurfa se sustenta en la vi-
sién interior de la ley metafisica, no en el mundo visible de las
apariencias.’

Ya hemos apuntado que la verdadera forma del dios, su
eidos noético, sélo se revela a los seres humanos, aqui abajo,
en los casos mis excepcionales, esto es, en el de los elegi-
dos e iniciados de rango mis elevado. Las imédgenes ejer-
cen la funcién de intermediarias para aquellos egipcios que
viven en un estado de insatisfecho anhelo por contemplar
la belleza, la bondad y la perfeccién (caracteristicas todas
ellas llamadas nefers) de uno u otro rostro divino (b7a) que
esconde y a la vez revela el Dios oculto, «rico en manifes-
taciones». Este, en virtud de la totalidad de sus atributos,
sélo puede ser comprendido a través de Atum, equivalente
al pléroma noético.

Ya que todo animal sagrado es el ba de alguna deidad
(«del mismo modo que el viento es el b de Shu, dios del
aire, y el sol visible lo es del dios Sol»), podria desempe-
fiar el rol de portavoz o heraldo de esa deidad, a la manera
de un dngel, por ser la manifestacién de su poder invisible.
Argumentando que los animales individuales son imigenes
sagradas y, por tanto, no los propios dioses sino sus cuerpos
y vehiculos, Erik Hornung dice lo siguiente:

Los simples adoradores pueden llegar a confundir la ima-
gen y la deidad, y asf pueden encontrar al dios Thot, por ejem-
plo, personificado en cada ibis, mientras que la teologia de los
sacerdotes siempre distingue al animal de la deidad mediante
cuidadosas formulaciones que varian de un perfodo a otro.
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Para los sacerdotes, el animal permanece en un primer plano
como simbolo intermediario entre el hombre y el dios.*

El faraén gobernante se diferencia de los animales sagra-
dos, o de las estatuas hieriticas, en que no es estrictamente
la manifestacién (jepers) directa de Ra, aunque constituya su
imagen (tut), por mucho que los limites entre ambos térmi-
nos (imagen y manifestacién) sean con frecuencia borrosos
y una manifestacién «semejante a Ra» o «que ilumine este
mundo a la manera del disco solar» se convierta impercep-
tiblemente en una manifestacién «de Ra» o «de la persona
de Ra».7

Aunque casi todas las referencias egipcias al ser humano
como imago dei aparecen relacionadas con el faraén (el hijo
primogénito de Ra, considerado el Hombre Perfecto en el
sentido sufi de al-Insan al-Kamil), tales designaciones son
aplicables, por extensién, a todos aquellos hombres «se-
mejantes» (snn) a Dios, «que proceden de Su carne» y que,
por sus acciones y su inteligencia, demuestran ser imigenes
Suyas. Esta doctrina se establecié aproximadamente en el
2060 a.C., como atestiguan los textos de la literatura sapien-
cial que enfatizan la gnésis al afirmar que el hombre de co-
nocimiento es «semejante [mjtj] a Dios», lo que conlleva «un
parentesco fundamental en accién, naturaleza y rango».**
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Capitulo 10

El conocimiento divino y los paradigmas
de los misterios filoséficos

Para los sacerdotes egipcios, desde los mis altos esca-
lafones de la jerarquia hasta los mds insignificantes «servi-
dores de Dios» (hemu neter, hemet neter), la vida teérica
era inseparable de la vida prictica. Muchos de ellos llevaban
una vida de clausura sometida a estrictas reglas ~podria-
mos llamarla «ascética», en el sentido érfico o pitagérico
del término- y se dedicaban por entero a devotas pricticas
de purificacién, adoracién, contemplacién de las bellezas
divinas y meditacién. Centraban sus actividades en el cul-
tivo de la escritura jeroglifica (medu neter) como forma de
arte sagrado y en varias ciencias, entre ellas la geometria y
la exégesis de las escrituras. Pero pertenecian a la cultura
dominante, no a una «secta» (bairesis) como en el caso de
los érficos, los pitagéricos y los platénicos en Grecia (re-
presentantes, de una u otra forma, de un tipo de oposicién
«esotérica» o «cientifica» a los hébitos y estrategias del pen-
samiento establecido).

El sacerdocio egipcio del periodo tardio encarnaba tanto
el cuerpo de la religién oficial como su centro, su mismi-
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simo corazén, sin ninguna tensién entre ambos polos. Los
sacerdotes egipcios no eran adeptos de una especie de opo-
sicién ultramundana al orden de este mundo terrenal, pues
en el antiguo Egipto la distincién entre «este» mundo sen-
sible y «aquel» mundo inteligible nunca adopté la forma de
una reaccién contra este mundo: el «aqui» y el «alli» esta-
ban completamente integrados en una sola esfera.» Hay que
afiadir que la élite espiritual y la élite en posesién del poder
eran una y la misma,* por lo que los maestros espirituales
y los sabios eran también oficiales del Estado faraénico, ad-
ministradores y escribas.

En concordancia con su rango en la jerarquia césmica, el
rey, por ser el ka real, era ademis el mistagogo y filésofo en
jefe de un Estado ordenado a imagen del templo. Los kax
de los hombres ordinarios pertenecian al rey, que en cierto
sentido era el £z (o doble) de todos sus siibditos, represen-
tado por una réplica exacta del cuerpo fisico del rey con el
jeroglifico del anj (la vida) y la pluma de maat en las manos.
Segiin Jeremy Naydler, el faraén dominaba las fuerzas del
ka y tenia la capacidad de «unir los corazones» de toda la
poblacién:

Por lo tanto, el rey vivia en la tierra en un estado de conscien-
cia que para la mayor parte de las personas sélo era alcanzable
después de la muerte; esto es, en un estado de consciencia in-
fundido de energfa ka, pero con la importante diferencia de que
este estado de consciencia era mantenido por él en cuanto
que individuo, mientras que, para la mayoria de las personas,
en el momento de la muerte su autoconsciencia individual era
absorbida por la del grupo ancestral. Y en la medida en que
experimentaban el £z durante la vida, lo localizaban fuera de si
mismos o en los antepasados o, como veremos, en el rey o en
alguna otra figura poderosa.*
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Los sacerdotes, como principales representantes del rey
(o de su imagen ideal), eran los verdaderos maestros espi-
rituales para los seguidores de Thot, el escriba divino. De
este modo, su funcién méds importante no consistia en com-
poner o interpretar los textos sagrados, en elaborar doctri-
nas o en cultivar las artes (incluida la caligrafia, «el trabajo
manual de Thot»), sino en ejecutar correctamente los ritos
sagrados. Algo similar ocurre con la posterior filosofia he-
lénica, en la que la tarea fundamental de los filésofos no
serd el cultivo de las tradiciones escritas sino su praxis. Asi
como en Egipto los textos, rituales e himnos sagrados eran
fuentes indispensables para la apropiada ejecucién de los
ritos y las liturgias de indole hieritica, para la construccién
y ornamento de los templos, y para vivir de acuerdo conla
inteligencia del corazén, de igual modo los textos filos6fi-
cos helénicos son ante todo instrucciones para una verda-
dera forma de vida en busca de lo que mis conviene al alma,
tanto moral como intelectualmente.

Los templos egipcios del periodo tardio albergaban las
comunidades «de filésofos» cuyos miembros, aparte del
diario servicio ciiltico, promovian una vida caracterizada
por el ascetismo, la contemplacién y un entendimiento y
uso «cabalista» de los jeroglificos, es decir, por una prictica
constante de la criptograffa y la hermenéutica metafisica,
entendida ésta como iniciacién tetrgica en la demiur-
gia. Vivian en una metaestructura de simbolos articulada
desde un punto de vista tanto semiético como gramarical.
Su sistema de escritura (junto con una bisqueda de las
ocultas conexiones etimogrificas sustentadas en la cohe-
rencia estrictamente «geométrica» a la par que misteriosa
del mundo producido por el /6gos) constitufa sélo una
parte de las amplias «gramiticas» del templo» y del reino
noético».
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Los ritos sagrados traducian el conocimiento divino en (x)
acciones littirgicas con las que mantener el orden c6smico, en
(2) iniciaciones y misterios (shetau, sesheta) para la transfor-
macién del alma, o en (3) una conducta cotidiana ritualizada.

Toda la urdimbre del Estado egipcio dependia de la per-
manente dindmica demitrgico-tetirgica de las fuerzas sagra-
das. Los cinticos con los que se sustentaba y ordenaba la
vida eran articulados en una estructura ontolégica arque-
tipica de acuerdo con los luminosos patrones de la Palabra
creadora (Hu) y la Sabiduria-Percepcién (Sia), bajo la di-
reccién del milagroso poder de Heka. Aristides Quintiliano
expone que los himnos sagrados y las ofrendas se acom-
pafiaban de musica (y que el objeto de la miisica era el amor
a lo bello):

En el cuerpo del universo se encuentra el palpable para-
digma de la miisica. Una vez mds, la cuarta revela la tetractys
material, la quinta atrae las connotaciones del cuerpo etéreo,
y la octava, el movimiento musical de los planetas [De mu-
sica, 111, 20]. [...] La dialéctica y su reverso [es decir, la reté-
rica] benefician al alma con el logro del juicio [phrénesis] si
emplean el alma purificada por la misica, pero sin esta puri-
ficacién no conseguirin tal beneficio y es posible que el alma

se.eche a perder [ibid., 1. 1).

Sélo la miisica se extiende a través de toda la materia y,
de este modo, compone el cuerpo mediante el ritmo opor-
tuno, lo que «explica tanto la naturaleza de los ndimeros
como la variedad de las proporciones; de manera gradual
se va revelando la harmoniai que, por medio de la miisica, se
encuentra en todos los cuerpos, pero lo mds importante y
perfecto, en relacién con algo dificil de comprender para
todos los hombres, es que la musica es capaz de suministrar
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al alma sus proporciones, tanto al alma de cada persona por
separado como a la del universo» (ibid.).

La eficacia ritual también depende de que se afine con
sensibilidad y rigor cada sonido (en el que se refleja y pro-
longa el cosmogénico Sonido creador), haciéndolo corres-
ponder con el tono exacto del estado espiritual y corpéreo,
de las estaciones y de cada acontecimiento. Ya que «la idea
se ve transformada por diferentes afinaciones»,* los sonidos
transportados por el poder beka y conducidos por Hathor
pueden armonizar y elevar el alma, asi como dotar de un or-
den «arménico» a todo el Estado, no sélo a sus instituciones
y entornos sagrados.

La traduccién de heka por «magia», que es como suele
interpretarse este término egipcio, se debe a una proyeccién
hermenéutica distorsionada por la consciencia cristiana y,
en general, por la de la modernidad occidental. Heka es el
poder creador de Atum-Jepri, su Maya-Sakti, mds alla de
la cual no hay una fuerza ontolégica mayor, porque todo el
universo noético, psiquico y fisico es irradiado, establecido
y organizado de acuerdo con las leyes de maat a través de
Heka. Y por medio de ésta todas las criaturas y todas las
imdgenes regresan a sus arquetipos e incluso mds all3, hasta
alcanzar el Principio inmanifiesto e inefable. Heka es, de
hecho, el principal agente demitirgico y tetirgico para el des-
censo y el ascenso, para vivir conforme a la verdad (maat).
Por ser la «magia» que todo lo sostiene, subyace a cada cons-
truccién y deconstruccién.

En la Antigiiedad grecorromana, por dskesis se entendia
la prictica de ejercicios espirituales. Los pitagéricos canta-
ban extractos de Homero y Hesiodo con fines catirticos,
en un intento por calmar (kathemero#in) el alma mediante
el uso ritual de los «libros sagrados» (Porfirio, Vita Pyth.,
32). La filosofia, al igual que los cantos sagrados, tiene una
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funcién terapéutica cuyo objetivo es transformar profunda-
mente la visién, el entendimiento y el ser de las personas, lo
que recuerda a los métodos de los sacerdotes egipcios. Se-
gtin Porfirio, la contemplacién filoséfica (theoria) no con-
siste ni en el razonamiento discursivo ni en la acumulacién
de ensefianzas abstractas, aunque sus materias sean las reali-
dades inteligibles y el verdadero Ser. A su juicio, la totalidad
de la filosofia platénica se asienta en dos ejercicios (melétai)
fundamentales: (1) alejarse de todo lo mortal y material, y
(2) regresar al reino noético y participar de las actividades
del Intelecto (De abst., 1, 30), representado por Amén-Ra
para los sacerdotes egipcios.

Si el propésito de la separacién filoséfica del cuerpo no
es otro que liberar el alma, y asi «calmar el mar de las pa-
siones», o contemplar y extraer alimento «de lo verdadero,
delo divino» (Platén, Phaed., 84a), este procedimiento ser4
idéntico a la separacién del bz inmortal respecto de la cis-
cara mortal, jat, con el dnico fin de alcanzar el reino del
luminoso Intelecto, el Creador Ra. Este proceso transfor-
mador puede ser traducido a los términos del discurso ra-
cional filoséfico e interpretado como la liberacién respecto
de un punto de vista parcial sometido a las pasiones, «para
ascender a la normativa perspectiva universal y entregar el
alma a las demandas del l6gos y de la ley del Bien».3

De acuerdo con el comentario de Pierre Hadot sobre
los ejercicios espirituales que enumera Filén de Alejandria,
las terapias filoséficas consisten en examinar (zétesis), in-
vestigar a fondo (sképsis), escuchar (akrdasis), atender a uno
mismo (prosoché), leer (andgnosis), meditar (melétai), some-
ter las pasiones a sus correspondientes terapias (la palabra
therapeia también puede referirse a «actos de adoracién»),
rememorar lo bueno (ton kalén mnémai), ejercer el autodo-
minio (enkrdteia) y cumplir los deberes.’
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La atencién a uno mismo (prosoché), o vigilancia inin-
terrumpida, que también practican los sacerdotes egipcios,
alude a una autoconsciencia puramente intelectiva que
nunca duerme ni deja de recordar a Dios. Para los egipcios,
la escritura es un «ejercicio espiritual» que sobrepasa todo
lo que Pierre Hadot y Platén, en su historia sobre Theuth
y el phdrmakon para la memoria (Phaedr., 274-275), pue-
den reconocer en un racionalista sobrio. Aprender a escri-
bir significa aprender una particular forma de vida bajo el
patronazgo de Sesheta o Seshat, la dama de los libros que
mora al pie del Arbol del Cielo y se caracteriza por vestir
una piel de leopardo y sostener un junco y una paleta de
escriba.

Sesheta, sheta y shetan son términos que atafien a miste-
rios, secretos y realidades ocultas. Las palabras sesh (escriba)
y sesh (escribir) se pronuncian de ]a misma manera, aunque
se representen con ligeras diferencias. El conocimiento so-
bre cémo comportarse o cémo administrar la ciudad (niut)
de una deidad y su divina casa (per neter), sobre c6mo ce-
lebrar los ritos sagrados e interpretar las «palabras divinas»
(medu neter) y los oriculos, y sobre cémo transformar
el alma, es potestad de los seguidores de Thot y Sesheta.
Aquellos que, aun estando vivos, son capaces de ver el 4/ de
Thot (de quien deriva todo conocimiento) se convierten en
«gnésticos» (reju), a imagen de los shemsu Hern, los espiri-
tus ancestrales que integran el cortejo de Horus.

En la tradicién sacerdotal egipcia se hace hincapié en el
conocimiento (rej) y en la sabiduria (saret). Sélo a través
de ambos es posible (1) llevar una vida piadosa y feliz aqui
abajo, y (2) alcanzar la transformacién, la unificacién, el re-
nacimiento y la realizacién de la verdadera identidad de uno
en la Duat. Por eso los nombres, los epitetos y las férmulas
de caricter divino, junto con todo lo que es llamado hekax
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(palabras investidas de poder, ya sean teiirgicas o mégicas),
desempefian un papel de enorme importancia.

Sin embargo, la antigua gndsis egipcia no es equiparable
al gnosticismo grecorromano, el cual tomé mucho de las an-
tiguas teologfas egipcias, pero obvié la esencia de su mensaje
y suprimi6 con arrogancia todo el sustento del bellamente
organizado cosmos regido por maat. Los circulos hermé-
ticos, que con toda probabilidad eran exclusivos grupos de
iniciados que se reunian en los templos del periodo tardio
(ptolemaico) —seguidores del camino de Thot (Hermes) e
Imhotep (Asclepio)—, sostenian que los dioses habian otor-
gado a los sacerdotes de Egipto la filosofia, la magia y la me-
dicina. Estas artes, que se aplicaban tanto al cuerpo como al
alma, culminaron en la gnésis que conduce al iniciado de re-
greso al divino Nods. Como sucede con todo conocimiento *
merecedor de tal nombre, el que nos ocupa, capaz de elevar
y unificar, es inseparable de la fe (pistis) y sélo se obtiene
por revelacién, nunca por razonamiento discursivo.
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Capitulo 11

Sacerdotes y guias espirituales

El sacerdote egipcio (#ah, <hombre puro») es un guar-
didn de lo sagrado (#ab) y, en general, se ocupa de conser-
var las ciencias y los métodos tradicionales que se requieren
para alcanzar y preservar el conocimiento, cuyo origen es
divino. La clase sacerdotal (#nut) oficiaba los cultos funera-
rios, dirigia los rituales de embalsamamiento, presidia fes-
tivales en los que las estatuas portitiles de los dioses eran
llevadas en procesién hasta el templo, servia a los reyes
como arquitectos, artistas, expertos en rituales, magos y mé-
dicos, y en ocasiones conducian la guerra santa en nombre
de los dioses.

El registro, interpretacién y conservacién literaria de los
oriculos constitufa una de las principales ocupaciones del
scriptorium del templo en los periodos tardio y ptolemaico,
cuando los arcaicos rituales para consultar la voluntad de
Amén y de otros dioses (peb neter) ya eran una practica mis-
tica para la iluminacién privada y para el encuentro directo
con la divinidad a través de suefios (evocados mediante ritos
de incubacién) y visiones.
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El Reino Medio (en especial durante la XII dinastfa,
ca. 1994-1781 a.C.) se erige como una «edad de oro» cultural,
porque la literatura y el arte de este tiempo fueron elevados
al rango de paradigmas «cldsicos» y su lenguaje permanecié
en uso con propésitos sagrados hasta el periodo romano.
En esa época, lo que conocemos como literatura sapiencial
formaba parte del intento de reorganizar el Estado como
una teocracia representativa basada en la justicia, la verdad y
la sabidurfa. Se empez6 a subrayar la funcién intelectual de
los sacerdotes en cuanto literatos y maestros de una forma
de vida autorreflexiva. Sin embargo, no hay que olvidar que
estos «filésofos» eran oficiales de confianza, burécratas y
administradores al servicio del faraén (elegido por los dio-
ses), por lo que se establecié un estrecho vinculo entre lite-
ratura, politica y retérica.

Las ideas normativas acerca del reinado (77 sut), de la so-
lidaria jerarquia vertical, de los méritos religiosos y de la
lealtad, todas ellas constitutivas del camino a la salvacién,
se pusieron por escrito en documentos de muy amplia di-
fusién. Durante el Reino Medio, los textos en los que la an-
tigua concepcién de maat se universalizaba, desarrollaba y
formulaba por medios discursivos adquirieron un caricter
inicidtico y testamentario. Por eso es ficil intuir una espe-
cie de silsilah, o cadena de transmisién, que presupone la
iniciacién en la forma correcta de vivir y conocer. Se man-
tenia la tradicién oral, pero lo que caracterizaba al periodo de
la X1I dinastia era el «discurso filoséfico» escrito, autorre-
flexivo y sostenido con toda consciencia.

Esta filosofia inicidtica consistia principalmente en amo-
nestaciones y consejos para una vida virtuosa, es decir, en
una ética de humildad, integracién y perfeccién espiritual
basada en el reconocimiento y la identificacién de los ori-
genes arquetipicos de todo orden, en consonancia con la
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doctrina de la imago dei. De acuerdo con la nocién de «<haz
con los demis lo que te gustaria que hicieran contigo», maat
es, desde un punto de vista divino, «la recompensa para el
que se comporta con los otros segiin el bien que se ha gran-
jeado», es decir, un tipo de «pago kirmico». Las instruccio-
nes son ensefianzas transmitidas de padre a hijo. El padre
espiritual abraza a sus discipulos como Atum a sus hijos
inteligibles o el sacerdote una estatua, pues es de este modo
como se transmite el poder vital de ka.

Esta es la idea de dizdoché, o sucesién, habitual en las
escuelas filoséficas helénicas. Un ejemplo lo encontramos
en el neoplaténico Marino (s. v), que menciona «la Cadena
Aurea de los filésofos, la cual se remonta a Solén» (Vita
Procli, XXVI). Se supone que el propio Solén también es-
tudi6 con los sacerdotes egipcios. Asimismo, la paideia her-
mética se fundamenta en la asentada cadena de la parddosis
(tradicién), que avanza paso a paso hacia la iniciacién final.
El inspirado maestro espiritual, rodeado por algunos disci-
pulos que persiguen la iluminacién filoséfica, la transfor-
macién del alma y la visién mistica, representa el Intelecto
divino en persona: es su «encarnacién», o, mejor dicho, su
perfecta imagen (tut, eikdn) en un espejo (anj).

En la remota Antigiiedad helénica, el gufa espiritual, que
ejercia de legislador, hombre de Estado, filésofo, misico y
poeta, era el reflejo de la figura ideal de Quirén, el centauro
medio hermano de Zeus (equiparado con Amén). Quirén,
hijo de Crono (el Noiis hipostitico en la hermenéutica neopla-
ténica) y arquetipo del educador, atina toda forma de sabiduria
¥y conocimiento, y se erige en introductor de una paideia in-
tegral, a la manera de Osiris en su calidad de rey mitico en los
registros egipcios. Segiin Ptolomeo Queno, autor del siglo 1,
Quirén, celebrado como un sabio inmerso en las profundida-
des de la sabidurfa, instruye a Aquiles en las artes de la cura-
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cién y del canto (therapeia y miisica son inseparables) y es el
maestro que ensefia al dios Dioniso (el egipcio Osiris), cuando
todavia es un nifio, las solemnidades y los ritos biquicos.

Como atestigud el famoso poeta heleno Pindaro, el pro-
ceso educativo consiste en pasar veinte afios en una cueva
bajo el cuidado de las hijas de Quirén (Pythian, 4, 103 y
sigs.). En este contexto, la cueva es andloga a la tumba (o al
sarc6fago, anj) y puede verse no sélo como «escuela» sino
también como un lugar para el renacimiento en Kemet, la
«tierra negra», es decir, Egipto.

Otro ejemplo de guia de almas mitico es el citarista y mis-
tagogo Orfeo, considerado asimismo un iniciador en los
misterios. Las doctrinas 6rficas y pitagdricas que se ocupan
del efecto moral y elevador de la misica —en la que se in-
cluyen la palabra, el ritmo, la melodia, el modo, el sonido
y la gesticulacién de una figura danzante canonizada- sélo
pueden entenderse de manera cabal en el contexto de la pai-
deia musical egipcia, dirigida por las diosas Hathor y Maat.
El propio nombre de Orfeo podria ser una traduccién del
titulo egipcio de «principe heredero»3 otorgado a Geb, el
dios de la Tierra, quien (1) armoniza la «naturaleza» (mine-
rales, plantas, animales) con los principios psiquicos vitales
del inframundo osirico, y (2) participa en el proceso meta-
fisico de la creacién en su aspecto de ganso recostado sobre
el Huevo cosmogénico, prototipo del Huevo primigenio en
las cosmogonias érficas.

Ilsetraut Hadot nos recuerda que la «forma literaria de la
guia espiritual, consistente en sucintas instrucciones éticas y
pricticas transmitidas directamente de un hermano a otro o
de un padre a su hijo, ya estaba muy extendida en Oriente
Préximo mucho antes de Hesiodo».3

Aunque en la esfera de la educacién los modelos de este
género literario no se articularon explicitamente hasta el
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Reino Medio, las mismas ensefianzas u otras muy similares
ya se impartian por medios orales como proverbios y dichos
en el Reino Antiguo, ademds de formar parte de las inicia-
ciones regias y sacerdotales relacionadas con las materias
tedrgicas y metafisicas, por lo general guardadas en estricto
secreto. La notoria ausencia en las ensefianzas sapienciales
de la XII dinastia de lo que Jan Assmann llama «instruccién
del corazén» («una teorfa del hombre interior con un voca-
bulario propio de virtudes, mentalidades y valores idealistas,
entre los cuales los que conciernen a la humildad personal
acabarin desempefiando el papel mis importante»)¥ nos
lleva a pensar que las profundas ensefianzas esotéricas no
se ponfan por escrito o que los textos sobre esta materia
(conservados en fragmentos) ya no son ni mucho menos en-
tendidos por los académicos contemporineos.
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Capitulo 12

Los escribas egipcios y la via de Imhotep

Lo habitual es que el escriba egipcio (sesh) se represente
con el aspecto de un babuino (727) a los pies de Thot —el Se-
fior de la sabidurfa, los rituales y las ofrendas, conocedor de
todo— tomando nota de lo que este vicario de Ra le esté reve-
lando. La tipologfa de esta figura hieritica equivale al dngel
(malak) Gabriel, que en la tradicién corinica habla desde
el mundo de lo invisible (Tlm al-ghayb).

En tiempos tan remotos como los de la XI dinastia
(ca. 2040-1994 2.C.) ya encontramos la manifestacién de
que ciertos sabios son instruidos por Thot, guardiin del
Ojo de Horus, quien une y trasciende en si todas las oposi-
ciones o esencias contradictorias. Las alas de Thot ayudan al
iniciado o al b« del difunto a completar el ascenso tedrgico
al reino de los inteligibles. Como sefialé Erik Hornung,
en una tumba del periodo ramésida hay representada una
figura sin parangén: un «ingel» alado de identidad incierta
en una escena judicial tras la muerte, rodeado por lineas
intermitentes que nos indican que se trata de la irradiacién
de la presencia divina.®*
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El difunto, gracias a su paideia metafisica y a su ya ad-
quirida grndsis, se identifica con Thot y se dirige a Osiris
para legitimarse esgrimiendo su conocimiento de las reali-
dades ocultas y las identidades verdaderas. De manera si-
milar, el Hermes de los papiros mégicos grecoegipcios no
s6lo es un pantokritor —el gobernador del mundo que rige
el destino, la justicia y la sabidurfa—, sino que también ha-
bita en el corazén (enkdrdios) del hombre, representando su
mis elevada Identidad noética. En cada aspecto del faraén
(per aa) se reconoce a Thot, pues como perfecta tut (eikdn)
de Dios, 0 como Hombre Perfecto, atina todos los nombres
y cualidades de Thot, es decir, todos los arquetipos noéticos
de Atum-Ra reflejados en el espejo de Horus.

Se dice que las sagradas escrituras atribuidas a Thot se
encuentran en el interior o a los pies de sus estatuas. En los
textos del Reino Medio se alude a un «libro divino de Thot»
cuya existencia podrfa entenderse a diferentes niveles onto-
l6gicos, desde la plenitud y unicidad noética de los arqueti-
pos hasta los «miembros esparcidos» de los libros sensibles.
Segiin el egipcio Plotino:

Asi como el lenguaje fl6gos] hablado es una imitacién /mi-
mema] del lenguaje en el alma, del mismo modo el lenguaje
presente en el alma es una imitacién del lenguaje en la otra
hipéstasis [Noiis] [Enn., 1, 2, 3, 27f].

Los neoplaténicos estiman que hay diferentes niveles
de lenguaje en correspondencia con los diferentes grados de
percepcién y de ser, y que se extienden desde el divino
Lenguaje hacedor (Hu, la abundancia y plenitud noética,
la voluntad creadora de Dios expresada con «palabras», los
l6goi demitirgicos) hasta el lenguaje fragmentado y disperso,
como el desmembrado Osiris, al nivel de los sentidos. En la
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estatua del sabio Amenhotep, hijo de Hapu, tallada hacia el
1360 a.C., encontramos escrito:

Yo soy introducido en el libro del dios; yo vi las transfigu-
raciones de Thot y fui dotado de sus misterios.»

El Libro de Thot, escrito en demético y compuesto pro-
bablemente en el siglo 1 a.C., contiene un didlogo entre Thot
y su discipulo, el Amante del Conocimiento (mer-rej), en
torno al conocimiento (rej) que conduce a la inmortalidad,
en el que se abordan la topograffa sagrada de Egipto y del in-
framundo osirico, asi como los lenguajes sagrados y los mis-
terios. En las conversaciones filoséficas de esta naturaleza, en
las que se ve involucrado Osiris y que probablemente par-
ten de ejemplos antiguos, se alude en ocasiones a Imhotep
(Imouthes), uno de los principales sabios del Reino Anti-
guo, que hard su entrada en la literatura hermética bajo el
nombre de Asclepio. Imhotep y Amenhotep, hijo de Hapu,
son dos santos egipcios paradigmdticos, elevados al rango
de dioses y patrones de toda la sociedad.

La base de una estatua del faraén Dyeser, de la III dinas-
tia (ca. 2650 a.C.), estd grabada con los nombres y titulos
de Imhotep, al que la tradicién egipcia inmortalizé como
el modelo de todos los sabios y filésofos. Pertenecié al «sa-
cerdocio del Ibis» y se le atribuyen los primeros ejemplos
de arquitectura en piedra y de literatura sapiencial. Imho-
tep, sumo sacerdote de Heliépolis, «jefe de los escultores,
los albafiiles y los productores de recipientes de piedra»,*
también desempefié las mis altas funciones en el culto a
Atum-Ra. Es posible que desempeiiara las funciones de ar-
quitecto durante el reinado de Hor-Seth Jasejem, cuando
por primera vez se utilizé la piedra como material de cons-
truccién a gran escala, y el posterior de Sanajt-Nebka, el
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fundador de la III dinastia en torno al 2670 a.C. Imhotep
continué su labor bajo las 6rdenes del faraén Necherjet
Dyeser, para quien planificé y construyé la pirdmide esca-
lonada del complejo de Saqqara.

Por su condicién de principal sacerdote lector, Imhotep,
hijo de Ptah, era el mayor experto en rituales tetirgicos y
de proteccién. El sacerdote lector (beri beb) es maestro de
las fuerzas heka y de los libros sagrados del templo. Co-
noce todos los atributos sacramentales y divinos inmanen-
tes al mundo creado; todos los simbolos tradicionales y sus
ocultos poderes teiirgicos; todos los encantamientos y las
férmulas para la sanacién, la proteccién y los maleficios,
y todo tipo de amuletos. Podria considerarse un «mago»
(aunque este término seria distorsionado y demonizado por
las posteriores tradiciones espirituales, en especial por el
cristianismo), pero en absoluto un hechicero que trabaja por
cuenta propia; mis bien se trata de un gnéstico ortodoxo,
funcionario del Estado, que se ocupa de las manifestaciones
divinas (bax) y de sus esencias ocultas. En contraste con
las précticas intelectuales del sacerdote lector —guardidn del
saber tradicional transmitido dentro de las instituciones
del templo, ya sea en forma oral o por medio de los escritos
sagrados—, el carisma y el desempefio ritual de la ta rejit,
«mujer sabia», se circunscriben a la oralidad y al entorno
sagrado de la comunidad local.

Después de su muerte, Imhotep terminé convirtién-
dose en el patrén de los escribas y de los amantes del co-
nocimiento (rej), sobre todo de aquellos «filésofos» que
orientaban su especial forma de vida ritualizada a la inmor-
talizacién noética segiin el modelo del propio Imhotep, hijo
de Prah, «exitoso en todas sus acciones, grande en milagros»
(Brit. Mus., 1027/147). Los trabajos literarios y las ensefian-
zas sapienciales de Imhotep eran bien conocidos por los es-
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cribas egipcios, que lo retrataban en una postura sedente,
vistiendo un largo delantal y la cefiida capa azul caracteris-
tica de Ptah, y con un papiro enrollado en el regazo, junto
con la siguiente ofrenda votiva escrita:

Agua del cintaro de cada escriba para tu ks, oh Imhotep.

La imagen del escriba Imhotep sentado, a veces con (1) el
cetro uas como sefial de poder y dominio, y con (2) el jero-
glifico del anj, simbolo del aliento divino de la vida, se con-
sideraba un recipiente de la inspiracién divina y la sabidurfa.
Durante el Reino Nuevo, Imhotep reemplazé a Nefertum
(el nacido del loto primordial en las fosas nasales de Ra) en
la triada menfita de Ptah, Sejmet y Nefertum. Como el gran
beri beb, Imhotep es imagen de Thot.

En tiempos de la XXX dinastia, el divinizado Imhotep,
ademds de mediar entre la comunidad de los neters y el
mundo humano como sanador y mensajero, formaba parte
de una triada junto con Ptah y Apis-Osiris. En el periodo
ptolemaico, Teos, sumo sacerdote de Menfis, lo describe en
sus oraciones como «el que lo calcula todo para la biblio-
teca; el que restaura lo que se ha echado a perder en los li-
bros sagrados; el que conoce los secretos de la Casa de Oro»
(Vienna 154; PM, 111, 214).

Se llamaba «Casa de Oro» a los talleres en los que se
«daba nacimiento» a las estatuas de los dioses y, también, a
las cdmaras mortuorias de las tumbas donde se producian el
renacimiento espiritual y la entrada en el reino de la luz in-
teligible. El taller del embalsamador y el edificio en el que se
tallaban el sarcéfago y la estatua del k4 recibian asimismo el
nombre de per nebu. A este respecto, es importante recor-
dar que el sacerdote lector estaba presente en todo el pro-
ceso de embalsamamiento que se desarrollaba en la «Casa
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de la Belleza» (per nefer). Alli, bajo la direccién de Anubis
(o, mejor dicho, del beri seshet, sacerdote protector de los
misterios) y por medio de las «artes hierdticas» de Thot e Isis,
el cuerpo-jat (el cadiver) se transformaba en el cuerpo-sah,
icono de su resplandeciente arquetipo dureo.

Por eso en el primer pilar del templo mayor de Isis en
File hay una inscripcién, datada en el reinado de Tiberio,
en la que se alaba a Imhotep como «maestro de vida que
da vida a cualquiera que lo ame, maestro por el que todos
viven [...], que vivifica a quienes se aproximan a la muerte,
que hace aparecer el huevo en el vientre» (ibid., VI, 217). Su
«filosoffa» es la filosofia de la vida y la resurreccién, pues
distribuye todo lo que brota de Geb y germina en la super-
ficie de la tierra.
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Capitulo 13

.

Amenhotep y la teologia de Amén

Otro sabio ejemplar, intermediario de Amén y elevado
al rango de dios con un culto propio, es Amenhotep, hijo
de Hapu, reconocido ademds como el amado hermano de
Imhotep. Los sacerdotes egipcios llegaron a afirmar que
«los cuerpos de ambos estin completamente unidos».

Amenhotep nacié en torno al 1450 a.C., en tiempos de
Tutmosis III. Pasé sus primeros cincuenta afios en Atribis,
su ciudad natal en el Bajo Egipto, donde fue escriba real y
jefe de los sacerdotes de Horus-Jentijeti. Tutmosis I1J, el fa-
raén reinante, invité a Amenhotep a su corte en Tebas (Uast)
y lo elevé a arquitecto jefe y a primer escriba. De este modo,
pasé a ser el responsable de la construccién, la mineria, la
educacidn, la teologia, las ciencias y los cultos sagrados, asi
como el organizador de los jubileos del faraén y el encar-
gado de «calcularlo todo». En las inscripciones talladas en
sus estatuas, Amenhotep se dirige a si mismo como lo haria
un gndstico o un teiirgo:
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Tii sales al cielo y superas al desvergonzado; tii estds unido
alas estrellas y alguien te aclama en la barca de Ra.

Amenhotep «permanece con el corazén a la escucha
cuando anda en busca de un plan para superar algiin pro-
blema sin solucién conocida, como si fuera alguien cuyo
corazén ya sabe qué hacer; encuentra una oracién aunque
ésta haya sido destruida; maestro de sabiduria [...], guia al
ignorante a través de los acontecimientos desde los tiempos
primigenios y muestra su lugar a todo aquel que ha olvi-
dado cuil ocupaba; sus ideas son de gran utilidad cuando
busca monumentos para hacer inmortal el nombre de su
sefior; relata proverbios y actiia con los dedos; conduce al
género humano».+

Amenhotep, reconocido como gran artista y constructor
de tumbas y templos para la realeza, ademds de como sa-
bio y sanador, fue venerado por numerosos seguidores a lo
largo de toda su vida por haber trascendido el reino de los
mortales antes incluso de su fallecimiento. Su imagen es la
de un anciano con una gran peluca redondeada y un delan-
tal que le cubre todo el torso. En tiempos ptolemaicos, los
rollos de papiro y las paletas de los escribas atin llevaban su
insignia. En la XXII dinastia, Hor-aj-bit, sacerdote y su-
pervisor de la puerta de entrada al templo de Amén, decia
de Amenhotep que era conocedor de «los poderes secretos
ocultos en las escrituras del pasado, que datan de la época
de los ancestros» (PM, 11, 103). Se le acredita (junto con
otro sabio experto en secretos ancestrales, Jaemuaset, hijo
de Ramsés I1 y sumo sacerdote de Ptah en Menfis) como el
formulador del capitulo 167 del Libro de los muertos:

Ellibro de alguien cuya apariencia estd oculta, encontrado
por Amenhotep, Hijo de Hapu, el principal sacerdote lector
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del faraén, el justo /maajeru]; libro con el que él mismo se
procuré proteccién para sus miembros [Pap. Louvre, 3248).

La sabiduria de Amenhotep como constructor esti re-
lacionada con las revelaciones oraculares de Amén y con
el llamado misticismo eidético, o numérico, que propor-
ciona un sistema de correspondencias y formas, colores y
niimeros, razones musicales, procesos astronémicos y al-
quimicos en concordancia con la liturgia césmica del Afio
y con los ritmos del descenso demidrgico y de la ascensién
tetirgica. Dentro de esta metaestructura mitolégica de ma-
nifestaciones divinas (bax, jepern), el Estado es uno de los
templos de la Palabra creadora y sustentadora de la vida,
constituido por la luz y el sonido noéticos, convertidos en
mantras, cantos y formas visibles, lo que hace que las rea-
lidades manifiestas se vean como una especie de sistema
semiético donde la ontologia se transforma en simbologfa.
Hasta cierto punto, en Egipto las definiciones musicales
son teoldgicas, de acuerdo con el relato de Dion Casio
segiin el cual los dioses egipcios son tonos separados por
cuartas.+ i

Las relaciones macrocésmicas y microcésmicas se refle-
jan en cada nivel de la existencia: hasta el sarcéfago reviste
importancia como modelo del cosmos. Por eso el sab, el
cuerpo de esplendorosa piel dorada de la vida después de la
muerte, se considera el ezkdn restaurado de la Forma divina,
eidos. Si lo semejante sélo es conocido por lo semejante,
entonces para conocer al dios que infunde el aliento vital en
el universo es necesario que uno albergue algo de ese dios.
El cosmos no es inteligible por la mera observacién, sino
que debemos estar afinados segiin la propia afinacién del
cosmos, ajustados a sus ritmos eternos y a sus principios
trascendentes, para alcanzar la oculta unidad arquetipica de
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todas las cosas en el nivel noético del Intelecto, una unidad
«Oculta en el Nombre» (amun ren-f).

En dltimo término, todas las cosas son «aniquiladas» en
el nivel de Nun o del oculto Amén, el Uno del que nadie
es testigo, porque ningtin dios precede al Uno: «Junto a £l
no hay ningin otro dios, quién podria decir cuil es su apa-
riencia». De ahi que en el himno a2 Amén (Pap. Leiden, 1,
350, 200) se introduzca primero la teologia afirmativa (y se
declare que Amén se completé a si mismo igual que Atum,
con su ba situado en el cielo, su cuerpo en la Duat y la ima-
gen de su culto en el sur de Heliépolis), y después se ex-
ponga la teologia negativa (con el argumento de que Amén
estd absolutamente oculto y no es posible decir nada cierto
acerca de El).

El Dios inefable se esconde de los dioses noéticos y de
los seres humanos: las escrituras no ofrecen informacién
sobre El ni existe ninguna teoria que pueda explicarlo.»
Se le llama Ba porque no hay nombre para El: ni siquiera
«Amén» es el verdadero nombre de Dios. Sin embargo,
desde la perspectiva de la divina inmanencia, cada nombre
lo es del Principio inefable.

Para Jan Assmann, el término ba se utiliza cuando se quie-
re decir que una divinidad (mientras en si misma se mantiene
en estado trascendente) estd oculta tras una multitud de ma-
nifestaciones; de este modo cobra presencia el paradigma
invisible de su manifestacién. Por tanto, el mundo visible
contiene el Alma del Mundo (el B4, constituido por la mul-
titud de las almas particulares con sus lgoi) que lo anima y
mueve, convirtiéndolo asi en un mundo animado y afin al
aspecto corpdreo y césmico de Ptah, o Amén-Ptah, «como
lo era para los neoplaténicos, que crefan en el anima mundi.
Este paralelismo no es en absoluto artificial».# Assmann estd
en lo cierto cuando afirma que hay estrechas conexiones entre
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las concepciones egipcias y platénicas del Alma del Mundo,
pero no olvidemos que para Plotino ésta deriva del Alma
hipostitica, que a su vez es el origen de las almas humanas
individuales.

Si se considera que Amenhotep es una manifestacién de
Amén es porque su ba llevé a término la identificacién
esencial con el Ba divino, en ocasiones representado como
un carnero con cuatro cabezas. Esta identificacién solar im-
plica la reintegracién y unién con El, el que «otorga sus bax
en millones /bebn] de formas», donde hehx viene a signifi-
car la inconmensurabilidad de los miembros o atributos del
ilimitado cuerpo teofinico de Amén, manifestados «en Su
nombre», es decir, de acuerdo con los patrones arquetipicos.
En la forma del Intelecto solar que se revela a si mismo,
Dios es «hebu, cuyos limites son desconocidos, o el Escara-
bajo (jeper), cuyo cuerpo es también desconocido» (Leiden
stela, V, 70). Obra como la omnipresente luz inteligible del
Solitario Uno, que cre6 los gloriosos bax de los dioses me-
nores y de los humanos (Pap. Berlin, 3030, 8-9).

Amenhotep se vuelve en verdad divino por ser «seguidor
de Thot y haber nacido del noble Hapu, hijo de Amén».
Asi pues, Amenhotep pertenece, z priori, a la cadena solar
(ala seird neoplaténica) que desciende del reino noético. Por
su condicién de escriba real, «el sabio Amenhotep, hijo del
heraldo viviente Apis, sacerdote de Amén y amado hijo
suyo, de firme corazén, sefialado por Seshat, divino véstago
de Thot», es llamado a guardar el orden césmico (desempe-
fiando, por tanto, una funcién avatirica) y a ensefiar a los
seguidores ya purificados el camino de regreso a la barca
solar de Amén-Ra.

Hapu, el padre terrenal de Amenhotep, se interpreta
como el sagrado buey Apis, y su madre, como Hathor-Idit,
la justa (maajern), la madre del dios. Ademds de Apis y
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Hathor, Amenhotep es iniciado por sus padres espiritua-
les, Thot y Seshat (Sesheta). Como perfecto gnéstico que
ha llegado a realizar su Identidad divina (Ba), estd unido al
pléroma arquetipico, identificado con Thot, y, de acuerdo
con su rango divino, es representado portando el disco de
la luna creciente, lo que hace de él el «<Hermes tebano». In-
tegrado de este modo en el panteén tebano oficial, Amen-
hotep formula oriculos e irradia desde el mds all4 la baraka
sanadora.

Segtin Porfirio, «Hermes, con sus atributos dorados —que
en realidad no son otros que los del l6gos—, acude al en-
cuentro del alma y con claridad sefiala el camino hacia el
objetivo» (Stob., Ecl., I, s1). Amenhotep desempefia esta
misma funcién, por lo que sus seguidores y devotos tienen
la esperanza de unirse con él y con Imhotep en la vida des-
pués de la muerte para atravesar la Duat osirica, y no como
separadas e ilusorias almas individuales, sino en la forma de
sus Sefiores protectores, es decir, de los bax de Amén ya
integrados en Dios.

En las antiguas inscripciones de los sarcéfagos egipcios
(Catdlogo del Cairo gen., 6234), Dios, bajo la «pitagérica»
miscara teolégica del Thot matematico, dice lo siguiente:

Yo soy Uno que se transforma en Dos.

Yo soy Dos que se transforman en Cuatro.
Yo soy Cuatro que se transforman en Ocho.
Y a pesar de todo, Yo soy Uno.

Esta procesién empieza en Ja Ménada (que conserva los
principios seminales contenidos en los niimeros) y se ve
transformada en la infinidad de la Diada, a la que los neo-
pitagéricos llamaban «justicia», «Rea» e «Isis». De acuerdo
con La teologia de la aritmética (atribuida a Jimblico), los
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pitagdricos siguen las doctrinas egipcias al denominar «Pro-
teo» a la Ménada, pues «Proteo era en Egipto un semidiés
capaz de adoptar cualquier forma y contener las propieda-
des de cualquier cosa».#

Segtin Pitdgoras, la Tétrada representa la «superficie» y
«cuatro son los fundamentos de la sabidurfa —aritmética,
misica, geometria, astronomia—, ordenados como 1, 2, 3,
4»4 La Octada produce el volumen (es el primer cubo) y
sus ocho integrantes son llamados los «padres y madres
de Ra», es decir, la Ogdéada de Hermépolis oculta en las
profundidades de Nun. Esta Ogddada trascendente hace
germinar, a partir de sus propias semillas, brotes dorados
escondidos en el loto oculto que florece a la existencia como
el primigenio loto noético de Ra, el principio de la luz di-
vina que constituye el cosmos inteligible.

Un hijo y seguidor de Thot, por ser su imagen micro-
césmica, ejercerd de mediador con la unidad metaffsica y
contemplari el orden formal que brota:de la incomprensible
Unicidad y regresa a su Fuente suprema.
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Tercera parte

En el reino de la semiética divina






Capitulo 1

El icono ramésida
y las tres hipéstasis de Plotino

La antigua civilizacién egipcia se fundamenta como uni-
verso seméntico en principios metafisicos segtin los cuales
todo lo que existe son irradiaciones divinas organizadas en
la metaestructura semiética de los neteru y otras fuerzas
dindmicas que no actdan de cualquier manera, sino que re-
producen sus arquetipos espirituales y paradigmas cilticos.
Las matemaiticas y la mitologfa de los cielos se traducen en
el reino de las imdgenes sensibles de acuerdo con exactas
correspondencias entre el macrocosmos y el microcosmos,
como si cuanto existe imitara los arquetipos, los niimeros
y los precedentes divinos.

El mundo de los neters y los aju, que conserva su orga-
nizacién permanente y su forma ideal, dota de estructura
al lenguaje y proporciona la iconografia oportuna para que
este mundo se vuelva inteligible. Se distinguen claramente
«aqui» y «alli», como entasitha y ekei en la filosofia de Plo-
tino. Sin embargo, los distintos reinos ontolégicos estin por
entero integrados y gobernados por las leyes de los mis-
mos patrones noéticos y por la misma maat, esto es, por la
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misma verdad y justicia. El curso del sol y sus ritmos litir-
gicos, convertidos en «texto sagrado» e «icono hieritico»,
‘constituyen el misterio inmanente a la transformacién y al
renacimiento solar; funcionan asf como modelo de vida, y
su filosoffa trasciende la muerte y aspira a una inmortaliza-
cién (apathanatismds) solar.

Los aju, los poderes iluminadores del mundo sagrado,
sustentan el ritualizado y decisivo proceso de transfigura-
cién (saju). En un texto del Reino Nuevo se proclama con
toda solemnidad que «quien sabe esto» y «quien hace esto»
(es decir, quien vive de acuerdo con el intelecto, 4j,"y con
sus patrones arquetipicos) «es una imagen del gran Dios».
El conocimiento (gndsis) incluye (1) el conocimiento esoté-
rico de la propia identidad suprema, y (2) el conocimiento
de los rituales sagrados que mantienen el orden césmico y la
armonfa. Ambos se convierten en praxis ciiltica, filoséfica,
social y politica. Segtin Jan Assmann:

El universo no sélo se interpreta en funcién de los actos
divinos, como rituales celebrados por los dioses: esta misma
interpretacién también se escenifica en forma de ritual.*

Las diferentes ramificaciones de la teologia egipcia coin-
ciden con el neoplatonismo (asi como con toda la tradicién
érfico-pitagérica) en que la participacién humana en ritos
(teletas) e intelecciones (noéseis) resulta esencial en el es-
quema divino que sostiene el mundo, esto es, en la mani-
festacién de las energias divinas (i dyndmeis, sejemu). Con
la bisqueda del origen y del significado de las cosas (ta
prdgmata), tanto en la filosofia como en los ritos sagrados,
se pretende contemplar la verdad eterna de la realidad y
ascender a lo divino para reunir la identidad primordial
arquetipica.
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Un texto de comienzos del periodo ramésida (ca. 1290
a.C.) sentencia que «el dios de esta tierra es el sol en el fir-
mamento. Sobre la tierra [sélo] estin sus simbolos [las es-
tatuas divinas]» (Pap. Boulaq, 4, 7, 15-16). Proclo se alinea
con el pensamiento de los sacerdotes del Reino Nuevo y del
periodo tardio al afirmar que «todas las cosas se presentan
en orden légico, por tratarse de simbolos de los divinos 61
denes del ser» (In Parm., VI, 1062).

De acuerdo con la teologfa solar de Amén-Ra y con la
metafisica neoplaténica, los microcésmicos ojos del alma
(hoi tes psychés ophtalmo), que imitan a los Ojos divinos en
su propio nivel ontolégico, se valen de imigenes para ver a
los dioses en las luminosas (a#goeidés) investiduras de sus al-
mas. Los bax de los dioses no sélo penetran en las imigenes
materiales producidas de acuerdo con las estrictas reglas de
la iconografia hierética, sino que también pueden aparecer
como visiones (en funcién de las capacidades receptivas del
alma, epitedeiotes, y de la semdntica del mundo ya estable-
cido como representacién) dentro del espacio interior de la
imaginacién. Cuando el sacerdote egipcio contempla la ima-
gen sagrada de un dios, siente el poder invisible (sejem) que
irradia la estatua «animada» y bellamente decorada junto
con aromas de incienso y aceite. Si por alguna razén el dios
se apareciera en su forma epifinica (la visién experimen-
tada por el iniciado), manifestaria la misma irradiacién y el
mismo inmenso poder. De ahi que Proclo diga:

Los dioses son en si incorpéreos, pero dado que quienes
los ven poseen un cuerpo, las visiones emanadas de los dio-
ses que alcanzan a esos dignos receptores tendrdn, aparte de
ciertas cualidades propias de los dioses que las envian, algo
connatural [syngenés] a quienes las reciben [...). Puesto que
las visiones emiten luz divina, poseen efectividad y represen-
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tan los poderes de los dioses a través de sus simbolos visibles,
permanecerin en contacto con los dioses que las han enviado.
Esta es la raz6n por la que los inefables simbolos de los dioses
son expresados en imdgenes y unas veces se proyectan con una
forma y otras con otra [In Remp., 1, 39, 5-17].

La imagen ramésida extraida del Libro de las puertas
(divisién 12, tumba de Ramsés VI, ca. 1143-1136 a.C.) po-
drfa interpretarse como una representacién simbélica de los
principios metafisicos que terminaran convirtiéndose en las
tres hipéstasis divinas de Plotino (204-270). El icono per-
sonifica a Nun mediante una figura que sostiene en alto la
barca solar. Era habitual que los egipcios representaran a
los dioses, en especial a Ra en sus diversas formas, viajando
en ese tipo de barcas. Las barcazas ceremoniales se utili-
zaban con fines cilticos. Las dos barcas de Ra, Mandyet
y Mesket, se representan a menudo encima de los jerogli-
ficos para «cielo» (pet) y «lago, estanque» (she). Al alzar la
barca (uia) de Ra se manifiesta y establece el espacio lumi-
noso (Shu), o «lugar» noético inicial (simbolizado por He-
liépolis), dentro del Océano que contiene el inmanifiesto
Huevo primordial del kdsmos noetds. Este acto teogénico
del alzamiento de la corte de los dioses es lo que hace que
el cosmos inteligible se manifieste por entero en su forma
arquetipica. El escarabajo Ra-Jepri en la barca sagrada esla
forma de Ra, el Creador solar, que cobra existencia (jeper;
el término jepery significa «teofanias, irradiaciones, mani-
festaciones»).

En la parte superior de este icono del Libro de las puer-
tas vemos el cuerpo de Osiris arqueado hasta cerrarse en
un circulo mientras es abrazado por la uniformidad de las
Aguas. Sus brazos sostienen a la diosa Nut (el Cielo), que
estd boca abajo y agarra el disco solar (aten), simbolo su-
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premo de la Luz inteligible. Hay dos inscripciones: «Este es
Osiris, él rodea la Duat» y «Esta es Nut, ella recibe a Ra».

El sol, visible e invisible, desempefia un papel central en
el culto tedrgico. Gregory Shaw afirma que «los misterios
tedrgicos fueron misterios solares»* y que la luz del sol como
fuente de poder, «mds alld de una analogfa conceptual del
Demiurgo noético, fue el synthema del mismisimo Uno».3

De acuerdo con la lectura neoplaténica, Nun deberia ser
equivalente al Uno (to hén), la suprema e inefable fuente
de todo. El solar Ra (o Atum-Ra) seria el Intelecto divino
(Noiis), mientras que su sagrada barcaza, con los dioses en
pie a bordo, constituiria y articularia el cosmos noético de
las Ideas divinas, de los luminosos intelectos y de los princi-
pios inteligibles (archai, theoi). Osiris rodea la Duat, el sutil
mundo interior del Alma divina en su faceta macrocésmica.
De modo muy parecido se completan las tres hipéstasis -
plotinianas de la realidad divina, tal como se presentan, por
ejemplo, en Enn., V, 1. Es de suponer que el mundo fisico
deberia localizarse dentro del circulo osirico.

Ideas idénticas o muy semejantes, a veces en referencia a
divisiones metafisicas, pueden expresarse mediante un gran
nimero de imigenes miticas y construcciones teolégicas
diversas. Plotino expone asimismo que el universo yace en
el Alma, la cual es anidloga a Osiris o a Isis-Hathor en su
forma de vaca celestial. El Alma, el Bz de Amén, o el aliento
de Shu en el 4mbito psiquico de Osiris, «lo sostiene [al uni-
verso] y nada es sin su-parte de alma. Es como si una red
inmersa en el mar tuviera vida propia, pero fuera incapaz de
hacer suyas esas aguas en las que se encuentra. El mar estd
extendido por completo, mientras que la red se extiende con
las aguas hasta el limite de sus posibilidades, porque nin-
guna de sus partes puede estar en ningiin otro lugar que en
el que se encuentra» (Enn., IV, 3, 9, 36-42).
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En el capitulo 153a del Libro de los muertos se describe
la imagen de una red tendida desde el cielo hasta la tierra.
Exactamente igual que el Uno (el primigenio océano de
Nun) contiene el mundo eterno de las Ideas y todo lo de-
mds, asi el eterno mundo divino (el circulo osfrico, trascen-
dido por el circulo de Ra) contiene el mundo temporal. De
acuerdo con Arthur Hilary Armstrong:

Es como si estuviéramos en el interior de un gran animal
cuyas huellas vemos por todo el mundo. No cabe duda de que,
por ser psyché, somos también ese animal; por tanto, si pensa-
mos por dénde debemos buscarlo, podemos concluir que en
nuestras presentes circunstancias se halla dentro de nosotros.t

Como ocurre en el neoplatonismo con el supremo e
inefable Uno, lo mis habitual es que Nun se describa en
términos negativos. Es la oscura, informe e inerte potencia-
lidad que trasciende el Ser, la Vida y la creadora Inteligencia
solar. Mientras que la Duat osirica y la barca solar de Ra
albergan las formas psiquicas y espirituales, todas las formas
se disuelven sin dejar rastro en las oscuras «aguas» de Nun,
el abismo mds all4 del Ser que trasciende todas las categorias
del conocimiento y que, por tanto, sélo puede describirse en
términos negativos. Esta manera de expresarse es propia de
la teologia negativa ramésida de Amén (elaborada durantela
XIX dinastfa, 1295-1188 a.C.), pero también la encontramos
en el misticismo neopitagérico que florecié mas de doce si-
glos después en la Alejandria prolemaica y romana.
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Capitulo 2

De vuelta a la propia estrella nativa

Para los tedlogos del antiguo Egipto, el entramado de la
existencia estd compuesto por los medu neter, es decir, por
las palabras e imdgenes divinas que se manifiestan en los
distintos niveles de la autorrevelacién de Dios. En cuanto
medu neter, los jeroglificos (en griego, hierds significa «sa-
grados», y glyphé, «tallar, esculpir») no eran signos arbitra-
rios sino (1) Ideas invisibles con (2) sus correspondientes
iconos semidticos visibles que brotaron de la boca de Dios y
germinaron en las conexiones arquetipicas y ontolégicas que
yacen en la naturaleza de las cosas.

En algunos aspectos, los jeroglificos constituyen el tapiz
pleno de significado de la existencia y sus organizadas ca-
racteristicas formales. Tallados y pintados, son reflejos sen-
sibles e imdgenes de los verdaderos «jeroglificos» situados
en el émbito de las divinas Formas abrazadas por el divino
Intelecto de Atum-Ra. Por tanto, esta escritura dada por
Dios muestra el auténtico rostro de las cosas, su eide, y re-
vela el juego de sus interconexiones, que hallan mejor ex-
presién en la «etimografia» mistica que en la «etimologia»,
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tan apreciada por los gramiticos griegos y por sus sucesores
modernos en el campo de la filologfa. El énfasis exclusivo
en la etimologfa descansa sobre la fe en el caricter revelador
del lenguaje hablado, no en los coloridos simbolos visuales
y los iconos grificos con los que explicitamente se consti-
tuye la misteriosa coherencia del universo.

En los signos de la escritura egipcia se reconocian imige-
nes de las palabras de la creacién, concebidas y pronuncia-
das por Ptah y grabadas por Thot. Puesto que la escritura
simbélica de los sacerdotes egipcios se consideraba una imi-
tacién de la demiurgia divina, tenfa una funcién tetrgica y
gozaba del poder sacramental de la elevacién, revelado, por
ejemplo, a través de las inscripciones y decoraciones que en-
contramos en las paredes de los templos del periodo tardio,
época en la que el corpus del conocimiento ciltico se erigié
de acuerdo con su propia gramitica simbélica en forma de
construccién arquitectdnica equivalente al arquetipico Li-
bro de las Formas.

El Libro de las Formas lo escribié Thot al comienzo de
las manifestaciones y permanece inalterado en el cosmos
noético mientras se repite sin cesar en el reino de las com-
posiciones psicosomiticas y de sus particulares destinos.
Dice el difunto en los Textos de los sarcofagos:

Yo soy uno de los ministros del Maestro de las Cosas, el
que guarda el Libro de las Formas [CT, 335].

Robert Thomas Rundle Clark afirma que, de acuerdo
con el concepto egipcio de las «Formas», esta «idea cua~
sifiloséfica» puede ampliarse hasta significar «estados de
desarrollo, especies y signos visibles».s La doctrina platé-
nica reconoce que «la forma es esa especie de ser siempre
idéntico a si mismo, increado e indestructible, que nunca
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recibe nada que venga de fuera, como tampoco nada de lo
que contiene la abandona para dirigirse a otra cosa; invisi-
ble e imperceptible para los sentidos, su contemplacién se
concede en exclusiva a la inteligencia» (Tim., 51e-52a). Esta
doctrina ya estd presente y elaborada en el sistema teolégico
egipcio.

El Egipto terrenal (con el que se simboliza el mundo en-
tero) y todos los elementos de su topografia son admirados
como imagen del Egipto celestial. La tierra de Kemert, por
su parte, es imagen del Paradigma divino, visualizado y
representado por los cielos, por donde fluye el Nilo celeste
y cuyas aguas surcan los seres divinos.

Las ensefianzas pitagéricas y platénicas suponen que las
estrellas fueron almas o sus residencias arquetipicas (cuando
no los propios arquetipos resplandecientes), de acuerdo con
el prototipo egipcio explicitamente evolucionado desde el
tiempo de las pirdmides. Para los platénicos, aithér (en sins-
crito, akasa) es la sustancia de la que est4 hecha el alma,
o, expresado con propiedad, su vehiculo estelar; es la sutil
sustancia que, segiin se dice, respira el universo, esto es, el
«discurso» que emergié de la boca de Amén en la forma del
aliento dador de vida de Shu. El b de Shu es el elemento
del aire. En el Libro de los muertos (férmula 38a, para nu-
trirse del aire en el reino de los muertos), el difunto dice lo
siguiente:

Yo soy Atum, el que asciende del Abismo a las Aguas Ce-
lestiales. Yo he tomado asiento en el Oeste y he dado érdenes
a los espiritus que tienen ocultos sus asientos, porque soy el
Leén Doble y en la barcaza de Jepri se me aclama. Yo me ali-
mento en la barca de Ra y asi me hago fuerte, en ella vivo y del
aire me nutro, y bebo.
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Es en las estrellas donde moran los muertos, pues el alma
tiene su propia existencia separada del cuerpo mortal. El ba
pertenece al Cielo; el jat, a la Tierra. En palabras del ini-
ciado érfico:

Yo soy hijo de la tierra y del cielo estrellado, pero mi ver-
dadera naturaleza pertenece sélo al Cielo [Kern, Orphicorum
fragmenta, 32b).

Esta idea, tan préxima a los tempranos sistemas de la
vida después de la muerte que encontramos en las #panisad
y en las ensefianzas érficas, estd atestiguada por primera
vez en textos egipcios. Segiin Platén, las estrellas fijas fue-
ron creadas como eternos animales divinos que permane-
cen en un mismo lugar y siempre rotan de la misma manera
(Tim., 40b). Por tanto, es inevitable que cada alma regrese
a su estrella nativa. Para los egipcios, «llegar a ser una es-
trella» constituye el propésito de la ascensién tetirgica,
tomando como modelo el m:°7gj del rey, hijo de Ra. Las es-
trellas, como simbolos visibles de las Ideas noéticas, son los
rostros espirituales de las almas transformadas de los difun-
tos y se juzgan divinas (neters), pues las almas divinizadas
se consideran dioses. El alma de un gnéstico llega incluso
a desempefiar el rol del Creador, el Sefior de la totalidad,
tras tomar posesién de sus atributos, mostrando que Eles
el Sefior de la Vida y participando en el trabajo demitrgico
del Creador.

La iconografia de los dioses se construye como un sis-
tema de alusiones simbélicas a la funcién y a la naturaleza
esencial de los principios metafisicos que dirigen el trabajo
demitrgico completado a través de los medu neter. Por eso
los jeroglificos reciben el nombre de «dioses» y los signos
individuales de la escritura se equiparan a dioses concre-
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tos. Los dioses habitan en los medu neter, es decir, en los
jeroglificos, igual que en las imigenes del culto, las cuales
se crean siguiendo los mismos procedimientos que los je-
roglificos. La propia semiologia de los dioses (sus clases,
rangos, epifanias, interconexiones, funciones, separaciones
y unificaciones) es una manera de «escribir» la realidad, de
elaborar el tapiz manifiesto de los nombres y los atributos
divinos.

El ontolégico poder heka de la demiurgia y de la «ma-
gia» sélo puede operar a través de nombres especificos.
Cada nombre (7en), como manifestacién de uno de los
«rostros» de Atum, la plenitud de las realidades noéticas,
tiene su propia sustancia eficiente y, por tanto, el poder para
constituir ciertas realidades. De ahi que los nombres consti-
tuyan la naturaleza esencial de todas las entidades vivientes
y una especie de «sustancia nutricia» y marca principal de
su identidad. Cada nombre, epiteto o imagen visible realza
la verdadera presencia del dios o de cada ser particular de-
signado por ese nombre y representado por esa imagen. La
extensién de los nombres divinos aplicados a un dios indica
el horizonte de su presencia y el alcance de su dominio.

El gnéstico penetra en el inefable silencio cuando tras-
ciende el reino de los nombres. Algo semejante sucede al
final de la ascensién tedrgica, cuando el rey es asimilado
por el Dios supremo y esta unién se confirma diciendo: «Su
Madre desconoce su nombre» (PT, 394c).
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Capitulo 3

Fundamentos arquetipicos de los signos
y colores de los jeroglificos

En la teologfa egipcia, Nun se representa en ocasiones
bajo la efigie de la serpiente primordial, se denomina «el
ser més antiguo» o «el proveedor de los atributos» (Ne-
beb-kau) y contiene en sus repliegues toda la creacién
posterior. En su origen, esta serpiente no se distingue
de Atum, el guardiin de la oculta plenitud de las Formas.
Atum se procura un lugar entre los anillos de la serpien-
te primordial y entonces comienza a definirse, a distin-
guirse de Nun como la piedra inteligible ben-ben, el Ser
compacto. «Curvindose sobre s{ mismo» y «haciéndose
sitio en medio de sus anillos» (C7, 321), Atum introduce
el fundamento arquetipico de una serie de subsiguientes
actos creadores. :

Damascio, el dltimo «sucesor» (diadochds) de la Aca-
demia neoplaténica de Atenas, menciona el «abismo hi-
percésmico», o «santuario de silencio» (De princip., 1, 84),
que condensa todos los mundos (ibid., I11, 91). Esta Noche
érfica es el reino de los todavia inmanifiestos dolores del
parto de las Formas noéticas. Por debajo de este dpeiron (no
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sometido a la procesién ni al orden numérico), mds all4 de
la esencia (ousia) y de la inteligencia (ndesis), se encuentra la
causa del Ser.

Para Damascio, «el hombre arquetipico y perenne» (bo
koinds kai aidios dnthropos) es el paradigma de las especies
y el objetivo de toda existencia. Somos imigenes de las en-
tidades noéticas y efigies de los desconocidos synthémata
divinos. Sin embargo, la hiperignorancia (hyperagnosia) es,
segin Damascio, el estado natural de nuestra mente (i%id.,
I, 84). Esta ignorancia metafisica es herencia directa del
inefable més all4 del Ser, cognoscible a través de medios no
intelectuales: el olvido de todas nuestras nociones filoséfi-
cas, el rechazo de toda definicién, el vaciado de la mente y,
abandondndonos a una completa pasividad (como el cuerpo
de Osiris una vez que el yo individual ha sido aniquilado),
la unién mistica en un destello de trascendencia.

La momia de Osiris, en su propio nivel psiquico de
intermundo (o barzaj, por usar el término suff), refleja la
inercia primordial y es representada por una figura boca
abajo sin marcas que la distingan. En este estado, Osiris
recibe el nombre de ar#, «forma», entendida en un sentido
pasivo y muy general, como una «figura indefinida» que
todavia ha de ser despertada e «informada» por la activa y
vivificadora «forma» de Ra. La apariencia de las cosas re-
vestia una enorme importancia simbélica para los antiguos
egipcios, que consideraban la forma visible una imagen del
eidos invisible.

En cuanto al simbolismo de las formas, Richard H.
Wilkinson distingufa entre niveles primarios y secundarios
de asociacién. En el nivel primario, la forma de una cosa
sugiere conceptos, ideas o identidades con los que esti di-
rectamente relacionada, por ejemplo, un dios concreto y los
conceptos vinculados a esa deidad. En el nivel secundario,
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la forma de una cosa se relaciona con otra forma diferente
que tiene su propia importancia simbélica.f

La forma es inseparable del color y de otras propiedades
cualitativas. Por tanto, el color de cualquier objeto serd una
parte integral de su naturaleza, de su existencia interior y
exterior. El término para hacer referencia al color, inen, es
sinénimo de «sustancia», «naturaleza», «existencia», «apa-
riencia externa» y «caricter». Considerados aspectos inmu-
tables de la realidad, los colores (junto con las figuras y sus
contornos, los sonidos y las proporciones) se utilizan en las
précticas rituales y en el arte para revelar (1) la naturaleza
esencial del objeto retratado y (2) la intima relacién entre el
color y el propio ser.

El color tiene de por si relevancia teiirgica y migica.
Para los alquimistas egipcios, las valiosas propiedades de las
piedras y los metales estin condicionadas en gran medida
por sus colores, que ponen de manifiesto su naturaleza in-
terior e indican el estado de su transmutacién, en analogia
con los estados por los que transita el alma al transformarse.
Dado que el color se consideraba una especie de actividad o
de pnedima (el aliento de Shu) que podia sustraerse de una
sustancia e infundirse en otra, el concepto de «tinturas»
(baphikai) desempeiiaba un papel de gran importancia en
el proceso del trabajo alquimico. En el color de las plantas
se vefa su pne#ima. De acuerdo con el famoso alquimista
Z6simo de Panépolis:

Demécrito denominaba «sustancias» a cuatro cuerpos, a
saber, el cobre, el hierro, el estafio, el plomo [...]. Todas estas
sustancias son empleadas en las Dos Tinturas [la del oro y Ia
de la plata]. Los egipcios estimaban que todas las sustancias
se producen a partir del plomo, por lo que seri del plomo de
donde vengan los otros tres cuerpos.”
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Tomando el plomo como una especie de materia prima,
el primer problema que uno debia afrontar al tratar de con-
vertirlo en otros metales (similar al de la tentativa de trans-
formar la oscuridad mortal del jat en la inmortal luz dorada
del sab) era el de cambiar su color.

Cada jeroglifico es una pequefia imagen simbélica con su
propio color o combinacién de colores en relacién con las
diferentes cualidades divinas. La conexién entre los signos -
escritos (o las imdgenes) y las representaciones figurativas
a mayor escala (que nuestra cultura actual llama «objetos
artisticos») es muy estrecha. Por eso los jeroglificos indivi-
duales serdn tomados como modelos para las composicio-
nes artisticas parciales o completas con las que se traducen
los medu neter a objetos cotidianos, mobiliario, pinturas,
relieves, esculturas seriadas y obras arquitectdnicas. Asi
pues, todos los objetos de arte sagrado y artesania serin
prolongaciones de «las palabras de los dioses» y, por tanto,
manifestaciones ontoldgicas y cilticas de Ptah.

Esta interaccién u oscilacién entre escritura y represen-
tacién pictérica, entre imagen y texto, viene a significar que
ambos representan la misma realidad interior y que son
medu neter. De hecho, la palabra empleada para designar la
escritura jeroglifica se refiere también al dibujo y a la pin-
tura. Imagen y texto remiten a la «escritura» revelada por
Thot sin diferenciarse una de otra. De ahi la ausencia de
limites entre los signos escritos y los signos icénicos. Segiin
apunt6 Richard H. Wilkinson:

Los signos jeroglificos constituyen la base de la icono-
graffa egipcia, la cual —a semejanza de las inscripciones es-
critas— guarda relacién con las funciones rutinarias de hacer
declaraciones claras y a menudo especificamente simbélicas.®
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En todas las culturas tradicionales, el simbolismo es in-
herente a la forma, hasta el extremo de considerar el sim-
bolo aquello a lo que en cierto sentido se da expresidn, es

decir, el ba del dios.

302



Capitulo 4

Ideas y simbolos divinos

Lallamada «teoria platénica de las Ideas» no es algo que
Platén inventara; el concepto de las relaciones entre los ar-
quetipos inteligibles y sus imidgenes fue central en el pen-
samiento egipcio y en el mesopotimico desde sus remotos
comienzos. La verdadera novedad fue la racionalizacién de
esta teorfa y la consecuente separacién respecto de su marco
mitolégico inicial y de su propia «integridad tedrgica» al
adaptarse al logocentrismo dialéctico y al gusto de los so-
fistas de aquel tiempo. Habiendo quedado reducida al nivel
del abstracto razonamiento dianoético y de sus «universa-
les» mentales, esta «teoria» se vio empobrecida e implicada
en la incesante discusidn acerca de las realidades que no
pueden revelarse integramente a la inteligencia discursiva y,
por tanto, aparecerin siempre como contradicciones l6gi-
cas. El «lenguaje» simbélico de las visiones fotogégicas, de
las im4genes, de los colores y de los aromas y los sonidos
livirgicos se desprecia o abandona en favor del monopolio
del discurso racional, cuya apertura es limitada pero cuyas
pretensiones metafisicas son absolutas. Por eso toda discu-
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sién en torno a las Ideas termina siendo demasiado antro-
pocéntrica, restringida a la dimensién del discurso humano.

Esta apasionada creencia en el omnipotente poder de la
racionalidad y sus categorias es en si irracional, ya que nin-
guna verdad intelectual puede comunicarse mediante formas
discursivas. La estructura del lenguaje hablado resulta ina-
propiada para la expresién de ciertas verdades y realidades
elevadas. En su Comentario a las categorias de Aristételes,
Simplicio expone que, aunque las categorias sean empleadas
seménticamente en referencia a cosas reales, habrian de verse
como entes conceptuales (noémata) que o simbolizan o son
iméigenes de sustancias genuinas (symbolon oisa tes en tois
odisin ousias), y no como realidades (In Categ., 11, 19).

El discurso es una actividad externa propia de las almas
que se han encarnado, por lo que la filosofia restringida al
pensamiento discursivo racional encontrari los mayores
obsticulos para aprehender la verdad divina y sus Formas
trascendentes. Sin embargo, los jeroglificos, medu neter,
son simbolos e imigenes para la contemplacién: funcionan
como medios de elevacién. A este respecto, los jeroglificos
son anilogos a los divinos synthémata de los neoplaténi-
cos, es decir, a los signos tetirgicos pertenecientes al reino
noético.

Los synthémata caldeos y neoplaténicos también aluden
a simbolos usados en rituales, ya que la cosmogénesis se
pone en escena como un rito celebrado por los dioses. El
proceso de descender y ascender mediante simbolos (sym-
bola, synthémata) y jeroglificos constituye el camino por
el que transita el ba: el alma se mueve a través de la Duat
como si cruzara un dindmico campo semiético, «El libro de
Osiris», compuesto por los nombres y los atributos ontolé-
gicos de la identidad divina. La realidad manifiesta es en s
una construccién erigida a partir de los medu neter. Sélo al
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nivel de los sentidos humanos cristalizan las «palabras divi-
nas» en la escritura icénica y en los objetos del arte sagrado.
De acuerdo con Proclo, para quien el alma era un simbolo
especifico (similar a una estatua animada o a un jeroglifico)
del Uno destinado en tltima instancia a la asimilacién con
Dios:

El alma se compone de palabras inteligibles a partir de los
symbola divinos, algunos de los cuales provienen de ideas in-
teligibles, mientras que otros lo hacen de las divinas hénadas.
De hecho, nosotros somos iconos de las realidades inteligibles
y estatuas de synthémata incognoscibles [Phil. chald., 5, 8-11].

Entendido como un jeroglifico, como una «palabra» sa-
lida de la boca de Atum, el ba deberia verse como un ele-
mento textual de un «texto» mucho mis amplio: jeperx, la
realidad teofdnica. El bz humano se representa como un ave,
en general un halcén, con cabeza humana; de este modo, se
convierte en una imagen-signo que puede desplazarse por el
interior del «texto» inicidtico que componen las figuras, los
simbolos y las imigenes restantes, pues la ascensién se de-
sarrolla a través del desvelamiento de los nombres sagrados,
de los elementos del discurso divino, es decir, de los medu
neter. En palabras de Proclo:

Aungque se los vea con una figura, los dioses carecen de ella.
La figura no esta en ellos, pero es parte de la visién; puesto que
el vidente es incapaz de ver sin figura aquello que tiene figura,
lo que se ve de manera figurada se correspondera con la natu-
raleza del vidente [In Remp., ], 40, 1-4).

El alma, al ver las figuras representadas en la imaginacién
y ser golpeada por su belleza, admiraré aquellas Ideas de
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las que proceden tales figuras. De esta manera, la iniciacién
suprema (hacia la trascendencia de Amén, o de Atum) no
se produce mediante la discriminacién racional o la inteli-
gencia, sino mediante el silencio més sublime:

La iniciacién [myesis] y la revelacién [epopteia] son simbo-
los [symbolon] del silencio inefable y de la unién con lo inte-
ligible por el método de las revelaciones misticas [Plat. theol.,
1V, 9, 193, 15-16].

De acuerdo con Sara Rappe, «la forma mds elevada de
hermenéutica neoplaténica podria considerar la filosofia, en
tltima instancia, una mera ficcién».? Esta postura tan radical
la establecié Damascio, que, en un intento por promover una
via estrictamente no dual hacia la oscuridad de Nun, lo Ine-
fable, se mostré critico no sélo con las premisas merafisicas
de la filosoffa de Proclo, sino también con la discursividad
en cuanto tal:

El conocimiento se da mediante la visién intuitiva o el si-
logismo, o se reduce a una especie de visién diluida y oscura
con la que las cosas se ven desde la distancia, por decirlo de
alguna manera, pero a expensas de la necesidad 16gica; o bien
[el conocimiento] es una engafiosa forma de razonar que ni
siquiera puede operar a distancia, pues como mucho se limita
a concebir ciertas ideas basindose en otras. Lo que reconoce-
mos por medio de este pensamiento es el orden material o la
privacién de éste, o, en general, aquello que carece de realidad
[De princip., 1, 67).

Sin embargo, como ya apunté Titus Burckhardt, aun-
que la espiritualidad (en un sentido apofitico y como sa-
biduria perenne que trasciende sus vehiculos formales) sea
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independiente de la forma, esto no implica en modo alguno
que no pueda ser expresada y transmitida por algtin tipo de
forma.” Cabrfa afiadir que sin un soporte formal no serfa
posible transmitirla, pues la trascendente Realidad divina
estd mds alld de toda comprensidn y experiencia humana.
Si el estilo del «arte sagrado», con el que se sostiene la es-
piritualidad de toda civilizacién tradicional, es perpetuado
por el poder del «espiritu inmanente», y por tanto no puede
imitarse desde fuera, entonces la «teorfa de las Ideas» podria
expresarse por medio de diferentes formas sustentadas por
diferentes revelaciones. La tradicién egipcia de los medu ne-
ter no puede traducirse al discurso racional de los griegos
sin perder sus caracteristicas esenciales y sus significados
esotéricos imbuidos en las formas, las figuras, los colores y
los rituales que los acompafian. A lo que Burckhardt afiade:

La forma ocupa un lugar en el orden sensible en virtud
de su esencia cualitativa, de manera aniloga a la verdad en
el orden inteligible; ahi reside la importancia de la nocién
griega de eidos. Del mismo modo que una forma mental, por
ejemplo, un dogma o una doctrina, puede reconocerse como
el adecuado, aunque limitado, reflejo de una Verdad Divina,
una forma sensible puede remitir a una verdad o realidad que
trascienda el plano de las formas sensibles y el plano del pen-

samiento."
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Capitulo §

Interpretacién simbélica
de la escritura jeroglifica

Hay académicos contemporineos que piensan que Plo-
tino malinterpretd de principio a fin la funcién y la esencia
de los jeroglificos egipcios. Sin embargo, Plotino no hace
mis que reflejar la tradicién egipcia, la cual, al menos desde
el llamado «renacimiento etiope-safta» (760-525 a.C.), dejé
establecidos los fundamentos para las posteriores escuelas
alejandrinas de filologia y elaboré la teoria de los aspectos
simbélicos o criptogrificos de la escritura jeroglifica, que no
guarda relacién con los significados fonéticos convenciona-
les. Junto con las escrituras jeroglifica, hieritica y demérica,
hay una cuarta categoria que podemos llamar «simbélica».
Los contados casos de inscripciones deliberadamente enig-
miticas datan del Reino Antiguo, pero no fue hasta la época
ptolemaica cuando las fronteras entre la escritura jeroglifica
al uso y la enigmdtica y simbélica criptografia se volvieron
borrosas. Plotino transmite con suma fidelidad la teorfa sa-
cerdotal cuando dice:



Entonces, la verdadera sabiduria es sustancia y la verda-
dera sustancia es sabiduria [be ara alethiné sophia ousia, kai
bhe alethiné ousia sophia]; asi, el valor de la sustancia viene de
la sabidurfa, pues es por tener su origen en la sabiduria por lo
que es una verdadera sustancia. Por eso no serdn verdaderas
sustancias todas aquellas que no sean poseedoras de sabidu-
ria por haberse convertido en sustancias a cuenta de alguna
otra sabidurfa pero sin poseer la suya propia. Uno no deberfa
suponer que, en el mundo superior, los dioses o los «extrema-
damente bienaventurados espectadores» se limitan a contem-
plar proporciones; por el contrario, todas las Formas de las
que venimos hablando son en ese mundo bellisimas imigenes
[kalé agdlmata], como las que alguien imagind que existen en
el alma del hombre sabio, es decir, imdgenes no pintadas sino
reales fagélmata de ou gegramména, alla 6nta]. Esta es la ra-
zén por la que los antiguos decian que las Ideas son realidades
y sustancias.

Yo creo que los hombres sabios de Egipto [hoi Aigyption
sophoi] también entendieron esto, ya fuera por conocimiento
cientifico [epistéme] o innato, y que cuando deseaban signifi-
car algo con sabiduria /diz sophias] no usaban las formas de las
letras, las cuales siguen el orden de las palabras y las proposi-
ciones, e imitan sonidos y la enunciacién de sentencias filosé-
ficas, sino que, dibujando imégenes [agdlmata] e inscribiendo
en sus templos una imagen [dgalma] concreta de cada cosa en
particular, ponian de manifiesto la ausencia de discursividad
en el mundo inteligible; es decir, cada una de estas imagenes es
un tipo de conocimiento y de sabiduria /epistéme kai sophia
hekdston estin dgalma]'y, a la vez, un sujeto de sentencias, pero
no de discursos o de deliberaciones. Es [s6lo] después de que
[otros] la descubran cuando da comienzo una representacién
de alguna otra cosa a partir de su concentrada unidad, y enton-
ces la imagen se despliega y expresa en discursos que ofrecen
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las razones de por qué las cosas son como son [Enn., V, 8, 5,
15-6, 12].

Para leer la enigmatica superficie de una escritura que
trasciende las convenciones ordinarias se precisa, ademds
de calma interior y concentracién mental, el necesario
conocimiento metafisico de sus analogias y asociaciones.
Cuando un signo es caricter escrito y figura pictérica, y ala
vez simbolo divino para la contemplacién, se alcanza cierto
grado de polisemia y, a consecuencia de la naturaleza icéni-
ca del jeroglifico, se abre el Ojo del alma. En su culmen, la
hermenéutica espiritual deviene una buisqueda imaginativa
que conduce a la visién interior y a la experiencia de la
presencia divina. Para Jan Assmann, el arabesco o la escri-
tura ornamental drabe se caracteriza por un tipo similar de
polisemia:

El equivalente al ornamento aribigo-isldmico en la caligra-
fia egipcia es la composicién figurativa.®*

En el Egipto del periodo tardio, el conocimiento escrito
era inseparable de los ritos y se organizaba y presentaba me-
diante un complejo sistema de decoracién de templos o
tumbas que, poco a poco, se fue convirtiendo en un saber
secreto, parcialmente oculto por las formas estéricas del arte
sagrado. Los elementos de belleza y su verdad metafisica,
asi como «la relacién casi migica» que se establecia entre la
presencia sacramental del prototipo y su simbolo, son exa-
minados en profundidad por Frithjof Schuon:

Segiin Plotino, todo elemento de belleza o de armonia es
un espejo o un recepticulo que atrae la presencia espiritual ha-
cia su forma o su color, si es que se puede expresar asf; si esto
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es cierto para los simbolos sagrados, también lo ser4, aunque
de un modo menos directo y mds difuso, para todas las cosas
armoniosas y, por tanto, verdaderas. Asi pues, un ambiente
artesano hecho de sobria belleza —aqui no tiene sentido la os-
tentacién, excepto en casos muy especiales— atrae o favorece
la baraka, la «bendicién»; no es que cree la espiritualidad, no
mis que el aire puro pueda crear la salud, pero este ambiente
es en todo conforme al espiritu, lo que ya dice mucho y en el
aspecto humano es lo normal.

El rico repertorio de los signos icénicos y el nimero de
maneras de leerlos y entenderlos crecen enormemente en el
Egipto del periodo tardio. De esta forma, la escritura con-
vertida en esotérica pasa a ser accesible sélo para los sacer-
dotes iniciados. En palabras de Jan Assmann:

El error de los griegos no fue interpretar la escritura jero-
glifica como un cédigo secreto en lugar de como un sistema de
escritura corriente. De hecho, los egipcios la transformaron en
un cédigo secreto y asi la describieron a los griegos. El verda-
dero error de los griegos fue identificar la importancia estética
de la criptografia con la caligrafia.™

Esta interpretacién de la escritura, mis simbélica que
convencional, estd asociada a los objetivos metafisicos de
los teSlogos de las dinastias XXV-XXVI. En ese tiempo se
hizo mis explicita la versidn egipcia de lo que vendria a ser
la «teorfa de las Ideas» —la cual brota con naturalidad de las
doctrinas del Reino Nuevo en relacién con la teologfa del
Légos creador y del ba—. Shabaka, el faraén de origen etiope
que ascendi6 al trono en el 716 a.C., y su sucesor, Shebiktu,
procuraron restablecer las tradiciones menfitas del Reino
Antiguo mediante un exhaustivo programa de regeneracién
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del culto y la paideia teolégica, con el fin de restaurar los
paradigmas metafisicos y la santidad de la tierra de Egipto.
Se elevé la imagen de la pretérita Edad de Oro hasta el
rango de modelo normativo para el presente, enfatizando la
importancia de los arquetipos divinos encarnados y refleja-
dos en la escritura.

La restauracién etiope continué con las tradiciones cos-
mogénicas, o cratogénicas, de la teologia ramésida de Ptah,
en un intento por revelar sus valores hierdticos y signifi-
cados internos. A la piedad del rey se le concedié un valor
paradigmatico: la pureza «filoséfica», la devocién y la sabi-
durifa del faradn reinante se vertian en forma de bendicién
sobre las tierras sagradas de todo Egipto, como si la energfa
noética se trasladara de los arquetipos a sus recipientes ri-
tuales, sus paisajes sagrados, sus ciudades (vistas como lu-
gares santos capaces de trascender la muerte) y sus templos,
asi como a los corazones de los hombres. Las bendiciones,
irradiadas por el faraén restaurador de la Edad de Oro, «se
interpretaban como el retorno a la condicién primordial,
cuando el mismisimo creador dirigia la creacién».s

De acuerdo con Assmann, los paradigmas de la rege-
neracién menfita perfilaron los sistemas teolégicos de los
templos del periodo tardio, y asf (1) establecieron la triada
metafisica y semiética compuesta por el pensamiento, la
palabra y el signo escrito, y (2) desarrollaron un tipo de
«escritura objetual» cuyos signos son coextensivos con la
totalidad de las realidades del cosmos.' Estos conceptos no
se inventaron, sino que fueron reformulados y vueltos a en-
fatizar, pues ya en los reinos Antiguo y Medio las manifes-
taciones del ser se consideraban un conjunto organizado de
palabras salidas de la boca de Atum.

Sin embargo, hasta el advenimiento de las nuevas teolo-
gias solares en la XVIII dinastia (1550-1295 a.C.), s6lo los
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dioses —esto es, la jerarquia de los arquetipos noéticos, y no
la totalidad del mundo- eran vistos como salidos de la boca
del Creador; atin no se habia puesto de relieve el papel de
los jeroglificos en el 4mbito de las manifestaciones subsi-
guientes. Assmann sostiene que la elevacién de la escritura
jeroglifica a la condicién de tinico medio sagrado capaz de
exhibir los rostros visuales de las Formas —coextensivo, por
tanto, con la totalidad de las realidades— es la caracteristica
mis «moderna» de la teologia menfita, comparable al relato
del Génesis (2, 20) sobre la colaboracién entre Dios y Addn

en el Paraiso.”
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Capitulo 6

El regreso a la Edad de Oro
y los paradigmas que imitar

El alquimista egipcio Zésimo de Panépolis vefa en Adén
a Thot. Segin Zésimo, «el primer hombre, que para no-
sotros es Thouthos [Thot]», recibe el nombre de Adén,
«tomado de la lengua de los dngeles», por parte de caldeos,
partos, medos y hebreos. Ademi4s, equipara a este Thot con
el Adonis asirio, el Atis frigio, el Osiris egipcio (el Thot ale-
jandrino) y el Hermes helénico. Las cuatro letras o los cua-
tro elementos (stoicheiz) con los que se compone el nombre
de Adén se explican de la siguiente manera: (1) la primera
a expresa el sol naciente, el aire; (2) la d, el ocaso del sol, la
tierra; (3) la segunda 4, el norte, el agua, y (4) la 7, el fuego
consolidado. Zésimo continiia diciendo:

Asf, en concordancia con los modelos externos, el Adin
sensible recibe el nombre.de Thouthos [Thot]. El hombre
que estd dentro de Adin, el hombre espiritual, tiene un nom-
bre personal y, al mismo tiempo, uno universal [...]. Su nombre
universal es Phés [Luz]."®
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Puesto que el mundo es creado por la Palabra, Adin
o Thot (en forma antropomérfica segtin el modelo ma-
crintropo de Ptah, imagen esta heredada por la tradicién
gnéstica y por Zsimo) se lee a partir de las «realidades»
inteligibles (las neoplatdnicas ta prégmata, cuyo signifi-
cado principal es «realidades noéticas»). Estas realidades
inteligibles son pronunciadas para atribuir a los objetos un
nombre apropiado.

La XXV dinastia coincide, mis o menos, con la época
homérica y el llamado «periodo de influencia oriental»
en Grecia (ca. 750-650 a.C.), cuando de Oriente llegaron
nuevas habilidades, imdgenes y ensefianzas. El contexto
histérico, marcado por la expansién asiria por el 4rea me-
diterrénea, el sistema de intercambio comercial bajo el con-
trol de los fenicios y el programa egipcio de restauracién
menfita, impulsé el desplazamiento a Grecia de artesanos
orientales, del alfabeto cadmeo y de las ideas metafisicas
acerca del [6gos. De acuerdo con James Henry Breasted, la
concepcién teolégica menfita del cosmos

forma una base suficiente para sostener que las nociones de
noiis y logos, supuestamente introducidas en Egipto por in-
fluencia extranjera en una fecha muy posterior, ya estaban pre-
sentes en ese periodo tan antiguo. Asf pues, no hay duda de que
la tradicién griega que sitiia el origen de la filosoffa en Egipto
contiene més verdad de la que se le ha concedido en tiempos
recientes. [...] La costumbre de interpretar filoséficamente las
funciones de los dioses egipcios [que sera tan habitual entre
los griegos] [...] debié de empezar en Egipto antes de que los
primeros fildsofos griegos hubieran nacido, y no es imposible
que la interpretacién griega de sus propios dioses recibiera su
primer impulso de Egipto."
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Cuando el faradén Psamético I se deshizo en torno al
663 a.C. de la opresién asiria y dio comienzo a la XXVI di-
nastia (safta) (664-525 a.C.), Egipto se convirtié en el lugar
mds importante para los mercaderes griegos y los rastrea-
dores de sabidurfa (en sustitucién de las ciudades de Siriay
Fenicia, en gran medida arruinadas por los asirios). Segiin
Walter Burkert, antes incluso del perfodo saita los griegos
ya habian recibido una profunda influencia de la religién,
la literatura y las artes orientales, introducidas por figuras
itinerantes como videntes y sacerdotes purificadores, «ar-
tesanos ambulantes de las artes sagradas» que transmitfan
sus técnicas adivinatorias, motivos mitolégicos y sabidu-
rias.*

Estos videntes y sanadores fueron los directos predece-
sores de los «artesanos» érficos y dionisfacos que hacian de
lo sagrado su oficio (téchnai) y llevaban una forma de vida
«filoséfica» y catdrtica (telestikds kai mantikds bios) basada
en remedios rituales y en liberadoras ensefianzas esotéricas.
Como ocurriri posteriormente en las filosoffas helénicay
hermética, se enfatizaba el rol del «padre» espiritual, encar-
gado de transmitir el conocimiento a su «<hijo» a través de
iniciaciones.

Esta transmisién de las artes telésticas y los misterios es
una prolongacién de antiguas practicas originales de Me-
sopotamia y Egipto (en ese momento, desarraigadas de sus
templos). En el Cédigo de Hammurabi ya se designaba al
verdadero artesano como mar ummani, <hijo del maestro
artesano». De la misma forma, el vidente fenicio se pre-
sentaba como «aquel que sabe, hijo del maestro artesano»
(mudu, mar umams). Algo parecido se puede decir de las
artes tradicionales de Ptah e Imhotep. Su sabiduria es esoté-
rica y sélo puede revelarse a los iniciados que pertenecen
a la misma «familia» (génos).
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El Egipto del periodo saita (664-525 a.C.) se convirtié en
la escuela de los sophof griegos, asi como la Espafia isldmica
lo fue para los filésofos y cientificos de la Europa medieval.,
Al mismo tiempo, cada vez era mis importante codificar
los memoriales antiguos y crear modelos con los que nor-
mativizar el pasado: desde Asiria, donde se llevé a cabo una
exhaustiva edicién filolégica de textos sumerios, acadios,
babilénicos y asirios, hasta Grecia, donde se establecié el
corpus homérico. Asimismo, de acuerdo con los ejemplos
asirios y babilénicos, se seleccionaron y canonizaron las
tradiciones en torno al mito del Exodo.

Las Casas de la Vida que florecieron durante el periodo
safta sentaron las bases de la posterior tradicién filolégica y
exegético-alegérica, lo que en cierto modo perfil6 la imagen
de un Egipto sagrado y misterioso que continué vigente en
el transcurso de los periodos ptolemaico y romano. Esta
imagen de una sabiduria ancestral se estableci$ sélidamente
sobre el soporte de un «pasado» visualizable al que se podia
acceder de manera inmediata en los templos, los memoriales
y los libros, y que se experimentaba como presencia divina
en el eterno «aqui y ahora». :

Fue este Egipto profundamente sacralizado, arcaizado
(en un sentido clasicista), canonizado y ritualizado, con sus
«casi teatralizadas»*' formas culturales (no escogidas al azar
sino vinculadas con toda consciencia a los antiguos proto-
tipos), el que encontraron Solén, Pitigoras, Platén y otros.
No es de extraiiar, por tanto, que la teoria de las Formas y
de los Niimeros inteligibles de Platén, junto con el respeto
que le merecia el grandioso pasado registrado por los sacer-
dotes saitas («Ay Solén, Solén, vosotros los helenos nunca
seréis mds que nifios»; Tim., 22b), derivara de antiguas fuen-
tes egipcias relacionadas con los medx neter, ademis de con
la doctrina mesopotimica del me.

317



Las categorias llamadas me son los eficaces paradigmas
de todas las cosas y todos los simbolos creadores de poder,
poseidos por An (el Cielo), Enlil o Ea (Enki, un equivalente
de Ptah). El dios sumerio Enki era el Sefior de las Aguas
primordiales (apsu), la sabiduria, los simbolos tetrgicos y
los encantamientos, todas las artes y oficios, la poesiay Ia
magjia. Los me sumerios (en acadio, parsx) son los atributos
o poderes de los dioses (afines a los bax y los sejemu en
Egipto) que actiian como articuladas y organizadas fuerzas
conductoras. Un término relacionado con me es gish-hu
(plan, disefio), que denota la forma en que estos paradigmas
ideales deben imitarse y encarnarse.
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Capitulo 7

Mitos hierdticos y simbolos

Para el Sécrates de Platén, los mitos han de someterse
ala interpretacién en aras del conocimiento de uno mis-
mo. Esto significa que, en vez de estudiar las tradiciones
histéricas creadoras de mitos, se impone interpretar los
mitos (no literalmente) y reconocer en ellos un complica-
do espejo constituido por realidades divinas y humanas.
Este espejo permite al filésofo y exegeta (hermeneiis) o al
escriba sagrado (hierogrammateds) identificarse con los
acontecimientos narrados en la historia, con sus paradig-
mas mitolégicos, imdgenes y simbolos, que operan de ma-
nera no discursiva y son capaces de elevar al intérprete a los
primeros principios.

De acuerdo con los neoplaténicos helénicos, hay diferen-
tes clases de mitos. Los de contenido teolégico mis elevado
son aquellos que no se asocian a ningin objeto material,
sino que remiten a la verdadera naturaleza de los dioses: son
«divinos» (theioi) porque los mismisimos dioses (theoi) los
han empleado en sus oréculos. Salustio coincide con Jém-
blico en que el universo puede entenderse como un mito:
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Los mitos representan a los dioses en relacién con lo que es
expresable y con lo que es inexpresable [drrheton], con lo que
es oscuro y con lo que es manifiesto, con lo que es evidente y
con lo que est4 oculto; representan la bondad de los dioses; asf
como los dioses han repartido equitativamente entre todos los
hombres los beneficios de sentirse atraidos por los objetos que
se pueden percibir con los sentidos, pero han reservado a los
sabios el goce que se recibe de los objetos perceptibles por el
intelecto, asi los mitos proclaman a todos la existencia de los
dioses, diciendo quiénes son y qué es posible conocer de ellos.
Digémoslo una vez mis: los mitos representan las operacio-
nes activas de los dioses [kai tas energeias de mimoiintai ton
theén]. Incluso el universo puede entenderse como un mito
[éxesti gar kai ton késmon mython eipein], pues mientras que
los cuerpos y los objetos materiales tienen una apariencia, las
almas y los intelectos estin ocultos [De Diis., I, 1-15 Nock].

Esta actitud es aniloga a la arcaica posicién del discurso
teolSgico egipcio, que en el dominio de la imaginacién es-
tética llega en ocasiones a suprimir toda distincién evidente
entre el cuerpo (aunque contempla diferentes tipos de
cuerpos) y el espiritu luminoso, entre la corporeidad y la
espiritualidad. En Egipto, el conocimiento y el lenguaje se
conciben en términos corpéreos y se simbolizan mediante
un complejo semiético de iconos especificamente corpo-
rales. De acuerdo con Frithjof Schuon, esto se debe a que
«el cuerpo, dada su forma teomérfica, invita a la adoracién;
por eso puede servir de vehiculo a la presencia celestial y
es en principio salvifico».* Sea como fuere, los egipcios,
segin Jdmblico, reconocian la existencia de (1) un reino
noético o espiritual, (2) uno psiquico, y (3) otro de indole
natural o material:
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Distingufan la vida del alma [psyché] y la del intelecto
[noiis] de la vida de la naturaleza, tanto en la esfera del cosmos
como en la de los seres humanos [De myster., VIII, 4, 266,

9-267,1).

De hecho, «el cuerpo y el alma son dos mascaras super-
puestas sobre el espiritu».? Los antiguos egipcios no pen-
saban que la doctrina del Intelecto organizador fuera una
simple teoria, sino que trataban de ascender a este reino
noético por medio de la tetdrgia hieritica. Puesto que el
«nombre» de Dios, como unidad trascendente e inmanente
de todos los medu neter, se extiende a través de toda la rea-
lidad manifiesta, un «mito» podria estar vinculado a un mis-
terioso signo (synthema) a la vez velado y desvelado. La
dimensién sagrada del mito se pierde cuando sus contenidos
se traducen a un medio extrafio como el de las proposicio-
nes y los argumentos abstractos.

Los mitos hierdticos pueden funcionar como rituales
para aquellos sujetos «que tienen el poder de comprender
ficilmente, de forma secreta, la verdad relativa a los dio-
ses a partir de los simbolos de los propios mitos» (Proclo,
In Remp., 83, 9-10). La razdn es el misterioso vinculo que
existe entre los simbolos de la narrativa mitolégica y el
mundo divino que tales simbolos son capaces de evocar.*
Tomando en consideracién su registro externo, un mito
puede antojarse monstruoso y extrafio, pero esta aparente
falta de semejanza con el simbolo al que secretamente alude
es consustancial a su funcién simbélica, pues «los simbolos
no son representaciones de esas realidades que simbolizan»
(tbid., 198, 15).

Enseiiar recurriendo a inspirados registros mitolégicos
implica confrontarse con (1) la mimesis icénica (si por etkdn
entendemos la apariencia visible de la estructura invisible
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del cosmos) y con (2) un modo simbélico de representacién
que nada tiene que ver con la semejanza «uno a uno» entre
copia y modelo. Como dice Proclo en defensa de la natura-
leza «corpérea» y «simbélica» del mito:

En consecuencia, el arte, al ocuparse de materias sagradas
[he ton hieron téchne], organiza y ajusta todo el ritual entre los
dioses y los colaboradores de los dioses [los ddimones], con el
fin de que ni uno solo de los que eternamente colabora con
los dioses quede fuera y sin su parte en el servicio religioso
a ellos debido. Este arte recurre a los dioses valiéndose de
simbolos misticos y de los ritos mis sagrados [tais hagiotdtais
teletais kai tois mystikois symbélois], e invoca los dones de los
déimones mediante una simpatia secreta a través de pasiones
visibles. Del mismo modo, los padres de los mitos de los que
estamos tratando, habiendo vislumbrado la procesién casi
completa de la realidad divina y estando ansiosos por conectar
los mitos con la cadena completa que procede de cada dios,
hicieron que las imdgenes superficiales de sus mitos fueran
andlogas a las razas inferiores de la existencia que gobiernan
los més bajos padecimientos materiales. Sin embargo, lo que
para la mayoria permanecia oculto y era desconocido, ellos lo
legaron a quienes estaban dominados por la pasién de alzar
la mirada al Ser, de un modo que revelaba la realidad tras-
cendente de los dioses ocultos en lugares inaccesibles. Como
consecuencia, aunque todo mito sea daiménico en la super-
ficie, serd divino respecto a su doctrina secreta [daiménios
men estin katd to phainémenon, theios de katd ten apdrrheton
theorian] [ibid., 78, 18-79, 4].
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Capitulo 8

Todas las cosas y todos los jeroglificos

Argumentando que la ciencia moderna ignora uno de los
aspectos no cuantitativos de las cosas, las «formas», pues no
es capaz de hallar razén en la belleza de las cosas (aunque
la belleza de algo sea el signo de su unidad interna), Titus
Burckhardt dice lo siguiente:

La cosmologia tradicional siempre comprende un aspecto
del «arte» en el sentido primordial de esta palabra. Cuando
la ciencia va més alld del horizonte del mundo corpéreo, 0
cuando la cosmologia tradicional presta excesiva atencién a
las manifestaciones en el interior de este mundo de cualidades
trascendentes, se hace imposible «registrar» el objeto de co-
nocimiento igual que uno registra los contornos y los detalles
de un fenémeno sensorial. No estamos diciendo que la inte-
leccién de realidades més elevadas que el mundo corpéreo sea
imperfecta; a lo que nos estamos refiriendo es a su «fijacién»
mental y verbal s
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De acuerdo con la teologia menfita, la realidad manifiesta
consiste en «todas las cosas y todos los jeroglificos». Ptah, el
divino hacedor, quien «creé todas las cosas y causé que los
dioses se originaran», dota a las cosas de sus patrones inmu-
tables, representados con simbolos escritos. Thot, «lengua»
de Atum y escriba de los dioses, transforma los pensamien-
tos del corazén «divino» en lenguaje hablado y escrito. Las
ideas noéticas, o «semillas de Atum», son traducidas y articu-
ladas mediante sus manos. Asf pues, las manos de Atum, a
partir de su propia simiente, hacen que Shu y Tefnut sean
alumbrados a la existencia. La «simiente» y las «manos»
deben verse como los «dientes» y los «labios» de Ptah, con
los que se ofrece el marco para que la lengua de Thot cree los
érdenes manifiestos al nombrarlos. Segiin un texto de la
teologia menfita:

Su Enéada esti en pie ante él

como unos dientes, que son la simiente de Atum,
y unos labios, que son las manos de Atum.

En verdad, la Enéada de Atum se origina

a partir de su simiente y a través de sus dedos.*

La creacién de la primera Diada con el fin de dar forma
a la primera Triada se describe como un paradéjico acto de
masturbacién en la cima de la colina noética de la suprema
Heliépolis divina, el loto solar que emerge de la inefable
oscuridad de Nun. Por tanto, la creacién es un luminoso
acto hiertico de articulacién eidérica, icénica, simbélica y
fonética.”” El simbolo escrito es un eidos inteligible que se
hace visible y origina las realidades arquetipicas y sus nom-
bres a la vez que a los dioses (neters). Los jeroglificos, como
discurso divino (medu neter, o légos que no ha dejado de
ser mythos), representan la cara externa de los arquetipos
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eternos, o de las Ideas platénicas, y, en cierto sentido, a los
propios dioses:

Todo discurso divino [jeroglifico] se origina

a partir de aquello que fue pensado por el corazén
y conducido por la lengua.

Asi fue como se crearon todos los kax y se determind
el hemuser.®

El mundo es una jerarquia de meds neter, es decir, de lu-
ces, nombres e iconos, henchida con el poder demiiirgico de
beka y organizada de acuerdo con la verdad divina, maat.
Cuando Proclo dice que «los nombres se refieren sobre
todo a las Ideas inteligibles, y los objetos sensibles reciben
de esa fuente su nombre junto con su ser» (In Parm., IV,
852), los egipcios podrian haber afiadido que en algunos as-
pectos fundamentales los nombres equivalen a sus Formas
inmateriales, o luces espirituales. Los dioses ejercen de For-
mas que proporcionan a uno su nombre (ren); la vida (anj);
la luz espiritual, esto es, la inteligencia (4j); el alma (ba); la
energia vital (ka), y el poder (sejem). Como ocurre con el
conocimiento, los nombres se organizan en miltiples gra-
dos. Algo mis adelante, Proclo expone lo siguiente:

En virtud de que las Formas existen sobre todo, como sa-
bemos por el Timeo [31ab], en el nivel inferior de los inteli-
gibles, estd claro que cada una de las Formas principales es
«una», constituye un «ser» y estd «completa», de ahi que pue-
dan hallarse presentes por igual en multitud de cosas a la vez,
sin dejar de ser trascendentes; entonces, una Forma estard en
todo lugar y en ninguno, y hallindose presente para todas sus
manifestaciones de una manera no temporal, no se mezclard
con ellas [#bid., IV, 861].
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Los iconos sagrados visibles representan de modo inma-
nente los principios inefables y las luces noéticas que estin
por todas partes dentro del horizonte de lo manifiesto (ajet),
como sucede con la divina presencia de los arquetipos. Estos
principios pueden descender y penetrar en imégenes sagra-
das (sejemun), sean éstas estatuas, pinturas, relieves, libros,
tumbas, templos, palacios, paisajes o cuerpos humanos. Por
eso Proclo dice lo siguiente:

De las Formas intelectivas vemos imdgenes en nosotros
mismos y en los objetos sensibles; sin embargo, debido a su
naturaleza unitaria, la esencia de lo inteligible nos trasciende
tanto a nosotros como a todo lo demds de principio a fin,
siendo en s misma incognoscible. Los dioses y las Inteligen-
cias estdn llenos de esta esencia; nosotros debemos conten-
tarnos con participar de las Formas intelectuales a través del
alma. Platén demuestra esta verdad cuando presenta la vida
humana como si fuera doble, con un aspecto politico y otro
teorético [Polit., 272b], y la felicidad igualmente doble, y ras-
trea el origen de una vida en la supervisién paternal de Zeus y
el de la otra en el orden de Crono y del Intelecto puro. Queda
claro que Platén retrotrae toda nuestra vida al reino de los
Reyes intelectuales, pues uno de ellos define el principio y el
otro el fin de este orden del ser. Tales entidades estin mds alli
delo que a juicio de Platén son objetos de contemplacién para
las almas poseidas por la divinidad e iniciadas en las visiones
misticas de estas cosas [In Parm., IV, 931].

A través del poder intelectual de Thot, el lenguaje y la
escritura sagrada traducen los arquetipos primordiales en
simbolos e iconos tetirgicos. De este modo, los medu ne-
ter desempefian un papel crucial en la articulacién politica
y ciiltica de la realidad. Los jeroglificos son herramientas
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esenciales para la hermenéutica sacerdotal, para la inter-
pretacién anagégica que revela la verdad (maat) y abre el
camino a la ascensién. El propio lenguaje se transforma en
una especie de comentario. Para Jan Assmann, este comen-
tario implica una lectura de las «letras misticas» de los libros
césmicos mediante un tipo de «interpretacién sacramental»
con la que los «significados divinos se hacen manifiestos en
el acto del culto».? Este procedimiento semidtico y litiir-
gico establece una homologia entre los diversos niveles de la
realidad: entre acontecimientos celestiales y terrenales, entre
arquetipos e imégenes. Un comentario como éste tiene el
fin de mantener la presencia de la verdad eterna y el orden
a través del conocimiento salvifico de los nombres y de la
contemplacién de las Ideas, esto es, de las iconograffas ca-
nonizadas de los neterx, de sus perennes atributos y de los
aspectos manifiestos del ser.

Asi, el cosmos no se explica de manera «naturalista»,
sino que mds bien se interpreta en funcién de ciertos actos
divinos. Se compara con un texto dindmico a imagen de un
animal que respira, vive y contiene los milagrosos poderes
(bekan) de las Formas noéticas irradiadas por la plenitud
arquetipica de Amén-Ra. El conocimiento esotérico de los
nombres, de las mdscaras divinas y de la verdadera iden-
tidad del individuo es fundamental para la transformacién
alquimica del alma y para la inteligibilidad de la realidad
tal cual es. Aqui se incluye el conocimiento de los paradig-
mas encarnados en los precedentes mitolégicos del Tiem-
po Primero (tep zepi), junto con el conocimiento de los ritos
«ontolégicos», pues la propia interpretacién de la realidad
se escenifica ritualmente. Por tanto, gnésis y praxis son me-
dios inseparables y necesarios para la continuidad de todas
las transformaciones divinas. Aquel que conozca uno u otro
neter en particular y que se comporte de acuerdo con sus
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patrones eidéticos y sus energias (como si llevara una mis-
cara del dios) se convertiri en imagen (tut) viviente (anj) de
este neter en particular, es decir, revelari la identidad noéti-
ca primordial entre una imagen y su arquetipo. Como sefia-
16 Frithjof Schuon:

Estd en la naturaleza del hombre —ya que en él se combinan
lo exterior y lo interior— hacer uso de los apoyos sensoriales
a lo largo del desarrollo de su espiritu o del equilibrio de su
alma. Estos apoyos son artisticos y, por tanto, o bien simbé-
licos y estéticos, o bien tedrgicos; en este tltimo caso, su fun-
cién es la de vehiculo de las fuerzas benéficas, protectoras y
santificadoras; ademds, ambos tipos pueden combinarse. [...]
decimos «teiirgia» y no «magia» porque las fuerzas que inter-
vienen en este caso tienen su razén de ser y su fuente esencial
en la Gracia Divina y no en el arte humano.»

El significado de las Formas y de los simbolos descifra-
dos por los sacerdotes es salvifico en muchos sentidos. La
exégesis hierdtica de los nombres y los atributos no se in-
teresa por lo que la ciencia llama «causa y efecto», ni por
la I6gica profana y reduccionista con la que se explican los
procesos cosmogdnicos, sino por su gloria espiritual y por
el poder elevador que opera a través de los dramas mitolé-
gicos, las liturgias y los simbolos imbuidos de significado
telirgico y metafisico.
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, Capitulo 9

Antiguas teorias de las Ideas

Los jeroglificos egipcios son las Formas de las cosas que
constituyen toda la realidad manifiesta, o, de hecho, la ma-
nifestacién en si. En consecuencia, a un nivel microcésmico
la escritura jeroglifica se contemplari como una imitacién
de la demiurgia divina. La relacién entre la cosa y el signo
escrito serd similar a la que se da entre la cosa y el concepto
en la filosofia helénica:

Cuando Ptah concibe las Ideas de las cosas, a la vez concibe
el registro que Thot tendri que transcribir del mismo modo
que, tomando la forma de la lengua, pronuncia los pensamien-
tos del corazén de Atum. Por eso el onomasticén, una lista de
palabras que no estin dispuestas alfabéticamente sino en un or-
den que refleja la estructura de la realidad, serd descrito como
un catdlogo de «todas las cosas que existen: lo que fue creado
por Ptah y aquello de lo que Thot tomé nota». Thot, dios de la
escritura, no debe concebir nada, tan sélo encontrar lo que es
inherente a la estructura de las cosas.”*
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La aparicién de la lamada «teoria de las Ideas» es, de un
modo u otro, una consecuencia légica e inevitable, el resul-
tado de tratar con los problemas metafisicos del Uno y lo
miltiple, de la unidad y la diversidad, del Cielo y la Tierra.
Su formulacién se lleva a cabo a través de la bisqueda de
analogias y fuerzas mediadoras entre el monismo metafisico
y el pluralismo sensible, es decir, el mundo de imégenes que
se reproducen sin fin.

En Mesopotamia, el mundo espiritual, mitologizado y
empiricamente visualizado como un icénico reino celestial
de estrellas, estd separado del reino terrenal pero a la vez
intimamente conectado a €l, tanto en los esquemas genera-
les de las analogfas entre el macrocosmos y el microcosmos
como en sus particulares tramas simbdlicas. Los esquemas
de las correspondencias entre el Cielo y la Tierra muestran
un conjunto de relaciones causales y analégicas de caricter
arquetipico. En una tabla del periodo casita (ca. 1730 a.C.)
se dice lo siguiente:

El vaso agubbu es Ninhaburkuddu, reina de los encanta-
mientos [...]. El tamarisco es Anu. La copa de la palmera es
Tammuz. La planta mashtakal es Ea, el junco salalu es Ni-
nurta [...]. La plata es el Gran Bien [la luna]. El oro es En-
mesharra [el sol]. El cobre es Ea. El plomo es Ninmah [aqui
una gran diosa madre] [...]. El ciprés es Adad. La lana, en
toda su diversidad, es Lamashtu, hija de Anu. El aromitico
Zu es Ninurta. El incensario es el dios Urash. La antorcha
es el dios Gibil. El incienso puro es el dios Negin [hijo de
Ninlil, consorte de Enlil] [...]. Los granos de cebada, la mesa
para cenar, las vasijas gagz son Ninurta-Ea [aqui dioses de los
alfareros]. El arma con siete cabezas de madera de laurel es la
tormenta, el arma es Marduk.3*
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Mis adelante se explicita que se trata de un texto sélo
para iniciados: la doctrina de las correspondencias, los sim-
bolos, las analogias y las relaciones paradigmiticas se consi-
dera una ensefianza esotérica. De acuerdo con el comentario
de Jack Lindsay, los antiguos mesopotimicos sostenfan que
todo lo que existe sobre la tierra tiene su prototipo divino.
El aspecto arquetipico de lo divino y el aspecto terrenal de
las cosas estdn fundidos y al mismo tiempo separados. En

palabras de Lindsay:

Bajo la extrema presidn intelectual a la que estaban some-
tidos los circulos filoséficos griegos, lo divino acabé siendo
. S L
apartado y dio paso a las Ideas trascendentes de Platén.s

Entre las tendencias monistas y pluralistas del pensa-
miento antiguo median diferentes maneras de concebir los
elementos que intercalan ciertas sustancias «paradigmaiti-
cas» elementales entre el Uno y lo miiltiple; por ejemplo,
los cuatro elementos, o las cuatro categorias, con que se
elaboraron las imdgenes mesopotimicas y egipcias de los
cuatro confines del universo o las de los pilares del cielo
personificados por Shu. Este es el tema metafisico central
de las mitologias y las pricticas rituales de los milenios m y
12.C,, en las que se acepta que la Palabra (Hu, medx neter),
o la Magia creadora (Heka), debe mediar entre un estado
primigenio en el que de manera imperceptible se mezclan
todos los dioses y las realidades, por un lado, y la manifiesta
pluralidad de las entidades corpéreas, las cosas y los seres,
por el otro.

De acuerdo con ciertas tradiciones esotéricas egipcias y
babilénicas (por ejemplo, la de los sacerdotes heliopolita-
nos que enfatizaron el papel de la Enéada en el proceso de
la creacién), Pitigoras intercalé nimeros entre el Uno y lo
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multiple para establecer la triunidad del Uno, los algunos
y lo miiltiple. Thomas McEvilley sostiene que Empédocles
pudo trasponer esta triunidad «a su teoria de los elementos
y Platén la extendié a su teorfa de las Ideas».* McEvilley
también afirma que esta doctrina se expresa de muchas otras
maneras (incluyendo la popular teorfa de la Persona Cés-
mica) y es un indicio de la transicién de la mitologfa a la
filosofia.’s Pitdgoras intentd investigar la unidad subyacente
al cosmos y su cognoscibilidad (una posibilidad del cono-
cimiento cientifico que Platén llamari epistéme), aunque
dentro del marco de la propia sabidurfa pitagérica, en parte
ciiltica y destinada a la realizacién efectiva de la identidad
oculta de uno mismo. Segiin McEvilley:

Por un lado, la idea de encontrar un niimero manejable de
raices esenciales de las cosas expresaba un deseo metafisico
de comprender el mundo dentro de un dominio cognoscible,
capturdndolo en una red de proyecciones estructurales. Por
otro lado, [...] el materialismo del que estaba imbuido el con-
cepto de los elementos lo vinculs con los modos del pensa-
miento naturalista y dio lugar a la investigacién empirica. La
idea de un niimero limitado o de amplitud genealégica de las
raices de las cosas es una versién parcialmente desmitologizada
de la cosmologfa de la Edad del Bronce, en la que unos pocos
dioses y diosas emparentados por lazos genealégicos gobier-

nan el universo y, en cierta forma, lo constituyen.*
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Capitulo 10

La concepcién de Proclo de las Formas
y las Uniones divinas

En la Antigiiedad tardia, una Idea es una realidad incor-
porea, la causa de las realidades que se le asemejan y el mo-
delo para la existencia de todas las cosas sensibles. Dada la
jerarquia de las inteligencias —desde las inteligencias divinas
(theios ndes) y césmicas (nodis tou kdsmou), participadas por
el Alma del Mundo, hasta las ordinarias inteligencias pen-
santes (noeroi nées)—, las Ideas, como verdaderas entidades
objetivas, no pueden tomarse por meros pensamientos de
mentes individuales. En las Ideas se han de reconocer mis
bien los #oémata del Intelecto divino, o Ser, de ahf que sub-
sistan a partir de su propia realidad noética en el reino del
Ser. Aunque sus efectos se hagan notar en el mundo sensible
de los cuerpos, las Ideas son inmateriales (2s6matos), simples
(haplotis), eternas (aidios), inmutables (ametdbletos) y tras-
cendentes (exereména).

De acuerdo con la perspectiva neoplaténica, los llama-
dos «universales», que Aristételes agrupé en oposicién a las
Ideas de Platén, remiten al «universal inmanente» o a las abs-
tracciones secundarias que produce la inteligencia humana
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después de haber experimentado las formas inmanentes dis-
puestas por el Demiurgo en las realidades sensibles durante
el proceso de préodos. Sin embargo, las formas preexistentes
(eide) de todas las caracteristicas que en realidad existen en el
mundo sensible ya se encuentran a priori (como «ascuas» o
«restos» noéticos) en la mente humana, y, por estar escondi-
das, requieren ejercicios espirituales, dskesis y dialéctica para
sacarlas a la luz y reunirlas. Segtin Proclo:

En resumen, la Idea es en su sentido mis verdadero una
causa incorpdrea que trasciende lo que participa de ella, un
ser inmévil, vinica y exclusivamente un modelo inteligible para
las almas a través de imdgenes y la causa de la inteligibili-
dad de las existencias a las que sirve de modelo. Asi es como,
partiendo de todos estos problemas, hemos ensamblado una
definicién de Idea fiel a su verdadero sentido.

Ante cualquier intencién de impugnar el concepto de Idea,
deja que ataquen esta definicién y que den por sentado que las
Ideas son imagenes corpéreas [phantasia] producidas por sus
propias mentes, o que estin coordinadas con las cosas de este
mundo, o que carecen de ser, o que se corresponden con nues-
tras concepciones; permiteles que produzcan otras definiciones
sofistas de este estilo, que elaboren sus argumentos sobre esta
base, pero de tal manera que tengan presente que Parménides
dej6é muy claro que las Ideas son dioses y que subsisten en
Dios, como también lo declara el Oriculo [frag. 37 DP]:

«El Intelecto del Padre susurré y, con su infatigable vo-
luntad, concibié las Ideas de todas y cada una de las formas».

Pues la «fuente de las ideas» es Dios, y el Dios en el que
estd contenida es el Intelecto demitirgico; y si ésta es la Idea
primigenia, entonces a ella perteneceri la definicién anterior,
ensamblada en virtud de los problemas expuestos por Parmé-
nides [In Parm., IV, 934-935].
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Proclo habla de una perfecta mezcla de Ideas que, como
totalidad, constituye un todo arménico (sympnoia) en el
imparticipado Intelecto divino, de acuerdo con el principio
metafisico de que «todo est en todo de la manera apro-
piada para cada cosa» (pdnta en pasin, all’ oikeios en hekds-
toi). Este axioma, atribuido en su origen a la teorfa de las
mezclas de Anaxigoras, puede extenderse a toda la realidad
manifiesta y erigirse en el principal método para la exége-
sis hermenéutica y el andlisis. Ademds, es un fiel reflejo del
mundo de los dioses egipcios, condensado simbélicamente
en la gran Enéada. Los neters son manifestaciones (ban),
rostros o hipéstasis de cada uno de los dioses, de modo que
constituyen incontables combinaciones iconogréficas que en
Gltimo término derivan del Principio tnico, o Dios dnico,
que se revela en millones de formas. Asi pues, en un com-
puesto inteligible como Amén-Ra, no se considera que Ra
pierda su ser en Amén, sino que conserva su identidad tanto
como este tltimo, por lo que ambos pueden manifestarse
de nuevo por separado o aparecer en otras combinaciones
metafisicas.’”

Aunque el poder de cada eidos y de cada neter se ex-
tienda por doquier, en si no esté localizado en ninguna
parte. No todas las cosas participan de tales poderes del
mismo modo. Segiin Laurence Jay Rosén, la razén por la
que el mundo eterno se refleja sélo de manera imperfecta
dentro del tiempo es que, a pesar de que la partida de las
caracteristicas desde las Ideas es perfecta, su regreso desde
las cosas es imperfecto. Esto es lo que «distingue una cosa
de otra: el grado con el que regresa a sus causas».3®

Proclo menciona cadenas que aparecen como Formas y
descienden paso a paso: la serie empieza con el «<Hombre en
si», seguido del <hombre celestial», el <hombre ardiente»,
el <hombre aéreo», el <hombre acuoso» y, por iltimo, el
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«hombre terrestre». Toda la serie depende de la hénada in-
teligible llamada «Hombre en si» (In Parm., I11, 812). Dice
Proclo:

A partir del paradigma del alma de Helios, primero en-
contramos el alma divina del sol; después, todas las almas an-
gélicas de su corte, las almas de los ddimones asociados al sol
¥, al final de esta procesién, las almas particulares. Todas ellas
se generan segiin el modelo de una sola Idea y existen como
agrupaciones que van de partes a totalidades y de seguidoresa
lideres, mientras que la causa inica inteligible ajusta la unidad
y la continuidad de esta procesién. Algo similar ocurre con el
paradigma del alma de Selene, que primero genera las almas di-
vinas que pertenecen a la luna, después las almas angélicas, las
daiménicas y las particulares; la ménada inteligible contiene el
niimero total [bid., 111, 818].

La accién de las Ideas sobre las cosas, o, mejor dicho, la
participacion de las cosas en las Ideas inteligibles, podria
verse como:

(1) los reflejos en un espejo, cuando la materia receptora,
~ manteniéndose ante el Demiurgo, artifice de su no#s, es col-
mada con Ideas que parten de él;

(2) las improntas de un sello (émphasis), en el sentido de
que la Idea deja su huella como un sello en la cera, y de igual
modo que las impresiones no son lo mismo que lo que las
ha producido, la especie materializada tampoco es lo mismo
que la Idea, que es divina e inmaterial;

(3) las imagenes (eikénes) que se obtienen mediante el
arte de la pintura o de la escultura, porque «es a través de la
habilidad divina como las cosas de aqui se forman a seme-
janza de las Ideas divinas; ésta es la razén por la que todo
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el cosmos sensible se llama imagen (ekdn) de lo inteligible»
(ebid., IV, 840; véase Tim., 92¢).

Para Proclo, la tercera analogia, basada en el principio de
semejanza (homoiosis), es superior a las otras dos.

Puesto que, en cierta manera, todo en la inmensa me-
taestructura del universo se refleja en el resto (simplemente
por existir, sea como causa o como imagen), la unidad estard
presente incluso en la cosa material, pero de un modo apro-
piado para ésta, no con la misma calidad que en la unidad
inteligible. El conjunto de la unidad universal, que entre-
teje cada porcién de la realidad manifiesta con el resto de
las porciones, se compone de hénadas (benddes). Las héna-
das independientes, no participadas, en virtud de su mayor
proximidad al Uno en la jerarquia de la procesién, reciben
el nombre de theoi, mientras que las participadas se llaman
symbola y synthémata, los sobrenaturales simbolos y signos
tetirgicos capaces de elevar el alma al dominio de la unién
trascendente (hénosis).

Si una descripcién de la realidad manifiesta, en cuanto
teofanfa, incluye la de las hénadas -la de los dioses tras-
cendentes y sus inefables simbolos, extendidos a través de
todos los niveles de la existencia—, entonces la filosofia ra-
cional coincide con la representacién mitolégica. Por ejem-
plo, en la teologia de los Ordculos caldeos ya se identifica a
las entidades llamadas fyngas (iunges, en el sentido de «los
pensamientos del Padre») con las Ideas platénicas. Las {yn-
gas, es decir, los seres vivos mitoldgicos que desempefian el
papel de las Formas, se consideran los difusores de la uni-
dad. Producen una multitud de brotes que después se ab-
sorben e integran dentro de una verdadera sintesis noética.

Las inteligibles fyngas conducen el alma en su camino
ascendente y, junto con los «soportes» (comparables a los
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rayos elevadores del sol visible) y los «teletarcas» (los ini-
ciadores y guias a lo largo de todas las etapas por las que
pasa el alma en su esfuerzo por alcanzar la unién noética),
personifican la gracia divina en cada uno de los niveles de la
existencia. Los caldeos platénicos emplean un instrumento
tetirgico que también se llama fynga (funx, cuyo plural es
iunges) y que consiste en un cono que comienza en Ja uni-
dad y se hace plural a través de una vertiginosa multiplica-
cién de si mismo.»®

La jerarquia de las unidades es la jerarquia de los dioses
tradicionales, de sus nombres y atributos. A través de esta
jerarquia, los caracteres divinos penetran hasta los Gliimos
términos de las series participantes: incluso el cuerpo (s6ma)
recibe un eco de la cualidad de la hénada. Asi es como el
cuerpo no sélo es habitado por el alma y cobra inteligencia
(émpsychon kai noerdn), sino que ademis se vuelve divino
(theion). De acuerdo con Proclo:

Todos los cuerpos divinos [séma theion] lo son por me-
diacién de un alma divinizada; las almas se vuelven divinas
a través de una inteligencia divina, y todas las inteligencias
divinas lo son por su participacién en alguna hénada divina:
la hénada es una deidad sin mediacién [autdthen theds], la
forma de inteligencia més divina [nodis theidtaton], un alma en
si divina [psyché theia] y un cuerpo verdaderamente deiforme
[s6ma theoeidés] [Elem. theol., 129].
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Cuarta parte

El ser en el antiguo pensamiento egipcio
y en el neoplatonismo






Capitulo 1

De la eidologia a la metafisica del Ser
y del mis alld del Ser

La amplitud de la ontologia neoplaténica no puede ex-
plicarse atendiendo a una simple distincién entre el Ser y el
Devenir. En su lugar, serd necesario afrontar una serie de
principios noéticos organizados en el «interior» y en el «ex-
terior» del Uno inefable, y tratar con sus manifestaciones
o prolongaciones en los distintos niveles de la realidad. En
este contexto, incluso el término ontologia puede resultar
engafioso por su estrecha relacién con los conceptos filosé-
ficos y los patrones hermenéuticos de la modernidad.

Como bien sefialé Denis O’Brien en su anlisis del no
ser en Parménides, Platén y Plotino:

Casi nada en la historia de la filosofia griega puede darse

por supuesto.’

Cuando volvemos la mirada hacia el antiguo pensa-
miento egipcio, esta afirmacién es cierta en un sentido mu-
cho mis extenso, porque no podemos rechazar sin ms los
principales puntos de vista de los antiguos filsofos griegos
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atestiguando las raices egipcias de su filosofia.* El lenguaje
de los mitos, ritos sagrados y simbolos tetirgicos opera a
un nivel diferente al del lenguaje del discurso filoséfico
racional. Por tanto, la actitud hermenéutica de Damascio
en su intento de interpretar la metafisica neoplaténica den-
tro de los registros cosmogénicos egipcios (De princip., I,
316, 20-1, 324, 15) no tiene por qué considerarse carente de
fundamento. Al contrario, esta actitud tiene pleno sentido,
pues la cosmogonia egipcia representa, al menos en algunos
aspectos, el repertorio original del que derivarén directa o
“indirectamente muchos de los temas y las categorias meta-
fisicas posteriores.

Vamos a tratar de esbozar la teorfa general del ser de los
antiguos egipcios y los neoplaténicos para mostrar que exis-
ten innegables analogias y paralelismos que, dejando a un
lado el controvertido asunto de las influencias histéricas,
merecen atencién y cuidado. Comenzaremos por la onto-
logia neoplaténica.

La mayoria de los académicos occidentales se sienten
bastante cémodos con el aserto dogmatico de que el Primer
Principio estd mis all4 del Ser y del Intelecto, esgrimido por
Plotino para transformar el llamado «platonismo medio»
en algo mis cercano al neoplatonismo. Para quienes estin
obsesionados con las sesgadas clasificaciones positivistas y
tratan de forzar sus propias premisas ideolégicas para dar
forma a una especie de historia ortodoxa de la filosofia, el
neoplatonismo (con especial atencién a su desarrollo poste-
rior a Jimblico) es poco menos que una despreciable herejia
que se aleja por completo del racionalismo «clisico», ade-
mis de incurrir en'el inexcusable pecado del ritualismo y la
supersticién.

Sin embargo, esti claro que el neoplatonismo helénico se
aleja de eso que los arrogantes académicos actuales llaman
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«rracionalismo». Incluso la tetirgia, en lugar de verse como
una corrupcién de la filosofia racional, podria entenderse
como una culminacién de la filosofia y un regreso a sus ori-
genes divinos.

De acuerdo con Lambertus Marie de Rijk, repensar las
nociones de trascendencia e inmanencia dentro de la tradi-
cién platénica llevé aparejada una transicién gradual de la
metafisica de las Formas a la del Ser (u «ontologia» en sen-
tido estricto) y, después, a la del Uno (o «<henologfa»). Se-
giin la argumentacién del propio Rijk, estos desarrollos ya
los habfa iniciado Platén, aunque el paso final, que sitiia el
Principio 1inico mds alld del Ser, lo dio Plotino.? Sin em-
bargo, y dejando a un lado la cuestién de si la teorfa platé-
nica de las Formas presupone todo el dominio trascendente
del Ser y el Bien, el cual es epékeina tes ousias, podemos
formular la siguiente pregunta: ¢es esta transicién gradual
de la metafisica de las Formas 2 la del Uno un simple cam-
bio de énfasis en la seméntica interna del corpus platénico,
o bien la marca de un stibito descubrimiento hecho por
Plotino, de caricter universal y con enormes consecuen-
cias, a saber, que el Principio #iltimo estd mis all4 del Ser
y del Intelecto?

Salvo que uno sea un incorregible nominalista de la peor
especie, tendri suficientes razones para pensar que el Princi-
plo inefable, el Uno mds all del Ser, no es una «invencién»
de Plotino o de ciertos neopitagéricos anénimos iniciados
en una tradicién esotérica oral, sea ésta una verdadera ca-
dena de transmisién o una ficcién carente de valor, como la
mayoria de los académicos actuales prefieren creer. El Padre
egipcio de los dioses, simbolizado por las Aguas primor-
diales, es un exacto equivalente mitolégico del Uno neo-
platénico. Y lo mismo cabria decir del aspecto trascendente
e invisible de] Amén tebano. Si alguien tuviera el coraje de

343



aceptar las premisas metafisicas de cualquier tipo de philoso-
phia perennis, seria capaz de encontrar doctrinas semejantes
casi en cualquier lugar entre el Egipto faraénico y la India
védica.

Es evidente que un sistema metafisico tan antiguo como
éste concernia a los principios inméviles y eternos, o a las
fuentes inefables, y que se aproximaba a la ontologia al es-
tablecer qué es lo fundamental y primario en la realidad,
aquello de lo que dependen todas las cosas.
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Capitulo 2

La jerarquia de la anterioridad
y la posterioridad

Como ya sefialé Werner Beierwaltes, los neoplaténicos
distinguen claramente entre el Ser y el ser de una entidad,
que siempre es alguna cosa concreta. A pesar de las diversas
formulaciones y de algunas actitudes divergentes, lo que
esto significa es que el Uno, entendido como lo supraesen-
cial (es decir, lo que carece de una existencia concreta), no
se confunde con el Ser en su primer y verdadero sentido,
el de Intelecto.*

El Ser se corresponde con la segunda hipéstasis de
Plotino y es la cumbre inteligible del kdsmos noetds que
emerge del inefable Uno en cuanto dynamis pinton. Segiin
Dominic J. O’Meara, las expresiones jerarquia y cadena
- del ser son demasiado vagas y se prestan a anacronismos,
por lo que no resultan dtiles en la aproximacién a la filo-
soffa de Plotino.s No hay necesidad, por tanto, de sustituir
la terminologia de la anterioridad ya formulada por Platén
y Aristételes, y empleada por Plotino para articular la es-
tructura de la realidad, pues su significado ha permanecido
inalterado.
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Podemos entender la anterioridad como una anteriori-
dad 16gica, o por naturaleza, y una entidad que comprende
una jerarquia de perfeccidn, conocimiento, valor, purezay
simplicidad. Lo que es anterior es mis sencillo y se asemeja
més a la unidad suprema, que es el Principio més simple.
Lo posterior estd contenido en lo anterior, y lo anterior
en lo posterior, siendo su presencia constitutiva (pues
cada nivel de la creacién resulta de la contemplacién) y al
mismo tiempo trascendente. Por tanto, lo anterior no sélo
estd contenido en lo posterior, sino que asimismo es inde-
pendiente de éste (Enn., 111, 8, 9, 1-10). En consecuencia,
la jerarquia incluye distintos niveles de trascendencia e
inmanencia, asi como sus relaciones coordinadas de acuer-
do con los patrones merafisicos de permanencia, progreso
y regreso.

Dentro de la jerarquia de la realidad manifiesta se dis-
tingue entre el Ser noético (to dn, participio neutro) y el
ser determinado (to einai, infinitivo). Esta distincién, que
se encuentra en el texto anénimo Comentario al Parméni-
des, atribuido a Porfirio por Pierre Hadot, es una de las
fuentes de la que posteriormente hicieron los escolsti-
cos entre esencia y existencia, adjudicada originalmente al
peripatético persa Avicena. La distincién neoplaténica de
Proclo y Damascio entre hyparxis y ousia, es decir, entre
(1) la preexistencia (el Ser noético en toda su pureza y sim-
plicidad) y (2) la sustancia (la materia determinada por sus
accidentes), sigue este mismo patrén de pensamiento.®

En virtud de que todo ser determinado debe cefiirse a
los limites de su propia forma, el Uno, el Primer Princi-
pio de toda determinacién (péras) en el reino del Ser, estard
mis alld de toda descripcién. Todo tiene alguna forma de
ser, desde el pléroma noético hasta la mas minima existen-
cia 0 no ser de materia, que no posee un ser atributivo de
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ninguna clase formal. Como acertadamente observa Kevin
Corrigan, en comparacién con el mundo inteligible, «el ser»
de la materia y de los cuerpos originados a partir de ésta «es
el ser de las cosas que no existen» (ibid., 111, 6, 6, 31-32).7
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Capitulo 3

El Ser indivisible y el ser divisible

La terminologia ontolégica del neoplatonismo puede
causar confusién. Por lo general, Plotino usa el infinitivo
del verbo «ser» con el articulo neutro, to einai, para denotar
«el ser» que puede atribuirse a cualquier cosa particular.?
Pero el participio neutro a partir del verbo «ser», to 67, y su
plural, ta 6nta (equivalente a ta prigmata, que Proclo utiliza
para las cosas o realidades noéticas), se refiere a:

(1) el Ser noético como todos y cada uno de los verda-
deros seres, inteligencias o luces que constituyen el Nois
y son el contenido del kdsmos noetds;

(2) el «Ser» como una de las grandes especies que lo
permean todo (mégista géne), adaptadas a partir del Sofista
de Platén.

Las grandes especies son el Ser, el Reposo, el Movimien-
to, la Mismidad y la Diferencia. Estas categorias «platéni-
cas» son ficilmente deducibles de las antiguas cosmogonias,
incluidos los mitos érficos y sus prototipos egipcios. Para
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Plotino, representan los diferentes rostros de la vida eterna
del No#s. En cuanto a la organizacién de todo el cosmos
en el orden del Ser, la Vida y la Inteligencia, el Ser repre-
senta el estado de permanente moné; la Vida, el de préodos
(procesién), y la Inteligencia, el de epistrophé (reversién)
dentro de los limites de la segunda hipéstasis.

El término ousfa, traducido como «sustancia», «esen-
cia» o «entidad», puede equivaler a la expresién ho ésti, <lo
que es». Con ésta se indican tanto las sustancias noéticas
simples como las sustancias fisicas compuestas por dtomos
individuales. Aristételes utiliza el mismo término, oxsia,
para referirse a la forma y a la materia, asi como a la rela-
cién entre ambas, a la vez que reconoce la existencia de la
ousia noética. De acuerdo con Plotino, todas estas ousiai
no son sustancias por igual (Enn., VI, 1, 2, 8-12). Insiste
en que el término ousia no se emplea con un mismo sen-
tido en todos estos casos. De este modo, diferentes sus-
tancias deberdn pertenecer a diferentes géneros. Dexipo
formula este problema ontolégico de la siguiente manera:
si hay dos o#usiai, una noética y otra sensible, ¢cémo es po-
sible que guarden relacién con un tnico género? (In Ca-
teg., 40, 14f). Y, en un intento por resolver el problema,
afirma:

Plotino establece la ousia como un género tnico entre
las realidades noéticas porque provee universalmente el ser
a las formas incorpéreas y a las formas sensibles que estin
amalgamadas con la materia. Si esto es cierto, el principio de
la ousia se extenderd a todas las cosas y tomari el primero, el
segundo y el tercer rango por aportar el ser a uno principal-
mente y a otros de otra manera. Esta es la razén por la que, si
todo se dirige a este principio de ousiz (pues todo esti suspen-
dido de él), la descripcién que hace Aristételes puede propor-
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cionarnos un atisbo de este primer principio, del que la oxsia
ha ido cayendo hasta el grado mis bajo [ibid., 40, 28-41, 3].

Por consiguiente, este principio tnico debe contem-
plarse como la ousia noética. En palabras de Plotino:

En este caso, la ousia noética podria ser la ousia entendida
en un sentido primario, mientras que la otra lo seria en un
sentido derivativo y mermado [Enn., V1, 1, 3, 3-5].

Pierre Hadot subraya que Plotino admitié que la ousiz
noética es un principio, pues constituye la idea suprema de
ousia y, por tanto, es lo que da fundamento a la existencia; en
un sentido platénico, dirfamos que es un «género», es decir,
una realidad inteligible que existe en si y por si misma.® Se
trata de la esencia o sustancia primordial de todas las manifes-
taciones inferiores. Por eso Plotino equipara esta ousiz indi-
visible a la propia realidad noética, imaginada como el centro
fijo de un circulo que irradia los rayos del ser derivado,
mientras que la ousia divisible la relaciona con las formas
sensibles, o, de acuerdo con su analogfa, con la cambiante
periferia del circulo. La ousiz intermedia, que el Demiurgo
hizo mezclando la ousia indivisible con la que deviene
divisible en el cuerpo, es la propia del alma (ibid., IV, 2, 1,
20). Esta es semejante al rayo descendente y ascendente, o al
istmo entre el ser noético y la no existencia material.

En un sentido primario y fundamental, el Ser no es sen-
sible, sino una realidad noética o m4s bien divina en la que
participan las instancias sensibles y de la que éstas derivan
su existencia. La jerarquia de las ousiai refleja los 6rdenes
jerdrquicos descritos en las antiguas cosmogonias y en los
mitos de la creacién, que se basan en la cadena de anterio-
ridad y posterioridad y en las sagradas genealogfas y sagas
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familiares. El hecho de convertir los actores del ritual cos-
mogénico, sean dioses, ddimones o fuerzas milagrosas, en
categorias mentales supuso la separacién de la carne viva
respecto de los huesos muertos y la presentacién de los hue-
s0s, una vez purificados, como si fueran la estructura l6gica
del ser. Esta traduccién es en realidad una dolorosa interven-
cién hermenéutica que, en el ocaso de la filosofia helénica,
aunque quiz4 sea mis acertado decir en el del emancipado
discurso filoséfico racional, consisti6 en una ceremonia pu-
ramente esotérica sustentada por suefios de poder.

De acuerdo con Plotino, el principio de la oxsia se ex-
tiende a todas las cosas y constituye los distintos grados del
ser en el continuo proceso de irradiacién y contemplacién
creadora, es decir, a lo largo de la cadena de participacién e
inevitable degradacién que tiene su origen en el reino noético
y se expande al dmbito sensible. Todos los grados (tdxess) de
la realidad manifiesta tienen su origen y su final en el princi-
pio noético de oxsia.

Toda esta metaestructura también puede entenderse en
términos de los arquetipos y sus imagenes. La relacién entre
un arquetipo y su imagen se corresponde con la nocién de
enérgeia, si entendemos que la enérgeia exterior es el eido-
lon de la actividad interior. Visto asi, hasta el alma debers
comportarse como una especie de materia asociada al Nods
que la informa e ilumina, y un ser humano concreto de este
mundo corpéreo inferior serd una enérgeia tes psychés y
no una o#sia en su verdadero sentido noético, pues el dn-
thropos sensible (en contraste con el Anthropos arquetipico,
emplazado en el cosmos noético) es imagen de una ousia y
una enérgeia noéticas mds elevadas.' La ascensi6n espiri-
tual a los primeros principios también se describird desde
un punto de vista ontolégico.
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Capitulo 4

El Uno como fundamento del Ser

Hjyjparxis es otro término ontolégico que causa un per-
manente dolor de cabeza a aquellos que tratan de traducirlo
a las lenguas modernas. Jimblico distingue entre la ousiz
de una entidad y su hyjparxis. Damascio explica esta iltima
palabra como una composicién de hypd y drchein, por lo
que hyparxis vendria a significar el primer principio de toda
hipéstasis: el fundamento ontolégico primitivo de la estruc-
tura de la realidad manifiesta en cuanto totalidad y de cada
una de sus partes. En el sentido de la simplicidad previaa
todas las cosas, la hyparxis podria equipararse al Uno, que
es la causa de toda ousiz pero no una ousi en si."

Por tanto, la hyparxis es la preexistencia o el puro e in-
condicionado fundamento del Ser, traducido al italiano por
Francesco Romano como natura profonda, natura essen-
ziale (naturaleza profunda, naturaleza esencial), en lugar de
como existenza (existencia).’* De este modo, el Uno, en s
inefable, deberi trascender la hyparxis contemplada como
lo que da sentido a las naturalezas singulares en vez de a las
abstractas, es decir, a los primeros principios y a las realida-
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des noéticas, que (en claro contraste con la opinién actual)
serdn mds concretos que sus manifestaciones inferiores."
El Uno, o Bien, como Principio Primordial (protiste ar-
ché), es la causa del descenso de la teofania a los niveles mis
bajos de la hyparxis. Asi pues, la procesién primordial y to-
das las subsiguientes procesiones constituyen la transmisién
(metddosis) de la unicidad del Uno por medio de su irradia-
cién desde lo alto (katdlampsis). De acuerdo con Proclo:

Todo lo que permanece, del modo que sea, tiene su ser en
su causa, ya como potencia organizadora [kat’ aitian estin ar-
choeidos], como predicado sustancial [kath’ hjparxin] o como
participante a la manera de una imagen [kata methéxin eiko-
nikds] [Elem. theol., 65 Dodds].

Proclo utiliza a menudo o#siz como correlato de hy-
parxis, porque ésta sélo difiere de la ousiz en el dominio
del Uno. El Ser es el atributo universal de todo lo que es
¥, en su propio dominio, la causa de todo.* La superabun-
dancia del poder divino, que surge como una irradiacién
inmanente (éllampsis), actda a través de todos los niveles
de la existencia. Es lo que mantiene la unidad (hénosis) del
ser a través del cosmos noético y del cosmos sensible como
el agente constitutivo de la hyparxis de todo lo que existe.

Cuando se localiza por encima del nivel del Ser, este
principio de todas las teofanias y procesiones ontoldgicas
se reconoce como apeiria, la Ilimitada y trascendente In-
finidad, en ciertos aspectos afin al dios egipcio Shu antes
de su entrada en el Ser; sin embargo, cuando este poder se
localiza por debajo del nivel del Ser, se llama zoé, la Vida
noética o el Shu manifiesto como el Espacio y la Luz noé-
ticos. Dado que el Uno, o Bien, es djnamis pinton en su
mis elevado e inefable sentido, su accién seri la causa de
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que aparezcan todas las subsiguientes hypdstasis, que a su
vez serdn las dynimeis de cada nivel particular del ser junto
con sus participantes.

La ousia noética es inferior a la Unicidad; por tanto, es
probable que el Uno tenga su hyjparxis pero ésta sea bype-
rodision, es decir, que esté mds alld del Ser. Lo que aparece
por debajo del Uno es una mezcla de péras y apeiria, y su
primer nivel constituye el dominio de los seres reales (ta
énta).

Jamblico situé el hén on, el Ser Uno del Parménides de
Platén, en la cumbre del reino noético. Esta Ménada del Ser,
u Ontos ousia, participa directamente en el Uno. En este sen-
tido, el Ser Uno es idéntico al noetén. Sin embargo, el pro-
blema es el siguiente: ;qué clase de existencia tiene el Primer
Principio, si es que tiene alguna? Aunque el Ser Uno -o
Unificado (to henoménon), como lo llama Damascio— estd
mis préximo al Uno que al Ser, constituye el primer y mis
alto nivel del Ser. Cabe preguntarse entonces si esta biis-
queda de la precisién légica y seméntica no serd un simple
intento hermenéutico de establecer el alcance de la segunda
hipétesis del Parménides de Platén, o si no se fundamentari
en la profunda ansiedad que se aduefia de la inteligencia hu-
mana cuando se enfrenta a sus inevitables limites y a su falta
de pericia a la hora de resolver el puzle metafisico dentro
del pensamiento discursivo.

Damascio lo entiende a la perfeccién y se muestra cate-
gorico al plantear lo siguiente:

O la procesién parte de aquello que existe, en cuyo caso
debemos preguntarnos cémo pudo proseguir lo que ya exis-
tia, o bien parte de algo que no existe, en cuyo caso debemos
preguntarnos qué clase de ser podria proceder de algo que
no existe. Algo en acto no puede partir de algo en potencia,
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puesto que el primero es superior al dltimo, mientras que el
efecto es siempre inferior a la causa [De princip., I, 226, 11-16].

Cuando el discurso filoséfico racional se enfrenta al um-
bral de lo Inefable, el cual sobrepasa cualquier tentativa de la
razén de trazar una imagen «mecénica» y consistente de los
primeros principios y de sus relaciones, la pura paradoja es
inevitable. Desde las posiciones racionalistas se insiste en
que es necesario que un punto (instancia, entidad o cate-
goria) toque otro punto, pues de lo contrario la distancia
imaginada ser insuperable. Una «mano>» debe tocar otra
«mano» para transmitir alguna «parcela de realidad» o el
impulso del poder, como en el popular juego infantil. Las
cosmogonias mitolégicas hacen exactamente esto, pero en
lugar de con términos abstractos y categorias, con nombres
divinos o atractivos dramatis personae: padres y madres,
hermanos y hermanas, amantes, traidores y bandos.
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Capitulo §

Unidades divinas incomprensibles

¢Qué lugar tienen reservado los dioses en el esquema
cosmogénico neoplaténico, que puede diferir en ciertos
detalles del egipcio pero en esencia presenta la misma me-
taestructura? Como sucede con los neters, los dioses de la
filosoffa neoplaténica constituyen y ocupan diferentes ni-
veles de la realidad y, en ciertos aspectos, son la propia rea-
lidad. De ahi que Proclo sentencie:

Cada dios es una hénada o unidad que se completa a si
misma, y cada hénada que se completa a si misma es un dios

[Elem. theol., 114)].

Cada dios se ubica por encima del Ser fhyperosisios], de la
Vida [bypérzoos] y de la Inteligencia (bypérnous] [ibid., 115].

Cada dios es participable, excepto el Uno [ibid., 116).

Cada dios es una medida de las realidades existentes [ibid.,
117).
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Todo lo que es divino tiene una byjparxis, la cual es bondad,
esto es, un poder [dynamis] con caricter de unidad y un mo-
delo de conocimiento secreto e incomprensible para todos los
seres secundarios [#bid., 121].

La procesion de todas las cosas existentes y de todos los
érdenes césmicos de la existencia se extiende tan lejos como
los 6rdenes de los dioses [ibid., 144].

En opinién de Damascio, entre los filésofos platénicos
fue Jimblico el primero en asegurar que los dioses, por su
misma condicién de dioses, estdn mis all4 del ser y de la
sustancia. Los dioses son nada menos que hypdrxeis auto-
suficientes que trascienden la o#siz noética.’s En suma, los
dioses de Jamblico se corresponden con las hénadas partici-
padas, como dirfan Siriano y Proclo.

Esta postura la rechazan aquellos académicos contem-
porineos segiin los cuales los dioses que Jimblico relaciona
con la primera hip6tesis del Parménides de Platén son noé-
ticos, en lugar de unidades trascendentes o hénadas en el
sentido que les concede Proclo. Este acertijo filoséfico y
otros problemas similares no son tan importantes como
puedan parecer a las pedantes inteligencias de quienes se
enfrentan a «famosas dificultades» como dénde situar exac-
tamente las hénadas de Jdmblico y de Proclo, ¢mis all4 del
reino noético o entre los inteligibles?, ¢mds all de las cate-
gorias de péras y apeiria o en su mismo nivel? Lo cierto es
que las hénadas no estdn en «ningiin lugar» y estdn en «cual-
quier lugar». Podemos especificar tipos diferentes de héna-
das, pero no decir qué son, si es que «son» algo, ni dénde
estn, excepto en el imaginado «icono» metafisico que, a la
manera del #pdya téntrico o budista, sirve como medio para
la contemplacién y la anagogé.
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Volvamos a Damascio:

Casi todos los filésofos anteriores a Jamblico considera-
ban que hay un dnico Dios mis all del Ser, mientras que los
demais dioses son seres sustanciales [ousiddeis] divinizados a
través de iluminaciones [ellimpseis] procedentes del Uno. De
acuerdo con estos filésofos, la multitud de hénadas supraesen-
ciales no son hipéstasis autosuficientes [autoteleis hypostiseis],
sino iluminaciones procedentes del Dios iinico y deificaciones
otorgadas a distintas sustancias [De princip., I11, 64, 7-14].

Las hénadas «crecen» a partir del Uno mediante dife-
rentes afiadidos (prosthéseis). Estos «afiadidos», paralelos en
ciertos aspectos a los Nombres Divinos de la teologia isli-
mica suff, se multiplican como los escenarios trascendentes
e inmanentes de toda la realidad manifiesta. Esta realidad
posee todo tipo de atributos cuya existencia deriva en lo
fundamental de la fuente divina. Por tanto, las deducciones
negativas de la primera hipétesis de Platén en el Parménides
también pueden aplicarse a los dioses, o a las hénadas, en
cuanto puras unidades carentes de cualquier caricter discer-
nible, es decir, incomprensibles para los seres secundarios.

Cualquier dios, ya sea noético, noético-noérico, noérico,
hipercésmico o encésmico, en virtud de su condicién de
hénas'y theds, no ser4 ni miiltiple, ni semejante, ni idéntico,
ni diferente, etcétera.’ En otras palabras, todas las negacio-
nes de la primera hipétesis del Parménides son aplicables a
las hénadas entendidas como unidades que trascienden el
Ser. Sin embargo, el Ser noético puede ser miltiple, seme-
jante, idéntico, diferente, etcétera, como implica la segunda
hipétesis del Parménides.

Sin embargo, si las hénadas se originan por medio de
afiadidos serd porque, de alguna manera, estin cerca del ni-
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vel del Ser, 0 mds bien del Ser-Uno, y quedan englobadas en
la segunda hipétesis del Parménides. Como ya sefialé Pro-
clo, todas las hénadas coexisten con el Ser, por lo que cada
dios «es», aunque el Uno esté mis all4 del Ser (In Parm.,
499, 78). Esta es la razén por la que Carlos G. Steel formula
la siguiente pregunta:

¢Acaso no todas la hénadas divinas, como antoteleis hy-
postdseis, subsisten mds alld del Ser, aunque se distingan en
caracteres s6lo descritos en el dominio de la segunda hipé-

tesis?'?

Argumentando que los dioses son hyperossios, a seme-
janza del Uno, Proclo menciona que, aun asi, son partici-
pados y que esta cualidad establece la tinica diferencia entre
el Uno y las hénadas. Estas 1ltimas, como hyperosisios, no
pueden ser participadas en el Ser, pero en si lo son por la
esencia y por lo que «es», es decir, por seres reales (de hypo
ousias kai tou 6ntos).’® De lo que se desprende que los dio-
ses son las hénadas participadas capaces de unir todas las
cosas y, de este modo, «conectar a través de sf mismas todo
lo que viene a partir de ellas con el Uno, que lo trasciende
todo por igual» (Plat. theol., 111, 4, 17, 19-12).

La misteriosa irradiacién del Uno constituye los diversos
niveles de la existencia: aquellos que permanecen préximos
al superabundante centro y aquellos otros que estin aleja-
dos (teniendo siempre presente que esta distancia no es es-
pacial o temporal, sino ontolégica y epistemolégica, similar
aun velo de ignorancia que oculta la verdadera identidad
divina de las cosas) y son semejantes a reflejos, copias 0 som-
bras de los modelos inteligibles. El dominio de los seres ver-
daderos (ta dnta) es una mezcla de dos principios metaffsicos
trascendentes, péras y apeiria. Este dominio de seres verda-
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deros es interpretado como el primer nivel del Ser noético, al
que siguen la Vida noética y el Intelecto. La triada inteligible
del Ser, la Vida y el Intelecto determina la estructura y el
orden internos del diacosmos del Ser.

Cada nive] del dominio noético tiene una estructura trid-
dica similar en la que se enfatiza un elemento u otro, y estas
triadas se multiplican en el curso de la irradiacién. La es-
tructura triddica de todas las estructuras noéticas refleja
la triada primitiva formada por el Limite (péras), lo Ilimi-
tado (d@peiron) y la Mezcla (miktén). La manifestacién entera
estd ordenada por una cadena descendente de triadas que se
organizan de acuerdo con la estructura triddica de perma-
nencia (moné), procesién (préodos) y reversion (epistrophé).

Por debajo del Intelecto, equiparado con el Demiurgo
del Timeo en el nivel noérico (o del pensamiento intelec-
tivo), encontramos el nivel del Alma. Este contiene: (1) el
Alma, que trasciende por completo el cosmos corpéreo;
(2) el Alma del Mundo, y (3) las almas particulares, es decir,
(2) las almas inmateriales de las estrellas fijas y de los pla-
netas y (b) las almas de «los dioses sublunares» (Proclo, In
Tim., 255, 10).

Los dos niveles siguientes son el de la Naturaleza (phy-
sis), contemplada como un poder seminal inmanente e in-
corpéreo que da nacimiento al mundo material, y el del
Cuerpo (séma), es decir, el mundo material en sentido es-
tricto, el cual es una apariencia, o sombra, privada de toda
habilidad productiva propia.”

360



Capitulo 6

Imigenes de luz divina

Toda la metaestructura del Ser se considera un dgalma
—una Estatua divina, la cual es inteligente, estd viva y tiene
su propia existencia— a la vez incorpérea y corpérea. De
acuerdo con Proclo, la hénada comunica incluso al cuer-
po un eco de su propia cualidad, de modo que el cuerpo
no sélo deviene animado e intelectivo, sino también divino.

Esta metaestructura divina es gobernada por la luz
trascendente que el Bien irradia como fuerza unificadora.
O quiza seria mejor decir que la realidad manifiesta «es»
la propia luz trascendente velada por la multiplicidad de
formas, seres, imagenes y reflejos. En términos del neo-
platonismo, al igual que las realidades sensibles estin he-
chas a semejanza del sol en virtud de su luz visible, asi las
realidades noéticas estaran hechas a semejanza de Dios en
virtud del invisible Sol hipernoético, el cual es to agathon.
Los neoplaténicos, siguiendo el ejemplo de Platén, emplea-
ban el lenguaje de la «participacién» (metéxis) y la imita-
cién (mimesis) para describir la dependencia de una imagen
respecto de su original. Como Arthur Hilary Armstrong
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subrayé a propésito de la doctrina defendida por Siriano
y Proclo:

Este espejo carente de forma e invisible ya no se reduce a
una oscura negatividad que ha de estar ahi para que la auto-
difusién del Bien, difractado de imagen en imagen, alcance
el limite mds lejano posible, sino que es también este limite
dltimo. Para los antiguos atenienses, este limite @ltimo es la
manifestaci6n final de la Diada, o Apeiron, el Infinito, uno de
los dos primeros principios de toda la realidad procedentes
del Uno, o Bien, que en la tradicién pitagérica y platénica se
identifica con el principio femenino en cépula con el mascu-
lino, Péras, propio del limite y la forma [...]. Pero este Infinito
es la teofanfa de aquello presente en el Principio inefable que
hace que éste sea imposible de pensar o imaginar. Tal principio
femenino [dpeiron] representa, a través de todos los niveles de
reflexién, el simbolo de la salida de Dios, o de aquello que im-
pide organizar el Bien. En consecuencia, desde las profundida-
des hasta lo més elevado de este cosmos de espejos, la imagen
compuesta por difracciones finalmente se rompe, como ocurre
con todos los conceptos e imdgenes.*

Para Proclo, no hay diferencia entre la Luz trascendente

y €l Uno (to bén). La luz noética brilla desde el Uno como
el egipcio Atum-Ra cuando entra en el Ser procedente de
las inefables aguas de Nun. El Uno armoniza las entidades
noéticas, los dioses inteligibles y las inteligencias, y hace de
todos ellos uno. Se trata de la unidad divina en la diversidad,
- pues la luz y la divinidad desempefian la misma funcién.
Si Ia luz brota del Uno (el Padre de todos los netern, de
acuerdo con los egipcios), entonces los dioses aparecerin
acompafiados de luz. La luz unifica las entidades noéticas
¥, de este modo, las asemeja al Bien y constituye su ver-
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dadero ser mediante la participacién en la luz, o, lo que es
lo mismo, en la divinidad del inexpresable Uno. En esto
consiste el misterio de la autorrevelacién divina segin los
registros simbélicos tradicionales, ya fueran recibidos como
«iluminaciones venidas de los dioses» o heredados por los
neoplaténicos de la sabiduria sagrada de las antiguas civili-
zaciones.
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Capitulo 7

El Uno y lo miiltiple de acuerdo
con los egipcios

Las antiguas concepciones egipcias de la realidad nos
plantean serias dificultades porque sus imigenes mitol6gi-
cas, iconos y simbolos no pueden tomarse sin mis como
correlatos de los términos ontolégicos griegos. El universo
egipcio no se compone de cosas ni de categorias abstractas,
sino de seres, es decir, de distintas mdscaras y personalida-
des arquetipicas que pueden visualizarse, contemplarse e
interpretarse de maneras muy diversas. Estos seres consti-
tuyen los distintos niveles ontolégicos de la existencia.

Puesto que el universo egipcio se compone de seres vi-
vos, no deberfamos entender la creacién noética, la manifes-
tacién y la existencia césmica como el producto de fuerzas
impersonales, elementos sin vida y categorias abstractas,
sino como un rico tapiz tejido por los eternos pensamien-
tos y acciones de la divinidad, semejantes a los ritos hie-
riticos. Por otro lado, las inscripciones egipcias acerca de
la creacién no pueden reducirse a una tnica descripcién
dogmitica, aunque sus diferentes perspectivas revelen una
estructura metafisica de extraordinaria consistencia.
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James P. Allen se equivoca al afirmar que «la causalidad
material parece haber constituido el principal interés» de los
registros cosmogdnicos egipcios.*' Este sélido prejuicio, que
se remonta a los tiempos de Salustio, es muy comin entre los
egiptélogos de hoy, a los que tanto incomodan la metafisica y
el simbolismo de cualquier clase. Pero, como ya sefialé Jam-
blico, los egipcios, lejos de creer que todo fuera de naturaleza
fisica, situaban la pura inteligencia divina mis all4 de la na-
turaleza (katharon te nodéin hypér ton késmon protithéass; De
myster., VIII, 6) y distinguian con claridad entre la vida psi-
quica y noética, por un lado, y la naturaleza fisica, por otro.
Esta distincién concernia tanto al nivel macrocésmico como
al microcésmico. No podemos sino estar de acuerdo con Erik
Iversen cuando argumenta que la traduccién que hace Jim-
blico de los conceptos del Texto de Shabaka (que contiene
la denominada «teologia menfita») a términos filoséficos es
asombrosamente correcta.** Su afirmacién de que los egip-
cios no crefan que todo fuera de naturaleza fisica queda con-
firmada por el niimero de textos antiguos en los que se hace
hincapié en la importancia de la Inteligencia divina y se rei-
vindica el Primer Principio mds alld del Ser.

La distincién fundamental entre la existencia noética
y la existencia sensible, asi como entre los niveles noéticos y
los niveles hipercésmicos de la realidad, subyace a toda la
doctrina metafisica egipcia y presupone la correspondiente
distincién entre distintas clases de dioses y, por tanto, de teo-
fanias. El inefable Primer Principio, el Padre supremo de los
dioses, es el Solitario y Unico Uno, no nacido y creado a si
mismo. Sin embargo, en términos helénicos, las manifesta-
ciones divinas pueden ser henddicas, noéticas, psiquicas y
fisicas, 2 pesar de que el discurso teolégico egipcio emplea
un lenguaje corporal para describir tanto a los seres corpé-
reos como a los incorpéreos.
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Los sacerdotes egipcios, o «siervos de Dios», vislumbra-
ban la realidad como una estructura cosmolégica henocén-
trica constituida por miltiples y dindmicas fuerzas, en la
que reconocian el cuerpo ciltico del Demiurgo, el Intelecto
solar que lo abarca todo. El inefable deus invisibilis es la
fuente dltima de la divinidad. Comprende en el nivel noé-
tico a todos los demids dioses, los cuales son consustanciales
a Ely se consideran 6rganos o partes de su cuerpo inmate-
rial. El cosmos inteligible se encuentra prefigurado en las
profundidades de las oscuras Aguas primordiales (Nun), y
el proceso de manifestacién noética se lleva a cabo a través
de la Ménada, diferenciada en sus dos principios, masculino
y femenino (Shu y Tefnut). Es en este momento cuando el
segundo Dios hace de lo inteligible la creacién sensible.

Todos estos principios pueden responder a diferentes
nombres en diferentes registros cosmogénicos. Por ejem-
plo, en la teologfa menfita se describe al segundo Dios como
Atum, el Todo, es decir, el pléroma noético y arquetipico,
pero no como «el cosmos sensible, en el que se refleja el
cuerpo del creador y en el que éste ejerce a la vez de cora-
z6n'y de lengua», como supone Erik Iversen.”s En su condi-
cién de arquetipo noético de los corazones y las lenguas de
todas las criaturas vivientes, Atum no puede ser «sensible»
en el sentido actual de la palabra.

El universo sensible y el universo noético, como tam-
bién el reino osirico situado entre ambos, dependen de la
luz trascendente del Primer Principio. No siempre es po-
sible trazar una frontera clara entre estos niveles, porque la
creacién noética, la psiquica y la sensible estdn subordina-
das por igual a la afluencia constante de la fuerza vivifica-
dora, esto es, del aliento de vida-(sub en anj: swb n ‘nh), que
mana del Primer Principio y es inmanente a todas las cosas.
Este aliento, «que insufla aire en la garganta en nombre de
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Amén», recibe por parte de Plutarco el nombre de «pneima
de Zeus» o «de Amén» (De Iside et Osiride, 36, 365d).

En general, Nun es la fuente de la que brotan el Ser solar,
la Vida y el Intelecto, pero en la teologia menfita es uno
de los miembros de la Ogdéada oculta, esto es, uno de los
ocho principios que yacen mais alld del Ser y constituyen la
articulacién interna prearquetipica del deus invisibilis en-
tendido como Ptah-Nun. En el dominio noético se revela
como el Creador o el supremo Hacedor, equivalente al De-
miurgo platénico en todos sus aspectos, tanto funcionales
como etimolégicos. En este sentido en particular, Ptah es
el segundo Dios, diferenciado de su hipéstasis superior,
epékeina tes ousias, es decir, la inexpresable unidad de Nun
y Naunet, padre y madre de Atum. Como segundo Dios,
Ptah se corresponde con Atum, el cosmos noético en su to-
talidad, llamado a la existencia por la Palabra divina (medu
neter: mdw ntr) de Ptah. El cosmos sensible, en cuanto
cuerpo material del Creador, animado (como una estatua
hieritica) por la variedad de las fuerzas divinas (sejemu; dy-
ndmeis), es también la imagen corpérea (tut; eikdn) de los
reinos celestial e hipercelestial. Por tanto, el Egipto sensible
serd el cuerpo ciiltico visible de los dioses.

Los dioses, en su forma sensible, se diferencian en su
naturaleza y eidos, de acuerdo con la iconografia sagrada
establecida. En esencia, los dioses son rayos de la divina luz
trascendente que atraviesan los diversos prismas ontolégi-
cos sin perder la més elevada unidad de toda la multiplicidad
manifiesta. Los dioses, por tanto, se organizan en diferentes
grados y 6rdenes (tdxeis). Algunos se consideran «no naci-
dos» y, en consecuencia, mis cercanos al Uno, mientras que
las generaciones subsiguientes se estiman como «nacidos».

La clase mis elevada de los neteru son los dioses de las
varias Ogdéadas localizadas en el interior de las trascen-
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dentes Aguas primordiales, es decir, més alld del Ser, antes
de que cobren existencia. Ademds de Nun y Naunet, en la
teologfa menfita se menciona a Tatenen (la colina primor-
dial) y a Nefertum (el principio preexistente que «después»
brotard del loto primigenio como deidad solar), unidos en
las profundidades del supremo e inefable Ptah. En las Og-
déadas hermopolitana y tebana se incluyen las parejas de
Nun y Naunet (las aguas iniciales y la inercia), Heh y Hehet
(lainfinidad), Kek y Keket (la oscuridad), Niau y Niaunet (la
vacuidad). En la Ogdéada tebana, en lugar de la dltima pa-
reja se incluye la de Amén y Amonet (aquel que esté oculto
o es invisible).

En estos ocho principios se reconoce a los padres y a las
madres de Ra, aquel que surge del loto primigenio y aparece
como el Sol inteligible. En este contexto cosmogénico no
se contempla a Ra como un sol fisico, dado que es el arché
noético que penetra el globo solar y causa su resplandor.
Aunque el sol visible también sea llamado Ra, Rano esla
luz solar visible, sino aquello que la provoca.

El loto hunde sus raices en el barro (en la oscuridad se-
mejante a la tierra), crece en el agua y florece en el aire, y
su flor da nacimiento al fuego noético. El loto primordial,
por tanto, simboliza los arquetipos de los cuatro elementos
fundamentales. De acuerdo con Lucie Lamy, no es posible
equiparar a Nun con el caos inicial en el sentido biblico.
En su calidad de fuente eterna e infinita del Ser y de todo
el universo multidimensional (inteligible y sensible), Nun
equivale al Uno neoplaténico. Aunque este principio, el
miés simple, esté mis all4 del Ser, oculta cierta estructura
metafisica, la cual fue examinada escrupulosamente por
neoplaténicos como Damascio.
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Capitulo 8

Los niveles del ser y del no ser

Los sacerdotes egipcios, como los neoplaténicos, con-
sideraban que el cosmos no se habfa originado de la nada,
sino a partir de la unicidad, es decir, del Uno entendido
como unidad indiferenciada a la que regresaré toda la reali-
dad manifiesta al final del tiempo. Esta unicidad, aniloga a
Brihman y a Atman en las #panisad, unificadora de la ine-
fable Fuente del Ser, es Atum, principio de la preexistencia
y de la totalidad inteligible segin la teologia heliopolitana.

Antes de entrar en el Ser, Atum flota inerte en Nun,
donde es idéntico a este Océano primordial, al Uno apo-
fatico, que en ocasiones se describe metaféricamente como
«vacuidad», «no existencia» o «inercia inicial». De este
modo, no cabe decir que Nun sea una especie de caos, en
el sentido de una fuerza contraria que amenaza el curso ci-
clico del cosmos creado, sino el peligro que entrafia la nada
encésmica, inherente al cosmos y cuyo simbolo es Apep, la
serpiente sethiana ajena a la existencia.

La unicidad inefable, representada por la Serpiente hi-
percésmica e hipernoética, sostiene y regenera el mundo
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manifiesto. Esta unicidad indiferenciada se simboliza con
el uroboros, una «serpiente enroscada» (mebhen: mhn)
que «se muerde la cola» (sd-m-r’) o que la engulle, y cuyo
cuerpo ilustra el més alld del Ser que de continuo circunda
el mundo entero y sirve como fundamento invisible y silen-
cioso de todas las dimensiones ontolégicas.

Jan Assmann, que distingue dos tipos de caos, afirma lo
siguiente:

Esta distincién fundamental de los egipcios queda encu-
bierta por la terminologia de los historiadores de las religiones
y por la fatuidad con la que utilizan la palabra caos.”

El mis all4 del Ser no es «no existente» en el mismo
sentido que el no ser inherente al cosmos. Erik Hornung
incurre en una incongruencia cuando afirma que «la no
existencia es la inextinguible e irrealizada materia primor-
dial, el pléroma».* Confunde la unicidad hipercésmica (o,
mejor, el pléroma noético) con la materia primordial (la
diada neoplaténica). Asf, en lugar de discernir los distin-
tos niveles de lo ilimitado o de la «no existencia», asimila
incorrectamente a Nun con el principio del dpeiron como
opuesto al de péras:

Se podria decir que, por lo general, en Egipto «la no exis-
tencia» significaba lo inconcluso, indiferenciado, inarticulado
e ilimitado; o, dicho de forma afirmativa, la totalidad de lo que
es posible, lo absoluto, lo definitivo. En comparacién con la
no existencia, lo existente esti definido con toda nitidez y se

articula mediante limites y distinciones.”

Si lo que existe tiene siempre la necesidad de regenerarse
desde las profundidades de lo «no existente», esta «no exis-
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tencia» deberd entenderse como la fuente oculta, como el
Uno en el sentido neoplaténico, no como una especie de
«caos» irracional. El sol visible, que representa el Sol in-
visible, o Intelecto, reproduce la cosmogonia del primer
Momento eterno al surgir y alzarse renovado cada mafiana
desde Nut (el Cielo, simbolizado por el cuerpo de la diosa).
Este amanecer ceremonial que se da en el dominio del cos-
mos sensible es a su vez reproducido por los ritos del tem-
plo y las iniciaciones alquimicas.

Los seres humanos emergemos cada mafiana renovados
y rejuvenecidos después de habernos sumergido durante el
suefio en las Aguas primordiales, hasta el punto de «despo-
jarnos de la antigua persona para enfundarnos la nueva».
Este presunto estado de «no existencia» no es «el incons-
ciente» al que alude Hornung, sino mds bien la turtya de
las upanisad. Este retorno ciclico (al reino de nebeb) es una
variante simbélica menor del verdadero regreso tetirgico

" (epistrophé) que el rey llega a realizar en todos los domi-
nios de la existencia, por lo que es reconocido como Ra sa,
«<hijo de Ra», parejo al Hombre Perfecto (al-Insan al-Ka-
mil) de los sufies.

Como ya se ha dicho, las etapas de Nun, Atum-Ra y
Osiris se corresponden con las tres bypostdseis de Plotino:
el Uno, el Intelecto y el Alma. El mundo corpéreo animado
es tanto una imagen de las més elevadas fuerzas divinas (se-
jemu) como su recipiente material.

Pero exploremos otra analogia. En la Mandikya upa-
nisad se describe la estructura cuddruple de la realidad en
relacién con los tres fonemas (A, U, M) de la silaba OM,
vista como representacién de Bradhman. Estos niveles cos-
mogdnicos de la realidad se repiten como etapas microcés-
micas en exacta correspondencia con las principales etapas
plotinianas de la ascensién interior al Uno.
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El fonema A significa el estado despierto, visva. Se trata
de viraj, el mundo de los objetos externos, el del cuerpo
c6smico material de la divinidad egipcia.

El fonema U significa el estado de suefio, el de los obje-
tos interiores, es decir, el imbito de Hiranyagarbha, el Alma
del Mundo, el reino osirico llamado Duat o Amentit.

El fonema M significa prana, el estado vigilante de la
sabiduria divina, de la consciencia de I§vara, el Demiurgo.
Es el dominio arquetipico del Nois, principio creativo y
unidad de las Ideas divinas, representado por Amén-Ra o
por cualquier otro dios Sol nacido del loto que emerge del
silencio trascendente.

La cuarta etapa es turya, la fuente silenciosa de todo,
llamada Brihman. Se corresponde con el Nun egipcio (o
Ptah-Nun, el Amén invisible) y con el Uno de Plotino, el
Absoluto indiferenciado.

La creacién, o manifestacién, es un proceso a través del
cual el Uno se convierte en lo miltiple, a través del cual la
Moénada se desarrolla en la Enéada (psdt), la metaestructura
arquetipica de los dioses organizada en los diversos niveles
del késmos noetds. Por eso la realidad sensible es una som-
bra de la gran Enéada reproducida por otras enéadas; es una
imagen que refleja la realidad noética y psiquica de Ra-Osi-
ris. El camino de ascensién espiritual conduce el regreso a
la fuente original. Una vez que el alma (b2) abandona el
cuerpo de materia mortal (jat), trara de trascender el reino
osirico de las transformaciones alquimicas restaurando su
identidad noética hasta llegar a ser 4j, la luz inteligible de
Ra. Por dltimo, el alma regresa a las profundidades de Nun
como Atum-Ra.

A este respecto, las antiguas ensefianzas metafisicas
egipcias y neoplatdnicas, asi como las de las #panisad, son
esencialmente idénticas; sélo se diferencian en la articula-
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cién, los modos expresivos y los puntos en los que se hace
hincapié. De ahi que las cosmogonias egipcias, al igual que
la 6rfica, puedan interpretarse en términos de la filosofia
neoplaténica, sin tener que recurrir al patrén <histérico»
original, aunque en este caso los registros egipcios sean los
mis antiguos y arcaicos en relacién con su trasfondo «ri-
tualistico».
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Capitulo 9

El Sefior de la totalidad y su magia

El Uno oculto, al manifestarse, no se desintegra, sino que
mds bien se revela y se realiza. Atum continia existiendo en
su propio nivel como «la totalidad de las formas de los dio-
ses» (CT, 75, 3). En consecuencia, los dioses egipcios serin
tanto trascendentes como inmanentes. En el interior de la
gran Enéada, la creacién noética establece los patrones de
la existencia que permanecerin fijos a pesar de los cambios
ciclicos y las dicotomias dindmicas que se produzcan en el
dominio del cosmos sensible. La genealogfa del ser es compa-
rable al despliegue de la diversidad a partir de la unidad. An-
tes de la irradiacién de los reinos noético, psiquico y sensible,
todas las cosas ya son potencialidades ocultas en el interior
de la unicidad primordial «que viven en un solo cuerpo, an-
tes de que dos cosas se hayan desarrollado». A través de su
nacimiento en el Ser, la Ménada deviene en la Triada y se
diferencia dentro de la infinita diversidad de la existencia,
aunque el Uno no abandone su estado de inalterable pureza.

Atum (j.tmw), variante del nombre tm, significa «com-
pleto, acabado», ademis de «no ser». De ello se deduce que
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Atum es tanto «completo» como «no existente». Es el «Sefior
de la totalidad» (neb tem; ibid., I1, 27b; 353a), «el completo»
(tnm; ibid., 11, 147€) en el sentido de «todo». Lo mismo que
la Ménada tinica, Atum trasciende el Ser y el Devenir (jeper:
bpr). El universo en toda su diversidad (noética, psiquica y
fisica) se compone de los jepers que manan de esta fuente, los
infinitos modos del ser en los que el Uno se ha desplegado
seglin sus formas inmanentes y se ha reflejado mientras el
Sefior de todos los jepers permanecia oculto. Asi pues, Atum
se equipara al Escarabajo divino, Jepri, el esplendoroso Ser
primordial que ha nacido de la oscuridad y aparece en forma
de teofanias. Los Textos de las piramides lo describen de la
manera siguiente:

Escarabajo Atum,

cuando te volviste tan alto como la tierra alta

—cuando surgiste como [la piedra] Ben-ben en el Recinto del
Fénix, en Heliépolis—,

T1 estornudaste a Shu,

Tu escupiste a Tefnut,

y pusiste los brazos en torno a ellos, como los brazos del ka,

para que asi tu kz pudiera estar en ellos [PT, 600).

El abrazo primordial (reproducido en la iniciacién espi-
ritual) significa la transmisién de la fuerza vital del primer
Ser a sus primeras realizaciones y a sus posteriores mani-
festaciones. Como la Ménada, a partir de la cual todo se va
desarrollando, Atum contiene todos los neters y es «la to-
talidad de las formas de Dios». Todo lo que existe son «sus
millones de kau», es decir, sus energas vitales.

Shu, el primer descendiente de Atum, es un espacio in-
teligible 0 un aire en cuyo interior se alza el Intelecto solar.
Es el tdpos establecido para todas las teofanias y para todos
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los grados del ser, que «se desarrolla (jeper) en el cuerpo de
Dios, el cual se manifiesta a sf mismo».2®

Toda la realidad manifiesta es el producto del pensamien-
to de Atum y de su enunciacién: «Me hice efectivo en mi
corazén [Intelecto]» y «los jepers se multiplicaron al brotar
de mi boca». Los jepers vendrian a ser sus /dgoi, palabras
divinas (medu neter) entendidas como la multiplicidad de la
unidad manifiesta. «Yo uso mi propia boca; mi identidad es
Heka», dice Atum (Bremmer-Rhind, 28, 22), que, en su rol
de Heka, pronuncia:

Con mi pufio me comporté como hace un marido, el Co-
razén me vino a la mano y la eyaculacién cayé de mi boca
[ibid., 28, 27].

Después de mi desarrollo coro Dios tinico, hubo tres dio-

ses asociados a mi [ibid., 28, 29].

La infinita variedad de todas las manifestaciones puede
resumirse en la imagen de la gran Enéada noética (la cima de
los principales paradigmas creadores, de los dioses o arque-
tipos divinos, los neterx) y remontarse a la Ménada tnica.
La vida césmica es la permanente recurrencia de los patro-
nes de vida establecidos iz illo tempore. La autorrevelacién
de Atum comienza como una Idea y recibe la realidad ma-
nifiesta a través de su enunciacién, el /dgos, que también ex-
presa la irradiacién de luz. Heka es el principio por el cual
una orden pronunciada se traduce en el ser. Heka «creé los
nombres de sus partes» y declaré:

Todo fue mio antes de vuestra manifestacién, dioses,
descended, vosotros que llegasteis al final.

Yo soy Heka [CT, 261, 21-23].
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Heka es la magia universal de la creacién a través de las
Ideas arquetipicas (nombres), o palabras de poder (bekas).
Todas las cosas cobraron existencia cuando el Sefior de la
totalidad (Atum) «tomé a Hu en su boca». El término hx
deriva del verbo hww, «anunciar», y se refiere a la «Palabra
divina», al principio del milagroso discurso creador: «Un dis-
curso tan efectivo que es capaz de crear».

Hu forma pareja conceptual con Sia, la «Sabiduria di-
vina», es decir, la néesis como «percepci6én noética». Esta
percepcién intelectiva permite al Demiurgo captar el uni-
verso como un muestrario de Ideas en su corazén. A través
de su Palabra creadora (Hu), pronunciada en la oscuridad,
Atum, en su papel de Heka, otorga realidad manifiesta
a su Sia (¢bid., VII, 481g). Heka se describe ahora como
«el padre de los dioses» que da vida a la Enéada. La gran
Enéada heliopolitana comprende los cuatro niveles del ser
divino: (x) Atum, la Ménada principal de toda la cadena
genealdgica; (2) Shu y Tefnut; (3) Geb y Nut (el Cielo y la
Tierra), y (4) Osiris, Isis, Seth y Neftis. Estos miembros de
la Enéada expresan y representan la interdependencia y la
causalidad en el 4mbito arquetipico; muestran el modo de
desplegarse y legar el poder y el mando de una generacién
de dioses a la siguiente (es decir, de un nivel ontolégico al
siguiente), hasta que Horus hereda el poder en la quinta
generacién.
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Capitulo 10

Principios cosmogénicos y ontolégicos

«Cuando yo era uno con Nun», asi describe Atum su
estado previo a toda manifestacién, mientras flotaba en
el oscuro abismo de las Aguas trascendentes. Este estado
oculto e inefable (t7mw) carece de un lugar (el trono-loto)
y queda establecido tras la apertura del Ojo. La partida del
Ojo y su regreso (como epistrophé arquetipica) equivalen
al acto inicial de contemplacién que da lugar a la segunda
hipéstasis de Plotino (Noiis). De acuerdo con los Textos de
los sarcofagos, la partida del Ojo se produce cuando Atum
atin estd solo y oculto en las aguas:

Sin un lugar en el que pudiera estar de pie o sentado,

antes de que se hubiera fundado Heliépolis, en donde Yo
puedo existir;

antes de que se hubiera asentado el Loto, en donde Yo puedo
descansar [ibid., 80, 48-50).

En virtud de la resplandeciente luz del Ojo abierto se
establece cierto zpos noético, pues el nacimiento de Shu y
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Tefnut ocurre «en Heliépolis», es decir, en la cima noética
del Ser. Este drama sagrado primordial no puede entenderse
como una secuencia lineal de acontecimientos, ya que tras-
ciende el tiempo. Por tanto, el Ojo parte en busca de Shu y
Tefnut (el primero estornudado y la segunda escupida por
Arum), cuyo surgimiento parece ser consecuencia de la pro-
pia bisqueda. Como el alma del iniciado afirma en los Tex-
tos de los sarcifagos:

Yo soy Shu, padre de los dioses,

buscado junto con mi hermana Tefnut

por el Ojo dnico que envié Atum.

Yo soy quien hizo posible que el Ojo

alumbrara la oscuridad.

El Ojo me encontré como a un hombre de nimero infinito
[znbb, equivalente a zn nbh; un <hombre de nebeh», u <hom-
bre de niimero infinito», es alguien que vive para siempre].

Yo soy el progenitor de millones

que emergen de la Inundacién [bbw], de las Aguas [nw],

de la Oscuridad [kkw], de tnmw [ibid., 76, 30-36].

El alma humana que asciende se identifica con la autorre-
velacién de Shu, el dador de vida:

Yo soy el ba de Shu, el dios que a si mismo se desarrolla:

Yo me he desarrollado en el cuerpo del dios que a si mismo
se desarrolla.

Yo soy el ba de Shu, el dios de forma misteriosa /5fg jrw]
[ibid., 75, 1-3].

«Yo me he desarrollado» debe entenderse como «Yo he
venido al ser». Puesto que el espacio noético (imaginado a
veces como un cubo de luz rodeado por las Aguas primor-
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diales), o Shu, determina la extensién del mundo manifiesto,
puede contemplarse como hjjparxis.

Shu y Tefnut, los primeros descendientes de Atum, po-
nen en movimiento toda la cadena del ser (la Enéada). Sin
embargo, la luz de Shu es parte de la automanifestacién o
autorrevelacién de Atum. La pareja formada por Shu y Tef-
nut, vista como el producto de la masturbacién de Atum,
es anédloga a la de los dos principios neoplaténicos llamados
por Siriano «la ménada y la diada de infinito poder». En la
secuencia metafisica de las entidades y las categorias, éstas
aparecen justo después del Uno trascendente, antes inclu-
so de que el dominio del Ser, la Vida y la Inteligencia sea
fundado. Sus prototipos son los principios pitagéricos de
péras y dpeiron, y ademis son las causas de las totalidades
(ton hélon aitiai) que reaparecen en cada nivel de la realidad.
De acuerdo con Anne Sheppard, Siriano distingue entre la
moénada y la diada trascendentes, por un lado, y la autémo-
nas y la autéduas que aparecen en el reino de las Formas
inteligibles, por otro.” Estas Formas son los pensamientos
de Atum-Ra que constituyen la Enéada. La pareja de Shu
y Tefnut reaparece en cada nivel de la manifestacién. Para
Siriano, el Amor y la Discordia de Empédocles se corres-
ponden con los principios fundamentales de la ménada y la
diada (In Metaph., 11, 28 y sigs.; 93, 6 y sigs.).

La pareja inicial de Shu y Tefnut es extendida por un con-
junto similar de principios con los que se va dando forma al
antiguo universo egipcio, por ejemplo, a la dicotomia en-
tre permanencia (el concepto de «manifestacién» perfecta,
ideal y completa) y cambio (el concepto de «vida» dindmica
y recurrente). Este par recuerda al de to 6n y génesis, que
podrian expresarse con los verbos «existir» (wnun: wnn)y
«manifestar» (jeper: hpr). Sin embargo, en lugar de la tajante
dualidad entre el perfecto Ser y el imperfecto Devenir que
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caracteriza el pensamiento filoséfico de Platén, esta dicoto-
mia se encuentra en cada nivel de la realidad y se representa
mediante la serie de parejas andlogas:

Tefnut y Shu

Orden [maat] y Vida [anj]

Eterna Mismidad /dyet] y Eterna Recurrencia [nebeb]
Osiris y Ra :

El permanente y estitico Ser [unun] y el Devenir [jeper].

Dyet puede considerarse como una eternidad perma-
nente, no sometida al cambio, y nebeb como una infinitud
ciclica, eternamente recurrente. Aunadas en la «<historia» de
la realeza egipcia, constituyen el tercer aspecto del tiempo:

Tu ser es la plenitud del tiempo /nebeb],

tu imagen es permanente [dyet],

tu ka [un doble del alma, representacién de la voluntad, la
planificacién, la consciencia] es cuanto sucede.®

Préstese atenci6n al hecho de que, al contrario que en
el esquema pitagérico, Tefnut, la deidad femenina, es péras
(el limite y el orden, la mismidad, la sabiduria, el nods) y
Shu, la masculina, es dpeiron (lo ilimitado, la vida, la mul-
tiplicidad de la manifestacién). Asi se conforma la primera
triada noética, compuesta por Atum, Shu y Tefnut. Atum es
la cima de la triada, parejo a hyjparxis. Shu es la Vida (zoé);
Tefnut, el Intelecto (nois).

Para Ruth Majercik, las especulaciones filoséficas en
torno a la trfada constituida por el Ser, la Vida y el Inte-
lecto derivan de las interpretaciones académicas del Sofista
de Platén (248e).* Esto podria ser cierto si tomdramos la
tradicién platénica por un sistema cerrado y autosuficiente,
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o si creyéramos que los textos de Platén son una especie de
Cordn arquetipico que lo contiene todo, al menos en sus
simientes. Esta actitud fue legitimada por los hermeneutas
del platonismo medio y del neoplatonismo, pero la triada
de hyparxis, zoé y ndesis, corroborada ya en los Ordculos
caldeos, tal vez no sea exclusivamente «platénica», al menos
en un sentido metafisico mis amplio. Los miembros de esta
triada se relacionan de acuerdo con el axioma de que «todo
estd en todo de la manera apropiada para cada cosa». Porfi-
rio equiparé el Uno con el Padre de los caldeos, que es «<uno
y trascendente» (hdpax epékeina), y expuso que, en su sim-
plicidad, este Padre contiene tres poderes. Segiin Juan Lido:

Como dice la doctrina mistica (ho mystikds logos], el Uno
trascendente [bdpax epékeina] es un Intelecto sustancial fox-
siddes no#is] que permanece en su propia sustancia [ousia] y se
vuelve hacia s mismo mientras dura y perdura [De mensibus,
21, 15-18].

Para Porfirio, hyparxis, zoé y ndesis son enérgeiai (accio-
nes). Por tanto, la enérgeia permanece en reposo en relacién
con la hyjparxis, se vuelve hacia si misma en relacién con
la ndesis y tiende a alejarse de la hyiparxis en relacién con la
zoé.»* Los neoplaténicos tardios separaron esta triada del
Uno trascendente y la emplazaron en el nivel inmediata-
mente inferior al del Uno inefable.

La paraddjica naturaleza de Atum y de su triada podria
interpretarse de ambas maneras. Pero los egipcios, como se-
fial6 Erik Hornung, «no crearon una estructura intelectual
abstracta, sino que mantuvieron una actitud pragmatica ha-
cia su ontologia, limitindose a conceptos con los que eran
capaces de convivir».» La tnica sentencia explicita acerca
de «lo existente» lo define como nebeb y dyet. Neheh porta
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los atributos solares de Ra, y dyet, los osiricos, razén por la
que Erik Iversen entiende nebeh como aidn segiin su defi-
nicién filoséfica.’* No obstante, debemos tomar en consi-
deracién diferentes niveles tanto en Ra (el Sol arquetipico y
el sol visible que mantiene el fluir del tiempo ciclico) como
en nebeh. El reino sensible no es mis que una imagen es-
pecular del reino noético. En los Textos de los sarcifagos se
afirma lo siguiente:

Shu es nebeb y Tefnut es dyet [CT, 8o, 7).

La Vida es su identidad [la de Shu], el Orden es su identidad
[la de Tefnut] [ibid., 80, 32-33].

Yo soy la Vida, el Sefior de los afios,

la Vida de nebeb, el Seiior de dyet;

el mis antiguo de los que Atum hizo con su eficacia,
cuando dio nacimiento a Shu y a Tefnut en Heliépolis,
cuando era uno y se desarrollé hasta ser tres,

cuando aparté a Geb de Nut,

antes de que naciera el primer Cuerpo [bt],

antes de que se desarrollaran las dos primeras Enéadas
y existieran [wnn.snj] conmigo [ibid., 80, 72-80].

Yo soy nebeb, padre de un mimero infinito;

mi hermana es Tefnut, hija de Atum, quien expandié la
Enéada.

Yo soy el que expandié para Atum los millones
reproducidos;

ésta es dyet, mi hermana Tefnut [1bid., 78, 4-7].

Maat (el orden, la verdad, la medida correcta) es el nom-
bre de Tefnut y el principio que permite la totalidad de la
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existencia. El invariable patrén del orden inteligible deriva de
Atum, el Ser Uno, que es hén kai pan. La realidad («cuanto
existe», ntt wn, es decir, ta 6nta) no existe sin mds (snun)
como esencias permanentes, pues éstas se desarrollan, cam-
bian (jeper) y devienen formas plenas de vida (a7j) coexisten-
tes con el orden (maat). Los niveles inferiores de la realidad
(por ejemplo, la creacién diaria de nueva vida) siguen los
patrones fijos establecidos en el Principio de la creacién.
Sus relaciones son idénticas a las que mantienen los arque-
tipos y las imagenes, o las Ideas platénicas y las copias sen-
sibles inmersas en el interior del ordenado y ciclico fluir de
la génesis.

Para los egipcios, «todo» significa «aquello que es» (nzt)
y «aquello que no es» (iwrz). Se dice que el Creador inteligi-
ble, «aquel que pronuncia lo que es y crea lo que no es», «ha
llamado a aquello que existe a entrar en el ser> (PT, 1146) y
ha llevado a la existencia (sejeper) a lo que no es. De acuerdo
con la teologfa heliopolitana, Atum actiia como el Creador
supremo y define su relacién con Ra, su Demiurgo, con las
siguientes palabras:

Yo soy Atum cuando estoy solo en las Aguas primordiales,
y soy Ra cuando éste aparece en su gloria y comienza a gober-
nar lo que ha creado.’s .

En los Textos de los sarcéfagos (CT, 261, 11) estd impli-
cita la distincién entre la Ménada convertida en funcional
y el Demiurgo, «aquel que lo expande todo» y cuya orden
da inicio al proceso de la manifestacién. La Ménada, en-
tendida como el Creador inteligible, se llama «Sefior de la
totalidad» (neb tem: nb tm), <Unico Uno» (ua: w’), «Soli-
tario y Unico Uno» o «Aquel que hace nacer aquello que es
y aquello que no es» (ms ntt swrt). Su indisoluble vinculo
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con el Demiurgo se expresa como la relacién entre Atum y
Ra (en Heliépolis), Ptah y Atum o Ptah y Ra (en Menfis),
Amén y Ra (en Tebas), Jnum y Ra (en Esna), Sobek y Ra
(en Fayum), etcétera.

En las profundidades de Nun, antes de la creacién, las
cosas se encuentran en un estado de 777, que podriamos tra-
ducir por «estado inerte» y que se simboliza por la caren-
cia y la levedad. Este es el estado del Horus anciano en las
Aguas primordiales. Sin embargo, la sombra de la preexis-
tencia parece diferir por completo de la que proyectan los
dioses primigenios al engendrarse a si mismos «antes de que
exista la existencia».* Tomando en consideracién estas dos
formas distintas de existencia (ntt e iwtt), Iversen nos ofrece
el siguiente comentario:

La propia existencia de los dos términos y de sus correla-
tivos y antitéticos usos demuestra que los tedlogos egipcios
sacaron a la luz y tuvieron muy presente el problema ontolé-
gico del ser enfrentado al no ser, al que posteriormente se dard
tanta importancia en el controvertido debate sobre el ser fon]
y el no ser /me dnta] llevado a cabo por Parménides, Platén y
Aristételes, entre otros; sin embargo, la alusién de los egipcios
al «hacer» y al «producir» del no ser més bien muestra que, al
contrario de Parménides y Platén, consideraban que el no ser
tiene una existencia real como entidad césmica inteligible.’”

Aun asi, debemos ser muy cuidadosos con aquellos tér-
minos que supuestamente significan «nada» y que traduci-
mos como «inexistencia», porque més bien podrian referirse
alo oculto o trascendente en relacién con los subsiguientes
niveles inferiores de la realidad. Por eso Jan Assmann sos-
tiene lo contrario que Erik Hornung:
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Para los egipcios, el cosmos ni estuvo suspendido entre una
nada y otra nada, ni emergié a partir de la nada. Es sorpren-
dente que el concepto egipcio de «nada» no forme parte de
una esfera extracésmica o precésmica, sino del «cosmos inte-
rior». En el pensamiento egipcio, la distincién entre el ser y la
nada sélo pudo entenderse en términos del mundo existente,
de un proceso en marcha. Es mis, esta distincién representd la
primitiva condicién cosmogénica para que un universo tomara
forma.®
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Capitulo 11

El Dios invisible y sus teofanias

El término egipcio jeper (devenir, manifestar, desarrollar,
llegar a ser) es el anténimo de unun (existir, persistir). La
palabra jeper estd asociada al dios Jepri, que es el Escarabajo
divino que simboliza el Sol naciente (tanto noético como
sensible), el renacimiento y la resurreccién. Por el contra-
rio, #nun se relaciona con Osiris Unun-nefer (Wnn-nfr),
«aquel de existencia plena», es decir, aquel que constituye
una unidad integra y restaurada de la Forma permanente
en toda su perfeccién, bondad y belleza. El término jepers
hace referencia a cualquier estadio del proceso de teofania,
manifestacién, irradiacién, emanacién o desarrollo; por eso
los jeperu se entienden como las realidades manifiestas, las
«criaturas» o los efectos de las causas iniciales, o como cual-
quier modo formal de existencia. Por ejemplo, las ofrendas
a un ser humano muerto se dirigen a su jat (cadiver), su
jaibit (sombra), su ka (poder doble, vital y animico), su ba
(alma) y su 4 (luz noética, intelecto, espiritu), es decir, a
todos sus jeperu. Desarrollarse (ara jeperu: jrj hprw) signi-
fica crecer, tomar forma. En los Textos de los sarcdfagos se
describen varios de estos «desarrollos»:
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Dioses, guardad silencio y os hablaré yo mismo de mi
desarrollo [0 manifestacién, transformacién: nprw.j].

No preguntéis por mi desarrollo a partir de las Aguas [Nun].

Cuando las Aguas me vieron, yo ya estaba desarrollado.

Nun no sabe dénde me desarrollé.

No vio con su rostro cdmo me fui desarrollando.

Es en el cuerpo del gran Dios automanifestado donde yo me
he desarrollado.

El me creé en su Corazén,

El me hizo con su eficacia,

El me exhalé de su nariz.

Yo soy a imagen de su exhalacién,

creado por ese Dios autodesarrollado

que expande el Cielo con su perfeccién,

la totalidad de las formas de Dios,

cuya identidad desconocen los dioses que navegan con él
[CT, 75, 21-34].

De acuerdo con la teologfa tebana del Reino Nuevo, el
Dios desconocido e invisible no es otro que Amén. En su
estado trascendente, Amén es anterior e independiente del
universo manifiesto. Su identidad o nombre (ren) es desco-
nocido. Como causa y modelo de la existencia (Ta-ten, la
colina primordial), Amén es «el manifestado» (ba), «el es-
plendor de las formas» (tjbnt jrw), que puede ser compren-
dido a través de sus epifanias, manifestaciones, creaciones y
miiltiples formas. La palabra para «formas» (ar: jrw) viene
del verbo para «hacer» (ara: jrj). Pero el propio Creador
ha de ser increado; es lo que suele expresar el término para
«autocreado»: que fue él quien creé su huevo a partir de su
propia sustancia. El oculto proceso de autogeneracién pro-
pio del Amén invisible, «cuya apariencia es ignorada», se
extiende a las manifestaciones inferiores, a los iconos sagra-

388



dos y a las imdgenes procesionales. Amén es el Dios oculto
cuyos simbolos, imdgenes y nombres son la multiplicidad
de los dioses. De ahi que Amén sea a la vez trascendente e
inmanente. Por un lado, es inefable e independiente de su
creacién, pero por otro, como Ser preexistente del que se
hereda toda existencia, es el Creador automanifestado por
cuya autorrevelacién se desarrollan todos los jepers. Dice
el Papiro de Leiden:

El que se cre6 a si mismo, cuya apariencia es desconocida.

Perfecta compostura que se manifest en la emanacién
sagrada.

Quien cre6 sus imdgenes procesionales y se creé a si mismo
por si mismo.

Icono perfecto [o bellisima imagen, sejem nefer], perfecta
realizacién de su corazén.

Quien entrevera su fluido con su cuerpo para en soledad
hacer surgir su huevo.

Manifestacién de manifestaciones [jepers jepern], modelo del
nacimiento.

Quien se dio fin en el orden correcto [ibid., 350, 400].

En cambio, un poco antes se dice:

Todos los dioses son tres:

Amon, Ra y Ptah, sin secundarios.
En Amén se oculta su identidad,
Ra es su rostro

y Ptah es su cuerpo [:bid., 300].

Si tenemos en cuenta que, en lugar de la naturaleza «fi-
sica» o de la «naturaleza» entendida en el actual sentido

profano de la palabra, toda la realidad sensible de los egip-
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cios es la suma de cierto niimero de heliofanias (irradiacio-
nes de luz divina), entonces no hay duda de que Amén, Ra
y Ptah son anélogos a los conceptos neoplaténicos del Uno,
el Intelecto y el Alma, que, interpretados desde la perspec-
tiva érfica, se corresponden con los dioses olimpicos Urano,
Crono y Zeus. Los diferentes epitetos divinos aluden a la
multiplicidad de «rostros» (hru: hrw) que los dioses tienen a
su disposicién. El Creador egipcio se revela en su creacién,
pero no se absorbe en ella: Amén, Ra y Ptah, con sus mil-
tiples nombres y epifanias, no pueden identificarse sin mis
con cuanto existe aqui abajo como imédgenes y simbolos su-
yos. Por eso no se puede decir que la ontologia egipcia sea
panteista en el habitual y bastante naif sentido que le damos
hoy a esta palabra; mis bien recuerda a la jerarquia neopla-
ténica, compuesta por diversos érdenes (zixeis) ontolégicos
intimamente relacionados.
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Quinta parte

Rituales de deificacién y de ascensidn tedrgica
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Capitulo 1

Depreciacién de los ritos hieriticos

En los estudios sobre rituales a menudo se confunde
lo trascendente con lo infrahumano. Se suele definir el ri-
tual como un patrén de comportamiento desprovisto de su
modelo primario «no ritualizado» que sélo desempeiia las
funciones de medio de comunicacién. Segin el enfoque psi-
coanalista, el ritual sagrado forma parte de un contexto de
neurosis colectiva y es una manera de negar una «realidad»
cuyas complicaciones uno no es capaz de aceptar, escapando
asi de la locura.

Aquellos que se han educado de acuerdo con los mo-
dernos paradigmas individualistas de autoexpresién y
autocomplacencia, o mds bien de falsa «espontaneidads,
malinterpretan por entero el ritual al considerarlo una
«mera ceremonia», un asunto superficial orientado a la re-
presentacién exterior, es decir, un encubrimiento en lugar de
una accién profunda en aras de la transformacién interior.
Sin embargo, al clasificar el ritual junto a la supersticién
(vista como trivial e irreflexiva) o a las costumbres «idéla-
tras», los protestantes y sus continuadores contemporineos
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estén ejecutando su propio «ritual de negacién», todo un
rito de «exorcismo racionalista», inconscientes de la natu-
raleza ontolégica de toda accién ritual, es decir, de que toda
la existencia, incluida la vida humana, es el rito sagrado por
excelencia.

Desde la perspectiva de la manifestacién divina «sacrifi-
cial» (préodos, jeperu), el ritual se asemeja al ritmo demitir-
gico de la creacién, a las dindmicas del cosmos organizado,
con todos sus ciclos de vida y muerte, evolucién e involu-
cién, dia y noche, etcétera. En cierto sentido, Mahasakti (o
Mays, Isis-Hathor), en su drama ritual, respira, danza o teje
el universo entero como una irradiacién de las posibilidades
arquetipicas de I§vara (Atman, Atum).

La accién ritual es una accién que crea un orden y pro-
porciona una estructura con arreglo a los paradigmas divinos
o alos arquetipos noéticos, para producir secuencias tempo-
rales o cadenas de imagenes. En el 4mbito humano, donde
la dualidad entre Horus y Seth determina todos los dramas
y tragedias terrenales, tan sélo la «ritualizada» conformidad
con los patrones arquetipicos del orden y la verdad puede
ayudar a refrenar y controlar las caéticas tendencias de la
entropia, y, de este modo, dar acceso a los vinculos sagrados
con las fuentes de la renovacién espiritual. En caso contra-
rio, quedamos al albur de la pesadilla posmoderna del «si-
mulacro» y de cierta frobliche Wissenschaft [gaya ciencia],
la cual hace del conjunto de la realidad una simulacién des-
provista de cualquier paradigma trascendente.

Si, como sostiene Jean Baudrillard, la imagen sélo «en-
mascara Ja ausencia de una realidad fundamental>» y, por ser
su propio simulacro, «no guarda relacién alguna con cual-
quier otra realidad», entonces ya no habra ni mds Verdad
ni mis Realidad." El triunfo de isefet (de la «carencia», que
se manifiesta en la enfermedad, el desorden, la injusticia, la
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falsedad y la pérdida del sentido de la creacién) entrafia la
muerte de cualquier filosoffa tradicional, pues en esta situa-
cién cualquier signo se intensifica sustentado por una vacua
alusién a aquello que designa. Dice Baudrillard:

Todos los valores de la civilizacién, la moral, la estética y el
juicio préctico se desvanecen en nuestro sistema de i 1magenes
y signos. Todo se hace indecidible.*

Para los protestantes, el ritual es algo «vacio», carente de
propésito; para los posmodernos, la realidad es en si un suefio
dentro de un suefio. Sin embargo, puesto que se afirma que
Dios no es otra cosa que una fantasfa ideolégica que debe
ser erradicada, ya no hay esperanzas de despertar de este
suefio. A este respecto, es util recordar la sabia afirmacién
de Frithjof Schuon:

Cierto, el mundo es un suefio, pero no es nuestro suefio,
pues nosotros somos su contenido; el Sujeto absoluto se nos
escapa, igual que se nos escapan el Objeto absoluto y la su-
prema indistincién entre ambos.?

Podemos entender ritual y espontaneidad como reflejos
de péras y dpeiron, de limite e infinidad, de la fuerza ordena-
dora de Maat y del aliento sin restricciones de Shu. Su inter-
cambio dialéctico estd presente en cada nivel de la existencia,
por lo que cuando sus imégenes inferiores son desviadas de
la fuente arquetipica, se vuelven (1) «ceremonias vacfas»,
inhumanas manias rituales que culminan en todo tipo de
terrores, y (2) formas de falsa libertad o de pseudoesponta-
neidad (especialmente apreciadas por los artistas modernos).
Como sefiala Schuon:
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Cuando se retiran las influencias divinas de los cultos re-
ligiosos y sélo queda la entidad psiquica, abandonada a su
suerte y a sus mds ignorantes servidores —que, por eso mismo,
son los mis exaltados—, tal entidad psiquica se convierte en
un verdadero monstruo que sirve de morada para influencias
tenebrosas; esto explica por qué se han visto horribles apari-

ciones escapando de idolos destruidos.#
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Capitulo 2

Rituales y mdscaras sagrados

El ritual, falto de discurso y por tanto resistente a ser
descifrado, es, desde la perspectiva protestante, un puro sin-
sentido. Reducir toda una religién a un conjunto de ritos
externos es una estupidez, porque entonces no queda nada
tras las mdscaras de los gestos y los movimientos. En pala-

bras de Jonathan Z. Smith:

El estudio del ritual nacié como un ejercicio dentro de la
«hermenéutica de la sospecha», como un esfuerzo aclaratorio

para dar explicaciones.s

En su obstinada lucha contra el catolicismo, los protes-
tantes intentaron presentar las actividades rituales de los ca-
t6licos como «traducciones verbales» de modelos paganos:
«En el cambio del zombre encontraron la forma de volverse
hacia la cosa».6 Esta desagradable controversia en torno a
los rituales y las imigenes sagradas, sostenida por huma-
nistas, cristianos reformados y filésofos, «marcé el estudio
de la religién como un ejercicio en esencia protestante, una
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herencia que hoy en dia continda condicionando a los teé-
ricos de la religién».7

Jit Pal Singh Uberoi, en parte siguiendo a Max Weber,
insiste en que el paso decisivo hacia el nacimiento de la cien-
cia occidental moderna no fueron sus desfigurados objeti-
vos hermenéuticos, sino el cambio radical que sufrieron la
liturgia y el ritual cristianos, es decir, el modo en que la divi-
nidad se hacia presente y la interpretacién de sus simbolos.
Explorando los motivos de la visién moderna del mundo,
Uberoi dice lo siguiente:

Ulrico Zuinglio afirmaba que en la sentencia «Este es mi
cuerpo» (Hoc est corpus meum) el término existencial «es»
(est) no ha de entenderse en un sentido literal y corpéreo, sino
en un sentido simbélico, histérico o social (significat, sym-
bolum est or figura est) [...]. Zuinglio descubrié o invent6 un
concepto moderno de tiempo en el que cada acontecimiento
es 0 espiritual y mental o corpéreo y material, pero no las dos
cosas a la vez [...]. Espiritu, palabra y signo abandonaron al
hombre en Marburgo en 1529, y ambos, el mito y el ritual [...],
dejaron de ser literal y simbélicamente reales y verdaderos.®

Europa siguié a Zuinglio y el simbolo fue separado de la
realidad; en consecuencia, nacié un nuevo lenguaje en torno
al ritual. En lugar de ver que los rituales son en algunas
ocasiones «id6latras» y en otras «verdaderos», se comenz6
a considerar que todos son «sélo simbélicos» y superfi-
ciales. Esta lucha por una «espiritualidad pura», despojada
de cualquier dimensién sacramental, establece una especie de
dualidad entre un humanismo religioso sentimental y una
naturaleza demonizada. No deja de ser paradéjico que esta
situacién nos conduzca a un opaco y ciego materialismo
que tiene su fundamento en el limitado punto de vista del
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ego o de la persona, en el sentido de la ilusoria mascara que
nos aprisiona en lugar de liberarnos. Puesto que los seres
humanos nos identificamos consciente o inconscientemente
con nuestros roles sociales, psicosomiticos e imaginales, es-
tas engafiosas mdscaras (involucradas en los pseudorrituales
de la existencia profana) aprisionan nuestra verdadera iden-
tidad. Por el contrario, las mdscaras sagradas (por ejemplo,
las mascaras doradas de Horus, Hathor o Anubis que por-
tan los sacerdotes egipcios) sirven para invocar la presencia
divina y simbolizar el fin de la transfiguracién. De acuerdo
con Titus Burckhardt:

Retomando el asunto de la médscara propiamente sagrada,
ésta es sobre cualquier otra cosa el medio para realizar una
teofania; la individualidad de su portador no es sin més abo-
lida por el simbolo, sino que se mezcla y se une con dicho
simbolo hasta el punto de convertirse en el instrumento de
una «presencia» sobrehumana. El uso ritual de la médscara va
mucho mis alld de una simple figuracién: es como si la mis-
cara, al velar la cara o el ego superficial de su portador, des-
velara una posibilidad latente dentro de éste. Que el hombre
se convierta en el simbolo con el que ha sido investido presu-
pone cierta plasticidad del alma y la influencia espiritual ma-
terializada por la forma de la mascara. Debemos afiadir que la
méscara sagrada suele considerarse un ser real; se la trata como
si estuviera viva y no es investida hasta que se han ejecutado
ciertos ritos de purificacién.?

Al final de las libaciones y ofrendas, el sacerdote babi-
lonio asegura que han sido los dioses los que han llevado
a cabo el sacrificio («esta accién»), y no él o cualquier otro
ser humano en su aspecto mortal. La liturgia y el ritual del
templo egipcio no se entienden en el sentido de una comu-
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nicacién entre lo humano y lo divino, sino en el de una in-
teraccién de los propios dioses, a cargo de Horus, Thot,
Anubis y las otras deidades. Durante el ritual, el sacerdote
se convierte en un recipiente sagrado para los bax de es-
tos dioses. Las manifestaciones (betep, botep) en torno a
las cuales se escenifica el drama ritual equivalen al Ojo
de Horus, que simboliza la unién e integracién espiritual
(consumada por la sabiduria de Thot) tras su fragmentacién.
y desintegracién.

La cosmografia egipcia describe el curso del Sol (Ra)
valiéndose de la interpretacién sacramental de este proceso
cosmogénico y ciltico. De este modo, el ritual del templo
(de acuerdo con los patrones arquetipicos del transito solar
y el renacimiento) hace que los efectos divinos desciendan
a la tierra: el dios desciende (hai) sobre su imagen (sejem)
como un espiritu (4j) «con plumas relucientes, acompafiado
por los bax de los dioses», para unirse a su forma en su
santuario. Durante el ritual de la «unién con el Sol» (benem
aten), la sustancia divina se une a su recepticulo material o
imagen. De manera parecida, el hombre purificado deviene
receptor de energfas sagradas y se une al Sol (o Intelecto).

Sila existencia es una expresién del Ser, esto es, una ma-
nifestacién de la luz y el sonido inteligibles producidos por
la enunciacién creadora de Atum, que incluye los omnipre-
sentes poderes de Heka, entonces todo en la existencia serd
mis o menos divino. Por tanto, contemplar lo sagrado (que
de continuo ha de ser revelado y confirmado por rituales)
«significa percibir simbolos, arquetipos y esencias en las
realidades sensibles, por lo que las bellezas percibidas por
el alma se convertirin en elementos de interiorizacién».”

Contrarios a la «opaca» perspectiva del empirismo con-
temporineo, aquellos acontecimientos que el hombre mo-
derno considera «internos», psicolégicos o espirituales eran
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para los antiguos experiencias «externas». Por eso Jeremy
Naydler, basindose quizé en Henry Corbin, acufié la ex-
presién imaginacion piblica, una forma piiblica de vida
interior experimentada, por asi decir, como una visién ob-
jetiva. Con respecto a los antiguos egipcios, Naydler argu-
menta lo siguiente:

Esto significa que la experiencia de lo que era «real» y
lo que «no era real» era diferente de nuestra experiencia. EI
mundo interior y el mundo exterior no estaban tan estricta-
mente separados y, en consecuencia, la experiencia de lo fisico
era mucho mis rica; estaba iluminada por cualidades espiri-
tuales que hoy preferimos considerar proyecciones subjetivas.
Al mismo tiempo, la experiencia de lo espiritual era mucho
mds concreta, mucho més «objetiva», término que debemos
entender como «compartida».™

Las actividades cilticas son una respuesta a la omni-
presente divinidad y permiten un encuentro genuino con
las manifestaciones especificas de su permanente presencia
tergica. Si se suspendiera la liturgia, los poderes divinos
acabarian retirdndose, dejando atrés el inanimado recep-
ticulo material.

Jan Assmann distingue tres dimensiones principales
en el contacto con la divinidad y en la propia presencia
divina: (1) ciltica, (2) césmica (entendida como una hiero-
fanfa) y (3) mitolégica (en referencia a la tradicién sagrada:
mitos, nombres, genealogias, etcétera).” Cuando Osiris es
ensalzado como rey de los dioses con multitud de (1) nom-
bres, (2) encarnaciones sagradas y (3) misteriosas estatuas
para su culto en los templos, tales nombres, encarnaciones
y estatuas aluden a las dimensiones mitolégica, c6smica y
ciiltica respectivamente. No obstante, esta clasificacién deja
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de ser correcta si consideramos que las tres dimensiones
son «cilticas», pues la creacién del mundo por la Palabra
se escenifica mediante ritos. Ademds, la presencia divina se
manifiesta como visién mistica interior y comprehensién
«cardial» (gndsis). Podria ser contemplada a través de la epi-
finica figura del faraén o del sabio. Puesto que el mundo
estd tejido a partir de teofanias y trazas divinas, la realiza-
cién de esta verdad ontolégica nos permitiria ver a Dios en
todas partes. El se revela mediante el constante desempefio
de las deidades mayores (#7#) y menores (radyesu) con sus
poderes.

Esta visién gnéstica atraviesa el paisaje fisico, consti-
tuido en dltima instancia por las irradiaciones noéticas de
Atum-Ra, y se adentra en su interioridad. Frithjof Schuon
describe esta visién sacramental como el resultado de la re-
ciprocidad: cuando nos retiramos hacia lo interior, Dios se
nos manifiesta en lo exterior:

Entonces, cuando el hombre se vuelve hacia su interior,
Dios, por asi decir, se exterioriza enriqueciéndolo desde den-
tro; ahi radica todo el misterio de la transparencia metafisica
de la realidad fenoménica y de su inmanencia en nosotros.”

Los dioses y sus poderes (sejemu) pueden experimen-
tarse por medio de acciones, cualidades y atributos huma-
nos purificados y transformados de modo que reflejen las
cualidades divinas. La habilidad para danzar y entonar con
0z0 himnos sagrados supone experimentar la presencia de
Hathor. Practicar la escritura jeroglifica, la caligrafia y la
pintura, contemplar imigenes divinas y comportarse con
saber en todas las circunstancias supone experimentar las
cualidades arquetipicas de Thot y su consorte, Seshera.
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Capitulo 3

La escalada hacia el estado divino

Para algunos académicos contemporineos, el ritual reli-
gioso depende de una «idea» anterior que ya no se entiende,
cuyo significado mds profundo permanece oculto. Contra-
rio a esta creencia, Walter Burkert sostiene que el ritual es
mucho mds antiguo que la comunicacién lingiifstica, por lo
que no hay justificacién para considerar que la «idea» sea
anterior o decisiva para la existencia del ritual, aunque éste
pueda contener ideas que comuniquen «la realidad de un
poder oculto y trascendente o la sacralidad de la vida».*

Burkert afirma que el ritual carece de «propésito» y que
las ideas que puedan extraerse de su interpretacién nunca
explicardn su origen. El enfoque evolutivo de este autor y
su concepcién reduccionista de la «idea» le impiden ver que
los ritos hieriticos se establecen de acuerdo con Ideas di-
vinas y patrones metafisicos demitrgicos que en el mbito
de la expresién humana se consideran «mitos». La depen-
dencia ritual del mito no vale como prueba de que los mi-
tos sagrados no puedan basarse en realidades noéticas o en
arquetipos.
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Desde el punto de vista tradicional, la accién ritual no
estd asociada a un individuo concreto, pues el poder espi-
ritual mediado y manifestado a través de ese ritual, que se
cree transmitido por revelacién y ha de ejecutarse correc-
tamente, s6lo puede ser «real» si el rito lo llevan a cabo los
propios dioses, es decir, si es «tedrgico» en el sentido etimo-
légico de la palabra.

Es cierto que en la Antigiiedad la vida estaba determi-
nada por rituales que a su vez daban forma a patrones mi-
tolégicos, pero decir que el ritual carece de un propésito
inteligible (porque la interpretacién permite atribuir cual-
quier idea a cualquier accién) no tiene ningiin sentido. En
virtud de que la vida es una especie de ritual que engloba el
nacimiento y la muerte (no hay que olvidar que la apothéo-
sis y el renacimiento siempre son precedidos por la muerte),
no deberia sorprendernos que para el mundo antiguo la
caza, el sacrificio y la guerra fueran intercambiables desde
un punto de vista simbélico:

El faraén, igual que Heracles, es el Sefior de la caza, el Se-
fior del sacrificio y el Guerrero.'s

Pero era mucho mis importante que la vida del faraén,
como imago dei, estuviera ritualizada hasta el mds minimo
detalle y se tomara como paradigma de una vida santa o de
una forma de vivir (bios) cuyo fin era el regreso tetirgico al
Intelecto solar a través del sacrificio (la «muerte» conver-
tida en iniciacién), la participacién en las Formas sagradas
y la reunién con el Sol divino. Ananda K. Coomaraswamy
explica que la antigua doctrina egipcia de la «Puerta del
Sol» (la via para la liberacién a través de los rayos pneu-
mdticos que proceden y regresan al centro del Sol, es de-
cir, a la Muerte) es en esencia idéntica a la doctrina india.*
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La escalera de Horus (Horus representado por el rey o por
el iniciado que emprende el viaje alquimico hacia el infra-
mundo osirico) es un simbolo de la ascensién y un instru-
mento ritual (también utilizado, por ejemplo, en los ritos
de iniciacién 6rfica). Los conceptos egipcios de Amén-Ra,
o Atum-Ra, son equivalentes a los conceptos indios de At-
man, Surya e Indra-Vayu.”

Siendo el sacrificio una muerte simbdlica con la que se
significa el regreso al Principio y la reafirmacién de la Vida
inteligible, uno podria decir que en todo sacrificio el Princi-
pio es «alimentado» por el aspecto espiritual de la victima, o
del bz que regresa a la fuente como un rayo al Sol. En cierto
sentido, el sacrificante se «da muerte» a si mismo en cuanto
manifestacién particular y separada. De este modo, devuelve
su vida a la Fuente universal de la que surgié. Esta Fuente,
como unidad suprema, es la Muerte para cada particularidad
manifiesta, pero dicha Muerte no muere, sino que es el prin-
cipal agente del renacimiento y la inmortalidad.

De acuerdo con Coomaraswamy, el Sol «que mata y
propicia» es tanto el Aliento como la Muerte, la Persona en
el Orbe Solar que planta los pies en el corazén de la cria-
tura, la cual morir4 una vez que los haya retirado.”® Estos
pies son los rayos de Ra, el aliento de vida de Shu, 0 Amén,
el Sol invisible. El sacrificante iniciado hace de su ego mor-
tal un difunto ritualmente sacrificado o intercambiado por
el inmortal y divino e?dos.

Al igual que en todos los pasajes metafisicos, esta «es-
calada» hacia el estado divino es una forma de muerte y re-
nacimiento, ya sea (1) la muerte sacrificial e inicidtica que
conduce a la regeneracién concedida por el rito hierético,
o (2) la muerte real por la que el hombre entra en la Duat
como una imagen de Osiris que se dirige a la unién con el
Osiris arquetipico. Ambos casos son prototipos de la separa-
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cién filoséfica del alma respecto del cuerpo mortal para en-
caminarse hacia la presencia divina, sélo accesible a aquellas
almas contemplativas no dominadas por las pasiones ni por
otras cualidades propias de Seth.

Como todos los seres vivos son sustentados por las cua-
lidades de los neteru, por los poderes y atributos divinos
con los que se constituye la existencia en cuanto tal, los con-
tenidos de la consciencia no serin una posesién «subjetiva»
de aquellos que los hayan experimentado, sino tan sélo una
identificacién temporal con un determinado eidos divino o
daiménico, con un poder, una energia y una voluntad que
pueden ser dichosos o destructivos para el recepticulo indi-
vidual. Por eso todo lo relacionado con la verdadera identi-
dad del sujeto humano es tan importante y los rituales nos
sirven para regular y sanar la consciencia. A través de la
accién ritual, uno llega a mediar con la divinidad identifi-
cando cada una de las partes de su cuerpo con las diferentes
deidades o imbuyéndose del b4 y el sejem de un dios en
concreto. Por ejemplo, en el Libro para la permanencia de
Osiris, con el que se insufla aliento al Uno Inerte en presen-
cia de Thot y se abuyenta al enemigo de Osiris (BD, 182),
el iniciado dice:

Yo soy Thot, poseedor de pureza, el hibil escriba de manos
puras; soy quien ahuyenta el mal, quien detesta la falsedad y
escribe lo que es verdadero, cuya pluma defiende al Sefior de la
totalidad; soy el maestro de las leyes que interpreta escrituras,
cuyas palabras fundan las Dos Tierras [...]. Yo soy Thot, el
favorito de Ra; Sefior de la vitalidad que ennoblece a aquel que
se hizo a s mismo; poderoso en beka a bordo de la barca de
los Millones de Afios [...]J. Yo soy Thot, he celebrado el ritual
nocturno en Letépolis.’
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Alidentificar cada parte de su cuerpo con un dios, el ini-
ciado «construye» su cuerpo divino. Asimismo, la momia,
representacién simbélica del cuerpo ideal (szh), se «cons-
truye» como un escarabajo vendado (ut), logograma de ne-
teru. Los simbolos icénicos (los llamados «amuletos») que
se dejan sobre las correspondientes partes del cuerpo guar-
dan una estrecha semejanza con los synthémata neoplaténi-
cos y con los nombres divinos equivalentes en la semiética
noética del Demiurgo. Puesto que la secuencia de posturas
y acciones rituales es la secuencia de los medu neter, en-
carnada en la dindmica «irradiacién» de los propios gestos,
formas y sonidos sagrados, el sacerdote que ejecuta el rito
deviene en vehiculo del poder heka con el que se trasciende
el nivel de la existencia mundana. Al invocar los patrones
arquetipicos del tep zepi e identificarse con ellos, el sacer-
dote se convierte en una especie de jeroglifico, o de miste-
rioso synthema, que participa del poder demitirgico de Ra.

De manera similar, en el Libro de los muertos, el que
viaja por la Duat experimenta diferentes transformaciones
milagrosas que lo convierten a voluntad en diversos ani-
males que sirven de simbolos y vehiculos para diferentes
dioses que pertenecen a diferentes cadenas de manifestacio-
nes (bau). Por ser el inframundo una especie de mundus
imaginalis, estas transformaciones serdn semiéticas y no fi-
sicas. Suceden en el interior del templo corporal de Osiris
como en el interior de un texto, mostrando asi el espectro
de las posibilidades arquetipicas y de sus correspondientes
energfas. Convertirse en una golondrina significa llegar a ser
un synthema de Hathor; convertirse en un cocodrilo, llegar
a ser un mediador de los poderes atribuidos a Sobek. En
iltima instancia, aquf nos estamos ocupando de los medu
neter —con sus composiciones e interrelaciones, su semin-
tica, sus poderes creativos beka y su iconografia~, siempre
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dentro del marco de una realidad préxima a la de un texto
escrito que se manifiesta como un ritual de la existencia que
sigue rigurosamente la pauta de los arquetipos divinos.

En consecuencia, una accién ritualizada no sera una ac-
cién humana (que de por si tiende al desorden, isefet), sino
una sucesién de trabajos en el dominio de los neters con
los que se hacen presentes las relaciones entre los dioses y
sus poderes unificadores. En algunos aspectos, Heka po-
dria equipararse a Maya en el sentido de «artista divino»
(en sdnscrito, ma- significa «medida», al igual que la maat
egipcia, que es la medida suprema de las teofanias y de las
realidades manifiestas). De acuerdo con Coomaraswamy,
podriamos utilizar «magia» para traducir mayd, pero con
grandes reservas: aunque Maya produce el mundo, la doc-
trina mdydvada no sostiene que nuestro mundo fenomé-
nico sea un mero engafio, sino «una teofania y una epifanfa
que nos llevarin a engafio si nos centramos en las maravillas
del mundo», es decir, si somos incapaces de identificar al
Taumaturgo arquetipico, al Operador oculto detris de su
propio arte (mayaya).*
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Capitulo 4

El cosmos y la harmonia sagrada
de las cuerdas

La palabra latina sacrum y sus derivados pueden referirse
aalgo sagrado, a un rito o a una liturgia, pero también a algo
escondido o secreto (como el término griego mystérion) y
al sacrificio. Sacrificium significa <hacer un sacrificio» o
«sacralizar», pues el ritual en si es sagrado: proporciona las
normas operativas para todo tipo de «sacralidad» y esta-
blece los atributos sagrados de la tradicién con los que se
trata de mantener, preservar y restaurar el orden del mun-
do (la metaestructura semdntica de una existencia de caric-
ter mitolégico que podemos imaginar como un mandala
c6smico) imitando el rito primigenio de la creacién.
Por tanto, el ritual es andlogo al orden césmico establecido,
a las normas ejemplares del comportamiento y a la ley tra-
dicional.

Ademis de «rito o ceremonia de indole religiosa», la pa-
labra latina ritus significa «forma, orden o habito establecido
segin un paradigma». La misma raiz aparece en reor (calcu-
lar, pensar) y en ratio (razén, significado, método, camino,
ensefianza, sistema).
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El término védico rta (rita) esti emparentado con el la-
tino ritus y significa «principio mds elevado de la realidad
manifiesta», es decir, el orden y la verdad de ésta en oposi-
cién al desorden (#nrta). Ritus y rta estin relacionados con
la raiz indoeuropea ar- (juntar, unir, organizar). Al igual
que la maat egipcia, rta es el ritual de la formacién césmica;
en consecuencia, el universo creado mediante este rito mi-
lagroso (kriya) estard oportunamente medido y construido,
como un campo bien arado (el término lituano arimas deriva
del verbo arti, «arar»). Este cosmos manifiesto (movido por
la fuerza de ratha rtasya, la rueda del orden) es «armonioso»
como la bella estatua (dgalma) creada para el culto. La voz
latina ars (arte) y la griega harmonia (orden, relacién, estruc-
tura organizada) parten de la misma raiz. Segtin el pitagérico
Filolao, citado por Nicémaco de Gerasa:

En el cosmos, la naturaleza se compone de una harmonia
entre lo ilimitado y lo limitado, como corresponde a la totali-
dad del cosmos y a todo lo que hay en su interior.*

Filolao explica la harmonia igualindola a la octava, o
diapason, es decir, el intervalo que «cubre todas las notas».
Prosigue:

Las cosas que son semejantes y de la misma raza no preci-
san de harmonia, pero esta harmonia es necesaria para mante-
ner unidas las cosas que no son semejantes, que son de razasy
situaciones diferentes, para que se mantengan unidas y formen
un cosmos.*

La palabra késmos deriva del verbo kosméo (organizar,
arreglar, adornar, vestir) y hace referencia a una perfecta
organizacién. Kosméa es un ornamento; kosmetikon, la
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cosmética. El ritual de la formacién del cosmos establece
la harmonia, un equilibrio entre Horus y Seth con el que
se alcanza la unién trascendente (sema o hénosis). El rito
sagrado serd operativo mediante los principios césmicos de
la armonia, la reciprocidad, la proporcién y la analogfa.

La palabra griega para ritual es teleté, relativa a la conclu-
sién (télos) del movimiento ciclico que describe un circulo
inteligible perfecto (en griego, kyklos; en sinscrito, cakra),
similar a la trayectoria de la sagrada barca solar de Ra. Este
circulo noético, paradigma del orden césmico y del ritual,
représenta un «iconostasio arquetipico» o una «totalidad
tetirgica ideal», como Vladimir N. Toporov solia decir.» De
acuerdo con el escritor ruso ortodoxo Pivel Florenski, de-
bemos reconocer en esta «plenitud tetirgica» el contenedor
de la totalidad de los significados posibles —por eso ha de
ser la suprema aspiracién de la vida humana—, ademis del
manantial materno de todas las artes y las ciencias, como su-
cedia en Egipto con el «libro inteligible» de Thot. Segiin este
punto de vista, el nacimiento del mito serfa «la primera rup-
tura de la integridad tedrgica». Cuando la plenitud teiirgica
se pierde a causa de la separacién, diferenciacién, individua-
lizacién y «caida» (una especie de «catistrofe metafisica»), la
unidad primordial queda dafiada y la «tetirgia» (que alguna
vez hizo referencia a toda actividad humana sin excepcién)
se ve reducida a acciones rituales especificas y al «culto» en
el sentido mds estrecho posible de la palabra.#

Pero, incluso en tales circunstancias, este tipo de culto
atin puede abrir el camino a la vivificante totalidad noética
del arché o del tep zepi egipcio, para lo que utiliza todos
los medios que proporcionan las artes y las ciencias hierd-
ticas, que, aunque originalmente constituyeran una unidad
tedrgica, en este momento forman una unidad disgregada a
imagen de los miembros de Osiris. Los sonidos que produ-
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cen las siete esferas (anilogas a los siete chakras hinddes y
a los siete niveles del zigurat mesopotidmico) son imitados
por los sacerdotes y revisten gran importancia en las pricti-
cas rituales del mundo grecorromano. Nicémaco de Gerasa
expone que el ciclo de sonidos se compone de un total de
veintiocho, «de acuerdo con las convenciones de los egip-
cios», y considera que se trata de una doctrina secreta que
no debe explicar abiertamente aquel que la conozca. Dice:

Por tanto, la nota tendri un poder idéntico al de la ménada
en aritmética o al del punto en geometria. Estos elementos se
combinan con sustancias materiales (igual que las vocales con
las consonantes, por ejemplo) como el alma se combina con el
cuerpo y la harmonia con las cuerdas. Cuando el alma se mez-
cla con el cuerpo, produce cosas vivientes; cuando la harmonia
lo hace con las cuerdas, produce claves y melodias, cuya combi-
nacién es resultado de la obra consumada y activa de los dioses.
Asi pues, en el momento en que los iniciados presten reverencia
a estos actos, estarin invocindolos de manera simbélica con
sigmas, chasquidos y sonidos inarticulados y carentes de sig-
nificado.*

El Demiurgo es el guia en jefe que ejecuta el ritual, cuyas
acciones («ritmos y melodfas») serdn imitadas por el faraén
y por el sacerdote que lo sustituya cuando sea preciso en
el servicio del culto. Por tanto, liberarse segiin este sentido
tetirgico significa formar parte de la barca de Ra y estar in-
volucrado en el eterno ritual de la creacién llevado hasta su
iltimo término por Ra. El ba «liberado» se reconoce a s
mismo como uno de los rayos de Ra, o incluso como el pro-
pio Ra inteligible, puesto que Dios (siendo a la vez inefable
y nombrado por todos los nombres) es Heka, el Operador
dnico oculto.



De acuerdo con Aristides Quintiliano, el Demiurgo es
aquel que con artes invisibles organiza todo lo que aqui
es visible y confecciona con inigualable habilidad cada alma
segin las proporciones dictadas por la harmonia. Por eso
podemos llamarlo Pura Forma, Proporcién o Unidad, o sim-
plemente Proporcién Unificadora:

Con uno de estos términos se consigue mostrar que el De-
miurgo organiza y pone en orden todas las cosas, y con el
otro, que ha llevado a cabo una multitud de cosas dispares que
mantiene reunidas en una sola a través de nudos indisolubles
[De musica, 1, 3].
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Capitulo §

Sobre las alas de Thot: la via tetirgica de Ra

De acuerdo con los patrones de las antiguas pricti-
cas cilticas, Jamblico consideraba que la teiirgia era una
imitacién inversa de la cosmogonia: todo poder demiiir-
gico comprometido en el descenso del alma al interior del
cuerpo también podri ejercer de fuerza elevadora. Pode-
mos decir que ambos, el descenso y el ascenso, consisten
en acciones ritualizadas que parten de poderes divinos.
Asi, la dimensién corporal se construye mediante el des-
censo «geometrizante» de los neteru y de sus simbolos, o
recepticulos corpéreos. Puesto que los simbolos tedrgicos
son elementos de una accién hieritica a escala universal,
tienen la capacidad de proporcionar al alma «el inefable
poder de los dioses» (be drrbetos dynamis ton theén; De
myster., 11, 11).

Esta dyjnamis (aniloga a los sejemu egipcios y a la Sakti
india) hace las veces de vehiculo para la ascensién. Las invo-
caciones o los cantos sagrados estin imbuidos de ese poder
transformador y elevador con el que alcanzar el Sol. Y, se-
giin el texto hindi citado por Ananda K. Coomaraswamy,
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«del Sol hacen su meta y corren hacia él», y esta carrera «es
imitada en el rito» (PB, IX, 1, 35).¢ Con el objeto de llegar
«al Ganso sentado en la Luz», el sacrificante se embarca ha-
cia el reino celestial utilizando el verso «a la manera de una
barca», de acuerdo con el Aitareya brabmana (IV, 20-22), y
valiéndose del «pie» como la unidad de medida apropiada
para los cantos de elevacién:

Como quienes salen a la mar, estos hombres se embar-
can en la celebracién de un rito que puede durar doce dias
o un afio; como hombres que desean alcanzar la otra orilla
a bordo de una nave bien equipada, asi entonan los tristubb
[cantos].*?

Esta es también la via tetirgica de Ra, que, a juicio de
Coomaraswamy, significa literalmente «el final»,* es decir,
el término del mundo, del camino y del Afio, con el que se
clausura el circulo tetirgico del Afio litdrgico. El sacrificante
entra en el Afio como si éste fuera el circulo arquetipico
de su propia existencia ontolégica, porque los dos extre-
mos del Afio, cuando se unen, constituyen un gran canto
a imagen del uroboros egipcio, la serpiente que se muerde
la cola (sed em ra). El paso a través del Afio es un ritual de
descenso y ascenso, de muerte y resurreccién. De ahi que la
secuencia de los ritmos estacionales y diarios sea una especie
de esplendoroso rito del que los hombres son participes. El
final del Afio se relaciona con las puertas del Cielo abiertas
para culminar la ascensién del faraén, segiin los Textos de
las piramides:

Al alba las puertas del firmamento se abren para mi.
Yo subo a un Campo de Juncos
y respiro en el Campo de Juncos.
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Yo soy puro, tomo para mi mis huesos de hierro, estiro
[para mi] mis miembros imperecederos aiin en el seno de Nut,
mi madre. Oh Ra, dame tu mano [PT, 325].

Te saludo, hija de Anubis, que te asomas a la ventana del
cielo, soy el compaiiero de Thot, quien estd al comienzo dela
escalera. Abreme el camino que debo tomar [ibid., 304].

... yo subiré sobre las alas de Thot... [ibid., 270].
El rostro del dios est4 abierto para mi... [ibid., 271].

Como afirma Gregory Shaw, si entendemos irracional en
el sentido habitual de la palabra, no podemos decir que el
inefable poder tetirgico (drrbetos dynamis) sea irracional
(élogos).* Arthur Hilary Armstrong esté en lo cierto al ob-
servar que el término al que con tanta frecuencia recurre
Jémblico cuando habla de los dioses y los ritos sagrados es
byperphyés, «<supernatural», y que a todas luces lo hace con
un sentido estrictamente teolégico.®® Este supernaturalismo
de Jamblico sitda lo divino en un inaccesible reino tras-
cendente que sélo se puede alcanzar mediante las précticas
hieriticas y la autorrevelacién de Dios. Esta es la princi-
pal razén por la que la tetirgia deberfa estar exenta de todo
criticismo filoséfico y, en especial, de las opiniones de los
mortales. No es un poder irracional (#logos) el que generd
el logos, sino un poder hyperosisios, «mis all del ser». Asi
pues, la definicién pitagérica de la diagonal del cuadrado
(que, debido a su valor irracional, no puede definirse por
medios aritméticos sino por medios geométricos, demostran-
dose racional por esta via) s6lo se vale de una demostracién
simbélica correspondiente al nivel de las realidades mate-
miticas, que en si son reflejos en las series descendentes de
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pérasy dpeira. Shaw defiende la confluencia de las matema-
ticas y la tetirgia exponiendo que las pricticas tedirgicas de
caricter noético eran rituales matemiticos:

Igual que sucede con la diagonal irracional, el inefable
poder de los dioses era dlogos con respecto al razonamiento
discreto (aritmético) y se convirti6 en la fuente de un lggos
revelado en su accién encarnada (geométrica).*

El profundo anilisis de Shaw nos convence de que no es
sino afluyendo hacia el dpeiron como el telirgo permanece
péras: durante su descenso, abarca lo Ilimitado manteniendo
su rol de Limite, pues sélo al medirse con la materia (ya que
el Demiurgo «siempre geometriza» y sus instrumentos de
«autorrevelacién» son teiirgos y, en menor medida, todos
los bax que descienden) puede uno participar directamente
de las Formas inmateriales.’*

Con el synthema del sol, uno de los simbolos del fuego
noético, es posible alcanzar el sol oculto atravesando la en-
trada, la puerta, la boca, «el ojo de la aguja», «el centro del
sol», es decir, la Muerte. Puesto que el sol es la Muerte, «sus
retofios aqui abajo serdn mortales, pero los deva estin mis
allé de esto y no mueren» (Satapatha brabmana, V1, 3, 3, 7).

Podriamos estar de acuerdo con Shaw en que, para Jim-
blico, escapar del cosmos, «en lugar de una implicacién mis
causal y responsable», no sélo es indeseable sino también
imposible,’ pero sélo si por cosmos entendemos el reino
henddico e inteligible de los dioses, el soporte arquetipico
de la existencia simbolizado por la flor de loto de la que
nace el nifio Ra (o Agni). Las entidades descendentes llegan
hasta aqui irradiadas, y asi es como regresan. En los Textos
de las pirdmides, el sacerdote egipcio asesora al faraén (pro-
totipo de todos los tetirgos e iniciados) del siguiente modo:
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Armate con la Gran Magia [0 heka, la habilidad demitir-
gico-tetirgica] [...]. Despéjate para Atum de toda impureza en
On [Heliépolis] y desciende con él; asigna las necesidades al
Firmamento Inferior y domina los tronos del Abismo [Niax o
Nu] [...). Asciende, abre tus caminos con los huesos de Shu, el
abrazo de tu madre Nut te rodeari [...].

Asciende y desciende; desciende con Ra, penetra en la os-
curidad con Ndi.

Asciende y desciende; asciende con Ra, elévate con el Gran
Barquero.

Asciende y desciende; desciende con Neftis, penetra en la
oscuridad con la barca nocturna.

Asciende y desciende; asciende con Isis, elévate con la
barca diurna [...].

Oh Atum, eleva a este faradn a lo alto contigo, rodéalo con
tu abrazo, porque él es para siempre el hijo de tu cuerpo [PT,
222}

Elévare a ti mismo [...] en tu nombre de Dios, cobra exis-
tencia, sé un Awm para cada dios [#bid., 215].

Raymond O. Faulkner subraya que el faradn, al asumir
el rango de la deidad suprema, se convierte en Atum y no en
su imagen.* Dios es Uno y Miiltiple, Uno y Todo (hén kai
pén), tanto (1) «el de nombre oculto» (Amun-ren-f), junto
al que «no habia otro dios», como (2) enneimorphos, el de
nueve formas. Sus siete cabezas (o siete bax) significan la
inmanencia divina en los «millones» (beb) de seres, entida-
des y cosas, como atestigua claramente la teologfa ramésida.
No hay «escape» de este cosmos monista, la Realidad en si,
por la sencilla razén de que en tltima instancia sélo existe
el Dios supremo (sélo el Ser de Parménides es real). Con
sus poderes migicos, el Uno adquiere una pluralidad de as-
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pectos, a Ja manera de las partes desparramadas del sacrifi-
cio. Nada de «nosotros» permanece cuando descubrimos
que somos «modalidades» de la dnica e inefable Identidad y
comprendemos que nuestros poderes son «nombres» de las
actividades de Amén.

419



Capitulo 6

Triadas divinas en el pensamiento egipcio
y en el neoplaténico

De acuerdo con Proclo, el «divino» (thejos) Jamblico
alaba los nimeros por sus variadas y significativas propie-
dades, y por ver en ellos «simbolos de realidades divinas
y esotéricas» (tautd de symbola theion ésti kai apdrrbe-
ton pragmaton; In Tim., I1, 215, 5). En este comentario se
describe la Ménada como la causa de la Mismidad y de la
Unidad; la Diada, como la causa organizadora de la Proce-
sién y la Divisién; la Triada, como la escalera para regre-
sar a lo que se ha perdido; la Tétrada, como el verdadero
cerco que comprende los /6goi y cuanto es armonioso, y la
Enéada, como lo que crea la verdadera semejanza y perfec-
cién (teleidseos alethinés kai homoidtetos poietikén). De la
Ogddada se dice que es la causa de que la Procesién llegue
a todos los puntos, y de la Héptada, que encuentra la fuerza
que estimula el Regreso incluso de los elementos mis bajos
del cosmos.

Para John M. Dillon, este pasaje es la referencia més an-
tigua y digna de confianza en la que los dos procesos trii-
dicos de moné-préodos-epistrophé se revelan de acuerdo

420



con un esquema basado en los siete nimeros del Alma: la
primera triada para el reino noético y la segunda para el
mundo del devenir, con la Tétrada como centro mediador
(a semejanza del Alma universal) entre el primer diacosmos
(prétos didkosmos) y el segundo (desiteros didkosmos).>s

La organizacién triddica de las entidades merafisicas
estd documentada en los mds antiguos esquemas teolégi-
cos egipcios. En un peine de marfil procedente de Abidos
y datado en la I dinastfa, Horus aparece grabado en tres
hipéstasis: (1) el halcén sobre la fachada del palacio (serej),
(2) la imagen de las alas extendidas que se curvan desde cada
lado hacia el cetro real (#as), y (3) el halcén que navega en
una barca surcando el firmamento.

Para los egipcios, la pluralidad de las deidades noéticas
se puede reducir a una triada. La unidad trascendente de
cualquier neter se despliega como una trinidad en el reino
de las manifestaciones, mientras que la esencia inefable lo
hace en la dimensién inmanente a partir de los tres ele-
mentos que la constituyen: (1) el bz, (2) la imagen y (3) el
cuerpo divino, con los cuales se establece la estructura en
tres niveles del cosmos creado.

Seglin Jan Assmann, todas estas formas teolégicas de
la divinidad son los elementos de una unidad mis elevada
y se desarrollan hacia el exterior en series hipotixicas (es
decir, diferentes pero con alguna caracteristica comiin) a
partir del todo articulado: (1) ba, imagen, cuerpo; (2) sol,
estatua del culto, nombre; (3) cielo, tierra, inframundo;
(4) luz, aire, agua; (5) Amén, Ra, Ptah.s¢ Las tres hipéstasis
divinas (Amén, Ra, Ptah) se representan respectivamente
por el nombre, la imagen césmico-arquetipica y el cuerpo
ciltico (estatua).

La preexistencia trascendente (Amén), la causa del Sol
noético (Ra) y la colina primordial (Ptah-Tatenen) se pue-
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den comparar con el triple principio neoplaténico que ex-
plica y justifica el despliegue de toda la realidad. Plotino
sostenia que, en cada nivel de la realidad, la labor genera-
dora (poiesis) es resultado de la contemplacién (theoria) de
la realidad mis elevada; de este modo, el mundo sensible
serd consecuencia del mundo noético igual que la luz se re-
fleja desde una fuente luminica. Plotino interpretaba los tres
dioses de Hesiodo (Urano, Crono y Zeus) como equiva-
lentes de los tres principios metafisicos, es decir, el Uno, el
Intelecto y el Alma.»”

La concepcién tripartita de Amén-Ra-Ptah dominé la
teologia egipcia desde el reinado de Hatshepsut. Alison Ro-
berts sefiala que las tres dimensiones de la existencia divina
(descritas como el misterio primordial oculto, la esfera cen-
tral de la vida noética y el reino de las imigenes cilticas)
se corresponden exactamente con los «tres mundos» de la
posterior tradicién hermética y estén relacionados con las
terrazas ascendentes del templo de la reina Hatshepsut, el
sanctasanctérum (Dyeser-djesers) situado en el barranco de
Deir el-Bahri.#

Antes de convertirse en un iconoclasta sin reservas y de
abandonar todo vinculo con la tradicién, también Ajena-
tén definfa su divinidad de forma trinitaria: primero como
Ra-Horajti, es decir, <Ra-Horus del Horizonte» (nombre);
después como Shu (la emanacién de la luz solar, represen-
tada con unos brazos que sostienen el jeroglifico del anj
irradiado por el Sol), y, por tltimo, como Atén, el orbe
celestial del sol (imagen).»

Aqui, la esfera de im4genes se reduce a Atén, el orbe
visible, en lugar de representarse con las estatuas del culto
a los dioses o con el cuerpo de Ptah.

No obstante, hasta en el caso de Ajenatén, ser una ima-
gen (tut) conlleva la distincién respecto de su arquetipo.
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Aunque se caracterice por el parecido y la similitud, la ima-
gen serd inferior al arquetipo y dependeri de él. La imagen
estd asociada de continuo a la hipéstasis generadora que con
su existencia le da sustento, igual que la imagen del espejo
permanece mientras haya un objeto enfrente (la palabra
anj significa «vida, aliento», pero también puede significar
«espejo»).

Como la luz del sol, los rayos emitidos por el Nods
(o por el Ojo del Sol, la serpiente ureo, cuya omnivisién
celestial desde el mundo radiante se dirige abajo) son da-
dores de vida, contienen todas las cosas en su forma ar-
quetipica y a menudo se representan con el signo del anj
en su extremo.

El rostro del fara6n (una imagen) es semejante al rostro
divino de Ra (su inmediato arquetipo noético), y su ascen-
sién al trono imita el amanecer, cuando Ra «aparece en su
gloria» surgiendo del ardiente atanor de Nut. El dios Sol
(Noiis) aparece renovado a través de la «dorada» Hathor, el
Ojo Udyat integro, la Llamarada de Oro, «cuya cabeza es
negra». Sus rituales de transformacién y renacimiento, cele-
brados por el arquetipico «nifio de Oro», Thy, agitando un
sistro naos para Hathor, sirven de medio para la ascensién
tedrgica. Los musicos y danzantes de Hathor imitan los rit-
mos cosmogdénicos.

El concepto del Ojo es crucial para las actividades ritua-
les en las que se propicia la paradéjica «ebriedad sobria»
representada por la unién de Maat y Hathor, es decir, del
orden y el gozoso éxtasis. Roberts explica que Hathor (Se-
fiora de la Higuera, Vaca de Oro), el Ojo-Iret, también ac-
tia como agente de las actividades de Ra. Ademis de «ojo»,
iret significa «<hacedor», por lo que «la mirada solar se con-
vierte en una actividad en cuanto el ojo el instrumento de
la energia y el poder divinos— se proyecta en el mundo».*
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Bajo la apariencia de Sejmet, Hathor se corresponde con
la divina $zkti de Ptah, lo que da lugar a la triada Ptah-Sej-
met-Nefertum (o Imhotep).

Es frecuente que las antiguas pricticas miméticas y los
ritos sagrados sigan los patrones «dramdticos» del progreso
y el regreso divinos, de la desmembracién y la reintegra-
cién, como ocurre en el famoso truco de la soga descrito en
el jataka IV, 324, donde el cuerpo del ejecutante que trepa
por la cuerda es descuartizado, recompuesto y reanimado.
La cuerda simboliza el rayo del sol y el espiritu del aliento
divino.

En el reino arquetipico, la Luz, la Vida y el Sonido cons-
tituyen una especie de unidad que se revela por el «<nom-
bre» (en sdnscrito, #nama; en egipcio, ren), el cual equivale
a la Forma noética. Como notdmeno, el nombre eterno
estd relacionado con la forma sensible (en sinscrito, ripa;
en egipcio, d.t, irw), pero como deidad omniforme (imago
imaginas) concierne a todas las cosas creadas (imago ima-
ginata). El nombre de una cosa constituye su realidad, de-
rivada del contenido nouménico del Nois, la consciencia
divina, que siempre ser4 afin a la Luz, la Vida y el Sonido.
Por tanto, la creacién, consumada a través del poder heka,
se realiza al pronunciar los nombres formulados en el co-
razén. El ritual es inseparable de las dindmicas cosmogéni-
cas basadas en los paradigmas, los nombres y los poderes
divinos.

Empleando la terminologia aviceniana y escoldstica de
sustancia 'y esencia (es importante no olvidar que estas pala-
bras serdn sinénimas cuando se refieran al contenido arque-
tipico de las cosas), Frithjof Schuon distingue entre (1) la
relacién discontinua y estitica que guardan el simbolo y su
arquetipo principal, es decir, la Idea o Paradigma (e#dos, a
este respecto considerado la «Norma inicial»), y (2) la rela-
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cién continua y dindmica que mantienen el rito y su efecto.
La primera relacién se describe como «forma-Esencia», y
la segunda, como «accidente-Sustancia», donde el accidente
es un «modo» de la Sustancia, mientras que la forma es un
«signo» de la Esencia. Continuando con esta linea de pen-
samiento, Schuon argumenta que el signo divino «es Dios»
¥, a la vez, «no es Dios»: (1) es «imagen» porque es mani-
festacién (prdodos en el sentido neoplaténico) y no Princi-
pio (moné, el punto trascendente y no participado de toda
teofania), y (2) es una irradiacién de la que participar y un
sacramento liberador anilogo a atman en Maya (es posible
que la palabra atman esté vinculada etimolégicamente con
«aliento, aspiracién, vida», es decir, «espiritu»).

Cada simbolo sagrado es una «forma iluminadora» que in-
vita a un «rito liberador»; la «forma» revela nuestra esencia,
mientras que el «rito» nos lleva de vuelta a la Sustancia; a la
Sustancia que somos, la tinica. Todo esto concierne, por un
lado, al arte sagrado, a la «liturgia», y, por otro, a las belle-
zas de la naturaleza; también, y con mds razén, al simbolismo
de los conceptos y de los ritos de asimilacién. La visién de la
Esencia se lleva a cabo a través de la forma; el regreso a la Sus-
tancia, a través del rito. Estdn el simbolo visual y el simbolo
auditivo, pero también el stmbolo actuado; todos ellos facilitan
el paso de lo exterior a lo Interior, del accidente a la Sustancia
¥, por tanto, de la forma a la Esencia.**

El reino arquetipico inicial, en el que se activan y coor-
dinan todos los ritos liberadores de la epistrophé (regreso a
la fuente) o la anagogé (ascensién, mi‘raj), equivale al Ser
en el sentido neoplaténico. Al igual que la triada noética
primordial de la cosmogonia heliopolitana, el Ser inteligible
(tal como lo concebia Proclo) y todas sus manifestaciones
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noéticas subsecuentes tienen una bien definida estructura
triddica. El Ser se caracteriza por su unidad, por el poder de
esta unidad y por la mezcla resultante (miktdn), es decir, por
su propia estructura noética (autoousia).

Para Proclo, entre dos extremos hay un tercer término
que hace de intermediario (mésos). El origen de la triada
inicial y de la triple estructura de las cosas reposa en la pola-
ridad fundamental entre «uno» y «no uno», o mejor, segtin
Lucas Siorvanes, se ramifica a partir de tal polaridad.+ En
cambio, esta triple estructura sélo expresa una mezcla sim-
ple; en la mayor parte del resto de los casos, habré al menos
dos intermediarios entre ambos extremos, cada uno de los
cuales serd semejante al extremo m4s préximo.

Esta regla de la «semejanza» es vilida para todas las for-
masy todos los niveles del ser, pero ni la serie de intermedia-
rios que participan de la unidad ni su ndmero pueden caer
en una regresién infinita. Proclo explica que toda mezcla
consta de tres aspectos: simetria, verdad y belleza, correla-
cionados con (1) la unidad del Ser (Ptah-Atum), (2) su poder
(Sejmet, «la poderosa», que se representa como una leona
coronada con una cobra, el ardiente Ojo de Ra), y (3) la exis-
tencia del Ser en si (Nefertum, Sefior de los Perfumes y de la
Belleza, surgiendo de seshen, el loto primordial).

Asi pues, la estructura del Ser no participado consiste en
el Ser-en-si (autoousia), su poder (dynamis) y su intelecto
noético (noiis noetds). Cada uno de los tres aspectos del po-
der no participado representa la transicién de la unidad ala
pluralidad; por tanto, la existencia noética «femenina» de
los poderes se considerars el Nimero-en-si (autoarithmds).
Los nueve miembros (la Enéada primordial) del Niimero
constituyen tres triadas.

La primera es la medida (metretikds) y consiste en (1) Ia
unidad llamada «uno» (bén), que es la causa de todos los
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niimeros unitarios (beniaioi arithmoi), (z) el poder llamado
«alteridad» (beterdtes), que es la causa de todos los nime-
ros productivos (gennetikoi arithmoi), y (3) la caracteristica
participada del ser (0n), que es la causa de todos los niime-
ros reales (ousiédeis arithmoi). Esta triada es descrita como
«impar» (perissds).

La segunda, descrita como «par» (drtos), es productiva
(gennetikds) y consiste en (1) multiplicar una vez, (2) multi-
plicar dos veces y (3) multiplicar tres veces.

La tercera triada, descrita como «Ntimero absoluto», es
conclusiva (teleiotikds) y consiste en (1) lo impar multipli-
cado por lo impar, (2) o par multiplicado por lo par y (3)
todas las combinaciones de par e impar.+

El poder del Ser se denomina en ocasiones la «Ver-
dad-en-si» (autoalétheia) o la «Sabidurfa-en-si» (autoso-
phia). El intelecto del Ser, tercer miembro de la mezcla, es
llamado «bello» (kalds) o 1a «Belleza-en-si» (autdkalos). Las
caracteristicas del Ser (para cada uno de estos tres miem-
bros) se toman de seis pasajes de los didlogos platénicos.
Laurence J. Rosdn presenta la lista procliniana de las seis
triadas (formadas por el ser, el poder y la actividad del Ser
no participado) de la siguiente manera:

1) «ser uno» (bén én), «plenitud» (holétes), «uno y ser»
(hén kai 6n), de acuerdo con el Parménides (142d);

2) «ser» (6n), «todo» (hélos), «el todo» (pin), de acuerdo
con el Sofista (244);

3) «anterior a la eternidad» (proaiénios), «eternidad»
(aidn), «eterno» (aidénios), de acuerdo con el Timeo (37d);

4) «uno» (hén), «eternidad» (ai6n), «paradigma» (pard-
deigmay), de acuerdo con el Timeo (38bc);

5) «bien» (agathds), «sabio» (sophds), «bello» (kalds), de
acuerdo con el Fedro (246¢);

427



6) «simetria» (symmetria), «verdad» (alétheia), «belleza»
(kalés), de acuerdo con el Filebo (65a).4

La mayor parte de estas caracteristicas, sin embargo,
son comunes a las teologias egipcias, y con ellas se pueden
conformar diferentes triadas y describir diferentes dioses -
o manifestaciones divinas.
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Capitulo 7

Asimilacién tedrgica con los dioses

El cosmos neoplaténico, vinculado con el santuario
(égalma) de los dioses, estd constituido por series de opo-
siciones ~por ejemplo, la de «forma» y «materia», aniloga
ala de «<ménada» y «diada» en el caso de los niimeros- or-
ganizadas arménicamente por el «ritmico entretejer» del
Demiurgo. Este Artesano equivale a Neit-Hathor en su ma-
nifestacién de Mehet-urt, la vaca divina con la que se simbo-
liza la «gran plenitud» de la total e inextinguible abundancia
del cosmos. En su rol de Creadora, Neit, la Sefiora de Sais,
es affn a Tatenen, «dos terceras partes masculino y una ter-
cera femenino» (Esna, V, 100), quien produce con su boca
tanto de hombre como de mujer los siete nombres divinos
primordiales.

Este cosmos estd simbélicamente encarnado en el templo
egipcio, el cual es una «imagen del gjet celestial», que es el
horizonte, la tierra de luz, del reino noético.

Como sucede con los ritos y liturgias de los templos
egipcios, la telirgia neoplaténica consiste en la mimesis de
los actos cosmogdnicos por parte del alma. Puesto que la
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cosmogonia se organiza a imagen del rito sagrado del De-
miurgo, toda realidad manifiesta podria servir de templo
y recepticulo de los dioses. El templo, ademis del «cielo
en la tierra», recipiente de las realidades arquetipicas en el
mundo de los fenémenos, es a la vez «el cielo y la tierra»,
Nut y Geb, materializados con las formas simbélicas de
la arquitectura sagrada. Ambos, el cosmos y el templo, se
consideran una asociacién de los theoi synnaoi, la jerarquia
de las deidades adoradas en las capillas en torno al sancta-
sanctérum.

Jamblico nos informa de que el descenso del alma al in-
terior del cuerpo es comparable a una invitacién a participar
de esta liturgia césmica. Los tetirgos, mientras viven en sus
cuerpos terrenales, pueden unirse con los dioses como si
fueran las estatuas del culto. Por eso la praxis tetirgica estd
relacionada con el descenso de la materia divina, con la co-
laboracién ritual con los dioses en el mantenimiento de la
eterna liturgia césmica y con el regreso a la barca solar de
Ra. Este misterio «sobrenatural» trasciende el razonamiento
discursivo y el entendimiento humano. Dice Jémblico:

El entendimiento intelectual no une a los tetirgos con los
dioses; si fuera asi, ¢qué impediria a quienes hacen filosofia
desde un punto de vista teérico alcanzar esta unién tedrgica?
No es cierto que esto suceda, sino que antes bien son la per-
fecta ejecucion de actos inefables llevados a cabo con reli-
giosidad, més all4 de la comprensién humana fbe ton érgon
drrheton kai bypér pasan néesin], y el poder de simbolos inefa-
bles sélo asequibles al entendimiento de los dioses, los medios
con los que se establece la unién tedrgica [tois theois ménon
symbolon aphthegkton dynamis epitithesi ten theourgikén he-
ndsin]. Por tanto, no realizamos intelectualmente estos actos;
de ser asi, su eficacia seria intelectual y dependeria de nosotros,
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lo cual no es cierto. De hecho, son los propios sintemas [syn-
thémata] los que desempefian por si solos su trabajo, sin con-
tar con nuestro pensamiento; y el inefable poder de los dioses
alos que nos elevan estos sintemas reconoce por si mismo sus
propias imagenes [eikdnas]. No es nuestro pensamiento el que
se las desvela [De myster., 11, 11].

En la teiirgia caldea y neoplaténica se empleaban obje-
tos sensibles y elementos naturales que conservaban trazas
puras de sus fuentes noéticas. A juicio de Proclo, por ejem-
plo, el intelecto del Ser era una tétrada constituida por una
ménada y una triada: la ménada representaba la causa ideal
del elemento fuego; la triada, la del aire, €l agua y la tierra.
Por eso los ritos tedrgicos se pueden comparar con la afina-
cién de un instrumento musical en resonancia con el canto
del cosmos, ya afinado por el Demiurgo.#

En este sentido, la tarea de los tetirgos (como servidores
de Hathor) es eliminar del alma isefet, el desorden o la ines-
tabilidad, y cooperar con las fuerzas sanadoras que preser-
van y ensalzan la verdad (maat). Esto se logra a través del
vigorizante «trabajo» de los synthémata como recepticulos
de los baw divinos.

En virtud de que las cosas terrenales no pueden despo-
jé.rse de su participacién en lo divino, aquellos que practi-
can el arte tedrgico (be theourgiké téchne) emplean segiin
Jamblico una variedad de synthémata considerados reci-
pientes perfectos para diferentes dioses, como, por ejem-
plo, piedras, hierbas, animales, aromas, encantamientos,
brebajes y los inefables nombres de los dioses. Estos con-
tenedores sagrados son aiin mis numerosos en las pricticas
del culto egipcio: jeroglificos coloreados, coronas reales, ar-
mas, cetros, tronos, cuencos de alabastro, cestas, simbolos
de Hathor como menat y sistro, flores de loto y papiro,
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bastones, frutas, escarabajos, el ojo udyat, el pilar dyed, el
pabellén para celebraciones (sed), santuarios (como per-wer
y per-un), drboles (como la higuera, el tamarisco, la acacia,
la persea, etcétera), espejos y demis.

Los textos egipcios siempre especifican el uso de cierto
tipo de madera, metal, roca o perfume para cumplir con los
propésitos del ritual. Llaman «sagrada» (dyesert) a la piedra
empleada para las estatuas. Las sustancias aromiticas y el
incienso (se-neter) tienen también la funcién de synthémata
sagrados capaces de llevar al individuo a un estado divino
(recordemos que seneteri significa «lo que diviniza»).

La apothéosis tetirgica no sélo implica la unién con los
dioses, sino asimismo la adquisicién de una percepcién
transformada y un cuerpo dureo de luz a imagen del orbe
solar (aten), comparable con una estrella. La diosa Nut (el
Cielo) dice en los Textos de las pirémides:

Abre tu lugar en el cielo, entre las estrellas del firmamento,
porque ti eres la Estrella Solitaria, la compaiiia de Hu; mira
abajo, a Osiris gobernando a los muertos, pero mantente ale-
jado de él, ti no estis entre ellos y no debes estarlo [PT, 245].

Otro texto asegura al faraén que tiene abiertas las puer-
tas del cielo estrellado y que él es uno de los dioses:

Tu aroma es como su aroma, tu sudor es como el sudor de
las Dos Enéadas, apareces con la capa real, tu mano agarra el
cetro, tu pufio domina la maza [...], porque tii perteneces a las
estrellas que rodean a Ra, las cuales preceden 2 la Estrella de
la Mafiana; td, como la luna, naces en tus meses [...], te siguen
las Estrellas Imperecederas. Prepérate hasta que Ra venga,
debes estar puro cuando asciendas hasta Ra [ibid., 412].
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La inmortalizacién tetirgica del alma llevada a cabo por
los ritos hierdticos neoplatdnicos (mediante simbolos in-
materiales, formas geométricas, ndmeros, etcétera) y visua-
lizada como una esfera, el luminoso «cuerpo estelar» (pues
el vehiculo del alma se asemeja a No#s por su movimiento
circular), se contemplar como la recuperacién del original
estado celestial de uno mismo. :
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Capitulo 8

Deificacién a través del Ojo de Horus

La restauracién del Ojo simboliza la perfecta restaura-
cién noética del alma. Esto hace que el Ojo de Ra (a cuya
imagen se origina la humanidad) sea uno de los principales
paradigmas y sfmbolos tetirgicos, asi como uno de los mis
ricos en lo que al contenido metafisico se refiere. Por eso el
faraén se representa como «un halcén que chilla mientras
vuela alrededor del Ojo de Horus» (ibid., 689). Sus propios
ojos aparecen como la barca nocturna y la barca diurna de
Ra (ibid., 670).

Dotar a alguien del Ojo intacto de Horus, poderoso en
heka, supone resucitarlo y divinizarlo en el arquetipico reino
de Ra. Los Textos de las pirémides muestran que se diviniza
al faraén (o al iniciado) con incienso y con este Ojo (ibid.,
741) engarzado por Horus en un collar de oro (ibid., 742):

Atum me convoca en el cielo y yo tomo el Ojo de Horus
para él. Yo soy el hijo de Jnum. [...] que se prolonguen estas
palabras hasta donde alcance tu presencia, oh Ra; esctichalas
[...]. Abreme el camino... [ibid., 524)-
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El Ojo de Horus resplandece sobre las alas de Thot, en
el lado izquierdo de la escalera del dios. Oh hombres, una
serpiente pone rumbo al cielo, pero yo soy el Ojo de Horus;
la serpiente encuentra obsticulos a su paso dondequiera que
esté, pero yo parto como el Ojo de Horus. Ojald yo estu-
viera entre vosotros, oh dioses, hermanos mios; alegraos de
reuniros conmigo, oh dioses, hermanos mios, como Horus
se alegrd de reunirse con su Ojo cuando le fue entregado en
presencia de su padre Geb [ibid., 478].

La restauracién del Ojo se puede describir como una
purificacién, integracién y unién. La plenitud noética res-
taurada es un «renacimiento» solar en el reino de los aju;
de ahi que Jdmblico entienda la catarsis como un proceso
mediante el cual la multiplicidad se integra en su uni-
dad inteligible, para lo que se necesitan: (1) el abandono
(aphairesis) de las cosas ajenas, (2) la restauracién de la
propia esencia (apddosis tes oikeias ousias), (3) la perfec-
cién (teleidtes), (4) la plenitud (apoplérosis), (5) la indepen-
dencia (antdrkeia) respecto de las pasiones, (6) el ascenso
a la causa creadora (dnodos epi ten gennesaménen aitian),
(7) la conjuncién de las partes con las totalidades (synaphé
pros ta hola ton meron), y (8) el poder, la vida y la energia
que las totalidades transmiten a las partes (Stob., I, 455,
25-456, 4). La ejecucién del ritual teiirgico sigue los ritmos
de la manifestacién y la reintegracién, esto es, el transito
demitrgico del alma y su restauracién después de haberse
bafiado otra vez con Ra en el Lago de los Juncos y haber
pronunciado:

Mirame, oh Ra; recondceme, oh Ra. Pertenezco a esos que
td conoces, de modo que sabes quién soy [PT, 311].
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A imitacién del orden de los dioses, el alma restaura su
propia naturaleza nacida en Ra tomando «la figura del dios»
(to ton thedn schéma; De myster., IV, 2).4

El Ojo intacto es anterior a sus fragmentos como la to-
talidad es «anterior a sus partes» (pré ton merén), «<se com-
pone de partes» (ex ton merén) y representa la totalidad
«dentro de cada parte» (en to mérei). Por consiguiente, el
rito tedrgico deberd abarcar de la manera apropiada todos
los 6rdenes de los dioses, para de este modo restaurar el
Ojo en cuanto totalidad corpérea, psiquica y noética que
conduce a la inefabilidad del Uno, al Ojo oculto de la Ser-
piente. Cuando el Ojo se abre en el albor de la creacién
noética, el escarabajo dorado aparece como Atum-Ra.

El alma se diviniza porque el ritual telesitrgico de ascen-
sién, interpretado por el iniciado, trata de imitar los «gestos
divinos» y las «danzas celestiales». De este modo, el alma
se convierte en un synthema henchido de la presencia di-
vina. El rol de la materia consiste en reflejar la condicién
del alma, que a si misma se revela purificada y transformada
cuando alcanza la abrumadora presencia divina, y que se
identifica con Nefertum, el Nifio de Oro, sentado sobre una
flor de loto en las fosas nasales de Ra. Jamblico indicé que el
fango simboliza el principio material como alimento del loto
divino (ibid., 250, 13-252, 11). Su trono circular puede servir
de emplazamiento para el renacer del alma como simbolo
del Ra solar. El faraén, imagen de Horus, siendo a la vez el
principal mistagogo v el iniciado, dice lo siguiente:

En cuanto florece el loto de la nariz de Ra, aparezco como
Nefertum [PT, 249).

Yo mismo he sujetado tu cola [de Ra en forma de buey]
porque soy un dios y el hijo de un dios, soy una flor que
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emerge del Nilo, una flor de oro que emerge del templo de
Isis [ibid., 334].

Yo vivo donde sea que Shu viva, yo como de lo que sea que
Tefnut coma [ibid., 339].

Oh Ra, [...] yo soy til y til eres yo [...), si tii brillas en mi, yo
brillaré en ti [...], porque yo soy tu Ojo, el que esta sobre los
cuernos de Hathor y hace que los afios retrocedan; yo ofrendo
la noche y soy concebido y nacido cada dia [ibid., 405].

Nacer cada dia (por diz debemos entender el ciclo de
toda la manifestacién hasta que por fin es reabsorbida en
las profundidades de Nun, como se describe en el Libro
de los dos caminos) significa participar en la actividad de-
mitirgica identificindose con el propio Demiurgo y con los
miembros de la barca solar. No se trata del reclamo de una
entidad individual separada, sino del Ldgos (el Faraén como
arquetipo, el hijo de Ra, el al-Insan al-Kamil de los sufies),
que como tinico y solitario Taumaturgo es el que realiza los
ritos cosmicos.
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Capitulo 9

Maestros espirituales y maestros sagrados

La tradicién tedrgica no se limita a su rama neoplaténica,
tan generosamente fundamentada en los oriculos caldeos
y en las exégesis metafisicas de Platén, Orfeo y Homero.
Damascio, por ejemplo, afirmaba que las pricticas tedrgicas
provenian del repertorio de los cultos egipcios.

En la Antigiiedad tardia, la forzosa decadencia de los
templos en Egipto bajo la administracién romana y la into-
lerancia cristiana determiné la vuelta a los cultos oraculares,
las figuras proféticas y las imigenes locales, que requerian
un minimo servicio sacerdotal. Los propios sacerdotes mu-
daron su principal émbito de autoridad, que pasé de la li-
turgia del templo al rol de filésofos esotéricos y expertos en
rituales. En cierto sentido, se puede decir que fueron ellos
quienes helenizaron y dieron continuidad a la tradicién de
los medu neter, es decir, de las escrituras de Thot. Las cade-
nas de iniciacién fueron conservadas por ciertas asociacio-
nes religiosas y algunos gremios funerarios.

A principios del perfodo romano, el sacerdote lector
ejercia a menudo de embalsamador, de modo que fueron
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los nekrotdphoi (sepultureros) quienes mantuvieron las tra-
diciones del templo. A comienzos del siglo 1v aiin estaba
en funcionamiento un gremio funerario en Kysis, similar
a la corporacién de los trabajadores del hierro que cada
afio peregrinaban de Hermontis al templo de Hatshepsut
para celebrar un banquete y un sacrificio rituales, o como
las asociaciones (synodoi, klineis) de sacerdotes devotos del
dios blemio Mandulis, todavia activos en vida de Proclo,
durante el siglo V. Sin embargo, fue bajo la dominacién
cristiana cuando los verdaderos templos se sustituyeron
por modelos en miniatura y por altares ocultos en los do-
micilios de los sacerdotes. De acuerdo con David Frank-
furter:

Estos altares sacerdotales de caricter doméstico proyectan
una santidad ritual clandestina y concéntrica asociada tradi-
cionalmente a templos ya establecidos; sin embargo, por su
disponibilidad a ojos de los devotos y por el servicio que pres-
taban en la celebracién de ritos especiales, entrafiaban no sélo
una familiaridad exotérica sino también cierto estatus y auto-
ridad para el hierofante que hubiera montado el altar.#7

La funcién oracular pasé a los videntes y a los filésofos
piadosos, que se convirtieron en figuras proféticas y en ex-
pertos en rituales que redujeron el 4mbito de los ritos sagra-
dos y se centraron en aquellos que hacfan uso de amuletos
y altares domésticos, bendiciones y maldiciones, sanaciones y
conjuros protectores, sin olvidar las iniciaciones secretas,
en detrimento de las pricticas livirgicas que se celebraban en
los templos. Durante los tiempos romanos, Egipto se hizo

- famoso por su profusién de «magos» y «maestros espiri-
tuales». Segtin Frankfurter, se pensaba que era «una tierra
de gurds preparados para ensefiar e iniciar a las juventudes
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romanas en todos los misterios esotéricos y “filosofias” que
pudieran ansiar o imaginar».#

A causa de los cambios histéricos y de las circunstancias
sociales, un gran nimero de sacerdotes y mistagogos egip-
cios se desvincularon de los templos y del servicio ciltico y
«se erigieron en una especie de extensa fraternidad de maes-
tros sagrados bajo la égida de Thot».# Eran ellos los porta-
dores del poder ritual heka (mageia), y algunos llegaron a
unirse a los circulos neoplaténicos que mantenian vivas las
cadenas de transmisién que partian de Jimblico y Proclo, ya
presentes en Egipto.

En la tradicién grecoegipcia, el faraén Nequepso era un
sabio observador de las estrellas y disefiador de amuletos
(algiin tipo de synthémata tradicionales). Galeno, al ocu-
parse de las propiedades del jaspe verde, dice:

Ademis, algunos lo engarzan en un anillo y en éste graban
la serpiente radiante, como el rey Nequepso dejé prescrito en
su decimocuarto libro [De simpl., X, 19].

El faraén Nequepso era imaginado como el receptor de
las revelaciones epistolares del sabio sacerdote Petosiris. Ju-
lio Firmico Materno declaré haber transcrito «todo lo que
Hermes y Anubis revelaron a Asclepio, todo lo que Petosi-
ris y Nequepso expusieron en detalle, todo lo que Abraham,
Orfeo y Critodemo pudieron escribir» (Math., IV). El texto,
datado entre los afios 137 y 138, menciona la cadena de re-
velaciones:

Después de examinar multitud de libros tal y como és-
tos nos han sido legados por los antiguos hombres sabios —es
decir, por los caldeos, por Petosiris y, en especial, por el rey
Nequeus [Nequepso]—, y justamente a la manera en que éstos
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consultaban al sefior Hermes y a Asclepio, es decir, a Imouthes
[Imhotep], hijo de Hefesto [Pap. Salt/Louvre, 2342).

A Nequepso se le atribuye el conocimiento de las afi-
nidades de las plantas y las piedras con las estrellas: segiin
Walter Burkert, durante una m:i‘rdj nocturna, o andbasis eis
onranod, ascendié por el aire (pros aéra) y escuché de una
voz celestial un discurso acerca de la misica de las esferas
(Nechepsonis et Petosiridis, frag. 1).° También Petosiris
viaj6 con dioses y dngeles, y una carta de Nefotis al faraén
Psamético incluso ofrece un procedimiento teiirgico para la
autodivinizacién mediante la unién del iniciado con el sol
(Pap. graecae magicae, IV, 155-285). La conocida como «Li-
turgia de Mitra» (incorrectamente catalogada por Albrecht
Dieterich) se ocupa del ritual y de la experiencia de la in-
mortalizacién (apathanatismés) e incluye descripciones de
técnicas respiratorias, amuletos e inefables palabras de po-
der (hekan). Mientras expone el misterio litiirgico para la
ascensién del alma a través de siete etapas, el texto ensefia
lo siguiente:

Aspira el aliento de los rayos, hazlo tres veces tanto como
puedas, y te verds a ti mismo siendo ascendido tan alto que te
parecerd estar en medio del aire [...], veris las cosas inmortales
[...], verés el orden divino de los cielos: a los principales dioses
alzarse en el cielo, las trayectorias de los dioses visibles apare-
cerin a través del disco de dios, mi padre [...], verds numerosas
estrellas con cinco puntas partiendo del disco [...], y cuando el
disco esté abierto, veris el circulo sin fuego y las puertas lla-
meantes completamente cerradas. Apresiirate a cerrar los ojos
y recita la siguiente oracién [...], invoca los nombres inmorta-
les [...]. Entonces, abre los ojos y veris las puertas abiertas y el
mundo de los dioses en su interior [...], los rayos se volverdn
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hacia ti; mira su centro [...] y verds un Dios en plena juventud,
de bellisima apariencia, de cabello llameante, vestido con una
tinica blanca y una capa escarlata, y tocado con una corona
ardiente [...], es Helios, el Sefior del cielo y la tierra, Dios de
los Dioses [Liturgia de Mitra, 540-640].5*
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Capitulo 10

El poder radiante de los nombres
y el vuelo hacia el trono

La autobiografia del mago Tesalo (s. 11), redactada en
forma de carta dirigida al rey, describe la comunicacién con
la deidad en un lugar del Alto Egipto preparado ex pro-
feso por el sacerdote tebano. Tesalo pide ver a Asclepio
(Imhotep) «a solas, cara a cara», sentado en una silla frente
al trono sobre el que la deidad «invocada con poderosas
palabras» se ha de manifestar. Segiin Jonathan Z. Smith, la
férmula ménon pros ménon esti relacionada con la férmula
mis antigua 76nos mono, es decir, «en privado» o «en se-
creto».’?

La experiencia de la epifanfa divina es tanto exterior
como interior, ya sea frente a la estatua de la deidad en el
sanctasanctérum del templo egipcio o contemplando los
primeros rayos del sol naciente. Por tanto, la ascensién
plotiniana, descrita como «el vuelo del solitario al solita-
rio» (phygé monou pros ménon; Enn., V1, 9, 11, 50), tal
vez fuera en su origen el camino simbélico e inicidtico re-
corrido a través del templo en direccién a la cimara oculta
donde se alzaba el trono de la deidad.
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El viaje a través del Otro Mundo (la Duat, el templo de
Osiris, el cuerpo de Nut) sigue el mismo patrén, que podria
representarse como un ascenso vertical hacia el reino de Ra,
con el dnico fin de ver su rostro divino y unirse a él. El rey se
eleva hasta el asiento de Ra, pues su «rostro es el de los hal-
cones» y el «rostro del dios estd abierto» para él alli donde
se ha de sentar, en el gran trono junto al dios (PT, 271).

Aunque organizada y representada de acuerdo con el
género de los paradigmas mitolégicos y los formalismos
sacramentales, esta ascensién (470dos) no es un desplaza-
miento fisico y cronolégico, sino una elevacién a través de
simbolos (comparable a una lectura invertida del texto on-
tolégico, yendo de un punto a otro de la propia identidad
hasta alcanzar el centro noético ms intimo) que sintetiza la
revelacién de la presencia divina y consuma la unién esen-
cial con el Principio. La ascensién hierdtica egipcia, cuya
fuerza de elevacién est4 ligada a la interpretacién intelectual
de los simbolos (mediante el ascenso a la verdad noética;
De myster., V, 20), no se lleva a cabo sélo con rituales o con
simbolos sagrados, sino también con el conocimiento, el en-
tendimiento y la iluminacién que acompaiian al rey.

El ascenso (#nagogé) y el regreso a lo divino, o la reuni-
ficacién, conforman una especie de «aclaracién hermenéu-
tica» o de «presentacién» del poder «radiante» (aju) de las
palabras y de las imigenes en el dominio semiético de la
iconograffa. «Yo asciendo al cielo entre los dioses, yo llevo
y repito las palabras de los dioses», dice el «difunto» (hie-
rofante) que «conoce los nombres» y ha sido iniciado en el
significado sacramental y en el poder radiante del discurso
divino. Este poder radiante (#jx) revela la esfera metafisica
de significado que se impone a la realidad sensible para
explicarla y redirigirla a la fuente inteligible. Del mismo
modo, la noerd theoria de Jimblico, es decir, la interpre-
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tacién intelectual o aproximacién «mds epSptica» (epopti-
kéteron), consiste en identificar las caracteristicas del ser,
discretas o continuas, como aspectos del poder del Uno, ac-
tivo en todos los niveles de la realidad. Sin embargo, segiin
Jan Assmann:

Los egipcios, en vez de ofrecer definiciones, prefirieron
establecer nombres, esto es, los nombres sagrados y secretos
de realidades y acciones que los sacerdotes debian conocer
para ejercitar el poder radiante de las palabras. El comentario
(el «esto quiere decir») como forma de legar tales nombres es
muy caracteristico y antiguo, como queda ejemplificado por
los papiros del Ramesseum, donde se registra un conocimiento
que se despliega en dos niveles, el de las apariencias y el de los
significados o nombres.’3

Proclo, en su comentario al Crétilo, incide en la impor-
tancia de los nombres otorgados por dios, pues constituyen
la realidad manifiesta y pueden relacionarse con el Légos
demitdrgico (Hu). Indagando en el poder de los nombres,
Proclo distingue dos puntos de vista preponderantes en-
tre los antiguos: (1) el de que los dioses trascienden todos
los nombres, que comienzan en el nivel de los ddimones, y
(2) el de que los nombres son un tipo de synthema con el
que los dioses muestran todos los niveles del ser. Puesto que
los nombres son simbolos correlativos con las realidades
noéticas, ha de haber algunos que constituyan la dinimica
metaestructura de la realidad (una especie de red de agdl-
mata phonéenta, de «imigenes con voz» de los dioses, es
decir, el correlato fonético de las imdgenes que representan
en las palabras lo que los synthémata de los dioses represen-
tan en el cosmos) y a través de los cuales sea posible acceder
a los dioses.
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Igual que los caldeos, los indios y los helenos, los egip-
cios tienen también un vocabulario revelado y ajustado al
propésito tetirgico de la elevacién. John Dillon explica que’
la tedrgia ensefia a representar la estructura de simbolos y
synthémata en el mundo fisico por medio de expresiones
inarticuladas (adidrthrotoi ekphoneseis; In Crat., LXII,
pégs. 31 y 27 Pasquali).* Pero al ser éstas una especie de
agdlmata (similares a las estatuas debidamente construidas
y animadas), los hilos méntricos que forman las silabas y
las vocales (dsema onémata) transmitirin el poder divino.
No obstante, a estas expresiones las sobrepasan los propios
nombres divinos procedentes del smbito inteligible que se
emplean para invocar a los dioses. Al igual que los nombres
divinos utilizados en el dhikr sufi, sirven como medio de
ascensién y unién.

Para los egipcios, el nombre (ren) representa una rela-
cién esencial entre el propio nombre y lo nombrado. Por
eso cuanto pueda extraerse del nombre revelari algo sobre
la esencia de lo nombrado, y todo lo que se diga sobre la
estructura arquetipica, esto es, sobre la esencia de un dios,
de un ser humano o de cualquier otra realidad manifiesta,
estari contenido en su nombre.
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Capitulo 11

La unién tetdrgica con el Principio divino

La unidad dentro del Intelecto divino deriva de la pre-
sencia del Uno, que es inefable y trasciende el reino de los
dioses noéticos «pronunciados». Por eso Plotino piensa que
esta unién con el Uno (la cual sélo es posible cuando el alma
ha sido ya «deconstruida» y se ha asimilado con el Nois,
es decir, una vez que se ha restablecido su naturaleza origi-
nal en Ra) no se puede alcanzar de manera ritual, aunque la
purificacién y la voluntad dialéctica contribuyan al ascenso
debido a la organizacién providencial que presenta la es-
tructura del cosmos. Por eso el fin supremo «ni siquiera estd
dentro del dominio del mds noble de los filésofos», como
John M. Rist ha sefialado.ss

A este respecto, uno deberia recordar que el neoplaté-
nico alejandrino Hermias (s. v) analizé la distincién entre
(1) be éndon telestiké, «arte teléstico interno», que perfec-
ciona y completa nuestra alma con todos sus poderes, y
(2) be éxo telestiké, «arte teléstico externo», que nos ayuda
a liberar el alma y el cuerpo de problemas y dificultades,
y nos proporciona un paso feliz por la vida, contemplada
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claramente como un proceso de purificacién (katharmoi) y
una serie de ritos (teletai) que nos sitiie entre los dioses (/n
Phaedr., 96, 2-8; 97, 23 v sigs.).

Mis adelante, la telestiké externa se describird como
anthropiké kai techniké telestiké, «arte teléstico de técnica
humana», dependiente de las habilidades del sacerdote y em-
pleado en el culto a estatuas (peri tas therapeias ton agalmai-
ton) de acuerdo con la ley (rdmos) y las costumbres propias
de la ciudad. Con este be techniké telestiké y su vida hiera-
tica asociada se prestaba asistencia a los ciudadanos piadosos
por medio de sacrificios, oraciones, encantamientos y ritos
en los que se hacfa uso de plantas y piedras (ibid., 99, 14-19;
165, 14-15).

La tedrgia interna, o el arte teléstico inspirado, se ocupa
de que el alma sea intelectualmente activa en concordan-
cia con todos sus poderes, que, en definitiva, son poderes
y atributos divinos. Anne Sheppard intenta convencernos
de que Proclo, siguiendo a Siriano, maestro suyo, dividi6 la
tedrgia en tres tipos, el tercero de los cuales (el arte teléstico
llamado theia philosophia, «filosofia divina») servia para
consumar la unién mistica.s

Es cierto que Proclo subdivide el «ritual» de regreso en
etapas: (1) cuando a través del alma nos hacemos semejantes
al Alma (el reino de Osiris y Nut), y (2) cuando por me-
dio del corazén-intelecto nos asimilamos de forma unitaria
con el mundo noético (el reino de Ra y su Ojo, Hathor),
de modo que (3) nuestra hénosis (unidad), la «flor del in-
telecto» (dnthos no#), nos permite alcanzar la unién con el
Uno, o mis bien con el Padre de la Triada Inteligible, pues
la unién suprema con el Uno se reserva a «la flor del alma
plena». Proclo sigue sélo en parte a Porfirio, quien ofrece
una especie de identificacién entre (1) la hyiparxis del hom-
bre y (2) la hyparxis que es el Uno. Pero Proclo no puede
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aceptar que la hyparxis de Porfirio (llamada «Padre» en los
Ordculos caldeos) sea el Principio supremo en la jerarquia
trascendente.

Aun asf, esta triple divisién de la tetirgia y la consiguiente
designacién de su aspecto ritualistico inferior como «mera-
mente hdbil» no son del todo correctas, pues todo ritual
posee una dimensién interna a través de la cual la byparxis
humana puede unirse con la hypparxis divina. Todos los syn-
thémata, con independencia del nivel de la taxonomia ritual,
proporcionan un acceso directo a lo divino. La tnica dife-
rencia reside en las capacidades humanas: cada uno asiste a
su sacrificio de acuerdo con lo que es, y no puede sobrepa-
sar su propia medida.

Con el fin de llegar al Uno, el alma debe asimilarse con
el Todo (p4n) rindiendo honores a todos los dioses, in-
cluidos los materiales, cuya influencia es universal y obra
segiin el principio de lo semejante con lo semejante (di’ bo-
moidteta; De myster., I11, 10). Desde la perspectiva de una
metafisica monista, «la materialidad se crea a partir de la
sustancialidad», como dice Jimblico al hablar de la tradi-
cién (parddosis) egipcia de la que Platén derivé su doctrina
de la materia (Tim., 117d; Proclo, In Tim., 1, 386, 8). Por
tanto, la materia hace las veces de indicador (deigma) de la
presencia divina, o de espejo en el que se refleja la condi-
cién espiritual del alma.

Para Proclo, los ritos telésticos purifican todas las man-
chas producidas por la generacién. Esta purificacién se
consuma a través del «fuego divino» (dia tou theoii pyrds),
esto es, a través de la Llamarada de Oro, del Ojo de Ra, o
de la ardiente Hathor-Sejmet. Por eso Heracles, purificado
mediante el arte teléstico, logra una perfecta restauracién
ante los dioses (eis tosis theosis apokatdstasios), lo que hace
que se erija en modelo tanto para (1) la filosofia como para
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(2) la tetirgia entendida como theia philosophia, superior
a toda virtud y conocimiento humanos.

Tres son las vias de ascenso a la divinidad descritas por
Proclo: (1) la erotiké mania, <locura erética» —como la que
posey6 a Majntin y al mértir suff al-Husayn ibn Mansur
al-Hallaj (858-922)—, que procura el ascenso a la belleza
divina por medio del amor; (2) la theia philosophia, que a
través de la verdad permite elevarse hacia la sabidurfa divina,
y (3) la theourgiké dynamis, el «poder dador de gracia», que
hace posible ascender a la bondad divina mediante la fe.
Para Sheppard, las tres vias significan lo mismo y se refieren
a la unién mistica.s”

De hecho, la formulacién egipcia de que el «Uno es
Todo» entrafia que la unién con la deidad puede consu-
marse en cualquier nivel de la manifestacién divina, lo que
confirma la paradéjica presencia del Principio tinico detris
de los millones de rostros, maiscaras y miembros corpora-
les, desde la multiplicidad hasta la oculta Unidad suprema,
hasta el deus absconditus, cuyo conjunto de manifestacio-
nes (bau), irradiaciones, nombres, simbolos, imigenes, re-
cepticulos, reflejos y sombras constituye la totalidad de
las deidades, almas y realidades existentes. El hierofante en
proceso de ascensién puede identificarse con las diferen-
tes porciones del texto ontolégico: durante la andmnesis
revela el eidos divino de cada nivel y reconoce y nombra
cada entidad cosmogénica hasta «unirse con los dioses en
On» (PT, 617). A través de Horus, el Unificador, el hie-
rofante observa en si mismo la esencia de todos los dioses
y dice:

Yo soy la colina primordial de la tierra en medio del agua
[2bid., 484). .
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Cuando el faraén ascendente se presenta a Shu como el
hijo de Atum, Shu confirma este alegato y dice:

T eres el mayor de los hijos de Atum, su primogénito;
Atum te escupié de su boca con tu nombre de Shu [14id., 660].

¢Quién es entonces Shu? Y ¢sigue siendo esa «alma» que
retorna de la boca de Atum «con su nombre de Shu» el alma
que ascendié? Lo tinico que permanece es la organizacién
genérica de rangos y el dindmico juego de méscaras y fun-
ciones. Al final, como acredita el Libro de los dos caminos,
el ba que asciende deberd pronunciar alguna sentencia teir-
gica que afirme su identidad; por ejemplo: «Yo soy el sabu
de Ra, el Sefior de Maat [....]. Yo soy Ra» (CT, 1034/5), igual
que el mértir sufi al-Hallaj cuando proclama la suprema
unidad (tawhid): ana’l-Haqq, «Yo soy Dios».

En este caso es Ra quien confirma su propia identidad
mediante la andmnesis ritual del alma, que «desaparece»
como entidad separada al asimilarse con el interior del
«Gran-nombre que creé su luz» (ibid., 1082/53). El «di-
funto» iniciado, ya un espiritu siempre vivo, deja de ser un
«difunto» cuando Atum se descubre en él y dice:

Yo soy Atum [ibid., 1063/34).
La unién mistica (hénosis) con el Uno se expresa median-
te formulaciones paradigmaticas del tipo «Yo soy Nun, Se-

fior de la Oscuridad» (#bid., 1132/2) o «Yo soy [yo mismo}»
(tbid., 1142/15).
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Capitulo 12

El Intelecto del Padre y su drama césmico

La teirgia neoplaténica, en si una versién hermenéuti-
camente refinada de los antiguos ritos anagégicos, s6lo es
posible en una especie de «mundo» simbélico-textual «lleno
de dioses» y semejante (homoidtatos) al reino arquetipico, al
Ser Viviente Esencial (a#tozéon) de los platénicos. El uni-
verso visible estd «animado» porque imita la plenitud invi-
sible y la luminosidad del Ser Viviente Esencial. Todos los
seres vivos forman parte, de manera unitaria y genética, de
este autozéon y alcanzan su plenitud en consonancia con las
multiplicidades y hénadas que contienen.

Puesto que el autozbon noético comprende todos los gé-
neros que parten de él (asi como todas las cosas procedentes
del reino inteligible), ser4 considerado (1) un todo previo a
sus partes y (2) un principio causal primario que conduce a la
perfeccién a todas las cosas desde su propio interior. De ahi
que Jamblico se pregunte cémo podria alguna parte del Todo
estar por entero desprovista de Dios y cémo podria sobre-
vivir un lugar sin la proteccién de sus superiores (Proclo, In
Tim., 1, 145, 5). Damascio plantea una pregunta casi idéntica:
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¢Estarin, entonces, todos los elementos que hay en el uni-
verso también dentro de nosotros, y, viceversa, todo lo que
hay dentro de nosotros también en el universo? [In Phileb.,
130, 63].

La respuesta adecuada podria ser: «Todo estd en todas
partes, pero de modos diferentes y en distintas partes»
(pdnta einai pantachoi légontes, dllos méntoi kai dllos;
ibid.). Segtin Proclo, todas las causas se comparten unas con
otras, de manera que estin presentes todas en cada una; asi
pues, en cierto sentido, el Demiurgo comprende el Para-
digma del universo (to parédeigma tou pantés) (In Tim., 1,
336, 16). Jimblico dice al respecto lo siguiente:

La verdadera existencia y el comienzo de las realidades
creadas y los paradigmas noéticos del cosmos [ten dntos oiisin
kai ton gignoménon archén kai ta noetd tou késmou], con los
que nos aproximamos al cosmos noético, y esas causas que
declaramos que ya existen antes de todo lo que alberga la Na-
turaleza: todas estas cosas las redne en una sola y las guarda en
su interior el Dios-Demiurgo al que ahora estamos buscando
[ibid., 1, 307, 14]).

Como los sacerdotes egipcios, los filésofos neoplaténi-
cos discernian diversos niveles de actividad demitirgica pre-

_sididos por diferentes «creadores»; por ejemplo: () el Padre

trascendente (zo pdter ton demiourgdn), (2) el Demiurgo
celestial y (3) el demiurgo genesiiirgico sublunar. Este dl-
timo podria interpretarse como Hefesto (Ptah), mientras
que toda la triada podria identificarse con Zeus, Poseidén y
Plutén, por este orden. De este modo, el creador primordial
(prétos ton demiourgon) se distingue del segundo creador,
o creador medio (bo mésos demiourgds), y del tercero (ho
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tritos demiourgds), que colabora en la actividad del segundo
(ibid., 1, 74, 15-16).

A Hermes se le considera la inteligencia angélica (angeliké
ndesis) del Padre. Esta ndesis, equivalente al /gos del Padre,
es «geométrica» y, por tanto, la creadora de los fundamentos
del mundo tridimensional. El [ggos hermético es anilogo a
la escritura transmitida por Thot. Ya que Ptah (visto algunas
veces como el Demiurgo supremo) es el dios de los jerogli-
ficos, el que los creé al inventar las formas y los nombres de
todas las cosas, Thot serd sencillamente quien los ponga por
escrito. Asi pues, las palabras y los jeroglificos que crean
el mundo se considerarin «todo lo que Ptah ha creado y
lo que Thot ha dejado escrito». La estructura ontolégica de
la realidad es jeroglifica y legible. La escritura practicada
por los sacerdotes sélo incorpora lo que ya estd presente
en el reino de los paradigmas noéticos e implicito en la es-
tructura de la manifestacién. En palabras de Jan Assmann:

Es una especie de platonismo. Platén ve en el mundo visi-
ble la infinita reproduccién material de un conjunto finito de
ideas inmutables. Los egipcios interpretaban el mundo visible
como una especie de infinita produccién en marcha que sigue
con suma fidelidad un conjunto limitado de tipos o modelos.
Este conjunto es representado, ademds, por el sistema de los
jeroglificos. Los jeroglificos reproducen el mundo de las cosas,
que puede verse como un mundo-palabra hecho de signos. Para
la inteligencia jeroglifica, las cosas y los signos son intercambia-
bles. Fue esta forma de creacién y recreacién del mundo lo que
hizo tan atractiva la sabidurfa egipcia para los neoplaténicos de
la Antigiiedad tardia.s®

Jamblico sostentfa, en la misma linea que Pitdgoras, que
las vias por las que descienden los dioses las simboliza Pro-
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meteo, a quien equipara con prénoia (la providencia), y las
rutas por las que las deidades regresan a las alturas del reino
noético, Epimeteo, cuyo nombre se puede entender como
epistrophé eis to noeton, «de regreso a la esfera inteligible»
(Damascio, In Phileb., 57, 29).

Proclo ofrece una interpretacién diferente: a su juicio,
Prometeo representa el Circulo de la Mismidad dentro de
nosotros; Epimeteo, la naturaleza irracional, que nos enca-
dena y, de este modo, impide que emprendamos el ascenso
espiritual (I Tim., 346, 12 y sigs.). En ambos casos, el doble
circulo de la manifestacién y la reintegracién constituye el
marco ontolégico, mitolégico y semdntico de las actividades
rituales que acompafian el ritmo del cosmos.

El descenso y el ascenso del alma componen un solo
rito, a semejanza del circuito solar de Ra y el movimiento
circular del Afio. Puesto que los seres humanos imitan los
patrones arquetipicos traducidos al lenguaje del calendario
sagrado y de la mitologia, su vida estard ordenada, rituali-
zada y dramatizada por fuerzas demitirgicas convertidas en
formas culturales. Sélo aquellos acontecimientos y acciones
que se ajusten a la estructura periédica del Todo e imiten la
vida de los dioses se considerarin reales, importantes y me-
recedores de ser nombrados, al menos hasta el advenimiento
de la teologia de la voluntad divina en el Reino Nuevo. Sin
embargo, incluso en el dominio de la devocién personal,
s6lo se mostrard aprecio por los patrones tipificados, re-
gulados y previsibles, los que estén integrados en la trama
de la liturgia c6smica, en detrimento de las caracteristicas
contingentes, accidentales y desviadas.

El drama diario del ritual césmico, realizado a través del
circuito de Ra, representa el paradigma simbélico para to-
dos los aspectos y niveles del proceso en marcha que es la
vida; ademis, cubre los propésitos de la politica real, de
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la economia y de la jurisprudencia, asi como varios tipos de
«filosoffas» e iniciaciones esotéricas. El misterio del rena-
cimiento solar y el circuito de Ra son modelos para la vida
piadosa en la Tierra y para una iniciacién espiritual orien-
tada a la transformacién alquimica del alma en el reino de
Osiris.

La «revelacién solar» nos ofrece una especie de inter-
pretacién sacramental o de hermenéutica metafisica capaz
de traducir los paradigmas invisibles —aunque presentes en
los iconos visibles del circuito del sol- en un disefio apro-
piado para la vida humana y como punto de partida hacia el
bello Occidente. De este modo, el circuito del sol se expande
como un texto sagrado, en series de imdgenes simbélicas que
funcionan a distintos niveles de interpretacién, tanto tras-
cendentes como inmanentes. Segiin este aspecto mitoldgico
de la exégesis césmica y social, el circuito del sol reafirmala
prevalencia del orden sobre el caos, de la inteligencia sobre
la pasién irracional y de Ra sobre la serpiente Apep. Modela
asf la dimensién gubernamental y politica de la realeza sa-
grada, considerada una embarcacién soteriolégica de multi-
ples estructuras cuyo timonel y portador de luz (el faraén)
se impone a la oscuridad y estd unido con el Padre y con
todos los dioses.

La vida césmica refleja en todos sus niveles el conflicto
entre Horus y Seth, resuelto en la unién trascendente de
ambos por obra de la sabiduria de Thot. Al ser conscientes
de la constante amenaza del desorden (isefet), los egipcios
trataban de prevenir cualquier desvio e improvisacién man-
teniendo una ajustada repeticién ritual con el fin de con-
trarrestar el declive y la decadencia, y asi salvaguardar tanto
los vinculos con el reino noético como el sostenimiento de
la vida césmica. Los ritos y las oraciones se asentaban en
una exacta mimesis de los arquetipos divinos, proyectados

456



en los procesos césmicos de caricter ciclico. Su funcién
esotérica consistia en ascender a los primeros principios, en
pasar de la multiplicidad a la unidad.

Por tltimo, la unidad suprema trasciende la Eterna Re-
currencia (nehek), que se mantiene en marcha por obra de
los ritos macrocésmicos del Demiurgo, los cuales son imita-
dos por el faraén-sacerdote en la esfera del culto. En virtud
de que el reino noético puede reducirse en dltima instancia
al solitario Taumaturgo divino, ambas opiniones, (1) la de
que las almas que hayan logrado la perfeccién (télos apoka-
thistdimena) en el reino noético estarin exentas de un nuevo
descenso y (2) la de que habrin de volver a descender, al me-
nos como algiin tipo de avatar, son simultineamente ciertas.

Ahora bien, a pesar de la unidad monistica o de la es-
tricta unicidad metafisica, es inevitable que el cosmos resul-
te conflictivo a causa de la variedad de sus poderes. Por eso
el faraén y cada sacerdote, o administrador, que celebren los
ritos para el sustento de maat y la revelacién de 4j se con-
siderardn guerreros involucrados en la contienda césmica.
Parafraseando a Jimblico, Proclo dice lo siguiente:

Puesto que todo lo que existe deriva del Uno y de la Diada
posterior al Uno, y puesto que en cierto modo todas las cosas
estdn unidas entre si aunque se les hayan asignado naturalezas
antitéticas, podemos afirmar que incluso en las categorias su-
periores del Ser habri de existir cierta antitesis de lo Mismo
frente a lo Otro y del Movimiento en oposicién al Reposo; y
puesto que cuanto hay en el cosmos participa de estas clases,
seré acertado sostener que el conflicto se extiende a través de
todas las cosas [ibid., 1, 78, 6 y sigs.).

Sin embargo, como sefialé6 Ananda K. Coomaraswamy,
los deva y los asura, los poderes de la Luz y de la Oscuri-
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dad, aunque distintos y opuestos en cuanto a sus funciones,
son consustanciales: se distinguen en razén de sus orienta-
ciones y transformaciones, no de su esencia.® Siguiendo a
Jdmblico, diremos que la guerra librada entre Ra y Apep,
Horus y Seth, puede ser interpretada como la facultad que
destruye todo lo desordenado e irregular y promueve la sa-
biduria de la inteleccién inmaterial y trascendente (ibid., I,
165, 16). Asi pues, el combativo modo de vida que preside
Atenea, diosa de la sabiduria, serd «filoséfico» en el sentido
de la gran yihad (lo que los sufies llaman al-yihad al-akbar).

La jerarquia de las fuerzas divinas constituye una inica
teofania con diferentes niveles o clases, o, mis bien, «miem-
bros corporales» del estado césmico. Por eso tanto Porfirio
como Jémblico nos hablan de sacerdotes, pastores, cazado-
res, agricultores y guerreros césmicos. Segtin Proclo:

Porfirio, el filésofo, afirma lo siguiente: los sacerdotes son
andlogos a los arcdngeles en el cielo, vueltos hacia los dioses de
los que son mensajeros; los guerreros, a los ddimones que des-
cienden a los cuerpos; los pastores, a los que estdn al cargo de
los rebafios de animales, de los que se dice en las ensefianzas
secretas [di’ apérrheton] que son almas que no han alcanzado
la inteligencia humana [...]J; los cazadores, a aquellos que dan
caza a las almas y encierran a cada una en un cuerpo [...], mien-
tras que los agricultores son los que deben ocuparse de los
cultivos [ibid., 1, 152, 12 y sigs.).

Jamblico critica las teorfas de Porfirio por no ser «ni

platénicas ni ciertas» (osite Platonikés osite alethds). Asi es
como lo expone Proclo:

Habiendo hecho estas criticas, [Jimblico] establece que los
sacerdotes son anilogos a todas las esencias y todos los po-
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deres secundarios que honran y sirven a las causas anteriores;
los pastores, a todos aquellos [seres] del cosmos a los que se
ha asignado el dominio sobre las vidas que se inclinan hacia
el cuerpo y los poderes irracionales para que las ordenen; los
cazadores, a los poderes generales que organizan los poderes
secundarios por medio de su bisqueda del Ser; los agriculto-
res, a los poderes que se ocupan de que las semillas arrojadas
del cielo a la tierra sean eficaces; los guerreros, a los poderes
que derrotan todo lo impio y hacen que la divinidad triunfe
[thid., 1, 152, 28].
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Capitulo 13

Los poderes elevadores y el cuerpo
del Estado faraénico

El cosmos multidimensional, el gigantesco teatro donde
se representa la eterna «divina comedia» del descenso y
la ascensién del alma, puede atravesarse y deconstruirse
con los instrumentos ofrecidos por el propio Demiurgo al
derramar sobre los hombres el verdadero amor, es decir, el
amor por la sabidurfa, y al guiarlos tras desatar las fuerzas
epistréficas con las que se llevan a cabo las purificaciones,
iniciaciones y operaciones telésticas. Sacrificios y oraciones
son parte de la via hacia el luminoso conocimiento de uno
mismo. Por eso Jimblico distingue tres tipos de plegarias en
orden ascendente de perfeccién.®

El primer tipo se describe como el conocimiento de to-
dos los érdenes divinos (gndsis ton thedn tixeon pason)y
se corresponde con la aproximacién (synagogds) al reino de
los dioses. El suplicante debe conocer todos estos érdenes
y sus atributos especificos, es decir, como sucede con el ini-
ciado egipcio, debe disponer de un mapa antes de entrar en
«el lugar oculto», Amentit. La tradicién egipcia del trazado
de mapas concierne al rango arquetipico de la realidad y de
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los posibles estados del alma (ba) en su travesia por el Otro
Mundo, cuando cada estado psiquico o espiritual se experi-
menta como un entorno exteriorizado.

El segundo tipo de plegarias nos vincula con lo divino
por asociacién simpatética, o por semejanza (homoiosis pros
to theion) en materia de pureza, educacién (pues la paideia
proporciona el conocimiento sobre el modo en que las ora-
ciones oportunas han de dirigirse a sus correspondientes
deidades) y rango (tdxis). En este caso, los dioses mandan
sus dones antes incluso de que expresemos nuestra peticién.
La eficacia de las plegarias se basa en la ensefianza de que
todas las cosas proceden de los dioses y a la vez permanecen
en ellos. Las gracias de los dioses se cumplen por medio de
los simbolos inefables (symbola drrbeta). Dado que todas
las cosas, por formar parte de las diversas cadenas (seirai)
de los dioses, experimentan la manifestacién surgida de los
principios iniciales, también experimentan el regreso (epis-
trophé), que en gran medida es favorecido por las plegarias.

El tercer tipo es el mis elevado y el que sirve para unir
el elemento divino (to thefon) inmanente en nosotros con
la propia divinidad, en un acto descrito como be drrbetos
hénosis, es decir, como una unificacién mis alld de lo expre-
sable por la que todo el poder se deposita en los dioses y el
alma se integra por entero en ellos durante la ejecucién de
los rituales id6neos (hagisteiz). Sin embargo, Jamblico incide
en que «es imposible participar a titulo individual en los ér-
denes universales de la existencia [ton koindn taxéoon]; esta
participacién s6lo es posible en comunién con el coro di-
vino de aquellos que con sus inteligencias unidas /homonoe-
tikés] experimentan una elevacién fanagémenon] comiin»
(Damascio, In Phileb., 227, 107).

A este respecto, uno deberfa recordar que cualquier in-
dividualismo o personalismo subjetivo en el sentido actual
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no tiene cabida en la vida mistica egipcia. La ascensidn tetir-
gica es una especie de ekpyrosis que destruye al <hombre»
que hay dentro de nosotros (ton en hymin anthrépon). El
alma ha de transformarse gradualmente para asimilarse con
las hipéstasis universales y, de este modo, participar en la
eterna epistrophé y autoconsciencia del Intelecto (es decir,
de Ra). Nada permanece, a excepcién del perenne esquema
cosmogonico o el radiante entramado noético de los ban
solares, donde cualquier resto de separacién o de individua-
lidad humana queda aniquilado.

Plotino considera que las almas difieren segiin los distin-
tos niveles de consciencia. Distingue la sombra de Heracles
en el Hades (que recuerda todo lo que hizo en vida, puesto
que la vida mortal pertenece a la sombra) del propio Hera-
cles ya asimilado por los dioses:

El alma mis elevada debe alegrarse de haber olvidado lo
recibido de la peor alma [...]. Cuanto més ascienda, mis iré ol-
vidando, salvo que toda su vida, incluida la de aqui abajo, sélo
le haya procurado recuerdos de realidades elevadas; por eso
aqui abajo conviene no estar apegado a los intereses humanos
¥, por tanto, tampoco a sus recuerdos [Enn., IV, 3, 32, 10-18].

El alma abarca cuanto existe mientras se va asimilando
con Ra; de hecho, se trata de la reafirmacién unitaria del
mismisimo Atum-Ra, del Ser por excelencia, y no de ciertos
fragmentos «deconstruidos» de la existencia. En los Textos
de las pirdmides, el faradn es el Gnico que asciende al cielo
y se une con los primeros principios porque él, como hijo
de Ra, representa toda la creacién y toda la humanidad, y se
erige en su cima. En este sentido, el faraén es el prototipo
del Logos cristiano: nadie podré ascender hacia el Padre si
no lo hace a través de este Logos faradnico, asemejandose
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con él. Por eso el faraén es el ka de todo Egipto, la Identi-
dad divina de toda la poblacién y su fuerza motriz.

El corazén individual encauzado se integra en el cuerpo
del Estado faraénico como un miembro participe de esta
imago dei, de la Idea, es decir, del rey Horus que en sole-
dad asciende al arquetipo supremo. El Estado faraénico y
la inmortalidad son inseparables (quizi sea éste el signifi-
cado oculto de la politeiz de Platén); en consecuencia, el
faraén, como perfecto Anthropos césmico y Sefior del en-
terramiento, gobierna los medios para alcanzar la salvacién
(la tetirgia de la piedra y el camino que conduce al gjet, al
umbral de Luz). En los textos del Reino Medio se hace hin-
capié en el corazén-intelecto y en la Identidad faraénica,
por los cuales todos los miembros del Estado (visto como
el cuerpo de Osiris, desmembrado y reunido) deben reem-
plazar sus identidades individuales:

Venerad al faraén en el interior de vuestros cuerpos.
Jurad en vuestros corazones lealtad a Su Majestad.
El es Sia, el que reside en los corazones,

sus ojos penetran todos los cuerpos.

El es Ra, gracias a cuyos rayos uno puede ver,
ilumina las Dos Tierras, més que el sol [...].

El faraén es Ka, su boca es Hu,

todas las cosas que existen salen adelante por El.

El es Bastet, el que protege las Dos Tierras [...].
Para quien viola sus mandamientos, El es Sejmet.%
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Capitulo 14

El Hombre Perfecto, el asesino de los Sefiores

De acuerdo con la doctrina satratman que recogen las
escrituras de la India, todas las cosas estin conectadas con
el sol, que es el atman (espiritu, inteligencia, Atum-Ra) de
cuanto esti en movimiento o en reposo. El sol entrelaza
consigo mismo todas las entidades manifiestas y todos los
niveles de la existencia sirviéndose de un tinico hilo (satre
samavayate) que es como un vendaval (vayx, pneima, el
aliento de Shu). Dice la Brhadaranyaka upanisad:

Quien de verdad conoce este hilo y al Gobernante Interior
[antaryaminam iti] conoce a brihman, los seres de los diversos
mundos, los dioses, los veda y el atman que rige todas las co-
sas [BU, I, 7, 1-2].

El alma del propio sacrificante es alimento para los dio-
ses, pues el sacrificio (muerte y transformacién) define el
camino por el que el iniciado puede ascender y entrar en
el sol, y, en consecuencia, pasar de la mortalidad a la in-
mortalidad. Este es el motivo por el que el famoso «himno
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canibal» egipcio (PT, 273-274) —asi llamado por puritanos y
positivistas decimonénicos carentes de cualquier compren-
sién noética o del necesario entendimiento de los simbolos-
deberia ser interpretado desde un punto de vista tedirgico y
sacramental, teniendo presente el significado real del «ali-
mento» en las ontologfas y gnoseologfas tradicionales, ade-
mis de en las précticas cilticas. El conocimiento hieratico se
asimila al ser «comido» y «bebido» (en ocasiones, en un sen-
tido muy literal); asi pues, el proceso de comer representa la
transformacién y la unificacién: el vientre lleno de «magia»
y conocimiento es una alusién a la oculta dimensién interna.

En los Textos de las pirdmides, el faraén aparece en su
ascenso como el poseedor de las ofrendas, como el Sacri-
ficante universal «que junto a los dioses come hombres y
vidas». Por ser como su Padre Atum, quien lo engendrd, el
faraén seri el ba eterno «en compaiiia de Aquel cuyo nom-
bre estd oculto». De este modo, el rey, en su rol de pantheos,
estard unido a todos los seres manifiestos:

Como un dios que vive con sus padres

y se alimenta de sus madres,

el faraén es un maestro de la sabiduria

cuya madre desconoce su nombre [ibid., 273].

Se describe explicitamente al faraén como imago dei:
como «una imagen sagrada, la més sagrada de las imégenes
sagradas del Gran Uno», de mayor edad que el mis anciano
de los millares que le sirven. El rey se afirma como posee-
dor inmanente de todos los nombres y atributos divinos,
incluidas sus manifestaciones césmicas, por haber engullido
todas las entidades. Por tanto, lo que el texto dice es que el
faraén ha ingerido la inteligencia de cada dios, de modo que
la medida de su vida serd la eternidad.
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No seria en absoluto dificil traducir esta concepcién en
términos sufies y decir que el faraén representa el Hombre
Perfecto (al-Insan al-Kamil), cuya eterna esencia, en el sen~
tido mahometano, es la Realidad (hagiqa muhammadiyya)
o la Luz (nir muhammads) creada a partir de la Luz de
Dios. Todas las cosas vivientes derivan su vida de él y to-
das las almas anhelantes estdn sujetas a su voluntad, por lo
que el Hombre Perfecto, también conocido como el Gran
Elixir, el Espejo Reflectante del Cosmos, el Guia, el Todo-
poderoso Opio, serd una manifestacién de la arquetipica
Realidad mahometana. Multitud de legendarios profetas,
sabios y avartares podrian haber compartido esta cualidad.
De acuerdo con el suff centroasidtico ‘Aziz ibn Muhammad
al-Nasafi (s. x):

El Hombre Perfecto estd siempre en este mundo, y sélo
hay un Hombre Perfecto. Esto es asi porque todas las criaturas
son como una sola persona y el Hombre Perfecto es su cora-
z6n, pues no hay criatura que pueda existir sin corazén. De
igual modo que no hay mis de un corazén, tampoco hay mds
de un Hombre Perfecto en este mundo. Hay muchos hombres
sabios en el mundo, pero un tinico corazén. Diferentes perso-
nas estin en proceso de perfeccién, cada una segin su propia
perfeccién.

No todos los seres humanos tienen la necesidad de alcanzar
la perfeccién. Si todos los humanos alcanzaran la perfeccion, la
plenitud de los atributos, nombres y acciones de esta luz no
serfa del todo manifiesta, y entonces no existiria el orden de
este mundo. Es necesario que cada persona tenga un nivel y
sea el lugar de la manifestacién de un atributo. Cada persona
estd preparada para una tarea con el fin de que los atributos,
nombres y acciones de esta luz se manifiesten por completo y,
de este modo, cobre existencia el orden del mundo.®
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Por consiguiente, el faraén (semejante al pilar osirico
dyed, el axis mundi) es uno de los lejanos prototipos meta-
fisicos del Anthropos télios de los herméticos y de los sufies,
es decir, del califa de Dios entronizado como Horus-Ra
u Osiris-Ra. Prosigue Al-Nasafi:

La alquimia que desarrolla el género humano es tal que
él [el Hombre Perfecto] toma el alma de lo que come. Selec-
ciona y toma la quintaesencia de esas cosas, es decir, la luz
se separa de la oscuridad de tal manera que se ve y se conoce
a sf misma tal cual es. Esto sélo es posible en el Hombre
Perfecto [...]. El Hombre Perfecto completa esta alquimia y
separa de raiz la luz de la oscuridad, porque la luz no se ve
ni se conoce a si misma en ningtin lugar como en el Hombre
Perfecto.

El faraén divinizado «vive del ser de cada dios [...], in-
cluidos aquellos que vienen con sus cuerpos repletos de
heka de la Isla de Fuego», esto es, de la mis elevada esfera
noética. El rey «se alimenta de los pulmones de los Sabios y
se complace en vivir de los corazones y su heka», y se hace
maestro de todos los poderes demitirgicos, teiirgicos y md-
gicos. Por tanto, todas las creadoras potencias beka, todas
las almas e inteligencias estarin contenidas en el vientre del
faraén, que asume un rol anilogo al de Siva como destruc-
tor, capaz de romper las espinas dorsales de los dioses para
tomar sus Corazomnes y sus coronas:

Es Jonsu quien dio muerte a los Sefiores.

Es Shesmu (el dios del lagar)

quien los troced para el faraén

y quien cociné para él una porcién de ellos sobre sus piedras
nocturnas.
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Es el faraén el que come de ellos su heka
e ingiere sus espiritus [PT, 273-274).

Utilizando imagenes de una crueldad similar (no muy
distantes de las teomaquias de Homero, que segtin Proclo
poseen cierto significado esotérico si son entendidas katd
ten apdrrheton theorian, es decir, de acuerdo con la doctrina
secreta), en este arcaico discurso de la Edad de Piedra ya en-
contramos la descripcidn de la metafisica de Atum y de su
imagen mds sagrada, asi como el misterio tetirgico de la ana-
gogé en cuanto mito, ritual y monumental drama césmico.
Como sefialé Jonathan Z. Smith, la incongruencia del mito
no es un error, sino la fuente de su poder y un elemento
esencial de sus escenarios inicidticos.5s
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Capitulo 15

Ritos teurgicos y teologias sacramentales

Esta ascensién ritualizada no representa el caso indivi-
dual de una experiencia subjetiva, sino que mds bien sirve
de modelo panenteista 0 como un mapa de la realidad afin
al cuerpo de Dios. Un mistico cristiano que pertenezca
a la tradicién de Proclo y Dionisio Areopagita perseguird
la misma comunién sagrada (koinonia) con Dios, o con la
Causa de todo, participando en los sacramentos de deifica-
cién. Las diferencias estilisticas en los detalles retéricos y
teolégicos revisten una importancia secundaria; la elevacién
se consumard en virtud del alimento, los ritos y los simbo-
los sacramentales, junto con su interpretacién. Por eso la as-
censién constituye la tarea principal de cierta hermenéutica
esotérica —dirigida por Thot o por el Espiritu Santo- que
conduce de lo sensible a lo inteligible.

Jamblico considera la tetirgia un poder en esencia divino
que se manifiesta en ciertos ritos y sacrificios tradiciona-
les, incluidos los rituales egipcios, «pues los egipcios fueron
los primeros en recibir comunicaciones de los dioses» (De
myster., V1, 5). Con el fin de consumar la apothéosis y la
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hénosis (unién) noéticas con el Uno, todas las energias invo-
lucradas en el descenso del alma han de volver a participar
en el proceso, pero esta vez ritualmente transformadas en
las energfas anagdgicas de los dioses. Si el rey representa a
toda la creacién y a todas las almas humanas, entonces debe
ingerir todo el cosmos material y noético para afirmar su
estatus inicial como el «Principio que todo lo incluye».

Aunque el término tesirgia se emplee para describir va-
rias actividades sacramentales, uno deberia recordar que,
incluso para Jimblico, theourgia tiene muchos sinénimos.
Como sefialé Andrew Louth, todos estos términos vienen
a significar mis o menos lo mismo y podrian traducirse per-
fectamente como «tetirgia».% Entre tales palabras se cuen-
tan las siguientes: mystagogia, bierd hagisteia, hierourgia,
threskeia, hieratiké téchne, theosophia y he theia epistéme,
todas ellas relativas a la iniciacién en los misterios, la guia
espiritual, las celebraciones, las destrezas sagradas, la sabi-
duria divina (teosoffa) y el conocimiento.

En Egipto, el acto de matar —el ejercicio de las fuerzas
punitivas (bax) simbolizadas por las llamas del ureo— era
monopolio del Estado. El faraén, como ba que todo lo
abarca responsable de maat, es también la imagen terrenal
del Demiurgo. Es en forma de ba como la imagen real re-
gresa a su arquetipo. Esta idea se universaliza después del
colapso del Reino Antiguo (2670-2150 a.C.), cuando las vias
inicidticas y el concepto de ba se individualizaron hasta el
punto de que, en principio, todo hombre que asumiera sim-
bélicamente el rol de faraén (imago dei, tanto Horus como
Osiris) podria atravesar como un alma alada el umbral hacia
la Duat, para poner a prueba su corazén en la Gran Balanza
y ascender al reino noético.

El reino noético se contempla como un «ministerio» an-
cestral encargado de mantener el curso arquetipico de Ray
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el ejercicio de la «creacién» eterna a través del poder dador
de vida. Este poder tiene su prolongacién en el rey gober-
nante, el Horus dorado, el sacerdote en jefe del culto del
templo. Todas estas actividades estin orientadas a asegurar
que el ritmo de la existencia continie hasta el nivel de las
imégenes. Si estas imdgenes se desvian de los arquetipos so-
lares, el desorden y los designios funestos de los enemigos
destruirin la adecuada relacién tedrgica entre el Estado mi-
tologizado y la comunidad de los dioses.

De acuerdo con Ananda K. Coomaraswamy, «la euca-
ristfa cristiana y la védica preservan por igual los valores del
canibalismo».”” Coomaraswamy sostiene que quedarfa muy
poco de lo que solemos considerar valores espirituales si to-
dos los elementos de origen prehistérico fueran sustraidos
de las formas intelectualizadas de las doctrinas religiosas.
Este hecho, sin embargo, no significa que Jimblico y otros
neoplaténicos dependan por entero de los sofisticados Tex-
tos de las pirdmides o de algunos hipotéticos ritos de ascen-
sién (por ejemplo, mediante el pilar de humo) que pudieron
practicar los hombres del Paleolitico. De lo énico de lo que
podemos estar seguros es de que la sintesis tedrgica (o la
readaptacién de tradiciones ciilticas y escenarios metafisicos
egipcios, caldeos y helénicos) lograda por Jimblico, fiel ala
idea de la revelacién ininterrumpida, es de gran importan-
cia para la corriente de la philosophia perennis. Dice Arthur
Hilary Armstrong:

Espiritualmente, cuando prendo una vela en Chartres o en
Einsiedeln no me siento muy alejado de Jamblico. Esto, unido
al hecho de que gran parte de lo que se ha dicho para criticar
la teologfa tetirgica también se puede aplicar a algunos enun-
ciados de los teSlogos cristianos, sean protestantes, catdlicos
u ortodoxos orientales, deberia salvaguardarnos contra cual-
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quier retorno a una controversia patristica (esto es, sectaria
y fanética) sobre la tedrgia.®

Armstrong estd pensando en los ataques cristianos con-
tra los telirgos «paganos» mientras los imitaban y adaptaban
sus tradiciones dentro de las teologias misticas, las litur-
gias sacramentales y las artes sagradas cristianas. Polymnia
Athanassiadi va aiin miés lejos:

La dimensién mistica del islam, tal como se desarrollé en
los circulos sufies, es, sin lugar a dudas, un entorno natural
para Jimblico. [...] la creencia sufi en la unidad esencial del
cosmos y en la revelacién inspiradora, junto con su constante
esfuerzo por reunirse con Dios, es un tema recurrente en Jim-
blico, 2 menudo expuesto o abordado mediante métodos que
podriamos llamar tedirgicos.®

El filésofo y tetirgo ateniense Proclo, que segiin Marino
«guardé los dfas sagrados de Egipto mds que los propios
egipcios» (Vita Procli, 19), pertenece a esa misma categoria
de sabios. Para Proclo, el verdadero filésofo ha de ser «el
hierofante de todos en la comunidad» (koiné [...] tou hélon
kdsmou hierophantes; ibid.).
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Sexta parte

La animacién de estatuas en las antiguas
civilizaciones y en el neoplatonismo






Capitulo 1

Imdgenes sagradas e idolos

Se ha convertido en algo habitual que los estudiantes de la
filosofia helénica ridiculicen la telestiké neoplaténica con
la que se pretendia animar las imégenes sagradas o inducir la
presencia de un dios en un recepticulo inanimado (hypodo-
ché). La cruzada contra la idolatria, formulada en términos
biblicos o cientificos y positivistas, se filtré en la teologfa
de la reforma protestante y en el racionalismo idealizado,
que encontrd una nueva vida en la Ilustracién europea. Este
celo no se dirige s6lo contra los supuestos irracionalismos
y supersticiones (como deliberadamente se quiere dar a en-
tender, a pesar de que el protestantismo y otras creencias
ideolégicas occidentales, ya sean religiosas o seculares, po-
drian considerarse igual de fantasiosas), sino contra el neo-
platonismo «pagano» en general y contra la animacién de
imdgenes en particular.

El ejemplo clisico, esgrimido incluso por aquellos acadé-
micos que, con todo, muestran cierta simpatia por la metafi-
sica neoplaténica, es el de Maximo, el maestro espiritual de
Juliano. De igual modo que la «idolatria» hindu fue tratada
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como algo vergonzoso por los educadores britdnicos del
siglo X1, a Mé4ximo se le desprecia por haber sido capaz,
segtin la afirmacién de Eunapio, de hacer que una estatua de
Heécate se riera y que las antorchas que sostenia se encendie-
ran de forma automdtica (Vita soph., 475).

Para el neoplatonismo helénico tardio, las imdgenes divi-
nas, ademds de ser simbolos de los dioses, estaban henchidas
de la presencia divina. En el mundo antiguo abundan testi-
monios sobre statuas animatas sensu et spiritu plenas (As-
clep., 24), estatuas vivientes y conscientes, colmadas con el
aliento vital, que proporcionaban oriculos y predecian el fu-
turo, causaban y curaban enfermedades, entre muchos otros
«prodigios». Todo ello se lograba a través de ritos sagrados
conducidos en los templos, o inspiraciones, incubaciones,
suefios y visiones especiales. Asi como el Dios supremo es
el modelador, progenitor, irradiador o imaginador de los
dioses, asi el hombre (aunque sea indirectamente) seré el
hacedor de los dioses que moran en los templos, o, mejor
dicho, de sus cuerpos materiales, y cuando éstos necesiten
consagrarse, sacralizarse o permearse del Alma divina y vi-
viente (0 pnesima) y, por tanto, «ser animados» en un sen-
tido litdirgico-sacramental, deberi encontrar los medios para
habilitar la comunicacién tedrgica con la divinidad.

El argumento principal que los iconoclastas judios y cris-
tianos esgrimen contra la idolatria consiste en afirmar que los
idolos son obra de la mano del hombre (é7ga cheirén anthrd-
pon), por lo que en modo alguno pueden considerarse theis
érga, trabajos divinos basados en las acciones de los dioses o
en sus energias, irradiaciones y poderes. Dado que la tedrgia
promueve la presencia de los dioses en la tierra, la cual se ve
como un dios (es decir, como una manifestacién psicomate-
rial visible del dios egipcio Geb) o como un templo donde
se canaliza el poder divino a través de ritos, simbolos, im4-
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genes y jeroglificos, cualquier ataque contra el poder de los
«{dolos» serd un ataque contra la tedrgia. Se niega que es-
tos idolos estén dotados de «espiritu» (osik estin preima
en antois) o de algtin «principio vital» (ya sea el pnesima,
el ka egipcio o el prana hindd). Para los radicales profetas
hebreos, Israel es la dnica «estatua» de Yahvé, o mis bien
el sustituto viviente de la estatua ciltica, pues Yahvé mora
de misteriosas maneras en la simiente de su nacién y en su
historia. En términos egipcios, podriamos decir que es el
Sefior de los kax (plural de ka, el espiritu vital, a veces visto
como un doble).

Los clasicistas que se ocupan de la filosofia helénica tar-
dia suelen olvidar que la tedirgia neoplaténica es, en muchos
aspectos, una continuacién o restauracién, o més bien una
imitacién erudita, de antiguos rituales, liturgias y técnicas
espirituales provenientes de Egipto y de Oriente Préximo,
con toda seguridad reinterpretados de acuerdo con el dis-
curso filoséfico predominante en la época. De hecho, se
requiere muy poco esfuerzo hermenéutico (como les gusta
decir a los racionalistas y puritanos occidentales) para hallar
laimpronta de la tetrgia en algunos textos del «divino» Pla-
tén y para enraizarla con firmeza en la sabiduria érfico-pi-
tagérica. Con relacién a esto, la animacién de estatuas es
inseparable de la teoria platénica de las Ideas, cuyo origen y
fundamento tiene poco de «platénico», pues entronca con
patrones mitolégicos egipcios y mesopotémicos.

La animacién de estatuas, en un sentido metafisico «uni-
versal», no es ni un especticulo ilusionista organizado para
engafiar a los creyentes més ingenuos e irritar a los sabios
naturalistas, ni un derivado de la tedrgia mediterrénea des-
tinada a obtener oriculos y producir telésmata (imdgenes
encantadas cuya presencia tenia ciertos poderes milagrosos).
El arte tetirgico de la animacién de imégenes estd intima-
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mente relacionado con los problemas metafisicos centrales
de la Antigliedad, en particular aquellos que hacen referen-
cia al principio divino y sus manifestaciones (a la creacién
como teofania o autorrevelacidn), a los arquetipos noéticos
y sus imédgenes terrenales, a la forma y la materia, al alma y el
cuerpo. Todo ello presupone los nombres y poderes divinos
con los que se organiza y gobierna el cosmos, el organismo
divino que se revela como un «estado» (politeia) y como el
sagrado santuario donde se celebran los ritos de iniciacién.
Por tanto, antes de emprender la investigacién de los nebu-
losos problemas que entrafia la telestiké neoplaténica, uno
deberfa al menos esbozar la amplitud de las materias que se
propone investigar, algunas de las cuales se sitian més alld
de los limites delineados por el mero anilisis histérico y de
ciertas restricciones establecidas por el estudio de los docu-
mentos disponibles.

La primera y mds simple conjetura —si no la premisa evi-
dente, basada en el «intuicién inefable»— podria ser la supo-
sicién harto razonable de que, a pesar de todas las posibles
diferencias histéricas, mitolégicas y ciilticas, debe existir al-
gin sustrato metafisico comiin o, cuando menos, ciertas si-
militudes que vinculen el arte neoplaténico de la animacién
de imégenes con pricticas anilogas en Egipto, Mesopota-
mia, Fenicia y la India (en este caso concreto, deberfamos
prestar atencién a la variedad de tradiciones tintricas, en
parte basadas en el antiguo sustrato dravidico y mesopoti-
mico). Asf pues, la telestiké neoplaténica (ya sea genuina-
mente helénica o caldea) no puede entenderse ni explicarse
sin hacer constantes referencias a las doctrinas y los rituales
cosmolégicos de todas aquellas tradiciones «filoicénicas»
que se extienden desde el Egipto faradnico hasta la India
contemporinea. No se trata de una arriesgada afirmacién
sobre su identidad, ni de una obstinada insistencia en que
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sus contenidos son «perennes» en todos sus aspectos ¥, por
tanto, inalterables, sino mds bien de la conviccién de que
problemas similares inspiran soluciones similares.

Una investigacién exhaustiva (algo que no pretendemos
hacer aqui) deberfa incluir un abanico de temiticas diferen-
tes pero relacionadas, como, por ejemplo, las concepciones
sobre la vida y la muerte, los principios cosmogénicos y
las fuerzas animadoras que imperaban, o las teorfas tra-
dicionales sobre el dnthropos y sus vinculos con el reino
divino, tanto en los multiples sistemas mitolégicos como
en la filosofia helénica, la cual deriva, al menos en parte,
de la exégesis racional de los mitos y de la deconstruccién de
rituales.

En aquellas sociedades en las que se practican oficios
tradicionales e iniciaciones artisticas, los diferentes niveles
y aspectos de la realidad pueden describirse mediante el
rico vocabulario de la escultura. La estatua ciltica perte-
nece a una categoria més amplia de imgenes sagradas. No
sélo el cuerpo humano, sino también el universo en cuanto
totalidad, puede compararse con una estatua divina. El pla-
ténico késmos noetds, reproduccién del Animal viviente e
inteligente, y el Noiis solar, el Demiurgo, son en ocasiones
tratados como estatuas e imigenes ejemplares. Para [im-
blico, las manifestaciones estelares de los dioses son agdl-
mata: estatuas o iconos de la divinidad «reproducidos a
partir de las Formas invariables y de las esencias noéticas»
(De myster., 111, 28) por el Demiurgo. Asf pues, el cos-
mos, en cuanto totalidad (zo pan), seri una imagen creada
y animada por las «resonantes estatuas» (o las «imgenes
sonoras», agdlmata phonéenta; Damascio, De Phileb., 24),
por los sonidos cosmogénicos, que en si son agdlmata de
los dioses, imitados después por los teiirgos en la ascensién
y en la animacién de artefactos.
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En el dominio microcésmico, el ser humano a modo de
imago dei, o simulacrum dei, podria vincularse a la estatua
telirgica construida segiin las normas de la iconografia sim-
bélica y el adecuado «género ontolégico». Por ejemplo, la
figura del dirigente, que en el Egipto faraénico es Horus
encarnado, hijo de Ra, del Demiurgo solar, es un modelo
visible y principio vital (ka) para todo el cuerpo del Estado.
Sus herederos histéricos e imitadores serin todo tipo de
iniciados, mystai, bikchoi, magos, poetas y filésofos que
de una forma u otra representen el axis césmico central, el
Hombre Perfecto del que se ocupardn gnésticos y sufies.
Por dltimo, todo ser humano, como figura manejada por
los dioses, podria restaurar el esplendor primordial de su
cuerpo (actuando bajo la méscara de algiin héroe divino o
a través del persistente estado de servidor virtuoso, doitlos
theo#, therapeutés) y revelar la estatua interior ideal me-
diante el «pulido del espejo del corazén» durante la bis-
queda de la vivificadora «agua de la vida».
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Capitulo 2

Vehiculos de las fuerzas divinas

Cualquier estatua que sirva de vehiculo para cierta esen-
cia serd un cuerpo. Se puede decir que hay cuerpos fisicos,
psiquicos, pneumdticos, etéricos y noéticos, inmateriales
y materiales, constituidos por diferentes elementos o por
sus mezclas. En la via del descenso y ascenso, la analogia
y la predisposicién gobiernan las trayectorias vitales de
estos cuerpos. En el organizado cosmos de las teofantas,
donde ideas e imdgenes, arquetipos y copias se disponen
de acuerdo con una estricta jerarqufa y un riguroso orden,
la diferencia entre natural y artificial es casi indiscernible:
rodo, excepto el Uno, es al mismo tiempo, en algtin sentido,
natural y artificial. Por tanto, las estatuas fabricadas para el
culto constituyen uno de los numerosos niveles ontolégi-
cos (cada uno ocupado por sus propias «estatuas», es decir,
por sus modelos e imédgenes) en los que los vinculos entre
forma y materia, arquetipo e icono se hacen visibles y las
fuerzas divinas mis elevadas estdn activas. Por eso no sélo
el rey, un ancestro, el padre, la persona amada o el maestro
espiritual pueden verse como una verdadera o imaginada
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estatua a la que adorar y contemplar, sino que el propio
cuerpo, una vez muerto, se convertird en una mdscara ar-
quetipica, un cuerpo estelar o una momia (sab), que, a la
manera de una estatua, representan el ideal cuerpo dorado
de Osiris reconstruido por Anubis (el mistagogo en jefe de
los ritos alquimicos del renacimiento) y animado por el
Ojo de Horus.

Como medio de comunicacién con el mds all4, las ima-
genes divinas se empleaban en la economia de las ofrendas
ciilticas para guardar los ritmos césmicos; crear y favorecer
la integracién social; proporcionar salud, abundancia y pro-
teccién, y conceder oriculos. Los métodos de adivinacién
son aspectos de las técnicas tedirgicas utilizadas para elevar y
divinizar el alma, por lo que no es de extrafiar que en ciertos
casos las estatuas telésticas asistieran al proceso de inicia-
cién, renacimiento y unién con la esencia divina. También
la tumba o el sarcéfago pueden contemplarse como séma
y como el vientre de la diosa. Del mismo modo, el cuerpo
humano serd una tumba alquimica y un templo en el que se
produciri y revelari la estatua dorada. Detris de todas las
ideas relativas a la forja del cuerpo inmortal, de metal o de
oro, se encuentran el simbolismo metafisico y la conviccién
de que los incorruptibles cuerpos de los dioses se hicieron
con sustancias preciosas como perfumes, piedras y metales,
en especial el oro (neb).

En los Textos de las piramides, los dioses anagégicos (los
que desempefian la funcién de fuerzas elevadoras) y el ba
en ascenso del rey viviente (siempre equiparado con Osiris,
Horus, Thot y otras hipéstasis divinas) son indistinguibles
de sus inmorrales estatuas iconograficas o de sus imdgenes
sagradas. En virtud de que «todas las procesiones y conver-
siones se llevan a cabo por semejanza» (dia ten tes homoid-
tetos aitian; Proclo, Plat. theol., V1, 3, 17, 1-2), asi ha de ser
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como el lider de los dioses (hoi hegemonikoi theoi) eleve y
despliegue todas las cosas (incluidas las almas bienaventu-
radas) en la unidad demitrgica. El alma (ba) del faraén serd
la mis perfecta tut (imagen divina) que se una al Demiurgo
a través de los ritos de ascensién.
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Capitulo 3

Las imdgenes vivientes y los dioses eternos

De acuerdo con Platén, la gran estatua del cosmos estd
animada por el Demiurgo, equivalente del dios egipcio
Ptah. El Cielo como totalidad es una criatura viva movida
por su propia alma semoviente, ya que el Demiurgo dio al
universo un movimiento acorde a su cuerpo:

Cuando el padre que lo habia engendrado lo vio en movi-
miento y con vida, un 4galma [estatua, imagen, ornamento,
santuario] traida a la existencia como imagen de los dioses
eternos [ton aidion theén gegonds dgalmalj, se regocijo y, sa-
tisfecho, se puso a pensar en el modo de que se asemejara atin
mids a su modelo. Como este modelo era el Ser Viviente, que
goza de una existencia eterna, traté de que el universo se le
pareciera tanto como fuese posible. Ahora bien, la naturaleza
de este Ser es eterna, por lo que le fue imposible infundirla
plenamente a la realidad generada. Pero entonces se puso a
pensar en la creacién de algo asi como un movimiento que se
asemejara a la eternidad [Tom., 37cd).
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Este pasaje puede verse como el prototipo cosmogénico
de la teoria de las imdgenes ontoldgicas (eikdnes) y las imi-
taciones arquetipicas. La expresion thedn agilmata hace
referencia a las tradicionales estatuas ciilticas (ta xodna),
imdgenes de los dioses u objetos de culto que, a través de
los diferentes niveles de la realidad manifiesta, son estable-
cidos por las energfas creadoras de la irradiacién divina. Asf,
el dgalma ciiltica podria contemplarse como un dios cuya
vida brota no de s mismo sino del dios vivo, del principio
trascendente que representa, simboliza o encarna.

Para el neoplaténico Juliano (Flavio Claudius Julianus,
331-363), el Sol es la estatua viviente (to zén dgalma) ha-
bitada por el alma y la inteligencia del Padre noético, del
que es imagen (Ep., 47, 434D). Los neoplaténicos llaman
agalamtopoids tou késmou al Demiurgo, lo cual significa
que éste confiere realidad al cosmos como si de un dgalma
se tratara y que modela cada uno de los dioses inferiores
en cuanto agdlmata. Para Platdn (véase Leyes, 931a), los
términos eikdn y dgalma son casi sinénimos. El cosmos
animado es el dgalma viviente y en movimiento de los dio-
ses eternos, por lo que todas las agdlmata tetirgicas que se
corresponden con los nieles mis bajos de la existencia serin
creadas conforme a este modelo. Las estrellas visibles, que
simbolizan los arquetipos invisibles (el fin de la ascensién
estelar del alma), son agdlmata en el sentido de moradas y
vehiculos (ochémata) divinos que contienen la presencia di-
vina. Por tanto, igual que el cosmos recibe divinas energfas
animadoras, las estatuas cilticas debidamente preparadas o
engendradas por la unién de sophia y téchne recibirin las
invisibles irradiaciones de los dioses por ser los recepticu-
los de estos poderes sagrados.

En los antiguos textos egipcios, tales irradiaciones descen-
dentes, 0 rayos noéticos y pneumdticos, reciben el nombre
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de bax (manifestaciones), sejemu (poderes) o kax (principios
vitales). Sin embargo, no sélo son imdgenes las manifestacio-
nes (jepern, bau) y las teofanias manifiestas, o criaturas, sino
que el propio Creador se describir4 asimismo como una ima-
gen (tut). Atum, o Atum-Ra, tut divina, suprema imago dei,
cobré existencia desde las inefables profundidades de Nun
(sin6nimo del Uno neoplaténico) cuando no existia ningtin
dios (neter) ni se conocia el nombre (ren) de cosa alguna.
En este sentido, el Creador es a la vez (1) t#t de la suprema
e inimaginable Fuente y (2) tut en cuanto modelo noético y
arquetipo. Se asemeja a «una imagen de lo Inefable que es
inefablemente idéntica a lo Inefable», segiin la metafisica de
Porfirio: el Ser Uno de la segunda hipétesis del Parménides
de Platén, esto es, un producto e imagen del Uno.

En un papiro que data del intervalo en el que el faraén
Ramsés II ocupé el trono (1279-1212 a.C.), durante el Reino
Nuevo, se describe 2 Amén de la siguiente manera:

... modelado /hem] por si mismo, nadie conoce su forma
[qi], inestimable naturaleza que cobré existencia como la sa-
grada y secreta imagen [bes] que construyé [qged] sus imigenes
[seshemu], que se creé [gema] a si mismo; inestimable poder
[sejem] que hizo bueno su deseo [b], que junté su simiente
con su cuerpo para traer a la existencia su huevo en el interior
de su identidad secreta, ser [0 manifestacién, autorrevelacién,
jeper] que cobré existencia [0 se revel6 a si mismo, jeper], ima-
gen [0 modelo, arquetipo, estatua, t#£] de lo que es modelado
[mesut].}

Ademis de tut, hay otro término en el texto, bes, que
alude a la forma del Dios supremo en el eterno «primer mo-
mento» de la teogonia, cuando se manifiesta como el kdsmos
noetds solar, o como el pléroma arquetipico y los érdenes
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(tdxeis) de los dioses, es decir, como bes o tut del Abismo
inefable. Este Demiurgo noético que establece el Ser, la Vida
y la Inteligencia (la divina triada que dar lugar a la Enéada)
es el modelo de su propia creacién y, por consiguiente, de to-
das las imagenes ontolégicas irradiadas por el Sol divino. Un
bello himno tallado en el templo de Hibis durante el primer
periodo persa (XXVII dinastia) proclama que Amén-Ra

hizo [iri] a los dioses [...], sabio cuyo ser es excelente, dotado
de inteligencia [...], que dio comienzo a toda la existencia [...]
que engrandeci6 su imagen [seshem] para exaltar su belleza, que
modelé /nebi] su imagen [gi] de acuerdo con su deseo, agra-
cidndola con la gracia de su aliento [...], que se creé [gema]
a si mismo, que se engendré [setji] a si mismo como la gran

imagen [tut].*

Por tanto, un artista o un teiirgo que conduzca el ritual
de creacién o de animacién de alguna imagen (tut), imitari la
cosmogonia divina, pues la actividad creadora y la vida (anj)
son atributos propios de Amén-Ra. Este, como Demiurgo,
hizo los kax de los dioses, sus principios vitales, las energfas
que los vivifican, y el ka de cualquier artista que produzca
su imagen material (la del Demiurgo).

En el Texto de Shabaka de la XXV dinastia, conocido
como «teologfa menfita», es el supremo Demiurgo Ptah
quien modelé (mesi) a los dioses y creé todas las cosas y
todos los jeroglificos (medu neter), es decir, las Formas que
constituyen la totalidad del universo manifiesto. La venida
a la existencia (jeper) de la creacién estd articulada por pen-
samientos, imigenes y palabras pronunciadas: Ptah concibe
las ideas de las cosas e inventa la escritura arquetipica que
Thot registra y pronuncia. Las imigenes animadas de la es-
critura sagrada son inherentes a la estructura del universo,
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como lo son los symbola y synthémata neoplaténicos. Ptah
Tatenen cre6 los cuerpos (setut) de los dioses a su seme-
janza, es decir, dio realidad a sus imigenes cilticas:

Y asi los dioses entraron en sus cuerpos, hechos de todo
tipo de madera y mineral, de la variedad de arcillas y de todas
las cosas que crecen en él [Ptah], a partir del que se originaron
(jeper) todas ellas Y asi se reunieron en torno a él todos los
dioses y sus kan.’

La tiltima frase podria traducirse de otro modo: «£l ha
unido los dioses [es decir, sus estatuas] y sus kax».

Este pasaje atestigua el origen divino de las estatuas
ciilticas y confirma indirectamente que la tedrgia imitaa
la demiurgia. Las estatuas son theia érga, las obras del De-
miurgo Ptah. En cierta manera, los dioses estin unidos
a sus estatuas cuando sus principios vitales (ka#) entran en
sus cuerpos (setut). De ahi que no sélo la estatua del culto
(seshem, nen) sea una imagen (txt) del Demiurgo, sino que
todo el cosmos creado, o més bien manifiesto, sea una esta-
tua divina, el cuerpo de Heka (personificacién de la Magia
creadora) constituido por sus poderosas imagenes (sejems)
y palabras (hekan). De acuerdo con el Papiro de Leiden:

Todos los dioses son tres:

Amén, Ra y Ptah, sin secundarios.
En Amén se oculta su identidad,

Ra es su rostro,

y Ptah, su cuerpo [Pap. Leiden, 300).
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Capitulo 4

La animacién como ritual de unién
con los rayos descendentes de Ra

La estatua ciltica, como cualquier imagen, pintura o ins-
cripcién tallada o pintada en las paredes del templo, o como
el propio templo en su conjunto, ha de ser animada por el
poder viviente de la deidad. Del mismo modo, la totalidad
del estado césmico, imaginado como una ordenada estruc-
tura simbélica, es reanimada por los rayos de Ra, o Helios,
el Sol que cada mafiana, al renacer, reproduce el «primer
momento», cuando el escarabajo noético que se creé a st
mismo (Amén-Jeper-Ra) emergié de las Aguas primordiales
de Nun:

Ti surgiste con este tu nombre de la Colina Elevada.
T4 viniste a la existencia con este tu nombre, Jeper [PT, 1587].

A semejanza de una estatua, el cuerpo-sabh de Osiris,
su caddver inerte reensamblado por Thot, que, «siendo lo
que Anubis ha hecho para él», es animado por el ba (alma)
con cabeza de carnero del Sol. Ra y Osiris se unen, como
el ba con el cad4ver-estatua, en el lugar mas hondo del viaje
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nocturno a través de la Duat, o del mundus imaginalis, que
contiene cuanto ha existido. Esta misteriosa unién nocturna
entre Osiris-Sokar y el ba solar precede a la resurreccion en
forma de escarabajo y sirve de modelo para el renacimiento
mistico del iniciado que sigue el camino de Thot. La barca
solar se convierte por si sola en una serpiente cuyo ardiente
aliento ayuda a prender la nueva luz. La travesia nocturna
descrita en los Libros del Otro Mundo del Reino Nuevo
muestra la via de la transformacién alquimica, el renaci-
miento, el ascenso tetdrgico y la apothéosis.

La unién entre Ra y Osiris en la Duat es aniloga a la unién
ritual de la estatua hieritica con el disco solar en la terraza
del templo de Horus en Edfu, que aiin se celebraba con
motivo de la festividad de Afio Nuevo durante el periodo
romano. La procesién sagrada de sacerdotes sube la estatua
por la escalinata hasta el mirador de Ia azotea (hasta la «es-
palda» del Cielo, el lugar supracelestial del Fedro de Platén,
hacia donde los myistai 6rficos y los verdaderos amantes de
la sabidurfa, es decir, los filésofos, vuelan para fijar la mi-
rada en la infinita plenitud luminosa y observar el mundo

espiritual de las Ideas, con Dios en el centro) y se describe
de este modo:

Ha llegado hem [la estatua de su majestad Horus] al Lugar
del primer momento [es decir, el tiempo primigenio, tep zepi,
el reino de las realidades metafisicas]; inase [sema] entonces su
ba con su imagen [sejem].+

El Tiempo Primero (tep zepi) hace su entrada cuando el
ascenso de la procesién alcanza la azotea, que simboliza la es-
palda de la diosa Nut, el hyperourdnios tpos platénico, exa-
minado por Proclo en su Teologia platénica. Segiin Jeremy

Naydler:
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El concepto de Tiempo Primero es comparable al del domi-
nio del ser en el que existen las Ideas platénicas. En el pensa-
miento egipcio, sin embargo, no son ideas abstractas lo que se
encuentra en él, sino los dioses vivos y las relaciones arqueti-
picas que existen entre ellos. El Tiempo Primero es el reino de
las realidades metafisicas concebidas en términos de im4genes
simbélicas y mitos. Son los modelos que se reflejan en el mun-
do mundano y de los que deben participar los acontecimientos
mundanos para llenarse de poder arquetipico.s

En el mirador de la azotea del templo, el B« oriental
(Horus, representado por el Sol naciente) se posa (jen) so-
bre su estatua (bes), su majestuoso cuerpo (sab). En dicho
ritual se produce «la revelacién del Rostro», y las imdgenes
(sejemn) de Horus, Hathor u otras deidades se unen con
sus ban en el horizonte (ajet, que también significa «piri-
mide», es decir, donde se localiza el 4j, se refiere en este
caso al mirador de la azotea del templo). Asi, el b2 de Ra
desciende sobre las imagenes de los neterx y sus estatuas
(seshemn) son renovadas, de modo que «podrin vivir de
contemplar sus rayos [noéticos]». El ba (alma, poder ma-
nifiesto) del dios Sol (el Noiis o intelecto creador de los
neoplaténicos) queda unido (sema) a la imagen (sejerm) de
su ka. De entre los paradigmas y prototipos de unién tetir-
gica con el principio divino, es esta unién (sema) la que serd
ensalzada por los posteriores filésofos e iniciados como
modelo de #nio mystica.
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Capitulo §

La Apertura de la Boca y el despertar a la luz

En el 4mbito funerario, cada momia (sab) debia ser rea-
nimada por el ba viviente. Asimismo, cada estatua del di-
funto, colocada dentro de la tumba, debfa ser animada por
su ka viviente para que el culto funerario pudiera ser lle-
vado a término. En todos estos casos, la vivificacién de la
materia inerte (que, sin embargo, estd viva a un nivel onto-
16gico més profundo) se realiza por medio de ciertas hiera-
tiké téchne y de rituales especificos, como la ceremonia de
la Apertura de la Boca. De acuerdo con los antiguos, fueron
los propios dioses quienes revelaron estos rituales y quie-
nes (por mediacién de los sacerdotes, que asumian el rol
divino) realmente los conducian con arreglo a los patrones
del tep zepi.

El ritual de la Apertura de la Boca se celebra para la
totalidad del edificio sagrado, para las tumbas, los sarcé-
fagos, los «escarabajos del corazén», las figurillas mégicas
(por ejemplo, las ushebti) y otros objetos del templo y del
dmbito funerario. El descenso del b4 y la unién sacramen-
tal de Horus en forma de halcén con su cuerpo ciltico se
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encuentran descritos en Edfu, en un texto del interior del
sanctasanctérum:

El se posa [jen] sobre su estatua [bes], se mezcla [sensen]
con su idolo fajem], abraza [sejen] su imagen [sejem].”

Una vez vivificada por el ritual de la Apertura de la Boca,?
la estatua cltica se considerari «viva» en dos niveles dife-
rentes: (1) el del ka del dios, que estuvo dormido durante
la noche y al llegar la mafiana se despierta para las ofrendas
del culto diario y otras actividades rituales; (2) el del ba del
dios, cuyos poderes noéticos invisibles atraviesan el recep-
taculo material, que mantiene una relacién permanente con
la fuente inteligible (el Demiurgo) simbolizada por el Sol,
aunque este vinculo tendrd que ser restablecido y rejuve-
necido periédicamente a través de la unién con el principio
divino.

Ciertas formas y sustancias materiales de las que estin
hechos los objetos sagrados se tenfan por recepticulos o
medios adecuados para los poderes espirituales de los dio-
ses (neters). De acuerdo con Damascio, Heraiskos, filésofo
neoplaténico y tetirgo practicante del nomo panopolita, fo-
ment6 en el siglo v los ritos ancestrales de Egipto, «hizo
que su alma morase siempre en santuarios y en lugares mis-
ticos», y era capaz de adivinar si las estatuas de los dioses
estaban animadas, es decir, colmadas con las irradiaciones
invisibles de estas deidades, aunque confesaba que los anti-
guos egipcios eran més sabios que €l

El «alma» divina (el ba, andlogo en cierto sentido a la
Forma inmanente) hace de la estatua ciiltica una manifesta-
cién de la deidad cuya epifania es anunciada como «elevacién
de la belleza» en la procesién religiosa (el equivalente ritual
a la nocién neoplaténica de préodos). Los dioses «viven»,
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y su vida (anj) y sus interacciones constituyen la realidad,
pero no serd hasta la «nueva teologia solar», desarrollada a
principios de la XVIII dinastia (1550 2.C.), cuando la accién
«dadora de vida» se atribuya al dios Sol como creador y
preservador dnico del mundo. A partir de entonces, la esta-
tua «parlante» de Amén-Ra se portard en procesiones festi-
vas para que ofrezca oriculos e ilumine hasta donde alcanza
la vista gracias a su vivificante y nutritiva luz celestial.

Para los antiguos egipcios, el mundo en su totalidad es-
tuvo animado desde el origen; por tanto, cualquier «anima-
cién secundaria» equivalfa al restablecimiento o reactivacién
de la (en todo caso oculta) relacién tedrgica entre una ima-
gen (la forma visible del jeroglifico) y cierta voluntad o po-
der espiritual, entre un vehiculo corporal (como puede ser
el trono real, la barca sagrada o cualquier representacién
tallada o pintada segtin las estrictas normas de la iconograffa
simbélica) y su principio arquetipico, su neter. Aqui abajo
todo es una imagen de su arquetipo espiritual y se halla en-
vuelto en las ritmicas series de los «rituales ontolégicos»
celebrados a diferentes niveles de la existencia, incluidos los
mundanos ritos del templo y las ceremonias funerarias.

El luminoso sonido primordial pronunciado por el Crea-
dor supremo o por la Enéada de dioses se caracteriza por su
fuerza milagrosa; asf, el mundo es este sonido trascendente
y la noética (4j) imagen (tut) viviente (anj) hecha sustancia,
Las palabras divinas, imbuidas de poderes demidrgicos y
tedirgicos (hekan, anilogos a los mantras hindies), tienen
asimismo poderes animadores, purificadores, transforma-
dores y elevadores. Son las onémata barbdra, o nomina bar-
bara, ensalzadas por los Ordiculos caldeos (frag. 107).

La capacidad de la estatua del culto para actuar (irz), para
revelar la presencia divina y, de este modo, servir de conte-
nedor de la inmanente esencia sagrada es una respuesta al
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acto cultico, que debe ser interpretado a la luz de la antigua
metafisica centrada en los problemas relativos al Uno y lo
muiltiple, al descenso y ascenso, a los arquetipos e imdgenes,
asi como a la luz de la iniciacién, la transformacién y el re-
nacimiento espiritual. A este respecto, el simbolo del Ojo
(iret) muestra la dialéctica de la vida y la muerte, de la teorfa
del sacrificio, la reintegracién y la animacién tedrgica. El
despertar a la luz, a la verdadera identidad divina simboli-
zada por la unién de los miembros desperdigados de Osiris,
debe entenderse como una integracién psiquica y espiritual
consumada a distintos niveles de la realidad. Esta integra-
cién puede ser expresada y comunicada por el abrazo (sejen)
con el que culmina el proceso vivificador de la imagen (tut).
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Capitulo 6

El nacimiento sacramental de las estatuas
en Mesopotamia y Egipto

La arcaica teorfa mesopotdmica y egipcia de la animacién
de iméagenes, que se ocupa de los problemas metafisicos en
torno a la presencia divina, a su trascendencia e inmanencia,
se antoja extrafia y exética desde el punto de vista actual,
el cual se sustenta en el desprecio y los malentendidos que
despierta el culto a las imigenes a raiz de las polémicas bi-
blicas y protestantes en su contra. Estos ataques iconoclas-
tas tienen un propésito oculto: anexionarse y monopolizar
la antigua «tedirgia» restringiéndola a un privilegio soterio-
16gico de ciertas comunidades monoteistas.

El icono manufacturado se transforma en un cuerpo vi-
viente o en un eficaz simbolo de la deidad mediante los ritos
que en griego reciben el nombre de bidrysis y en latin de de-
dicatio. En Mesopotamia se celebraban dos de estos rituales:
el Lavado de la Boca (en acadio, mis pi; en sumerio, ka-lub-
u-da-dingir) y la Apertura de la Boca (pit pi, ka-dub-u-da).
Sin estos rituales, el icono sagrado es sélo un producto
inerte de artesanos humanos que no puede consumir comida
ni beber agua, cerveza o vino, ni respirar el incienso, aunque
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estas actividades sacramentales deben entenderse de forma
espiritual y no literal.

Durante el ritual mis pi se consagra la imagen hecha en el
bit mummi, «el lugar donde los dioses nacen», es decir,
el taller del templo. Ritualmente se negari que la estatua
sea obra de la mano humana y se atribuiri su autorfa a Ea,
el «modelador de imigenes» (un-dim-mud). El acadio Ea
(Enki para los sumerios) es el dios de las Aguas primordia-
les (apsu), de la sabiduria, la magia y los encantamientos,
de las artes y los oficios; por tanto, es anilogo al Demiurgo
menfita Ptah, al Kothar-wa-Hasis ugaritico, «inteligente y
experto artesano», y a Hefesto y a Dédalo entre los anti-
guos helenos.

Son los propios dioses quienes producen la estatua a tra-
vés del «experto artesano conocedor de los secretos» (um-
mani le’uti mude pirishti). Este acto de auténtica teogonfa
pertenece al dominio de la «tetirgia» en su sentido etimo-
l6gico y metafisico. En realidad, la estatua no es ni mucho
menos manufacturada sino «nacida ceremonialmente» (ke-
nish im-ma-al-du-ma) en un proceso que reproduce en el
orden microcésmico todas las fases de la cosmogonia. Los
materiales empleados en la estatua se estiman como divinos
antes del ritual; el modelado de la estatua (la revelacién de
su eidos en el dmbito de la existencia material) a cargo de los
artesanos, que desempeiian el rol de los dioses, es un pro-
ceso de asimilacién de la imagen con su arquetipo mediante
el descenso ritual de ]a Forma.

De acuerdo con los neoplaténicos, sélo el divino Nods
es capaz de contemplar las Formas, junto a esos tedrgos (y
artesanos) establecidos por Atenea (sophia) en el seno del
Hacedor del universo, es decir, elevados por purificacio-
nes, ritos misticos, simbolos, himnos, oraciones, sacrificios
y meditaciones. Podria decirse que el artifice humano tra-
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baja siguiendo las formas creadas por el Artifice divino (Ea,
Ptah, Visvakarman). Contempla o visualiza (de acuerdo con
normas canonizadas) una imagen mental de la deidad sin
otra mediacién que el Ojo del corazén-intelecto y extrae
esta imagen o del Cielo (del reino del 4j, donde residen los
modelos noéticos del arte) o de la divina luz inmanente en
el corazén.
El dios (ilu, entendido como salmu, salam, es decir, la
- estatua completa y perfecta en su forma) no es simplemente
«producido», sino que «nace». En la inscripcién regia de
Sargén 11, la manufactura de la estatua se describe con el
verbo #aladu, «engendrar»:

Nishshiku, creador de todo, engendré imagenes de sus
grandiosas divinidades y éstas tomaron sus margaritas.™

En ciertos textos mesopotimicos, la imagen no es pro-
ducto del trabajo artesano, ni tan siquiera de Ea, el Creador,
sino que nace de las entrafias de los dioses y las diosas. Vic-
tor A. Hurowitz afirma que «el proceso de iconoplastia es
biolégico y no tecnolégico».* Sin embargo, conviene insistir
en la designacién de «metafisico» en lugar de «bioldgico»,
porque la autogénesis de la estatua y la concepcién de la vida
noérica no pueden abordarse en los términos de la biologfa
moderna. El Padre de los dioses es el «creador de si mismo»
(banu ramanishu), y el ritual del Lavado de la Boca dice que,
«en el Cielo, &l [el dios] nace de si mismo» (an-na ni-bi-ta
tu-ud-da-am) y también que «sobre la Tierra nace de si
mismo» (ki-a ni-bi-ta tu-nd-da-am) (STT, 199).

Los encantamientos del ritual mesopotimico mis pi des-
tacan la capacidad de la estatua para oler aromas, para ver,
oir e incluso para andar. Este ritual, anilogo al egipcio co-
nocido como «Apertura de la Boca en el taller destinado a

498



la estatua [tut] de N.», es la culminacién del proceso teo-
génico. Los Textos de las pirdmides atestiguan que la aper-
tura de la nariz, los oidos, la boca y los ojos son operaciones
llevadas a cabo para el difunto rey, equiparado con Osiris,
«cuya cabeza estd cosida a sus huesos y cuyos huesos estin
cosidos a su cabeza» (PT, 355), y que «a si mismo se propor-
ciona sus miembros de hierro» (ibid., 419).
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Capitulo 7

La via del halcén dorado

Tu boca ha sido abierta por dua-#r en la Casa de Oro, [tu
boca] ha sido abierta por las dos imigenes principales en la
Casa de Natrén, tu boca ha sido abierta por Horus, con ese
dedo pequeiio suyo con el que abrié la boca de su padre, con
el que abrié la boca de Osiris [PT, 540).

La ejemplarizante ascensién tetirgica del rey, su reanima-
cién y transformacién divina a través del Ojo de Horus, se
describe como un renacer en el nido de Thot tras romper
el cascarén del huevo (ibid., 669), 0 como una mosca que
atraviesa las puertas abiertas de la tumba, esto es, las puertas
de Nut (el Cielo), y toma asiento en la barca solar de Ra.
Asciende como la estatua reconstruida, «reensamblada por
Thot» (ibid., 448); eleva sus <huesos de hierro», sus «miem-
bros de oro», «porque este cuerpo tuyo pertenece a un dios»
(ibid., 723). Asi, la presencia escultérica del rey, hijo de Ra,
serd «una imagen sagrada, la mis sagrada de las imdgenes
sagradas del Gran Uno» (ibid., 273-274). Su rostro es el del
chacal; sus brazos, los del halcén; las plumas de sus alas, las
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de Thot; su gusto, el de un dios, el del Ojo de Horus, ya
que fue Horus quien abri6 su ojo y con éste puede ver en
el nombre de «aquella que abre el camino del dios» (ibid.,
638), v asi volar hacia el cielo e igualarse con Thot, «el mis
poderoso de los dioses» (ibid., 524).

En el curso del complejo drama ritual, que incluye sa-
crificios y encantamientos, se toca la boca de la estatua con
el dedo pequefio del sacerdote-sem y con varios utensilios,
quizé herramientas del artesano como la azuela llamada
neterty (neter significa «dios» y hace referencia a todo
principio divino o poder espiritual). El ritual imita ciertos
acontecimientos y precedentes divinos, y su propésito no
se limita a hacer de la estatua un objeto apropiado para el
culto (mediante la apertura de los canales ocultos por los
que circula la gracia), sino que también sirve para el apatha-
natismds tetirgico, para convertir la estatua humana mortal
en una estatua divina inmortal. Hay que entender que el
descenso y el ascenso de la luz inmortal, de los divinos bax
(energias espirituales, manifestaciones), son procesos inse-
parables que se interpenetran, y que los poderes envuel-
tos en estas operaciones son superiores a toda la sabidurfa
humana. Asi es como Jamblico y Proclo definen tesirgia.
Siendo la perfecta imago dei, el rey encarna la perfecta Sa-
biduria; por eso «deviene Sia, el portador del libro de dios,
situado a la derecha de Ra» (ibid., 250). Su trono se encuen-
tra por encima de los espiritus, o inteligencias (zju); él une
los corazones y sus «miembros son las Estrellas Imperece-
deras» (ibid., 570). Por tanto, seri el Tedrgo por excelencia.

Los iniciados egipcios, que seguian este ejemplo arquetipi-
co de ascensién mistagégica, «la via del halcén dorado», tenfan
la responsabilidad de experimentar estados de consciencia
que revelaban sus verdaderas identidades y la inefable uni-
dad de todo. Puesto que la concepcién de t«t como imagen

sox



viviente (a7j) de dios (Atum, Ptah, Amén, entre otros) tiene
un significado tanto externo como interno, el modelado de
la estatua material y la procreacién del cuerpo espiritual se-
rdn procesos anilogos. El cuerpo alquimico interior, simbo-
lizado por el oro o por otros metales, se crea de acuerdo con
varios procedimientos, entre ellos los patrones de la trans-
formacién osirica, que incluyen la reunién de los miem-
bros y la reconstruccién del eidos arquetipico por parte
de Anubis, gufa de los iniciados, ademds de la animacién
y resurreccién en el dominio del anima mundi. El camino
de transformacién y ascensidn es el camino de Thot, quien
logra que el Ojo de Horus vuelva a estar integro e intacto,
lo que, entre otras interpretaciones, alude a la restauracién
espiritual del corazén-intelecto y al renacimiento.
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Capitulo 8

Cuando la tumba uterina se abre

El proceso de obtener una estatua segtin la técnica del
vaciado 2 la cera perdida imita la via mistica destinada a la
regeneracion y a la unién tedrgica con la divinidad. Algu-
nos rituales celebrados en los templos egipcios, asi como el
disefio y la estructura de estos edificios, siguen paso a paso
las pautas de este patrén a la vez metafisico y mitolégico.
Analicemos brevemente la secuencia de este proceso.

Para empezar, la reunién y articulacién de una imagen, la
de los miembros escultéricos del desmembrado cuerpo de
O:siris, se efectida o (1) mediante la creacién de una forma
en cera para el fundido de la estatua metélica, o (2) por lain-
tegracién espiritual, es decir, por la purificacién del cuerpo
y del corazén, y la concentracién mental. La reunién con-
sigo misma de una imagen sirve de esbozo para la necesaria
transformacién interior del bz en oro (en el 4] espiritual y en
su cuerpo dorado).

A este estado le sigue la vitalizacién. El modelo hecho
de cera de abeja se recubre con arcilla hasta obtener una
bola, reminiscencia del Huevo cosmogénico (el Huevo del
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Gran Cacareador, que «vive» y «respira el aire» dado por
Atum) o de la figura esférica imaginada (o pintada) que se
utilizaba en los ejercicios espirituales que eran del cono-
cimiento de Plotino. La esfera se considera un icono de la
deidad, del mundo como un todo que contiene la imagen
sagrada del dios. Sin perder de vista esta imagen, Plotino
elimina el espacio y la concepcién imaginaria de la materia
e invoca la venida del dios (mediante su concepcién ima-
ginaria) (Enn., V, 8, 9, 11). El metal calentado, y por tanio
quebrantado, se vierte en el molde. Esta acci6n se asemeja
ala de entrar en el reino de la vida (47j) y ser animado por
el corazén, es decir, «por el rayo del Noss», el aliento de la
vida (sub en anj). De acuerdo con el conjuro para insuflar
aliento en el reino de los muertos:

Yo soy el chacal de los chacales, soy Shu, que conduce el
aire en presencia de la luz del sol hasta los limites del cielo,
hasta los limites de la tierra, hasta los limites del plumaje del
ave nebeb; el aire es dado a aquellos j6venes que me abren la
boca para que pueda ver con mis ojos [BD, 551

El universo, incluido el reino sensible, depende asimismo
del influjo constante de esta fuerza dadora de vida, el aliento
de Amén. Por eso para los egipcios hacer una escultura sig-
nifica tanto «vivificar» como «revivir». Las esencias divinas
trascendentes, los dioses del Cielo y sus imdgenes terrenales
estardn, por tanto, coordinadas. El escultor egipcio, el se-
guidor de Ptah y el iniciado de Imhotep-Nefertum serdn los
«reanimadores». Sus operaciones imaginales, externas e in-
ternas, imitan los patrones establecidos por los dioses; de ahi
que su arte coincida con el camino de realizacién espiritual.

La tltima fase del érgon consiste en romper el molde y
revelar la imagen perfecta, la espléndida estatua divina. Asi
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nace el dios, en analogia con el renacer espiritual, simboli-
zado por el desprendimiento de las ataduras de la momia:

Las puertas de la tumba estin abiertas para ti, las puertas de
Nut estin desatrancadas para ti [...], quitate la miscara que te
cubre la cara, deshaz tus nudos porque no son nudos, son las
trenzas de Neftis [...], para que llegues a ser divino [PT, §53].

El término sab hace referencia al (1) cuerpo ritualmente
embalsamado, convertido en un icono arquetipico de Osiris,
el cadiver de Sokar, su «misteriosa imagen», es decir, la mo-
mia envuelta en tiras de lino a imagen del capullo del gusano
de seda o la larva del escarabajo, y a (2) la estrella de Osiris,
su luminoso cuerpo espiritual o estelar. La ruptura sucede
cuando la barca de Ra llega a la hora décima de la Noche
en la Duat,* simbolizada por el cuerpo de la diosa Nut, la
vaca celestial que estd dando a luz al mundo de las formas
espirituales (las estrellas) por toda la eternidad. Esta diosa
representa la presencia divina dominante en cuyo abrazo
césmico reposan todas las cosas, aunque sélo se vincula de
forma secundaria con los fenémenos sensoriales. La trave-
sfa nocturna del ba del dios Sol es el modelo de todas las
gestaciones alquimicas en el seno de Nut-Hathor, la tumba
uterina (que imita el monticulo primordial y la cueva de la
oscuridad primigenia), el sarcéfago-recipiente, el caldero
y el nido de Thot, asi como el cuerpo fisico y mental del
artesano, para todas las formaciones, transformaciones y
«vivificaciones fetales» que se dirigen a la maduracién final
y al nacimiento. Sobre este patrén polisémico se asienta el
misterio de la realizacién espiritual y la inmortalizacién.
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Capitulo 9

La belleza divina y la estatua dorada interior:
de la teologia egipcia a Plotino

La apertura de la bola, o del huevo, significa la aparicién
del cuerpo divino, semejante a la esfera dorada (aten) de Ra,
o al escarabajo dorado (o en ocasiones verde), que simboliza
la plenitud noética de Atum, el restaurado corazén-intelecto
de quien supera la iniciacién, que ahora es un «flésofo per-
fecto» (en el sentido del Fedén, 67cd: «El verdadero filésofo
hace del morir su verdadera profesién») y, por tanto, se con-
sidera un «muerto» que «ha vuelto a nacer».

Los poderes divinos pueden encarnarse temporalmente
en un cuerpo humano (que para los neoplaténicos es un
synthema) en el transcurso de los rituales tedrgicos. De
acuerdo con Proclo, mientras que algunos aspectos esta-
blecidos por las artes telésticas en relacién con las estatuas
son manifiestos, otros simbolizan la presencia de los dio-
ses y permanecen ocultos, conocidos tan s6lo por los pro-
pios artesanos telésticos (In Tim., I, 273¢). No sabemos con
exactitud qué tipos de synthémata se utilizaban en los ritos
neoplaténicos de animacién de imigenes. Sin embargo, en
la tradicidn egipcia es comiin la prictica de ocultar simbo-
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los, incluso libros sagrados enteros, conchas y flores, den-
tro de las estatuas para hacer un uso méantrico de palabras
investidas de poder (bekan), {6rmulas escritas (los engrim-
mata neoplaténicos) con jeroglificos e imagenes (etkdnes,
charaktéres, schémata). Pricticas similares también estin
documentadas en la magia de Hécate del helenismo clsico
(Diodoro de Sicilia, Bibl. hist., 4, 51).

Todos estos pharmaka, symbola y synthémata son ani-
logos a los amuletos egipcios (corazones, broches de Isis,
pilares dyed, collares de oro, cetros de papiro, halcones con
cabeza humana, escaleras, Ojos de Horus, simbolos del
shen, simbolos del anj, escarabajos, algunos de ellos inscri-
tos con palabras de poder heka) que se colocaban (1) so-
bre el cuerpo humano vivo (en si mismo ya una estatua)
o (2) sobre el cuerpo-sab (momia), junto con inciensos,
aceites, perfumes y flores. Cualquier amuleto (meket, sa,
udyat) que atraiga y preserve las energias y manifestacio-
nes divinas (baw) serd una especie de synthema. Las esta-
tuas animadas, las imdgenes, los simbolos y los amuletos
obran tetirgicamente a través del poder heka, que se con-
sidera el ba de Ra (Amén-Ra, Atum-Ra). Los telésmata
helénicos (imégenes telésticas ocultas o visibles, especial-
mente estatuas animadas) tenfan el poder de predecir desas-
tres y brindar proteccién. Segiin el historiador Zésimo, el
teirgo Nestorius salvé a Atenas de un terremoto en el 375
al consagrar en el Partenén una estatua de Aquiles, de la
que se afirma que era un télesma realizado de acuerdo con
las instrucciones que los dioses le habian facilitado en un
suefio (4, 18).2

Volviendo a Proclo:

Como un iniciador en los misterios, ciertos simbolos hacen
que las estatuas resulten més aptas para la participacién de los
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poderes superiores [bo telestés symbola dtta tois agalmasi pe-
rititheis epitedeiotéra autd kathistesin eis metousian dynimeon
hypértepon], de igual modo que la naturaleza toda al modelar
los cuerpos, es decir, las estatuas de las almas [agdlmata ton
psychon], mediante los poderes fisicos reproductivos disemina
en diferentes cuerpos diferentes aptitudes para la recepcién de
diferentes almas, sean mejores o peores [In Tim., 1, s1ef].

Este pasaje confirma que la animacién estd intimamente
relacionada con la teorfa de las Ideas, o de las Formas cos-
mogdnicas, que Platén separé de su esfera ciltica inicial y
convirtié en un discurso filoséfico racional, erigiendo asi
una sélida base cientifica para las posteriores versiones del
neoplatonismo y la tetirgia. Todo estudioso de los cldsi-
cos antiguos recuerda el siguiente pasaje de las Enéadas de
Plotino:

Entonces, ¢cémo puedes llegar a ver la especie de belleza
que posee un alma buena? Regresa a tu interior y mira [...], y
no dejes de «trabajar en tu estatua» [tektainon to son dgalma]
hasta que irradies la gloria divina de las virtudes, hasta que
veas «el dominio sobre ti mismo entronado en su asiento sa-
grado». Si lo consigues y ves tal cosa, y las virtudes hacen de
pureza su hogar [...], sers totalmente 1, nada excepto la ver-
dadera luz [phés alethindn ménon], no medida por dimensio-
nes, ni empequefiecida por la forma, ni expandida sin limites
por la falta de fines, sino inconmensurable en todo lugar, por
estar més alli de toda mesura y toda cantidad; cuando veas que
te has transformado en esto, serds lo que ves, podris confiar en
ti, habris ascendido... [Enn., 1, 6, 9, 7 y sigs.].

Este fragmento alude a otro del Fedro (252d-254b) en
el que Platén habla del amante que obra sobre el alma de
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su amado modeldndola a imagen del dios, de su arquetipo
divino comtin, y se puede interpretar més all de su evidente
sentido metaférico, pues a su vez deriva del 4mbito de las
técnicas y los rituales tetirgicos que los filésofos helénicos
en parte heredaron.

La «estatua interior» es el «cuerpo dorado» de la teologfa
egipcia, el alma ascendente (ba) convertida en el luminoso
espiritu eterno (7). En términos del tantra hindd, a través del
cuerpo sensual (sthila-Sartra), una imagen interiorizada que
sirve de indicador o de diagrama (yantra) del reino noético
no visible, se revela la esencia espiritual (saksma-sarira) o
la presencia divina. Ambas, la imagen externa y la interna,
son construcciones simbélicas (prattka) a través de las cuales
lo invisible e inmaterial (#mi#rta) se representa como visible
y material (mirta). La adoracién externa (babyayaga) de la
estatua estard necesariamente acompaiiada de meditacién
(manasa-ptija) sobre su forma aparente y su estado incor-
péreo, la Forma, o Idea, noética. El vidente y el objeto con-
templado deben estar unidos. El devoto se convertiri en el
dios (ista-devatd) que sea objeto de su adoracién: ascenderi
al reino del 4j y llegard a ser en verdad Ra. De este modo, el
iniciado, cuyo ba se transforma y se une con los principios
divinos, debe afirmar;

Yo soy Thot, el favorito de Ra; Sefior del poder que enno-
blece a quien lo cred; Sefior de la magia /beka] en la barca de
los Millones de Afios; maestro de las leyes [...] que hace lo que
Ra aprueba en su templo [BD, 182].

Mi cabeza es la de Ra, quien est4 unido 2 Atum [...], mi

lengua es la de Ptah, mi garganta es la de Hathor, porque he
recordado con mi boca el discurso de Atum... [ibid., 82].
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Yo soy quien reside en su Ojo, yo he venido para entregar
maat aRa [ibid., 96].

Déjame ver a Ra [ibid., 65].

Yo soy aquel en quien se encuentra el Ojo Sagrado [1bid.,

42].
Yo soy Ra [ibid., 42].

Plotino dice algo muy similar, pero en términos filosé-

ficos:

Ningiin ojo habria visto el Sol si no se hubiera hecho afin
al Sol. [...] Tienes que ser todo imagen de Dios [theoeidés]
y todo afin a la belleza si pretendes ver a Dios y su belleza.
Primero, el alma deberi proseguir su ascenso hasta el intelecto
[anabainon epi ton nosin], donde conocera las Formas, por en-
tero bellas, y afirmari que éstas, las Ideas, son la belleza, pues
todas las cosas son bellas por su causa, debido a los productos
del intelecto y de la esencia [pdnta gar tasitais kald, tois noi
gennémasi kai ousias] [Enn., 1, 6, 9, 30 y sigs.].

El término egipcio nefer significa «belleza» y «bondad»,
asi como «felicidad», «alegria» y otras ideas relacionadas,
en especial aquellas inherentes al reino divino. El jerogli-
fico para nefer es una composicién del corazén y la tri-
quea, y tiene que ver con la idea de «unién» (sema). Todos
los dioses (neteru) irradian belleza y sus estatuas son bellas
(nefer) y vivientes (anj). Tanto la aparicién de la estatua
del culto como la interioridad transformada del cuerpo del
iniciado (afin a un jeroglifico-estatua, al igual que el dsana
hindu) se anuncian como una «elevacién de la belleza» que
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representa el esplendor dorado (mesjan). Del mismo modo
que la imagen del culto (sejem, tut) estd unida (sema) al
ba que desciende del Sol noético, el b2 humano ascen-
dente, ya purificado y embellecido, buscari la manera de
unirse a su arquetipo divino, el perfecto y bellisimo disco
(o esfera, aten) de Ra.

Llegados a este punto, deberiamos decir que, aunque la
telestiké neoplaténica no se pueda reconstruir en detalle,
los principios en los que se fundamenta su existencia y efi-
cacia tedrgica podrian esbozarse investigando la metafisica
ctiltica y los patrones cosmogénicos de las antiguas civiliza-
ciones y de la propia tradicién platénica. Lo més importante
es comprender que, junto a la dimensién externa del culto
alas imdgenes y a las estatuas animadas, hay una dimensién
interna de carécter esotérico concerniente al drémena espi-
ritual, es'decir, a la perfecta realizacién (teleté en su estricto
sentido etimolégico) de la estatua inteligible. En esta dltima
etapa del conocimiento solar (gnésis), el vidente (epoptés)
deviene «bienaventurado» (makdrios): renace como un
espiritu (7)) luminoso e inteligente que entra en el cuerpo
divino (sah) de luz apegado a la barca solar. Asf es como
el alma se convierte en Ra. En esto consiste el apathanatis-
mds tetirgico: en la inmortalizacién mediante la vida noé-
tica (el aliento de Shu) y la unién (sema) con la divinidad.
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Capitulo 1

Filosofia en la tumba-santuario

Si la filosofia es una preparacién para la muerte, la tumba
deberia considerarse una escuela de sabiduria, o, sencilla-
mente, el lugar de nacimiento de la filosofia. No obstante,
afirmar que construyendo la propia tumba «se hace filo-
soffa» tal vez le parezca una completa locura al lector con-
temporaneo, ignorante de que las monumentales tumbas del
Egipto faraénico no son, ni mucho menos, enterramientos
en el sentido cristiano o en el actual.

La tumba ha de contemplarse como el santuario en cuyo
sarcéfago yace el principal simbolo de Osiris. Si la «muerte»
manifiesta la «osirificacién» del iniciado y ésta es una ex-
presién de la trascendencia de la vida en su estado oculto
(sheta), entonces los «dioses muertos» serdn aquellos que se
ocultan en un estado semejante a «lo no manifiesto» desde
el punto de vista de los fenémenos externos. Este estado
de ocultacién (amun) en la Duat no se concibe como una
existencia informe. Los bax de la Duat se ocultan (sheta)
porque su manifestacién no puede ser vista a menos que los
ilumine Ra. Precisamente por eso el santuario Set-#rt del
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templo de Edfu recibe el nombre de «asiento de la oculta-
cién» (set-amun):

Los dioses estdn en sus capillas, la Enéada estd en su salén,
el Oculto (Amén) estd oculto en el asiento de la ocultacién
[Edfu, VII, 12, 4].

Sin embargo, el mundo oculto contiene todos los com-
ponentes del mundo que pueden manifestarse cuando los
dioses emergen de la «serpiente» a través del rito de la pro-
cesién o del aparecer (jai) y hacen del templo la Casa de la
Aparicidn (per jai).

El rito de la momificacién es el de la divinizacién o trans-
mutacién del cuerpo humano en el cuerpo simbélico de Osi-
ris. Este procedimiento no tiene por objeto la conservacién
del cuerpo, sino més bien su deconstruccién y posterior re-
construccién para crear el simbolo ciiltico de Osiris. A este
respecto, la momia oculta en la cimara sepulcral equivale ala
estatua del culto en el templo.

La estatua del difunto y su momia remiten a diferentes
estados ontolégicos. Segiin Ragnhild Bjerre Finnestad, la es-
tatua es afin a la vida-kz del difunto deificado; por eso las
ofrendas no deben verse como un medio de sustentar su
existencia en el mis all4, sino sélo su k. La momia se rela-
ciona con la vida-ba del difunto deificado, es decir, con su
vida en el miés alli.* En consecuencia, el ritual de la Apertura
de la Boca, cuando se celebra con una estatua, hace de ésta
un simbolo operativo de vida ciiltica, mientras que cuando
se lleva a cabo con una momia (puesto que es a través de la
momificacién como el cuerpo humano se transforma en el
cuerpo de Osiris), ésta se convierte en un simbolo operativo
del «dios muerto», lo que introduce la presencia divina en
la tumba-santuario.
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As, el ritual celebrado con la momia se corresponde con
la consagracién de la estatua ciltica. La estatua, la momia
y el sarcéfago son representaciones simbélicas del difunto,
sus imdgenes de culto, pero no son el fallecido en si.* Dice
Finnestad:

Para que el fallecido sea [...] accesible desde el punto de
vista del culto, es preciso animar su estatua con su propio ka.
Si su ka no pudiera acudir a una estatua, el muerto no podria
vivir una vida terrenal como la que implica el concepto de k.
Cuando el objeto es la momia, la atencién se dirige al aspecto
trascendente del difunto. El ritual tiene una funcién evocativa:
Osiris es invocado para que desde el mds all4 se haga presente
en el santuario. Este aspecto del difunto se expresa mitolé-
gicamente mediante el bz como un pijaro que vuela desde la
cimara sepulcral clausurada.s

Hay casos en los que el bz del difunto se describe en el
exterior de la tumba como espectador del ritual de la Aper-
tura de la Boca celebrado con la momia. Sin embargo, Titus
Burckhardt piensa que la momia y su miscara son ya recep-
ticulos de las psicosomdticas fuerzas-ka, o de las modalida-
des psiquicas mds bajas que ya fueron transformadas en vida

del difunto. Dice:

De acuerdo con la doctrina egipcia, la sutil modalidad in-
ferior del hombre, que los hebreos llaman el «aliento de los
restos» y que por norma se disuelve después de la muerte,
puede ser retenida y fijada por la forma sagrada de la momia.
Esta forma —o mdscara— juega, en cuanto a esta articulacién de
sutiles fuerzas centrifugas, el papel de principio formativo: su-
blima el «aliento» y lo fija para de este modo crear una especie
de vinculo entre este mundo y el alma del hombre muerto, un

517



puente por el que los encantamientos y ofrendas de los que le
sobreviven pueden alcanzar su alma y por el que las bendicio-
nes del difunto pueden llegar a sus parientes.*

Las ofrendas deben ser entendidas sobre todo.en los tér-
minos de la necesidad que tienen los supervivientes de en-
trar en contacto con el difunto: el altar de las ofrendas, en
forma de brazos-ka, acepta los dones de la comida, mientras
que el ba trasciende este reino mortuorio de comunicacio-
nes. La méiscara de la momia no es un retrato del difunto,
sino que representa su forma arquetipica, su inalterable efdos
hecho visible.
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Capitulo 2

La tumba como umbral de luz

La tumba real egipcia, especialmente en las postrimerfas
del Reino Nuevo, es un modelo del cosmos y del templo
de los ritos divinos. Simboliza el monticulo primordial y
el vientre de Nut-Hathor, el atanor de la transformacién
alquimica y de la conversién espiritual en oro. Desde la
perspectiva semidtica y hermenéutica, la tumba es un libro
sagrado repleto de imégenes y textos teolégicos. Desde el
punto de vista tedrgico, la tumba es una acumulacién de
eficaces synthémata y de poderes heka parcialmente in-
corporados a la roca (que, como material de construccién,
ya posee clertas propiedades mdgicas). Por tanto, la tumba
egipcia es un tipo de construccién tetirgica aniloga al yan-
tra (diagrama geométrico) hindd. El yantra, ya se trate de un
esquema geométrico especial o de un icono sagrado, es una
herramienta tetirgica, o un dispositivo, instrumento o meca-
nismo, que se utiliza para realizar una tarea méigica especi-
fica. De acuerdo con Heinrich Zimmer:
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Siempre que la pura Consciencia divina (brébhman), por la
magia de su propia mayd, se una consigo misma y asuma la for-
ma de la consciencia humana, ingenuamente podri sentirse
parte de este mundo multifacético, abigarrado, articulado e
interconectado; y podra adorar con devocién a las deidades
personificadas que informan este mundo de interconexiones,
contemplando reverencialmente imigenes y signos simbéli-
cos con los que, a su vez, tendri ocasién de encontrar el camino
a través de un mundo que se desplegé antes que la consciencia
humana. Pero cuando la pura Consciencia se eleve a S misma
hasta convertirse en la voluntad de experimentar, como tota-
lidad y unidad, Su propia esencia expandida en una rica mul-
tiplicidad (es decir, en la voluntad de adentrarse en Si misma
para hallar reposo), entonces las imigenes y los signos servirin
como herramientas (yantra) para consumar la unién (samddhi)
entre el que percibe y lo percibido.s

De entre todos los jeroglificos relacionados con los
edificios funerarios, es una imagen del santuario de Hie-
racémpolis, en el Alto Egipto, la que sirve de determina-
tivo de la palabra kar o kari (capilla). El simbolo de una
doble escalera hacia las veces de determinativo del nombre
que significa «ascensién». Con forma de pabellén, el san-
tuario del Alto Egipto dedicado a Nejbet, la diosa buitre,
era conocido como la Gran Casa (per-ur, per-wer, per-aa,
helenizado como pharaé). Normalmente, el término per
significa «casa» u «hogar» (o7kos) y designa un templo en-
tendido como la totalidad de las posesiones de una deidad,
incluyendo los campos y los talleres, en contraste con el
verdadero templo (la «casa del dios»: bet neter, but neter),
construido en piedra. Los sacerdotes reciben el sobrenom-
bre de hemu-neter, «siervos del dios», como los sirvientes
de una casa.
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Este santuario del Alto Egipto dio lugar a una variante
simplificada, kar, especie de capilla o de santuario portitil
que albergaba la imagen del dios de algin templo y se sa-
caba en procesién. Con la apertura de las puertas (a4) del
santuario por el sacerdote para el servicio diario se queria
decir que las puertas del cielo estaban abiertas. Siguiendo el
modelo de este santuario se construyeron atatides y algunos
pabellones rituales que contenian estatuas de los diviniza-
dos faraones difuntos.

El santuario del Bajo Egipto de la diosa serpiente Uadyet
es la Casa de la Llama (per-un). Muchos atatdes y sarcéfa-
gos (incluso la tumba-mastaba del faraén Shepseskara de la
V dinastia) se construyeron a su imagen.

La tumba recibe, en general, el nombre de gjet, «ho-
rizonte», es decir, el umbral de la luz, el lugar del «rena-
cimiento» del sol (simbolo de los spiritus, o intellectus,
inmortales), por donde éste surge rejuvenecido y se eleva.
Por ser un gjet, la tumba también era la encarnacién de
Osiris-Sokar. Es aqui donde Osiris y Ra se retinen y los
seres humanos fallecidos reciben la bendicién (#m-4j), vista
como una iluminacién que se alcanza después de atravesar
la espina dorsal, el cuerpo de la Serpiente o el del Cocodrilo
que el Sol Nocturno cruza en su travesia. De acuerdo con
Olimpiodoro, el alquimista alejandrino, Osiris era sinénimo
del plomo, mientras que su tumba simbolizaba la chemia,
es decir, el arte de obtener el Negro Perfecto (téleion mélas)
mediante la fundicién y aleacién de metales, o la transfor-
macién del alma en oro espiritual.

En el Egipto del periodo tardio, las tumbas de los dioses
también se representaban en la tierra, incluso las de la in-
creada Ogdéada primordial, para mostrar que la «tumba es-
taba enraizada en el mis all4 del Ser y era tanto (1) un simbolo
de su oculta dimensién divina como (2) el templo-cuerpo-li-
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bro-imagen en miniatura del cosmos. Por eso la tumba in-
corpora ciertas férmulas teoldgicas y realidades metafisicas.

Todas estas cosas deben recordarse al examinar la fér-
mula séma-séma (cuerpo-tumba), que por primera vez
aparece en el Gorgias de Platén. Sdcrates cita a Euripides:
«Quién sabe si la vida no seri la muerte y la muerte la vida»,
y después dice:

Quizé nosotros también estemos muertos. Esto lo he oido
de un hombre sabio, que en verdad estamos muertos y que el
cuerpo es nuestra tumba [Gorg., 492e-493a).

Este sabio sin nombre, sin duda seguidor de Orfeo o de
Pitigoras, distingue entre aquellos que han sido iniciados
en los misterios del Hades, del mundo invisible, y los igno-
rantes que

en un colador llevarin agua para verterla en una jarra perfo-
rada. Mi informante me dijo que con el colador se hace alusién
al alma; compara el alma de los necios con un colador porque
estd perforada y es incapaz de contener nada por la falta de
creencia y por el olvido [bid., 493bc].

En el Critilo, Platén se refiere a Orfeo y a su concepcién
del cuerpo como séma. Ademis de «tumba», esta palabra
significa «recinto estable» capaz de mantener el alma encar-
nada dentro de sus limites. Por tanto, el cuerpo (s6ma) serd
una especie de cerco (peribolos) que amuralla el alma:

Puesto que el alma hace penitencia por aquellas cosas que

estd expiando, tiene el cuerpo [s6ma] por cerco [séma] a ima-
gen de una prisién para salvaguardarse /s6zetai] [Crat., 400c).
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En realidad, séma es un recinto defensivo equivalente al
cuerpo; es la morada material del alma, su hogar protector,
en el mismo sentido que el egipcio per. También es un tem-
plo: si el servicio ritual se conserva intacto, el alma «filoso-
fante» estard protegida de las fuerzas psiquicas destructivas
y del desorden (isefet). La tumba es un tipo de témenos y
pertholos mégico, construido en torno a la Casa de Oro (per
neb), la cimara sepulcral en cuyo sagrado mandala, guardado
por Isis, Neftis, Neit y Serket, yace el cuerpo-sab, y donde se
producen el parto y el nacimiento trascendentes.

Segtin Cornelia Johanna de Vogel, Platén consideraba
este «encarcelamiento» en el cuerpo un medio de salvacién:

[Platén] entendia el reto de la vida en un sentido positivo,
como una tarea concedida al hombre por una orden divina, en
modo alguno como una desgracia.®

Es un punto de vista tedrgico: el hierofante debe asimilar
todos los poderes que encuentre en su encarnacién. Para
Plotino, el descenso (kdthodos) del alma a un cuerpo hu-
mano en concreto era la tarea esencial que aquélla habia de
culminar con el fin de gobernar todas las subsecuentes ma-
nifestaciones inferiores:

Si la inclinacién [nedsis] es una iluminacién [éllampsis] de
lo que estd aqui abajo, no serd entonces un pecado, pues si no
existiera, el alma no tendria qué iluminar. Se dice que el alma
desciende fkatabainein] o que se inclina /nedein] en el sentido
de que el objeto que recibe su luz vive con ella [Enn., I, 1, 12,

25-29].

El alma es el ba de Ra, y su regreso in patriam, el regreso
a Atum-Jeper-Ra. La tetirgia une el alma con (1) el Poder
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intelectual, que organiza el cosmos, y con (2) el Poder ana-
gbgico, que conduce a la verdad noética. Jamblico describe
ocho de estos poderes, relativos a diversos dioses egipcios
que gobiernan los diferentes grados ascensionales de la ini-
ciacién sacerdotal. El alma debe estar perfectamente asen-
tada en las actividades, los pensamientos y las creaciones de
estos poderes.

Por dltimo, dicho poder asienta el alma en la eternidad del
Dios Creador. Este es el objetivo de la ascensién hierstica de
acuerdo con los egipcios [De myster., X, 6].

A juicio de Platén, la identidad del alma es también la
«naturaleza-Ra», una existencia que tiene sus raices y su
origen en un orden mis all4 de las cosas visibles. Es el alma
alada (o, mds bien, la parte mis elevada del alma, afin al noss
¥, por tanto, inmortal y divina) la que alcanza el conoci-
miento de la verdad. Pese a encontrarse atada a un cuerpo
terrenal (jat, en marcado contraste con el cuerpo inteligible
de luz, simbolizado por la momia en la tumba egipcia), lo
consigue en la medida en que supera Ja dura lucha con las
fuerzas de la oscuridad de Seth, una especie de yibad por la
supervivencia espiritual mediante el dominio de los impul-
sos psiquicos inferiores. Si estas fuerzas (junto con el propio
cuerpo) se ritualizan, purifican y controlan como es debido,
pueden contribuir a que la parte més elevada del alma logre
el ascenso (4nodos); por el contrario, si estén bajo el control
de Apep (Apofis), la serpiente de la no existencia y de la
oscuridad, la arrastrarin hacia lo mis bajo.

La barca solar ha de ser defendida de los constantes ata-
ques lanzados por esta imagen iconogrificamente cristali-
zada del mal, por el enemigo de Ra y de todos los dioses,
el monstruo de la destruccién, que desea subvertir el orden
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del cosmos y de las teofanias solares. En su vida cotidiana,
los egipcios estaban comprometidos en la lucha contra este
rival para recobrar y salvaguardar el equilibrio del cosmos
y de si mismos, ya fuera por medios rituales o por la pureza
de su corazén.

El cuerpo es un recipiente para la presencia divina, el ho-
gar del ba, no una realidad maligna. Por eso el lado corrup-
tible de la corporalidad es lo tinico que debe negarse, o, mis
bien, transformarse en la medida de o posible en el icono de
las formas inteligibles. La tumba egipcia, como puente entre
lo visible y lo invisible, es la realidad mds importante que
existe sobre la faz de la Tierra, dado que «el tiempo que uno
pasa en la Tierra no es més que un suefio» (de acuerdo con
La cancién del arpista, Tumba tebana 50). Construir una
tumba ha de ser el principal esfuerzo al que el hombre de-
dique su vida. Serd la inversién de todos sus recursos ma-
teriales, su filoséfica forma de vida y una puerta tetirgica al
mds all.

A decir verdad, la tumba se construye para los dioses
con el fin de afirmar su ritual de creacién y su orden eterno.
Afirmar, sin més, que el misterio de la tumba y del cuerpo
del difunto «pertenece a este mundo» es una manera de ma-
linterpretar la naturaleza metafisica de la realidad sensible,
que en absoluto es «este mundo», el del sujeto cartesiano,
sino que forma parte de la ta neters, «la tierra de los dio-
ses», el reino metafisico que se derrama sobre el dominio
fisico. El «mundo interno» rodea a la antiquisima conscien-
cia egipcia como el «paisaje fisico», esto es, como el cuerpo
terrestre de Geb articulindose simbélicamente y convirtién-
dose en un despliegue de palabras divinas (medu neter) y de
synthémata tetirgicos.
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Capitulo 3

La alquimia sacramental
de las tumbas y los altares

Durante el servicio del culto, los sacerdotes egipcios son
elevados hacia la unién con los dioses, si bien permanecen
en sus cuerpos mortales. Los neoplaténicos dirfan que la
hieritica imaginacién de los sacerdotes es poseida por la luz
divina, como si entraran en la barca solar, en el luminoso
dchema. Esta unién se consuma mediante los ritos sacri-
ficiales que sintetizan la cosmogonia o por una especie de
photogogia debida al descenso de los rayos solares, aunque
su pensamiento mortal sea el acostumbrado.

La tumba es parte integral del circuito solar; del schéma
arquetipico de la creacién eterna, del descenso (del b« en di-
reccién al cuerpo de Osiris) y de la ascensién (del ba en
direccién al espiritu-intelecto de Ra). Osiris y Ra constitu-
yen la unidad metafisica, por eso la tumba y el cuerpo son
elementos necesarios del sistema de la semiética divina.

De acuerdo con Gregory Shaw, los pitagéricos llaman
bomiskos (diminutivo de bomds, término utilizado para de-
signar el altar de los sacrificios de sangre) al nimero del
cuerpo (§ x 6 x 7 = 210). El alma es un nimero «esférico»

526



fundamentado en el 6 (6 x 6 x 6 = 216), el primer nimero
en combinar lo visible con lo invisible; asi pues, entrar en la
esfera (aten, el orbe solar de Ra) significa ser iniciado en
el «secreto incruento» del altar” -

El cuerpo se produce a partir del bomiskos. La alquimia
sacramental del ba representa el cambio del cuerpo al espi-
ritu y, de nuevo, al cuerpo desde el més elevado nivel on-
tolégico; esta operacién simboliza el drama de la muerte y
del renacimiento. El altar es el vientre en el que se obra esta
transformacién, andlogo tanto al cuerpo humano material
como a la tumba, creada para el k4 del individuo y para el
icono tedrgico del cuerpo-sab en la tierra sagrada de Sokar,
en el hermoso Occidente.

En la India védica, el altar sacrificial, vedi (comparado
con el ombligo o el vientre de la tierra), es femenino, mien-
tras que el ritual del fuego, ag#i, es masculino. De su unién
surgi6 un brote, de igual modo que la unién de Isis y Osiris
dio lugar a Horus, y la de Sejmet y Ptah, a Nefertum, na-
cido de la flor del loto primigenio.

El sacrificio es un desgarramiento de la unidad de las co-
sas y su restauracién: el modelo para las actividades de los
iniciados, de los dialécticos y de los gramiticos, pues todos
ellos siguen el mismo patrén, aunque a diferentes niveles.
El altar (como ocurre con el cuerpo humano) es el tdpos sa-
grado donde ocurren la ruptura y la reunificacién, la muerte
y la reanimacién, préodos y epistrophé. Durante la celebra-
cién del rito, el sacrificante se convierte en todo el universo
manifiesto, con todas sus energfas demitrgicas encaminadas
a la multiplicidad y a la vuelta a la unidad. En definitiva, la
totalidad del cuerpo césmico (el universo como Templo de
Atum-Ra) se involucra en el rito sacrificial que culminard
en la restauracién del Ojo de Horus, en la beatificacién y en
el sosiego de la «satisfaccién» (botep, betep, que también
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significa «ofrenda» y es un concepto fundamental en todo
rito: la ofrenda se considera una interaccién con los mismi-
simos dioses).

Este templo a imagen del cosmos es asimismo tumba y
laboratorio alquimico. Los rituales celebrados en tumbas
y templos intervienen simbélicamente en eventos césmi-
cos y en sus paradigmas noéticos. Fue Imhotep quien usé
por primera vez la piedra como material de construccién al
proyectar para Dyeser el beb sed, el festival de rejuveneci-
miento con el que se simboliza la permanencia e incorrup-
tibilidad del reino divino, cristalizado en la piedra noética
primordial ben-ben de Heliépolis. Las formas ejecutadas en
piedra y decoradas con inscripciones e imdgenes reciben el
trato de «dioses», lo que evidencia el intrinseco caricter sa-
grado de la piedra en el Reino Antiguo.

Es probable que ésta sea una de las fuentes del concepto
de la «piedra filosofal» en las posteriores tradiciones alqui-
micas (si este poderoso simbolo no es, sin més, una prolon-
gacién y un desarrollo de lo que llamarfamos «metafisica
paleolitica»), ya que en la piedra se vefa un claro mediador
entre el mundo visible y la realidad noética, es decir, la forma
en la que la deidad se hacfa manifiesta descendiendo del pri-
mordial ben-ben cénico a las estatuas cilticas y a las tumbas.

El arte de la arquitectura servia para modelar, medir y
controlar el camino de salvacién monumentalizado en la con-
figuracién visible de las Formas inteligibles. De ahi que la -
pirdmide (mer), por hacer visible la invisible radiacién di-
vina, se llame gjet y funcione como un gigantesco synthema
material para la ascensién al cielo y la incorporacién al
circuito de Ra. Del mismo modo que el ba de Ra asciende
desde la Duat, simbolizada por el cuerpo de Nut, hasta el
ajet con el aspecto de un Escarabajo recién nacido, asi el ba
del faraén ascenderd por el camino de su gjet (pirimide).
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Ajet (con el significado de «lugar radiante» por donde el
sol sale y se pone, es decir, la Puerta del Sol, la tierra de los
bienaventurados, la esfera noética de la inmortalidad) es la
forma femenina de aj, palabra que designa el estado espiri-
tual de la existencia, el fin de la iniciacidn, la transformacién
y el ascenso. Los ritos de iniciacién, o el camino espiritual
que sigue el rey hacia los principios primigenios, conforman
los prototipos de la religién funeraria egipcia. Las declara-
ciones de los Textos de las pirdmides (el corpus esotérico y
sustancial de textos religiosos més antiguo conocido por el
género humano) y otros instrumentos tetirgicos se emplean
con el objetivo de transformar el bz en un espiritu de luz
(aj). Las formas arquitecténicas de las pirdmides y las tum-
bas en piedra reproducen esta funcién.

Las tierras sagradas de los templos y las estructuras sim-
bélicas de las tumbas son un reflejo de la topografia del
reino de los cielos, razén por la que debemos ver en ellas
imdgenes (eikdnes) de sus respectivos arquetipos divinos.
No es de extrafiar que las pirdmides adquieran el nombre
del faraén difunto (asimilado con Osiris), pues el discurso
sagrado (la secuencia de nombres hieriticos) sirve como
medio para manifestar el reino trascendente de los signifi-
cados en el dominio inmanente de los objetos y las acciones
de caricter simbélico. La transferencia de acontecimientos
celestiales al dominio terrestre, y viceversa, se realiza a tra-
vés de la escritura y el discurso ciilticos.

Asi pues, el poder heka de las palabras pronunciadas y
escritas no sélo proporciona los medios para trasponer las
realidades noéticas a simbolos materiales y rituales, sino
también lo necesario para que el iniciado (que en un sen-
tido filoséfico es siempre un «difunto») se eleve al reino ar-
quetipico, donde todas las capacidades corporales alcanzan
su mds rica plenitud noética, su télos. El verbo sqj significa
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«transfigurar», «transferir» al «lugar radiante», una transfi-
guracién éntica que puede describirse como la «ascensién
del dios a su horizonte», o como su renacimiento espiritual.

Como el término neoplaténico skopds, af designa la as-
piracién de todos los pensamientos, palabras y acciones
humanas que son capaces de alcanzar el reino de los arque-
tipos noéticos y entrar en €, lo que constituye una especie
de bios particular, es decir, una «forma concreta de vida fi-
loséfica» que podemos llamar el «camino espiritual de los
constructores». Los «constructores» son aquellos que viven
atentos a lo que concierne a la eternidad (nebeb): constru-
yendo la tumba (4jet), construyen el cuerpo alquimico de
luz. Por eso erigir una «tumba», ya sea en el sentido mate-
rial o en el espiritual (interior), significa consagrar la propia
vida al 4j. La tumba material es la residencia del cuerpo em-
balsamado (la imagen-sahb) en el 4mbito osirico. Funciona
como simbolo del gjet inteligible, donde reside el cuerpo
divino (szh) resucitado que resplandece con luz dorada en
las alturas de Ra.
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Capitulo 4

El trinsito alquimico a través de la muerte

La alquimia egipcia heredé y transmitié el concepto osi-
rico de las ordalias inicidticas de muerte y renacimiento,
aplicadas a los cuerpos alquimicos y teniendo presentes
sus cambios de un nivel cualitativo de vida a otro. En la
Antigiiedad helénica, este arte de la «piedra misteriosa» se
vefa como la «filosoffa» transmitida por Thot y Anubis.
La «piedra» se compara en ocasiones al rayo en la noche
oscura, al keraunos de Heréclito, al reldimpago que guia y
gobierna todas las cosas, dirigiendo el cambio cualitativo
a un nuevo nivel éntico de comprensién.

La Piedra del Filésofo simboliza el movimiento circular:
de arriba abajo y de abajo arriba, katidbasis y andbasis. Esta
Piedra se asemeja al Fénix (a la heliopolitana ave Bennu en
lo alto de la piedra ben-ben), al Huevo que lo incluye Todo,
en el que se realiza el fermento de la transmutacién, y ala
Serpiente curvindose sobre si misma con la cola en la boca
y que a veces encierra a un Osiris en forma de momia. Se-
gin Jack Lindsay:
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La resurreccién que el alquimista busca dentro de si y de
sus materiales [...] es algo que existe y que se manifiesta aqui
y ahora [...]. Es el movimiento desde el nivel de vida mis bajo
hasta el miés alto, de un grado de consciencia a otro con un
centro de organizacién cualitativamente mis elevado.?

La alquimia es inseparable de la teorfa del sacrificio. Los
arquetipos noéticos son el fundamento de la interpretacién
sacrificial de la vida y de todas sus actividades ritualizadas.
De acuerdo con esta perspectiva teoldgica, todas nuestras
acciones son acciones del Sefior de la Vida, «un alto Nilo, en
cuyo ks uno vive, que provee a dioses y a hombres»:

Su Ojo derecho es el dfa,

Su Ojo izquierdo es la noche,

El es quien guia los rostros por todos los caminos.

Su cuerpo es el Agua primigenia,

Sus entrafias son la Inundacién

que crea cuanto es y que guarda con vida cuanto existe.

Su respiracién es el aliento de cada nariz,

Suyos son el destino y la fortuna de cada uno [Pap. Leiden, 1,

350, §, 19, 20].

Al igual que el Sol oculto (s#ryam gilham) del Rgveda
(V, 40, 6) y que el Creador de todo (Vi§vakarman), este
Nilo sélo es posible encontrarlo en el corazén. De acuerdo
con esta antigua teologfa del pintheos, podemos interpre-
tar la cosmogénica conquista de Ahi-Vrtra por Indra en
nombre de Agni y Soma, o la matanza e ingestién de la
Serpiente (la egipcia Apofis, por ejemplo), como el domi-
nio que el Bz de Amén ejerce sobre el bz inferior, es decir,
como el sometimiento de la caética identidad inferior a la
Identidad suprema. Ahi-Vrtra equivale a Prajapati y Purusa,
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el Anthropos arquetipico, desmembrado durante el proceso
demitirgico como lo fueron Osiris y Dioniso.

En cierto sentido, el sacrificante es la propia victima. Su
dramitico destino describe la dialéctica sobrenatural entre
el Uno y lo miiltiple, entre el Principio (la Ménada) y sus
emanaciones creadoras. Puesto que la procesién es también
una reversion, la segunda fase del sacrificio consistird en
unir las partes diseminadas del cuerpo desmembrado y en ir
reconstruyendo el cuerpo de Osiris hasta el nivel ontolégico
més elevado. En consecuencia, cada difunto que entre en la
Duat osirica lo har4 «desmembrado» en los dominios de este
mundo y «reconstituido» a semejanza de Osiris en el Otro
Mundo: su identidad previa y ahora separada «desaparece»
o cambia radicalmente al recibir un nuevo nombre y rein-
tegrarse en la Identidad m4s elevada y unitaria de Osiris,
0 anima mundi.

Este trdnsito a través de la muerte, la asimilacién y la
reanimacién constituye el camino de iniciacién espiritual
previo a la muerte natural y es el viaje sacrificial hacia la
ulterior unificacién de Osiris y Ra. Teniendo presente lo
opuesta que es esta nocién a todas las ingenuas expectativas
del individualismo moderno, Ananda K. Coomaraswamy
expone que no se trata de una liberacién de los seres hu-
manos sino de los dioses, por lo que no debemos dar por
sentado que seamos «nosotros» los héroes de este drama
césmico. No obstante, en esta historia si que hay un Héroe,
y no es otro que el Principio supremo, o Dios, que «se en-
cadena consigo mismo como un pjaro que se enreda en una
red» hasta que al final «escapa de la trampa».?

Este es el rito representado por el Principio supremo.
El resto de los «ritos» dentro del reino de las manifesta-
ciones-beka sigue este patrén de «desmemoria» y «reme-
moracién» a diferentes niveles de la existencia. Por tanto,
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«racionalizar» nuestra conducta significa remitir nues-
tras actividades a sus arquetipos noéticos, como Cooma-~
raswamy hace notar:

Si no podemos ofrecer un relato verdadero [ratio, légos]
de nosotros y de nuestras acciones, entonces éstas habrin
sido «como ti quisiste que fueran» fvrthaj, imprudentes
[asamkbyanam] e informales [apratirapam] en vez de ajustadas
a su medida [sadhu] y bien formadas [pratirapam].=

Nuestra «racionalidad» deriva del patrén inteligible ex-
puesto por la autorrevelacién o el desvelamiento de Dios,
que emerge de su propia e inefable oscuridad esencial en
forma de plenitud noética.
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Capitulo

Momificacién y dialéctica

Los ritos egipcios de embalsamamiento y momificacién
estin basados en la metafisica simbélica del desmembra-
miento y la reconstruccién de la unidad, que la tradicién
neoplaténica heredé como el mito érfico esotérico de Dio-
niso y los titanes.

«¢Por qué se dice que los titanes se conjuran contra Dio-
niso?», se pregunta Damascio. «Porque imitan un modo de
creacién que no es el que subsiste dentro de los nudos de la
multiforme continuidad de Dioniso» [z Phaed., 1, 5].

Cuenta el mito que los hombres fueron creados a par-
tir de los restos de los titanes, por eso es «el modo tité-
nico de vida irracional [b6ti be titaniké zoé dlogos estin]
que desgarra la vida racional» (ibid., I, 9) el medio por el que
fragmentamos a Dioniso (Osiris) en nuestro interior, ha-
ciéndonos similares a los titanes (los seguidores de Seth),
«pero cuando recobramos la unidad perdida, nos converti-
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mos en Dioniso y alcanzamos lo que verdaderamente po-
demos llamar plenitud» (ibid.).

La reintegracién de los miembros de Dioniso, u Osiris,
es el prototipo de la superacién de la muerte, que ademds
proporciona el precedente mitolégico del embalsamamiento
dirigido por Anubis, el iniciador en los misterios orientados
a la restauracién de la vida del cuerpo en el nivel psiquico
del mundus imaginalis. El desmembramiento simboliza la
desintegracién irracional del ser humano, que ahora necesita
reintegrarse y elevarse hasta el reino del 4j, o nods. Asi pues,
el proceso de embalsamamiento repite los ritos de iniciacién
y las experiencias interiores que éstos provocan: el caddver
se transforma en el icono del nuevo cuerpo alquimico for-
mado mis alld del dominio de la existencia fisica.

Ademis de «momia», la palabra szh también significa
«dignidad, nobleza» y se puede referir al estado de ilumina-
cién espiritual, que en sf es invisible y dnicamente se simbo-
liza por el sah material cargado de poderes heka y colocado
en el sarcéfago, es decir, dentro del cuerpo de Nut, la diosa
del cielo y la madre celestial del alma. De acuerdo con la
hermenéutica esotérica, la «colocacién del s en el sarcé-
fago» se corresponde con la ascensién del difunto (o de su
alado ba) a los cielos y con el regreso al seno de la hija alada
de Shu y Tefnut.

El propio Ra viaja a través del cuerpo de Nut, dividido en
las doce horas de la noche y las doce horas del dfa. La dio-
sa Nut ingiere a Ra como el sol del anochecer y lo da a luz
como el sol de la mafiana, el Escarabajo de oro. En relacién
con el Intelecto demitirgico (Ra), que contiene pluralidades
unitarias y realidades divisibles indivisas, asi como el Alma
(Osiris), en la que por primera vez se separan estos conteni-
dos que en el Intelecto existen en una perfecta unidad, Pro-
clo argumenta lo siguiente:
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Esta es la razén por la que los tedlogos dicen que durante
el desmembramiento de Dioniso su intelecto se preservé en-
tero por la previsién de Atenea, y que su alma fue lo primero
en dividirse, y que la divisién en siete es apropiada, sobre
todo, para el Alma. Es conveniente que el Alma tenga la fun-
cién de dividir las cosas y verlas discursivamente. No deberfa
asombrarnos que mientras que las Formas divinas existen pri-
mordialmente vinculadas y unidas en el Intelecto demitirgico,
nuestras almas las abordan por separado [...]. Tampoco deberfa
extrafiarnos, como ya he dicho, que las preguntas y respuestas
dialécticas sean diferentes en diferentes momentos [...], pues
los discursos orales fragmentan la singularidad unitaria del
pensamiento [z Parm., 808-809].

Al parecer, la dialéctica, lo mismo que la geometria, es
una actividad que pertenece al reino de Osiris: se ocupa de
la multiplicidad dividida, pero en tltima instancia se orienta
hacia las Formas valiéndose de las certidumbres que llega
a establecer. Visto asi, un dialéctico puede ser comparado
con un siddiq suff, el sincero devoto cuya alma rebosa de
luz divina.

En definitiva, la dialéctica neoplaténica sigue los patro-
nes anagdgicos ya presentes en los Textos de las pirimides.
La ascensién inicidtica al cielo concierne a las realidades
interiores del corazén-intelecto simbolizadas por las imi-
genes sensibles. De ahi que los métodos dialécticos deban
entenderse como métodos y procedimientos propios de ri-
tos sagrados desarrollados, reinterpretados y transformados
racionalmente, incluidos los ritos de la coronacién real. El
ascenso dialéctico y la asimilacién con las realidades divi-
nas (apothéosis) se produce de acuerdo con el modelo de la
ascensién inicidtica del rey «hacia el cielo como un halcén
divino» para contemplar alli «esta sagrada imagen».
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Este ascenso (una de las partes del rito de la coronacién
real) dota al iniciado del poder-4j de Ra y de su Ureo, y
hace que se acostumbre a «la sabiduria de los dioses préxi-
mos a Horus». En términos del discurso filoséfico racional,
dirfamos que significa la elevacién hacia las Formas con la
que se aspira a la comunién con el Intelecto y con el Uno
mediante ejercicios dialécticos y purificaciones del alma. El
camino del rey a la inmortalizacién es el de la vida filosé-
fica, el de la oposicién a la tirania de la méds baja naturaleza
mortal de uno mismo. En palabras de Proclo:

Con la tiranfa se simboliza la vida de lo que estd en de-
venir [...], de lo nacido de la Tierra, esto es, la vida de los Gi-
gantes. La verdadera batalla contra los Gigantes se libra en
las almas: cuandoquiera que la razén y el intelecto gobier-
nen las almas, prevalecerin Atenea y los demés dioses del
Olimpo, y la vida entera seri regia y filoséfica [ibid., 692].

El filésofo, que al igual que el bz egipcio ha desarrollado
«sus alas» (eperdmenos) y estd separado de las inclinaciones
inferiores, practica la dialéctica, definida por Plotino como
«el I6gos que puede hablar sobre cualquier cosa de manera
razonada y ordenada» (Enn., I, 3, 4, 1-2).

La dialéctica investiga las cosas reales existentes (z2
onta) y las no existentes (ta me onta), el bien y el no bien,
lo eterno y lo no eterno. Deja de divagar acerca del mundo
de los sentidos y se establece en el reino del intelecto, para
nutrir al alma en «la llanura de la verdad» (Platén, Phaedr.,
248b), donde encuentra su verdadero alimento. En la bis-
queda del conocimiento cientifico (epistéme) de todas las
cosas, la dialéctica se sirve del método de la divisién para
distinguir las Formas y determinar la naturaleza esencial de
cada cosa (Enn., 1, 3, 4, 5-14).
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Considerada la ciencia suprema (la cual presenta intimas
analogias con todo tipo de antiguas metaffsicas expresadas
en discursos sacrificiales y mitolégicos), la dialéctica es ca-
paz de discernir entre la apariencia y la realidad, entre la
multiplicidad y la unidad, entre los numerosos niveles del
ser y las gradaciones de la forma. Se ocupa de la «raciona-
lidad» (que en otro caso quedarfa oscurecida y degradada)
igual que los ritos de los templos egipcios tratan de conser-
var ininterrumpidamente la maat (la verdad y el orden), es
decir, salvaguardar la «racionalidad» solar frente a la ame-
naza de #sefet, la irracionalidad, el desorden y la oscuridad.

Por todo ello, podriamos entender la dialéctica como un
ordenado rito de pensamiento: seri eficaz y real en la medi-
da en que esté ritualizada en concordancia con los patrones
y las normas inteligibles de la 16gica; su aproximacién a los
«seres reales» (ta 0nta) sera la misma aproximacién estricta-
mente metddica que caracteriza a los rituales hieriticos y a
los procedimientos sacrificiales. El método dialéctico con-
siste en observar similitudes y diferencias relacionadas con
la unidad.
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Capitulo 6

Miisicos, amantes y filésofos

El concepto de amor est4 incluido en la propia definicién
de filosoffa, y uno deberfa tener presente que los mdsicos de
la diosa egipcia Hathor son asimismo «amantes». Son la en-
carnacién divina de la diosa y de su hijo dorado, Ihy, el Sefior
de los Corazones y de la espléndida flor de loto que hay
junto a su madre. Por eso el iniciado, siguiendo a Maat-Ha-
thor (orden y ebriedad, intelecto y amor), asciende al ajet
celestial acompafiado por Ihy, la deidad de los creadores
musicales que desean renacer en el ciclo solar.

Sin embargo, Plotino distingue entre el miisico, cuyo
interés por la belleza se limita a su arte, y el amante, que
a través del sentido de la visién (segiin los griegos, el mis
intelectual de los sentidos, superior, por tanto, al oido) es
capaz de percibir y contemplar la belleza inteligible que
franquea el paso al jardin de la verdad. El amante es atin
inconsciente de su propio conocimiento, que puede revelarse
por medio de pricticas dialécticas, junto con una vida con-
templativa. Aun asi, el amor puede inflamar y agitar el de-
seo de trascendencia, y dar alas al alma. Dice Peter A. Kay:
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La vida filoséfica es, entre otras cosas, la gradual supera-
cién de lo irracional por medio de la racionalidad; el amante, el
que estd atrapado entre los aspectos materiales y formales del
ser, debe aprender a hacer de si forma..."

Puesto que el amor no es un principio puramente racional,
el amante serd una imagen (eikdn) del filésofo en la misma
medida en que el mundo lo es del cosmos noético. Asi, la
tarea del filésofo consistird en hacer un uso adecuado de su
amor para llevar a cabo la travesia hacia la belleza noética
invisible. El filésofo es la representacién de la hipdstasis del
Nois (Awum-Ra), de ahi que sea alabado y aclamado, por ha-
ber desplegado ya sus «alas», o, lo que es lo mismo, por estar
separado del dominio de las imagenes y vivir de la contem-
placién de las realidades.

La prictica de la dialéctica, de la que el fildsofo se vale
para su ascensién, es un tipo de dskesis espiritual dirigida
por un maestro espiritual que, ademds de un corpus de co-
nocimientos discursivos, incluye el conocimiento adquirido
por la percepcién directa de las Formas noéticas mediante la
intuicién intelectual, ndess, préxima al término sufi dhawg,
que podemos interpretar como conocimiento «degustado»
o «probado». En consecuencia, el punto mis alto que se
puede alcanzar con la dialéctica es el reino noético, pero no
el Uno.

El final de la travesia dialéctica es la barca solar de Ra,
la unidad del circuito inteligible y, de este modo, «la asimi-
lacién con Dios [homeoiosis thed] a través de la consciencia
del Uno-en-lo-muiltiple como condicién previa al regreso
al Uno».” No es la travesia del difunto, sino el trance del
filésofo vivo en busca de los arquetipos que hacen que las
formas sensibles sean mensurables, quien los rastrea hasta
el nivel mis alto de la unidad. Por este motivo Proclo dis-
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tingue con claridad entre la dialéctica como el «método dia-
1éctico» (epicheirematiké) de los peripatéticos y la dialéctica
como el «método filoséfico» apropiado para la consecucién
de la sabidurfa. Esta «dialéctica platénica» consiste en una
purificacién e induce la rememoracién de la verdadera rea-
lidad (Iz Parm., 989).

Ya sefialé John P. Anton que «el propésito de la dialéc-
tica es la sophia, no la téchne; su fin no es la produccién, sino
la recreacién de la realidad ideal».”s En términos del mito,
esta «recreacién» se podria llamar «renacimiento». Para
Plotino, se trata del descubrimiento de la verdadera iden-
tidad del individuo, o, dicho de otro modo, del regreso al
Intelecto (Ra) mediante la paideia anagdgica, que entraiia la
rememoracién y asegura el «vuelo del solitario al solitario».

El alma, que no posee realidades sino sélo improntas,
«ha de volver a poner estas improntas /hoi typoi] en concor-
dancia con sus respectivas realidades» (Enn., 1, 2, 4, 23-25).
Es en este «volver a poner», o reconducir por el camino
ascendente, en lo que consiste la tarea dialéctica, «que nos
llevars a lo alto, adonde debemos ir» (¢6id., I, 3, 1, 1).

Plotino describe los tres tipos de hombre que pueden
familiarizarse con las realidades noéticas o hacer la travesfa
de la imagen al arquetipo: los misicos, los amantes y los
filésofos. El miisico (o el iniciado de Hathor) es el que, con
las sacudidas ritmicas de su sistro o con danzas acrobiti-
cas y canciones, abre el camino de la renovacién a través
del brillante y bellisimo Ojo de Ra, y, siendo sensible a la
belleza de la armonia y del ritmo, nos eleva hacia la estruc-
tura noética del sonido primordial, es decir, hacia el lgos
demitrgico. La misica sensible se mide por mimeros (arith-
moi) y se asienta en la realidad matemitica interior, por lo
que el miisico encuentra por estos medios el camino de la
Belleza y es de por si intelectual (tiene la naturaleza del 45);
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sin embargo, como sostiene Plotino, el miisico no es cons-
ciente de su propia inteligibilidad, por eso necesita la guia
filoséfica.

Para Plotino, el amante puede alcanzar una etapa mis ele-
vada de la ascensién. Cuando el alma del misico esti prenda-
da de la belleza inteligible por la accién de éros, deviene un
amante capaz de alejarse de las imdgenes temporales en di-
reccién a las Formas noéticas que generan y permean tales
imégenes.

La actitud egipcia es atin més integral y compleja. Ha-
thor, la divina §zkti de Horus, desempefia un papel en los
misterios de la barca solar y de la ascensién inicidtica al
cielo. Los himnos solares del Reino Nuevo tienen «el pro-
pésito de favorecer la unién del propietario de la tumba
con Ra durante su descenso nocturno y, de esta manera,
propiciar que sea reabsorbido en el gran ritmo diurno de
muerte, renacimiento y eterno retorno de Ra».* La consu-
macién ritual, telesiourgia, nunca esti separada de la con-
templacién y de cierto tipo de ndesis.
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Capitulo 7

El conocimiento divino y los poderes teiirgicos

No hay diferencia entre «saber» y «ser». El iniciado egip-
cio, el que conoce las «misteriosas representaciones» conte-
nidas en el Libro del Amduat, es «un aj bien provisto», «un
dios sagrado entre los seguidores de Thot». «<El hombre que
sabe» equivale al «filésofo» plotiniano, en cuya alma todas
las imigenes confluyen con sus arquetipos, conformando
(1) la compleja unidad del Intelecto y (2) la identidad del
conocedor, su conocimiento y lo que sabe. El hombre que
sabe

sale al dia [es decir, a la luz noética] [...],
desciende al reino de los muertos [...],
es un alma-4j bien provista.’s

Para Jan Assmann, la formulacién del conocimiento re-
lativo a la transicién y el ascenso es una ciencia que refleja
el tipico estilo de vida burocritico y sistemético de los egip-
cios:
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La acumulacidn de un corpus tan enorme de conocimien-
tos basados en la pura especulacién y cuyo propésito es ga-
rantizar la salvacién individual (en el sentido de sobreponerse
a la muerte) hace que uno piense en la gnésis; probablemente
representa una de sus raices. La pureza, en el sentido de la
liberacién de las cargas de la existencia terrestre, sélo podrd
ser consumada a través del conocimiento. Pureza y conoci-
miento son dos conceptos intimamente entretejidos; dicho
con las palabras del difunto: «Yo conozco los nombres [...],

yo soy puro».’

Este conocimiento constituye la escalera por la que as-
cender hasta el Intelecto solar para, de este modo, permitir
al alma acceder a la dimerisién eterna del reino noético y
«salir a la luz como un dios». Ayuda al alma a llegar a la
morada divina de la vida eterna, donde reside Maat, esto es,
ala «llanura de la verdad» de la que habla Platén, donde el
alma se nutrird de alimentos inteligibles. Este es el camino
de la dialéctica plotiniana de elevaci6n al Intelecto, la esca-
lera cosmolégica «por la que las Formas descienden para
ascender al trono del rey».”

De acuerdo con Plotino, mientras la contemplacién
(theoria) se eleva de la naturaleza al alma y del alma al inte-
lecto, el objeto conocido se va haciendo idéntico al sujeto
que lo conoce, pues en el intelecto ambos son uno, no por
volverse afines, como sucede en la mejor alma, sino por ser
sustancialmente idénticos. Algo semejante ocurre con el
alma que asciende hacia Ra implorando a los dioses egipcios
que la reconozcan:

No me ignores, oh Dios;
si me conoces, yo te conoceré [...].

No me ignores, oh Ra;
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si me conoces, yo te conoceré.
No me ignores, oh Thot;
si me conoces, yo te conoceré [PT, 262).

El camino ascendente es el de la gnésis, el de los nom-
bres divinos, en el que no hay diferencia entre conocer y ser.
Consiste en interrogatorios dialécticos, exdimenes cruzados
con preguntas y respuestas predeterminadas, y proclama-
ciones de la verdadera identidad de uno mismo. Valiéndose
del conocimiento de los nombres secretos de los dioses, el
iniciado (en estado de gracia, maajeru) serd capaz de cons-
truir una «nave mistica», un échema imaginario. Esta ta-
rea se desarrolla exclusivamente por medio de un lenguaje
mistico conformado por nombres que pertenecen al reino
inteligible. Los «nombres» se consideran noiimenos de las
cosas. De este modo, y segtin el Aitareya aranyaka (11, 1, 6),
el discurso (vac) seri la cuerda, y los nombres (namani),
los nudos que atan todas las cosas.

El simbolismo egipcio del barco o de la barca (#ia) es
anilogo al del carro en las upanisad (rdtha) y en Platén
(hdrma). Los dioses egipcios viajan en botes de papiro con
cabina o en barcazas ceremoniales usadas sélo con fines
cilticos. En el lugar donde se situaria normalmente la ca-
bina habia un templete con la imagen del dios, y la cabeza
de la deidad, colocada sobre un collar, remataba la proa y
la popa. Dios (neter), la divina hénada, o la Identidad su-
prema simbélicamente encarnada en la estatua sagrada, es
el pasajero al que pertenece el vehiculo, y todos los poderes
inteligibles constituyen su tripulacién. Como sucede con la
devavidya védica, las inteligencias, o los seres elementales
que constituyen la personalidad psiquica, son los nombres
del Principio solar, considerados Alientos (pranab), Dio-
ses (devdl), Fuegos (agnayah), Facultades (indriyani) del
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inmanente Atman, Brahma, Indra o Vayu solar. En sentido
estricto, estos poderes son exclusivos de los nombres de las
actividades de Brahmi; no son humanos.*®

La hermenéutica sacramental de los sacerdotes egipcios
transfiere las partes individuales del iniciado al reino del 45:
esta deificacién de los miembros tiene el propésito de equi-
parar cada parte del cuerpo con una deidad. El difunto ha
de probar su divinidad respondiendo correctamente a un in-
terrogador anénimo (una especie de «Sécrates divino») du-
rante el drama dialéctico de la travesia por el Otro Mundo.
Compartir el alimento divino (la comida sacramental de la
verdad, simbolizada por todas las ofrendas, que deberin ser
elevadas y reducidas a sus arquetipos divinos) hace del di-’
funto, o del iniciado «dialéctico», un miembro de la comu-
nidad de los dioses. La sabiduria de Thot es una actividad
intelectual y sacramental que nos aleja de las cosas de aqui
abajo en direccién a los divinos paradigmas de las Formas
doradas, orientando el alma hacia la barca solar y la unién
con Ra a través de la rememoracién (andmnesis) y el cono-
cimiento de los nombres divinos, es decir, a través del dbikr
de los sufies: la invocacién tedrgica y el recuerdo.

El fin tltimo del amor por la sabiduria (philosophia) y de
su parte mds elevada (la ciencia de la dialéctica) es hacerse
semejante a Dios. El filésofo poseido por la sabiduria dia-
léctica es capaz, segiin Plotino, de alzarse hasta el mundo
mis elevado, lejos de la multiplicidad. Sin embargo, la unién
final trasciende la habilidad intelectual de la filosofia y, por
tanto, de la dialéctica, pues esta unificacién del Intelecto con
el Uno no es un «estado» (stdsis), sino mds bien un «estar
fuera» (ékstasis) que sélo pueden alcanzar quienes ya se han
unido a Ra.

Primero, debemos «desprendernos de todo aquello con
lo que nos hemos ido cubriendo en nuestro descenso»,
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como los que «suben a celebrar los ritos sagrados» (hoion
epi ta hdgia ton hieron), que son purificados y despojados
de sus ropas, y, desnudos, habiendo dejado atrés, en su as-
censo, todo lo ajeno a Dios, ven el Principio tnico, simple y
puro «del que todo depende y en relacién con el cual todo
es, vive, piensa y mira» (Enn., 1, 6, 7, §-13).

Para Jémblico, que adopta la antigua perspectiva tetr-
gica, la theoria no basta para consumar la ascensién; ésta
no se cumple a través de la filosofia, sino sélo mediante el
trabajo de la divinidad (to to# theo# érgon). Con todo,
el pensamiento del filésofo puede considerarse «el trabajo
de la divinidad», aunque, por su condicién de ser humano,
sea incapaz de cobrar consciencia de ello. En realidad,
theourgia y theoria son una y la misma cosa. Jamblico, en
su anlisis de los rituales, las invocaciones (kléseis) y las ilu-
minaciones tetirgicas que impulsan la elevacién del alma,
dice lo siguiente:

Es evidente que lo que estamos describiendo ahora a partir
de este trabajo [ton érgon] es la salvacién del alma. Mediante
la contemplacién de las visiones bienaventuradas [theorein ta
makaria theimata], el alma alcanza otra vida y desarrolla una
nueva actividad. Desde este momento ya nunca mis sera con-
siderada humana [...]. El ascenso a través de invocaciones [be
dia ton kléseon dnodos] purifica de las pasiones a los sacerdo-
tes, que de este modo se liberan del dominio de la generacién
con vistas a la unién con el Principio divino [bendsin te pros
ten theian archén] [De myster., 1, 2].

La realizacién de esta «otra» vida intelectual a través de
una iluminacién enviada por voluntad de los dioses no sig-
nifica que la contemplacién haya sido reemplazada por el
ritual tedrgico, pues en la theoriz también puede verse una
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intervencién directa o indirecta de los dioses. Los ritos sa-
grados son inseparables de la ontologfa de las Formas y de
la inteleccién (ndesis), que se orientan hacia la verdad inte-
lectual (noerd alétheia).

Si el fundamento de la tetirgia es ser conducido por una
especie de «luz directriz» (photds agogé), y ésta puede re-
velarse en multitud de formas, el alma racional (aunque en
ciertos ritos tetirgicos no se vea afectada por la luz divina,
segiin Jimblico) estari totalmente involucrada en el esque-
ma global de los «trabajos divinos», pues algunas operacio-
nes tedrgicas son intelectuales. John Finamore explica esta
distincién introduciendo la hipétesis de una tedrgia mis
elevada que sélo concierne al alma racional:

Asi como el vehiculo (el asiento de las imigenes) est4 unido
a los dioses por su capacidad de hacerse cargo de las imigenes
divinas, el alma racional estar4 unida a los dioses a través de su
capacidad intelectual.®

Las oraciones misticas, que se asemejan a los synthémata
de los dioses (pensemos en el dhikr Allab suff), son «pode-
res intelectuales» que hacen posible la unién con la divini-
dad. El aliento divino (pnesma) que desciende y penetra
en el iniciado o «la presencia del fuego de los dioses junto
con alguna forma inefable de luz» (parousia toé ton thedn
pY10s kai photds ti eidos drrbeton; ibid., 111, 6) son tales
que encierran al iniciado en un circulo y le impiden usar
cualquiera de sus capacidades.

Para Finamore, este fuego divino es una iluminacién
que emana del vehiculo eterno de Dios y pasa al vehiculo
etéreo del iniciado, el cual ya ha sido purificado, vaciado
de sus propias imagenes y acondicionado para recibir esas
luminosas visiones que parten de la deidad. Esta facultad de
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crear imdgenes no llega a dominarse en todos sus aspectos
hasta que las figuras transmitidas por la deidad colman el
6chema del iniciado, mientras el alma racional permanece
en funcionamiento sin verse afectada.® El vehiculo del alma
(el bote solar microcésmico) comienza con esta iluminacién
el ascenso hacia el vehiculo de la divinidad (el bote solar
macrocésmico).

«El poder intelectual contenido en las palabras» es lo que
dirige al alma racional hacia la unién divina. Gregory Shaw
describe estas palabras como «synthémata intermediarios»,
los nombres (ondmata) de los dioses, los cuales son «teofa-
nias individuales», de la misma manera que el cosmos es la
«teofania universal».** ;Qué significa «ser intelectual» en el
contexto neoplaténico? Con seguridad se refiere al hecho de
que nuestro légos tiene su fuente directa en el nois, de ahi la
asimilacién del tedrgo con el Demiurgo (mientras conserva
su corporeidad mortal) en el curso de las invocaciones y los
encantamientos méntricos de los dsema onémata. Por eso
el dialéctico o el iniciado de los misterios matemdticos (ma-~
thematikoi orgiasmoi) alcanza una asimilacién semejante
con el Intelecto.
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Capitulo 8

El intelecto como espiritu de luz

Para los neoplaténicos tardios, la inteligencia del Inte-
lecto comprende todas las criaturas a las que el Demiurgo
confiere eidos (forma), aunque cuanto el alma contiene en
extensidn, el intelecto lo contenga de manera no extensiva.
Este es el motivo por el que la contemplacién de nuestro
intelecto microcésmico es «objetiva», y la de nuestra alma,
«subjetiva». Asf pues, las Formas contempladas no estin
todas en un dnico nivel del ser, sino que constituyen nume-
rosas gradaciones. En palabras de Proclo:

Todo intelecto se contempla directamente a si mismo [nois
heantén noei], pero el Intelecto primigenio se contempla sélo
a si mismo [...]. Cada intelecto ulterior se contempla simulté-
neamente a si mismo y a su antecedente, por lo que su objeto
sera tanto él como su fuente [Elem. theol., 167].

Lo puramente inteligible es distinto de lo inteligible en
el pensador. Este tltimo es un objeto inteligible del pen-

samiento (noetén) en el intelecto, y un intelecto en el noe-
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tén. El intelecto més elevado se identifica con su objeto
(toi noetdi ho autés), mientras que el intelecto mds bajo lo
hace con su propio contenido y no con la forma inteligible
mis elevada. De ahi que Proclo argumente que las Formas
trascendentes existen por si mismas (kath’autd): no estin
en nosotros, y lo que no esti en nosotros no puede estar
coordinado con nuestro conocimiento (epistéme), por lo
que para éste serd incognoscible (dgnosta); sélo podri con-
templarlo el Intelecto divino:

Esto es asi para todas las Formas, pero en especial para
aquellas que estin mis all [epékeina] de los dioses y de su
inteligencia; pues ni el sentido de la percepcién ni el conoci-
miento basado en la opinién, ni siquiera la pura razén flégos],
ni mucho menos nuestro propio conocimiento intelectivo,
pueden conectar el alma con esas Formas; sélo una ilumina-
cién [éllampsis] procedente de los dioses intelectivos puede
capacitarnos para relacionarnos con las Formas inteligibles e
inteligentes. [...] Y por esta razén Sécrates, en el Fedro [249d]
[...], compara la contemplacién [theorian] de las Formas con
ritos mistéricos [teletais], iniciaciones [myesis] y visiones
[epopteias] que elevan nuestra alma bajo el arco del Cielo,
hacia el Cielo y la regién mis alld del Cielo [/ Parm., 949,
13-38).

La ascensién filoséfica es andloga a la completada por
los ritos mistéricos. La propia filosofia es en esencia un rito
de renacimiento en el sentido de propiciar la unificacién del
alma con el Intelecto divino, simbolizado por Helios (iden-
tificado a su vez con Dioniso y, por tanto, con Ra-Osiris), la
todopoderosa luz del cosmos, llameante y dorada.

Las doctrinas érficas ensefian, siguiendo patrones teo-
16gicos egipcios, que todos los dioses y, en ciertos aspec-
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tos, todas las cosas son manifestaciones de una tinica deidad

y de todos sus poderes. Nos referimos al rey Amén-Ra,
que se oculta como Amén y se distancia en su encarnacién -
como el sol:

Tatenen, el que se eleva sobre los dioses:

el anciano por si mismo rejuvenecido que transita la nebeb,

Amén, presente en todas las cosas [Pap. Mag. Harris, 111,
10-1V, 8].

Este rey incorpora los bax de Amén-Ra bajo la repre-
sentacién del Bes de siete cabezas y, como un «gigante de un
millén de codos, oculta el misterio de su nombre a los dio-
ses». En la cosmogonia 6rfica, el lodo se forma a partir de
las Aguas primordiales, en las que todo tiene su comienzo,
y de este lodo surge un dragén con una cabeza de leén, otra
de toro y, entre ellas, el rostro de un dios. Este Ojo que
todo lo ve (drikon puede entenderse como un derivado de
dérkein, «mirada») es un benefactor espiritu luminoso.

Ademiés de Agatodaimon (Agathds Daimon), este espi-
ritu de luz también recibié los nombres de Heracles (que
segiin la etimologfa 6rfica significa «serpiente enroscada»,
drikon beliktds) y Crono. El Heracles serpentino dio na-
cimiento a un inconmensurable huevo que contenia las
naturalezas masculina y femenina y las simientes, o los ar-
quetipos, en toda su diversidad, junto con Fanes, el dios
bifronte (con dos rostros, uno delante y otro detris) de alas
doradas en el que se combinan todos los dioses con sus po-
deres césmicos. Lo habitual es derivar su nombre de phds
y phanerds, esto es, de «luz» e «iluminacién».

Fanes-Helios se representa como una serpiente celestial
expandiéndose a la manera de una cinta radiante (la esfera
del sol); se identifica con Pan (o con el egipcio Bes), el dios
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universal que mueve arménicamente todo el cosmos y se
manifiesta en todos los cambios ciclicos (o rituales c6smi-
cos), incluidos los de las estaciones con sus vientos cam-
biantes, y en las sucesiones de los dias y las noches. Este
Fanes-Helios-Dioniso (Amén-Ra-Osiris) es, para la teolo-
gia 6rfica, la luz y la vida del cosmos, pues los vientos (o los
alientos de Shu) engendran la vida y llevan el alma desde el
reino solar noético hasta el hombre.

La mitad mis elevada del Huevo césmico al explotar
constituye los cielos, rodeados por el fuego de la vida ori-
ginado en la deflagracién y por los anillos de la serpiente
solar. Aqui, segiin Hans Leisegang, es donde moran ocultos
por las llamas aquellos iniciados que han alcanzado la re-
gién supracelestial (byperounrdnios tépos) durante el curso
del rito mistérico o del «camino ascendente» (bhodds dno).**
Estos entran en el circuito ardiente de la barca solar, «ra-
diantes en la Tierra de Luz», en la «Tierra de lo Perdura-
ble»: sus manos son tomadas por los bax de Heliépolis y sus
cabezas, prendidas por Ra, son alzadas por las dos Enéadas
(PT, 532).

¢Cbmo se elevan los bau de los iniciados hasta este lugar
supracelestial, anilogo a la espalda del Cielo (o de Nut) de la
que habla Platén? Leisegang sostiene que esto sucede tanto
al partir del cuerpo en el momento de la muerte como du-
rante el éxtasis en el culto mistérico, esto es, en el transcurso
de la recreacién ritual por la que las experiencias misticas y
sus correspondientes mitos son ritualmente representados
por los propios iniciados:*

Ya se trate del [1] ritual de un culto, de [2] una auténtica

ascension del alma o de [3] la elevacién interior de ésta hacia
Dios, la estructura es siempre la misma.™
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El vuelo del alma al Cielo y mds all4 es la expresién sim-
bélica de un proceso interior que se produce en la propia
alma, capaz de fijar la mirada en la plenitud infinita de la luz
y contemplar el mundo espiritual de las Ideas.

De acuerdo con Jimblico, la interpretacién intelectual
(noerd dierméneusis) de los simbolos que hacen los egip-
cios deja a un lado las impresiones (eidélon) de las imigenes
(phantasiai) en pos de la verdad intelectual (noerd alétheia;
De myster., V, 20). Esta es la forma que tienen los egipcios
de contemplar e interpretar los simbolos, asi como de ce-
lebrar los ritos tetrgicos: desplazdndose de las imdgenes
a sus arquetipos inteligibles, del trabajo de las facultades
imaginativas e irracionales del alma al Intelecto en si. Pero
las imigenes pueden manifestarse en diferentes niveles
de la realidad, pueden revelarse en un dominio ontolégico
particular y permanecer veladas en otros. Por ¢jemplo, el
término egipcio seshem hace referencia, sobre todo, a la
imagen psiquica en el 4mbito de la Duat (o en la phanta-
sia humana), en contraste con la imagen fisica situada en la
tumba, pero también se relaciona intimamente con el Amén
oculto, cuyos bau se ponen de manifiesto a través de image-
nes secretas (seshemu).
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Capitulo 9

La iniciacién osirica
y la separacién del cuerpo mortal

«El nods en cada uno de nosotros es dios para el hom-
bre», segtin Euripides (frag. 839, 12), que estaba fascinado
con la idea de que el intelecto humano es parte de la deidad.
Para Walter Burkert, este pensamiento es «revolucionario»
y remite a «una tesis de lo mas sorprendente»: Ia buena or-
ganizacién de las cosas en el cosmos prueba la existencia de
una guia providencial (prénoia), de un Intelecto divino que
lo mueve todo.*

La inmortalidad del alma, ensefiada en un principio como
una doctrina esotérica de los misterios, se hizo explicita en
los comienzos de la filosofia helena. El cuerpo (en si terre-
nal) perece en la tierra al morir, pero el alma regresa al aithér,
es decir, al fuego o a la luz noética. Sin embargo, esta teo-
logfa 6rfico-pitagérica y presocritica sélo es revolucionaria
para los griegos, pues las ensefianzas sobre la inmortalidad
del alma, el corazén-intelecto (n04s) y la providencia divina
entroncan sin duda con fuentes egipcias mucho mis anti-
guas. El propio Burkert se vio obligado a reconocer la exis-
tencia de «sorprendentes» paralelismos entre el Libro de los
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muertos y ciertos motivos de la mitologfa érfica desarrolla-
dos posteriormente por los pitagéricos y por Platén:*

Esto estd en claro contraste con la concepcién homérica
oficial de los dioses inmortales. Sin embargo, todavia no se ha
planteado con suficiente rigor la pregunta de hasta qué punto
este mito y el culto al Dioniso cténico, asf como la creencia en
las recompensas y los castigos en el Otro Mundo, dependieron
desde un principio del culto egipcio a Osiris.”

El epigrama griego dedicado a los caidos en el 432 a.C.
que sentencia «con audacia» que «el #ithér ha recibido sus
almas, y la tierra, sus cuerpos» es, en realidad, una repeti-
cién de algo que ya se habia dicho en los Textos de las pird-
mides dos mil afios antes: «El alma /ba] al cielo, el cadiver
[shat] a la tierra» (PT, 305).

Para los egipcios, el cuerpo en su conjunto carecia de los
poderes animadores que inspiran la vida (47j) a los miem-
bros; por tanto, es sélo la totalidad del cuerpo, el «cadéver»
(jat, shat), lo que vuelve a la tierra. Los érganos externos e
internos se consideraban partes animadas gobernadas por
diferentes deidades dadoras de vida cuyas cualidades las
iluminaban. Este cuerpo sepultado (jaz) es andlogo al séma
griego, que en principio nunca se referfa al ser vivo sino al
caddver, semejante a una estatua inanimada. El cuerpo vi-
viente no es séma ni jat, sino una composicién de miembros
(kan) que sirven de vehiculo fisico para ciertas cualidades
psiquicas y espirituales que pueden existir por separado (en
un nivel ontolégico més elevado) y, por tanto, son ajenas al
marco material (el jat fisico, que tiende a la decadencia, y el
cuerpo momificado en la tumba).

En virtud de que cada miembro de la estructura del cuer-
po animado es portador de un e?dos divino y de sus corres-
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pondientes poderes psiquicos, Jeremy Naydler supone que
la ordalia inicidtica del desmembramiento (previa a la ascen-
sién «sobre el humo de la gran cremacién») conduce a un
grado mis elevado de integracién psicolégica y a una auto-
consciencia unitaria, inaccesibles por otros medios para una
psique organizada en miembros:

Sélo a través de la iniciacién o después de la muerte fisica
podia aparecer una autoconsciencia més unificada, tal como la
experimentamos hoy, en contraste con el cuerpo, que se expe-
rimentaba «desde fuera» como una unidad.*

Ahora bien, parece que Naydler incurre en un grave
error al tratar «la moderna experiencia dualista poscarte-
siana de una autoconsciencia interior» como si fuera el fin
esotérico de la iniciaci6n osirica. Esta imagen evolutiva pre-
senta el dualismo cartesiano como un anhelado fin con el
que sélo podian sofiar los iniciados, los tinicos capaces de
ensefiarlo en sus «doctrinas secretas», simplemente porque
para los egipcios el ba era siempre un alma desencarnada
cuya separacién del cuerpo constitufa una experiencia ini-
cidtica fundamental, de la que posteriormente se hicieron
eco la filosoffa pitagérica y la platénica.

Sea como fuere, la doctrina egipcia del bz (entendido
como un alma inmortal y como un estado extracorpéreo)
demostré ser crucial para la naciente filosoffa helénica, en
especial para el platonismo. A través de la iniciacién sacer-
dotal (la experiencia de la muerte antes de la muerte fisica),
el ba se separa del cuerpo mortal y asciende al reino del
aj, donde se une al Intelecto divino. Este patrén metafi-
sico, basado en la teoria de (1) los arquetipos divinos y sus
imégenes, (2) la inmortalidad noética, (3) la educacién y
transformacién del alma, y (4) su ascenso a través del cono-
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cimiento (epistéme, gnésis, andmnesis) y la praxis (dskesis,
theoria), se convirtié en el asunto principal de la filosoffa.

Al contrario de lo que sucede con el principio-kz y la
energia vital, que implican el perfeccionamiento de una psi-
cologia cuyos fundamentos son las relaciones unitarias de
los miembros corporales vinculados a la tumba («el lugar
del ka»), la consciencia extracorpérea (inducida por ejerci-
cios espirituales o experimentada espontineamente al mo-
rir) introduce la via de la ascensién anagégica o del regreso
a las Estrellas Imperecederas. El halcén con cabeza humana
simboliza esta consciencia extracorpérea.

Cuando el ba abandona el cuerpo sin vida y alza el
vuelo, el hombre ve sus miembros disgregados y debe se-
parar su consciencia de la estructura psicosomitica inferior
y de sus més preciados recuerdos con el fin de reconstruir
su verdadera identidad divina, o lo que es lo mismo, para
transformarse y renacer como un luminoso ser inteligible.
Esta liberacién es lo tinico que tiene importancia en nuestra
existencia terrena y lo més dificil de conseguir.

La experiencia del bz mirando el cuerpo del individuo
desde un punto de vista exterior era esencial para la inicia-
cién osirica y para la rememoracién de la Identidad espiri-
tual. Esta separacién del cuerpo mortal se corresponde con
la entrada en la parte més sagrada del templo gobernado por
Osiris, el arquetipo regio unificado de la efigie del difunto.
El trénsito del difunto (Osiris) hasta el Osiris universal (el
Dioniso griego), entronizado en el séptimo de los siete salo-
nes, equivale al del sacerdote en su trayecto hacia el sancta-
sanctérum. Podemos ir todavia mis lejos e interpretar este
trayecto sacerdotal como una ascensién y asimilacién con la
deidad. La muerte, en cuanto primer paso para traspasar el
umbral del templo de Osiris, es la principal tarea de la ini-
ciacién filoséfica, que entronca con los antiguos misterios.
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Segin Platén, mientras estemos apegados al cuerpo y
nuestra alma esté contaminada con sus imperfecciones, no
podremos alcanzar la visién de las verdaderas realidades in-
teligibles, y mucho menos la unién con ellas. El cuerpo nos
colma de amores, deseos, miedos y toda clase de ilusiones.
Para tener un conocimiento puro debemos separarnos del
cuerpo y contemplar las cosas en si mediante el alma. Por
eso «sélo cuando hayamos muerto alcanzaremos la sabidu-
ria que anhelamos y sobre la que manifestamos tener asen-
tado nuestro corazén» (Phaed., 66¢c-¢).

Alcanzar la propia consciencia noética (la identidad a5)
implica la certeza recién descubierta de un cuerpo espiritual
(sah, sabu) que sirve de vehiculo para el intelecto del ini-
ciado. Durante la transformacién (muerte y renacimiento),
los propios miembros corporales son transmutados por
obra del conocimiento de Anubis y la alquimia osirica, para
terminar germinando en el dorado cuerpo espiritual, el eidos
inteligible. Este transformarse, o «mudar en otra cosa» (iret
jepern em), no se refiere a ningiin renacimiento literal en la
tierra, sino a un estado intermedio entre la vida y la muerte,
comparable al estado bardo de los libros tibetanos, que li-
bera al alma de la rueda de nacimientos.

De acuerdo con Walter Federn, esta transformacién filo-
séfica e identificacién miembro a miembro con el panteén
noético se produce a través de la experiencia interior y los
poderes heka. Esto significa que dicha identificacién deben
llevarla a cabo sobre todo los vivientes, con el propésito
de preparar al iniciado para la muerte y transformarlo me-
diante una experiencia aniloga al samadhi.»

El término sinscrito samadhbi significa, literalmente, «sin-
tesis» (sam-a-dha, «organizar, enmendar, curar») y se opone
a vyadhi, «anilisis» (vi-a-dba, «dividir, desintegrar»). Estas
palabras también pueden entenderse en el sentido de salud
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y enfermedad, unidad y diversidad. En la medida en que la
multitud de los miembros del hombre se mantengan unidos
(sambital) en el corazén-intelecto, identificado con Brahma
(Atum-Ra), uno ird cobrando consciencia de su estado de
integracién espiritual y ya no sufrird extrafiamiento res-
pecto de la verdadera Identidad espiritual (sxmbohzado por
el desmembramiento de Osiris).*®



Capitulo 10

La resurrecciéon del Fénix dorado

Las transformaciones en el reino de la Duat (el ‘alam al-
mithal, barzaj de los sufies), tales como «mudar en cualquier
cosa» o «en cualquier dios» que uno desee, pueden esti-
marse como determinados ejercicios espirituales o experien-
cias gnésticas. Cuando esta hipétesis sea aceptada y quede
establecida, podremos entender mejor las misteriosas ins-
cripciones de las tumbas de la XVIII dinastia, analizadas
por Walter Federn; por ejemplo, por qué es posible empa-
rejar la frase «se someter4 a su transformacién segtin su de-
seo» con «en su tumba seguird su propio corazén» o «para
que en su jardin siga su corazén».3*

Es probable que la expresién «seguir el propio corazén»
(shems-ib o shems-ab) denote alguna forma de vida con-
templativa (bios theoretikds), en cuyo caso podria tradu-
cirse por el griego scholdzein, «tener tiempo libre, estar
desocupado». Esta contemplacién creadora de felicidad «en
su jardin» implica la transformacién de la consciencia, la
restauracién del «estado 4ureo» primordial y la identifica-
cién con varios nombres divinos o «rostros» de la deidad, y,
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por tanto, una conversién mistica de la propia identidad y
la devolucién de las imdgenes a sus arquetipos solares. Esta
experiencia de «re-membracién» transforma finalmente
el ba en aj, transportado por el cuerpo espiritual de luz,
que germina cuando Ra llama al iniciado a respirar el aire
divino. Por dltimo, el iniciado se convertiré en el propio
Atum-Ra, cuyos miembros reunidos representan la compa-
fifa de los dioses y de los paradigmas noéticos. Asf se con-
suma la liberacién respecto del reino osirico (Duat) y de la
tumba.

La transformacién y conversién en halcén dorado se
interpreta a veces como el resultado de la travesia por el
fuego. El concepto de purificacién y divinizacién incluye
la transformacién alquimica de los miembros corporales
en oro o en piedras preciosas que simbolizan y, de hecho,
representan la sustancia divina primordial. De acuerdo con
el fil6sofo estoico Epicteto, el poder del verdadero bastén
de Hermes (es decir, de la verdadera filosoffa) reside en su
capacidad de transformar en oro todo lo que toca.*

El «levantamiento del velo» y el encuentro con el Oro
ardiente (Hathor), que perfeccionari el alma en aras de una
nueva y resplandeciente existencia en la mafiana del gjet,
significan que la diosa detris del velo «no es otra que la
divina Realidad, para la que no hay diferencia entre objeti-
vidad y subjetividad».s El velo es la proyeccién cosmogé-
nica por la cual el Ser divino se bipolariza y da comienzo a
un incesante juego de «espejos». Sin embargo, tanto velar
como desvelar, tanto descender como ascender, dependen
del poder serpentino de Tefnut-Sejmet-Hathor, la Ma-
hasakti egipcia. Este planteamiento egipcio es muy préximo
al hindd en su esencia y también en su particular simbo-
lismo metafisico. Dice Deba Brata Sen Sharma:
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La manifestacién del universo es sélo un modo de su
autorrevelacién [la del Sefior Supremo], en la que no uti-
liza otros materiales que su propia Sakti. O, por emplear un
lenguaje quizd mis preciso, la automanifestacién del Sefior
Supremo es sélo una autoexpansién segiin los aspectos de
$akti [sva-Sakti-spharan]. La manifestacién del universo es
el simbolo de su gloria divina /aiSvaryd], en cuya revelacién
Sakti desempeiia el papel mds importante.

El iniciado egipcio renace como el escarabajo Jepri emer-
giendo de la parte superior del bastén, entre el par de cuer-
nos llamado #upt, «cima del créneo». Abrir el crineo con el
fin de liberar al renacido equivale a abrir la tumba, pues
el bastén (semejante al caduceo de Hermes, capaz de con-
vertir cualquier cosa en oro) se corresponde a su vez con el
arbol sagrado (Hathor-Nuz), la espina dorsal (dyed, Osiris),
la momia en pie o el «timulo de Sokar». En la «oscuridad
secreta» de este monticulo funerario, el huevo del escara-
bajo se transforma en un gusano. El nuevo germen de la
vida divina sélo apareceri después de haber abandonado
la forma osirica de la momia, en cuyo interior se incuba el
ave dorada como en un Vaso de Hermes (kerotikes) o en
el Vaso de la Piedra de los Filésofos, representada como un
huevo abrazado por una serpiente y que contiene la Piedra
que ha de prepararse.

Siguiendo la senda arquetipica de Ra-Jepri, el iniciado (el
hombre muerto) emerge de la Serpiente, de la espina dorsal
en lo alto del créneo, y «renace» como el imperecedero af
transportado por el inmaterial cuerpo dorado de luz. Sz, la
palabra con la que se nombra la parte trasera de la espina
dorsal, es homénima del término que significa «proteccién,
amuleto, synthema». El jeroglifico para sa se encuentra a me-
nudo unido al de anj (vida) y al del pilar regio dyed, en cuyo
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caso representa el renacimiento solar y la reafirmacién de la
estabilidad del cosmos (la victoria final de Osiris sobre Seth).
Jack Lindsay defiende la existencia de una tradicién que
va del ritual de iniciacién de descenso al inframundo y as-
censo al cielo, al ritual alquimico de iniciaci6n en la revela-
cién divina y la transformacién en cuerpo espiritual.3 Titus
Burckhardt, que retrotrae el origen de la alquimia al arte
sacerdotal de los antiguos egipcios, afirma lo siguiente:

Puesto que hay un oro interior, o, mejor dicho, puesto que
el oro tiene una realidad interior y otra exterior, era Iégico
que en la forma contemplativa de observar las cosas se reco-
nociera espontineamente la misma «esencia» en el oro y en
el sol. Es aqui, y en ningiin otro lugar, donde reside la raiz de

la alquimia.¢

La recién nacida civilizacién cristiana hered6 una ima-
ginerfa alquimica que fue empleada para expresar las emer-
gentes concepciones teolSgicas en torno a la muerte y al
renacimiento. El espiritu redentor y transformador se com-
parard a menudo con el fuego, anilogo a la Llama del Ureo,
al Ojo de Ra, cuya actividad creadora se describe como la
accién de «cocinar». De ahi las palabras de Ambrosio al
ocuparse del mito del Fénix, el ave Bennu de la cosmogonia
heliopolitana:

Entonces, cuando la arcilla de nuestra carne [...] haya sido
cocinada por el fuego hasta devenir una vasija /tésta], esta car-
ne nuestra, que en un principio fue presionada contra la tierra
por un pesado lastre y ahora, con el auxilio de los dngeles,
puede alejarse volando hacia el cielo tras haber recibido las alas
de la gracia espiritual, encontrari aquf la eternidad como una
genuina y consoladora promesa para su propia seguridad.”
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En las mitologias y los registros cientificos helénicos, el
ave Fénix guarda relacién con la mirra y el incienso de oli-
bano, producidos en las regiones mis 4ridas y cilidas del
mundo por la fuerza alquimica del fuego solar, y, en conse-
cuencia, menos sujetos a la putrefaccién (sépsis) y de aroma
mis dulce. Como simbolo del renacer, el Fénix est asociado
en lo més intimo con el curso solar y con todos aquellos
que vivieron en la Edad de Oro: el Fénix subsiste a base de
alimentos sobrenaturales y no produce excrementos (o sus
excrementos se transforman en perfumes).

La decadencia de esta concepcién en torno al ave Fénix,
de acuerdo con Marcel Detienne, estd marcada por su re-
duccién al estatus de murciélago. Para los neoplaténicos, los
murciélagos representan almas arrastradas hacia abajo, hacia
las sombras, puesto que sus alas se han hecho pesadas por la
carne (Proclo, In Remp., 1, 120, 5-10). Sélo la llama perfu-
mada con especias sobre la pira sacrificial puede restaurar el
estado «dorado» original del Fénix.s®

Para los primeros cristianos, el devoto, en su bautismo,
es cocido en una olla y templado por el fuego de un nuevo
nacimiento, lo mismo que sucede con el ave solar en el al-
tar heliopolitano, es decir, en el nido de olibano y mirra.
Segiin las cosmogonias de caricter alquimico y los textos
de indole iniciatica de los egipcios, aquellos que pretenden
conocer los misterios de la regeneracién en la Duat osirica
han de conocer la naturaleza del ba y todas las transforma-
ciones que éste experimenta mediante el fuego inmanente
de Hathor-Sejmet. Al adentrarse en las llamas de la destruc-
cién y atravesar el abrasador calor de la transformacién (la
ekpyrosis que destruye al <hombre» dentro de nosotros), el
iniciado renace 2 una nueva vida.

Al principio, esta destruccién regeneradora de la vida vie-
ne acompafiada de ldgrimas y dolor por el cuerpo corrupto
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de la personalidad mortal, pues el género humano (rmt) sur-
ge de las ligrimas (rmjt) de Ra y estd unido al reino corrupti-
ble que ha de ser destruido. El término egipcio para «avivar
la luz» o «prender el fuego» (stj) estd relacionado con el ver-
bo «impregnar» (st); toda esta compleja mezcla de duelo,
destruccién de los enemigos (la mortalidad) y ardiente gene-
racién del hijo (la inmortalidad) se describe en la seccién de
la bora sexta del Libro de la noche, registrado en la cdmara
de los sarcéfagos del Osirién, en Abidos, y en la tumba de
Ramsés VI (1144-1136 2.C.).

Los cristianos también vefan el cuerpo resucitado como
una estatua dorada purificada por el fuego. Por sumergirse
en fuego (en el espiritu) y en agua, el «plomo» de la carne
serd transformado en «oro» espiritual. El estanque de llamas
purificadoras recuerda al Lago de Fuego de la Duat egipcia,
colmado de abrasadoras aguas y presidido por los cuatro
babuinos de Thot, uno en cada esquina. Este lago, anilogo a
un mandala rectangular, elimina toda impureza del alma; si
el ba se adentra en sus aguas impuro e identificado todavia
con sus restos mortales o con algiin «remanente psiquico»,
sufrird tormentos como si cayera entre afilados cuchillos.

Para el iniciado puro, este fuego destructor de toda fal-
sedad es parejo a la luz de Ra, pues en el dominio de los
arquetipos noéticos este lago equivale a Ia Isla de Fuego o
a la ardiente flor de loto impregnada de la presencia inteli-
gible de Ra. Las aguas de Nun rodean la Isla de Fuego (o
Heli6polis), el lugar de nacimiento de Atum (o del divino
ba de Ra), iluminada por la irradiacién del fuego noético de
la trinidad de Atum, Jepri y Ra, que se cred a si misma. La
fntima relacién metafisica entre el fuego y el agua cristaliza
en una sentencia alquimica citada por Proclo: «Todas las co-
sas son disueltas por el fuego y aglutinadas por el agua» (In
Tim., 111, 321-324), a lo que el filésofo ateniense afiade:
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Fundir y soldar es necesario para conformar cosas cuyas
partes se asemejen unas a otras /bomoimerén]; esto tltimo su-
cede por la humedad y lo primero por el calor; todo fto panj
es fundido ftéketai] por el Fuego y aglutinado fkéllotai] por el
Agua [tbid., 111, 321, 22-25].

Para Lucas Siorvanes, es en este «fundido» por el Fuego
y en este «aglutinado» por el Agua donde hay que buscar
el origen de la famosa férmula alquimica solve et coagula,
«disuelve y coagula»,’ aunque sin olvidar que Proclo y
otros neoplaténicos recibieron e interpretaron no pocas an-
tiguas tradiciones cosmolégicas. Es bien sabido que Osiris
se identifica con el Nilo, donde murié y del que volvié a la
vida; esas aguas psiquicas de la muerte y el renacimiento son
imagen y prolongacién de las aguas de Nun en el dominio
del anima mundi. Los alquimistas posteriores asociaban la
tumba de Osiris (en la que sus miembros permanecian ocul-
tos mientras el rostro era revelado) con chemia y mercurio,
vinculando el agua con el plomo.
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Capitulo 11

Las dos versiones del Libro del Amduat

El cuerpo de Osiris yace en Rosetau, «en la frontera con
el cielo», encerrado «en la oscuridad y rodeado de fuego».
Segtin los Textos de los sarcifagos, quienquiera que llegue
a contemplar el cuerpo momificado de Osiris no morird
(CT, VII, 302c). La desolada regién de Rosetau, la «tierra
de Sokar, quien se encuentra sobre su arena», se representa
como un paisaje arenoso donde la barca solar ha de remol-
carse y acaba transformada en una serpiente llameante. El
Libro del Amduat, también denominado por los estudio-
sos Libro de la cdmara escondida, sitiia esta tierra en la os-
cura cuarta hora de la travesia nocturna del sol, alli donde
Horus y Sokar cuidan y protegen el Ojo solar renovado.

El Libro del Amduat promete la gnésis al iniciado en
nueve ocasiones durante su seccién inicial y describe la en-
trada del ba con cabeza de carnero de Ra en el cuerpo de
Nut (o en la Duat de Osiris) en la primera hora de la noche.
Frithjof Schuon, para quien el hombre es una imagen redu-
cida del despliegue cosmogénico, afirma lo siguiente:
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Sobre la tierra, el Sol divino estd velado; en consecuencia,
las medidas de las cosas se hacen relativas y el hombre se puede
tomar a s{ mismo por lo que no es, y las cosas pueden parecer
lo que no son; sin embargo, una vez que se rasga el velo en el
instante de ese nacimiento al que llamamos «muerte», el Sol
divino aparece, y entonces las medidas devienen absolutas y
los seres y las cosas vuelven a ser lo que eran y siguen la via de
su verdadera naturaleza.*

La travesia espiritual nocturna concluye con el renaci-
miento del iniciado en la mafiana, siguiendo el curso de Raa
través de las doce horas o secciones del cuerpo de la diosa. El
texto y las imdgenes del Libro del Amduat constituyen una
unidad en la que las representaciones estin organizadas en
tres registros, con la barca solar siempre en el central. Como
sefialé Edward F. Wente, es muy significativo que en el Li-
bro del Amduat se subraye el conocimiento de las realidades
ocultas, de los seres del Otro Mundo y de sus activida-
des.* Por eso se puede afirmar que este libro es «filosé-
fico» y «gnéstico» en el sentido original de ambas palabras.

Dicho conocimiento de los nombres ocultos (o de las
formas inteligibles) es el «conocimiento de los misteriosos
bau» (rej ban shetaun), que el iniciado puede adquirir so-
bre la tierra mediante la paideia esotérica. El Libro del Am-
duat proporciona «conocimiento sobre estos bax residentes
en la Duat y sus funciones en relacién con lo que sucede en
cada una de las horas [unun] segiin sus nombres secretos
[renu-sen shetau]» (Libro del Amduat, versién extensa, 76,
6-7). El texto nos asegura que

aquel que conozca los simbolos secretos [o las imigenes mis-
teriosas, seshemu shetax] seri un aj bien equipado. Entrard

y saldré libremente de la Duat [ibid., 45, 4-5].
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El gnéstico es aquel que se transforma a través de su co-
nocimiento, el que se libera de las destructivas fuerzas irra-
cionales, de la mortalidad y de la corrupcién:

Aquel que estando sobre la tierra llegue a conocer esto se
librari de que la de ardiente y feroz rostro [es decir, la ser-
piente Apep] beba su efusién [Libro del Amduat, versién re-
ducida, 297-300].

Miés adelante se dird que el gnéstico conocedor de estas pa-
labras (rej medu pen) es capaz de llegar a las realidades escon-
didas y a los moradores ocultos de la Duat. Ahora bien, este
conocimiento es esotérico y se circunscribe a los iniciados:

Esto se ha dibujado de manera apropiada en la parte oculta
de la Duat fament net duat], remotay escondida [amen] por lo
selecto de aquellos que la conocen [Libro del Amduat, versién
extensa, 12, 2-3].

Este conocimiento, modelado sobre patrones divinos, se
fundamenta en las palabras secretas con las que los dioses de
la Duat se dirigen a «este dios» y con las que éste se dirige
a aquéllos; «este dios» es el ba solar que cruza las puertas
y las secciones del Otro Mundo.

El Libro del Amduat contiene instrucciones para dibujar
representaciones simbdglicas de lo que alberga la Duat. Es-
tas imagenes funcionan como (1) los signos y las imégenes
plenos de significado de la hermenéutica espiritual, (2) los
iconos sagrados para la contemplacién y (3) los synthémata
tedrgicos, imbuidos de transformadores y anagégicos po-
deres divinos. La versién extensa del Libro del Amduat en-
fatiza la accién de «dibujar», esto es, la prictica ritual de
concentrarse en las imigenes (seshemu,) o en las figuras sim-
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bélicas, semejante a la meditacién tintrica, que comprende
visualizaciones y dibujos de varios yantra y pratimah.

La imagen sagrada nace de la visi6n interior, por lo que la
imagen material visible serd una copia de la seshem interna
cuya estructura formal estard asentada en la Idea inteligible.
Es mis, tendri un inexorable orden fijo (ningiin elemento
podri ocupar un lugar diferente dentro del marco general)
imposible de separar de las poderosas palabras méntricas
(bekan), es decir, del «discurso divino» (medu neter). A este
respecto, la imagen sagrada se corresponde en su forma con
la imagen de la deidad en el corazén y expresa la esencia de
los poderes divinos visualizados durante la meditacién. La
forma de la deidad puede ser la composicién de un nom-
bre secreto, de modo que el bz divino estard presente en
ese nombre de la misma manera que en las estatuas cilti-
cas y en las manifestaciones césmicas (jepers). Igualmen-
te, el Kularpava tantra dice que el yantra se compone de
mantras, pues la forma de dios es méntrica (devata man-
tra-rapini). El propio texto proclama:

Lo que el cuerpo supone para la chispa de la vida (jiva), o
el aceite para la ldmpara de luz, es lo que el yantra representa
para todos los dioses [...]. Cada deidad en su asiento, y cada
una con su yantra especifico, idéneo... [Kularnava tantra, VI,
86-90].

En este caso, los yantra cuasigeométricos son anilo-
gos a los jeroglificos de Thot: sin la «provisién de aliento»
(pranapratisthana) insuflado en su interior, morirfan. Esta
provisién de aliento se corresponde con l4 insercién en
la imagen del mismo poder que anima al iniciado. Segiin
Heinrich Zimmer:
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Quienquiera que adore la figura de una imagen sagrada lle-
vard ante su ojo interior la §zkti que lo anima, precisamente
bajo esa manifestacién con la que el devoto estd acostumbrado
a reconocer la Divinidad en virtud de su iniciacién...

En la versién extensa del Libro del Amduat se ofrece
la siguiente explicacién acerca de sus representaciones sa-
gradas:

Se ha dibujado de acuerdo con esa seshem en el lugar oculto
de la Duat [amenet net duat]. Quien dibuje [irer o arer] estas
representaciones [seshemu] se asemejaré al mismisimo gran
dios. Esto le serd ttil sobre la tierra [Libro del Amduat, ver-
sidn extensa, 22, 2-4].

La versién reducida dice pricticamente lo mismo, pero
enfatizando la gnésis en lugar de la ejecucién de las imdge-
nes, sean mentales o sensibles:

Esto se ha dibujado de acuerdo con esa seshem en el lugar
oculto de la Duat. Como aquel que conoce [rej] estas repre-
sentaciones, [él es] semejante a este gran dios... [Libro del Am-
duat, versién reducida, 12-14).

Tanto el dibujo de estas misteriosas seshems, que sirven
para la symboliké theoria (para la contemplacién y la inter-
pretacién), como el proceso de conocerlas conducen al pro-
ceso de asimilacién con la deidad, el ba viviente con cabeza
de carnero del Intelecto solar. Como sucede con el yantra,
llamado asf porque somete y controla (ni-yantrana) todos
los males derivados de los errores y la ignorancia, los di-
bujos del Libro del Amduat, visualizados y ejecutados por
la visién interior (el Ojo de Horus), serin de utilidad para
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aquellos iniciados que los «dibujen» en todos los dominios
ontolégicos: el fisico, el psiquico y el espiritual:

Esto se ha dibujado de acuerdo con esa seshem esbozada
en el lado este de la cdmara oculta de la Duat. Para el 4f que lo
dibuje firer], serd 1itil sobre la tierra, en el cielo y en el interior
de la tierra [Libro del Amduat, versién extensa, 193, 6-7].

La versién reducida del Libro del Amduat utiliza rej (co-
nocer) en lugar irer (dibujar). No obstante, la praxis ritual
y la gnésis son inseparables. Por ejemplo, el ritual mantrico
de Isis (hekan Aset) para alejar de Ra a la serpiente Apep,
ejecutado simultdneamente en la parte oculta de la Duat y
sobre la tierra, puede verse como la representacién de accio-
nes tetirgicas o como contemplaciones gnésticas.

Ambas actitudes conducen a la misma verdad: el iniciado
realiza el nicleo de su imagen como su mis profunda esen-
cia. Una vez que se haya roto el hechizo de la ignorancia, el
iniciado podré pronunciar: «Yo soy Ra». Tanto aquel que
lleve a cabo (irer) estos hekawn rituales relacionados con la
visualizacién y representacién grifica de las seshemu como
aquel que las conozca (rej) estardn «en la barca de Ra [uia
en Raj, en el cielo y en la tierra fem pet em ta]». <En el
cielo» significa en el reino noético después de la muerte del
cuerpo, mientras que «en la tierra» significa en el cuerpo
fisico, como el jivanmukta. S6lo los iniciados escogidos
«pueden conocer [rej] esta seshem sin cuyo conocimiento
[rej] no es posible repeler a la de ardiente y feroz rostro [la
serpiente Apepl» (ibid., 123, 2-5; versién reducida, 170-
179). Apep simboliza las fuerzas irracionales de la oscuridad
subconsciente, tanto personal como transpersonal.
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Capitulo 12

La unién entre Osiris y Ra

El ba de Ra, en pie dentro de un santuario kar en la bar-
ca solar y acompaiiado por otras embarcaciones, es similar
a una imagen cdltica transportada en su ruta procesional:
una sucesién axial de habitaciones por las que hay que pa-
sar cruzando de umbral en umbral. El b4 solar entra en la
caverna de Sokar, situada entre las dos cabezas de la esfinge
Aker y sobre el Lago de Fuego.

En la sexta hora de la travesfa nocturna, descrita en el
Libro del Amduat y en otros libros que se ocupan de la vida
de ultratumba, €l ba con cabeza de carnero llega al pozo del
agua de Nun, el punto mds oscuro de la Duat, donde yace
el caddver de Ra. Este cadiver se convierte en el icono sim-
bélico que representa a Osiris-Sokar. Cuando Ra y Osiris
(el ba solar y su imagen mds intima, en forma de escarabajo)
se unen al llegar ]a medianoche al reino de Sobek y Nun, se
prende la nueva luz a través del Ojo, ahora restaurado por
Thot, quien toma asiento frente a la barca solar.

En la siguiente hora, la séptima, Apep, la serpiente del no
ser, cae derrotada y es desmembrada mientras Ra y Osiris
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se encuentran entre los anillos protectores de la serpiente
Mehen. El propio Atum se representa sobre una serpien-
te junto a tres bax en forma de pijaro con cabeza humana.

En la hora décima, el ba de Sokar (el halcén sobre la ser-
piente de dos cabezas) aparece en la proa de la barca, y de
nuevo se hace hincapié en el motivo del Ojo sanado por
intervencién de Thot y Sejmet.

El verdadero renacimiento del Sol noético (o del inte-
lecto-4j del iniciado), modelado a imitacién de la teogonia
original, no ocurre hasta la hora duodécima y se produce
dentro de una serpiente denominada «Cerco del mundo».
La procesi6n solar pasa a través del cuerpo de esta serpiente,
desde la cola hasta la boca. Este desplazamiento invertido es
para Erik Hornung un indicio de la necesaria inversién del
tiempo:

Todos estos seres entran por la cola de la serpiente ancia-
nos y frigiles, debilitados por la edad, y emergen por su boca
como recién nacidos. Al final de esta hora, el escarabajo solar,
que ya estuvo presente en la proa de la barca, vuela hacia los
extendidos brazos de Shu...

Platén se hizo eco en El politico de este motivo del des-
plazamiento en sentido contrario:

La resurreccién de los muertos estaba en consonancia con
el cambio césmico, y ahora toda la creacién avanza en la direc-
cién opuesta [Polit., 271b].

Esta filosoffa, propia de una «restaurada Edad de Oro» y
del «ejercitarse para ofrecer las razones apropiadas y enten-
der las razones de cada cosa» (ibid., 286a), deriva de la esca-
tologia solar y del «arte regio» del renacimiento espiritual.
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El alma est4 en el intelecto (noss) porque éste es el arché
del-alma, y a través del ardiente proceso del renacer el alma
deviene no#s. El alma habita en tres reinos: (1) el mundo
sensible (aisthetds kdsmos), (2) el dominio intermedio de la
Duat y (3) el mundo inteligible, el Cielo.

Aunque la separacién del alma respecto del cuerpo es
una de las principales prescripciones metafisicas y éticas
que nos han legado los neoplaténicos, no se limita nece-
sariamente al momento de la muerte. La «separacién filo-
séfica» (andloga a la practicada por el sacerdote real y los
sabios egipcios) es una etapa orientada al acto de unién con
el reino inteligible, es decir, con «la salida al Dia» o con el
renacimiento solar. Mediante ritos sagrados, estados con-
templativos y ejercicios espirituales (la praxis filoséfica),
el alma es capaz de separarse del cuerpo por si sola antes
de que el cuerpo se separe del alma en el momento de su
muerte fisica. La separacién y ascenso del alma se puede
conseguir durante esta vida y consiste en vivir la vida del
hombre interior, volviéndose hacia el propio corazén-in-
telecto. :

En virtud de que las actividades inferiores del hombre
son un mero sucedéneo o imagen de la suprema Identidad
divina (del mismo modo que todo ba es una manifesta-
ci6én inferior del supremo Ba divino), la ascensién espiri-
tual entrafia que la elevada posicién del alma desencarnada
y regenerada ayude a conducir, transformar y asimilar el
cuerpo-momia, que en ese instante revelard su aspecto lu-
minoso e inteligible. Porfirio sentencia que la constitucién
(schésis) del cuerpo se concreta en el Hades por medio de la
impronta del eidos (imagen, simulacrum) sobre el preima
por accién de la phantasia (Sent., 32). Dice Porfirio que,
para el alma, estar en el Hades es
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presidir una imagen cuya naturaleza consiste en estar en un
lugar y tener una oscura forma hipostitica de existencia. De
ahf que, siendo el reino subterrineo un lugar oscuro, el alma,
sin separarse de la existencia, descienda al Hades cuando se
apega a alguna imagen. [...] con el poder de la imaginacién,
[el alma] imprime una forma en el pne#ma y, de este modo,
adquiere esa imagen. Se dice que el alma estd en el Hades
porque el pre@ima que la rodea tiene una naturaleza oscura e
informe [...]. Esto no implica que la esencia del alma cambie
de sitio o esté en algiin lugar, sino que supone el reconoci-
miento de que el alma toma contacto con los hibitos de los
cuerpos, cuya naturaleza los impulsa a cambiar de lugar [...].
Por tanto, cuando el alma alcance un estado de pureza supe-
rior, se unird a un cuerpo mas préximo a la naturaleza inma-
terial, es decir, a un cuerpo etéreo. El alma recibe un cuerpo
solar cuando desciende de los desarrollos de la razén a la ima-
ginacién. Si el alma [...] se enamora de las formas, adopta un
cuerpo lunar /ibid.].4

El Libro de las puertas (utilizado en las tumbas reales
del periodo ramésida), donde se enfatiza «el trinsito ri-
tual» y se menciona el conocimiento sélo en relacién con el
acto de las ofrendas, confirma que «aquellos que conocen a
Ra» (rejyn Ra) son los iniciados sobre la tierra, aunque sus
4ju ya se encuentran en un lugar retirado del bello Occi-
dente. En este texto, justo antes de la hora sexta se describe
el Juicio de los Muertos: una Enéada de iniciados que ya
han sido justificados (maajern) estin en pie sobre los esca-
lones, mientras que sus partes inferiores e irracionales (los
«enemigos») se ubican en el Sitio de la Aniquilacién. Esta
justificacién se considera una condicién necesaria previa a
la unién entre el bz solar y su imagen osirica durante esta
sexta hora de la noche. Las momias de los iniciados, o de
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los difuntos, yacen en una cama con forma de serpiente:
participan en la unién arquetipica entre Ra y Osiris, que
concluye con la resurreccién espiritual y la restauracién de
la naturaleza inteligible primigenia. Los seres humanos que
han sido tragados por un Apep en forma de cuerda (la ig-
norante naturaleza mortal) alzan ahora la cabeza al salir del
cuerpo de la serpiente. También se representa el Lago de
Fuego, circular y habitado por un ureo.

El poder creador e iluminador de Ra se simboliza a ve-
ces con el cetro de Atum. En cuanto Intelecto divino, Ra
equivale al Bxddbi, que deriva de la raiz sinscrita budh-,
«despertar», y se distingue con toda claridad de manas, la
inteligencia discursiva situada entre los sentidos y el bud-
dhi. El mundo de las Formas platénicas, o el reino de ra-
diante luminosidad idéntico a la fuente arquetipica del ser,
es decir, Atum-Ra, es un objeto de experiencia mistica. Al
igual que el No#s plotiniano, «puede ser comparado con
una esfera viviente [...]J; con un globo de deslumbrantes
rostros de los que emanan rostros vivientes; con la uni-
dad de las almas, de todas las almas puras [...J; con el Inte-
lecto entronizado sobre todas las cosas...» (Enn., V1, 7, 15,
24-29).

La ndesis (inteleccién) que se ocupa de las Formas, o lu-
ces-aju, es ofrecida por Ra como un acto de gracia ilumina-
dora. Esta iluminacién es sinénimo de la unidad del Ojo de
Ray de su recepticulo. El objetivo de Ra en la Duat es cen-
trar la mirada en su propio caddver y propiciar la resurrec-
cién de Osiris-Amenrenf, «aquel cuyo nombre esti oculto».
El cuerpo de Osiris aparece en ocasiones yaciendo en su
sarcéfago rodeado por el uroboros. La bola solar empujada
por el escarabajo contiene a Osiris y 2 Ra, y al término de la
unién de estos dioses en la Duat, Ra emerge de la bola con
la forma de una cabeza de carnero.
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Este patrdn de unificacién y regeneracién se repite en
los distintos niveles del ser. El sarcéfago y la tumba se ase-
mejan al templo: un lugar en el que los dioses se revelan,
pues el templo, de por si, evoca la forma de un dios. Las
actividades constructoras, las acciones litdrgicas y los ac-
tos de contemplacién teogénica estin interrelacionados.
Las invocaciones rituales propician la aparicién del dios
(ad jai) conmindndolo a que salga de su estado oculto en
la oscuridad primordial, la tumba, o en la nave escondida
(sheta) de la «piedra negra» (iner kem). Asi, a través de los
ritos peri y jai, la deidad se manifiesta a la luz del dia y,
del mismo modo, el iniciado ya transformado emerge de la
Duat osirica. El iniciado, equivalente al rey, se convierte en
el Sefior de los rituales (neb irit ijet), esto es, en aquel que
crea y mantiene la vida divina. Su cuerpo seri el sarcéfago
(anj) y el templo. Dice Ragnhild B. Finnestad:

El efecto de la unién entre el ba de la divinidad y su tem-
plo es que todos los dioses se verdn en esa luminosidad y
adquirirdn existencia en esa teofania. El mitologema del ba
que escapa volando del inframundo y extiende su luz enla
habitacién césmica representa el advenimiento de esta unién
con las formas divinas del cosmos, entre las que, ademds de
la figura del Disco Alado —tallado sobre los umbrales que ja-
lonan su trayecto-, se cuentan las formas de todos los dioses:
éstos cobran existencia a través de la luz del ba y adquieren
forma a partir de esta luz, manifestando la diversidad de su
ser. El acto de unificacién del creador viene a significar que
éste se comunica consigo mismo; los dioses reciben su ba
como la capacidad de la luz manifiesta en el disco solar, la
cual constituye el poder de aparecer a partir de la oscuridad
del inframundo.#
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En el libro Oraciones al Unificado en el Occidente, o
Libro de oraciones a Ra en el Occidente, también citado
con el titulo de Letania a Ra, se nombran setenta y cuatro
de sus divinas manifestaciones (jepers), asi como setenta y
cinco invocaciones. Se hace hincapié en la unién entre Ra
y Osiris, por lo que los nombres y las figuras que se des-
criben aluden a las formas principales de Ra en la Duat.
Ra es simbolizado por un ave migratoria que entra en la
Duat; a los iniciados en los misterios, esta imagen les sirve
de paradigma del renacer. Por eso el iniciado gnéstico, o
el difunto, habri de confirmar su profundo conocimiento
de las manifestaciones de Ra en el nivel psiquico de Osiris,
tanto de sus formas como de sus nombres.

Este conocimiento muestra los caminos ocultos que con-
ducen a la unién. El gnéstico comprende la verdadera rela-
cién que hay entre los arquetipos y sus imégenes: su propio
ba es una imagen de Ra (el Intelecto demitirgico) y del Ba
de éste (Ja parte intelectual del Alma Universal). Invoca al
misterioso Sol nocturno, como hace Lucio (el iniciado en
los misterios de Isis en la obra de Apuleyo) cuando a me-
dianoche tiene la visién del Sol irradiando su deslumbrante
luz (nocte media vidi solem candido coruscantem lumine;
Metam., X1, 23, 7). Esta invocacién es la que le permite en-
contrarse con Nun, Ra y su Bz divino.

El descenso ritual (katdbasis) a la Duat puede experi-
mentarse internamente o representarse como el descenso a
una cripta o a una tumba, con frecuencia equiparada al «li-
bro» divino que contiene el conocimiento esotérico (rej) de
las teofanias solares y de la vida eterna. A través de este des-
census ad inferos se experimentan las consiguientes transfor-
maciones y se tienen los oportunos encuentros «cara a cara»
con los dioses durante el proceso de realizacién de la propia
identidad divina: «Yo soy uno de los tuyos».
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El iniciado se iguala tanto con el caddver como con el ba
del Unificado, Osiris-Ra, y en 1iltima instancia se asimilard
con el Intelecto divino. Sus miembros serdn deificados y
se convertird en «un dios completo» que tendri ocasién de
afirmar este milagro espiritual proclamando triunfalmente:
«Yo soy Ra».
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Capitulo 13

El trabajo alquimico interior
y el regreso a uno mismo

El regreso al Principio solar es «el regreso a uno mismo»
(be epistrophé pros heautdn), al autoconocimiento del Nos,
que no es el conocimiento de un ego privado sino el de las
Formas luminosas. Los modos de cognicién se correspon-
den con los grados de la realidad. Y, al igual que las Formas
son los paradigmas de sus ulteriores imigenes, el Nois es
el paradigma de todos los modos de cognicién. En cierto
sentido, todo conocimiento es conocimiento de Ra, aunque
se manifieste en una jerarquia de diferentes modos y gra-
daciones. La razén es que todas las cosas o son inteligibles
(noetd) o son objetos del pensamiento discursivo (dianoetd),
cuyos objetos son las imigenes (eikdnes) de los inteligibles,
u objetos perceptibles (#isthetd), que en si son imigenes del
pensamiento discursivo (Anon. Proleg., VIII).

No obstante, como Titus Burckhardt sefialé con res-
pecto al reflejo de las realidades arquetipicas en los niveles
inferiores del ser, «la imaginacién posee cierta ventaja sobre
el pensamiento abstracto», porque «es capaz de hacer miil-
tiples interpretaciones» y «se apoya en la correspondencia
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inversa que existe entre el reino de los cuerpos y el de los
espiritus».#¢ El conocimiento de uno mismo al que nos ex-
horta el ordculo délfico es una actividad autorreflexiva por
la que el alma se vuelve consciente de su esencia inmortal
(Damascio, In Phaedr., 176, 6; Olimpiodoro, In Alcib., 1, 8,
15-9, 19). De acuerdo con la exposicién de Proclo, se trata
del conocimiento de las Formas trascendentes, en el sentido
de «exentas» (exereména) de cualquier sujeto, por lo que
son «incognoscibles» para todo sujeto pensante salvo para
el corazdn-intelecto, el cual es inalcanzable para los recep-
tores inferiores (In Parm., 949, 13-28).

Hay diferentes tipos y grados de trascendencia, y una
unidad dual para cada clase de pluralidad: para la inmanente
y para la trascendente. Segtin Lucas Siorvanes, el término
latino transcendere fue acuiiado a partir del griego metdba-
sis, «desplazamiento» o «transicién», a su vez relacionado
con epékeina, «al otro lado», «mids alli» (Platén, Rep.,
s09b).47

El conocimiento de uno mismo hace referencia a lo que
estd en lo alto, en el reino de los arquetipos, ya que el efec-
to estd contenido en la causa y al conocer la causa uno de-
bera conocer también el efecto. Por tanto, la autorreflexién
constituye un regreso a la propia fuente, y la idea de imago
dei (para los egipcios, tut neter) nos ofrece el sustento me-
tafisico necesario para la epistrophé pros heanton, el regreso
a la verdadera y divina Identidad de uno mismo. Para Pro-
clo, el alma no es una entidad viva, es la propia vida con
la capacidad de conocerse a si misma; en consecuencia, se
puede decir que la gnésis es en sf una forma de vida, una
actividad autorreflexiva que sélo pertenece a las entidades
incorpdreas (Elem. theol., 187).

La imaginacién refleja a modo de espejo imdgenes pro-
cedentes de un nivel ontolégico superior cuya visién o con-
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templacién hace que el alma se vuelva hacia ese nivel més
elevado.#® Dice Proclo:

Igual que la naturaleza muestra un caricter creativo con
respecto a las figuras visibles, asi el alma, ejercitando su capaci-
dad de conocer [kati to gnostikon energodisal, proyecta sobre
la imaginacién, como sobre un espejo, los principios de las
figuras [toss ton schematon logons]; y la imaginacin, al recibir
en forma de imagenes estos reflejos de las ideas contenidas en
el alma, ofrece a ésta la oportunidad de volverse hacia su in-
terior a partir de tales imagenes fton eidélon] y, de este modo,
observarse a sf misma. Es como si un hombre, al mirarse en
un espejo y maravillarse del poder de la naturaleza y de su
propia apariencia [morphén heaunton], deseara contemplarse
directamente y gozar del poder de ser a un tiempo el que ve
y el objeto visto [In Euclid., 141, 2 y sigs.].

Nos encontramos aqui con una jerarquia del conoci-
miento. Incluso al observar las realidades naturales es posi-
ble detectar un desplazamiento (metdbasis) y una ascensién
del estado corpéreo al incorpéreo, porque los cuerpos per-
cibidos por los sentidos corporales pertenecen, desde un
punto de vista analitico, a un rango distinto al de sus cua-
lidades fisicas. Alguien preocupado en trasladar su aten-
cién a las Formas partiendo de los objetos de los sentidos
deberi renunciar a la opinién (ddxa) y establecer el inte-
lecto «como guia en el camino», y contemplar cada Forma
desconectada de cualquier realidad sensible. No en vano,
la fe tetdirgica trasciende la razén discursiva y el intelecto.
Asi pues, segiin Proclo, las almas que han der ser aupadas
muestran una predisposicién a participar en la divinidad y
necesitan la colaboracién de los ddimones para ascender.
En virtud de dicha colaboracién (ya que en todo lugar lo
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imperfecto se une a lo perfecto por medio de su adecuacién
a los dones daiménicos), estas almas son elevadas a cau-
sas mds divinas completamente separadas del cuerpo (In
Parm., 666-668).

Esta separacién del ba respecto del cuerpo estd implicita
en la breve invocacién a Sokar que aparece en el Libro de
los muertos (BD, 74). El alma del difunto ya liberada de su
cuerpo terrestre luce en el cielo y asciende por la luz so-
lar mientras su cuerpo permanece inerte. Alison Roberts
subraya que esta experiencia extracorpérea (celebrada con
danzas rituales y cantos a Hathor) libera ciertos poderes
sobrenaturales capaces de regenerar una existencia nueva-
mente inserta en el circuito solar:

Asi como una planta viva nace de una semilla en apariencia
carente de vida y asi como Horus nace de Osiris, el ba se eleva
desde un cuerpo que ahora se ve como un cadéver sin vida.#

Segin Roberts, esta liberacién también se celebra en el
bello canto del Ritual a los Ancestros, con el que se acom-
pafia el servicio del faraén en los altares del sol en Heliépo-

" Iis. Con este «Ritual a los Ancestros», Roberts se refiere a
una ceremonia de la XIX dinastia, también llamada «Ritual
de Amenhotep I», en honor de los gobernantes del pasado.
Esta ceremonia representaba el transito en tres etapas hacia
el renacimiento, consistente en (1) la reintegracién o reno-
vacién ctiltica del cuerpo, (2) la regeneracién de la vida en el
reino del corazén y (3) el servicio de Osiris que conduce
al renacimiento césmico en Heliépolis.®

Esta es la travesia siete veces transformadora, llevada a
término de acuerdo con ciertos patrones teolégicos fijos.
La misma estructura arquetipica se repite de numerosas ma-
neras en el disefio arquitecténico de los templos del Reino
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Nuevo y en el viaje de muerte y renacimiento a través del
cuerpo de Nut, tal y como se describe en el Libro de la no-
che e incluso en las composiciones de la teologia menfita. El
trinsito por las doce horas detallado en el Libro de la no-
che (en la tumba de Ramsés VI se encuentran dos versiones
completas de este texto) significa la recreacién del mundo
y la liberacién espiritual del iniciado.

El iniciado viaja a través de los 6rganos internos de Nut,
la diosa del cielo, mientras busca el ardiente corazén-inte-
lecto. El macrocésmico cuerpo divino de Nut se relaciona
con la estructura microcésmica del cuerpo del iniciado.
Semejante al sadhaka tintrico, el «viajero» recuerda a un
instrumento afinado con sumo cuidado: los rituales de
visualizacién, junto con ejercicios relativos a la respira-
cién, activan el poder serpentino de elevacién propio de
Hathor. Parecidos a los chakras tintricos creados por las
visualizaciones ydguicas, los érganos internos de Nut, en
correspondencia con las diferentes horas nocturnas y los
diferentes jeperu de Ra, son imaginados y experimentados a
lo largo de esta odisea interior que conduce de la tumba a la
inmortalidad solar.

La purificacién mental consiste principalmente en me-
ditar sobre las seshemsu (imdgenes ocultas imbuidas de un
sutil poder transformador) y visualizarlas, en especial iden-
tificando cada uno de los miembros del cuerpo del iniciado
con los neteru y con los demds elementos constitutivos del
cuerpo divino de la deidad que le corresponda. Al contra-
rio que la filos6fica theoria griega, dependiente del razo-
namiento discursivo y dialéctico, al menos en los niveles
inferiores de la andbasis del alma, la theoria egipcia se basa
en el poder transformador de la imaginacién, guiada por
un razonamiento teoldgico que sigue patrones arquetipicos.
Las imégenes se consideran vehiculos del poder serpentino
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de Hathor-Sejmet, no meros simulacros ilusorios (medios
del engafio ontolégico).

El ejercicio de concentrarse en las representaciones gra-
ficas de una deidad, en sus jeroglificos y sus nombres-beka
relacionados, es parte de una disciplina espiritual insepa-
rable de los ritos sagrados. Esta theoria egipcia consiste en
la contemplacién de la dindmica constelacién divina que se
percibe mediante imigenes mentales y naturales, o en la de
la deidad de la que uno sea devorto, reconociendo en ésta Ja
propia Identidad. El transformador ritual interior, apoyado
en los nombres divinos y en la visualizacién de simbolos,
constituye una catarsis progresiva destinada a la creacién
del luminoso cuerpo dorado (sab, anilogo al diviya-deba
tintrico) y a la trascendencia del ego. Esto implica ir més
all4 del confinamiento autoimpuesto dentro de un cuerpo
mortal en el mundo finito, es decir, pasar del desorden irra-
cional (isefet) y el desequilibrio al orden racional (maat) y
al equilibrio trascendente entre péras y apeiria, esto es, entre
las fuerzas de Horus y las de Seth.

El trabajo alquimico interior consiste en una correcta
reorganizacién de los poderes divinos a través de simbolos
e imagenes. Se emplean los medios de la analogfa para des-
cribir las relaciones entre eikdnes y paradeigmata. La tumba
microcésmica (o el horizonte de la propia consciencia psi-
cosomitica) se convierte en el campo de batalla entre Ra y
Apep. La batalla en si es comparable al juego semidtico que
se desarrolla entre los elementos transformados (los vivos)
¥y los elementos malditos (los muertos) de uno mismo. La
muerte del Sol y la travesia del renacer a través de las doce
horas de la noche no sélo sirven de modelo para la alquimia
interior de la consciencia humana, sino que también pueden
considerarse un viaje simbélico por los doce meses del ciclo
anual y sus festividades. Dice Alison Roberts:
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Esta travesia nocturna es uno de los hondos procesos fun-
damentales que subyacen a la mitologia, la liturgia, el ritual
y la arquitectura sagrada durante el Reino Nuevo. Aqui, las
doce horas de la noche césmica se trasponen ritualmente a
siete estados de transformacién materializados en un templo

tripartito.s!

La totalidad del curso de Ra comprende los tres reinos
divinos: las Aguas primordiales, el cosmos inteligible y la
Duat. Estos se corresponden de manera aproximada con
el Uno (Nun), el Intelecto y el Alma de los neoplaténi-
cos. Es con la ayuda de Nun, o de un Sobek con cabeza
de cocodrilo, como el Sol nocturno (simbolo del intelecto
en potencia) llega a realizarse en la figura de un escarabajo
o de un nifio. Segiin el Libro de la noche, el renacimiento
solar sucede entre las caderas de Nut, cuando el bz llega a
la hora duodécima, llamada «La que observa la belleza de
Ra». Este renacimiento se describe como la apertura de una
bola de arcilla modelada por el artesano, o de la caverna
«para aquellos que estdn en Nun» (BD, 67). De este modo,
la tumba se relaciona simbélicamente con la Realidad inefa-
ble mis elevada, fuente suprema de toda vida e inteligencia.

Esta idea resuena en la literatura alquimica grecoegip-
cia; por ejemplo, en el tratado para la fabricacién de oro
atribuido a Cleopatra. Ostanes y otros filésofos pidieron
a Cleopatra que les dijera

cémo lo mis elevado desciende hasta lo mis bajo y cémo lo
mids bajo se alza hasta lo més elevado y se une a éste [...], cémo
las benditas aguas visitan los cuerpos yacentes en el Hades,
encadenados y afligidos en la oscuridad, y c6mo la Medicina
de la Vida los alcanza y los revive...s*
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Los cuerpos muertos en sus tumbas son como las es-
trellas ocultas por setenta dias en la Casa de Geb o en la
Duat con el tnico fin de ser regeneradas alli. La unién de
los ban con sus cuerpos en la Duat es resultado de la para-
digmatica unién entre Ra y Osiris seguida por el milagro del
renacimiento a través de la puerta «de la entrada misteriosa».

Este enigmatico amanecer es el télos de la filosofia. S6lo
el alma que haya practicado con éxito la filosofia serd pura
cuando abandone el cuerpo y podri llegar hasta la natura-
leza divina, segiin Platén (Phaed., 82bc). El alma del fil4-
sofo se dirige a un lugar invisible, puro y glorioso, «ante
la presencia de Dios, bueno y sabio»; este camino hacia el
verdadero Hades estd reservado «al amante de la sabiduria»
(tbid., 82c).

En consecuencia, Cleopatra habla de las milagrosas aguas
(afines a las vivificantes aguas del Nilo) que son capaces de
despertar los cuerpos y los espiritus aprisionados en sus
tumbas. En poco tiempo, éstos crecen y se alzan investidos
de colores gloriosos como las flores en primavera. No ma-
durarin hasta que el fuego los haya puesto a prueba. Pero

cuando la tumba se abre, salen del Hades igual que recién na-

cidos del vientre.s3

Los practicantes de la alquimia llaman «filosofia» a su
arte, que consiste en un proceso de muerte y resurreccién
modelado sobre los antiguos «misterios de la Piedra» y del
«vuelo del Horus Dorado». Sin embargo, el principal pa-
trén alquimico procede directamente de los Libros del Otro
Mundo del Reino Nuevo, los textos en los que se describen
las secretas seshemu de la tumba-templo, la separacién «filo-
séfica» del ba y su transformacién y milagrosa unién con el
cuerpo momificado. Esta unién significa la renovacién del
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intelecto solar simbolizado ahora por la luz dorada. As, el
alma regia (la mis perfecta de todas), convertida en 4j, entra
en el Dia del reino inteligible, mientras que Osiris, aunque
animado, debe permanecer en el reino psiquico de la Duat.

La tumba funciona como un templo, y todo templo se
convierte durante las horas de la noche en el set-amun, el
lugar de oscuridad trascendente donde el dios ha escondido
su sagrada forma de manera que nadie pueda conocerlo o
verlo antes de su venida al ser. Es el lugar donde se produce
la transicién de la vida latente a la vida manifiesta. Ragnhild
B. Finnestad lo argumenta del siguiente modo:

En el estado sheta, la muerte es la vida; en la tumba hay
también una salida /prj/ andloga a la del templo; la funcién
de la tumba es pareja a la del templo: la tumba es el lugar de
la vida latente del difunto, el lugar del mundo oculto por el
que sale su ba. Al igual que el templo, la tumba es también un
lugar de #nién con el sol: el sol se une con los relieves o con
las pinturas que representan el mundo en la cimara cuando la
tumba se abre y la vida césmica de la persona fallecida emerge
a la existencia. El difunto tiene en su tumba césmica hasta una

estatua en la que habita su vida-ka.s*
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Capitulo 14

Metafisica del corazén

El corazén (ab, ib) desempefia un papel fundamental en
la transformacién del alma y en sus esfuerzos por consumar
el perfecto estado dureo. De acuerdo con Esteban de Ale-
jandria:

Debemos despojar la materia de sus cualidades para llegar
a la perfeccién; porque el propésito de la filosofia [entiéndase
alquimia] es la separacién del alma respecto del cuerpo y la

disolucién de los cuerpos.ss

El corazén era el asiento del intelecto dentro del mi-
crocosmos humano y se comparaba a menudo con el ser
de uno mismo. Dado que contenia la vida y la inteligencia
individual, su jeroglifico tenfa forma de vasija (o de vaso
alquimico) y en los amuletos del corazén que envolvian
la momia se tallaban escarabajos. Cabe afiadir que, pesado
en relacién con la pluma de maat ante el trono de Osiris,
se trataba del dnico érgano que se dejaba en el interior del
cuerpo momificado.
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El Corazén de Atum es la verdadera fuente de su activi-
dad, por la que se crea la Enéada divina. El llameante Ojo de
Ra (Hathor-Sejmet) mora en el corazén del macrocosmos,
mientras que el microcésmico corazén-intelecto (nois) no
es sino el ojo del alma. Plotino acentiia la trascendencia del
nods y lo describe como el basileiis (el faraén, el rey) hacia
el que nos volvemos. Uno deviene nois cuando abandona
todas las otras fases y dirige la mirada al no#s por los me-
dios del nois, es decir; a través del Ojo integro e intacto
de Horus. Martin Lings habla de la apertura del Ojo del
Corazén como la apertura interior con la que se distingue
al santo del hombre comiin:

La importancia de esta apertura interior puede entenderse
a través de las relaciones entre el sol y la luna, que simbo-
lizan respectivamente el Espiritu y el Corazén: igual que la
luna mira en direccién al sol y transmite algo de su irradiacién
reflejada a la oscuridad de la noche, asi el Corazén transmite la
luz del Espiritu a la noche del alma. El propio Espiritu perma-
nece abierto a la Fuente Suprema de toda luz y, de este modo,
propicia la continuidad entre las Cualidades Divinas y el alma
de aquel cuyo corazén est despierto.s¢

El ojo (#dyat) derecho se corresponde con el del sol,
el Ojo de Ra, y el izquierdo, con el de la luna, el Ojo de
Horus. El Ojo de Horus (o Thot) restaurado es el espejo
del intelecto iluminado por el mis elevado Intelecto pa-
terno, asf como el simbolo de las ofrendas. Para los egipcios,
los 6rganos corporales funcionan sélo porque el corazén
«habla desde el vaso de cada miembro» y les ordena que
funcionen. Seyyed Hossein Nasr considera que el corazén
es el centro del microcosmos humano y, por tanto, la sede
de los sentimientos, de la voluntad y «del Intelecto por el
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que todas las cosas fueron hechas». Debemos a Nasr el in-
tento de vincular la palabra inglesa beart [corazén] (brdaya
en sinscrito, kardia en griego y cordis en latin) con la raiz
hrd o krd, que, «al igual que sucede con el Horus egipcio,
entrafia e} centro del mundo».57

La inteligencia del corazén nunca estd separada ni de la
fe ni del amor, y deberfamos reconocer en ella un reflejo
microcésmico o una de las prolongaciones de la inteligencia
divina, o de la luz noética de Ra. La centralidad del cora-
zén-intelecto es la de Horus y la de su ejemplar imago dei,
el faraén reinante, el Corazén, presencia de Sia y Hu en to-
dos los corazones de Egipto. Hathor es la «Casa de Horus»
(Het Heru) y el poder (Sakti) del corazén.

Jan Assmann distingue tres momentos histéricos prin-
cipales de lo que podemos llamar «metafisica del corazén»
en Egipto. Sin embargo, los diferentes aspectos, modos
y actitudes paradigmadticas de caricter histérico propios
de la hermenéutica espiritual relativa a un marco inter-
pretativo concreto no pueden conducirnos a la falsa con-
viccién, expresada por Jean-Pierre Vernant, de que «no
existe tal cosa como una pura mente en si»*® o una inte-
ligencia en esencia ajena a las imposiciones de los condi-
cionantes histéricos, psicolégicos y sociales. Jan Assmann
menciona (1) el ideal del «individuo guiado por el rey»,
propio del Reino Antiguo, segiin el cual el corazén del
faraén piensa y proyecta para todos; (2) el ideal del «in-
dividuo guiado por el corazén», propio del Reino Medio,
segiin el cual el corazén colmado de maat y fundamen-
tado en el mérito personal propicia una vida en armonia
con los dioses que trascienden la muerte, y (3) el ideal del
«corazén guiado por dios», propio del Reino Nuevo, se-
gin el cual se toma la voluntad de Dios como gufa hacia

ElLss
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La pasién y resurreccién de Osiris estaban en su origen
reservadas al iniciado real, que, al igual que el ba de Osiris,
iluminado y despierto, se transformaba en una estrella o en
un arquetipo inteligible. El iniciado, o su alma en trénsito,
representa el rol de Horus en sus inicios. Horus «el Sana-
dor» es el médico de Osiris: armado con la sabiduria tera-
péutica de Thot, restaura el desmembrado Ojo divino o el
Corazén semejante a un espejo. Se trata de una especie de
«reintegracién filos6fica». El rol de Horus concluye cuando
Osiris comienza a revivir y el iniciado se identifica con el
propio Osiris ya preparado para unirse con Ra.

Assmann argumenta que el advenimiento del «osiria-
nismo popular» del Reino Medio «abrié de par en par un
nuevo camino de salvacién por encima y mis alld de la ruta
litica de Imhotep»,® porque la «verdadera tumba» se igualé
en ese momento a la virtud de uno, que se construfa co-
nociendo la verdad y haciendo lo correcto. El Juicio en la
Duat ya no tenia como modelo los tribunales terrestres,
sino los rituales de iniciacién con los que se ponia a prueba
y se purificaba.®

En el Egipto del Reino Nuevo, las ensefianzas esotéri-
cas relativas al corazén-intelecto se establecieron explici-
tamente y se popularizaron como la doctrina de «llevar a
Dios en el propio corazén», lo que implicaba la extensién
de la piedad y la devocién personal a todos los aspectos de
la vida. Asi, en lugar de las impersonales normas de maat,
fundamento del orden y la justicia inmanentes, se enfatizaba
la voluntad personal de Dios. De este modo, las ensefianzas
de Amenemope del perfodo ramésida aconsejaban al indi-
viduo mantener firme el corazén y reconocer en el logos el
timén de la barca y en el Dios de Todo a su timonel (XX,
3-6). En este periodo, los piadosos con el «corazén guiado
por Dios» no buscaban proteccién entre los hombres, pues
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vefan en Amén a su dnico protector. Estos individuos eran
los fugara, «los pobres», pero en un sentido especial, pues
reemplazaban el servicio al faraén por el servicio y la lealtad
a Dios.

La piedad se afirmaba en el «silencio» interior y no en
maat, base del orden y la justicia social. Asi pues, este silen-
cio metafisico se convertiri en la principal virtud de los pia-
dosos y silenciosos hombres contemplativos, sometidos a la
voluntad de Dios. Esta actitud es un prototipo, distante en
el tiempo, del silencio y la introspeccién de los pitagéricos.
El misticismo del corazén-intelecto entrafia la dialéctica in-
terior-exterior; apela a la inmanente presencia divina y al
ocultamiento del dews invisibilis que sobrepasa todo posi-
ble conocimiento, sea humano o divino. Dice el silencioso

_devoto:

T eres Amén, Seiior del silencio,
que acudes a la llamada de los puros.®

El Sefior es conocido por su misericordia. Sin embargo,
s6lo se muestra préximo a «aquel que ha encontrado su
boca, pero estd abierto al silencio». Sélo el hombre silen-
cioso encuentra el pozo de Thot en el desierto de esta vida
terrenal. De cualquier otra forma, el dulce brote de la in-
mortalidad se mantendri oculto y més alld de nuestro al-
cance. El lenguaje tiene su origen en el silencio sagrado y
regresa a este silencio, como Seyyed Hossein Nasr hizo no-
tar al ocuparse del ojo del conocimiento, al que los sufies
llaman «el ojo del corazén» (‘ayn al-qalb).5
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Capitulo 15

El entendimiento del alma y del cuerpo

A través de los circulos érficos, biquicos y pitagéricos,
las doctrinas egipcias de (1) la imago dei, (2) el corazén-in-
telecto, (3) el desmembramiento y la reconstruccién de la
«dorada» naturaleza primordial de uno mismo, (4) la sepa-
racién del alma inmortal respecto del cuerpo y (5) la unién
con el Principio divino se transmitieron al mundo helénico,
donde fueron transformadas, adaptadas y racionalizadas.
Aquellos cultos esotéricos elaboraron doctrinas sobre la
inmortalidad del alma (en las que ésta se separa del cuerpo,
considerado una tumba o un recepticulo, hypodoché, para
el alma) que Platén tomé y trasladé al campo de la filosoffa:
tales ensefianzas estdn presentes, por ejemplo, en la teoria de
las Ideas, en la concepcién de la filosoffa como preparacién
para la muerte y en la descripcién del ascenso al hyperou-
rdnios tGpos.

La radical afirmacién de la existencia de un elemento in-
mortal y divino dentro de nosotros, que marcé un punto de
inflexién o de ruptura en la cultura helénica, se basa en una
reinterpretacién creativa de los ritos, simbolos e iniciaciones
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de caricter metafisico de los egipcios, mezclada con ideas
cientificas y religiosas procedentes de Asiria, Babilonia, Fe-
nicia, Persia y la India. Hay claros paralelismos estructura-
les entre los textos egipcios, 6rficos y upanisidicos.

La purificacién, concentracién y separacién del aima en
el pitagorismo siempre conlleva una andmnesis, la cual es
nada menos que una rememoracién de la fuente divina y de
la verdadera identidad noética del alma. Su dskesis filoséfica
sigue los patrones de juicio y transformacién ya estableci-
dos por la iniciacién en los misterios de Osiris, orientada
a la emancipacién del alma en esta vida y en la Duat tras la
muerte, y a su asimilacién con Dios. La purificacién pla-
ténica (kdtharsis) consiste asimismo en esta separacién (to
chorizein) del alma respecto del cuerpo y en su educacién
para que se reorganice a partir de todas las partes corporales
(Phaed., 67¢cd). Este procedimiento filoséfico o dialéctico
recuerda claramente a la reconstruccién del cuerpo des-
membrado de Osiris y a su unién con Ra.

En el llamado periodo «arcaico», posterior al periodo
ramésida en Egipto y coincidente con la expansién neoasi-
ria, los griegos (llamados iawanu por los asirios) atn no dis-
tingufan nitidamente el cuerpo del alma. Avin no disponian
de un término que designara el cuerpo como una unidad
orgdnica, ya que séma (lo mismo que su homélogo egipcio)
remitfa al caddver, y gyia, a los miembros corporales. Segtin
Jean-Pierre Vernant, «el cuerpo griego no era en la Antigiie-
dad un grupo morfolégico de 6rganos relacionados unos
con otros a la manera de un dibujo anatémico», sino que
mds bien asumifa la forma de una especie de imagen heril-
dica, un escudo de armas sobre el que se inscribia el estatus
personal y social de cada persona por medio de rasgos em-
blemiéticos que podian ser descifrados.® Incluso la belleza,
entendida como una irradiacién de los dioses, podia derra-
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marse sobre este cuerpo desde fuera si se lo tocaba con una
vara de oro (Od., XVI, 173-183).

Esta transformacién, llevada a cabo mediante la interven-
cién de la «forma» divina, es aniloga al luminoso descenso
del ba sobre la estatua y es imitada en las actividades de puri-
ficacién, bafio, incensado y aplicacién de aceites a un cuerpo
que, una vez purificado de todo lo que lo hace mperfecto,
deforme o sucio, pertenece a la misma categoria que la es-
tatua del dios. Sin embargo, el cuerpo mortal se desvanece
después de su muerte o del abandono de sus fuerzas vitales:
s6lo el mnéma, o séma, el memorial finebre, se mantiene
como una suerte de sustituto corporal. El caddver (séma) se
pudrird y descompondri si la pira funeraria no lo transfiere
antes a lo invisible o si el rito de embalsamamiento no lo
convierte en una forma inmutable, en el bello eidos osirico,
el cual sirve de signo visible (semefon) del cuerpo divino
transformado, que se caracteriza por su cegador lustre y su
exceso de luz.

Sin embargo, semejante cuerpo inteligible, oculto y «ra-
diante de belleza inmortal» (kdllos dmbroton) era exclusivo
de los dioses griegos, fuera del alcance de los seres humanos.
Los misterios egipcios de divinizacién sélo se introdujeron
como doctrinas secretas, atractivas y a veces sospechosas,
sobre la inmortalidad del alma segtin las cuales, al alzarnos
hacia el Sol (el divino Nois), podremos disolvernos en la
luminosa sustancia de la Identidad original de 2 que derivan
nuestras fragmentadas, desmembradas y caidas identidades.
Esta salvacién gnédstica se construye sobre una vision tras-
cendente que va mis alld de la razén, es decir, sobre la re-
velacién inicidtica del camino de «regreso a casa», hacia las
«puertas del Sol» y «la otra orilla».

Los griegos del periodo arcaico, al igual que los egip-
cios, se valian del vocabulario corporal para dar expresién
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a cualquier ser, con independencia de su verdadero estatus
ontolégico. Segiin la opinién académica general, la llamada
«religién homérica» (interpretada literalmente y no a la luz
de ciertas lecturas hermenéuticas neoplaténicas) carece de la
nocién «gnéstica» del ba inmortal y de su reunién mistica
con el Dios supremo. Aunque aceptiramos esta lectura, es
innegable que existen llamativas similitudes con la antropo-
logia egipcia y mesopotimica anteriores al advenimiento de
la metafisica pitagérica. Por ejemplo, nunca se dice que el
hombre vivo posea una psyché, sino que esta psyché, como
ocurre con el ba, sélo aparece cuando estd separada del
cuerpo. No obstante, los iniciados egipcios adquirian sus
ban a través de ritos tedrgicos, de la dskesis, la contempla-
cién y la gnésis. Esta adquisicién precisaba de una «muerte»
previa a la muerte fisica y del encuentro y reunién con Ra
mientras uno estaba todavia vivo aqui abajo.
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Capitulo 16

El regreso a casa de Odiseo

De la épica homérica se desprende con claridad que los
seres humanos no tienen psyché mientras viven, pero que
una vez muertos se convierten en psychas; no en los bau
egipcios, sino en sombras empobrecidas destinadas a la os-
curidad eterna. Mas que almas, son simulacra, fantasmas
carentes de toda existencia real. Podriamos suponer que se
trata de una actitud exotérica deliberadamente incompleta
que hace referencia a los llamados «restos psiquicos» o
«sombrios dobles» (kax) de los difuntos, o que bajo la su-
perficie de los sucesos y los nombres discurre un significado
mis profundo. Los dos poemas épicos de Homero son sélo
la parte central de un ciclo que comienza en un imaginado
principio del mundo, la Edad de Oro, que da paso a la Edad
Heroica. Martin Bernal, por ejemplo, sostiene que la Odisea
es una version griega del Libro de los muertos egipcio:

Asi como estoy convencido de que la gran mayoria de los
temas mitolégicos helénicos proceden de Egipto y Fenicia,
es para mi evidente que la seleccién y el tratamiento de estos
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temas eran caracteristicos de los griegos y, por tanto, confor-
man un reflejo de su sociedad.®

Stephen R. Hill, que fundamenta su interpretacién en los
conceptos de stoicheia y dhatu, es decir, en las raices uni-
versales de toda materia constitutiva y todo lenguaje (pues
todo en la creacién comienza con la semilla dhatx, sélo
audible para el Atman en el reino noético, aunque su sphota
—su estallido expansivo— produce un universo entero), dice
que la Odisea en su totalidad puede interpretarse como la
historia de un hombre que ha sido despojado de todo a lo
largo del proceso de «rendirse a si mismo». Tanto Rama, el
héroe principal del Ramayana, como Odiseo han de apren-
der a «rendirse a s{ mismos» antes de poder reunirse con su
verdadero poder creador, representado respectivamente por
Sita y Penélope.* Desde este punto de vista, la vuelta a casa
de Odiseo serfa un transito inicidtico jalonado de pruebas,
transformaciones y encuentros con poderes divinos, para
concluir con el regreso tltimo al Noss paterno.

Titus Burckhardt se apoya en la exégesis de Porfirio para
argumentar que Penélope, como devota esposa del espiritu,
representa el alma en su pureza original: el hecho de que teja
su vestido nupcial durante el dia y lo deshaga cada noche es
una muestra de que su naturaleza guarda relacién con la sus-
tancia universal, phyisis o maya.’ En palabras de Burckhardt:

Todo camino que conduzca a la realizacién espiritual re-
queriri de cada hombre que lo transite el despojamiento de su
habitual y ordinario ego con el fin de poder llegar a ser verda-
deramente «él mismo»; una transformacién que no se da sin el
sacrificio de las aparentes riquezas y las vanas pretensiones,
¥ que, por tanto, exige la humillacién...®*
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El mundo de la Ilizda y la Odisea simboliza para ciertos
filésofos helénicos el ascenso dialéctico del alma. Homero,
siendo él mismo un filésofo, oculta las realidades espiri-
tuales; en vez de mencionarlas directamente, las expresa
mediante acertijos (di’ ainigmdton). Sus poemas admiten
miiltiples niveles de significado sin contradiccién entre si.
Numenio y Porfirio, por ejemplo, ven en Odiseo el simbolo
del hombre que trata de escapar del reino del devenir (géne-
sis) y consigue llegar a un lugar inteligible en el que no hay
ni la mds minima memoria del universo fisico.

Durante sus errancias por el reino de Poseidén (equiva-
lente al St egipcio, transcrito al griego como Seth y al acadio
como Sutekk), Odiseo ha de enfrentarse a doce obsticulos
mayores que no son sino las pruebas y fases espirituales de
su transformacién interior, parejas a las doce horas de la
travesia nocturna del Sol por la Duat egipcia. Los comen-
taristas bizantinos de Homero pensaban que la linea 284
del libro XXIII (concerniente al relato que hace Odiseo a
Penélope de la profecia de Tiresias) era el iiltimo verso de la
Odisea. La completa ignorancia de los trabajos materiales
podria ser el signo que marca el final del viaje de Odiseo por
el oscuro y tormentoso mar de la generacién: la rendicién
iltima y el regreso al Intelecto divino podria haberse con-
sumado cuando un caminante, al ver el remo de Odiseo, lo
toma por una herramienta para aventar.

Hill considera que la herramienta para aventar es «equi-
valente al simbolo de las orejas de Ganesa, que mantienen
alejadas del alma las palabras de los necios, que nunca dicen
la verdad».® La naturaleza de la muerte profetizada a Odi-
seo es muy préxima a la descripcién que hace Hesiodo de la
muerte en la Edad de Oro, que no es sino el bienaventurado
regreso (pralaya) al Creador, o més bien a Su saccidananda:
«aquello que es» (sat, el Ser), «la consciencia de aquello
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que es» (cit, el Intelecto) y «la felicidad de la consciencia
de aquello que es» (@nanda, la Vida gozosa).” Lo cual se
corresponde con la triada de Atum-Tefnut/Maat-Shu/Anj
en la teologia heliopolitana.

El nombre del principal pretendiente de la esposa de
Odiseo (Peneldpeia, que, al igual que el nombre de la diosa
egipcia Neit, significa «tejedora»), Antinoo (Antinoos),
puede ser descifrado como «opuesto a la inteligencia».
Al final, Antinoo es asesinado por Odiseo, aunque en un
estado primitivo de su viaje la vida de los sentidos ha de
trascenderse por la contemplacién, no por la violencia. As{
lo interpreta Porfirio, para quien los ciclopes son la parte
de Odiseo de la que el héroe trata de escapar desesperada-
mente, siendo incapaz de hacerlo antes de que se produzca
la integracién espiritual de los opuestos. Sin embargo, Odi-
seo ird perdiendo a todos sus «necios» (népioz) compaiieros
de viaje hasta su regreso a [taca en soledad.
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Capitulo 17

Del fantasma homérico
. al alma inmortal de Platén

De acuerdo con la interpretacién de Porfirio, Homero
visualizé tres lugares en los que las almas pueden vivir: en el
reino fisico de aqui abajo; en los Campos Eliseos (identifi-
cados con la porcién de luna iluminada por el sol), andlogos
a los Campos de Juncos de Osiris, Sejet Aaru, donde las
almas toman sus cuerpos «psiquicos»; y en el Hades, donde
estan desprovistas de cuerpo (Stob., Ecl.,1, 41, 53). Porfirio
imagina el Hades de Homero conformado por anillos con-
céntricos de seres: almas de mujeres, almas de hombres y, en
el centro, los dioses. En los fragmentos de La Estigia, pre-
servados por Estobeo, Porfirio explica del siguiente modo
la descripcién que Anticlea hace de los muertos (Od., XI,
219-222):

La idea es que las almas son afines a las imdgenes que apa-
recen en los espejos o sobre la superficie del agua, que se
parecen a nosotros en cada detalle e imitan nuestros movi-
mientos, pero carecen de una sustancia consistente que pueda
ser agarrada o tocada. Por esta razén Homero las llama «im4-
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genes de los hombres muertos» feidola kamdnton] [ibid., X1,
476; Stob., Ecl.,1, 41, 50].

El eidolon arcaico podria definirse como (1) una ima-
gen onirica (dnar), (2) una aparicién enviada por un dios
(phdsma) o (3) el fantasma de un fallecido (psyché). Mis que
una imagen, este insustancial eidolon es un doble que perte-
nece por entero al Otro Mundo y con el que «se manifiestan
tanto una presencia real como una ausencia irremediable» .7
Esta dimensién ultramundana de algo invisible atisbado a
través de lo visible (o de lo sobrenatural que irrumpe en lo
visible) bajo la repentina forma del arcaico eidolon es redu-
cida por Platén a la mera apariencia, a la ilusién y al no ser
(Soph., 240b11).

Los érficos y los pitagéricos elaboran una nueva con-
cepcién del alma, opuesta a la psyché homérica (un eido-
lon o phisma del muerto, un doble fantasmal), siguiendo
muy de cerca las ensefianzas esotéricas orientales acerca
del «<Hombre Perfecto», capaz de volver a ascender al cielo.
Esta ascensién reiterada presupone la previa inmortaliza-
cién a través del fuego noético (de acuerdo con el ejemplo
de Horus y del Heracles fenicio, considerados arquetipos
del héroe espiritual) y de la liberacién del alma inmortal.
La filosofia helénica se asienta desde sus comienzos en este
«trinsito a un nuevo estado» y en la idea del renacer. El
alma puede ser liberada de la rueda de la génesis y divini-
zada por medio del ascetismo y la philosophia, en la que es
posible reconocer una «rama» modificada y racionalizada
de ancestrales précticas cilticas (teletai). Su télos definitivo
no es otro que el reino dorado de Ra; por eso los genitales
dorados atribuidos a Pitdgoras sugieren que éste se libers
del ciclo del nacimiento y la muerte para convertirse en la
verdadera imagen de Apolo.
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Es con Platén con quien se completa la inversién de las
relaciones entre el cuerpo y el alma. En palabras de Jean-
Pierre Vernant:

En lugar de un ser individual intimamente ligado a un cuer-
po vivo y a una psyché presentada como el eidolon del cuerpo
que ya no estd aqui (esto es, su fantasma o su doble), ahora es
la inmortal psyché lo que constituye el auténtico ser de uno

mismo.7?

Es decir, que el alma pasa a constituir el auténtico ser
del individuo, pero no después de morir sino en esta vida.
El alma deviene «en cada uno de nosotros aquello que cada
uno es» (Leg., XII, 959a). Se produce de este modo un cam-
bio radical en el estatus del cuerpo vivo: de la imagen o sem-
blanza que acompaiia al alma a una simple apariencia o a
un fantasma ilusorio. A partir de este momento, la psyché
deja de ser el espectral eidolon del cuerpo y éste se convierte
en el espectral fantasma del alma. He aqui la revolucionaria
transicién que va de la visién del alma como un nebuloso
doble del cuerpo, o de sus miembros, a la concepcién del
cuerpo como un sombrio reflejo del alma confinado en el
dominio de la apariencia.

Plat6n devalué la imagen y la afianz6 en el mundo sensi-
ble junto con sus irracionalidades, inconsistencias e ilusiones.
El mundo de las imigenes es el mundo inmerso en el fluir de
lo sensible; asi pues, la vida de la phantasia no serd una vida
real sino un suefio o un estado letirgico en el que, «estemos
dormidos o despiertos, siempre sofiamos» (Rep., V, 476¢5).
Vernant observa con razén que en los textos griegos de los
siglos V1 y v a.C. ni eikasia (apariencia, semblanza) ni déxa
(opinién, nocién, juicio, fasto), y tampoco phainémena, te-
nian todavia connotaciones esencialmente negativas.”
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El concepto de déxa en el sofisticado sentido platénico
(que concede a dokein el significado de «parecer» y «apa-
recer») se corresponde con la nocién hindd de maya, que
puede entenderse como un poder césmico creador o como
el engafio personal en el que cae la jrva encarnada. A partir
de Platén, la imagen se adscribiri al dominio de la déxa, es
decir, al de la phantasia, ya que phantasia (aparicién, ima-
ginacién) y aisthesis (sensacidn) se verin como idénticas
(Theaet., 152¢). Sin embargo, antes de la aparicién de la
nueva paideia platénica, tanto eikasia (mediante semblan-
zas, comparaciones y analogias) como ddéxa (mediante la
similitud en cuanto medio para alcanzar las dimensiones
ocultas) se utilizaron como estrategias adecuadas para el
pensamiento. A través de las méscaras de las apariencias
(phainémena), uno podia aproximarse a lo invisible (zdéla);
por eso los phainémena no estaban privados de valor ni
se consideraban ilusorios. De acuerdo con Demécrito, los
fenémenos constituyen el aspecto visible de realidades que
son invisibles: dpsis ton adélon ta phainémena. Esta visién
es muy cercana a la nocién del cosmos sensible como des-
pliegue de simbolos metafisicos.

El paso de una evaluacién positiva a otra negativa de las
imégenes (ahora definidas como un modo de irrealidad) que
se observa a partir del siglo v a.C. podria interpretarse como
una ruptura y un alejamiento de Egipto y de su iconologia
simbélica, si no fuera porque esta separacién entre déxa y
epistéme se fundamenta inicialmente en la distinci6n egip-
cia entre el horizonte mental comiin a los adoradores y el
constituido por rej, es decir, por la gnésis esotérica de la ver-
dadera identidad de uno mismo, adquirida mediante cierta
andmnesis metafisica.

En el entorno upanisidico, esta distincién se describe
como (1) la separacién entre el «camino de los padres», que
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conduce al nivel de la luna y de ah{, una vez mis, al seno
terrenal, y (2) el «camino de los dioses» (devayana), basado
en la interiorizacién del sacrificio védico y orientado a la li-
beracién solar a través de un tipo especial de conocimiento.
Como se dice en la Brbadaranyaka upanisad, para aquellos
que van del mundo de los dioses al sol y del sol a la luz y al
reino de Brahmd, ya no hay retorno (BU, VI, 13-15).

Una vez que se ha establecido la «forma de vida filo-
séfica», el concepto de sacrificio interior se extiende a la
vida entera del gnéstico (entendiendo por sacrificio 1a vida
disciplinada del buscador del conocimiento sagrado). Los
verdaderos sabios entran en la vida de ultratumba por el

"camino del fuego y no por el del humo; este transito se sus-
tenta en un rito llevado a cabo en el interior de la mente
(manasayajfia) o del corazén-intelecto. La «interiorizacién
del sacrificio» entrafia pricticas meditativas y de contem-
placién. Esta distincién entre los dos caminos antes men-
cionados fue firmemente establecida por las #panisad en el
tiempo de los brabmana (ca. 8oo-500 a.C.), coincidente con
las dinastias XXV-XXVI (Shabaka, Taharqa, etcétera) y el
periodo saita en Egipto.

La filosofia de Platén requiere del aspirante el paso de
las apariencias a la realidad de las Formas a través de la re-
memoracion (andmnesis) y el conocimiento (epistéme), a la
manera de un iniciado egipcio que se identifica con un alma
alada con el iinico fin de volar hasta la barca solar y unirse al
circuito inteligible de los dioses. Aunque Platén fundamente
su nocién de la inmortalidad del alma en el concepto parme-
nideo del ser verdadero, este «ser» constituye una fiel repro-
duccién del concepto egipcio de «aquello que es» (netet) en
contraste con «aquello que no es» (iutet), ambos engendra-
dos por el Sefior de la totalidad, neb tem, es decir, Atum, «el
solitario y el Winico». Como dice Svetla Slaveva-Griffin:
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[Platén] emplea la alegoria del viaje del auriga para ilustrar
la naturaleza inmortal del alma [Phaedr., 246a 6-b4), aludiendo
a la narracién que hizo Parménides del viaje en carro de un jo-
ven filésofo mis alli de la realidad perceptible por los sentidos
hasta el reino de la existencia eterna.?+

La sabidurfa «que anhelamos y sobre la que manifesta-
mos haber establecido nuestro corazén» sélo seré alcanza-
ble «cuando hayamos muerto, y no durante el tiempo de
nuestra vida» (Phaed., 66b-e). Platén define la filosofia
de acuerdo con lo que para él es una antigua tradicién so-
bre los preparativos para la muerte. Esta actitud se relaciona
directamente con el caricter de la iniciacién sepulcral en los
misterios de Osiris, mediante la cual se legitima «al difunto»
como Thot, dios de la sabiduria, y se le conduce ante el dios
Sol a bordo de su barca a través del conocimiento «cienti-
fico» de los nombres y la contemplacién de las formas.

La purificacién, la concentracién y la separacién del
alma también significan aqui rememoracién y divinizacién.
Por tanto, el propésito de la dskesis filoséfica, tal como la
ejercita el discipulo de la inmortalidad, serd separar el alma
del flujo del devenir y las apariencias en esta vida, para con-
ducirla al estado que experimentari tras la muerte y pro-
porcionarle una inmutable existencia divina. Puesto que la
Psyché constituye el reflejo proyectado por el Ser inmortal
(es decir, una imagen de Ra, un rayo de Atum), el alma hu-
mana deber3 tener la capacidad de conocer el ser, o, lo que
es lo mismo, rememorar (andmnesis) las realidades inteligi-
bles y tomar consciencia de que «Yo soy Ra». De acuerdo
con Walter Burkert:

Lo que el sacerdote de los misterios trata de hacer creible
con el ritual se convierte en la certeza de la més alta racionali-
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dad [...]. La palabra con la que en la tradicién épica se distin-
guia a los dioses de los hombres se convierte ahora en el sello
perpetuo de la personalidad esencial, athdnatos.’s

El alma inmortal trasciende el cuerpo afectado por la
muerte: es exhortada a ascender con un apasionado empefio
que Platén describe mediante el lenguaje de los misterios. Se
trata de una iniciacién que asegura el estado de gracia y la
visién intelectual (epopteia). El amor y la contemplacién de
las bellezas divinas significan que los dioses ya no pueden
abandonar al alma alada: ya no existe una piedad de caricter
prictico a la que podamos llamar «virtud»; sélo existe el ob-
jetivo final, a saber, el regreso a los arquetipos estelares y la
«asimilacién, tanto como sea posible, con Dios». Prosigue
Burkert:

Ya no estamos ante la contemplacién de los festivales de los
dioses, sino ante la contemplacién del cosmos bien ordenado
de las realidades existentes, para el que se utiliza la misma pa-
labra, theoria. Esto incluye la restriccién de los deseos indivi-

duales, la integracién del conocimiento...”s



Capitulo 18

El despertar del intelecto
y la rehabilitacién de las imagenes

Platén empled y reinterpreté la visin central del mito
osirico y érfico de la muerte, desmembramiento y recons-
truccién ritual del iniciado, convirtiéndolo en su propia
dialéctica de anilisis y sintesis orientada a la trascendencia
de uno mismo. Asf pues, esta pedagogia del alma deriva de
ritos telésticos y serd reducida a una mistagogia por los filé-
sofos neoplaténicos.

Platén define el alma como lo que se mueve a si mismo,
como una vida que tiene la habilidad de animar y mover el
cuerpo césmico y los cuerpos individuales. Esta concep-
ci6n del alma estd muy préxima a la teologfa egipcia del ba,
aunque en este caso la prueba de su inmortalidad se elabora
sobre el terreno en apariencia sélido de la dialéctica, las cien-
cias matemticas, la geometrfa y la astronomia, esta dltima
fundamental para la ontologia del cosmos animado y de la
piedad césmica.

Al igual que en los Textos de las pirdmides, Platén verd
en las estrellas las moradas arquetipicas de las almas divini-
zadas, pues es en el cielo donde estén las raices del hombre.
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En cuanto brote del Cielo en la Tierra, el hombre alberga el
elemento divino, es decir, el Ojo de Horus o el corazén-in-
telecto (noiis), cercano al dafmon interior del hombre. Esta
inteligencia, una vez despierta a través de la rememoracién,
la purificacién, los ejercicios espirituales y el conocimiento,
conduce al alma de vuelta a la estrella arquetipica de la que
descendi6. Este es el propésito central de la filosoffa: el regre-
so a casa o a la propia estrella nativa. Dentro del platonismo,
los ritos ancestrales del renacimiento noético se traducen par-
cialmente a un lenguaje cientifico (epistemikds) y se reelabo-
ran como el mito de regreso a casa. Dice Platén en las Leyes:

La situacién se ha invertido del todo desde los dias en los
que los pensadores creyeron que no hay alma en las estrellas
[...]. Ya no serd posible que tema a dios un individuo mortal
cualquiera que no haya asimilado los dos principios mencio-
nados, a saber: en primer lugar, que el alma es lo mis antiguo
de cuanto participa en la venida a la existencia (por eso es in-
mortal y gobierna todos los cuerpos); en segundo lugar, ha de
comprender, tal como se ha dicho tantas veces, la inteligencia
del ser que habita en las estrellas, asi como las necesarias cien-

cias matemdticas preliminares [Leg., XII, 967a y sigs.].

Dado que el cuerpo visible y perecedero es el eidolon del
alma invisible e inmortal, el alma es a su vez un eidolon no,
la imagen o reflejo de lo inteligible. De acuerdo con Plo-
tino, el intelecto estd «separado» (choristds) del alma como
el alma lo estd del cuerpo. Lo que tienen en comdn el inte-
lecto, el alma y el cuerpo es que son tipos, niveles, grados o
modos de enérgeia (en el sentido de acto o actividad).”” Por
tanto, no habrd una distincién clara entre psyché y séma,
y los cuerpos que estén completamente privados de alma y
que, en consecuencia, no participen en ninguna forma de
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enérgeia serdn reducidos a la pura indeterminacién. De ahi
que el fenémeno «fisico» sea en cierto modo un fenémeno
«psiquico», no el alma en si sino un «reflejo» de ella, una
«imagen>» del alma que se funde con el cuerpo y hace que
éste desempefie la funcién de un organismo vivo.

Los cuerpos estin animados del mismo modo que los
baityloi o los lithoi émpsychoi, las piedras dotadas de alma
que guardan relacién con Apolo. Lo mismo sucede con los
anthélioi theot, «dioses de cara al sol», es decir, las estatuas
a la entrada de los edificios que son animadas por los ra-
yos pneumdticos del sol. El alma es una especie de luz que
emana del Intelecto, que oscila «en torno al Intelecto sin
tener un lugar determinado» y que, mediante la contempla-
cién, «crea el objeto contemplado como los geédmetras que
dibujan sus figuras mientras las contemplan» (Enn., I11, 8,
4, 7). La actividad (enérgeia) del alma construye las lineas
con las que se limita el espacio ocupado por el cuerpo.

Plotino va incluso mis lejos, pues se refiere al divino
Noids como la primera imagen del Uno. En el siguiente nivel
ontolégico, ve el Alma como un reflejo (eidolon) del Nois.
Asi, al contrario que en las consideraciones del propio Pla-
tén acerca de todo tipo de eidola, eikones y phantdsmata, la
imagen recupera su valor en la subsiguiente tradici6n pla-
ténica. Tanto los seguidores del platonismo medio como
los neoplaténicos demostraron la suficiente sabiduria para
disociar la phantasia (imaginacién) del concepto parcial de
mimesis, entendido como la imitacién de lo que es percep-
tible por los sentidos corporales, una forma de emulacién
que hace de la imagen una simple semblanza o simulacro, es
decir, la reproduccién de una apariencia ya dada.

Disociada del dominio de las apariencias ilusorias, la
imaginacién adquiere de nuevo el poder de contemplar lo
invisible, es decir, el poder del simbolo divino que caracte-
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riza a las antiguas imdgenes egipcias, capaces de elevarnos
al reino noético de Ra, al mundo de las Formas que Platén
reservé para la «filosoffa»,”® aunque entendida de manera
demasiado racionalista. La «imaginacién trascendente» no
es un simulador que produce simulacros «carentes de toda
realidad verdadera», sino un poder divino con su propia so-
phia, la cual tiene la capacidad de transformar al iniciado
y hacerlo «semejante a un dios» (bomoioristhai theoi). Asi-
mismo, este poder es el que hace regresar las imigenes a sus
arquetipos inteligibles.

La rehabilitacién de las imdgenes implica un auténtico
regreso a los ritos telésticos y a las artes sagradas de las que
la philosophia deriva su idea de ascensién hacia el auténtico
Ser, que en dltima instancia coincide con la Identidad espi-
ritual de todas las almas.
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Glosario

Agalma (&yohpa): Imagen, estatua ciltica, ornamento, santua-
rio, objeto de adoracién, algo que deleita; theén agdlmata es la
expresién habitual para las «<imagenes de los dioses» y las «estatuas
del culto» que pueden ser «animadas» por los teiirgos; la palabra
dgalma no implica semejanza ni es sinénima de eikorn; para Platén,
el cosmos creado es «un dgalma traida a la existencia como ima-
gen de los dioses eternos» (zor aidion theén gegonds dgalma; Tim.,
37¢); para el emperador Juliano, el sol visible es «el dgalma viviente
habitada por el alma, la inteligencia y el poder benefactor del Padre
noético» (Ep., 47, 434D).

Aisthesis (0io8noig): Sensacién, percepcién, en oposicién
a néesis (inteleccién), entendimiento y pensamiento puro; de
modo mds impreciso, puede significar cualquier forma de aten-
cién; para Platén, es posible nombrar algunas aisthesis (visiones,
sonidos, olores, frio y calor, dolor, placeres, miedos), pero son
incontables las que carecen de nombre (Theaet., 156b); las per-
cepciones son en el mundo sensible vagas intelecciones (ndesis),
mientras que las intelecciones son en el mundo noético vividas
percepciones, segilin Plotino; Filén de Alejandria postula una
Idea de aisthesis, junto con una Idea de nois, en el Intelecto de
Dios (Leg. Alleg., 1, 21-27).
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Aj: Antiguo término egipcio para «inteligencia», «luz espiri-
tual», «iluminacién», «irradiacién»; puede designar tanto el ser
espiritual (ba, el alma alada, divinizada y alzada sobre el estado de
Osiris) como la entera dimensién espiritual que se corresponde
con el kdsmos noetés neoplaténico; a través de la ascensién espi-
ritual, el faraén (prototipo del filésofo-mistico en tiempos pos-
teriores) deviene un «ser resplandeciente» (j), una estrella que
irradia luz a través del cosmos, y se une a Ra (el Intelecto divino)
como su «hijo».

Ajet: Término egipcio que significa «<horizonte», una espe-
cie de umbral solar por donde entrar o salir de la Duat (el Otro
Mundo osirico); el jeroglifico para «horizonte» muestra dos co-
linas con el disco solar entre ellas, protegido por aker, el leén
doble; el ajet es un reino liminar (comparable a la nocién isldmica
de barzaj) entre el Cielo, la Tierra y la Duat; este término estd eti-
molégicamente relacionado con otros que significan «radiacién»,
«inteligencia», «luz noética», «espiritu», «ser transformado en un
espiritu de luz»; la pirimide es otro de sus simbolos; los faraones
ascienden al Cielo (para ser incluidos en el circulo de Ra) a través
de este ajet, o umbral de luz; el jeroglifico para 4jet se aplicaba
especialmente a formas arquitectdnicas del arte egipcio: los dos
pilares que flanquean la entrada al templo son la representacién de
las dos colinas del jet, y la estatua de Atum-Ra, 0 Amén-Ra, se
exhibfa entre estos pilares actualizando la epifania del dios (jaai)
entre las dos montafias.

Al-Insan al-Kamil: Término irabe para el concepto sufi de
«Hombre Perfecto», que en esencia deriva de las antiguas cos-
mogonias centradas en el <Hombre macrocésmico» (el Purusa
védico, el Anthropos gnéstico); en la teologia solar egipcia, o es
representado por el faraén, el hijo de Ra, que en si une a Horus
y a Seth, o es identificado a todos los efectos con Thot; en el
sufismo, el Hombre Perfecto es un vicario de Dios en la Tierra,
porque en él se manifiesta la perfeccién de todos los atributos
divinos; Salomén, Jesis, Mahoma, Khidr y otros profetas islimi-
cos pertenecen a esta categoria; el Hombre Perfecto es una ma-
nifestacién de la Realidad en el sentido mahometano (semejante
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a la manifestacién del Nods neoplaténico); la expresién haqrqa
muhammadiyya (Realidad mahometana) se refiere a la primera
cosa que Dios creé (es decir, el Nois, o Atum-Ra), y esta Reali-
dad se manifiesta dentro del mundo (en términos de finalidad y
télos) como el Hombre Perfecto; aunque cada cosa individual del
mundo es un espejo de Dios, el Hombre Perfecto, como sum-
mum de toda la creacién (una entidad regia semejante a Horus),
es el espejo perfecto y, en consecuencia, tanto el objetivo de la
creacién como el vinculo entre Dios y Su creacién por el cual
Dios se ve a Si mismo; Ibn ‘Arabi contrasta el Hombre Perfecto
con el hombre animal (al-Insan al-hayawan).

Anagogé (dvaywyn): Ascenso, elevacién, subida; es el acerca-
miento al reino divino mediante las purificaciones (katharmoi),
las iniciaciones (teletai), la dialéctica y la exégesis alegérica pla-
ténicas, la contemplacién (theoria) y los inefables ritos sagrados
empleados en la tetrgia; estd prefigurada por la via sagrada que
recorren los iniciados en los misterios (mystai), el camino a la
montafia (oreibasia); es posible encontrar analogias tipolégicas
del ascenso neoplaténico hacia lo divino en los Textos de las piri-
mides y en los registros de la mi‘raj del profeta Mahoma, pertene-
cientes a la posterior tradicidn islimica.

Andmnesis (avépvnoig): Recuerdo, rememoracién; en el con-
texto Srfico-pitagdrico, se entiende como la rememoracién de la
verdadera naturaleza de uno mismo, revelada a través de la ini-
ciacién sagrada; como queda reflejado en el Libro de los muertos,
la idea de memoria y de restauracién de la verdadera identidad
del alma es crucial en la tradicién egipcia y posteriormente serd
empleada por los pitagéricos y por Platén, quien explica la andm-
nesis como el recuerdo de las cosas conocidas antes de nacer y
olvidadas con el nacimiento (Meno., 85d); por eso el aprendizaje
platénico se relacionari con la rememoracién (Phaed., 72¢).

Anj: Término egipcio con el significado de «vida»; quizi ori-
ginalmente el jeroglifico para anj fuera un nudo o un arco; es
un simbolo de la vida divina, del «aliento de vida» insuflado por
Shu y por los demiés dioses, asi como del poder regenerador del
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agua; el anj designa ademds el buqué floral (ofrecido a los dioses)
y el espejo, de por si un simbolo metafisico de gran importancia;
varios objetos utilizados en los ritos hierdticos (por ejemplo, el
sistro con aro) eran fabricados segtn la forma de este jeroglifico;
el anj sobrevivié hasta el periodo copto y fue heredado por los
cristianos como la crux ansata.

Anthropos (6vBgwwog): Hombre; en el gnosticismo, el dn-
thropos macrocésmico es como el «<hombre ideal» platénico,
autozédon, o el pléroma divino, que contiene los arquetipos de la
creacién y la manifestacién.

Apdtheia (dwaBera): Entendida como virtud filoséfica, se
refiere a la impasividad o libertad respecto de las emociones;
apdtheia significa «no verse afectado de ninguna forma»; los neo-
platénicos aplicaban esta palabra a los sabios y a las entidades
trascendentes. .

Apeiran, dpeiros, apeiria (Gwelgov, dwelgog, awewpla): Carente
de limites, ilimitado, en oposicién a péras, que se puede tradu-
cir por «nudo»; lo uniforme en oposicién a lo deforme; término
fundamental para los pitagéricos, designa uno de los principios
bésicos del ser manifiesto; lo Ilimitado pitagérico se halla en un
estado de indefinicién y, por tanto, precisa del Limite, el cual es
infinito en un sentido negativo e infinitamente divisible; en el neo-
platonismo, péras y dpeiron constituyen la dualidad arquetipica
primordial, situada en algin lugar entre el Uno inefable y el cos-
mos noético.

Apdrrhetos (awbgenTwe): Secreto, prohibido, inexpresable;
forma comiin de aludir a los misterios y a los sagrados ritos de
iniciacién; en el neoplatonismo, se aplica en metafisica y en teolo-
gia negativa, entendido a menudo como una de las caracteristicas
del Primer Principio.

Apothéosis (dwobéwaig): Divinizacién; en sentido esotérico, se
consuma a través de la purificacién filoséfica y la anagogé tetir-

gica, mediante las cuales se revela la verdadera identidad primor-
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dial con los principios divinos; no es una concepcién homérica,
pues Homero separa con claridad a los dioses de los hombres;
aun asi, siguiendo los antiguos patrones espirituales egipcios, los
textos Srficos ya auguraban la apothéosis y la inmortalidad para
el alma del iniciado que restaurase sus alas y se alzara de vuelta al
hogar divino (igual que el bz egipcio y que la psyché en el Fedro
de Platén).

Arché (agyn): Principio, punto de partida, autoridad, go-
bierno, corazén, principio; los neoplaténicos entendian archai
como los primeros principios; Plotino usa el término archétypos
(arquetipo) en el sentido de paradigma divino o de modelo noé-
tico de una entidad manifiesta.

Areté (doeth): Excelencia, bondad, virtud; Plotino distingue
entre las virtudes civicas (politikai aretai) y las virtudes purifica-
doras (katharikai aretai); Porfirio afiade otros dos grados, el de
las virtudes teoréticas (theoretikai aretai) y el de las virtudes para-
digmaticas (paradeigmatikai aretai), siendo las primeras las virtu-
des del alma que contempla el nods dentro de si, mientras que las
tltimas son las propias del Intelecto divino; JAmblico distingue
siete grados de la virtud que en orden ascendente ilustran la ruta
anagégica a la divinidad: las virtudes naturales, las éticas, las civi-
cas, las purificadoras, las teoréticas y las paradigmaticas, corona-
das por las virtudes hieraticas (bieratikai areta), propias del Uno,
que son las que hacen que el alma sea semejante a Dios (theoeidés)
¥ se una con el Primer Principio en los ritos tetirgicos.

Arithmés (46pdc): Niimero; para los pitagéricos, los nime-
ros son los primeros principios (Aristételes, Metaph., 986a15);
a veces, Jamblico identifica a los dioses con arithmof y considera
los primeros niimeros, de la ménada a la década, como deidades y
como los modelos arquetipicos de la manifestacién; la organiza-
cién numérica del cosmos precisa que los principios organizado-
res de los cuerpos sean tratados como miimeros fisicos, diferentes
de los mimeros matemiticos, sus paradigmas; los nimeros ideales,
noéticos o eidéticos (eidetikds) trascienden los niimeros matemd-
ticos.



Arrbetos (4gonTog): Inefable, inexpresable; término cercano a
apdrrhetos; se utiliza para designar ritos y visiones mistéricas y la
naturaleza trascendente del Uno en el neoplatonismo.

Askesis (6ounoig): Término que en filosofia designa los ejer-
cicios espirituales y las conductas «ascéticas»; de ahi que por phi-
losophia no se deba entender una teoria del conocimiento sino
una sabidurfa vivida, una forma de vida en concordancia con el
intelecto (nos); una dskesis incluye el recuerdo de Dios, el «cui-
dado del corazénw, o la vigilancia (népsis), prosoché o atencién, del
estado de belleza del alma, el examen de nuestra consciencia y el
conocimiento de nosotros mismos.

Atman: Término sinscrito que designa la naturaleza mis pro-
funda de todas las divinidades, de todos los seres vivos, de todas
las formas manifiestas; de acuerdo con el Manx smriti: «Todos
los dioses son este tinico atman, y todos moran en dtman» (12,
119); éste es el continuo universal de la consciencia, la Identidad
suprema primordial; como ser consciente desprovisto de cualida-
des e idéntico a brdhman, atman es su propia luz; no es «esto» o
«aquello», sino que es inconmensurable, indestructible, no ligado
a nada, no nacido, tampoco muere cuando el cuerpo es asesinado;
se oculta en todas las cosas, pero sélo puede ser percibido por los
sabios mediante el Ojo del Intelecto (el Ojo de Ra) cuando dtman
se revela a s{ mismo; como Paramatmd, es la completa e integra
Identidad suprema (el egipcio Atum-Ra); el ego-personalidad, o
la identidad individual (jrva), se considera la raiz de la ignorancia
en oposicién a dtman, la verdadera y trascendente identidad de
uno mismo.

Atdén: Término egipcio para el «globo solar» o «disco solar»,
considerado un icono visible de Ra; se representa simplemente
como el disco solar, el disco con el ureo, el disco que emite rayos
o el disco solar que contiene el escarabajo (jeper) y el carnero (ba);
bajo el reinado de Ajenatén (Amenhotep IV), el disco solar se
adoraba como la deidad solar Atén, cuyos rayos se representan
como brazos que ofrecen el jeroglifico anj.
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Auntozédon (abrotdov): Ser vivo esencial, o Animal noético,
que alberga las Ideas de todas las criaturas vivientes y los Arqueti-
pos de los cuatro elementos (Tim., 30b); se trata de un archetypus
mundus por entero coherente, eterno, no generado e inmaterial,
y la perfecta matriz del cosmos psiquico y del cosmos fisico;
para Plotino, se trata de una totalidad perfectamente esférica,
compuesta por intelectos individuales, o luces noéticas; es «un
globo de deslumbrantes rostros de los que emanan rostros vi-
vientes» (Enn., VI, 7, 15, 24-29).

Ba: Antiguo término egipcio con el significado de «manifesta-
cién» de ciertas cualidades divinas organizadas en una jerarquia de
descensos y ascensos; en un contexto escatolégico y soteriolégico,
puede entenderse como un «alma» que se mueve de arriba abajo,
como un estado extracorpéreo individual al que se accede mediante
algiin rito de iniciacién o mediante la muerte, cuando el cuerpo
fisico (jat, s6ma) se experimenta como un cadiver; el ba es el ve-
hiculo para la ascensién, representade como un pijaro con cabeza
humana capaz de volar hacia las esferas de luz y finalmente cobrar
consciencia de si mismo en cuanto aj; el concepto de bz influyé en
el concepto pitagérico y platénico del alma (psyché) que trata de
restaurar sus alas a través de la andmnesis y la iniciacién filoséfica, y
que, una vez alada, emprende el vuelo en direccidn al reino divino.

Barzaj: Término 4rabe para «istmo»; consiste en una realidad
imaginal visualizada como una imagen especular entre el objeto
reflejado y el espejo: un objeto imaginal (que no imaginario) es
a la vez igual y distinto respecto a cada una de las caras que lo
definen; en la teologia islimica sufi, barzaj designa cierto estado 0
dominio intermedio, parejo a la Duat egipcia, con el que se con-
forma una separacién entre los dos mares de la cosmologia co-
rinica o entre cualquier otro par de niveles ontolégicos; podria
compararse con (1) un prisma intermediario que difracta la luz
noética en los numerosos colores del reino de lo sensible, o con
(2) una lente que concentra los rayos que vienen de lo alto; la
funcién del periodo del barzaj (similar a los Campos de Juncos
osiricos) es preparar al fallecido para la resurreccién, a imagen
del tiempo pasado en el iitero, que nos prepara para nacer en este
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mundo; de acuerdo con Ibn “Arabi: «La resurreccién es un barzaj.
No hay nada en la existencia excepto barzaj, pues éste consiste
en la organizacién de una cosa interpuesta entre otras dos, como
el momento presente [entre el pasado y el futurol» (Futuhar, 111,
156, 27 Chittick); el barzaj, como instancia mediadora, se asemeja
al (1) corazén (galb), que media entre el reino del Espiritu (Rith)
y el del alma individual (4f5), o al (2) polo (gutb), que en la jerar-
quia sufi es el centro que sustenta y conserva el Ldgos, es decir, el
faraén, la imagen de Horus, aunque oculto (pues, al contrario que
el «estado metafisico» oficial en Egipto, el sufismo, por oponerse
a menudo a los corruptos poderes oficiales, se vio forzado a ela-
borar una jerarquia esotérica paralela constituida por «espias de
Dios» externamente irreconocibles).

Ben-ben: Palabra egipcia que viene a significar «salida de agua»;
la sagrada piedra piramidal, o el pilar, que lleg6 a servir de objeto
de culto a Ra en el templo heliopolitano representa la piedra pri-
mordial ben-ben (es decir, la «piedra» noética), o la colina primi-
genia que emerge del abismo apofitico de Nun como la primera
autoproyeccién de Atum («Todo» y «Nada»), o como la semilla
del llamado kdsmos noetds por los neoplaténicos: «T, Atum-Je-
pri, que culminas como una colina, elévate igual que el ave Bennu
desde la piedra ben-ben en la morada del Fénix en Heliépolis»
(PT, 1652); se afirma que la maravillosa ave Bennu que toma
asiento en la cima de la piedra ben-ben vino de la Isla de Fuego
tras haber saciado su cuerpo con el demitrgico poder-ka, por lo
que puede compararse con la Palabra solar original (Ldgos), que
se cred a s misma y es portadora de la luz en la oscuridad; esta ave
de luz se corresponde con la hipéstasis primordial de Ra, es decir,
con el luminoso Ser inteligible; Helidpolis representa el centro
simbélico de todas las teofanias del mundo manifiesto.

Bios (Blog): Vida, o forma de vida, aniloga al hindd darsana;
de este modo, es posible hablar de una forma de vida pitagéricau
6rfica; ser filésofo entraiia la ruptura con la vida cotidiana (bios)
y la purificacién de las pasiones personales, con el fin tinico de
experimentar en el cuerpo mortal la trascendencia del Intelecto
divino y del alma.
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Bomiskos (Bwploxoc): Bomds es el altar sacrificial griego; al
tratarse del elemento mds importante para las labores sagradas (de
mayor relevancia que la piedra, el drbol y el arroyo del culto), el
altar se encuentra ritualmente ubicado en el recinto sagrado (té-
menos) cuando Heracles o algiin otro héroe ejecutan in illo tem-
pore el primer ritual; el altar griego se construye con ladrillos y se
encala, y a veces se decora con volutas en cuyo centro se encuen-
tra la tablilla de metal en la que se prende el fuego; en la filosofia
pitagérica, bomiskos designa el volumen irregular a partir del cual
se genera el cuerpo; desde la perspectiva tedrgica, el cuerpo fisico
también se considera un altar sacrificial en el camino que conduce
a la realidad divina.

Bribman: Término sénscrito que designa el Principio dltimo
no dual e inmanifiesto, comparable en determinados aspectos al
Nun de los egipcios y al Uno inefable de los neoplaténicos; es la
realidad suprema exenta de cualidades o distinciones; como nir-
guna brdbman, es el més all del Ser, del que nada se puede decir;
como saguna bribman, es I§vara, o el Ser, equivalente a Atum-Je-
pri-Ra, el que emerge del abismo de Nun; bréhman es la pleni-
tud de cuanto existe (saz), la consciencia (cit) y el gozo beatifico
(ananda) cuando se designa como saccidananda; aun asi, se des-
cribe a través de la negacién de cuanto existe (reti-neti, «no esto,
no aquello»); bréhman trasciende el Intelecto y todo lo que sea
pensable; es invisible e inconcebible, es «aquel que las palabras no
pueden expresar, pero a través del cual las palabras se expresan [...J;
aquel que el pensamiento no puede concebir, pero a través del cual
el pensamiento es concebido [...J; aquel cuyo aliento no puede ser
respirado, pero a través del cual todo aliento se respira» (Kena upa-
nisad, 1, 4 y sigs.); es «la luz de las luces mis all4 de la oscuridad»
que habita en todos los corazones; aquella persona que genealégi-
camente pertenece a la vdrna sacerdotal también se llama brébman
¥, por lo comin, se considera representante de la cualidad sattvd,
o incluso la encarnacién directa de este principio, aunque se trate
de un hombre cualquiera desprovisto de toda «sabiduria divina».

Daimon (dafpwv): Con la palabra daimon no se designa en
la antigua religién griega una clase especifica de seres divinos,

625



sino un tipo de actividad en concreto: un poder oculto que dirige
al hombre hacia delante o que actia en su contra, frenindolo;
puesto que el daimon es uno de los rostros encubiertos de la acti-
vidad divina, cada dios podra actuar como un daimon; a Pitigoras
se le atribuye un conocimiento especifico de los daimones; el dai-
mon es para Plat6n un ser espiritual que vela por cada individuo
¥ que puede considerarse una forma de identidad superior o un
ingel; mientras que Platén es llamado «divino» por los neoplaté-
nicos, de Aristételes se dice que es daimonios, con el significado
de «intermediario de la divinidad» (asf, Aristételes es en relacién
con Platén lo que un dngel pueda ser en relacién con un dios);
para Proclo, los daimones son seres intermediarios localizados
entre los objetos celestiales y los habitantes terrestres.

Demiounrgiké seird (dnprovpyuxf oepd): Cada serie vertical
de dioses irradiados en el tiempo desde el Creador (demionrgds)
en su acto atemporal de creacién, a través de los diversos niveles
del ser, recibe el nombre de demiourgiké seird, esto es, «cadena
demitrgica»; por eso la serie de filésofos surgidos en el tiempo
a partir de Orfeo, Pitigoras y Platén recibe el nombre de chrysé
seird, «cadena durea»; la alusién al «<oro» es una forma de referirse
a los rayos verticales de la luz divina y a la naturaleza divina de la

abidurfa preservada por la «raza elegida» (o la «raza durea») de
os filésofos.

Demiourgds (dnpovpydc): El Creador en el Timeo de Platén;
literalmente significa «artesano», que como Padre y Rey contiene
la perfeccién de todas las cosas; cuando las cosas se distribuyen
por el mundo manifiesto o particularizado, se diversifican y caen
bajo el poder de los diferentes principios rectores; el Creador
platénico crea apelando al mis alto paradigma, el antozéon, que
para los neoplaténicos reside en el ms elevado nivel noético; para
Proclo, el demiourgds se corresponde con el Ser Viviente intelec-
tivo (noéron zéon), y las Formas dentro del Intelecto del Creador
son comparables a las nociones de los cargos piiblicos en la mente
del hombre de Estado; el Creador es la causa eficiente (poietikds),
formal (eidetikds) y final (telikés) del mundo fisico y temporal;
el concepto griego de «artesano divino» esti relacionado inicial-
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mente con el dios egipcio Ptah y con el Kothar-wa-Hasis uga-

ritico.

Dbawgq: Término 4rabe que significa «degustar»; para los su-
fies, se refiere a la experiencia directa de las teofanfas, de ciertos
estados espirituales y de sus fases (por ejemplo, de los concer-
nientes al mundus imaginalis, es decir, al reino de la psique cos-
molégica, donde las realidades invisibles se vuelven visibles y las
corpéreas se espiritualizan), o de «eso que realmente es», el Ser
Divino; en cierto modo, dhawq es anilogo a «desvelar» 0 a «en-
contrar» (kashf), con el sentido de percibir y ser al unisono lo
que es percibido; esta «degustacién» (junto con sus implicaciones
semisensuales) aspira al «verdadero conocimiento» que permite
combinar la semejanza con la incomparabilidad, o la imagina-
cién con la razén; el concepto de dhawg, entendido como «vi-
si6n del corazén», «gusto del corazén» o «aisthesis del corazén»,
tiene un origen peripatético; también puede poseer el sentido de
intuicién creativa, o del primer estado de la «intoxicacién mis-
tica», esto es, del «primer grado de la visién contemplativa [sha-
hud] de Dios dentro de Dios» (Tahanawi, m. 1745).

Dhikr: Término irabe (cordnico) para «rememoracién», «re-
cuerdo», «invocacién», tomado por ciertos metafisicos como un
equivalente del platénico andmnesis; dbikr Allah es en el sufismo
la constante mencién del nombre supremo de Dios (zl-Ism al-
A’zam), es decir, de Allab o de otros nombres divinos, férmulas
y versos del Corén; es una prictica (aniloga a la repeticién man-
trica hindii y a las «palabras investidas de poder» egipcias, hekan)
consistente en invocar la lengua (dhikr al-lisan), el corazén (dhikr
al-qalb) y la mis intima y secreta mismidad (dbikr al-sirr); su ob-
jetivo es la purificacién sacramental, la superacién y trascendencia
del alma inferior del individuo (n4fs) y la restauracién alquimica
de al-fitrab, es decir, de la naturaleza primordial de uno mismo,
comparable a un espejo pulido capaz de reflejar una radiante ima-
gen de Dios; por eso el dhikr (transmitido a través de la iniciacién
por un maestro espiritual) proporciona la perfeccién que capacita
al aspirante para que se aproxime a Dios tanto como sea posible;
el supremo dhikr se contempla como un medio de subsistencia
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(después de haber experimentado la aniquilacién, fana’) y de
unién mistica, aunque el concepto de «unién» es en general ob-
servado con suspicacia dentro del émbito de la teologia islimica.

Diddochos (8i6d0x0g): Sucesor, cabeza de la Academia platé-
nica en la cadena de transmisién; sin embargo, la diadoché dificil-
mente serd una cuestién de continuidad institucional, por lo que
deberi entenderse en el sentido de la cadena durea de filésofos con
la que se transmite el conocimiento sagrado y los principios de la
pura (diakekatharméne) filosofia.

Dialektiké (duahextiniy): Dialéctica; segiin Platén, sélo es digno
del titulo de «dialéctico» aquel que hace filosofia de manera pura
y correcta (Soph., 253€); a veces se define como dialéctico el pro-
cedimiento de synagogé (compilacién) y diairesis (divisidn); para
Proclo, las Formas no pueden definirse en el ambito intelectual e
inteligible (noetikds), pero si en el del alma y en los 4mbitos inferio-
res; asi, la dialéctica define mediante la diairesis la imagen de dichas
Formas, aunque en si éstas sélo puedan ser objeto de contempla-
cién; la dialéctica sigue tres procesos: (1) una catarsis para purgar
la ignorancia, (2) un proceso de recuerdo para suscitar la andm-
nesis de la verdadera realidad, y (3) una mezcla de estos dos; Pro-
clo suele distinguir de manera tajante entre la llamada «dialéctica
parmenidea», que hace accesible la ruta a las realidades divinas, y
el método dialéctico (epicheirematiké), propio de los peripatéticos.

Didinoia (8uavoin): Razén discursiva o actividad de la mente;
hace referencia al conocimiento discursivo localizado entre la
aprehensién inmediata y la opinién falible (Rep., VI, s11d); de
acuerdo con Proclo, cuando lleguemos a aprehender la presencia
del Uno en cada una de las Formas, «no serd ni por una facul-
tad de la opinién ni por la razén discursiva /didnoia], pues, como
aprendemos en la Reprblica [VI, §11a], estos tipos de conoci-
miento no son propios de las ménadas intelectuales, las cuales
no son objetos ni de opinién ni de razén. Mis bien, lo propio es
la aprehensién intuitiva de la simple y unitaria existencia de las
Formas» (In Parm., 880).
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Dikaiosyne (dunarootvn): Justicia; es lo opuesto a adikia, in-
justicia; dar a cada uno lo que es suyo es lo justo, de acuerdo
con Platén (Rep., 1, 331¢); dikaiosyne podria entenderse en un
sentido césmico y divino, pues llevar a término la tarea para la
que uno esti naturalmente dotado es comportarse segiin el divino
arquetipo de uno mismo, o, en términos hindues, segin el propio
dbarma, el cual es lex aeterna, la eterna ley de la creacién.

Déxa (86Ea): Opiniédn; el platonismo distingue claramente
entre el eterno mundo noético de las Formas (Ideas, Arquetipos),
del que es posible obtener cierto conocimiento (gndsis), y el per-
ceptible mundo del devenir, que s6lo es opinable (doxastds); para
Proclo, las entidades perceptibles son opinables y el verdadero ser
es objeto de inteleccién (Elem. theol., 123); las opiniones pueden
ser verdaderas o falsas, pero el conocimiento es sélo verdadero.

Dyed: Jeroglifico egipcio para «estabilidad», con el que se re-
presenta el axis mundi (tanto el macrocésmico como el micro-
c6ésmico), la columna vertebral de Osiris; este signo consiste en
un pilar o una columna de aspecto estilizado con unas gavillas
de cereal atadas; durante el Reino Antiguo se asociaba a Ptah, el
principal Demiurgo menfita, con el nombre de «Noble Dyed»;
durante el Reino Nuevo se utilizaba como simbolo del poder re-
generador de Osiris; a veces incluye un par de ojos y entonces se
considera un recepticulo del dios vivo, un icono divino animado
a través del ritual de la Apertura de la Boca; el ritual regio de la
Ereccién del Pilar Dyed tenfa como fin restablecer el orden cés-
mico, la estabilidad, y simbolizaba el renacer del faraén difunto
y del iniciado; por consiguiente, este pilar representa la via de la
transformacién alquimica (a través de la muerte y la resurreccién)
y la ascensién teiirgica, es decir, la senda filoséfica que conduce
ala unién de Osiris y Ra; son Isis y Neftis quienes sostienen el
pilar dyed; éste es anélogo al susumna tintrico, la columna ver-
tebral que muestra el camino regio hacia la inmortalidad, hacia
la corona en la cabeza (la dorada flor de loto de Ra-Nefertum);
los babuinos de Thot (es decir, los bax de Oriente) que entonan
alabanzas al naciente Sol noético desde lo alto del pilar dyed son
sefial de que ya se ha consumado la transformacién osirica gracias
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a la sabiduria de Thot, a través de su conocimiento sobrenatural
(rej) y su poder tedrgico (beka).

Dyet: Término egipcio relacionado con Tefnut, la hija de
Atum, identificada con el principio del Orden inteligible, maat,
en analogia con el Limite (péras) pitagérico; cuando se traduce
por «Eterna Mismidad», dyet es el opuesto complementario al
término nebeh, o «Eterna Recurrencia», identificado con la Vida
noética de Shu, el hijo de Atum; en los niveles inferiores de la
manifestacién, el dyet tiene atributos osiricos y alude a cierta
plenitud eidética; el tiempo-dyet, o la eternidad-dyet, es afin al
«duradero continuo de aquello que, actuando y cambiando, ha
alcanzado su completa integridad en el tiempo» (Jan Assmann),
a la totalidad y plenitud césmica, que normalmente se expresa
con categorfas espaciales o se considera la consumacién de la to-
talidad ideal de las Formas; si nebeb tiene los atributos de Ray
representa la infinitud ciclica de la creacién que se manifiesta a
través del aliento de Shu (correspondiente a las series pitagéricas
de apeiria), dyet simboliza la permanencia sin cambio (es decir,
la estructura impuesta por péras y orientada a una epistrophé, y,
por tanto, relativa al culto funerario y a la integra continuidad de
la imagen completa).

Dynamis (§0vapig): Poder, capacidad; para Aristételes, es
uno de los principios fundamentales (archai); Plotino describe el
Uno como el poder seminal de todas las cosas (dynamis pinton;
Enn., 111, 8, 10, 1); una red de poderes divinos en orden descen-
dente y ascendente es una red de teofanfas: en este caso, dynamis
es anlogo al antiguo término egipcio sejem; aunque los poderes
del Intelecto divino y del Alma aparezcan por todo el cosmos, el
mundo fisico (incluido el cuerpo humano) es incapaz de recibir
todo el poder de la Realidad incorpérea; dyndmeis es a veces siné-
nimo de las fuerzas daiménicas.

Eidolon (etdwhov): Imagen, idolo, doble, aparicién, fantasma,
espectro; en Homero nos encontramos con tres tipos de aparicién
sobrenatural bajo el término eidolon: (1) el fantasma (phdsma),
creado por un dios 2 modo de semblanza o simulacro de una per-
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sona viva, (2) la imagen ensofiada, vista como un doble fantasmal
enviado por los dioses con la apariencia de un ser verdadero, y (3)
la psyché del muerto; la psyché homérica no es un alma sino un
fantasma, un leve vapor inasible; para los pitagéricos y para Pla-
tén, la psyché ya no es un eidolon del cuerpo, sino el alma inmor-
tal que constituye el verdadero ser de uno mismo; para Plotino, el
alma es el eidolon no#, un simulacrum del nois, una imagen que
de por si estd ya oscurecida; el eidolon est4 parcialmente relacio-
nado con el concepto egipcio de ka.

Eidos (eldog): Contorno visible, forma, especie de cosa; la
Forma inteligible, o Idea noética, del platonismo; etimolégica-
mente, guarda relacién con la palabra latina video, y el térmi-
no idéa deriva de la misma raiz que el verbo griego idein y el latino
videre (ambos con el significado de «ver»); por tanto, eidos esti
intimamente ligado a la contemplacién (theoriz), a la imaginacién
trascendental, o divina, y a la visién nistica.

Eikén (glndv): Imagen, icono; imagen especular, represen-
tacién directa de su parddeigma; para Plotino y para otros neo-
platénicos, el mundo sensible es una imagen del mundo noético
como el tiempo lo es de la eternidad (Enn., I1, 7, 11), por lo que
las realidades inferiores deben ser contempladas de acuerdo con
una jerarquia ascendente de imagenes, o huellas, de los paradig-
mas mds elevados; Proclo distingue el ezkén del symbolon: los
pitagéricos muestran ezkdnes de lo real antes de revelar directa-
mente la verdad de su doctrina (In Tim., 1, 29, 31 y sigs.).

Ellampsis (éNhopwog): Irradiacién, resplandor, manifestacion,
iluminacién que emite el principio como causa; para Proclo, «sélo
una iluminacién [éllampsis] procedente de los dioses intelectivos
puede capacitarnos para relacionarnos con las Formas inteligibles
e inteligentes. [...] Y por esta razén Sécrates, en el Fedro [249d]
[...], compara la contemplacién ftheorian] de las Formas con ritos
mistéricos [teletais], iniciaciones [myesis] y visiones [epopteias]
que elevan nuestra alma bajo el arco del Cielo, hacia el Cielo y la
regién mds alld del Cielo» (In Parm., 949, 13-38).
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Epistéme (¢wmiotipn): Conocimiento; conocimiento cientifico
de lo que es inamovible y necesario, por ejemplo, de las Formas
platdnicas; puesto que la epistéme se considera cierto conoci-
miento de la realidad, los objetos de opinién (ddxa) no podrin
ser propios de la epistéme; para Proclo, la tarea de la ciencia con-
siste en el reconocimiento (gnésis) de las causas, pues al reconocer
las causas de las cosas podemos decir que las conocemos (Elem.
theol., 11); la ciencia, o el conocimiento cientifico (epistemoniké
gnosis), depende del poder de sintesis de la mente, ya que sélo «el
intelecto [nois] es el espectador apropiado de las Formas, pues
comparte su naturaleza» (In Parm., 924, 32-37).

Epistrophé (¢motpodi): Reversidn, regreso; de acuerdo con
el triple esquema neoplatdnico de la realidad manifiesta, una
cosa, o mis bien una entidad inteligible, desciende desde sia la
multiplicidad y regresa a sf misma mientras su identidad esencial
permanece invariable en su nivel original; los tres momentos de
la manifestacién —permanencia (moné), procesién (préodos) y re-
versién (epistrophé)— son fases de un iinico y dindmico proceso (a
veces considerado simultineo) que infunde unidad y diversidad,
accién causal y predicacién; la epistrophé es, esencialmente, una
relacién metafisica y 16gica.

Epopteia (¢wowtelo): La visién mistica de mayor importancia
con la que culminan los misterios eleusinos, la contemplacién de
los simbolos secretos, o las epifanias, de los dioses; la epopteia es
la etapa mis elevada de la iniciacién; epdptai (los que contemplan)
son aquellos que han regresado para presenciar los rituales una
vez mis; de modo semejante, la purificacién e instruccién filosé-
fica culmina con la epoptikd, esto es, con la revelacién directa de
la verdad y la contemplacién de las Formas, o realidades divinas.

Eros (Bowg): Amor, en ocasiones personificado como una dei-
dad, un daimon o una fuerza cosmogénica, pedagégica y sote-
riolégica que se manifiesta en el proceso demitirgico y dentro del
dominio de la providencia; para Platén, la filosoffa es una especie
de locura (mania) erética, ya que Eros, aunque implique necesidad,
puede inspirarnos el amor a la sabiduria; en el Banguete de Pla-
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tén, Diotima describe la educacién en términos eréticos como
un viaje hacia lo alto o una ascensién hasta la perfecta Belleza
noética; Plotino se sirve de la unién de los amantes a modo de
simbolo de la unién del alma con el Uno (Enn., V1, 7, 34, 14-16);
Proclo distingue dos formas de amor: (1) un amor ascendente que
urge a los principios mds bajos a que se esfuercen por alcanzar a
sus superiores, y (2) un amor descendente o providencial (éros
pronoetikds) que obliga a los principios superiores a cuidar de sus
obras y a transmitir la gracia divina (In Alcib., 54-56); para Dio-
nisio Areopagita, que sigue a Proclo, el éros ekstatikds deviene el
factor unificador del cosmos.

Eusébeia (g0otPeia): Piedad; piedad mistérica o inspirada por
los misterios; eusébeia es (segiin IsGcrates, 7, 30) «no cambiar
nada de lo que nuestros antecesores nos han legado»; para los pla-
ténicos, la piedad no se limita a hacer ofrendas y a cumplir con las
obligaciones del culto, sino que se extiende a la humildad, la cual
es sostenida por la filosoffa en relacién con el amor (éros), la fe
(pistis) y el conocimiento (gnésis) que finalmente nos conduce
a la asimilacién con Dios.

Gnésis (yvdoig): Conocimiento; gndsis es contrapuesta a doxa
(opinién) por Platén; el objeto de la gnésis es to 6, la realidad
o el ser, y lo que es del todo real es del todo cognoscible (Rep.,
V, 477a); los filésofos herméticos egipcios distinguian dos tipos
de conocimiento: (1) ciencia (epistéme), producida por la razén
(l6gos), y (2) gnésis, producida por el entendimiento y la fe (Cor-
pus Hermeticum, IX); por tanto, la gnésis se contempla como el
objetivo de la epistéme (ibid., X, 9); la idea de que uno puede «co-
nocer a Dios» (gndsis theos) es muy extrafia en la literatura hele-
nistica clisica, en la que lo habitual es encontrarse con la epistéme
y la visién hierdtica (epopteia), pero es comin al hermetismo, al
gnosticismo y al cristianismo temprano; san Agustin introdujo (si-
guiendo la tradicién platénica, en especial a Plotino y a Porfirio)
la distincién entre scientia y sapientia, es decir, entre conocimiento
y sabiduria, al sostener que las almas caidas sélo tienen scientia,
aunque antes de su caida tuvieran sapientia (De Trinitate, XII).
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Goeteta (yonrela): Magia; en De los misterios egipcios, Jam-
blico distingue claramente (1) la theourgia (el divino trabajo sa-
cramental) de (2) la artificiosa goeteia; de ahi que en ocasiones
la magia se interprete como gnésis y que ésta se considere parti-
cipe de los divinos nombres por facilitar el poder de la magia; la
magia helenistica (que a menudo se equipara con los misterios y
por ello se denomina mystéria, mystérion, mystérion tou theoi)
estd relacionada con los antiguos cultos de iniciacién mistérica y
con las doctrinas relativas al poder-beka egipcio, es decir, al mi-
lagroso poder de la creacién gobernado por el dios Heka, quien
distribuye las palabras investidas de poder (bekau, anilogas a los
mantra hinddes) con las que se llevan a cabo las liturgias divinas
y las transformaciones del alma; Hermes-Thot, fsidos pdter, se re-
conoce como el fundador de la divina tradicién (parddosis) de las
artes mdgicas y como el autor de los nombres secretos «escritos en
Heliépolis con caracteres jeroglificos»; por eso al mago también
se le llama «mistagogo» (mystagogds).

Hairesis (atpeoig): Eleccidn, opcién, curso' de una accidn, al-
ternativa, decisién; este término (junto con su plural, hairéseis)
se refiere a cualquier grupo de individuos percibidos bajo una
comun identidad doctrinal; bairesis es un grupo coherentemente
formado y poseedor de doctrinas propias, con un reconocido fun-
dador (hairesidrches) y lideres que articulan su rechazo de las teo-
rias rivales mediante polémicas teoréticamente fundadas; Diodoro
de Sicilia se lamenta de que los helenos, a diferencia de los orien-
tales, introduzcan siempre alguna innovacién doctrinal en asuntos
importantes, lo que «da origen a nuevas bairéseis» (2, 29, 6); en el
siglo 11, hairesis pasé a ser un término estindar para referirse a las
escuelas filoséficas; segiin los primeros cristianos, hairesis sefiala
cualquier corpus de falsas creencias.

Heka: Aunque este término egipcio designe tanto el poder
demidrgico como el tetirgico, lo habitual es que sea traducido
simplemente por «magia»; Heka (que como dios personificado
es andlogo al hindéd Maha-Maya), en su papel de poder creador,
brota de la primigenia enunciacién creadora de Atum y esti con-
tenido en el divino Ldgos: al ser considerado el padre de los dio-
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ses y de todo lo manifiesto, Heka constituye y permea cada nivel
de la realidad manifiesta, sea noética, psiquica o fisica; es por
la permanente labor de Heka por la que los distintos niveles de la
existencia estdn entretejidos en una especie de alfombra mégica,
de ahi que el poder-beka tenga las funciones transformadoras y
elevadoras propias de la alquimia interior y de la ascensién del
alma; la concepcién de beka esti intimamente relacionada con la
de maat, es decir, con el correcto orden césmico y la justicia; por
eso la magia-beka seri inseparable de los aspectos politicos, so-
ciales, econémicos, cientificos, artisticos y filoséficos de la forma
de vida estatal egipcia; en el rito de ascensién y asimilacién del
faraén con el divino Principio supremo (esto es, en su equipa-
racién con el trascendente e inmanente pintheos, la Realidad de
cuanto existe), el poder-heka de los dioses serd sacramentalmente
«ingerido» y contenido en el «vientre»; la posesién de las palabras
migicas (hekan) es esencial para el iniciado en el reino osirico de
la Duat, donde el alma (ba) es puesta a prueba, transformada y (si
demuestra ser maajeru) convertida en 4f a través de un poder y un
conocimiento tetirgicos fundamentados en beka.

Hén, to hén (&v, to &v): El uno, lo uno; puede significar: (1)
la unidad o la unicidad en general, (2) la unidad de algo que
estd unido o que es una sola cosa, (3) aquello que posee unidad,
aquello que es uno, (4) aquello de lo que estamos hablando en
oposicién a «los otros» (véase Cornford, Plato and Parmenides,
pag. 111 [trad. esp.: Platon y Parménides, pig. 218]); para los
neoplaténicos, el Uno es la fuente inefable del Ser, el Principio
supremo, que Proclo ve explicitamente como Dios; to hén tras-
ciende el Intelecto demitrgico y constituye la primera hypdstasis
de Plotino; se corresponde con Nun, el Padre de los dioses (ne-
tern) en la antigua teologfa egipcia.

Hénas (4vag): Hénada, unidad; término tomado por Jémblico,
Siriano y Proclo del Filebo de Platén, donde se emplea a la par
que «ménada»; puesto que para todo ser real hay una unidad y
para toda unidad hay un ser real (Proclo, Elem. theol., 136), las
hénadas serdn unidades puras, las fuentes de la identidad de todo
ser, localizadas entre el puro Uno y el Uno noético (o Ser); de
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modo mas preciso, la hénada es el primer principio (arché) y la
medida (métron) del ser; el Uno es imparticipable, pero las héna-~
das son participables, por o que estdn en correlacién con los seres
reales; Proclo divide las hénadas en unidades trascendentes o in-
dependientes y en aquellas que son inmanentes y pertenecen a sus
participantes, siendo irradiaciones de las primeras; en la tetirgia,
las hénadas constituyen un conjunto de teofanias, es decir, la divi-
nidad en su multiplicidad de formas diferentes a todos los niveles
de la realidad: la hénada divina es una totalidad para la entidad
divina; la diferencia entre el Uno y las hénadas participables (que
podriamos comparar con los neteru egipcios) abre la via tetirgica
de la adoracién, el culto y la ascensién; de acuerdo con Proclo,
«lo mis divino en nosotros es el “uno” de nuestro interior, lo que
Sécrates llamaba “iluminacién del alma” [Rep., VIII, s40a7], asi
como llamé “luz” a Ia verdad» (In Parm., V11, 48); puesto que lo
semejante es aprehensible por lo semejante, el «uno del alma» es
lo que permitiri la unién con el inefable Uno.

Hénosis (vwois): Unidad; la unidad es la caracreristica comiin
a todas las cosas; todo depende de la unidad, y la unidad es el
propésito tinico de todas las cosas; en el neoplatonismo, la pu-
rificacién del alma se consuma sobre todo a través de la filosoffa
y culmina en la visién noética y, en dltima instancia, en la unién
mistica (Plotino, Enn., V1, 7, 36); la verdad divina es una hénosis
indivisible de seres reales.

Hermaiké seird (egpown) oewpd): Cadena hermaica o hermética
(de transmisién o de iniciacién celestial); los filésofos neoplat6-
nicos establecen relacién con la cadena hermaica, es decir, con la
cadena «4urea» vertical de la luz noética y de la sabiduria que
emana a través de Hermes Logios y de otros poderes angélicos
derivados del Intelecto divino (Noiis).

Hermeneris (Eopnvetc): Intérprete; el hermenesis debe su nom-
bre a Hermes, el mensajero de los dioses; interpreta las liturgias
y los ritos hieriticos (en el antiguo Egipto, estos procedimien~
tos hermenéuticos, llamados «iluminaciones», se practicaron al
menos desde los tiempos del Reino Medio), los presagios, sig-
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nos y simbolos divinos, las sentencias oraculares y, en el caso del
neoplatonismo, los poemas homéricos, a Platén, a AristSteles y
los Ordculos caldeos; el fin de la hermeneutiké téchne es revelar
el significado interno (bypdnoia) de un texto y sefialar la verdad
superior que se encuentra més all4 de todo discurso, para de este
modo elevar el alma hacia los primeros principios; hay una jerar-
quia ontoldgica de intérpretes e interpretaciones, por lo que el
nivel inferior del lenguaje teofdnico funciona como el hermenesis
del nivel mis elevado y lo hace comprensible dentro de ese nivel
inferior a expensas de su coherencia.

Hieratiké téchne (legotunt] Téxvn): Arte sagrado, arte hieritico,
a saber, el arte sacerdotal, la tetirgia, que los propios dioses con-
suman a través de diferentes grados de iniciacién, transformacién,
elevacién (anagogé) e inefable mistagogia; representa el camino
de elevacién y unificacién con el Uno mediante la ejercitacién
cientifica (agogé epistemoniké) en ciertas cualidades henidicas,
simbolos ontolégicos, ritos sagrados, nombres divinos y poderes
tetirgicos; de acuerdo con Proclo, «los tetirgos establecieron su co-
nocimiento sagrado al observar que todo est4 en todo a partir de la
simpatia entre cada uno de los fenémenos y entre los fenémenos y
las causas invisibles, y se asombraron de ver las realidades més bajas
en las més altas, y las mds altas en las més bajas» (Hier. Art., 148).

Hierophdntes (legodpbvng): Hierofante, sacerdote de Eleusis,
aquel que muestra los objetos o las realidades de caricter sagrado;
a partir de Platén y de los platénicos posteriores, la filosoffa se
aborda a menudo en los términos de la iniciacién mistérica, y al
verdadero filésofo o al guia espiritual de una hairesis se lo com-
para con el hierofante de los misterios.

Hierds Iogos (1e0dg A6yog): Historia, relato, palabra o libro
de caricter sagrado (por ejemplo, los de los pitagéricos o los de
los sacerdotes que iniciaban en Dioniso); hubo /6goi dentro de las
pricticas mistéricas y /dgoi adicionales tomados de fuera; eran
tanto exotéricos como esotéricos, sobre los misterios y dentro de
los misterios, desarrollados en tres niveles hermenéuticos diferen-
tes: el del mito, el de la alegoria y el metafisico.
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Homoiosis theé (Opolwaig Beod): Semejante a Dios, a imagen
de Dios; la expresién deriva del pasaje 176bc del Teeteto de Pla-
tén; se entiende que éste es el fin (télos) de la vida, que hay que
alcanzar por medio del conocimiento (gnésis); para Jimblico, «el
conocimiento de lo divino es virtud y sabidurfa, es felicidad per-
fecta, y nos asemeja a los dioses» (Protrep., 3, 3).

Hyparxis (twogEig): La existencia pura de algo, su fundamento
esencial; este término comprende el nivel de la pura unidad (la cual
es el fundamento de todas las realidades manifiestas) y el de la di-
vinidad; para Proclo, la pura esencia del ser es una unidad (hénas)
con existencia (hyparxis) y no un ser, y esta unidad es el destello
de la divinidad; la hyjparxis de las hénadas no equivale a la existen-
cia de los sujetos concretos, sino que es una existencia exenta de
cualidades e incondicionada incluso por el ser.

Hypodoché (bhmodyn): Recepcién; el recepticulo que subyace
atodo el mundo del devenir; para Platén, es el principio material,
la madre y el recepticulo de todo el cosmos visible (Tim., s1a);
hypodoché equivale al espacio (chdra) y a la nodriza (tithéne); de
acuerdo con Jimblico, se trata de la pura y divina materia que
recibe y revela a los dioses en la cosmogonia (De myster., 111, 14);
cada grado de la cadena (seir#) neoplaténica de teofanias se consi-
dera un recepticulo para su inmediato superior (que se comporta
como «forma» en relacién con la «materia»); el alma encarnada es
un hypodoché del dios debido a la capacidad de adaptacién (epi-
tedeiotes) del alma; minerales, plantas, animales, estatuas divinas,
iconos, templos y parajes sagrados pueden tomarse como recep-
téculos del poder o de la luz de origen divino que desciende en
las précticas tedirgicas; en esto consistié inicialmente la doctrina
egipcia del descensio y translatio: los dioses y los poderes divinos
descienden a sus imigenes (4jemu) y animan el mundo material,
entendido ahora como imago caeli.

Hypéstasis (bwoaraows): Lo que estd debajo, el sedimento,
fundamento o cimiento; en el neoplatonismo, es sinénimo de
ousia, que significa «ser, sustancia, existencia»; las tres bypdstasis
de Plotino son los tres niveles fundamentales, o las tres dimen-
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siones esenciales, de la realidad divina: el Uno, el Intelecto y el
Alma,

Hypdthesis (bw60eo1g): Propuesta, intencién, argumento, hi-
pétesis, premisa de un silogismo; para los neoplaténicos, las nueve
hipétesis de la dialéctica que recoge el Parménides de Platén son
las nueve hypostdseis, o los nueve niveles, de la realidad, que se
extienden desde el Uno inefable hasta la materia pura, o no ser.

Idéa (i86a): Vulgarmente, término que hace referencia al as-
pecto visual de algo; para Platén y los platénicos, se trata de la
entidad noética mis elevada, la Forma eterna e inamovible, el ar-
quetipo de cualquier realidad manifiesta; la idéa es para Platén
sinénima de eidos, mientras que los neoplaténicos sostienen que
ambos términos divergen ligeramente.

Imago dei: «Imagen de Dios» en latin, equivalente a la tut
neter egipcia; segiin las numerosas concepciones de la semejanza
(homoiosis) con Dios, elaboradas por la tradicién platénica y por
- lateologfa cristiana de base biblica, el hombre (formado a partir
de la tierra y, por eso, un ser de vida breve, mortal y pasible) es
honrado con la imagen de Dios (a veces comparada con el nois
microcésmico), en la que se refleja la pura naturaleza divina,
inmortal y eterna; por consiguiente, al ser imagen de Dios, la in-
mortal alma humana (o el corazén-intelecto) seri un espejo de
Dios, tanto para si como para otras almas; en el caso de Cristo
(en analogfa con el faraén como imagen de Horus, con R4 s4, con
Osiris resucitado y con el Hombre Perfecto de la metafisica sufi),
la desbordante «imagen» (eikdn) cosmolégica significa la esencia
viviente y activa con la que se establece el dominio sobre todo
lo creado; el hombre, al estar hecho a imagen de Dios (es decir, al
haber recobrado su pura naturaleza primordial y haber alcanzado
asf su perfeccién espiritual dltima), es el vicario del Sefior; aun-
que en su origen sea egipcio, «este concepto de Imago Dei, que
sintetiza el punto de vista platénico-aristotélico-estoico y la pers-
pectiva cristiana sobre el hombre [...], dominé todo el periodo
patristico y la Edad Media cristiana» (E. Brunner).
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Isefet: Término egipcio que designa la «carencia» o la «desvia-
cién» del significativo orden divino (maat), es decir, comprende
todas las cualidades negativas atribuidas a Seth, tales como la fal-
sedad, la violencia, la enfermedad, la enemistad, etcétera; el sig-
nificado de la creacién (constituida por los diferentes modos y
grados de la manifestacién, jeperx) reside en su plenitud noética a
partir de la cual se generan la existencia, el orden, la vida y la justi-
cia; por tanto, todo sufrimiento, rebelidn, crimen o injusticia (sin-
tomas de la carencia, el engafio y el no ser) es indicio de la pérdida
de la inteligible plenitud original del mundo por el alejamiento de
la primigenia fuente noética y de sus correctos patrones arqueti-
picos a consecuencia de esta desviacién; la institucién sagrada del
reinado se revela y se establece como un medio para sobreponerse
a isefet y reconstituir la desfigurada imago dei, es decir, para re-
cobrar la verdadera identidad espiritual; de acuerdo con la teolo-
gia egipcia, «Ra ha puesto al faraén en la tierra de los vivos, para
siempre, con el fin de juzgar el género humano y dar satisfaccién
a los dioses realizando la maat y destruyendo a isefer».

Jeper: Jeroglifico egipcio que representa el escarabajo sa-
grado (Scarabaeus sacer) y, en general, este insecto, asi como las
metamorfosis o transformaciones implicadas en todo posible
«devenir»; jeper significa «venir al ser» o «cobrar existencia»,
«manifestarse», «desarrollarse», «cambiar», etcétera; las diferen-
tes manifestaciones ontoldgicas (el cuerpo, la sombra, el ka, el ba,
el 4j o el sah del individuo) son jepers; Atum, fuente de toda la
existencia, es el «Sefior de los jeperu»; se describe a Atum mani-
festindose de acuerdo con su «identidad de Escarabajo», esto es,
hipostasiado como el Sol noético en el albor de la creacién; Ra
emergi6 del abismo de Nun bajo la identidad de Jepri; asi, Atum
(neb tem, el Sefior de la totalidad) seri la plenitud trascendente
y la fuente suprema de cuanto existe, Jepri (Jeper) serd la causa
intermedia de todas las manifestaciones (jepers) y Horus serd la
causa final; por ser la entidad encarnada en el Sol que se alza en
la maiana, Jepri ser4 también el simbolo del renacer iniciitico.

Ka: Término egipcio que sefiala el poder vital del individuo, o
su doble, que también puede entenderse como un principio abs-
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tracto que simboliza las tendencias psiquicas, las cualidades mo-
rales y los apetitos del individuo; el kz puede indicar la potencia
masculina y el poder sustentador propio de la vida; el jeroglifico
para ka representa dos brazos extendidos, sugiriendo un gesto de
alabanza, de oracién, o tal vez de abrazo (pues el hieritico poder
del ka se transmite ritualmente a través del abrazo sacerdotal —es
decir, abrazando estatuas o a los discipulos espirituales—, con el
que se imita el «acontecer» arquetipico del abrazo de Atum a Shu
y Tefnut in illo tempore); el doble-ka es modelado junto con el
cuerpo humano material por el dios con cabeza de carnero Jnum
en su torno de ceramista; «ir hacia el propio ka» significa «morir»;
cuando el kz se encuentra en el reino vital de los difuntos an-
cestros, precisa continuamente de alimento, provisto a través de
las estatuas animadas en los santuarios o en las residencias fune-
rarias: las ofrendas de alimento son asimismo llamadas kax y se
las considera imbuidas del poder vital del k4; las cualidades fun-
damentales asociadas a la nocién de kz incluyen la subsistencia,
la nutricién, la impregnacién, la fuerza, el esplendor, la magia, el
valor, la irradiacién, el verdor, el vasallaje (en el sentido de estar al
servicio de un oficial o de un maestro espiritual que, por norma,
ocupa el rango de oficial o de administrador en el Estado faraé-
nico); los ancestros son reconocidos como kax, y engendrar un
nifio supone restablecer el vinculo vital con ellos; Osiris se consi-
dera el ka de Horus (en el rol de su padre y fuente de su fortuna),
y en el momento en que Horus abraza y revive a su padre, se
reconoce en Horus el ka de Osiris; el ka del faraén es la fuente
de la prosperidad para todos los habitantes del Estado teocritico
y para todo el mundo.

Kitharsis (v40agowg): Purificacién, purga de las pasiones; en-
contramos este término en la definicién de tragedia contenida en
la Poética de Aristételes (1449b 24), posiblemente tomado de la
medicina, las iniciaciones religiosas o la magia.

Késmos noetds (vdopog vonrog): El cosmos inteligible de las
Formas y de las Inteligencias, localizado entre el Uno y el Alma;
abarca toda la jerarquia de niveles y érdenes (tdxeis) de la realidad
divina (el Ser, la Vida y el Intelecto), y estd formado por varias
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triadas de dioses inteligibles (noéticos), inteligibles-intelectivos
(noéticos y noéricos) e intelectivos (noéricos); entre las categorias
y triadas metafisicas del késmos noetds encontramos: la existencia
(byparxis), el poder (dynamis), la actividad (enérgeia), la perma-
nencia (moné), la procesion (préodos), la reversién (epistrophé),
la simetria (symmetria), la verdad (alétheia) y 1a belleza (kéllos).

Logismds (hoywopég): Célculo numérico, poder de razona-
miento, razén.

Légos (Moyoc): Su significado fundamental es «algo dicho»,
«algo registrado»; el término se utiliza para ciertos tipos de expli-
cacién o de definicién, pero también puede significar «medida»,
«proporcién», «analogia», «palabra», «habla», «discurso», «ra-
zonamiento discursivo», «aprehensién noética de los primeros
principios»; el Légos demiiirgico (al igual que el egipcio Hu, equi-
parable a Thot, la lengua de Ra, que transforma los «pensamientos
del corazén» en «lenguaje hablado y escrito», y por tanto crea y
articula el mundo como texto e icono de los dioses) es el poder
divino intermediario: como imagen del cosmos noético, el cos-
mos fisico es un /Ggos miiltiple que contiene una pluralidad de
l6goi individuales (Enn., 1V, 3, 8, 17-22); en Plotino, el Légos no
es una hypdstasis separada, sino que determina la relacién de cada
hypdstasis con su correspondiente fuente y con sus generaciones;
el discurso externo (prophorikds légos) constituye la expresion ex-
terna de los pensamientos internos (endidthetos ldgos).

Maat: Término del antiguo Egipto para «<medida», «<armonia»,
«canon», «justicia» y «verdad», en referencia tanto a los dioses
como a los seres humanos; maat es la esencia de las leyes sagradas
con la que se mantiene el orden del cosmos y de las comunidades
humanas; establece el vinculo entre lo de arriba y lo de abajo;
«permite que maat ascienda» es una ofrenda verbal pronunciada
durante los ritos hieriticos y la interpretacién de los procesos cés-
micos, de acuerdo con su significado soteriolégico; para Platén,
admirador de los patrones y modelos egipcios, el cosmos bien
ordenado, la verdad y la justicia se cuentan entre los principales
elementos del discurso filoséfico.
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Mania (pavia): Locura, frenes; el estado frenético se relaciona
con el estado psiquico denominado éntheos, «poseido por un
dios»; esta posesién implica la pérdida del propio conocimiento
(noiis); Dioniso es «el frenético», por lo que la experiencia mistica
y profética relativa a este dios entrafia algin tipo de entusiasmo,
locura e inspiracién; Platén distingue la mania profética de Apolo
de la teléstica de Dioniso, a las que afiade otros dos tipos: la poé-
tica y la erética, relacionada esta dltima con el entusiasmo filosé-
fico (Phaedyr., 244a-2452); la del filésofo es una «locura erética»
que debe estar vinculada con la divina sophrosyne (templanza,
virtud, prudencia) en una satisfactoria experiencia amorosa que
favorece la elevacién hacia el reino divino a través de la andmnesis.

Mithema (pé6npa): Cualquier estudio en el proceso de apren-
dizaje (manthdnein); posteriormente, este término se reservara
para las ciencias matemdticas, la armonia y la astronomia.

Maya: Término sinscrito relacionado con la raiz ma- (medir,
modelar, hacer); es una propiedad o un poder involucrado en la
creacién del mundo; por eso 7aya no sélo es andloga a la sabidu-
ria demidrgica (afin al Principio supremo per se), sino también a la
ilusién universal; la creaci6n a consecuencia de las artes de maya
s6lo serd ilusoria si se aborda como algo plenamente auténomo,
es decir, separada de su fuente original; el poder-maya es afin al
poder-heka, el cual o se presenta combinado con maat (orden,
justicia, medida apropiada, verdad) o se pierde en el contexto de
isefet (que incluye las pasiones irracionales) para convertirse en
una especie de ilusoria ensofiacién mégica; la puesta en escena
césmica (I1la) se fundamenta en el incombustible poder de Mays3,
el cual sélo es trascendido por la inefable unién entre el Principio
supremo y el propio Taumaturgo arquetipico; el dominio de maya
podria asimilarse al dominio de las opiniones humanas (d6xa) en
la epistemologia platénica, en contraste con epistéme, el verdadero
conocimiento.

Me: Término sumerio (parsx en acadio) que designa aquellos
poderes y propiedades de los dioses que se aproximan a los ar-
quetipos trascendentes e inmanentes que en el platonismo reciben
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el nombre de Formas o Ideas; sin embargo, el concepto de me
se expresa en el lenguaje del mito; abarca ideas, modelos, cosas
y actividades que son centrales para una concepcién teocéntrica
del universo y de la vida humana civilizada; el término asociado
gish-bur (plan o disefio demitrgico) denota la forma en la que
estos prototipos noéticos se manifiestan de manera ordenada en el
dominio de la vida econdmica, social, cultural y espiritual del Es-
tado; cuando se descuida el me (o, en términos sinscritos, cuando
se abandona el dbarma), el arménico orden politico, social y reli-
gioso del cosmos cae en el desorden.

Medu neter: «Palabras divinas», «discurso divino», es decir,
los jeroglificos egipcios; en cierto sentido, pueden coincidir con
las imdgenes simbélicas visibles o, mejor dicho, con las «encar-
naciones» de las Formas platénicas, esto es, de los Jeroglificos
inteligibles, que no son otra cosa que los arquetipos de todo lo
manifiesto; todos los medu neter (en su aspecto noético de aju)
tienen su origen en lo pensado en el corazén de Prah y enunciado
por su lengua, es decir, por Thot; el universo manifiesto es la arti-
culacién de los jeroglificos noéticos; en la teologia menfita se ex-
pone que Ptah creé todas las cosas y todos los jeroglificos después
de haber formado a los dioses; el fundamento del concepto de
medu neter es la teorfa de la creacién por la Palabra (Hu, Légos);
por tanto, la escritura sagrada (la principal forma de arte sagrado
en Egipto) en su propio nivel ontolégico serd reflejo de la estruc-
tura de la realidad, de la configuracién de los arquetipos noéticos.

Meéthexis (péBekg): Participacién; para los pitagéricos, las
cosas imitan a los nimeros, pero Platén sostiene que los particula-
res participan de sus Formas; Jdmblico extiende la «participacién»
a un término genérico que abarca la formacién de los principios
inferiores por sus superiores inmediatos, estableciéndose asi la
triada de las Formas trascendentes, los universales inmanentes
¥ los particulares materiales; este esquema general de términos
«imparticipados» (ametécheton), «participados» (metechoménon)
y «participantes» (metéchon) puede aplicarse a los demds niveles
de la manifestacién; los términos imparticipados operan sobre
las realidades inferiores sélo indirectamente por intermediacién
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de los términos participados que éstas han producido; de este
modo, los niveles ontolégicos se multiplican y la trascendencia
divina se preserva.

Mimesis (plpnoig): Imitacién, representacién; en la Poética
(14472-b), Aristételes define todas las bellas artes, entre ellas la
épica, la tragedia, la comedia, la pintura y la escultura, como mi-
mesis; las imdgenes producidas por mimesis no son en absoluto
préximas a las imagenes fotogréficas; de acuerdo con Arthur Hi-
lary Armstrong, el sentido de lo mimético en las imdgenes del
artista helénico clasico se acerca més al de las artes tradicionales
de Oriente Préximo que al de las artes del siglo x1x europeo:
«No nos equivocaremos mucho si nos imaginamos la figura del
actor-aedo enmascarado como nuestra imagen de la mimesis»
(Platonic Mirrors, pag. 151); sin embargo, en el vocabulario de
Proclo, los términos mimesis y mimema estin reservados para un
arte inferior, pues a su juicio «los vehiculos [ochémata] congéni-
tos imitan /mimeitai] las vidas de las almas» (Elem. theol., 209) y
«cada una de las almas perpetuamente relacionada con los dioses,
que imite su divina alma, ejercerd su soberania sobre un niimero
particular de almas» (ibid., 204).

Mi‘raj: Término 4rabe para «ascensién, elevacién» (anilogo
al griego anagogé); si la Noche del Poder (Laylat al-Qadr, que
también se interpreta como Noche del Destino o Gran Noche)
constituye, metafisicamente hablando, la via cosmogénica del
descenso de las revelaciones y manifestaciones, la Noche de la
Ascensién (Laylat al-Mi‘raj) constituiri el trinsito ascendente
de regreso (correspondiente a los términos griegos epistrophé y
édnodos), ejemplificado por la elevacién del Profeta desde La Meca,
a través de Jerusalén, hasta el cielo mis elevado y la Divina Pre-
sencia; del tiempo de Abt Yazid Tayfur al-Bistami (m. 875) en
adelante, esta mi‘raj del profeta Mahoma se toma explicitamente
como prototipo para la ascensién sufi a través de los siete cielos
hasta el Jardin (al-Janna), localizado entre el octavo y el noveno
cielo, es decir, como el «escabel» del trono; por eso los misticos
musulmanes trascienden las cualidades humanas y renacen en un
nivel mis elevado de existencia; segin Ruzbihan Bagli de Shiraz:
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«Al igual que los cielos son la escalera de la mi‘raj, los marcos de
la forma serin la escalera hacia el corazén del mundo»; aunque la
mayoria de los suffes aceptaron la naturaleza corpérea de la mi‘raj
del Profeta, también pensaron que dentro del microcosmos (cuya
cima es un lugar para el espiritu, en contraste con todos los rasgos
negativos que se asocian al alma pasional, al-Nafs al-Ammarab)

los «amigos de Dios» hacen su ascensién incorpérea a imitacién
del Profeta.

Morphé (pogdh): Forma, contorno; por ejemplo: katd sématos
morphén, «en forma corporal» (Phaedr., 271a); en ocasiones mor-
phé se utiliza como sinénimo de idéa y de eidos.

Mundus imaginalis: «Mundo imaginal», el mundo de lo Imagi-
nable; la concepcién del mundus imaginalis fue popularizada por
el académico y estudioso francés Henry Corbin como una posible
traduccién del drabe al-Alam al-Mithal; este alam es el mundo de
las visiones simbélicas y de sus tipificaciones, un istmo interme-
diario (barzaj) entre el mundo inteligible y el mundo sensible, es
decir, el dominio en el que los espiritus tienen una realidad corpo-
ral y los cuerpos estin espiritualizados; este dominio intermedio
tendri una presencia prominente en las posteriores cosmogonias
sufies, aunque algunos estudiosos contemporineos argumentan
que la faculrad de la imaginacién (comparada con un espejo en
el que se reflejan ambos lados de la realidad, el noético y el sensi-
ble) se convirtié en un mundo ontolégico separado (un universo
por entero onirico constituido por simbolos y figuras mitolégicas
animadas, situado en el interior de lo que inicialmente fue la hi-
péstasis del Alma de Plotino), a causa, sobre todo, de las creativas
malinterpretaciones de los textos de al-Ghazali y de las lecturas ses-
gadas que los peripatéticos llevaron a cabo de las jerarquias cés-
micas neoplaténicas; sin embargo, uno de los prototipos de este
mundo imaginal puede encontrarse en la descripcién que hace
Platén de la «auténtica tierra [...J llena de santuarios y templos
verdaderamente habitados por dioses, donde oriculos, profecfas,
visiones y todo tipo de comuniones con los dioses ocurren caraa
cara» (Phaed., 111c y sigs.); en la filosofia de Ishraq, desarrollada
por Suhrawardt y sus seguidores persas, este mundus imaginalis
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se denomina «el Oriente intermedio» (al-Mashriq al-Awsat) de
las Almas Angélicas (aquellas que mantienen los cielos en mo-
vimiento y estdn dotadas de una pura Imaginacién activa), que
precede al «puro Oriente» del pléroma superior; Ibn ‘Arabt lo
describe como el plano de las imagenes (amthal) y la imaginacién
(kayal) localizado entre el plano de la experiencia sensible y el de
la Presencia del Sefior (rububiyah); el hecho de considerarlo una
especie de mundo que alberga los arquetipos eternos estd muy
en la linea de la ubicacién de estos arquetipos en el dominio de la
phantasia matemdtica (segiin los neoplaténicos griegos), el cual,
en el caso de los ishraquies, asume el estatus mitolégico de un
pais de las maravillas con vida propia en el que las Ideas noéticas
se hacen presentes en formas imaginales y las realidades materia-
les aparecen como cuerpos sutiles; no obstante, alejado del reino
de los arquetipos inteligibles, éste es el mundo de ensuefio de
los magos, el reino crepuscular de la Duat osirica, o del anima
mundi, integrado en la teorfa islimica sufi de las experiencias vi-
sionarias y proféticas; la facultad imaginal (kayal) funciona por
medio de una percepcién interior capaz de percibir las ideas en
forma sensorial; en la escuela de Ibn ‘Arabr, la imaginacién se
considera (1) el universo en si, (2) un mundo macrocésmico in-
termedio y (3) un mundo microcésmico intermedio.

Mystagogia (puovaywylo): Iniciacién en un misterio; direccién
y gufa del iniciado (mystes; en plural, mystai) por el telestérion,
la sala en la que se desarrolla la iniciacién; el mistagogo es el en-
cargado de introducir en los misterios, el sacerdote principal y el
instructor o guia espiritual; Proclo encontré en la filosofia de Pla-
tén una «mistagogia», una «iniciacién en los sagrados misterios»
(Plat. theol., I. 1); para el cristianismo bizantino, viene a significar
la contemplacién litirgica de los misterios de la Iglesia.

Mystéria (pvotiota): Misterios; celebracién de los sagrados
ritos y de la iniciaci6n; la festividad eleusina se llama simplemente
ta mystéria o drrbetos teletas; los iniciados —mystai y bikchoi- ca-
minan por la via sacra, cuyo fin es la transformacién interior y el
gozo eterno: «Feliz y bienaventurado, serds un dios en vez de un
mortal»; los misterios 6rficos conservan llamativos paralelismos
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con el Libro de los muertos egipcio y con los Textos de los sarcéfa-
gos; los misterios son esotéricos, secretos, prohibidos (apdrrbeton)
e inexpresables (drrbeton); se dice que ciertos estados de cons-
ciencia que se alcanzan mediante la iniciacién (teleté) son vilidos
incluso después de la muerte; el lenguaje de los misterios fue adop-
tado por Platén y utilizado por sus seguidores; hasta el estoico
Séneca habla de los ritos inicidticos de la filosoffa, «que no abren
algiin templo local, sino [el] amplio templo de todos los dioses,
el propio universo, cuyas verdaderas imdgenes y cuya verdadera
filosofia a su imagen son traidas al ojo de la mente» (Ep., 90, 28).

Mythos (pdOog): Mito, historia; en los misterios de Eleusis,
legémena, «<lo que se recita», son las enunciaciones del hierés
l6gos dentro de la esfera del mito; la postura totalmente parcial
establecida por los estudiosos modernos, segin la cual para la
filosofia y la cultura helénica el mjthos era irracional y el l6gos
racional, es errénea, aunque sélo sea porque incluso para Platén
los mitos constituyen una parte esencial de la filosoffa; los ver-
daderos mitos requieren una exégesis cosmolégica y metafisica;
de acuerdo con Proclo, los mitos hierdticos tienen cierto signi-
ficado interno (bypdnoia) y ocultan doctrinas secretas de las que
se prohibe hablar (apdrrbeton) y que en algtin momento han sido
reveladas o inspiradas por los propios dioses; Salustio asocia el
nivel superior del mito con la realidad divina trascendente y el in-
ferior con las engafiosas percepciones inherentes al dominio de
los sentidos; por tanto, el mito (igual que Maya para los hindies)
ha de ser andlogo al cosmos manifiesto y entenderse como el velo
visible de la oculta verdad invisible.

Nebeh: Término egipcio relacionado con las series ontolégicas
que parten de Shu, traducido a veces como «Eterna Recurrencia»;
la eternidad-nebeh, o el tiempo-nebeh, podria concebirse como
el tiempo ciclico de Ra, que se refleja como nuestro tiempo coti-
diano de cambio constante y ritmico: asi pues, no se trata de un
tiempo completo en el sentido del tiempo-dyet osirico; nebeh es

el tiempo del eterno retorno enfatizado por la repeticién regular
de los rituales del templo.
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Neter, neteret (netern, neterut en plural): Término egipcio
para «dios» y «diosa», respectivamente; su jeroglifico representa
a una figura sentada de perfil con las rodillas flexionadas y los
pies pegados al cuerpo; otro jeroglifico relacionado se asemeja
a un bastén envuelto con una tela o a un estandarte ciltico; en
ambos casos, la asociacién entre envolver y doblar (uz) es evi-
dente, y la apariencia de momia del cuerpo cefiidamente envuelto
de la figura sentada indica la idea de deificacién (o de una inma-
nente participacién en lo divino) a través de una muerte y un re-
nacimiento que transforman el alma; en el periodo ptolemaico, el
signo jeroglifico de la estrella también significaba «dios»; las series
de todos los dioses son manifestaciones o hipéstasis del Princi-
pio supremo («Dios de Todo», «Sefior tinico que lo soporta todo
mediante Heka»), que admite diferentes nombres; neters puede
significar «principios divinos», «nombres arquetipicos», «jerogli-
ficos», «paradigmas y energias del ser manifiesto»; la totalidad de
las fuerzas divinas que constituyen el universo egipcio se resumen
con el término «Enéada» (psdt), es decir, «grupo de nueve», que
hace referencia a la principal metaestructura noética de los arque-
tipos y a la indeterminada acumulacién de fuerzas divinas, o de la
pluralidad de los dioses; en las Instrucciones de Merikare, se alude
al Creador simplemente como neter y a los seres humanos como
imégenes (snn) de este Dios; la identificacién gnéstica con los ne-
teru era indispensable para que el iniciado estuviera en concor-
dancia con un principio divino en particular y pudiera restablecer
asf su verdadera identidad a través de la hermenéutica sagrada,
la purificacién, la integracién, la asimilacién, la iluminacién y la
unién tedrgica.

Noéesis (vonoic): Relativo a nods; inteleccién, pensamiento, in-
tuicién intelectual, pura aprehensién intuitiva con la que se logra
trascender la razén discursiva; intuicién noética unificada a dife-
rentes niveles de la realidad; para Proclo, la Vida inteligible y al
mismo tiempo intelectiva (noetén hima kai noerén), caracteristica
de las hénadas autosuficientes, ejemplifica la ndesis como proceso;
ndesis es lo que provee la unién con el mundo inteligible (noeté)
a través de la llamada «flor del intelecto» (dnthos no#) en el més
elevado nivel ontolégico; para Jimblico, el poder unificador de los
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dioses trasciende toda ndesis humana (en el sentido de la didnoia
de Plotino), pero ésta es una parte necesaria para la ascensién y
cooperacién con la divinidad; s6lo mediante el trabajo tetirgico
y por la gracia de dios es posible adquirir la ndesis suprema.

Noiis (votc): Inteligencia, consciencia inmediata, intuicién, in-
telecto intuitivo; Platén distingue entre nodis y didnoia, entendida
como razén discursiva; el Nois es la segunda hipéstasis de Plo-
tino; puesto que toda inteligencia es en si su propio objeto, todo
acto de inteleccién incluird siempre la autoconsciencia: la sustan-
cia de la inteligencia es su contenido noético (noetén), su poder de
inteleccién (nos) y su actividad (ndesis); el Noiis es, en un sentido
macrocésmico, el Intelecto divino, el Segundo Dios, que abrazay
personifica todo el cosmos (Ser-Vida-Inteligencia), el Demiurgo
del universo manifiesto; este No#s es comparable al I§vara hindd
y podria ser representado por algtin dios solar, por ejemplo, el Ra
egipcio; noiis es independiente del cuerpo ¥, por tanto, inmune a
la destruccién: es el elemento unitario y divino, o la chispa de luz
divina que estd presente en el hombre y permite la ascensi6n hacia
el Sol divino.

Ochema (6ynpo): Vehiculo; especie de barca con la que se
transporta el alma del difunto; el carro del alma en el Fedro de
Platén; Aristételes entiende dchema como pnesima, en el sentido
de sede de la imaginacién (phantasia), analogo al elemento del
que estdn hechas las estrellas; como una suerte de cuerpo astral,
el dchema-pnesima funciona como medio de transporte para el
alma irracional; los ddimones tienen un presima vaporoso con
la capacidad de alterar su forma en respuesta a sus imaginacio-
nes, y esto hace que aparezcan en formas siempre cambiantes;
para Jimblico, este etéreo y luminoso vehiculo (zitherédes kai
augoeidés 6chema) es el recipiente de las divinas phantasiai; el
dchema transporta el alma en su descenso al estado corporal y se
va oscureciendo hasta que se hace completamente material y vi-
sible: el cuerpo material o carnal es también un tipo de dchema;
Proclo distingue entre (1) el més elevado Gchema, luminoso e in-
material, en el que el Demiurgo platénico inserta el alma (Tim.,
41de) y (2) el inferior pneumatikds chema, que sirve de vehiculo
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para el alma irracional, compuesto por los cuatro elementos y
que, aun sobreviviendo a la muerte del cuerpo, seri finalmente
expurgado.

Onoma (6vopa): Palabra, nombre; sustantivo, en oposicién al
verbo; para Proclo, un nombre es el eikén de un parddeigma, la
copia de un modelo; las palabras (onémata) son agalmata, enten-
didas como los «iconos» audibles de las «estatuas» o de las rea-
lidades divinas mis elevadas; por tanto, los verdaderos nombres
serdn tan naturalmente apropiados como las imagenes que reflejan
la forma del objeto, o como los iconos artisticos que reflejan las
Formas platénicas en lugar de otros objetos del mundo sensible.

Ousia (ovota): Ser, sustancia, naturaleza, esencia; como dijo
Pierre Hadot: «Si tomamos en consideracién las series formadas
por la ousia en Platén, en Aristételes, en los estoicos y en los neo-
platénicos, y por la substantia y la essentia en los Padres de la
Iglesia y en los escoldsticos, llegaremos a la conclusién de que
la idea de ousia, o esencia, es una de las nociones mis confusas
y que més confusién producen» (Philosophy as a Way of Life,
pig. 76); puesto que el verdadero ser es permanente e inteligi-
ble, la sustancia (ousia) de los seres serd su ldgos y su esencia, de
acuerdo con Platén (Phaed., 65d-66a); Proclo identifica el Ser
puro (6n) con la Esencia y la Sustancia propia (autoousia); para
los neoplaténicos, el ser, la verdadera existencia y la esencia son
inseparables: los seres existen en la medida en que son accesibles
para el intelecto y adquieren una definicién fija; en los inteligibles,
la esencia nunca se distingue del verdadero ser.

Paideia (moudela): Educacién, cultura; la educacién tradicional
helénica, basada en ejemplos homéricos; Platén inicié una paideia
de orientacién filoséfica que rivalizé con el modelo tradicional de
una cultura sancionada por un patrén poético, y cambi6 el énfasis
del cuerpo al alma (véase Jaeger, Paideia).

Parideigma (wopaderypa): Ejemplo, paradigma, arquetipo,
patrén, modelo; de acuerdo con Platén, el paradigma del «es-

tado perfecto» se encuentra alli arriba, en el Cielo (Rep., 592b); el
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paradigma noético se entiende como el modelo de la creacién:
el mundo visible es una criatura viviente hecha a semejanza de un
original eterno, es decir, el Animal Viviente ideal en el mundo de
las Formas; por eso el mundo es una imagen de los paradigmas
(paradeigmata) eternos, y el Demiurgo crea el cosmos como un
dgalma (estatua hierética, imagen ciltica, ornamento) y lo provee
con las agdlmata de los dioses individuales.

Paridosis (wagadoong): Transmisién, tradicién; por ejemplo:
Orphéos paridosis, «tradicién 6rfica».

Per anj: Término egipcio que significa «Casa de la Vida», es
decir, el scriptorium del templo y la escuela superior para el adies-
tramiento esotérico, cuyos sacerdotes conservaban una tradicién
oral de caricter inicidtico y producian ademds escrituras y dife-
rentes ramas de conocimiento, que inclufan teologia, matemdri-
cas, maestria ritual, liturgia hieritica, hermenéutica, genealogfa,
astrologia, geografia sagrada, mineralogfa, medicina, mitografia,
arquitectura, ciencia de los talismanes tetirgicos y de la creacién
de im4genes; el personal de cada per anj estaba formado por sacer-
dotes lectores (beri heb) cuyo rol se asociaba a los libros sagrados
y al poder-beka, asi como a la preservacién de maat, el orden
cdsmico, y al mantenimiento de la tradicién tetrgica de la ascen-
sién y asimilacién con los dioses; sélo a través del conocimiento
esotérico y de la iniciacién en el reino de lo invisible, es decir,
habiendo transitado por la muerte y el renacimiento simbélicos
en la Casa de la Vida, uno adquirfa la capacidad de revelar su ver-
dadera identidad-4j y de estar unido con los principios divinos
inmortales; un diagrama conservado (Pap. Salt, 825) describe la
per anj como un mandala simbélico en el que Osiris ocupa el
centro, Isis y Neftis las esquinas en el lado de los pies, y Horus
y Thot las esquinas en el lado de la cabeza, mientras que Geb re-
presenta el suelo y Nut el cielo; el sacerdote de la Casa de la Vida
sigue «el camino secreto de Thot»; uno de los principales sacer-
dotes lectores (heri tep) pronuncia la siguiente f6rmula imbuida de
poder-heka: «No reveléis esto al hombre comiin; es el misterio
de la Casa de la Vida» (Pap. Leiden, 344r).
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Péras (wégag): Limite, confin; es el principio cosmolégico
fundamental de los pitagéricos; lo Ilimitado (dpeiron) es indefi-
nido y, por ello, necesita del Limite, que en la tabla aristotélica de
oposiciones esti relacionado con lo Impar, la Unidad, lo Derecho,
lo Masculino, lo Quieto, lo Directo, la Luz, lo Bueno, lo Cua-
drado; los principios de Limite y de Ilimitado (examinados por
Platén en el Filebo) son la ménada y la diada pitagéricas con las
que Proclo define el orden de las hénadas y las cuales desempefian
un papel fundamental en la constitucién de la realidad; el Limite
y lo Ilimitado funcionan como los dos principios (archai) de la
realidad matemadtica (ousia).

Phantasia (pavraola): Imaginacién; para Platén, pertenece
al dominio de la apariencia y la ilusién; para Aristételes, no es
ni una percepcién ni un juicio, sino una capacidad distintiva del
alma en respuesta a las apariencias que derivan de la memoria, los
suefios y las percepciones sensoriales; Filéstrato, sofista del siglo
1, fue el primero en llamar phantasia a la capacidad de producir
imégenes visuales en contraste con la mimesis: «Mientras que la
mimesis s6lo producird aquello que ha visto, la phantasia lo hard
incluso con aquello que no haya visto, y le ird dando forma con
referencia al modelo de la perfecta realidad» (Vida de Apolonio
de Tiana, 6, 19); aunque los neoplaténicos carecen de un con-
cepto para la imaginacién creativa, la phantasia que postulan es
capaz de reproducir imigenes de los principios mis elevados de
la matemitica y el lenguaje; por tanto, la phantasia estars situada
como un espejo en el cruce entre dos niveles diferentes del ser: el
espejo de la imaginacién no sélo refleja imdgenes de los fenéme-
nos, sino también de las Formas noéticas, de las Ideas, y de este
modo traduce revelaciones y epifanias divinas a los iconos y sfm-
bolos visibles de las realidades mds elevadas; es en el cruce de la
phantasia (que Proclo identifica con el nods pathetikds) donde se
encuentran lo racional y lo irracional; los objetos de la phantasia
son typos (impronta, huella), schéma (figura) y morphé (forma,
contorno).

Philosophia (pthocodla): Amor a la sabiduria; el camino inte-
lectual y «erético» que conduce a la virtud y al conocimiento; es
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posible que el término en si fuera acufiado por Pitdgoras; la phi-
losophia helénica es una prolongacién, modificacién y «moderni-
zacién» de las formas de vida sapienciales de Egipto y de Oriente
Préximo; la philosophia no puede ser reducida al discurso filo-
s6fico; para Aristételes, la metafisica es la préte philosophia, o
theologia, mientras que la filosofia como theoria se refiere a la
bios theoretikds, es decir, a la «forma de vida contemplativa», por
lo que la vida filoséfica serd aquella en la que se lleven a término
la participacién en la divinidad y la actualizacién de lo divino en lo
humano a través de la dskesis personal y de la transformacién
interior; Platén define la philosophia como una preparacién para
la muerte (Phaed., 67cd); 1a philosophia platénica ayuda al alma
a tomar consciencia de su propia inmaterialidad: la libera de las
pasiones y extirpa todo lo que no sea verdaderamente ella misma;
para Plotino, la filosoffa no sélo aspira a «ser un discurso sobre
objetos, aunque sean los mis elevados, sino que también desea
conducir el alma a la unién viva y concreta con el Intelecto y con
el Bien»; en el neoplatonismo, la inefable tedrgia se considera la
culminacién de la filosoffa.

Phrénesis (poévnotg): Pensamiento, comprensidn, sabiduria
prictica, sagacidad, prudencia; de acuerdo con algunos estudiosos
y académicos modernos, phrénesis es un término més préximo al
«saber» que a la sophiz, pues «saber» es de uso comiin y se aplica
a asuntos practicos; pero se trata de un asunto controvertido, pues
para AristSteles sophia cubre todo tipo de dreas (corporales, esté-
ticas, politicas, teoréticas y religiosas o metafisicas) de la actividad
humana (Sobre la filosofia, frag. 8).

Physis (pow): Naturaleza (de algo); naturaleza en oposicién a
lo artificial; para Proclo, es la Gltima realidad inmaterial o el poder
inmediatamente anterior al mundo material, responsable de todo
movimiento y cambio en éste.

Pragmata (wobypora): Cosas; para Proclo, ta pragmata tam-
bién hace referencia a las realidades trascendentes, las entidades
noéticas, los seres reales.
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Prénoia (webvowa): Providencia; la bien ordenada organiza-
cién de las cosas en el cosmos se fundamenta en una providencia
que lo planea y guia todo; como concepto, se desarrollé antes de
Sécrates; segiin Proclo, puesto que todo lo manifiesto «conserva»
la forma de su aspecto mis esencial, de su més elevada causa (o
arquetipo), ésta no sélo contendri sus efectos inferiores, sino que
también los conoceri o los preveri (pro-noein); esta previsién es
una especie de amor: el amor providencial (éros pronoetikds) por
el que las causas mis elevadas cuidan de sus efectos.

Préodos (wpb0odog): Procesién; término metafisico que sig-
nifica «manifestacién» y pertenece al esquema neoplaténico de
moné-préodos-epistrophé (en esencia, un proceso no fenoménico);
la Vida noética abarca la multiplicidad, lo ilimitado y la poten-
cia de los poderes (dynamis) que llevan a préodos; para Proclo, el
esquema de permanencia-procesién-reversion es aplicable a toda
forma, propiedad o entidad, excepto al Uno y a la materia.

Psyché (yuyh): Alma; aliento de vida, sustancia vital; Homero
distingue entre el alma libre (el alma de los muertos, que se corres-
ponde propiamente con psyché y se considera un eidolon) y el
alma corporal (que se corresponde con thymds, ndos y ménos); los
pitagéricos, siguiendo patrones teolégicos egipcios, definieron la
psyché como el reflejo de los inamovibles principios inmortales;
de Platén en adelante, las psychai ya no serin entendidas como
eidola (fantasmas o dobles del cuerpo), sino que el cuerpo hu-
mano pasara a ser el simulacrum perecedero de un alma inmaterial
e inmortal; hay diferentes grados de alma (o diferentes almas):
todo lo que esté vivo ha de tener un alma (AristSteles, De anima,
414b32); en el Fedro (248b), el alma es una entidad inmortal, se-
parada y semoviente (Proclo, Elem. theol., 186); la psyché es la
tercera hypdstasis de Plotino.

Rej: Término egipcio para «conocimiento»; sobre todo hace
referencia al conocimiento de las realidades espirituales, los
nombres divinos y los jeroglificos, asi como de la topografia cés-
mica sagrada, la iconograffa mitolégica y todos los seres del Otro
Mundo; este elaborado ciimulo de conocimientos, que incluye las
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observaciones cientificas y las interpretaciones teolégicas, desem-
pefia una funcién ciltica y culmina en una gndsis, es decir, en la
realizacién de las diferentes identidades arquetipicas individuales y
en la restauracién de la propia naturaleza divina; el conocimiento
de la Duat conferia al iniciado una identidad de ultratumba como
«sagrado neter en compaiiia de Thot»; Thot (Dyehuti), conocido
como Hermes Trismegisto por los helénicos, y su consorte Sesheta
(o Maat) son los principales guardianes y los proveedores de todo
conocimiento y sabiduria; el conocimiento de Ra, o de sus imége-
nes y rituales noéticos expresados mediante el curso diario del sol,
otorgaba al iniciado o al sabio una identidad noética: «Aquel que
sabe es un ba en la corte de los bax de Ra», «aquel que conoce las
misteriosas representaciones (o simbolos) es un 4j bien provisto»;
el faradn, en pie en la cispide de la creacién, es el «gnéstico» por
excelencia: conoce el camino de la ascensién tetdrgica y su propia
identidad metafisica, conoce las misteriosas palabras que pronun-
cian los bau de Oriente (los «ingeles» de Thot), conoce los alum-
bramientos de Ra y su autogeneracién en las aguas de Nun; en el
Libro del Amduat, el faraén, o el sacerdote que lo representa en
el culto (y, por consiguiente, todo iniciado, sabio o filésofo), co-
noce los misteriosos bax del Otro Mundo, las puertas y las rutas
por las que Ra (el Nois solar) transita, conoce «qué es en cada
hora y cuiles son sus dioses», las transfiguraciones de Ra y sus
imégenes; el conocimiento espiritual del Otro Mundo determina
la «osirificacién» personal, es decir, la transformacién alquimica
y la inmortalizacién, lo que permite al iniciado encontrarse cara
acara con Ra o unirse a Atum-Ra.

Ren: Término egipcio para «<nombre»; la luz divina, o lo sa-
grado, puede estar presente en los nombres divinos como lo estd
en las estatuas hierdticas y en todas las manifestaciones divinas
(jepern): por eso se sostiene que existe una relacién especial entre
el nombre y lo nombrado; de ahi que el lenguaje sagrado se con-
sidere una dimensién de la presencia divina; los himnos egip-
cios conformados a partir de férmulas compuestas por nombres
(andlogas a las formulas-dhikr sufies y a los mantra hindiies) son
llamados saju (transfiguraciones), en relacién con la raiz 4j, que
significa «irradiar, iluminar», «ser un espiritu divino o una luz
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inteligible»; por tanto, 4j (cualidad noética radiante) hace refe-
rencia al poder tetirgico de la palabra sagrada, la cual es capaz de
iluminar, elevar o revelar las realidades divinas y sus significados
ocultos; dentro del 4mbito del culto, el lenguaje sagrado es visto
como el lenguaje de las propias deidades, pues sélo las deida-
des (ademis del faraén, hijo de Ra, y los sacerdotes iniciados en
los que aquél delega su funcién sacerdotal y «filoséfica») pueden
hacer uso de los poderes teirgicos de los nombres.

Sab: Término egipcio para el «dorado» cuerpo espiritual del
individuo, que sirve de vehiculo para el intelecto-4j; la forma idea-
lizada de la momia (icono y recepticulo de las divinas fuerzas
animadoras) es un simbolo visible del cuerpo-s#h inmortal y tam-
bién recibe este nombre; la «germinacién» del cuerpo espiritual
constituye el largo trnsito de la iniciacién y de los correctos ritos
hierdticos; el iniciado tendri que identificarse con el Escarabajo
sagrado, el dios de la autorrenovacién con el que se representa la
emergencia cosmogonica del Ser a partir del inefable mis alld del
Ser: «Yo soy Jepri, y mis miembros tendrin una existencia eterna
[.-.]»; la germinacién del cuerpo espiritual, es decir, del cuerpo
noético de luz, sigue los patrones de la estructura corporal y de la
psicologia arcaica, ambas definidas miembro a miembro: todos los
miembros del cuerpo del iniciado deben convertirse en sus equi-
valentes espirituales; la re-membracién de cuerpo osrico (es decir,
la restauracién de los miembros del cuerpo desmembrado) y el
trnsito mds all4 del reino de Osiris hacia el de Ra son los com-
ponentes esenciales de la germinacién del inmortal cuerpo-sab; el
mismo iniciado (ya como radiante 4j colmado por las irradiacio-
nes del Demiurgo inteligible) declara ser tanto el loto primordial
(stmbolo de la autotransformacién y el renacimiento) que resplan-
dece en la Tierra de la Pureza como el nifio dorado, Ra-Nefertum,
el cual emerge de la divina flor de loto, o del Lago de Fuego, con
su gloriosa forma solar; jat (o shat) es el cuerpo mortal, el cadéver,
mientras que sab (o sabu) es el cuerpo inmortal espiritual.

Sakti: Término sénscrito para «poder» y nombre de una diosa;

mientras que en el advaita vedanta se considera que Sakti es un
poder inmaterial diferente del bréhman espiritual, ciertas escue-
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las tintricas ven en Sakti un ser idéntico al Principio supremo
(parama Siva, cuya posesién de svatantrya Sakti es signo de su
absoluta naturaleza integral, la cual actiia a través de su poder de
accién, kriya Sakti); por consiguiente, la manifestacién del uni-
verso es un modo de autorrevelacién del Sefior supremo a través
de su propia Sakti, la cual funciona sobre los diversos niveles de
la existencia y adquiere diferentes cualidades; como aspecto fe-
menino de la divinidad, §akti crea el universo de teofanias (en
calidad de spanda-Sakti, o energia vibratoria esencial) y revela
la gloria divina (ai$varya); Sakti es tanto «conclusién» (nimesa)
como «apertura» (#nmesa), es decir, estd involucrada tanto en
el proceso de una progresiva manifestacién caracterizada por el
oscurecimiento o la ocultacién de las realidades espirituales, por
un lado, como en el proceso de la realizacién espiritual y disolu-
cién del cosmos desde un punto de vista macrocésmico (al final
del ciclo del mundo) y microcésmico (mediante la aniquilacién de
la naturaleza inferior individual), por otro; el $ri-yantra, que des-
cribe la relacién complementaria entre Siva y Sakti, consiste en
cinco tridngulos apuntando hacia arriba, que representan a Siva,
y cuatro apuntando hacia abajo, que representan a Sakti: su en-
tramado hace referencia a la existencia césmica como totalidad;
en cuanto fuerza primordial de la vida (mukbya-prana), Sakti
es omnipresente en el cosmos; como poder serpentino (kunda-
lint Sakti), se la representa enroscada en torno a Siva lingam o
ascendiendo a través de la columna vertebral (susumna) para
conducir al iniciado (sadhaka) a la inmortalidad y la ilumina-

¢i6n; por tanto, §zkti es un poder anilogo al de la diosa egipcia
Hathor.

Seird (oelpd): Cadena, serie; este término, que deriva del or-
fismo y de Homero, se refiere a las series verticales que, a partir
de un tnico principio (ménada o hénada), se reproducen en los
diversos niveles de la realidad; seird y tdxis son cadenas transver-
sales y verticales; cada nivel, o sesri (comparable a un rayo de luz),
reproduce los niveles superiores; por tanto, los nombres de los
dioses no se refieren sélo a la hénada como fuente de cada pro-
cesién, sino a todos los miembros de esta procesién: «Pues cada
cadena lleva el nombre de su ménada y los espiritus parciales dis-
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frutan del mismo nombre que los espiritus completos. Asi, nos
encontramos con que hay muchos dioses, y de todo tipo, a los
que llamar Apolo o Poseid6n o Hefesto» (Proclo, In Remp., |,
92, 2 y sigs.); en consecuencia, la realidad manifiesta se organiza
en una jerarquia de series encadenadas que abarcan todos los ni-
veles, ya sean divinos, angélicos, daiménicos, heroicos, humanos
o irracionales (incluyendo a los animales, las plantas y los mine-
rales), todos ellos dependientes de su propia hénada divina, en
el sentido de pertenecer a su seird y participar de ella; en ciertos
aspectos, seird equivale al término suff silsilah.

Sejem: Término egipcio para «poder»; emanaci6n activa de la
deidad o poder divino (especie de §akti) que puede asociarse a
algtin dios; en algunos aspectos, sejem se hace visible en el cetro
sejem, portado por los oficiales egipcios como simbolo de la
autoridad real; el iniciado o el difunto, aquel que est4 unido a los
principios noéticos, también ha adquirido la cualidad sejem, que
puede variar en medida e intensidad; el recepticulo de un dios
(su escultura o su imagen pintada) también se llama sejem, de ahi
que numerosos textos describan el bz de un dios posindose sobre
su sejemn; la imagen estard animada y serd capaz de revelar la pre-
sencia divina, proporcionar oriculos o irradiar la gloria y gracia
divina (la baraka sufi); el poder-sejem se ha asociado a menudo a
Hathor, conocida como «Ojo de Ra», el ojo-Iret completamente
restaurado, el vehiculo de la energfa divina que se proyecta en
el mundo; este poder tiene aspectos demitirgicos y teiirgicos, asi
como destructores y salvificos.

Sema: Término egipcio para «unién»; su jeroglifico repre-
senta dos pulmones unidos por la triquea, lo que simboliza la
unién de dos partes iguales (por ejemplo, la unién de las Dos
Tierras, el Alto y el Bajo Egipto, o la unién de dos dioses, Horus
y Seth, Horus y Thot), y refleja las prerrogativas de la unién
regia; en contextos funerarios y esotéricos de caricter iniciatico,
puede significar la conversién del iniciado en un b4 real 0 enun
neter, para indicar un tipo de unién mistica o de unién entre
diferentes principios divinos.
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Skopds (oxowdg): Fin, propésito, objetivo; Jimblico desarroll$
la doctrina de que cada obra de origen filoséfico, especialmente
en el caso de los didlogos de Platén (ya que cada didlogo se con-
templa como un reflejo microcésmico del macrocosmos divino),
debe tener una materia subyacente bdsica, o skopds, con la que
se relacionen todas las partes del texto; de esta forma, la parte
introductoria de los didlogos asume una significacién alegérica
y metafisica.

Sophia (codia): Sabiduria; este término comprende todas las
esferas de la actividad humana, todas las invenciones destinadas
a satisfacer las necesidades materiales, politicas y religiosas; He-
festo (al igual que sus antecedentes, el Kothar-wa-Hasis ugaritico
y el Ptah egipcio) es polyphronos, «el muy sabio», y klytometis,
«famoso por su sabidurfa» (aqui, «sabiduria» alude a destrezas
asombrosas, a la inteligencia, la habilidad técnica y el poder mé-
gico, asi como a ciertas cualidades divinas); en Egipto, todo el
saber sagrado (especialmente el conocimiento de los secretos
nombres divinos y de las palabras investidas de poder, hekax, o el
de los mantra teiirgicos, con los que es posible restaurar la propia
identidad divina) era auspiciado por Thot; en la Grecia clésica,
el poeta inspirado, el legislador, el politico, el mago, el filésofo
natural (physikds) y el sofista reclamaban sabiduria; la filosoffa es
el amor por la sabidurfa, philos sophia, es decir, una forma de vida
que exige esfuerzo para alcanzar su nico objetivo, la sabiduria;
Sécrates es el ejemplo ideal de sophds (sabio) en la recién estable-
cida paideia platénica; en el neoplatonismo, la sabiduria teorética
(aunque el término sophia se utilice esporadicamente) alude a la
contemplacién de las Formas eternas y al hacerse semejante al
nods o a dios; la naturaleza divina estd constituida por diferentes
propiedades que se transmiten a todas las clases divinas: el bien
(agathétes), la sabiduria (sophia) y 1a belleza (kdllos).

Symbolon (cOpBolov): Simbolo (symbdllein significa «unir»);
fragmento de un objeto entero que, como una tessera hospitalis,
se puede unir a la otra mitad; symbolon sugiere tanto la nocién
de incompleto como la de revelacién sélo parcial de un signifi-
cado secreto; los llamados «simbolos pitagéricos» son maximas
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(akotismata, «lo escuchado») que representan en formas enigmd-
ticas y arcaicas las ensefianzas bdsicas para conducirse en la vida;
dnicamente en la tradicién alegérica de la hermenéutica neopla-
ténica se elabor una teoria sobre el simbolismo metafisico, cos-
mogénico y teiirgico, en la que symbolon adquirié el estatus de
un concepto de la mayor importancia; en los Ordculos caldeos,
el Demiurgo Paterno siembra el cosmos de symbola, los cuales
desempeifian la funcién de medios esenciales para el ascenso y
regreso a los dioses; cada alma fue creada por el Demiurgo valién-
dose de proporciones (/dgos) arménicas y simbolos divinos (sym-
bola theia; Proclo, In Tim., 1, 4, 32-33); los légoi que consdruyen
la esencia del alma son symbola que pueden desvelarse a través
de ritos tetirgicos; para Proclo, los inspirados mitos de Homero
comunican la verdad que contienen no a través de la creacién
de imdgenes (eikones) ni de imitaciones (mimémata), sino elabo-
rando simbolos (symbola o synthémata), pues los «simbolos no
son imitaciones de eso que simbolizan» (In Remp., I, 198, 15-16).

Synthema (c0vOnpa): Signo, contraseiia, palabra, simbolo
(en la mayoria de los casos, synthema y symbolon son sinénimos};
la cesta trenzada (cista mystica) de los misterios eleusinos se llama
«contrasefia» (to synthema Eleusinion mystérion; Clemente de
Alejandria, Protrep., 2, 21, 29); en los Ordculos caldeos, los symz&é-
mata son los «pensamientos del Padre» y desempeiian un papel
cosmolégico similar al de las Formas en el platonismo medio;
tienen una funcién anagégica: el alma regresa al Intelecto del
Padre cuando recuerda el synthema paterno; de acuerdo con Jim-
blico, los dioses lo crean todo mediante las imigenes v confleren
significado a todas las cosas a través de los synthémata (De mys-
ter., I11, 14-15); pueden ser materiales o inmateriales (por ejem-
plo, piedras, conchas, partes de animales, plantas, flores, estatuas
e iconos de caricter sagrado, ritmos, melodias, encantamientos,
luces, niimeros, nombres inefables de dioses); los tetirgos reco-
nocen como synthémata los objetos materiales que preservan el
poder de los dioses, los cuales pueden ser sus recepticulos; el syn-
thema, entendido como la impresién y el poder del dios (parejo al
yantra hindid), despierta el alma a la divinidad que hace presente
o simboliza.
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Tdxis (T6Ews): Orden, serie; cualquier nivel o grado de la rea-
lidad compuesto por una seird, en la que se refleja satisfacto-
riamente la propiedad distintiva de un dios o de una hénada en
particular; la cadena del ser va de la simplicidad a la complejidad
¥ ulteriormente, de la complejidad a la simplicidad; la jerarquia
de tixeis establece los planos del ser, o los diferentes érdenes del
cosmos (diakosmoi).

Telestiké (reheotniy): Uno de los nombres neoplaténicos que
designan la tedirgia, los rituales hieraticos y la animacién de esta-
tuas; en la telestiké mania del Fedro (244¢) se emplean purifica-
ciones y ritos; segiin Hermias (I Phaedr., 92, 16-24), la locura
teléstica se encuentra por encima de las otras (es decir, la teologfa,
toda la filosofia y la mania erética), pues las retine todas en si y las
posee; hay diferentes tipos de telestiké.

Teleté (teheti)): Iniciacién, rito de iniciacién; para «iniciar» se
puede emplear tanto telein como myein; el iniciado se llama mys-
tes, el ritual de iniciacién es teleté y la construccién en la que se
desarrolla la iniciacién es el telestérion; teleté también se utiliza
para las celebraciones religiosas en general; los misterios se de-
nominan teletas; en el neoplatonismo, las almas siguen los ritos
mistéricos (teletai) y se preparan para la contemplacién de las
realidades del Ser; de acuerdo con Proclo, la fe (pistis) es la causa
de la iniciacién inefable: «La totalidad de la iniciacién no sucede
a través del intelecto y del juicio, sino a través del silencio, que
lo unifica todo y es superior a cualquier cognicién activa» (Plat.
theol., IV, 31, 8-16).

Tep zepi: Término egipcio que designa la nocién metafisica del
Tiempo Primero (el in illo tempore de las cosmogonias tradiciona-
les y de sus pricticas rituales), es decir, del reino noético de todos
los precedentes arquetipicos; como «primer momento», el tep zepi
significa la venida al ser o a la existencia a partir del abismo de
Nun (deus absconditus), el paso del mis all del Ser al Ser, sim-
bolizado por Atum-Ra emergiendo de las Aguas primordiales; el
tep zepi es la mitica era sin edad de los dioses en la que todos los
acontecimientos paradigmaticos de la teologfa egipcia (por ejem-
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plo, la muerte y resurreccién de Osiris) estdn localizados en un
«ahora» eterno.

Theios anér (Belog avie): Hombre divino, sabio semejante
a un dios; ideal neoplaténico de la santidad.

Theologia (Beohoyia): Ciencia divina, teologia, 6gos acerca de
los dioses, considerado la esencia de los teletas; para Aristételes,
es sinénima de la metafisica y de la filosoffa primera (prdte philo-
sophia) en contraste con la fisica (Metaph., 1026a18); sin embargo,
a veces la fisica (physiologia) se considera una especie de teologia
(Proclo, In Tim., 1, 217, 25); para los neoplaténicos, entre los an-
tiguos tedlogos (theoldgoi) se cuentan Orfeo, Homero, Hesiodo
y otros poetas inspirados por los dioses, los creadores de las teo-
gonias y los guardianes de los ritos sagrados.

Theoria (Bewgla): Contemplacién, teoris; la virtud contempla-
tiva se llama theoretiké; como sucede con la contemplacién de los
festivales de los dioses y sus epifantas, la filosoffa nos introduce
en la contemplacién de un cosmos bien ordenado valiéndose de
la misma palabra, theoria; para los neoplaténicos, el poder crea-
tivo del cosmos consta de contemplacién (theoria) e inteleccién
(ndesis), de ahi que la praxis divina sea una forma de theoriz; para
Plotino, en cada nivel de la realidad, la creacién es el resultado de
la energfa producida por la contemplacién (Enn., 111, 8, 3-4); todo
intelecto se contempla directamente a si mismo; la contemplacién
podria compararse con los ritos mistéricos (teletas).

Theds (6edg): Dios; lo habitual es que este término se utilice
en un sentido amplio y vago; «todo estd lleno de dioses» (pdnta
plére theon), segiin Tales; el cosmos puede verse como una teofa-
nia, como la manifestacién del Uno (equiparado al trascendente
Sol supremo) y del divino No#s, que constituye los distintos ni-
veles de la presencia divina oculta por pantallas o velos (para-
pétasmata); en la antigua Grecia, al hablar de theds o de theoi se
establecia un punto de referencia absoluto para todo aquello que
tuviera gran impacto, validez y permanencia, mientras que las di-
versas influencias que afectaban directamente al hombre recibian
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el nombre de daimon; para Platén y para Plotino, el 704, el alma
universal, las estrellas y el alma humana son realidades divinas;
hay dioses visibles y dioses invisibles, organizados en una jerar-
quia de hénadas que siguen la organizacién de las nueve hipéstasis
del Parménides de Platén; los theoi son los primeros principios,
las hénadas (entendidas como prétos theoi), las inteligencias y las
almas divinas, siendo el Dios supremo el Uno inefable, o el Bien;
en algunos aspectos, theds equivale al neter egipcio; los neteru son
los dioses, los primeros principios, los poderes divinos, las mani-
festaciones que son trascendentes a la par que inmanentes.

Theourgia (6sovpyia): Tedrgia; los ritos como actos divinos
(theia érga) o como los trabajos de los dioses (thedn érga); la tetr-
gia consiste en la elevacién hacia Dios, no en la teorizacién inte-
lectual acerca de Dios (theologia); el término fue acufiado por los
editores de los Ordculos caldeos, pero las antiguas pricticas para
el contacto con los dioses y la ascensién a la divinidad se retro-
traen a los tiempos de las tradiciones hieriticas en Mesopotamia
y Egipto; la tetirgia neoplaténica se basa tanto en los modelos
caldeos como en la exégesis del Fedro, el Timeo, el Banquete y
otros didlogos de Platén; asi pues, la préxis tetirgica no sélo no
contradice la dialéctica platénica, sino que es vista como una su-
peracién de esta filosoffa y de la teologia negativa pitagérica; la
tetirgia deifica el alma a través de series de simbolos ontolégicos
y de synthémata que cubren la totalidad de la jerarquia del ser y
conducen a la unificacién e inefable unidad con los dioses; la tedr-
gia tiene su fundamento en la expresién ritual de las leyes cosmo-
gobnicas e imita los 6rdenes de los dioses; para Jimblico, la prictica
de la tetirgia trasciende toda filosoffa racional (o entendimiento
intelectual) y transforma al hombre en un ser divino.

Upaya: Término sinscrito con el significado de «via», «ca-
mino», «método», «medio de aproximacién»; Frithjof Schuon
considera que las formas exotéricas de todas las religiones son
una especie de updya, es decir, tanto un medio indispensable para
la realizacién de la propia vida espiritual como un «espejismo so-
teriol6gico», forma providencial de velar la «verdad sin forma».
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Yantra: Término sinscrito que designa los disefios geomé-
tricos simbdlicos que se utilizan en diferentes pricticas rituales
contemplativas, visualizadoras y de concentracién, asi como en
la ascensién tetirgica y en la asimilacién con los principios di-
vinos; el yantra es un instrumento hieratico, un dispositivo de
inmortalizacién que salva (trayate) a todos los seres del Sefior
de la Muerte; si en el mantra se visualiza el alma de la deidad
elegida (ista-devata) por el iniciado, el yantra es el recepticulo de
la deidad, su cuerpo sagrado; en ciertos aspectos, es una imagen
grifica de todo el universo, contemplado como una organizacién
bien estructurada de teofanfas; normalmente es una representa-
cién geométrica simplificada de un palacio mandalico con cua-
tro puertas y un punto central (bindu); los llamados paja-yantra
son los instrumentos ciilticos de adoracién, mientras que los
raksa-yantrd son los amuletos protectores; el §&T-yantra es la re-
presentacién geométrica del Macrinthropos (purusa); los yantra
pertenecen al mismo tipo de utensilios rituales que los synthémata
y los symbola tetirgicos empleados por los filésofos neoplaténicos
helénicos y por los sacerdotes egipcios diestros en la geometria
sagrada, en las matemiticas contemplativas y en el saber en torno
a los talismanes.
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Ultimos titulos publicados

30, Tres novelas en imdgenes. Max Ernst. 2.* ed.

31. Emily Bronté, Winifred Gérin

32. Los cosacos. Lev Tolstéi. 3.2 ed.

33. Armonia de las esferas. Edicién de Joscelyn Godwin

34. Dioses y mitos de la India. Alain Daniélou

35. Los béroes griegos. Karl Kerényi. 2.2 ed.

36. Estoy desnudo. Yasutaka Tsutsui. 2.% ed.

37. El'mito polar. Joscelyn Godwin

38. Escolios a un texto implicito. Nicolds Gémez Davila. 2.2 ed.
39. Historia de mi vida. Tomo 1. Giacomo Casanova. 2.2 ed.
40. Historia de mi vida. Tomo 11. Giacomo Casanova. 2.2 ed.
41. Aroma de alcanfor. Naiyer Masud

42. El'mito de Osiris. Jules Cashford

43. Textos. Nicolds Gémez Divila

44- En los oscuros lugares del saber. Peter Kingsley. Cartoné, 6. ed.
45+ Elfuego secreto de los fildsofos. Patrick Harpur. Cartoné, 6.2 ed.
46. Algo elemental. Eliot Weinberger

47. Ramdiana. Valmiki

48. Vampiros. VV. AA. 42 ed.

49. Jin Ping Mei. El Erudito de las Carcajadas. 3.* ed.

$0. El mundo bajo los parpados. Jacobo Siruela. 4.* ed.

$1. El mar de iguanas. Salvador Elizondo

52. Mis aventuras con monjas. Giacomo Casanova

§3. Cuentos de lo extrario. Robert Aickman

$54. Origen y presente. Jean Gebser

55. Erase una vez una mujer... Liudmila Petrushévskaia

§6. Paprika. Yasutaka Tsutsui. 2.* ed.

§7. Cuaderno de noche. Inka Marti



§8. Aventuras en Venecia. Giacomo Casanova

59. Vidas de Pitdgoras. David Herndndez de la Fuente. 3.% ed.
60. Socotra, la isla de los genios. Jordi Esteva. 2.2 ed.

61. Jin Ping Mei II. El Erudito de las Carcajadas

62. Mientras los dioses juegan. Alain Daniélou

63. La noche. Francisco Tario

64. Consciencia mds alli de la vida. Pim van Lommel. 7.2 ed.

65. Decadencia y caida del Imperio Romano I. E. Gibbon. 5.2 ed.
66. El mundo en el que vivo. Helen Keller

67. Rudolf Steiner. Gary Lachman

68. La casa inundada. Felisberto Hernindez

69. Imagen del mito. Joseph Campbell. 3.% ed.

70. Decadencia y caida del Imperio Romano I1. E. Gibbon. 4.* ed.
71. Cuentos de hadas. George MacDonald. 2.2 ed.

72. El Palacio de Liria. VV. AA.

73. La pérdida del reino. José Bianco

74+ La tradicion oculta del alma. Patrick Harpur. 3.* ed.

75+ Los #ltimos afios de Casanova. Joseph Le Gras & Raoul Veze
76. Ocho ensayos sobre William Blake. Kathleen Raine

77. Las extensiones interiores del espacio exterior. J. Campbell. 2.2 ed.
78. Una historia secreta de la consciencia. Gary Lachman. 3.% ed.
79. Antologia universal del relato fantdstico. VV. AA. 3. ed.

80. Libros proféticos I. William Blake

81. Sendas de Oku. Matstio Basho. 2.% ed.

82. Manual de filosofia portdtil. Juan Arnau. 3.* ed.

83. La senda de las nubes blancas. Lama Anagarika Govinda

84. Libros proféticos II. William Blake

85. Filosofia para desencantados. Leonardo da Jandra. 2.* ed.

86. Itinerario poético. Octavio Paz

87. Fantastes. George MacDonald

88. Las mil y una noches I. Anénimo. 2.2 ed.

89. Las mil y una noches II. An6énimo. 2.* ed.

90. Las mil'y una noches I11. Anénimo. 2.* ed.



91. Mercurius. Patrick Harpur
92. Salvar las apariencias. Owen Barfield
93. El arte de morir. Peter y Elizabeth Fenwick. 2.2 ed.
94. Capturar la Iuz. Arthur Zajonc. 2.% ed.
95. Diosas. Joseph Campbell. 4% ed.
96. Libros, secretos. Jacobo Siruela. 3.* ed.
97. Cinco llaves del mundo secreto de Remedios Varo. VV. AA.
98. El Palacio de las Duesias. Vicente Lleé / Luis Asin
99. Bhagavadgita. Edicién de Juan Arnau. 3.% ed.
100. Obra completa bilingiie. Arthur Rimbaud. 2.* ed.
101. La invencion de la libertad. Juan Arnau
102. Lluvia y otros cuentos. W. Somerset Maugham
103. Las casas de los rusos. Robert Aickman
104. La mente participativa. Henryk Skolimowski
10§. Socotra. Jordi Esteva. 2.2 ed.
106. A través del espejo. VV. AA.
107, La transformacién. Franz Kafka
108. Vindicacion del arte en la era del artificio. ]. F. Martel. 2.2 ed.
109. Siete cuentos japoneses. Junichiro Tanizaki
110, Las mdscaras de Dios, volumen I. Joseph Campbell. 4. ed.
111. Filosofia viva. Henryk Skolimowski
112. El impulso creativo y otros cuentos. W. Somerset Maugham
113. El pensamiento del corazon. James Hillman
114. Las mdscaras de Dios, volumen I1. Joseph Campbell. 3.2 ed.
11§. La fuga de Dios. Juan Arnau
116. El lector decadente. VV. AA.
117. Lo gue vio la criada. Yasutaka Tsutsui
118. Las mdscaras de Dios, volumen I11I. Joseph Campbell. 2.2 ed.
119. Breviario de escolios. Nicolds Gémez Divila
120. Los mundos de Robert Fludd. Joscelyn Godwin
121. El cosmos arguetipal. Keiron Le Grice
122. La Luna. Jules Cashford
123. Las mdscaras de Dios, volumen I'V. Joseph Campbell. 2.2 ed.



124. Jung y la creacion de la psicologia moderna. Sonu Shamdasani
125. El templo del cosmos. Jeremy Naydler

126. Cuentos salvajes. Ednodio Quintero

127. El arpa y la cdmara. Owen Barfield

128. El mundo como icono. Tom Cheetham

129. La historia del Grial. Joseph Campbell. 2.2 ed.

130. Una guia para los perplejos. E. F. Schumacher

131. T#% eres eso. Joseph Campbell. 2.2 ed.

132. El arte mdgico. André Breton

133. Upanisad. Edicién de Juan Arnau. 2.2 ed.

134. Ellibro de los monstruos. Juan Rodolfo Wilcock

135. El conocimiento perdido de la imaginacién. Gary Lachman
136. La metamorfosis de las plantas. J. W. Goethe. 2.2 ed.
137. La naturaleza como totalidad. Henri Bortoft

138. Poder del suefio. VV. AA. Edicién de Roger Caillois
139. El héroe de las mil caras. Joseph Campbell. 4.* ed.

140. Proceso y realidad. Alfred North Whitehead

141. Los dioses de los griegos. Karl Kerényi

142. La lucha por el futuro humano. Jeremy Naydler

143. ;Por qué el materialismo es un embuste? Bernardo I‘(astrup
144. El arcoiris invisible. Arthur Firstenberg

145. Realidad. Peter Kingsley

146. Tierra viviente. Stephan Harding

147. El éxtasis del ser. Joseph Campbell

148. Jung y la imaginacién alquimica. Jeffrey Raff

149. Elvuelco. Jeffrey J. Kripal

150. El campo vibratorio. Changlin Zhang

1§51, Naturaleza esencial. Christian de Quincey

152. El universo como una obra de arte. William K. Mahony
153. Noé€ en imdgenes. José Joaquin Parra Baiién

1§4. Pensar la ciencia. Bernardo Kastrup

155. La filosofia como rito de renacimiento. Algis UZdavinys
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