UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID

FACULTAD DE FILOSOFIA
Departamento de Filosofia IV

MEMORIA, IMAGINACION Y SA~BIDURI'A
EN IGNACIO GOMEZ LIANO

MEMORIA PRESENTADA PARA OPTAR AL GRADO DE DOCTOR
POR

Eduardo Vinatea Serrano

Bajo la direccion del Doctor:

Jacobo Mufioz Veiga

Madrid, 2005

| SBN: 84-669-2778-6



UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID
Facultad de Filosofia
Departamento de Filosofia IV (Teoria del
Conocimiento e Historia del Pensamiento)

TESIS DOCTORAL

MEMORIA, IMAGINACION Y SABIDURIA
EN IGNACIO GOMEZ DE LIANO

Eduardo Vinatea Serrano
2005






UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID
Facultad de Filosofia
Departamento de Filosofia IV (Teoria del
Conocimiento e Historia del Pensamiento)

TESIS DOCTORAL

MEMORIA, IMAGINACION Y SABIDURIA
EN IGNACIO GOMEZ DE LIANO

Tesis para la obtencion del
titulo de Doctor, presentada
por Eduardo Vinatea
Serrano, dirigida por el
Profesor Doctor D. Jacobo
Mufioz Veiga.

Eduardo Vinatea Serrano
2005






MEMORIA, IMAGINACION Y SABIDURIA EN
IGNACIO GOMEZ DE LIANO

INDICE

INTRODUCCION

PRIMERA PARTE. GENEALOGIA DEL ARTE DE LA
MEMORIA.-

CAPITULO 1. MEMORIA, IMAGEN Y VIDENCIA EN LA
ANTIGUEDAD

1.1 La Memoria en la Antigiiedad.

1.2 Los origenes del arte de la memoria.

1.3 Imagenes e imaginacion la contribucion platonica al arte de
la memoria.

1.4 Memoria y escritura.

1.5 Ideas, Numeros, el Demiurgo, religion y astrologia.

1.6 Imaginacion y memoria en Aristoteles.

1.7 Videncia y memoria: el templo de Jerusalén.

1.8 Conclusion.

1.9 Ultimos desarrollos sobre las imagenes y la imaginacion en
la Antigliedad.

1.10 Alma, Memoria e Imagen en Plotino.

1.11 Filon de Alejandria: imagen y alegoria.

CAPITULO 2. ITINERARIOS DEL EXTASIS: DIAGRAMAS Y
MANDALAS. LOS DESARROLLOS FILOSOFICO-
RELIGIOSOS DEL ARTE DE LA MEMORIA.

2.1 El diagrama de Metrodoro de Escepsis.
2.2 El diagrama del Apdcrifo de Juan.
2.3 El diagrama de los Ofitas.



2.4 Los origenes del gnosticismo. El hombre gnostico.

2.5 El diagrama de Valentin.

2.6 El diagrama maniqueo.

2.7 Representacion y mito del diagrama maniqueo.

2.8 Derivaciones artisticas de las formas diagramaticas.

2.9 Simbolismo del circulo y la luz en Dioniso Areopagita.

2.10 Diagramas del cristianismo: el diagrama del Primer
Evangelio.

2.11 Grecia, la India y el budismo.

2.12 Escepticismo griego y escepticismo budista: analisis
comparado.

2.13 Los mandalas del Bardo Thodol.

2.14 El Mandala de Kalachakra.

2.15 Conclusion.

CAPITULO 3. EL ARTE DE LA MEMORIA MEDIEVAL Y
RENACENTISTA.

3.1 El arte de la memoria medieval.

3.2 El Teatro de la memoria: Giulio Camillo.

3.3 Giordano Bruno: teoria y practica de la memoria.
3.4 Simbolismo y alegoria.

CAPITULO 4. DESARROLLOS MODERNOS EN TORNO A
LAS IMAGENES Y LA MEMORIA.-

4.1 Imagenes, Mitos y Sociedad.
4.2 Estética y hermenéutica del jardin.
4.3 Dali: la pintura como teatro de la memoria.

SEGUNDA PARTE. FUNDAMENTOS GNOSEOLOGICOS Y
ONTOLOGICOS PARA UNA REFUNDACION FILOSOFICA.



CAPITULO 5. METODOLOGIA DE LAS FORMACIONES
ANIMICAS Y ESPIRITUALES. DISCURSO LOGICO Y
DECURSO MNEMONICO.

5.1 La imaginacion poético-filoséfica: los juegos del
Sacromonte.

5.2 Fundamentos gnoseoldgicos y ontologicos para una
refundacion filoséfica. El mundo de los qualia y de los
quanta: una realidad objetiva.

5.3 Estados y composiciones pasionales.

5.4 Pensamiento, memoria e imaginacion.

5.5 El yo, la persona y sus composiciones.

5.6 Autoformacion espiritual del hombre: ;jun nuevo
humanismo?

5.7 El fundamento de la persona.

CONCLUSION.

BIBLIOGRAFIA.






INTRODUCCION

Este trabajo dedicado a la obra de Ignacio Gémez de Liafo,
tiene como horizonte interpretativo, la memoria, la imaginacion y la
sabiduria. Tres conceptos que pertenecen al nucleo de su filosofia, y
estan presentes, explicita o implicitamente, en todo lo que Gomez de
Liafio ha escrito, a lo largo de mas de treinta afos. No se trata sin
embargo, de hacer un analisis historico de dichos conceptos, todavia
menos de definirlos diacronicamente, sino de estudiarlos en las
diferentes ‘“‘constelaciones” en las que se agrupan, y en las que
adquieren un valor y sentido diferentes.

Pero el argumento principal de esta investigacion, el hilo
conductor por el cual la memoria, la imaginacion y la sabiduria,
quedan unidas, es una técnica o un método; el arte de la memoria,
cuyo origen desarrollo y transformaciones, Gémez de Liafio ha
investigado a fondo, desde el VI a. C., fecha de su inicio con
Simonides de Ceos, hasta el momento de su declive a finales del siglo
XVI, con Giordano Bruno. Este desarrollo historico-conceptual,
recibe el nombre de genealogia del arte de la memoria.

La primera parte de este trabajo se ocupa de la memoria,
concretamente, de la genealogia del arte de la memoria, en la que se
da precisa cuenta de la historia de esta técnica, que iniciada en el
ambito de la retorica buscaba el perfeccionamiento de la memoria
mediante una serie de reglas y preceptos. Su historia es compleja, pues
los avatares de este método se entrecruzan con la filosofia y con
ciertas formas de espiritualidad que se dieron en el mundo antiguo.
Por eso, la historia del arte de la memoria no podia estar concluida sin
la reconstruccion de dos formas o variantes de la misma, -los
diagramas gnosticos y los mandalas budistas- que hasta ahora no se
habian investigado, labor que tras muchos afos de estudio, ha sido
realizada por Ignacio Gémez de Liafo.



No era la primera vez que se llevaba a cabo una investigacion
sobre del arte de la memoria. Frances A. Yates,' lo habia hecho en
1966, fecha de publicacion de su libro The art of memory. Sin
embargo, esta reputada historiadora del Renacimiento vinculada al
Warburg Institut, no pudo responder a muchos de los interrogantes
relacionados con la historia de ese arte, ni por tanto, completar su
historia. En su libro, el arte de la memoria, en el periodo de tiempo
comprendido entre finales de la Antigiiedad y la Edad Media,
desaparecia sin apenas dejar rastro, salvo una referencia a Metrodro de
Escepsis.

Llevado por su interés a la obra de Giordano Bruno, Goémez de
Liafio, tradujo primeramente una serie de importantes textos del
filésofo de Nola, Mundo, magia, memoria (1973) y un afio después,
en 1974, el libro de F. A. Yates, El arte de la memoria. El motivo que
le empujo a completar la historia de ésta técnica, es explicado del
siguiente modo: ‘“Hace afios, mientras escribia El idioma de la
imaginacion (1983), habia notado las semejanzas que hay entre los
mandalas budistas y los diagramas mnemodnicos de Giordano Bruno.
Estos ultimos pertenecen a la tradicion griega del ars rotunda, que se
remonta a la reforma que, en la primera mitad del siglo I a. C., efectu6
en el arte de la memoria Metrodoro de Escepsis. Por Quintiliano
(segunda mitad del siglo I d. C.) se sabe que Metrodoro emple6 como
“lugares” de la memoria los doce signos del Zodiaco y los 360 grados
de la ecliptica, de forma que cada locus zodiacal abarcaba 36 lugares-
grados. Mas de una vez me habia preguntado por las vicisitudes que
experimento el diagrama de Metrodoro desde la Antigiiedad hasta que
renacio al final de la Edad Media y se manifestd en el Teatro de la
Memoria del veneciano Giulio Camillo y en los sistemas mnemonicos
del napolitano Giordano Bruno. Y me habia preguntado también si los
creadores indios del mandala budista conocieron el diagrama
metrodoriano o alguna variante suya.””

! Para un estudio sobre su figura y el conjunto de su obra ver “La evaluacién de las
corrientes esotéricas. Conmemoracion de la obra de Frances A. Yates (1889-1981)”, en E.
H. Gombrich, Tributos. Version cultural de nuestras tradiciones, FCE, Méjico, 1991, pp.
207-212.

* Gomez de Liafio, Ignacio: EI circulo de la sabiduria .Diagramas del conocimiento en
el mitraismo, el gnosticismo, el critianismo y el maniqueismo, Siruela, Madrid, 1998, pp.
16-17.
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Justamente, este es el itinerario que reconstruye en los dos
volumenes que componen E!/ circulo de la sabiduria. Pero ese trabajo
es algo mas que una simple reconstruccion. Es un viaje que nos
transporta por un mundo que durante mucho tiempo ha estado
sepultado y olvidado, en el que se dan cita la filosofia, el arte, las
religiones, el simbolismo, oriente y occidente. Pero lo que le hace
apasionante, es que en ese periplo se pone de manifiesto el propio ser
del hombre, los limites de su alma, y las vicisitudes que debe
atravesar, en su afan por reconocerse, y llegar a su anhelada patria
donde por fin reposara.

En su origen, el arte de la memoria era una técnica que
pretendia contribuir a aumentar la memoria natural del hombre,
utilizando imagines y loci. Siménides de Ceos pudo identificar a los
muertos del banquete de Escopas, en Tesalia, por el lugar que
ocupaban sus comensales. De este modo, simbolicamente, era capaz
de comunicar, el mundo de los muertos con el de los vivos, asignando
a dicha técnica una funcién salvadora. Y como el concepto de
memoria utilizado por Simoénides, era deudor de la musa Mnemosyne,
que otorgaba la inspiracion divina, el arte de la memoria, quedd
asociado a lo divino y mistérico.

En su evolucion, adoptard diferentes formas, a éste respecto, F.
A. Yates, habla de periodos clasico, gotico y renacentista en el arte de
la memoria. El que practico Simoénides, en el que unicamente hay
imagines agentes y loci cualificados, puede ser llamado clésico. Sin
embargo, Metrodoro de Escepsis, introdujo en las reglas clasicas una
novedad decisiva que transformard el desarrollo de esta técnica, al
sefialar los doce signos del zodiaco por los que pasa el sol. Esta
variante astrologizada del arte de la memoria, se convertird en el
paradigma o modelo, a partir del cual, derivan los desarrollos
diagramaticos de los grupos gndsticos, evolucionando a su vez, hacia
otra variante formal, como son los mandalas del budismo tantrico.

Vemos asi, como una técnica en origen griega y utilizada en el
ambito de la retérica filosofica, ird evolucionando, y adoptando
distintos ropajes, hasta llegar a los confines de Asia, transitando las
rutas abiertas por Alejandro Magno. De todas las transformaciones
que el arte de la memoria ha experimentado a lo largo del tiempo, la
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que desemboca en los diagramas gnosticos, y en los mandalas budistas
es, sin duda la mas interesante, novedosa y sorprendente.

Gomez de Liafio ha buscado, cual arquedlogo, las teselas
esparcidas por los diferentes rincones del mundo, para completar ese
gran mosaico que es el arte de la memoria, como si sus fragmentos
fueran las semillas de un preciado arbol, el arbol del conocimiento,
que las aves diseminaron en diferentes partes del mundo, a la espera,
de que algtin dia no muy lejano diera fruto.

En su labor de arquedlogo ha sabido ordenar miles de
fragmentos, colocandolos en el lugar que les corresponde, para ofrecer
la imagen completa de lo que ocurri6 en los primeros siglos de nuestra
era, cuando la filosofia se amalgama con la espiritualidad de grupos
gnosticos, que buscan, la verdad y el conocimiento, no sélo a través
del logos, sino con la parte del alma en la que confluyen las imagenes,
los simbolos y el sentimiento. Por eso mismo, los desarrollos del arte
de la memoria, sus variaciones y modificaciones, pueden verse como
el resultado de los avatares ideoldgicos e historicos por los que
atraviesa el alma.

Diagramas y mandalas poseen una estructura que atiende a
cuatro aspectos principales: El ideoldgico, formado por nociones o
personificaciones, que representan su doctrina. Son términos, tomados
de cada grupo o escuela filoséfica como, Abismo, Pensamiento
Intelecto, Verdad, Logos, Vida, Preconocimiento, Incorrupcion,
Voluntad, Prevision, Prevision, Esperanza, Comunion, Temor etc.,
ubicados en determinados /oci, y resaltados por algun tipo de fabula
mediante la cual se vivifican, y quedan fijados en la mente.

Mediante el factor numeérico se establece una distribucion,
clasificacion y division del espacio en el que se ordenan las nociones.
Igualmente el elemento geométrico, se concreta en los loci donde se
alojan los contenidos (imagenes, simbolos, nociones,
personificaciones) estableciendo una jerarquia de los mismos. Por
ultimo, el elemento figurativo representa plasticamente las nociones
ideologicas, dadas a través de su doctrina.
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Diagramas y mandalas pretenden reflejar la realidad de Dios,
del universo y del hombre en diferentes planos ontologicos: ednicos,
arconticos y demoniacos. Y el hombre es el tnico ser que hace de
vinculo a estratos tan dificiles de conciliar. Por eso los loci y las
imagines de las nociones, sirven para dar cuenta de manera organica
de las lineas maestras de la doctrina y facilitar su memorizacion.

Todas las escuelas filosofico-religiosas que practicaron el arte
de la memoria, pretendian obtener un conocimiento (gnosis), que
unido por el hilo invisible de los ntimeros, la figuras y las iméagenes,
diera repuesta a las preguntas mas universales del hombre, mediante
una conjuncion de razonamiento y simbolo, de sistema y mito, de
logica y simbdlica, bajo la direccion de imagenes empapadas de afecto
pero construidas con el entendimiento.

Pero lo més destacado de este método, que es al fin y al cabo el
arte de la memoria, es su capacidad para introducir un esquema
dinamico en la actividad intelectual, poniendo las imagenes en accion,
e integrandolas en la imaginacion creadora. En este sentido, el arte de
la memoria es wuna actividad que moviliza las imagenes,
fundamentalmente en el espacio, -de ahi que pensar sea transitar- para
convertirlas en “maquinas de funcionamiento simbdlico”, que van mas
alld de los meros conceptos al descubrir estructuras y arquetipos del
ser.

En el mundo griego el arte de la memoria, no fue desconocido
ni por sofistas ni por filosofos que pretendian hacer del saber un
conocimiento de tipo préctico, al alcance de quien pudiera pagarlo. De
esta manera pronto se convirtid, en una técnica utilizada por todos
aquellos que querian pasar por sabios. Sin embargo, Platon rechazo el
arte de la memoria, por considerar que no conduce a un verdadero
conocimiento. Las imagenes y los simulacros en los que se funda,
dejan al individuo a merced de caprichosos deseos, sin infundir la
verdadera sophia, que solo es posible hallar a través de la anamnesis.
Ademas, en esta tekhné, Mnemosyne era rebajada a mera técnica, lo
que explicaria su rechazo de la escritura como instrumento auxiliar de
la memoria.
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Sin embargo, de los Gltimos didlogos de Platon se deduce un
sistema formado por la jerarquia de las ideas o géneros supremos, que
sumado a la creacion cosmica que realiza el Demiurgo, contribuird a
preparar el camino de los diagramas gndsticos. Sin esa mezcla de la
religion astrologica de las Leyes y el Epinomis, a la que hay que
agregar, el Dios-Nous o Intelecto, la Sabiduria o Sofia y los dioses
planetarios de Aristoteles, seria imposible entender los desarrollos
diagramaticos del gnosticismo. Ademas, esa conjuncioén de elementos
numerologicos, astronomicos, enciclopédicos y diagramaticos que
impregnaban muchas de las teorias de las escuelas filosoficas de la
Antigliedad, tiene el merito de ofrecer una imagen, notablemente
ampliada de lo que fue la filosofia en los primeros siglos de nuestra
era.

Pero todavia, hay que destacar otro importante elemento, para
entender mejor el posterior desarrollo del arte de la memoria. Ese
elemento es la videncia. Asi pues, la genealogia del arte de la
memoria, se basa tanto en el logos griego de Platon y Aristoteles,
cémo en las videncias judias de Ezequiel y de los textos de Qumran,
siendo el zocalo dual sobre el que se asienta nuestra cultura que puede
resumirse en Atenas y Jerusalén. Mientras que los fildsofos miran al
recto conocimiento de la realidad, mediante el raciocinio y los
principios logicos, los videntes pretenden infundir una praxis querida
por Dios y su fe, mediante figuras y lugares contemplados en estado
de delirio. Frente al orden de los conceptos y de las ideas de los
filosofos, el orden de las figuras y los lugares de los videntes, frente a
la fria l6gica filoséfica, el calido sentimiento de la vision.

Asi pues, la genealogia del arte de la memoria, parte de
Metrodoro de Escepsis donde confluyen las dos tradiciones
principales de la memoria en la Antigliedad: la simo6n ideo-sofistica y
la pitagorica ecléctica. Mientras que la de Simonides, desarrollaba las
capacidades de la imaginacion con vistas a la formacion de un archivo
enciclopédico de saberes, la pitagdrica venia con el arsenal de figuras
geométricas, sus nameros, y sobre todo con la alta especulacion que
representa la teoria de las ideas, los numeros y los géneros supremos
de Platon. De tal modo, que Metrodoro de Escepsis y su diagrama
astrologico zodiacal, se convierten en la matriz de la que parten los
diagramas gnosticos y los mandalas budistas.
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El segundo concepto que se encuentra en el horizonte
interpretativo de la obra de Gomez de Liafo, es la imaginacion,
nocion que aparece asociada a otras facultades del conocimiento, y
que por mediacion de las imagenes se integra en el pensamiento como
un elemento primordial del psiquismo humano. Asi lo sefala
Aristoteles cuando afirma que el inteligir y el pensar presentan una
gran afinidad con la percepcion sensible. Pero la imaginacion, es a su
vez, algo distinto, tanto de la sensacion como del pensamiento. Pues
bien, “si la imaginacién es aquello en virtud de lo cual solemos decir
que se origina en nosotros una imagen, —exclusion hecha de todo uso
metaforico de la palabra- ha de ser una de aquellas potencias o
disposiciones, por medio de las cuales discernimos y nos situamos ya
en la verdad ya en el error.” Asi la palabra “imaginacion” (phantasia)
deriva de la palabra luz, (phdos) puesto que no es posible ver sin luz.
Por tanto, la facultad intelectiva, intelige, las formas en las imagenes.
De ahi, que Gémez de Liano afirme, que “la imaginacién es la
facultad mediante la cual el principio consciente o sentiente-
inteligente opera con representaciones y su funcionamiento supone la
memoria.”

En los diferentes desarrollos que estudiamos de la imaginacion
en la antigiiedad, se trata principalmente de averiguar cual es el
estatuto que tiene la imagen en el conjunto de las facultades
cognoscitivas. Mientras que para Simonides la imagen es instrumento
natural y necesario del conocimiento, para Platon toda actividad que
se refiere a producir imagenes queda integrada en el campo de la
mimetiké, puesto que toda mimesis es una fabricacion de imagenes y
no de realidades, que incitan a una suerte de comunion afectiva en la
que el individuo queda a merced de sus deseos y caprichos. Sin
embargo, con Cicerén, Longino y Fildstrato, las imagenes sufren un
proceso de interiorizacion y ontologizacidon, consecuencia de un
proceso de valoracion y exaltacion de la facultad imaginativa, a partir

3 Aristoteles, Acerca del alma, 111, 428 a, trad. Tomas Calvo Martinez, Gredos, Madrid,
1983, p. 225.

* Gémez de Liafio, Ignacio: lluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 170, § 35.
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del cual perderdn su carga negativa, recuperando su papel como
instrumentos de conocimiento.

Respecto a los desarrollos modernos de la imaginacion,
pretenden examinar, no tanto el papel que las imagenes tienen en el
sujeto cognoscente, como el lugar que ocupan imagenes y mitos en las
sociedades contemporaneas, y como eso dos elementos son capaces de
moldear la conducta y la personalidad del individuo. En algun sentido,
se pretende dar continuacion a los desarrollos mnemodnicos pero
situdndolos en un contexto social.

Como puso de manifiesto Georges Sorel, tales mitos o
representaciones pueden generar e impulsar movimientos sociales,
revolucionarios o reaccionarios, movilizando la voluntad de los
individuos y pulsando sus resortes emocionales hasta llevarlos a la
accion.

La omnipotencia de las imagenes en la sociedad, y su uso
perverso por los regimenes politicos, totalitarios o democraticos, ha
puesto en crisis la propia racionalidad humana. Hasta tal punto, que
para Gomez de Liafio “se impone en todo caso, redefinir el &mbito de
la racionalidad humana, yendo mas alla de los criterios de la cultura
clasica, seglin los cuales lo racional se identificaba con lo verbalizado.
No es que esos criterios hayan perdido su entero valor y una parte de
su vigencia, pero es menester, al mismo tiempo, alumbrar nuevos
criterios de racionalidad aplicables a le esfera de lo imaginario-
visual.”> Con ello se sefiala la necesidad de un método capaz de
alumbrar una nueva dimensién de la racionalidad y de estructurar esa
dimensién imaginaria del individuo que en las sociedades
contemporaneas navega a la deriva.

Y esa redefinicidn de la racionalidad apuntaria a que el hombre,
como “medida” de las cosas, se haga duefio de sus representaciones, y
de la realidad y del mundo en que vive. Pero esa “autoposesioén” en las
sociedades “profundamente alteradas”, no depende ya del individuo,
sino de las grandes organizaciones trasnacionales, y de los medios de
comunicacion, que teniendo por aliados a los gobiernos, tratan de

> Gomez de Liafio, La mentira social, Tecnos, Madrid, 1989, p. 204.
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satisfacer y maximizar sus beneficios, creando artificialmente nuevas
demandas.

La creacion del homo consumens, y las transformaciones que el
ser humano ha experimentado, tanto desde el punto de vista social
como biotecnologico, han convertido la realidad en una gran pantalla
repleta de imagenes que condicionan todos los aspectos de la vida
individual. Este nuevo idolomorfismo -imagenes de tipo ilusionista
que por su carga emotiva y sentimental estan capacitadas para orientar
la conducta mediante un proceso de identificacion- en el que vivimos,
amenaza con acabar con la autonomia del individuo en todas sus
formas. Por ello, “lo constitutivo de lo social es una forma de ficcion
que sin embargo instrumenta la verdad, la de cada individuo y que lo
constitutivo del Estado Contemporaneo es una dindmica basada en las
verdades practicas, que fluyen a través de la ciencia y bajo la
cobertura de un buen elenco de mitos capaces de organizar las
mentiras por medio de las cuales una minoria —identificable grosso
modo con la Nomenclatura del Sistema- tiene engafiados y sometidos
al resto de los ciudadanos, si es que no también a si misma.”®

En el lado opuesto a estas derivas idolomorficas se encontrarian
las experiencias artisticas e imaginarias del individuo convertido en
duefio y creador de sus propias leyes destinadas a la busqueda de la
felicidad. Propiamente es el terreno reservado a la imaginacion
creadora, y al arte, en los cuales los contornos de la realidad se
difuminan, para dejar aparecer la fantasia y el ensuefio poético.

El espacio que mejor ha sabido plasmar a lo largo de la historia
la imagen y el arquetipo de la condiciéon humana, ha sido el jardin, ese
locus amoenus en el que se reflejan sus deseos e ilusiones, pero
también sus limites y temores. En este sentido, las representaciones
imaginarias del jardin, han sido el laboratorio donde el hombre ha
podido experimentar sus propias contradicciones. Las parejas Physis-
nomos, razon-pasion, realidad-ilusion, ética-politica, individuo-
Estado, expresarian la tension irresoluble de mostrar al hombre como
un ser indeterminado, singular y unico, a la vez que ciudadano sujeto
a leyes y artista capaz de configurarse autbnomamente.

® Gémez de Liaiio, Ignacio: La mentira Social, Tecnos, Madrid, 1989, p. 267.
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Paisajes del placer y de la culpa, obra que expone una
hermenéutica simbolica del jardin, muestra las dificultades a las que el
sujeto debe enfrentarse en su afan por conquistar su identidad, y su
libertad, al desprenderse de las ilusiones del amor y de las ataduras
impuestas por la sociedad. La sensualidad, los espejismos del amor, y
el delirio poético, son por tanto los enemigos a los que el individuo
debe hacer frente para recuperar su autonomia, y la inica manera de
vencerlos es la de luchar con las armas que posee, la razon y el
entendimiento.

Todas estas aporias, llevan a la conclusion que el suefio y la
nostalgia del jardin ha sido uno de los motores mas potentes de la
marcha del hombre a través de la historia, alumbrando conflictos
terrenales, morales y gnoseologicos de la condicion humana. Sin
embargo, esas contradicciones convergen en un punto; la
imposibilidad real y objetiva del jardin en un mundo presidido por la
razon y el utilitarismo, imposibilidad en el fondo, de llevar al ser
humano, al despliegue libre y espontaneo de todas sus facultades.

S6lo en el mundo del arte, en cierto modo, es posible ese
despliegue de las cualidades que convierten al hombre en un ser casi
divino. Deseo y representacion, vida y arte pugnan por alzarse con la
victoria frente a las potencias destructoras de fanatos a las que el
artista ha de combatir con denodado esfuerzo para vencer a la muerte
y al olvido. Y la obra de Dali, de la que Gémez de Liafio es un gran
conocedor, es un buen ejemplo de ello. Ademas, presenta importantes
puntos de contacto con el arte de la memoria, pues muchos de sus
cuadros, muestran objetos cotidianos en situaciones “percutientes y
desacostumbradas,” idéntico papel al que tienen las imagines agentes,
en la mnemonica. Por ello, escribe Gémez de Liano, “la contribucion
mas importante de Dali al surrealismo y una de las importantes al arte
de nuestro tiempo ha consistido, a mi parecer, en la creacion de
imagenes enigmaticas capaces de suscitar en nuestra vision
convencional de las cosas, sentidos ocultos u olvidados, y de
provocar, por ello, la aparicion de estructuras simbolicas y asociativas
altamente elaboradas.”’

" Goémez de Liafio, Ignacio: Dali, Poligrafa, Barcelona, 1982, p. 17.
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Deseo y metaformosis, dos categorias que bien pueden definir
el paradigma existencial y artistico de Dali. Metamorfosis de la
realidad fenoménica, que la imaginacion propicia al transformarla
continuamente, adoptando formas y sentidos maltiples, que la
imaginacion es capaz de recoger, gracias a que en ella, se produce un
intercambio de papeles entre el objeto y el sujeto, que logra borrar el
limite o frontera que separa lo real de lo imaginario. En este sentido
Dali, igual que Don quijote, vive las aventuras de su imaginacion en
un delirio muy productivo.

(Pero, que es lo que se esconde tras la metamorfosis, sino el
deseo amplificado y nunca satisfecho de ser de forma absoluta? Por
debajo de todas las acciones que el hombre emprende, como sefialara
Schopenhauer, esta el deseo de ser absolutamente, de vivir mas
intensamente, de fundir vida y obra, y de alcanzar la eternidad y el
infinito, mediante un juego de disfraces, mutaciones y metamorfosis.

En este punto, surge la duda, de saber si en el fondo de la
realidad, subyace la Razon, o el Deseo, o ambas. A éste respecto
Gomez de Liafio escribe, “el fondo del ser, la realidad radical, ;es la
afeccion apetitiva [deseo] o la representacion cognoscitiva [razon]?
[Pero puede haber apeticion sin objeto apetecible? ;No habria sido
invalidada la fuerza del primordio de no darse en su nucleo un cierto
ajuste, armonia, inteligencia?””® Por tanto, hay que concluir, que existe
una aprehension cognoscitiva, (razén) por minima que sea que
prevalece sobre la apeticion (deseo), aunque autores como
Schopenhauer o Nietzsche afirmen la primacia del deseo y los
sentidos sobre la razon.

La sabiduria es el tercer y ultimo de los conceptos aqui
estudiados, y no es casual, que ocupe la parte final de nuestro trabajo,
pues con ella culmina el sistema filos6fico que Gomez de Liafio ha
elaborado como sintesis y reformulacion a muchos de los problemas
que tiene planteados la filosofia hoy. Por eso hablamos al respecto, de

¥ Gomez de Liafio, Ignacio: lluminaciones filoséficas, Siruela, Madrid, 2001, p. 94, §
124.
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los “fundamentos gnoseoldgicos y ontologicos para una refundacion
filosofica”.

Desde la publicacion de Los juegos del Sacromonte (1975)
hasta lluminaciones filosoficas (2001) y Sobre el fundamento (2002),
la obra de Ignacio Gémez de Liafio, ha dado muestras de una profunda
unidad y coherencia, en un discurso que a través de los afios no ha
hecho mas que ahondar y desarrollar, unos temas y una ideas que
estaban ya desde el inicio. Y esa unidad y coherencia internas queda
no solo reflejada en la genealogia del arte de la memoria, articulada
como un todo coherente, sino en un programa de fundamentacion
conceptual que comprende a su vez una refundacion filosofica.

Digamos que el trabajo desplegado a lo largo de mas de tres
décadas, tiene dos vertientes o configuraciones. Por un lado, /la
genealogia del arte de la memoria, como investigacion de historia de
las ideas, que engloba E! idioma de la imaginacion (1983), El circulo
de la sabiduria (1998), Filosofos griegos, videntes judios (2000), El
diagrama del Primer Evangelio (2003) y en cierta medida, La mentira
social (1989) y Paisajes del Placer y de la culpa (1990). Por el otro,
un trabajo de refundacion filosofica, en el que se incluyen Los Juegos
del Sacromonte (1975), Iluminaciones filosoficas (2001) y Sobre el
fundamento (2002), en el que se elabora una teoria filosofica del
conocimiento y de la realidad, que intenta dar respuesta a las
preguntas mas universales que desde los origenes mismos de la
filosofia, se ha planteado el hombre. Pero tanto el despliegue
genealogico del arte de la memoria, como la refundacion filosofica
convergen en un mismo punto: Giordano Bruno. Pero ese punto de
convergencia es al mismo tiempo, un punto de fuga que posibilita
mirar hacia el futuro, porque la metodologia de las formaciones
animicas y espirituales, se postula como un método capaz de abrir
nuevas perspectivas a la filosofia.

No es facil definir qué es la sabiduria, y pocos filésofos se han
aventurado a ello. Por sabiduria hay que entender en nuestro trabajo
el conocimiento propiamente filosofico, antes que la filosofia fuese
dominada exclusivamente por el logos, vigente al menos desde
Socrates y Platon. En este sentido, la sabiduria, haria referencia, a un
tipo de conocimiento prdctico que no se reduce exclusivamente al
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logos, sino que tendria sus diferentes expresiones, en la mantica, la
videncia, el enigma, o el oraculo, pues en todas ellas, vida y
conocimiento se hallan estrechamente unidos. Como sefiala Giorgio
Colli, “los mismos dioses, Apolo y Dionisos, son los que encontramos
al retroceder por los senderos de la sabiduria griega. S6lo que en esta
esfera hay que modificar la caracterizacion de Nietzsche, y, ademas,
hay que conceder la preminencia a Apolo mas que a Dionisos.
Efectivamente, si acaso hay que atribuir a otro dios el dominio sobre
la sabiduria ha de ser el de Delfos. En Delfos se manifiesta la
inclinacién de los griegos al conocimiento: sabio no es quien cuenta
con una rica experiencia, quien descuella por la habilidad técnica, por
la destreza, por la astucia, como lo era, en cambio, en la era homérica.
Odiseo no es un sabio. Odiseo es quien arroja luz sobre la oscuridad,
quien desata los nudos, quien manifiesta lo ignoto, quien precisa lo
incierto. Para aquella civilizacion arcaica el conocimiento del futuro
del hombre pertenece a la sabiduria. Apolo simboliza ese ojo
penetrante, su culto es una celebracion de la sabiduria”. Pero el hecho
de que Delfos sea una imagen unificadora, una abreviatura de la
propia Grecia, indica algo mas, a saber, que el conocimiento fue para

los griegos el valor maximo de la vida”.’

Apolo, Dionisos, Mnemosyne, Fanes, Ananke, Heraclito,
Parménides, Zendén o Empédocles, nombres a través de los cuales se
simboliza la antigua sabiduria y el tejido multiple del /ogos. La
sabiduria, en ultima instancia, haria referencia al momento en que se
produce el paso de un conocimiento mistico-mantico, a la elaboracion
de un pensamiento abstracto y discursivo.

Esta misma teorizacion, que igualmente se puede detectar en el
Nietzsche, de El nacimiento de la tragedia, coincide con el
diagnostico de Pierre Hadot al sefialar, que “la filosofia antigua
admite, de una u otra manera, desde el Banquete de Platén, que el
filosofo no es sabio, pero no se considera un simple discurso que se
detendria en el momento en que apareciera la sabiduria; es al mismo

? Colli, Giorgio, El nacimiento de la filosofia, trad. Carlos Manzano, Tusquets,
Barcelona, 1980, p. 13.
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tiempo e indisolublemente discurso y modo de vida, discurso y modo
. . . . , .o , 10
de vida que tienden hacia la sabiduria sin jamads alcanzarla.”

De este planteamiento cabe retener la idea de que la sabiduria,
es un tipo de conocimiento proximo a las primeras escuelas
filosoficas, y que ademds, comporta un modo de vida sustentado en un
saber, que no se funda exclusivamente en el logos, en el que destacan
los aspectos practicos sobre los teoréticos. Si se quiere, es una opcion
existencial, que exige en el individuo una conversion de todo su ser, a
la vez que implica un discurso filosofico, pues la sabiduria supone una
manera de vivir. Tanto para los pitagoricos, como para los gnosticos o
Giordano Bruno, el conocimiento (gnosis), -que descansa sobre un
fondo espiritual y taumatirgico- es una conquista y una ascension, de
la que el individuo, tiene que salir reforzado. Y el arte de la memoria
que ellos practicaban, reunia los rasgos propios de la sabiduria.''

Por la complejidad que representa dar cuenta en un solo
concepto del alcance y la problematica del arte de la memoria, hemos
creido conveniente rescatar la nocidn de ejercicios espirituales,
utilizada por Pierre Hadot'?, para plasmar las diferentes practicas, que
concurren en esta técnica. FEjercicios, que corresponden a una
transformacion de la vision del mundo y a una metamorfosis de la
personalidad, que pueden ser de muy distinto tipo: la investigacion, el
examen critico, la lectura, la audicidn, la visualizacion, la atencion, el

' Hadot, Pierre: ;Qué es la filosofia antigua?, Fondo de Cultura Econémica, México,
1998, p. 14.

"' Cfr. Pierre Hadot, Exercices spirituels et philosophie antique, Preface d’Arnold
[.Davidson, Albin Michel, Paris, 2002, p. 28: “Il s’agit de se formuler a soi-méme la régle
de vie de la maniére la plus vivante, la plus concréte, il faut “se mettre devant les yeux” les
événements de la vie, vus dans la lumiére de la régle fondamentale. Tel est I’exercice de
mémorisation (mneme) et de méditation (melete) de la régle de vie.”

2 Ibidem, loc. cit. p. 28: “Mais ici, il ne s’agit pas d’un simple savoir, il s’agit d’une
transformation de la personnalité. L’imagination et [’afectivité doivent étre associées a
["exercice de la pensée. Tous les moyens [ ‘imagination et ["afectivité doivent étre associées
a l’exercice de la pensée. Tous les moyens psychagogiques de la retorique, toutes les
meéthodes d’amplification doivent étre ici movilices.” Lo que nos ha llevado a utilizar esta
nocion de “ejercicios espirituales”, no es so6lo el lado practico con el que se abordan las
cuestiones filosoficas, ni que detras haya un “modo de vida”, ni que el individuo se sitie en
la “perspectiva del todo” sino la relacion estrecha que mantienen con la imaginacion, tal y
como pone de manifiesto el texto citado.
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dominio de si, la indiferencia a las cosas indiferentes, la epojé o la
ataraxia.

La refundacién filoséfica que propone Gomez de Liafio, se
basa en el decurso mnemonico, método inspirado en el arte de la
memoria de Giordano Bruno y que completaria el proyecto original de
la filosofia. “Un proyecto al que ésta renuncio en el ocaso de la Edad
Antigua, pero que hoy volvemos a estar en condiciones de actualizar.
En esta actualizacion de su proyecto original, la filosofia no debe
renunciar a las aportaciones de la ciencia, sino volverse ella misma
ciencia en toda su plenitud y radicalidad, y desde ese nivel abordar e
iluminar las formas mas elevadas de espiritualidad, hasta llegar a
convertirse en metodologia de las formaciones animicas 'y
espirituales...”">Y es la capacidad de sentir y entender que tiene el
hombre, es decir, su pensamiento, lo que le permite conocer y hacerse
cargo de la realidad, asi como también, conocerse a si mismo y
fundamentar su vida y sus acciones. Y a esa tarea estan dedicadas sus
ultimas obras, lluminaciones filosoficas y Sobre el fundamento.

Mientras que la idea de iluminacion hace referencia al destello
con el que se presentan la comprension y el sentido de la realidad, la
idea de fundamento remite a los principios en los que una cosa se
sustenta. [luminar la realidad y fundamentar la persona son las tareas
principales que la filosofia debe llevar a cabo.

El mundo, para Gomez se divide en tres niveles. En primer
lugar, estan lo objetos de la realidad fisica que se dan a través de
qualia (cualidades) y quanta (cantidades) y sus complexiones. En
segundo lugar, se encuentran los objetos matematicos, nimeros y
relaciones de cantidad, que sefialan a las formas protorreferenciales o
arquetipicas de los mismos, como nivel ultimo de resolucién o
analisis. Y en tercer lugar, estan los objetos metafisicos, que se
dividen a su vez, en condiciones protorreferenciales de objetos
(representaciones) y estados (afecciones, fruicciones y mociones).

Mientras que los qualia y los quanta pertenecen al mundo, sea
fisico o formal, los estados se refieren al cuerpo, no ya como objeto de

13 Gémez de Liafio, Ignacio, /luminaciones filosoficas, Siruela, Madrid, 2001, p. 10.
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representacion sino como carne en la que arraiga el sentir afectivo. Sin
embargo, mundo y carne, objetos y estados poseen nexos de unidn,
mientras que la representacion es el mundo visto por fuera, la carne y
la afectividad son el mundo desde dentro.

El conocimiento, en esta teoria representacional, se resuelve en
alcanzar nexos de representaciones, dados a través del sentir-entender.
El principio de relacion es de este modo, el tropo generalisismo para
Sexto Empirico y el principio del pensamiento para Platon, tal y como
la dialéctica del Parménides pone de manifiesto. A su vez, el principio
de relacion remite a la Unidad sin la cual no podria darse la pluralidad,
lo Mismo y lo Otro. Igualmente la relacion entre lo cualitativo y lo
cuantitativo es posible gracias al Uno, porque “en su fondo ultimo la
realidad es la manifestacion fisica de la unidad-sentiente.'*”

Afirmar que el conocimiento se define en términos de sentir y
entender, significa que a la actividad logica del principio de razéon
suficiente basada en los principios de identidad, no contradiccion y
tercio excluso, debe sumarse la experiencia del sentir afectivo, basada
en el principio de afecto suficiente, las metaforas y los simbolos. Y
que frente a una légica de los conceptos hay una simbolica de los
afectos. Por eso, conocer es siempre integrar dos perspectivas; la del
mundo exterior con sus objetos, y la del mundo interior, con sus
estados.

Esta estructura gnoseologica, a la que podria calificarse de
representativa, rechaza la sustancialidad del Yo, para afirmar un Yo
relacional. Utilizando una metafora del propio autor, el Yo es como un
angulo que se define por la coordinaciéon de sus lados. En
consecuencia, no existe un Yo encerrado en la fortaleza de la
conciencia, sino en conexion con las representaciones del mundo y
con los estados del cuerpo. Con lo cual, el Yo viene a ser, algo tan
externo como lo puedan ser los libros de nuestra biblioteca, que
colocados en cierto orden y disposicidon, conectan con algun aspecto
de nuestra vida, y su alteracion, amenaza su fragil equilibrio
emocional. Pero no hay un s6lo Yo, existen tantos como los cambios

4 Gomez de Liaiio, Ignacio, lluminaciones filosoficas, Siruela, Madrid, 2001, p. 93,
§132.
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que se suceden a lo largo de la vida y a través del tiempo. Por eso, es
importante que las personas adquieran un fundamento sélido, por el
cual logren desarrollarse plenamente como seres humanos. Y hasta
ahora, ni la filosofia, ni la ética, ni la estética, son capaces de cumplir
ese objetivo, pues siguen considerando su objeto, desde un punto de
vista teorético. Solo cuando la mnemonica, se convierta en el método
practico-poético de edificacion imaginaria de la personalidad, es decir,
cuando el sentir y el entender se unan con los elementos
representativos y afectivos, formando el verdadero tejido de la vida,
podremos decir que se ha alcanzado la meta que desde un principio se
propuso la filosofia.

Para Gémez de Liafo, “la filosofia practica o mnemonica parte
de los objetos de conocimiento aportados por la filosofia teorica, pero
no se propone como meta el conocimiento, sino la accidn,
concretamente que el sujeto cognoscente actue de forma eficaz sobre
su psique y los constituyentes de la personalidad, a fin de que esta se
adapte a la voluntad del sujeto y éste logre enriquecer cognoscitiva y
afectivo-fruitivamente su personalidad.”"”

La metodologia de las formaciones animicas y espirituales,
basada en el arte de la memoria de Giordano Bruno posibilita, el
equilibrio de los elementos, llamémoslos, arquitectonicos y musicales
de la personalidad. Una arquitectura, hecha de imagenes mnemonicas
que han de servir para que el hombre se haga duefio de sus
representaciones, y una musica, cuya armonia ha de lograrse a través
de la integracion de las disonancias producidas por la razéon y el
sentimiento, los conceptos y los afectos, los objetos y los estados, el
mundo y la carne.

La idea de una técnica o de un método que abarque ambos
aspectos del conocimiento, unificindolos, no es nueva, pues ya los
ejercicios de rememoracidn pitagéricos, o los iconismos de Posidonio
apuntaban en esa direccion. Las principales sistematizaciones, que se
han dado a lo largo del tiempo, de un método similar, entre muchas
otras son las siguientes: el diagrama setiano barbelogndstico, los
mandalas del Bardo thodol, la Divina comedia de Dante, los

"> Ibidem, p. 430, § 17.
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Ejercicios espirituales de Ignacio de Loyola, el Teatro de la memoria
de Giulio Camillo y el De imaginum, signorum et idearum
compositione de Giordano Bruno. En todas estas obras, los simbolos,
los dioses, los daimones, las personificaciones, no son entendidos
como simples relaciones abstractas, sino en tanto que elementos
representativos, afectivos o intelectivos que se transforman en vidas,
en ejemplos vivificados en forma de mitos, de los que se desprende
una enseflanza moral en primera persona.

“El proyecto original de la filosofia se proponia dos objetivos.
El primero consistia en la traduccion de toda expresién cognoscitiva
en forma de “discurso 1l6gico”. Para ello se buscaron las leyes logicas
a que debe ajustarse la verificacion de las representaciones de la
realidad. El discurso logico proporciono la técnica mediante la cual
pensar cognitivamente de forma adecuada. Pero esa técnica no basta,
ni para memorizar los conocimientos obtenidos, ni para facilitar el
hallazgo de nuevos conocimientos ni para moldear la personalidad y
determinar la conducta de forma eficaz. De ahi que,
complementariamente, se propusiera (desde los antiguos pitagoricos y
el poeta Simonides de Ceos, hacia el afo 500 a. C.) el decurso
mnemonico. Las escuelas filosoficas lo abandonaron en manos de
religion, hace casi dos mil afios, y de las escuelas de psicologia en el
ultimo siglo. El decurso mnemonico no ignora las condiciones del
discurso logico, pero su meta no es de naturaleza meramente teorética
sino practica, en el sentido de facilitar la accion del principio
consciente sobre los constituyentes psiquicos, o sea, sobre la
autoformacion. A fin de cumplir este designio, aportd una técnica
iconico-imaginal, basada en imagines agentes empapadas de
afectividad y movimiento, y en itinerarios por espacios cualificados o
loci, mediante los cuales fijar los contenidos de la memoria, moldear

la personalidad y determinar la conducta”.'®

Asi pues, en la antigiiedad, el discurso logico y el decurso
mnemonico, estaban entrelazados. Pero el triunfo del racionalismo
cartesiano, supuso la consagracion del aspecto logico en detrimento
del simbolico e imaginario, al no encajar bien en el ideal cientifico y
deductivo con el que se inaugura la Edad Moderna. Si las religiones

' Ibidem, p. 430, § 18.
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en la antigliedad, se hicieron con parte de ese territorio y después la
psicologia ocup6 ese lugar, se debe en parte al rechazo que la misma
filosofia tuvo hacia €l.

El ideal del sabio, la automorfosis, y el dominio de si mismo,
hacen referencia a una misma realidad; el trabajo que el sujeto debe
realizar sobre si mismo, si quiere alcanzar la sabiduria. Y esa, fue la
labor asignada al arte de la memoria en sus diferentes variaciones. Tal
vez, Giordano Bruno llego a ser consciente del alcance que su método
mnemonico podia tener en el futuro. Por eso, cuando el arte de la
memoria estaba llegando a su fin, ¢l adaptd y perfeccion6 de acuerdo
a los principios de su filosofia, una forma de conocimiento que otros
en el futuro podrian seguir. En este sentido, Bruno fue un discipulo
aventajado de Pitagoras y Plotino, heredero de una antigua tradicion
que cifraba su conocimiento en los textos de un sabio llamado Hermes
Trismegisto, -cuya existencia real o imaginaria, poco importa-, para la
cual, el conocimiento era aquella parte de sombra, -umbris idearum-
que la razén no alcanza a iluminar, aunque todavia el hombre
guardaba en su interior una chispa de luz divina, que la materia, no
habia logrado apagar.

“Gran milagro, oh Asclepio es el hombre [...] No te dimos
ningln puesto fijo, ni una faz propia, ni un oficio peculiar, joh Adan!,
para que el puesto, la imagen y los empleos que desees para ti, esos
los tengas y poseas por tu propia eleccion [...] Te coloqué en el centro
del mundo, para que volvieras mas comodamente la vista a tu
alrededor y miraras todo lo que hay en este mundo. Ni celeste, ni
terrestre te hicimos, ni mortal ni inmortal, para que tu mismo como
modelador y escultor de ti mismo, mas a tu gusto y honra, te forjes la
forma que prefieras tu.”"’

(No es esto mismo lo que expresa la convertibilidad fantastica
y el hombre locativo? El convertirse en alojamiento y hospederia de
dioses y demonios, de imagenes de la mas variada factura, para poder
metamorfosearse y fundirse con el mundo transformado en animal o
planta. Si el hombre es un animal totémico, puede transformarse en

" Pico de la Mirandola: De la dignidad del hombre, Editora Nacional, Madrid, pp. 103-
105.
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aquello que quiera ser. A este respecto, el teatro griego representa la
metafora de la infinita plasticidad humana, donde los espectadores
podian experimentar las diferentes maneras de ser persona, desde el
“condcete a ti mismo” del Dios Apolo, al “hazte todos” de Dioniso.

Para Gomez de Liafio, también las sociedades modernas son en
cierta forma sociedades totémicas, porque “aunque los modelos cuya
imitacion se ofrece al espectador en la Atenas del siglo V a. C. sean
muy diferentes de los que se propone la sociedad totémica, los
procedimientos empleados para su implantacion son iguales: la psique
debe revestirse de ciertos rasgos fenoménicos, identificarse con un
cuadro cuyas apariencias producen ilusion de realidad. Pues en escena
no estan ni Agamenon ni Edipo ni Prometeo ni Electra ni Odiseo ni
Hécuba ni un general, un rey, un médico, una adivina... Lo que hay es
una reconstruccion imaginaria, un juego de apariencias.” *Por eso,
Gomez de Liafio retoma el programa de Epicteto acerca de como el
hombre debe hacerse duefio de sus representaciones. “;Para que fue
admitida la razén por naturaleza? Para usar como es debido las
representaciones. (Y qué es la propia razéon? Un sistema de
determinadas representaciones [...] Por esto la mayor y primera tarea
del filésofo es poner a prueba las representaciones y juzgarlas y no
aceptar ninguna sin haberla puesto a prueba”."”

Sin duda, Gomez de Liafio en su obra, no ha hecho mas que
explorar ese vasto pero apasionante mundo de las representaciones;
individuales, sociales, artisticas, religiosas, literarias, imaginarias o
simbolicas, porque en ultima instancia, definen al hombre. “El
dominio de si mismo, su armonia interior, su felicidad en suma,
dependen del arte con que maneje sus representaciones, imaginaciones
y sentimientos. Es decir, del arte con que coordine y disponga los
objetos que reposan en el complejo espacio de su identidad
personal.”*’Y ese trabajo, como ¢l mismo sefiala podria ser el de la
Critica de la Razon Simbolica, o la Critica de la Razon
Representativa, afiadimos nosotros.

18 Gémez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, Siruela, Madrid, 2002, p. 114, § 261.

' Epicteto: Disertaciones por Arriano, 1, XX, 5-8.

% Gomez de Liafio, Ignacio, Filésofos griegos, videntes judios, Siruela, Madrid, 2000,
p. 343.
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(Cual debe ser entonces, el valor de las imagenes? El mismo
que éstas tuvieron en el platonismo, en el estoicismo, en el mitraismo,
en el gnosticismo, en Giulio Camillo y en Giordano Bruno. El de
regular o equilibrar los desajustes entre lo racional y lo afectivo, en
servir de puente y enlace de ambos planos, para que el individuo
integre sus constituyentes ultimos, en un todo armoénico. Y para ello,
hay que dejar que las imagenes circulen libremente, del corazon al
entendimiento, sin encerrarlas en la oscuridad de la conciencia y de
los sentimientos, abriendo de par en par el sentir, para que ellas
puedan encarnarlo.

Porque de la misma manera, que las imagenes pueden provocar
en el individuo procesos de identificacion y proyeccidn, a través de
sus procesos emocionales, llevandole a la heteronomia mas absoluta,
también pueden ser utilizadas en su beneficio, desde el momento en
que se crea una fluida comunicacion entre las representaciones, el
entendimiento y el sentimiento. Asi, el correcto uso del entendimiento
y sus ideas, permite que los objetos del mundo que normalmente se
presentan bajo el aspecto de la necesidad, sean contemplados desde la
perspectiva de la libertad. Y este es, el sentido Ultimo de la filosofia,
el poder contemplar los objetos del mundo desde la libertad que
proporciona el correcto uso de la razén. Como sefiala Gémez de Liafio
“el pensamiento es la realidad liberada de algunas de las condiciones
que le ha impuesto la necesidad [...] El pensamiento es la propia
realidad en cuanto que puede volver sobre si misma en un juego mas
libre.*'Pero  ;qué ocurre cuando se quiere ir mas alla del
pensamiento? ;Qué hay mas alld de ¢1? “El pensamiento es el mas
alla, el ultimo término, de todas las realidades que cabe concebir: el
Yo, Dios, el mundo, el lenguaje, la logica, el conocimiento, el
sentimiento, etc. ;Qué puede haber mas alla? ;Algo que es y no es
pensamiento? ;Qué puede ser eso? ;La fruicion, el amor? ;Y qué es
entonces el mas-alla-del-amor-y-la-fruicion? ;Un sentimiento infinito
de libertad, un estado de infinita gracia?**

De esta manera, se cierra el circulo. Circulo de la sabiduria y
del conocimiento en el que se unen el pensamiento y la libertad, pues

2l Gomez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, loc. cit., p. 168, § 383.
2 Ibidem, p. 169, § 384.
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ambos surgen del margen de vaguedad e indeterminacion con el que
se nos presenta la realidad y la vida. Y ese espacio de
indeterminacion, como sefiala Gomez de Liafio, es el que permite al
hombre desplegar una infinita capacidad de acoger y de no quedar
cogida por lo que acoge. De ella se despende todo, y ella, en cuanto
tal, no queda prendida en nada. Porque el espacio que abre la oquedad
de la mente, es el lugar donde se despliega la infinita multiplicidad del
universo.
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PRIMERA PARTE. GENEALOGIA DEL ARTE DE LA
MEMORIA.-

CAPITULO 1. MEMORIA, IMAGEN Y VIDENCIA EN LA
ANTIGUEDAD

1.1 Mitos de l1a Memoria Antigua

En la antigiiedad Mnemosine es considerada la madre de las
musas,” sefiora de las colinas de Eleuter, a la que se encomienda la
funcion poética, aunque esta solo es posible si el poeta o aedo es
poseido por la Musa. Su canto es expresion del dictado divino, del
dictado de la memoria mas que el fruto de un arte o de una técnica; es
el efecto de una fuerza divina que conmociona primero al poeta y
luego al recitador, como si de una cadena magnética se tratase.”* Por
ello mismo el poeta no se concibe a si mismo como un creador
auténomo, sino como el depositario de un patrimonio cultural que ha
aprendido del exterior.

Tanto los aedos, como los adivinos poseen el don de la
videncia, su ceguera les capacita para ver lo invisible. Mientras los
adivinos proyectan su vision hacia lo que serd, los aedos la vuelcan
hacia lo que ha sido. Aunque desde la perspectiva humana son dos
miradas diferentes, desde la divina se confunden. Ello es debido, a la
estructura ciclica del tiempo, que no separa el pasado del futuro. La
sabiduria que Mnemosine dispensa a sus elegidos es una omnisciencia
de tipo adivinatorio, y la misma formula que define en Homero*el

3 Hesiodo: Obras y fragmentos, 54 ss: “Las alumbrd en Pieria, amancebada con el
padre Crénida, Mnemosine, sefiora de las colinas de Eleuter, como olvido de males y
remedio de preocupaciones”.

2% Platon: Dialogos I, Ion, 533 e : “Asi también, la Musa misma crea inspirados, y por
medio de ellos empiezan a encadenarse otros en este entusiasmo”.

» Homero: Iliada, 1, 68 ss.: “Tras hablar asi, se sentd; y entre ellos se levanto el
Testorida Calcante, de los agoreros con mucho el mejor, que conocia lo que es, lo que iba a
ser y lo que habia sido, y habia guiado a los aqueos con sus naves hasta Ilio gracias a la
adivinacion que le habia procurado Febo Apolo”.
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arte del adivino Calcante, se aplica también en Hesiodo a Mnemosine:
ella sabe y canta todo lo que ha sido, todo lo que es y todo lo que sera.

El pasado al que sefialan Homero y Hesiodo “el tiempo
antiguo” cuyo contenido y cualidades propias, son la edad heroica, la
edad primordial, el tiempo de los origenes de las cosas. El poeta
conoce el pasado porque tiene el poder de estar presente en el pasado,
de esta manera se contrapone el tiempo de conocimiento que es propio
del hombre ordinario, que sabe de oidas basandose en el testimonio de
otro, al del aedo que es fruto de la inspiracion, y al igual que los
dioses tiene una vision personal y directa. El conocimiento verdadero
de la realidad verdadera es el saber propio de los dioses y en el
hombre, es el privilegio de la palabra poética, del dictado de
Mnemosine.*

Aunque la funcion poética sea un don, en modo alguno se
elimina la necesidad que tiene el poeta de una preparacion y un
aprendizaje en el que es preciso dominar unas reglas de composicioén
oral y una técnica de diccidon formularia, que comprende el empleo de
expresiones tradicionales, combinaciones de palabras y de formulas
establecidas de versificacion.”’En éste aprendizaje desempefiaban un
importante papel los ejercicios mnemotécnicos, especialmente el
recitado de extensos trozos repetidos de memoria. Ejemplo de ello, es
el catdlogo de las naves del ejército aqueo que se expone en el Canto
11 de la Iliada,™ pues a través de esos inventarios se fija y se transmite

% Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, Tecnos, Madrid, 1992, p. 41.

*" Para la cuestion de la oralidad en la Grecia arcaica, remitimos al ya clasico libro de,
Milman Parry, L épithéte tradicinnelle dans Homere, Les Belles Lettres, Paris, 1928, a E.
A. Havelock, La musa aprende a escribir. Reflexiones sobre oralidad y escritura desde la
antigiiedad hasta el presente, Paidos, Barcelona, 1996, a Prefacio a Platon, Visor, Madrid,
1994 y a Bruno Gentili, Poesia y publico en la Grecia antigua, Sirmio, Barcelona, 1996.

2 Homero: Iliada, 11, 484 ss. “Decidme ahora, Musas, duenas de olimpicas moradas
pues vosotras sois diosas, estais presentes y sabéis todo, mientras que nosotros s6lo oimos
la fama y no sabemos nada, quiénes eran los principes y los caudillos de los danaos.

El grueso de las tropas yo no podria enumerarlo ni nombrarlo, ni aunque tuviera diez
lenguas y diez bocas, voz inquebrantable y un broncineo corazén en mi interior, si las
Olimpicas Musas, de Zeus, portador de la égida, hijas, no recordaran a cuantos llegaron al
pie del Ilio.

Pero si nombraré a los Jefes y la totalidad de las naves.” El “catadlogo de las naves” que
da a continuacion, enumera veintinueve contingentes de tropas griegas, cuyos pueblos,
territorios y jefes coinciden con los que luego intervienen en la Iliada.
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el repertorio de conocimientos que permite al grupo social descifrar su
pasado.

Para Hesiodo esta busqueda de los origenes tiene un sentido
propiamente religioso, confiriendo a la obra del poeta el caracter de un
mensaje sagrado: “y me dieron un cetro después de cortar una
admirable rama de florido laurel. Infundiéronme voz divina para
celebrar el futuro y el pasado y me encargaron alabar con himnos la
estirpe de los felices Sempiternos y cantarles siempre a ellas mismas
al principio y al final.”*

/Qué funcion tiene entonces, el poeta inspirado por
Mnemosine? Su funcion no es la de reconstruir el tiempo original, ni
tampoco la supresion del tiempo presente, sino la de tender un puente
entre el mundo de los muertos y el mundo de los vivos. De este modo
Mnemosine otorga al aedo el contacto con el otro mundo, la
posibilidad de entrar en ¢l y salir libremente. Pero al mismo tiempo
que la madre de las musas propicia el recuerdo, también hace olvidar
los males. Mnemosine y Leteo, forman una pareja de poderes
complementarios, tal y como refleja el relato que Pausanias hace del
antro de Trofonio, al explicar el Oraculo de Lebadia.*

¥ Hesiodo: Teogonia, 31 ss.

3% Pausanias: Descripcion de Grecia 1X, 39, 5 ss.: “En el oraculo sucede lo siguiente:
cuando un hombre decide bajar al santuario de Trofonio, en primer lugar vive un numero
determinado de dias en un edificio que esta consagrado al Buen Demo y a la Buena Tique,
y, mientras vive alli, hace las purificaciones, se mantiene apartado de bafios calientes, y se
bafia solo en el rio Hercina. Tiene carne abundante de los sacrificios, pues el que baja hace
sacrificios a Trofonio, y ademas a Apolo, Crono, Zeus de sobrenombre Rey, Hera,
Henioque y Deméter, a la que llaman Europe y dicen que fue la nodriza de Trofonio.

En cada sacrificio esta presente un adivino, que examina las entrafias de la victima y
después de examinarlas predice al que baja si Trofonio le recibird benévolo y propicio.
Como las entrafias de las otras victimas no muestran tanto el parecer de Trofonio, durante
la noche en la que cada uno baja sacrifican un carnero en un hoyo e invocan a Agamedes, y
aunque los sacrificios anteriores se mostraran favorables no se tienen en cuenta a no ser
que las entrafias de este carnero indiquen lo mismo; pero si éstas coinciden, entonces cada
uno baja ya esperanzado y lo hace de esta manera: en primer lugar, durante la noche lo
llevan al rio Hercina, y después de llevarlo lo ungen con aceite y lo lavan dos muchachos
de los ciudadanos de unos trece afios, a los que dan el sobrenombre de Hermas. Estos son
los que lavan al que baja y hacen los servicios que son precisos como muchachos
servidores. Después es llevado por los sacerdotes no inmediatamente al oraculo, sino a las
fuentes del rio, que estin muy cerca unas de otras. Alli debe beber un agua llamada Lete,
para olvidarse de todo lo que hasta entonces pensaba; después de esto debe beber de nuevo
de otra agua, la de Mnemosine, por la que recuerda lo que ha visto cuando bajo. Después
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Este ritual escenifica un descenso al Hades, en el que el Olvido
y la Memoria se presentan como una pareja de divinidades
complementarias. Al beber de la Fuente de Leteo, el iniciado se
olvidaba de todo lo acaecido en su vida humana, y semejante a un
muerto entraba en los dominios de la noche. Por el agua de la fuente
de Mnemosine debia conservar el recuerdo de todo lo que habia visto
y oido en el otro mundo. A su regreso, “cuando el consultante salga
del antro a la clara luz del dia, el agua de la Memoria expresara su
renacimiento; no un renacimiento cualquiera, sino un renacer perfecto,
ya que la estancia en el mas alld, le ha aportado la revelacion de lo
pasado y lo venidero que el agua de Mnemosine le ayudard a
conservar firmemente grabado en la memoria.”' Mientras que la
memoria es la fuente de la inmortalidad, la fuente del olvido
representa la muerte, y aquellos que conservan la memoria de las
cosas, trascienden la condicion mortal; de ahi que la ecuacion Olvido-
Muerte tenga como reverso la de Memoria-Inmortalidad.

Lo distintivo de la Mnemosine que se presenta en el ritual de
Lebadia es, que ademas de la sabiduria, dispensa la salvacion
individual, y esa sabiduria, no se expresa mediante el canto ritual,
ordenado y genealdgico, sino que es el fruto de una experiencia
individual y casi mistica que se tiene en el interior del antro. De este
modo, aparecen un nuevo tipo de preocupaciones de caracter
existencial, como el destino del alma después de la muerte, y la
salvacion individual, que van a suponer una transformacion de
Mnemosine. De ahora en adelante, la vida terrestre sera concebida
como un lugar de prueba y castigo, donde el alma busca su liberacion
del cuerpo: “ciclo de reencarnaciones, culpa, expiacion son los tres
momentos esenciales en esta fase escatoldgica del pensamiento
mitologico-religioso griego.””

de ver la imagen que dicen que hizo Dédalo -los sacerdotes no la ensefian mas que a los
que van a ir a visitar a Trofonio-, después de ver esta imagen, venerarla y rezarla, va al
oréaculo vestido con una tlnica de lino atado con cintas y calzado con zapatos del pais”.

3! Gomez de Liao, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit., p. 49.

32 Ibidem, p. 54.
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Igualmente en los textos de Empédocles® y de Pindaro® se
insiste en la importancia de las purificaciones expiatorias, para
elevarse a la condicion heroica y divina. Es preciso pues, rememorar
las vidas anteriores con sus faltas y manchas para justificar mediante
las reglas de vida ascética, la salvacion del alma, tal y como aparece
en la doctrina de las Purificaciones de Empédocles, escapando asi, al
ciclo de nacimientos y reencarnaciones. “El esfuerzo de memoria,
sefiala Vernant, es ¢l mismo “purificacion”, disciplina de ascesis. El
constituye un verdadero ejercicio espiritual, del que una indicacion en
el poema de Empédocles, permite entrever la forma y el contenido.”’

Este giro de la memoria convertida en potencia salvadora,
tendra gran importancia en Pitagoras y sus “ejercicios de memoria.”
Una regla prescribia a los miembros de la comunidad pitagdrica
rememorar los acontecimientos ocurridos a lo largo de la jornada a
modo de examen de conciencia. La anamnesis pitagorica llevara a una
transformacion de la experiencia temporal: “no es, al tiempo en cuanto
puro pasar o devenir, a la que rinde culto la memoria, sino al tiempo
sustancial, inmutable y del todo diferente a los tiempos; al tiempo
primordial de los dioses, en el que el hombre puede esperar con

3 Empédocles, Purificaciones, fr. 115: “Hay un oriculo de la Necesidad, antiguo
decreto de los dioses, eterno, sellado con vastos juramentos, [que dice]: Cuando alguien
pecaminosamente mancha sus miembros con sangre derramada o, errado por causa del
Odio emite un vano juramento, éstos, espiritus que tienen asignada una larga vida, por
treinta mil estaciones deben vagar lejos de los Bienaventurados, naciendo a lo largo del
tiempo bajo todo tipo de figuras mortales que truecan uno por otro los penosos rumbos de
la vida”.

3 Pindaro: Olimpica II, 56 ss. También J. P. Vernant, Mito y Pensamiento en la Grecia
Antigua, Ariel, Barcelona. 1983, p. 103: “segun Pindaro, las almas de éstos “que han
pagado el rescate de una antigua culpa dan nacimiento, en su ultima reencarnacion, bien a
reyes, bien a vencedores en los juegos, bien a “sabios” -tres tipos de “hombres divinos” que
seran después de su muerte honrados como lo héroes”.

3 Vernant, J. P.: Mito y Pensamiento en la Grecia Antigua, Ariel, Barcelona. 1983, p.
103, utiliza la expresion “ejercicio espiritual”, para referirse a la rememoracion, que es al
mismo tiempo una purificacion. Seglin cuenta Pierre Hadot en su libro de entrevistas con
Jeannie Carlier y Arnold 1. Davidson, La philosophie como maniere de vivre, Paris, Albin
Michel, 2001, p. 143, la expresion “ejercicios espirituales” la tomd de un libro de Paul
Rabbow titulado Seelenfiihrung, Methodik der Exezitien in der Antike (1954), aunque ya en
1945 Louis Gernet hablaba de “ejercicio” a proposito de la técnica que consiste en la
concentracion del alma. El propio Hadot, desarrolla esa nocion en su libro Exercices
spirituels et philosophie antique, Paris, Albin Michel, 2002, (1* edicion de 1981), concepto
que tomaremos en préstamo, por considerar que describe y define muchas de las practicas
relacionadas con el arte de la memoria.
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confianza la divinizacion[...]No es, pues el tiempo siempre fluyente lo
que se diviniza, sino el Cronos ageraos, que no envejece, inmortal,
imperecedero.” Semejante al rio Océano, que encierra dentro de su
circulo las aguas siempre fluyentes a todo el universo, Cronos
presenta el aspecto de una serpiente cerrada sobre si misma en forma
de circulo.”® Esta experiencia del tiempo circular, contrasta con el
tiempo humano de la poesia lirica que pone en cuestion la nocidon de
un orden ciclico, pero incidiendo al mismo tiempo en las
concepciones de las sectas filosofico-religiosas. “El “siempre” que
define las vida de los dioses, y que se expresa en la nocion de Aion
divino, deja de evocar el perpetuo recomenzar de lo que
incesantemente se restaura volviendo sobre si mismo, para significar
la permanencia de una identidad eternamente inmévil.”*’El alma que
mediante la anamnesis de sus vidas anteriores ha sabido unir el fin con
el principio, se vuelve semejante a los astros, que en su movimiento
circular son la imagen mévil de la eternidad inmovil. Por consiguiente
mediante la anamnesis se “intenta reintegrar el tiempo humano en la
periodicidad césmica y en el seno de la eternidad divina.*®

Los ejercicios de rememoracion pitagoricos eran un medio de
autoconocimiento, una manera de saber cual es la naturaleza de
nuestra alma, reconociendo, a través de sus multiples reencarnaciones,
la unidad y continuidad de su historia. Esta psyque se presenta bajo la
forma de un daimon, de un ser sobrenatural que lleva en nosotros una
existencia independiente. Por eso, “la psyqué no se confunde con lo
que llamamos vida psiquica.”’Empédocles, por ejemplo, distinguia
claramente las sensaciones, el pensamiento, incluso la razon, es decir,
todas las formas del conocimiento humano, del daimon que reside en
nuestro interior. El alma es una potencia misteriosa y extrafia al
hombre. Por estar presente de una manera real en todos los seres de la

3¢ Gomez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, Tecnos, Madrid, 1992, p. 59.

37 Gomez de Liafio, Ignacio: Ibidem, p. 61.

3% Vernant, J. P.: Mito y pensamiento en la Grecia antigua, Ariel, Barcelona. 1983,
p.111.

¥Cfr. Jan N. Bremmer, El concepto del alma en la Antigua Grecia, Siruela, Madrid,
2002, p.61: “De todos los elementos del alma sélo la psigué continta presente en la vida
ultraterrena y representa al individuo[...]Este hecho sugiere que para los griegos, al igual
que para muchos otros pueblos, el alma de los vivos era lo mismo que el alma de los
muertos. Las almas de los muertos, sin embargo, carecian de elementos psicologicos
asociados a las almas del ego del alma de los vivos.
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naturaleza, el alma es un vinculo que une al individuo con el cosmos.
Esa alma es el objeto de la rememoracién pitagorica [...] El alma es,
pues, en sus origenes, si nuestra conjetura es cierta, una inspiracion,
una posesion entusiastica, que se ha hecho en cierta medida estable.
.Analogamente, el alma es la descendiente de esas inspiraciones
divinas que continuamente se encontraba, para su auxilio, el héroe de
los cantos épicos. Esto explicaria por qué se iran refiriendo al alma
aquellos caracteres que se habian atribuido a la inspiraciéon divina: su
sobrenaturalidad, su extrafieza, su extratemporalidad, su dignidad
divina o demoniaca, etc.”*

Dos rasgos de esta memoria mitica reapareceran en Platon; por
un lado, la salida fuera del tiempo, por el otro, la union del alma con la
divinidad. El recuerdo ya no trata sobre el pasado primordial ni sobre
las vidas anteriores, ahora tiene por objeto las verdades cuyo conjunto
constituye lo real. Este es, el proceso mediante el cual Mnemosine se
va interiorizando hasta constituir la misma facultad del conocimiento.
Instrumento en otro tiempo de ascesis mistica, el esfuerzo de
rememoracién viene ahora a confundirse con la busqueda de lo
verdadero. Mnemosine pierde entonces su funcion salvadora y
adivinatoria, y se refugia en el mundo de las cosas permanentes.

Para Platon conocer es rememorar, escapar al tiempo presente
de la vida y retornar a la patria divina de nuestra alma que es el mundo
de las ideas. La anamnesis no tiene por funcion reconstruir y ordenar
el pasado, sino revelar el ser inmutable y eterno. Por tanto, “la
memoria no es “pensamiento del tiempo,” es evasion fuera de él. No
tiene por objetivo elaborar una historia individual en la cual
atestiguaﬁia la unicidad del yo; quiere realizar la unién del alma con lo
divino.”

En la filosofia platonica el alma no es un ser espiritual extrafio
al individuo, como sehalabamos anteriormente, sino que es el ser
espiritual propiamente dicho. Sin embargo, el alma no se confunde
enteramente con nuestro ser interior, ya que puede encarnarse en otro
ser distinto, y por otra parte, solo después de la muerte puede ser ella

* Gomez de Liaio, Ignacio: El idioma de la imaginacion ,loc. cit., pp. 62-63.
' Vernant, J. P.: Mito y pensamiento en la Grecia antigua, loc. cit. , pp. 113-114.
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misma. Es por asi decirlo, un “doble espiritual” (eidolon) que se libera
después de la muerte del hombre interior y le sobrevive, un daimon,
un principio divino cuya funcidon es la de unir nuestro destino
individual al orden cosmico.*

En este proceso de desacralizacion, la memoria pierde con
Platon su aspecto mitico, pues la anamnesis ya no trae del mas alla el
recuerdo de las vidas anteriores, por el contrario, se convierte en el
instrumento de lucha contra el tiempo humano, que se descubre como
un puro flujo que nada deja a su paso. Por el contrario, el tipo de
memoria que reflejan los mitos, estaba ligada, a técnicas de
rememoracion muy concretas que se practicaban en el interior de
grupos cerrados. Para los aedos esas técnicas forman parte del
aprendizaje de la inspiracion poética y de la videncia que otorga,
mientras en las sectas religiosas o filosoficas se inscribe dentro de los
ejercicios espirituales de purificacion y salvacion. Cuando llegue
Aristoteles, ya nada recordard a la Mnemosyne mitica, pues la
memoria quedard anclada al tiempo, un tiempo extrafio a la
inteligibilidad, que no pretende revelar el ser y lo verdadero, sino s6lo
las insuficiencias de la condicion mortal.

1.2 Los Origenes del Arte de la Memoria.

Sobre el trasfondo de las concepciones de la Mnemosyne
arcaica, de las que hemos hecho un breve repaso, emerge una técnica
de la memoria, a la que se conoce con el nombre de arte de la
memoria. El origen de la misma, ha llegado hasta nosotros por tres
fuentes bien distintas, todas ellas asociadas a la retorica. Una es el De
oratore”de Cicerén que trata la memoria, como una de las cinco
partes en las que se divide la retorica (inventio, dispositio, elocutio,
memoria, pronunciatio). lLas otras dos fuentes restantes, se
encuentran; una en el andénimo autor de la Retérica ad Herennium,™'y

*2 Bremmer, Jan N. : El concepto del alma en la Antigua Grecia, loc. cit., 2000, pp. 63-
65.

# Cicerén: Sobre el Orador.

* Anénimo: Retérica a Herenio.
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que sera confundido hasta la Edad Media con Cicerdn, y la otra en la
Institutio oratoria® de Quintiliano.

Retorica, poesia y filosofia se dan cita en los inicios de una
técnica que con el paso del tiempo se independizara hasta llegar a ser
plenamente auténoma. “Aunque el arte de la memoria, -escribe
Gomez de Liafio-, hay que buscarlo en tratados de retorica, el alcance
de esta tematica tiene, sin embargo una amplitud mayor. Por el hecho
de afectar la mnemonica a la metodologia de la educaciéon y, en
consecuencia, a la del proceso que de la ignorancia conduce al saber,
este arte inventado por Simonides, poeta que vivio en los ultimos afos
de Pitagoras, se relaciona estrechamente con la filosofia y, mas en
particular, con el origen de esta actividad intelectual.”*

Debemos a Cicerén, el relato sobre origen del arte de la
memoria, narrado a través de un extrafio suceso, que envuelve en
cierto halo de misterio, su mismo inicio: “Pues cuentan que, estando
Simonides cenando en Crandn, lugar de Tesalia, en casa de Escopas,
varon noble y mimado de la fortuna y tras haber recitado un poema
que habia compuesto en su honor y en el que, para darle mayor realce
y siguiendo la costumbre de los poetas habia numerosas referencias a
Castor y Polux, su anfitrion, con gran ruindad por su parte, le habia
hecho saber a Simonides que saliese afuera, pues habia dos jovenes en
la puerta que insistentemente preguntaban por ¢él; que se habia
levantado, habia salido y que no habia visto a nadie, y que mientras
tanto, el comedor donde Escopas celebraba el banquete, se habia
desplomado, que el propio Escopas con sus allegados habia muerto
sepultado por los escombros; y que cuando los suyos quisieron
enterrarlos y no poder en modo alguno reconocerlos, aplastados como
estaban, se dice que Simonides habia identificado a cada uno de los
que habia que enterrar por acordarse en qué lugar estaba recostado
cada cual. Y que entonces, advertido de esta circunstancia, habia
descubierto que la posicion de algo era lo que en particular iluminaba
su recuerdo. Y en consecuencia, que quienes quisieran cultivar esta
parcela del espiritu, deberian tomar esos lugares y, aquello que
quisieran retener en la memoria, habian de modelarlo con la mente y

* Quintiliano: Institutio oratoria,, X1, 11 .
* Gomez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit. p. 116.
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colocarlo en dichos lugares; que asi ocurriria que la secuencia de las
posiciones recordaria la secuencia de las cosas, y por otra parte, que la
figura denotaria las propias cosas y que utilizariamos esos lugares
como la cera, y las figurillas como las letras.”*".

Estamos, pues, ante el texto fundacional del arte de Ia
memoria, técnica que persigue la construccion de una memoria
artificial basada en lugares (loci) e imagenes (imagines). Los lugares
son espacios que la memoria puede aprender facilmente, por ejemplo
una casa, un poértico, un atrio rodeado de columnas etc. Las imagenes
son formas, marcas o signos de lo que deseamos recordar, y que
colocamos en esos espacios. El recorrido por esos /oci, ha de traernos
a la mente las imagines que previamente habiamos colocado en ellos,
facilitando el proceso rememorativo y ampliando nuestra capacidad de
conocer atendiendo al orden y disposicion establecidos. En este
sentido, es la creacion de una mente artificial que logra ampliar las
facultades naturales.

El an6nimo autor del Ad Herennium distingue entre memoria
natural y artificial.**La natural, es la que aparece de manera innata, y
se origina al tiempo que el pensamiento. La artificial, es la memoria
que ha sido reforzada por cierto aprendizaje y una serie de reglas
teoricas. Pero ésta memoria artificial s6lo puede ser perfeccionada por
la préctica, al desarrollar las cualidades naturales gracias a las reglas
del arte. Igualmente para Quintiliano,”la memoria, es un don de la
naturaleza que ha de ponerse en practica, sefialando, que junto a la
memoria consciente o voluntaria, hay que diferenciar otra de tipo
involuntario que se manifiesta en los suefos.

La primera regla del arte de la memoria consiste en grabar en el
alma lugares espaciosos y adornados con gran variedad, como por
ejemplo una casa divida en numerosas habitaciones, con la finalidad
de ser recorrida por la mente. En las distintas habitaciones se coloca
todo aquello que se quiere recordar, de tal manera que al volver a
transitar por esas estancias recordemos aquello que habiamos puesto

47 Cicerén: Sobre el Orador, 11, 352 ss.
8 Retorica a Herenio, III, 16, 28-29.
4 Quintiliano: Institutio oratoria, X1, 11.
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en ellas. “De este modo, -afirma Quintiliano- aunque sean muchas las
cosas, que es preciso recordar, una por una se van uniendo como por
una correa, y no cabe error en la conexion de todo lo siguiente con lo
anterior, con solo el restante esfuerzo de ser aprendidas de
memoria.”’

Segun el autor de Ad Herennium, los lugares (loci) son
“ambitos determinados por la naturaleza o por la mano del hombre, de
dimensiones reducidas, completos y especificos, de caracteristicas
tales que podemos facilmente asirlos y abarcarlos con la memoria
natural. Por ejemplo, una casa, un intercolimnio, una habitacion, una
boveda o cualquier cosa parecida.”'Los lugares pueden tomarse de la
naturaleza o pueden inventarse, aunque el método mas seguro es
inspirarse en sitios reales. Los lugares han de ser diferenciados, de
tamafio mediano, ni muy grandes ni muy pequefios, tampoco han de
estar demasiado iluminados ni ser demasiado sombrios. Es preferible
lugares desiertos antes que frecuentados y han de estar colocados a
intervalos moderados, “poco mas o menos sobre los treinta pies, pues
el pensamiento es como la vista, que tiene menos fuerza cuando se
aleja o cuando se acerca demasiado al objeto que debe contemplar.”

En cuanto a las imagenes, para Cicerdn, son como las letras que
inscribimos en las tablillas de cera. Mientras que Quintiliano apenas
dice nada de ellas, el autor de la Retorica a Herenio, sefiala que deben
ser imagenes raras, desacostumbradas, insdlitas, llenas de sentimiento
y emocion, o extraordinariamente bellas o incomparablemente
feas.”Otra distincion fundamental, es la relativa a la “memoria de

>0 Ibidem, X1, 11, 20.

3! Retoérica a Herenio, 111, 16, 29.

52 Para las caracteristicas de los loci Cfr. Retorica a Herenio II1, 19, loc. cit., pp- 201-
202.

33 Ibidem., III, 22; “Es la propia naturaleza la que nos ensefia lo que debemos hacer.
Cuando vemos en la vida diaria cosas insignificantes, ordinarias, habituales, no solemos
recordarlas porque no hay nada novedoso ni extraordinario que conmueva nuestro espiritu.
Pero si oimos o vemos algo que sea excepcionalmente vergonzoso, deshonesto, inusual,
grande, increible o ridiculo, solemos recordarlo mucho tiempol[...]Y esto sélo puede
deberse al hecho de que las cosas ordinarias se borran de la memoria con facilidad,
mientras que las cosas destacadas y novedosas permanecen mas tiempo en la mente.

[...]Por consiguiente, deberemos formarnos imagenes de la clase de las que puedan ser
guardadas largo tiempo en la memoria. Lo lograremos estableciendo semejanzas tan
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cosas” y la “memoria de palabras.” Segun Francés A. Yates: “la
memoria de cosas confecciona imagenes para recordar un argumento,
una nocion o una cosa; por su lado la memoria de palabras ha de
encontrar imagenes para recordar cada palabra individual.”'La
memoria de palabras, es por tanto, una manera de relacionar, imagenes
y palabras, pero resulta mas complicada de manejar que la de cosas.

Del texto de Quintiliano, se desprende que no estimaba
demasiado el arte de la memoria, ni los efectos que produce, a
diferencia del autor del Ad Herennium y de Ciceron. Este ultimo
afirma conocer a “varones ilustres y dotados de una memoria casi
sobrehumana, en Atenas a Carmadas y en Asia a Metrodoro de
Escépsis, que dicen que todavia vive.””’Mientras que Ciceron elogia a
Metrodoro de Escepsis, Quintiliano no ve en ¢l més que vanidad y
jactancia. Sin embargo, gracias a Quintiliano conocemos una
importante transformacion del arte de la memoria, que llevara a la
formulacion de los diagramas del conocimiento. Afirma Quintiliano
que “tanto mas me llena de asombro cémo Metrodoro haya podido
encontrar en los doce signos del zodiaco, por los que pasa el sol,
trescientos sesenta lugares, con tal memoria que podia repetir
literalmente todo lo que oia.”®

Este giro en el arte de la memoria, que supone su
astrologizacion, conduce a los diagramas gnosticos y a los mandalas
del budismo tantrico, al afiadir elementos que no estaban en la
formulacion clasica de dicho arte. Ahora bien, primero hay que
preguntarse, cual es el significado filos6fico del arte de la memoria, y
situar a Simoénides de Ceos en el contexto politico y filoséfico de la
Atenas del siglo VI a. C.

La fabula narrada por Cicerdn sobre el banquete de Escopas, es
una ejemplificacion o aplicacion de los principios en que se basa el
arte de la memoria, y en la que de algiin modo, se reflejan los aspectos

marcadas como podamos, empleando imagenes que no sean mudas ni etéreas sino que
representen algo; confiriéndole una belleza excepcional o una fealdad singular...”.

* Yates, Frances, A. El arte de la memoria, trad. Ignacio Gomez de Liafio, Taurus,
Madrid 1974. p. 21.

>3 Cicerén: Sobre el orador, 11, 88, 360, loc. cit, p.366.

%6 Quintiliano: Institutio oratoria, X1, 11, 22 loc. cit. p.191.
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mas notables de la personalidad de Simonides de Ceos, (556-467a. C.)
contemporaneo de Pitdgoras, que fue testigo de los logros politicos,
artisticos e intelectuales de la Grecia del siglo VI, y uno de los mas
admirados poetas liricos griegos, al que se le llamo6 el de la “lengua
meliflua,” siendo el primer poeta que cobr6 por sus poemas.

Su época estd marcada por Solén y a Pisistrato, los artifices del
Estado ateniense en el siglo VI. El primero destaco por su sentido del
equilibrio. La justicia (dike), sin la cual la ciudad no podria
mantenerse, es ante todo limitacion y buen orden. En cambio la
injusticia (disonomia) suscita las guerras y lleva a la ruina y a la
esclavitud de las ciudades. Solon prefirio responder con la razon a los
problemas derivados de la crisis del siglo VII, y aunque demostro ser
un hombre préctico, también fue un pensador, al intentar resolver
problemas clésicos de la filosofia moral, como por ejemplo porqué la
riqueza y la fortuna rehuyen al hombre bueno y en cambio, son
benevolentes con el malvado. Con Pisistrato, durante cuyo gobierno
nacié Simonides, comienza en Atenas una nueva era. Crea la moneda
nacional con las efigies de la lechuza y Palas Atenea, e instituye los
grandes cultos y fiestas, admitiendo formas religiosas de tipo popular,
reuniendo en su corte a poetas e intelectuales, siendo en la Atenas de
los Pisistratidas donde se hardn las primeras lecturas publicas de las
epopeyas homéricas.

Simonides nacio en le seno de una familia noble en el afio 556
en Yulide, capital de Ceos, isla proxima al Atica y sometida a la
influencia de Atenas. Se inici6 en las actividades musicales de su isla
natal y participé en los agones musicales de diversas partes de Grecia.
De Ceos, pasé a la Atenas de los Pisistratidas y alli residi6 como
cantor aulico, hasta el asesinato de Hipias en 514 que puso fin al
régimen. Simonides es un poeta civico que ha sustituido el ideal de
origen homérico por el del hombre medio, cuya referencia es la polis.
Su lema es, la ciudad hace al hombre y representa al nuevo espiritu
que ve en la vida ciudadana la fuente de todo progreso moral y
cultural. El es quien encarna la figura del sabio en el didlogo Hierén
de Jenofonte. Representa al prototipo de poeta sabio y sus dicta e
invenciones se hicieron célebres. El conjunto de testimonios sobre €I,
lo configura como un nuevo tipo de poeta, al que se podria calificar de
profesional y literato que rompe radicalmente con las antiguas
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creencias acerca de la poesia. Pindaro que era su competidor mas
joven, dird que con Simoénides la musa se ha vuelto codiciosa,
mercenaria.’’

Con el cobro de una retribucion econdémica a cambio de sus
obras, Simoénides instaura una nueva praxis de relacion contractual
con los clientes, que va a suponer una novedad radical en la historia de
la poesia griega. “Ante todo, Simonides es el primero en hacer de la
poesia un oficio: compone poemas por una suma de dinero,”%justo en
un momento historico en el que se estd imponiendo una economia

monetaria y mercantil.

Simonides es un poeta itinerante que desarrolla gran parte de su
actividad con el mecenazgo de distintos tiranos: en Atenas con el
pisistratida Hiparco, en Tesalia, bajo la proteccion de los Aléuadas y
los Escopadas, y en Siracusa en la corte de Hierén, donde muere en el
468, a la edad de casi noventa afios. No es un poeta integrado en su
comunidad, sino un profesional ambulante que vende su mercancia y
se esfuerza por conseguir la remuneracion adecuada. La
mercantilizacién de su profesion y la itinerancia, son rasgos que
comparte con los sofistas, de modo que podria establecerse un
paralelismo entre la desacralizacién de la poesia y la memoria y el
proceso de monetarizacion de la economia griega.

Como ha senalado Neus Gali, “la invencidén de un arte de la
memoria es perfectamente coherente con la concepcidon profesional de
la poesia. Poesia y memoria, son para Simonides dos tekhnai, es decir,
dos practicas que dependen de la habilidad y la capacidad del que las
ejercite. La desacralizacion de la funcion poética y de la funcion de la
memoria (dos funciones inextricablemente ligadas en la sociedad
preescrituristica) se fundamenta en concebirlas desde una perspectiva
instrumental y técnica. De la Musa al Autor, de Mnémosyné a
mnemotécnia son dos procesos solidarios que implican una gradual

7 Detienne, Marcel: Los maestros de verdad en la Grecia Arcaica, Taurus, Madrid,
1981, p.110.
38 Ibidem, p.110.
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desvinculacion de los poetas respecto de la naturaleza divina de la
poesia.”

Su poesia,”’canta al hombre medio y honrado, que conoce la
justicia y que hace bien a la ciudad, que conoce el poder igualador de
la muerte, los males que abaten al hombre, y los constantes trabajos y
fatigas del vivir que no respetan a nadie, ni siquiera a los héroes
nacidos de los dioses. So6lo Dios es quién conoce todo, pero sin el
placer, la vida no seria deseable. En este sentido, puede afirmarse que
Simodnides, fue un poeta de los cambios existenciales con una aguda
conciencia del instante y del tiempo: “lo ya sucedido nunca dejaré ya
de ser.”

Segin Plutarco, Simonides fue el primero que equipard la
poesia con la pintura, teoria que siglos después retomaria Horacio en
su famoso lema ut pictura poesis. “Simoénides -dice Plutarco- llamé a
la pintura poesia silenciosa y a la poesia pintura que habla; pues las
acciones que pinta el pintor segin son llevadas a cabo, las palabras las
describen tras ser realizadas.”®' La ecuacion de poesia y pintura alude
al caricter artificial de la palabra poética, porque al igual que las
esculturas y las pinturas, el poema es un artificio que se asimila con el
arte del engafio. Por eso, para Simoénides, no se trata sélo de subrayar
el caracter artificial y docto que el poeta lleva a cabo mediante la
combinacién de las palabras, sino de conferir al producto de su canto
poctico el mismo valor de permanencia y realidad que a las obras del
pintor. Tanto el poeta como el pintor piensan en imagenes visuales,
pero uno las expresa poéticamente y el otro pictoricamente.
Igualmente Simonides, sobresalid en la descripcion de escenas llenas
de viveza y patetismo, y en la utilizacion de contrastes expresivos,
principios que aplicara a su arte. También se le atribuyen la reforma
con la que se complet6 la alfabetizacion de la lengua griega.

9 Gali, Neus: Poesia silenciosa, pintura que habla, El Acantilado, Barcelona, 1999, p.
161.

60 Liricos Griegos arcaicos, fr. 206-248, trad. Gabriel Ferraté, El Acantilado, Barcelona
2000 pp. 205-231.

81 Citado por Ignacio Gémez de Liafio, EI idioma de la imaginacion, loc. cit. p.126.
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En el didlogo dedicado a Protdigoras,”’Platon presenta a
Simoénides cémo el prototipo de sofista, el artista dotado de una gran
maestria, que es capaz de realizar cualquier tarea. Su invencion ha de
verse, por tanto, como el intento de configurar el alma y el cuerpo,
pues como ¢l mismo dice, la arete consiste en tener estructurados
rectamente y sin falta las manos, los pies y el espiritu. La versatilidad
poctica de Simonides, semejante a la que emplean los sofistas, es
capaz de responder a cualquier interrogante, haciendo uso de un saber
que no es mas que apariencia. Justamente, ésta polimatia, es la que
rechazard Platén, oponiendo a la doxa sofista otro conocimiento,
episteme, que es verdadero en cuanto que busca la “idea.” Frente a la
apariencia de las imagenes estd la verdad de la idea, y frente a la
memoria de los sofistas con sus técnicas fundadas en la eidilopiike,
estd el principio de conocimiento fundado en la anamnesis. “De este
modo, escribe Gémez de Liafio, podemos ver como arrancan en el
origen mismo de la filosofia dos maneras de filosofar, que seran de
hecho dos aplicaciones de la memoria. Asi como es licito ver la
invencion de Simonides como el deseo de estructurar el alma,
asimismo puede afirmarse otro tanto de la filosofia platonica, basada
en conocimientos ciertos, que convocamos al contacto de lo sensible
mediante la reminiscencia.”®

Como maestro de la apate, el lirico de Ceos, rechaza la antigua
concepcion religiosa segun la cual el poeta es el profeta de las musas y
el maestro de aletheia. Un fragmento suyo asi lo confirma; “la
apariencia fuerza incluso a la verdad.”**La desvalorizacion de la
aletheia, y el proceso de secularizacion de la poesia, son procesos
paralelos, hasta el punto de afirmar que “con Simonides la memoria se
convierte en una técnica secularizada.”®

Pero si con Simoénides asistimos a la desvalorizacion de la
alétheia, afirmandose como maestro de apaté, no es menos cierto que
también representa el momento en el que el hombre griego descubre la

82 Platon: Protdgoras 340a ss.

63 Gomez de Liaio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit. p.132.

% Liricos griegos arcaicos, fr.245, loc. cit. p. 229.

% Detienne, Marcel, Los maestros de verdad en la Grecia Arcaica Taurus, Madrid,
1981, pp. 113-114.
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imagen, siendo el primer testigo de la teoria de la imagen.®Para
Simoénides la palabra estd determinada por su naturaleza visual, y es
percibida en tanto que entidad visible y no como entidad puramente
acustica del habla.

Una vez analizada la figura y la obra de Simodnides, podemos
preguntar ;cual es el significado de la fabula sobre el origen del arte
de la memoria? Su significado principal, esta en la capacidad que tiene
para resucitar, simbolicamente a los muertos, para relacionar el mundo
de los vivos y el de lo muertos, simbolismo que viene expresado a
través de Castor y Polux, en torno a los cuales gira el ciclo de la
muerte y la inmortalidad.

Estos dioses, los Diodscuros especialmente venerados en
Esparta, ponen a la humanidad en comunicacion con la divinidad, la
mortalidad con la inmortalidad, al cielo con los infiernos. Y esa
dualidad que representan es aplicable a la memoria, pues todo
recuerdo posee una doble dimension: la del pasado ya muerto y la del
presente inmortal. La memoria hace presente y vivo algo ausente y
desaparecido, salvando a la experiencia del poder aniquilador del
tiempo.

Como en el antro de Trofonio y en Pitdgoras, el motivo central
es la relacién que se establece entre los muertos y los vivos, entre la
muerte y la vida. Para Gomez de Liafio, que “la fabula del banquete
expresa, pues sentimientos muy vivos en tiempos de Simonides, que
corresponden con lo inicios del pitagorismo, sus ejercicios de
rememoraciéon y el anhelo expresado en ellos de conseguir la
inmortalidad, de librarse del ciclo del devenir, del circulo del dolor y
de la necesidad. Esta superacion de la condicion mortal la expresa el
mito mediante la presencia de los Dioscuros. Estos dioses son el
objetivo del canto de Simonides, que ensalza a la par la figura
victoriosa de Escopas.”®’ Como veremos mas adelante, los Didscuros
son emblemas del ascenso y descenso del sol desde las partes
equinocciales, por el circulo de la ecliptica Y ese transito hacia los
cielos o infiernos, significa que los gemelos estaban investidos de un

% Ibidem, p. 112 nota 18.
87 Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc. cit. p.127.
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poder salvador de las almas analogo al de Simoénides que se salvo
gracias a su intervencion.

En conclusion, Simoénides, con su arte de la memoria,
“descubrié la clave de los procesos imaginarios y el modo de
potenciar, ordenar y conservar los contenidos mentales mediante un
sistema de lugares e imagenes, poniendo asi las bases para que el
hombre llegase a ser si no un Dios, al menos duefio de si mismo, de su
vida interior.”**Quizés con su invencidn, nunca pretendié una reforma
interior del hombre de tipo religioso, més bien, era una técnica de
ordenacioén psicomental, con lo cual, el elemento existencial de su
poesia nos acercaria a esta hipotesis. En cualquier caso su
descubrimiento tendrd una trascendencia capital en los siglos
venideros, como lo atestiguan los desarrollos y variaciones que
experimentard el arte de la memoria hasta desembocar finalmente en
el sistema de Giordano Bruno.

En cierto modo los herederos de Simoénides, seran los sofistas.
La vida trashumante por cortes y palacios, la remuneracién que
cobraba por sus poemas y la impresion que daba de sabio, son rasgos
que compartird con los “maestros de virtud” como irénicamente los
definio Platon. Ante todo desean, ilustrar al hombre medio utilizando
un variado elenco de teorias. Hipias de Elide, ejemplifica mejor que
nadie esta actitud, pues sobresalio por el caracter enciclopédico de su
saber y por haber sido el primero en utilizar el arte de la memoria de
Simonides.

Aunque no sabemos como pudo ser el arte de la memoria que
practicaron los sofistas, se ha conservado una obra que refleja
perfectamente su pedagogia. Es la Dialexeis, obra escrita hacia el 400
a. C., cincuenta afios después de la muerte del lirico de Ceos, en la que
se recogen las reglas fundamentales del arte de Simonides: “un
invento grandisimo y magnifico, util para todo, para la sabiduria y
para la vida, es el descubrimiento de la memoria. Primer consejo: si
concentras la mente, la inteligencia, que lo penetra todo, percibird
mejor. Segundo ejercitate en aquello que oiste. Efectivamente, oyendo

5 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, Siruela, Madrid, 2000,
p. 32.
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y repitiendo a menudo las mismas cosas entrard en la memoria el
conjunto que has aprendido. Tercero: aplica lo que oyes a lo que
sabes; por ejemplo: hay que memorizar “Chrysippos”: aplicalo a
“Khryso6s” y a “hippos”. En cuanto a las cosas, de la siguiente manera:
en relacion al coraje aplicalo a Ares y a Aquiles, en cuanto a la
broncistica de Hefesto, en cuanto a la cobardia a Epeo...”®

Este fragmento que va dirigido a un alumno, retiene los rasgos
esenciales del arte de la memoria y aunque en ¢l no se hace mencién
explicita de los loci y su relacion con las imagines, si se deduce que en
la préctica hay que colocar la nocion o palabra que se quiere recordar
con la imagen. Por otro lado, la referencia al uso mnemonico de
figuras mitologicas, prefigura las nociones abstractas que se usaran en
los diagramas gnosticos donde las personificaciones alcanzardn un
alto grado de desarrollo.

Democrito al igual que los sofistas, piensa que la mente no
puede aprehender las cosas que llamamos reales en su verdad, sino
solo conforme a mera opinidon y convencidon. La sensacién y el
pensamiento s6lo nos proporcionan apariencias, no conocimientos
verdaderos de la realidad. Los sentidos nos proporcionan un
conocimiento oscuro, mientras que las cosas inteligibles, los 4&tomos y
el vacio son lo inico verdadero. La influencia de Democrito en Platon
se deja sentir, sobre todo en el Timeo, en lo referente a la constitucion
fisica del mundo y en el uso que Platon hace del término idea, pues el
atomista escribid una obra titulada “Sobre las ideas,” por las cuales
entiende los 4&tomos cuya propiedad esencial es la figura o forma. Los
eidola son por tanto, la base de la sensacion y el pensamiento, surgen
como emanaciones de las cosas, y comprimen después los atomos del
aire, como la cera que se imprime en un sello, y a través de ese
contacto material transmiten al organismo las improntas de las cosas.”

% Sofistas: Testimonios y fragmentos, trad. Antoni Piqué, Bruguera, Barcelona, 1985
p.319.

™ Leucipo y Demdcrito, fr.606 (67 A 30): “Leucipo, Democrito y Epicuro afirman que
la sensacion y el pensamiento se producen por la introduccién de imagenes (iedola)
exrternas, puesni la una ni el otro pueden producirse separadamente de la imagen que
penetra en nosotros”.
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También se atribuye a Democrito la afirmacion de que el
hombre es un microcosmos o lo que es lo mismo, que la psique
humana es esencialmente /ocativa, es decir, que guarda relacion con el
lugar, con el universo, idea que serd retomada por Aristételes, y que
para Gomez de Liafio se convierte en una idea central de su filosofia,
al hacer del ser humano un fopos capaz de albergar imagenes que
configuran su psiquismo, hasta el punto de poder definirlo como un
hombre locativo.

Si la memoria de tipo sofistico es de alguna manera heredera
del arte de la memoria de Simoénides, la memoria pitagorica adquiere
especial relevancia en la genealogia de los diagramas gnosticos, pues
Pitagoras representa un tipo especial de sabiduria que se obtiene tras
un proceso de iniciacion, algo que los gndsticos conocian muy bien. A
Pitagoras se le llamaba “Mnesiarchés”, el que se acuerda de su origen
porque recordaba sus existencias anteriores. Para liberar al alma de la
rueda de las reencarnaciones, ensefiaba un método basado en
determinados ritos y prescripciones morales, pero sobre todo en el
cultivo de las matematicas y la filosofia. De tal modo que la filosofia
se convierte en un ejercicio espiritual,’'que realiza el individuo con
vistas a la transformacion de su personalidad.

El alma y el cosmos para el pitagorismo, tienen una
constitucion aritmologica y ontologica equivalentes, puesto que los
numeros constituyen el fondo ltimo de la realidad. En la escuela de
Pitagoras se honraba al coro de las musas y a su director Apolo, y se
hacian précticas purificatorias del cuerpo mediante dietas vegetarianas
y del alma mediante musicas apropiadas para aquietar las pasiones y el
espiritu. Su método de rememoracién consistia en recordar las
ocupaciones del dia anterior, lo que uno dijo u oy0, practica que
guarda relacion con la formacion de una mente enciclopédica y con la
obligacion de conocerse a si mismo.””Y en este examen de conciencia

! Esta expresion es utilizada por Pierre Hadot en Exercices spirituels et philosophie
antique, Albin Michel, Paris 2002, p. 21, en el siguiente sentido: “estos ejercicios
corresponden a una transformacion de la vision del mundo y a una metamorfosis de la
personalidad.”

™ Cfr. Jamblico: Vida pitagérica. Protréptico, trad. Miguel Periago Lorente, Gredos,
Madrid, 2003. El texto de la Vida pitagorica, esta consagrado a mostrar los “ejercicios” y
“practicas” que la vida de un pitagoérico debe llevar a cabo, para alcanzar la sabiduria.
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era esencial el orden, pues con ello se pretendia formar la personalidad
del individuo mediante una técnica, aproximandose de este modo a la
mnemoénica de Simoénides. Igualmente los pitagoricos fueron los
primeros en emplear diagramas numéricos y geométricos como
modelos del cosmos y del orden celeste, para representar nociones de
tipo teologico y filoséfico. La Tabla de Cebes”obra de caricter
estoico-pitagorico y escrita con fines pedagogicos, es un ejemplo en el
uso de alegorias y de simbolos, mediante personificaciones de virtudes
e ideas filosoficas, que més tarde utilizaran los grupos gndsticos.

Otro pitagdrico, Filolao, asociaba las figuras geométricas y sus
angulos a determinados dioses, relacionando esos dos términos con los
diagramas cosmograficos, lo que demuestra que “los pitagoricos mas
antiguos ya habian encontrado la manera de conectar dioses y
geometria, nociones filoséficas y numeros, ‘elementos, que
prepararon el camino a la reforma mnemonica de Metrodoro de
Escpesis, que desemboca en los diagramas gnoésticos. Pero antes de
llegar a los diagramas, hemos de analizar la contribucion de las
filosofias de Platon y de Aristdteles al arte de la memoria.

1.3 Imagenes e imaginacion, memoria y escritura: la
contribucion platonica a la genealogia del arte de la memoria.

Para Platon el sofista se presenta como maestro de virtud que
promete ensefianza sobre todo lo imaginable y se siente dispuesto a
polemizar sobre cualquier tema con la seguridad de que posee
mayores conocimientos que cualquiera. Pero en el fondo solo tiene
una apariencia de sabiduria, y no de verdad, porque emplea eidola,
apariencias de realidad, con las que hechiza y engana.

Esta analogia respecto a la verdad, se puede extrapolar al arte
de la memoria de Simoénides y su modo de entender el concepto de
imagen. Mientras que para Simonides la nocion de palabra-imagen se
sitia en el plano de la permanencia y por tanto de la realidad, el
filésofo ateniense, “estima que la fantasia es el estado mental en que el
espiritu da un asentimiento sin restricciones a las apariencias que

& Hay trad. castellana de Paloma Ortiz Garcia, en Tabla de Cebes, Gredos, Madrid,
1995.
™ Gémez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit. p. 50.
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revisten las cosas, a la cambiante forma en que se dejan aprehender
por los sentidos, como cuando opinamos, sin espiritu critico, que esta
roto, porque asi lo capta el sentido de la vista, el palo introducido en el
agua[...]Es a esta disposicion de nuestra naturaleza (pathema)a la que
la pintura sombreada (skiagraphia), el arte del -charlatan
(thaumatopoios) y todas las demas invenciones del mismo genero se
dirigen y aplican los prestigios de la hechiceria (goeteia).””> Asi pues,
realidad para Simonides, engafo e ilusion para Platon, dos maneras
contrapuestas de entender el concepto de imagen, que primero
Aristoteles y después el neoplatonismo modificaran al introducir lo
sensible como elemento necesariamente involucrado en la imagen.

La contraposicion que se da respecto a la imagen en Simodnides
y Platén, se funda en el rechazo que el filésofo de Atenas tiene, hacia
todo aquello que se presenta como imitacion (mimesis). En
consecuencia, subraya Gomez de Liafio, “al rechazar la imaginacion y
las imagenes como vehiculos de conocimiento y modos verdaderos de
aprendizaje, Platon rechaza todo un modo de adquisicion de
conocimientos, inseparable de los mitos, que caracterizo a toda la era
arcaica en sus diferentes manifestaciones religiosas, poéticas y
pléasticas. La razéon por la que se rachaza esa forma de educacion
estriba en el hecho de que toda mimesis, y por tanto, toda imagen o
fantasma (piezas necesarias de la mimesis) incita a una suerte de
comunion afectiva entre el autor, el ejecutante y el publico, todos los
cuales se identifican, como si fueran presa de un hechizo, con las
mentidas acciones, maneras de ser y caracteres que se representan en
la figuracién mimica o pictérica.”’® Platon sélo aceptara, aquellas
formas artisticas que son sobrios modelos de la realidad traducidos a
imagenes, como la escultura egipcia, y el canto dorio.

(Cual es entonces el valor que Platon atribuye a las imagenes y
a la imaginacion? Para el filésofo ateniense toda actividad que se
refiere a producir imagenes (eidolopiieké), queda integrada en el
campo de la mimetiké o actividad imitadora. La mimesis es una

> Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc. cit., p. 135.

"8 Ibidem, p.139. Para una valoracion del concepto de mimesis, a través de las diferentes
etapas de ese concepto remitimos a Neus Gali, Poesia silenciosa, pintura que habla, El
Acantilado, Barcelona, 1999, cap. 3 “La Mimésis”, pp. 93-140.
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demiurgia de 1magenes (eidolon demiourgia), definida en el
Sofista’ como una fabricacion de imagenes y no de realidades. Por
tanto, ;qué relacion guarda la imagen con la esencia de la cosa? La
discusion en torno a esta cuestion, se desarrolla en el libro X de la
Republica’”®, al explicar los tres modos de ser que tiene una cama.
Primero, es la idea, es decir, el modelo que el artesano tiene en su
mente para hacer esa cama. Segundo, la cama concreta y material que
el artesano hace. Y tercero, la copia o imagen de la cama que el pintor
realiza en un cuadro. De estos tres modos de ser, el mas verdadero es
el modelo o paradigma. Mientras que la idea de cama es lo mas real, el
eidolon o imagen es sOlo apariencia de cosa real. Por eso, el imitador
solo imita apariencias y no cosas verdaderas. Los poetas y los pintores
son imitadores, que s6lo componen apariencias y no realidades, al
igual que los sofistas que se valen de discursos e imagenes ilusorias
que solo sirven para engafiar a los sentidos.”

Entre las imagenes que produce el hombre en relacion con las
cosas reales, Platon distingue dos tipos: por un lado las copias exactas,
las que reproducen lo mas exactamente posible el objeto que imitan.
Por otro la fantasmagoria o imitacion de la apariencia. Mientras que
en la época arcaica la imagen en sus tres formas -como imagen de un
suefo, como aparicion suscitada por un dios y como fantasma de un
difunto-, son “modos” de ser real, Platon rechazara el eidolon en todas
sus variantes, al no considerarlo un modo de ser real. Por tanto, “en la
escala jerarquica del ser y la verdad, a la imagen y la funcién
imaginativa le corresponden los peldafios inferiores. Todo el
misterioso prestigio de que gozo6 en el mundo arcaico la imagen, ha
desaparecido en la dialéctica Platonica, y no es otra la suerte que le
toca a la Mnemosine poética y a la Adivinacion profética.”®

El arte de la memoria, sin embargo, al dar valor a las imagenes
particulares cargadas de emotividad, que son capaces de impresionar
al sujeto y situarlas en una arquitectura fantastica, tenia que ir
necesariamente en contra de Platon, de la anamnesis y de la unidad de

7 Platén: Sofista, 232a-237a.

78 Platon: Repiiblica, 596a-598b.

" Platén: Sofista, 235a. El sofista es definido aqui como thaumatopoiés, es decir, como
alguien que lleva a cabo prodigios, milagros.

% Gomez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit.,.p.110.
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la idea. El rechazo de Platén a la imagen, -sea eikon, eidolon, o
phantasma- se basa en las mismas razones por las cuales se oponia a
la mnemonica, como técnica al servicio de un conocimiento aparente
y particular. Toda mimesis, argumenta Platon, basada en imagenes o
apariencias, afecta al caracter del individuo, y acaba por convertirse en
naturaleza aquello que no lo es.

Solo en Las Leyes, matizara el juicio severo a la mimesis y a las
imagenes. Estas son recusables desde el punto de vista de una verdad
absoluta, pero no desde el punto de vista psicoldgico de la educacion,
pues pueden ser necesarias, como paso intermedio para que el
individuo ascienda a la verdad suprema. Es decir, es licito el engafio,
el fantasma y la imitacion cuando lo aconseja la prudencia politica
como fin para orientar el espiritu hacia lo recto y lo justo. En el fondo,
una forma de mentira util. Sin embargo, la teoria platonica de la
imagen y de la imaginacion con su pedagogia negativa, producira
efectos contrarios a su propia orientacién, como lo atestigua el
neoplatonismo, suscitando un renovado interés por las imagenes pero
en unos términos muy diferentes a los del mismo Platéon.

En el mito de la caverna, Platon®' formulé una teoria de la
verdad que se relaciona con la nocidon de memoria, conceptos que
como hemos mostrado aparecen asociados en la tradicidon
griega.*?Ademas este mito contiene implicitamente una teoria de la
imagen y del espacio, categorias fundamentales del arte de la
memoria. Sin embargo, antes de adentrarse en el mundo de la caverna,
Platon realiza la famosa division de una linea en dos segmentos
desiguales para explicar los diferentes grados de conocimiento.’Al
primer segmento le corresponde el ser inteligible (noeton) o invisible;
al otro, el ser sensible o visible (oraton). El primero se compone de
los eidos de las cosas; el segundo de las imagenes (eikonas), que se
dividen en sombras (skias) y apariencias (phantasmata). A su vez el
segmento de lo inteligible admite una division mas. La primera
seccion se refiere a aquella ciencia que como la geometria se basa en

¥! Platon: Republica, VII, 514a ss.

82 Cfr. Marcel Detienne: Los maestros de verdad en la Grecia arcaica, Taurus, Madrid,
1981.

% Platon: Repiiblica, V1, 509d-510a ss.
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figuras y tomando ciertas hipotesis desciende a las conclusiones. La
segunda seccion comprende aquella ciencia, mas elevada que asciende
desde las hipotesis al principio no condicionado, a la razéon en si
misma, para descender finalmente a la Gltima conclusion que deriva
del principio. Esa ciencia a la que se refiere es la dialéctica, que frente
a las ciencias particulares que tienen como principio ciertas hipotesis,
utiliza las hipotesis como peldafios que la elevan hasta lo no hipotético
e incondicionado. Mientras que las ciencias particulares sélo
proporcionan un saber derivado, la dialéctica es un saber radical de las
cosas mismas. El movimiento de este método intelectual, ascendente y
descendente, es el mismo que realiza el cautivo al salir al exterior
donde esté el sol, y al bajar de nuevo a su oscura morada.

A la primera seccion de la parte sensible, la de las sombras, le
corresponde la creencia (pistis); a la segunda seccidn le corresponde la
imaginacion (eikasia). A la primera seccion de la parte inteligible, o
ciencia de la dialéctica le corresponde la inteligencia (nous); a la
segunda seccion, la de las ciencias que parten de hipotesis y datos
sensibles, le corresponde el pensamiento o discurso (dianoia). Una
vez establecido lo que es inteligible y lo que es sensible, comienza en
el libro VII el famoso mito de la caverna en el que se describe el
estado en el que se encuentra la naturaleza del hombre respecto a la
ciencia o a la falta de ella. No es la primera vez que Gémez de Liaio
se enfrenta a este mito, pues en Los juegos del Sacromonte,**hace una
interpretacion del mismo, aunque con un enfoque algo diferente al del
Idioma de la imaginacion, sin embargo, las conclusiones no son
excluyentes.

En el interior de la caverna, /ocus subterraneo provisto de una
entrada, se describe el estado de ignorancia o paideusia, en el que se
encuentra el cautivo. Para salir de esa situacion ha de conquistar la
verdad, pagando con su vida, si fuera necesario. La conquista de la
verdad es una ascension del mundo de las sombras al de la luz y en
cuya liberacion “se describe una gradacion de la percepcion: el ser se
muestra mejor cuanto mejor se enfoca la mirada, cuanto mejor

¥ Goémez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte, cap. X, La estancia de la
verdad, Editora Nacional, Madrid, 1975, pp.325-413.
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. . 85 . .
dispuesto se vuelve el entendimiento.”  El cautivo una vez liberado

necesita acostumbrarse a la luz, enfocar de nuevo su mirada y poder
mirar las cosas de arriba de otra manera. “En primer lugar miraria con
mayor facilidad las sombras, y después las figuras de los hombres y de
los otros objetos reflejados en el agua, luego los hombres y los objetos
mismos. A continuacion contemplaria de noche lo que hay en el cielo
y el cielo mismo, mirando la luz de los astros y la luna mas facilmente
que, durante el dia, el sol y la luz del sol.”*® Por tanto es el campo
solar el que permite el gobierno de la mirada y de toda vision, asi, la
Divina Providencia del Sol se convierte en el Dictador del Mundo, en
el Sefior de la Mirada Recta.®’

“Con la contemplacion del sol -escribe Gomez de Liafo-,
llegamos al Ultimo grado en la ascension del proceso cognoscitivo.
Lejos ya de los sufrimientos, trastornos y el deslumbramiento, dbrese
ahora en la narracion un espacio de claridad y contemplacion. El
antiguo cautivo, razonando sobre sus percepciones, sobre lo que ha
visto (syllogidsoito), llega a la conclusion de que el “Sol es el que
produce las estaciones y los afos y gobierna toda la region visible, y
que es en cierto modo, la causa de todas las cosas que ellos veian” en
la caverna.”®En este sentido se niega que la salida de la caverna sea
un exteriorizar el interior de la mente. Mas bien, el proceso que
conduce a la verdad, es un saber orientar los ojos hacia lo inteligible.
No se trata por tanto de pura receptividad, ni de mera exteriorizacion,
“sino que es un dirigir los ojos hacia el sol y desde ¢l mirar las cosas
que ilumina.”®

Cuando de nuevo el cautivo desciende a la caverna, la
catdbasis, tiene dificultad para andar y moverse, pues su percepcion se
habia acostumbrado a la luz solar. Sus compaiieros le reprochan la
temeridad de su salida, que es en el fondo la incomprension que los

% Gomez de Liao, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc. cit.., p.83

% Platén: Repuiblica, VII, 516a ss.

¥7 Las diferencias interpretativas entre Los juegos del Sacromonte y El idioma de la
imaginacion son unicamente de lenguaje. En los Juegos (afios 70) hay una concepcion mas
represiva de la idea, y se hace hincapié en la oposicion caverna/ sol, como el mundo de los
juegos y maravillas enfrentado a la ratio solar.

% Gomez de Liafo: El idioma de la imaginacion, loc. cit., pp. 83-84.

¥ Gomez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte. Editora Nacional, 1975, p.
334,
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hombres manifiestan ante lo mas elevado y verdadero. Pero el final
queda suspendido ante una nueva pregunta de Socrates a Glaucon: “Y
si intentase desatarlos y conducirlos hacia la luz, ;no lo matarian, si
pudieran tenerlo en sus manos y matarlo?

Diez afios antes, en Los juegos del Sacromonte la perspectiva
respecto al mismo texto es algo diferente; “si el sol es el principio de
realidad, la caverna empieza a transparentarse como el principio de la
fantasia, la vis imaginativa, de la risa que resuena en la oquedad de la
cueva™. La fantasia, el simulacro y el juego, simbolizan el mundo de
la caverna, para un final nietzscheano, que lleva a ver ese espacio
como un mundo de maravillas y juegos al que el hombre pertenece.
De nuevo, surge la pregunta, ;qué tiene mayor trascendencia

ontologica, la cueva o el campo solar?

Tanto para las escuelas orfica y pitagérica, como para Platon, el
mundo es comparado con una caverna, cuyo significado es el de un
sepulcro, que representa el mundo de los muertos. Los habitantes del
Hades, no son las propias cosas, sino los dobles de las cosas, como en
la caverna. Las realidades que alli se perciben son apariencias,
simulacros, parecidas a las que se perciben en los suefios. De este
modo, Platon ve el mundo humano con la fisonomia propia del mundo
de los muertos y la salida de la caverna representa, salir del mundo de
la muerte y del olvido, a un renacimiento y a una nueva vida
iluminada por la claridad universal de la Idea.

La educacion y la formacion, en Platon, no es algo que el sujeto
aprehenda desde el exterior, mds bien supone un cambio de
orientacion en la mirada. El maestro no puede ensefiar nada que no
est¢ previamente en el discipulo, Unicamente puede indicarle la
manera de actualizar ese conocimiento. De ahi, que “la aprehension
(mathesis) no es, pues, otra cosa que reminiscencia (andmnesis).””'La
verdad es exactitud y correccion en la manera de ver, ya que el ser se
da a ver, tanto mas claramente cuanto mas exactamente lo percibimos.
De la confusion o inexactitud propias de las sombras, se asciende a
una mayor exactitud y precision de los objetos ideales iluminados por

* Ibidem, p. 365.
! Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc,. cit., p. 88.
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el sol. Por eso la idea del bien, cuya metafora es el sol, representa el
fundamento de todo lo racional y visible, de ahi que el conocimiento
exacto de las cosas sea necesariamente bueno. La verdad entendida
como exactitud y rectitud, se relaciona con las ideas que son los
paradigmas de las cosas sensibles, en la medida que el modelo es la
exactitud perfecta y absoluta a la que nunca llegan las cosas en el
mundo material. El mundo de las ideas es el mundo de la mirada
exacta y rigurosa del espacio solar, mientras que la caverna, por el
contrario, es la region de la muerte y del olvido, de los suefios y de los
juegos.

Esta oposicion entre el espacio de la caverna y el espacio
iluminado por el sol, se corresponde con otras dos formas
fundamentales que adoptaba el espacio en Grecia desde los tiempos
arcaicos: la pareja de dioses Hestia-Hermes®”, ambos vinculados a la
extension de la tierra, al habitat de la humanidad. Hestia es la diosa del
hogar, porque relaciona el espacio doméstico con el fondo de Ia tierra,
al igual que la columna de humo que despide su fuego inextinguible,
le conecta con el cielo, asi cielo y tierra quedan unidos mediante un
axis mundi. Hermes, también habita en la casa y su funcion es la de
mensajero que viene de lejos, siempre presto para la partida. En ¢l
nada es fijo, estable, permanente o cerrado, por ello representa el
movimiento, el transito, el cambio de estado y las transacciones.
Preside todos aquellos lugares en los que los hombres se retnen y
entran en contacto: agora, estadio, palestra. En conclusion, “Hermes,
representa el espacio como lugar de transito, transaccion e
intercambio. Hestia centra el espacio; Hermes lo moviliza.”””

Es facil observar, como estos dos polos espaciales estan
presentes en el mito de la caverna, aunque revestidos de un ropaje
conceptual nuevo. El hogar de Hestia es redondo y se asocia a las
construcciones circulares llamadas tholos, ejemplos de arquitectura
religiosa. Hermes, por el contrario representa un espacio cuadrangular,
tetragonos, como las agoras o las palestras. Pues bien, la caverna
presenta simbolicamente una forma redonda tal y como lo atestigua, el

%2 Para estas dos categorias ver cap. 3, “La organizacion del espacio,” en Jean Pierre
Vernant, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, Barcelona. 1983.
% Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc. cit., p. 101.

58



que otra palabra utilizada para tholos sea la de sombras (Skias), con lo
cual, tholos se relaciona con el mundo de las sombras o caverna. De
esta manera, “el espacio de la caverna platonica se ajusta al espacio
cerrado, incomunicable, inmdvil, prohibido y femenino que el griego
asocia al hogar y a las tumbas, al mundo subterrdneo y al mundo
femenino. El espacio exterior iluminado por el sol al que asciende el
cautivo audaz es, en cambio, espacio como aquel que franquea
Hermes, dios de los intercambios sociales, publicos y comunes. No es
probablemente casual, que las dos veces que aparece en el mito de la
caverna el adverbio exaifnes (repentinamente, subitamente), adverbio
tipico de la manera de presentarse y proceder de Hermes, sea
justamente cuando Socrates cuenta como el cautivo pasa de un lugar a
otro, de la caverna al exterior y del exterior a la caverna.”

Ahora bien, Platéon aqui de nuevo, se aparta de la tradicion que
simplemente clasificaba y ordenaba esa realidad espacial en relacion a
las dos categorias representadas por Hermes-Hestia. Lo que va a hacer
Platon, es jerarquizar esas relaciones colocando en posicidn inferior al
espacio del hogar, (de la caverna), respecto al espacio solar en el que
se expresa la comunicacion y exactitud en el conocimiento. “Asi como
el espacio de la caverna y del campo solar, -concluye Gomez de
Liafio- no sélo son distintos, sino incluso contrapuestos, otro tanto
puede decirse de los tiempos correspondientes, en cuanto modos de
vida, a cada una de esas dos modalidades espaciales: mientras el
tiempo del campo solar se caracteriza por ser un tiempo comun, por su
exacta racionalidad, medido como esta por los dioses astrales y, en
primer término por el sol, el de la caverna es un tiempo de juegos
dentro de una vida sometida al juego supremo de las sombras
chinescas. Ambos tiempos estdn separados por el “exaifnes,” por el
“subitamente” que, en cuanto instante decisivo, marca la divisoria de
los dos géneros de vida expresados en el mito.””Inversién por
consiguiente, respecto de la tradicion, tanto del espacio circular y
subterraneo del sepulcro, asociado a la muerte, como respecto al
espacio luminoso y cuadrado del agora, dedicado a los intercambios y
presidido por el sol y los astros.

% Ibidem, pp. 102-103.
% Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc. cit.,. p.104.
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1.4 Memoria y Escritura.

En el didlogo Fedro, Platon plantea la cuestion de las
relaciones entre memoria y escritura sobre el trasfondo de una
indagacion acerca del amor y sus efectos, en el marco general de su
teoria del conocimiento. Cuestion que a su vez, se enmarca en las
relaciones que mantienen en Grecia la oralidad y la escritura y las
diferentes formas de conocimiento que de ellas se derivan.

Paseando por las afueras de Atenas, cerca del rio Ilisos,
Sécrates se encuentra con el joven Fedro que lleva guardado bajo el
manto un discurso escrito para €l, por su amigo Lisias, sobre el amor.
La lectura de ese discurso por Fedro, da lugar a que Socrates haga, a
su vez, la replica al discurso de Lisias y la conversacion se desarrolle
sobre los efectos que el amor tiene, tanto sobre el amante, como sobre
el amado. Hacia el final del didlogo, se produce un giro y se introduce
la cuestion de la escritura, mediante la narracion de un mito’®.

% Platon: Fedro 274c—275b: “Pues bien, oi que habia por Naucratis, en Egipto, uno de
los antiguos dioses del lugar al que por cierto, esta consagrado el pajaro que llaman Ibis. El
nombre de aquella divinidad era el de Theuth. Fue éste quién, primero, descubri6 el numero
y el célculo, y también, la geometria y la astronomia, y, ademas, el juego de damas y el de
dados, y, sobre todo, las letras. Por aquél entonces, era rey de todo Egipto Thamus, que
vivia en la gran ciudad de la parte alta del pais, que los griegos llaman la Tebas egipcia, asi
como a Thamus llaman Ammon. A él vino Theuth, y le mostraba sus artes diciéndole que
debian ser entregadas al resto de los egipcios. Pero ¢l le pregunté cual era la utilidad que
cada una tenia, y conforme se las iba minuciosamente exponiendo, lo aprobaba o
desaprobaba, segtin le pareciese bien o mal lo que decia. Muchas, seglin se cuenta, son las
opiniones que, a favor o en contra de cada arte, hizo Thamus a Theuth, y tendriamos que
disponer de muchas palabras para tratarlas todas. Pero, cuando llegaron a lo de las letras,
dijo Theuth: “Este conocimiento, oh rey, hara mas sabios a los egipcios y mas memoriosos,
pues se ha inventado como un farmaco de la memoria y de la sabiduria”. Pero ¢l le dijo:
“;Oh artificiosisimo Theuth! A unos les es dado crear arte, a otros juzgar qué de dafio o
provecho aporta para los que pretenden hacer uso de él. Y ahora t0, precisamente, padre
que eres de las letras, por apego a ellas, les atribuyes poderes contrarios a los que tienen.
Porque es olvido lo que produciran en las almas de quienes las aprendan, al descuidar la
memoria, ya que, fiandose de lo escrito, llegaran al recuerdo desde fuera, a través de
caracteres ajenos, no desde dentro, desde ellos mismos y por si mismos. No es, pues, un
farmaco de la memoria lo que has hallado, sino un simple recordatorio. Apariencia de
sabiduria es lo que proporcionas a tus alumnos, que no verdad. Porque habiendo oido
muchas cosas sin aprenderlas, parecerd que tienen muchos conocimientos, siendo, al
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En la narracion, las figuras de Theuth y Thamus, representan la
oposicion padre-hijo, sabiduria-artes, unidad-multiplicidad, memoria-
recuerdo. Thamus simboliza la sabiduria y la memoria, en
contraposicion a la variedad de artes que representa Theuth; el
nimero, el calculo, la geometria, la astronomia, el juego y las letras.
Thamus distingue dos tipos de memoria; la que lleva al
autoconocimiento mediante la anamnesis, elevando el alma al mundo
de las ideas; y aquella otra que no sirve mas que para suscitar
recuerdos y alumbrar apariencias sobre las cosas, esta tltima recibe el
nombre de Hypomnesis. La escritura inventada por Theuth consiste en
un arte de suscitar imagenes o idolos, y al igual que las pinturas,
parecen seres dotados de vida, (zoografia) pero en realidad no lo son.
Por tanto la correspondencia de Thamus frente a Theuth, tiene en el
plano del conocimiento la oposicion doxa (opinién) aletheia (verdad).
A su vez la distincion entre mneme (memoria) € hypomnesis
(recordatorio), se relaciona con la dicotomia interioridad (pedagogia
viva)-exterioridad (apariencia de sabiduria).

La escritura es calificada de phdrmakon,’ por el hecho de ser
algo artificial, beneficiosa o nociva, ya que la sabiduria no esta en ella
misma, sino en otra ciencia capaz de juzgar como ha de administrarse.
“Por pertenecer la escritura al reino de las apariencias y las imagenes,
a la doxosofia no a la filosofia, fomenta las pretensiones de sabiduria
en aquellos que lo tnico que han hecho es leer mucho, pero aprender
poco; suscitar recuerdos, pero no cultivar la memoria; aparentar el
saber, pero no poseerlo profundamente.””®

Pero junto a la escritura inventada por Theuth y censurada por
Thamus, Socrates presenta otra escritura superior, que introduce
mediante una bella metafora en la que compara ese tipo de escritura
con la siembra de semillas. “Pero dime ahora esto. ;Un labrador
sensato que cuidase de sus semillas y quisiera que fructificasen, las
llevaria, en serio a plantar en verano, a un jardin de Adonis, y gozaria
al verlas ponerse hermosas en ocho dias, o solamente haria una cosa

contrario, en la mayoria de los casos, totalmente ignorantes, y dificiles, ademas, de tratar
porque han acabado por convertirse en sabios aparentes en lugar de sabios de verdad.”

°7 Para la relacién entre la escritura y el pharmakon ver, La farmacia de Platén, en
Jacques Derrida, La diseminacion, Editorial Fundamentos, Madrid, 1975, pp. 93-260.

% Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc. cit., p. 156.
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asi por juego o por una fiesta, si es que lo hacia? Mas bien, aquellas
que le interesasen, de acuerdo con lo que manda el arte de la
agricultura, las sembrara donde debe, y estara contento cuando en el
octavo mes, llegue a su plenitud todo lo que sembro.””’

No hay que plantar semillas a modo de juego, tal y como se
hace en los “jardines de Adonis”'®, sino como el agricultor que
siembra seriamente en un campo bien labrado. Igualmente ha de
hacerse con la escritura, incluyéndola entre las cosas no serias,
valoracion que se introduce en la Carta VII,'"' y que se relaciona con
la cuestion de las doctrinas no escritas de Platon.'® Esa otra escritura,
que despierta la curiosidad de Fedro, hace referencia, “a aquel que
escribe con ciencia en el alma del que aprende; capaz de defenderse a
si mismo, y sabiendo con quiénes hablar y ante quiénes callarse. ;Te
refieres -exclama Fedro- a ese discurso lleno de vida y de alma que
tiene el que sabe y del que el escrito se podria justamente decir que es
el reflejo.”'*

Esta metafora de escribir en el alma del que aprende, supone la
aceptacion de una escritura interior opuesta a la escritura grafica;
“frente a la escritura literaria que, como la musica o la pintura,
pertenece a la eidolopoiike o fabricacion de idolos fantésticos de la
realidad, de sombras inanes, la otra escritura, la viviente y animada,
implanta en el alma los modelos de la realidad, fructificada en las
costumbres y el caricter (€thos) y enseia apropiadamente a los demas
la verdad de las cosas.”'™ De igual modo que el maestro ha de
sembrar en el alma del discipulo las semillas de esta escritura interior,

% Platon: Fedro, 276a ss.

' Los “jardines de Adonis” constituian un rito funerario establecido por Afrodita en
honor de Adonis, el hijo de Mirra. En vasijas con tierra se plantaban semillas que regadas
con agua caliente, florecian en pocos dias y, en pocos dias también se marchitaban. Estos
cultivos representaban la subita muerte de Adonis, Marcel Detienne: Los jardines de
Adonis. La mitologia de los aromas en Grecia, Akal, Madrid, 1983.

"' Platon: Carta VI, 341d-e.

12 Cfr. Giovanni Reale Platén..En busqueda de la sabiduria secreta, Herder,
Barcelona, 2001, cap V. Este libro tiene el interés de matizar la posicion de Platon ante la
escritura, que no es la del rechazo total, sino la de su oportunidad, estableciendo cuando es
conveniente y cuando no lo es.

193 platon: Fedro 276a ss.

1% Gomez de Liafio: El idioma de la imaginacion, loc.cit., p. 158.
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el amante trata de implantar en el amado los modelos divinos
correspondientes al dios que ambos sirven. De tal forma, que eros y
escritura quedan intrinsecamente unidos en el discurso. “La operacion
amorosa y filoséfica, no es sino, dos versiones o expresiones de una
sola operacion, consistente en abrazar la multiplicidad cambiante de
los objetos a fin de convertirlos y elevarlos a la unidad inmutable.”'*

Por ello, la escritura del sabio es un idioma que no se queda en
la superficie de las letras, sino que trata de implantar en el alma, tanto
del amado como en la suya propia, modelos ideales del conocimiento,
en la que se unen lo particular y sensual con lo intelectual y universal.
Este tipo de escritura interna, viviente y animada, sera la que utilizara
Giordano Bruno para sus obras mnemoénicas como por ejemplo De
umbris idearum o De imaginum compositione.

Un aspecto nuevo que introduce aqui Platon, es el del impulso
amoroso que confiere a las imagenes un poder capaz de hacer
ascender al alma desde la imagen hasta la idea. En este sentido, eros,
se define como una potencia mediadora, capaz de poner en relacion a
la persona que experimenta el delirio amoroso con la divinidad. En su
teoria de la mania, Socrates distingue cuatro tipos diferentes de
inspiracion, que se corresponden con cuatro divinidades, asignando a
Apolo la profética, a Dioniso la mistica, a las Musas la poética y la
locura erdtica, que es la mas excelsa a Afrodita y a Eros.'” Por tanto,
la imagen que el amado recibe del amante y que le sirve para
contemplarse como en un espejo, a través del otro, es una imagen
elevada jerarquicamente en la escala del ser, lo que confirma una vez
mas, que Platon nunca rechazo las representaciones. Sus dialogos
estan repletos de imagenes sugerentes y misteriosas, llenas de
plasticidad, porque sabia, que ellas son, el medio mas directo para
ilustrar el conocimiento.

195 Ibidem, p.159.
196 platon: Fedro, 265b ss.
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1.5 El arte de la memoria en Platon: Ideas, Numeros,
Demiurgo, religion y astrologia.

Como hemos senalado anteriormente, Platon desconfiaba de un
arte como el de la memoria en el que la imaginacion y los simulacros
ocupaban el lugar de la razon, y en el que Mnemosyne era reducida a
mera técnica. Sin embargo, su filosofia tiene como centro a la
memoria entendida como anamnesis, de ahi los ajustes y
reformulaciones que Platén tuvo que hacer, tanto en el concepto de
memoria como en el de imagen de tipo simonideo.

En Filésofos griegos, videntes judios,""'la obra de Platon es
estudiada desde una perspectiva poco habitual, “su sistema de las
ideas, y su doctrina sobre la génesis del cosmos, van a permitir utilizar
el arte de Simonides, como una enciclopedia en la que los diferentes
planos de la realidad son contemplados, a la manera de un arbol, desde
sus raices ideales hasta sus ultimas ramificaciones cosmicas.”' Y a su
vez, estos elementos son los que van a preparar el camino que
conduce a los diagramas del conocimiento, pues sin ellos seria
imposible su comprension.

A diferencia de El idioma de la imaginacion, que tenia la
mirada puesta en Giordano Bruno, Fildsofos griegos, videntes judios
sefala hacia la prehistoria de los diagramas gndsticos, aunque
cronologicamente sea posterior a El circulo de la sabiduria. La
explicacion es sencilla, y se debe a que Fildsofos griegos, videntes
judios, se desgajo de la investigacion de El circulo de la sabiduria, de
la que genéticamente formaba parte. Fueron razones editoriales las
que aconsejaron que se publicara como un estudio independiente, -que
lo es- debido a las mas de mil doscientas paginas que sumaban ya, los
dos volumenes de E! circulo de la sabiduria.

Platon emplea, igual que otros autores, la metafora del sello y
. . 109
la cera, para definir la memoria, pues de alguna manera, nuestra

197 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, Siruela, Madrid, 2000.

1% Ibidem, p. 77.

19 Platon: Teeteto, 191d ss.: “Pues bien, digamos que es un don de Mnemésine, la
madre de las Musas, y que, si queremos recordar algo que hayamos pensado nosotros
mismos, aplicando a esta cera las percepciones y pensamientos, los grabamos en ella, como
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alma es como un libro en el que estan impresos discursos verdaderos y
falsos, junto a los cuales se han dibujado imdagenes en
correspondencia. Pero este tipo de memoria no abre la mente a la
verdad. Solo la reminiscencia conduce al alma por la escala del ser,
hasta el plano supraceleste de la idea. Aprender no es mdas que
recordar lo ya conocido en una existencia anterior: “la reminiscencia
no es mera recordacion de cosas, sino percepcion o autopercepcion de
estructuras ideales.”' "

Para que el arte de la memoria se liberase de la pedagogia
sofista de las imagenes, debia pasar a ocupar un espacio trascendente.
De tal modo, que la existencia de ese lugar (fopos) poblado de ideas,
suponia la superacion de los enganosos eidola y phantasmata. Pero
reconocer esas realidades trascendentes, supone hacer un viaje
(poreia) por el invisible espacio de las ideas o formas, acudiendo a los
ultimos dialogos, en los que Platon afina y desarrolla sus sistema de
las ideas y su vision definitiva de la realidad. Los didlogos de el
Parmeénides, el Sofista, el Filebo,y el Timeo, vistos en perspectiva,
forman un esbozo de sistema donde se combinan en diferentes
estratos, nameros pitagoricos, ideas suprasensibles, el demiurgo y el
cosmos, cielos y elementos, que permiten superar de una vez, una
memoria de raigambre sofistica.

De todas las ideas, el Bien platonico es la causa, fin y razon
ultima del ser y de la verdad, fuente de toda la realidad y del
conocimiento. Es causa de lo recto, en el sentido de exacto, y de lo
bello, en sentido de proporcionado y medido. También es principio de
ser y armonia, condiciéon comun a todas las ideas que hace posible la
manifestacion de lo que son las cosas. Sin embargo, es la
interpretacion del Bien en relacion con el Uno, de la que se ocupa la
dialéctica del Parmenides, la que ayuda a entender la jerarquia y el
sistema de las ideas.

si imprimiéramos el sello de un anillo. Lo que haya quedado grabado lo recordamos y lo
sabemos en tanto que permanezca su imagen. Pero lo que se borre o no haya llegado a
grabarse lo olvidamos y no la sabemos.”

" Gomez de Liafio: Filésofos griegos, videntes judios, Siruela, loc. cit., p. 78.
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Ya en la Republica, Platon establecidé un primer atisbo de
sistema de las ideas, formado por las cuatro virtudes cardinales:
justicia (dikaiosyne), prudencia o sabiduria (sophia), fortaleza
(andreia), y templanza (sophrosyne), que reciben todo su ser del Bien.
Pero al intentar precisar la Idea de las ideas y su articulacion con otras,
el rasgo que la define y con el que aparece es el Uno, puesto que tanto
la regulacion y la armonia son de naturaleza numérica. “La Idea de las
ideas recibe el nombre de Bien, porque éste fundamenta la esfera
psicoética y hace referencia a la génesis de lo existente, a la
proyeccion de lo Uno en lo multiple. Pues para la Idea lo bueno es

) ) .. 111
difundirse, darse a si misma”.

Lo Uno en si, es la esencia del Bien en si, porque lo Uno es el
verdadero principio del que el Bien es una suerte de derivacion o
manifestacion. Por tanto, es innegable la primacia del Uno sobre el
Bien, de la cual derivaria la evolucidn aritmosoéfica del Platon tardio,
pese al enmascaramiento de la auténtica doctrina de Platon con las
interpretaciones finalistas de Aristoteles acerca del Bien.''’Asi, la
cuestion del Uno, se convierte en la pieza clave del sistema de las
1deas, pues del analisis y estudio de sus implicaciones en relacion con
otros conceptos, se deriva la peculiar forma de dialéctica que describe
la Republica y se practica en el Parménides. La dialéctica asi
entendida, es el viaje (poreia) que hace el entendimiento raciocinante
por el territorio de las ideas.

“-Veamos, Galucon: ;jno es ésta la melodia que ejecuta la
dialéctica? Aunque sea inteligible, es imitada por el poder de la vista
cuando, como hemos dicho, ensaya mirar primeramente los seres

" Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 101.

"2 Aristoteles: Metafisica, XIV, cap IV, 1091b-1093b.: “Todos estos absurdos se
derivan,| de lo anterior] y ademas que el elemento contrario —sea la Multiplicidad, sea lo
Desigual y lo Grande y lo Pequefio- sera el Mal Mismo (por eso hay uno [ Espeusipo] que
rehuye unir el Bien al Uno, porque la consecuencia necesaria es que el Mal es la naturaleza
de la Multiplicidad, puesto que la generacion se produce a partir de los contrarios. Otros
opinan que lo Desigual es la naturaleza del mal). Y sucede que del Mal participaran todas
las cosas que son, excepto una: el Uno Mismo, y que los nimeros participaran de él con
mayor pureza que las magnitudes, y que el Mal sera la materia del Bien, y que participara
de aquello que lo destruye y aspirard a ello, puesto que lo contrario es destructor de lo
contrario.” Noétese que el propio Aristoteles, en su defensa del Bien frente al Uno, utiliza
los argumentos de sus rivales, como es el caso de Espeusipo.
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vivos y luego a los astros, y por fin al sol mismo. Del mismo modo,
cuando se intenta por la dialéctica llegar a lo que es en si cada cosa sin
sensacion alguna y por medio de la razon, y sin detenerse antes de
captar por la inteligencia misma lo que es el Bien mismo, llega al
término de lo inteligible, como aquel prisionero al término de lo
visible.

- Enteramente de acuerdo.

- Y bien? ;No es esta marcha (porein) lo que denominas
dialéctica?

- Sin duda.”'®?

(Qué es entonces la dialéctica para Platon? El método
dialéctico que Parménides aplica al Uno, que consiste en analizar las
implicaciones de cada idea respecto a si misma y respecto a las
demas.''* Es un viaje por tanto, circular y combinatorio, en el que las
1deas van emparejandose y confrontandose, unas con otras, para seguir
circulando, una vez extraida la verdad, por los demas lugares ideales
del circulo ideal.

La compleja argumentacion del Parmenides -uno de los viajes
mas complejos y enigmaticos que Platon haya hecho- puede ser
resumida en los siguientes términos. La hipotesis sobre el Uno se
desglosa en cuatro partes: Si lo Uno es, (1°) ;qué puede afirmarse
respecto al Uno?, (2°) ;qué puede decirse de las Otras cosas? Si lo
Uno no es, (3°) ;qué puede decirse acerca de lo Uno? (4°) ;qué acerca
de las otras cosas? Todas estas cuestiones son planteadas dos veces, y
uno de los miembros es a su vez desglosado en dos, lo que suma un
total de nueve hipotesis.

En la primera, vemos el Uno que no es previo a la existencia,
como abismo en el que el Uno estd reducido a la nada, es el dios

'3 Platén: La Republica, 532a ss.

"4 Cfr. F. M. Cornford: Platén y Parmeénides, Visor, Madrid, 1989. En esta obra
Cornford hace un exhaustivo andlisis de la obra de Platéon y de las hipdtesis en torno al
Uno, teniendo en cuenta las tesis pitagdricas sobre los nimeros y su cosmogonia, las
teorias presocraticas, asi como la interpretacion neoplatonica del Uno.
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incognoscible (theos agnostos) de los gnoésticos valentinianos,
inexpresable, infigurable que trasciende toda realidad, de la teologia
negativa. En la segunda hipdtesis, el Uno es lo que hace que se nos
presente como caos exuberante de afirmaciones y negaciones al que
todo y nada conviene. En la tercera, estd lo Multiple naciendo de lo
Uno, y lo Uno naciendo de lo Multiple, transito que se produce en lo
instantaneo. Hipotesis del Instante (exaifnes), o transito de lo que no
es a lo que es.

En la cuarta hipdtesis las cosas-ideas aparecen con su
muchedumbre, numero, limitacion ilimitada, participacion en lo Uno.
Es a la que da el nombre de creatio prima. En la quinta se precisan sus
condiciones de existencia, reconociendo que las cosas distintas a lo
Uno no son lo Uno, ya que las cosas que son otras a lo Uno, por no ser
lo Uno, son ontologicamente insubsistentes.

En la sexta hipotesis se presenta al Uno-que-no-es como A/go.
Aunque admitamos que el Uno no es, debemos aceptar que es
conocido, pues en caso contrario, nada podriamos decir de ¢€l. Es a la
vez semejante y desemejante. Tiene ser y no lo tiene, se mueve y esta
en reposo, nace y muere, no nace y no muere. El uno es por tanto
coincidentia oppositorum, pues en ¢l se armonizan los contrarios.

En la séptima hipoétesis, aparentemente se vuelve a la primera;
si lo Uno no es, la negatividad se enseforea de todo. Esta privado de
toda magnitud, igualdad, desigualdad, semejanza, desemejanza, no es
susceptible de ciencia ni de denominacion de ningun tipo. Pero no se
trata ya del Uno sino delas Otras cosas. Por ultimo, en la octava,
complementaria de la sexta, se muestra una especie de atomismo sin
atomos, sin eidos. Son pluralidades, cada una de las cuales aparece
como Uno, aunque realmente no lo sea, ya que lo Uno no es. Es el
espacio de lo indefinido, la khora que se postula en el Timeo, como
receptaculo (hypodokhe) del cosmos.'"

Es preciso por tanto, ver estas nueve hipdtesis como momentos
de un proceso ontogenético mas que teogenético, pues en ellas

"5 Para seguir la compleja argumentacion dialéctica, perfectamente desglosada
remitimos a Ignacio Goémez de Liafio, Filosofos griegos, videntes judios, loc. cit., pp. 109-
119.
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propiamente no hay Dios, ya que los dioses inferiores a las ideas, sélo
tienen una existencia matematica en el plano celeste de los astros. Si
bien es cierto, que la dialéctica del Parménides, tiene mucho de
enigma, no es en absoluto un mero ejercicio légico-dialéctico.
Consiste, como hemos senialado al caracterizar la dialéctica como
poreia, en hacer girar ciertas nociones antitéticas (Parte-Todo,
Reposo-Movimiento, Mismo-Otro, Igual-Desigual), en torno a
determinadas nociones-eje, que en este caso son relativas al Uno-que-
es, al Uno-que-no-es, al Otro-que-es y al Otro-que-no-es, de ahi, “el
parecido que tiene el proceso dialéctico del Parménides con el ars
combinatoria de Raimundo Lulio, o con los artificitos mnemoénico-
lulianos que Giordano Bruno utiliza en De umbris idearum, De
imaginum, signorum et idearum compositione y otras obras. La
dialéctica del Parmeénides es, a fin de cuentas una especie de maquina
combinatoria de nociones, la cual puede ser representada mediante
ruedas concéntricas que al girar, combinan las nociones que
comprenden en su seno.”’'® De ahi, que pensar intelectivamente no
sea otra cosa que hacer girar el raciocinio en circulo sobre las
realidades del cosmos.

Esta dialéctica a modo de vigje (poreia), tiene una estructura
rotatorio-combinatoria, que Platon veia plasmada en la forma y
movimiento de la esfera de las estrellas fijas. De esta manera de
entender la dialéctica se derivan para Goémez de Liafio, tres
consecuencias: “la primera es que el ambito de las ideas posee una
peculiar animacion; la segunda es que se establece como causa y
principio universal del conocimiento la comparacion que cabe hacer
entre las diversas abstracciones; y la tercera que todo esta relacionado
con todo.”''’Si la dialectica parmenidea, como hemos visto, se
configura como un viaje rotatorio-combinatorio de conceptos, el
Timeo es concebido como una enciclopedia del saber donde se dan
cita cosmologia, astronomia, teologia, fisica, metereologia,
mineralogia, matematica, anatomia, fisiologia, patologia, terapéutica e
higiene, conocimientos todos ellos que conducen a una antropogonia.

"6 Ibidem, p.118.
"7 Ibidem p.119.
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Otra de las cuestiones que tiene especial relevancia para Platon,
en estos ultimos didlogos, es la de los géneros supremos, jerarquia que
puede deducirse a partir de las diferentes clasificaciones que establece
en el Parmenides, el Sofista y el Filebo. Como en cada una de estas
obras la ordenacion varia, la sintesis jerdrquica de los géneros
supremos quedaria del siguiente modo:

UNO
[limitado-Limitado
SER Y NOUS-BIEN
Mismo-Otro
Reposo-Movimiento
LOGOS

Esta clasificacion de las ideas o géneros supremos, combinada
con la cosmogénesis del Demiurgo del Timeo, servird para poder
“contemplar el ambito de la realidad, la enciclopedia del Ser y el
Saber que tenian in mente los filosofos eclécticos como Posidonio
(siglos II-I a. C.), el refundador del arte de la memoria Metrodoro de
Escepsis (siglos II-I a. C.) y los tedsofos sincretistas del gnosticismo
(siglos LII d. C.).”'"®Pero sobre todo el Timeo, sus lugares
cosmologicos y sus imagenes zodiacales, tendra gran influencia en el
sistema mnemonico de Metrodoro y en los diagramas gnosticos del
siglo II d. C., adaptando su doctrina sobre la creacion del cosmos y el
hombre.

Segun el Timeo,'" existen desde toda la eternidad tres

realidades diferenciadas, el mundo perfectisimo e inmutable de las
ideas, que siempre es y nunca cambia, y que solo es aprensible por el
nous y expresable por el logos. El Demiurgo que esta por debajo de
las ideas y es un ser divino, bueno, feliz y con acceso libre a la
contemplacién de aquellas. Y por ultimo la materia, de naturaleza

"8 Ibidem, p.124.
"9 Platon: Timeo, 27d-30c.
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cambiante, en la cual se agitan los elementos en completo desorden y
mezcla inextricable.

El demiurgo es la causa eficiente de la ordenacion cosmica y
tiene puesta su mirada sobre la idea con el fin de servirse de ella como
modelo en su tarea cosmogoénica. La razon de la creacion cosmica, es
la bondad de Dios ordenador que quiere hacer participes de los tesoros
ideales, a los innumerables seres que naceran con el cosmos. Pero el
Demiurgo no puede hacer un cosmos absolutamente bueno y bello,
debido a que la materia impone limitaciones a su accion. Para realizar
la creacion, el Demiurgo constituye el Alma, y en ¢l introduce el
Intelecto que proviene del mundo ideal. De tal modo, que el cosmos es
realmente un ser vivo, provisto de un Alma y un Intelecto, y ha sido
hecho por la Providencia de Dios. Pero todavia no se le puede
considerar revestido de sustancia corporal, hasta el momento es solo
sustancia psiquica. El Mundo, es un ser vivo, pues comprende en si a
todos los vivientes inteligibles o ideas y géneros del ser. Por eso
mismo, en el proceso cosmogénetico del Timeo “se puede hablar de
dos creaciones sucesivas: la primera es psiquica o animal, la segunda
hilica o material, distincion que tomaran los grupos gnosticos. Con la
primera el Demiurgo injerta lo inteligible del Nous en la sustancia
psiquica que le proporciona el Alma del Mundo (que es hechura del
Demiurgo); con la segunda, se plasma en la materia el organismo
animal ya constituido [...] Dicho de otro modo, el Demiurgo elabora
primero la estructura del universo (plano pneumatico-psiquico) y
luego la reviste de materia, la cual admite, en mayor o menor grado, la
impregnacion pneumatico-psiquica.”'*’

A partir de aqui el Demiurgo, construye el cuerpo del cosmos,
utilizando toda la materia caotica y disforme, amasijo extraido de los
cuatro elementos y combinados segun ciertas proporciones numéricas.
Esa armonia de la operacion del Demiurgo, otorga al mundo la
indestructibilidad y la corruptibilidad. “La figura apropiada para el ser
vivo que ha de tener en si a todos los seres vivos deberia ser la que
incluye todas las figuras. Por tanto, lo construy6 esférico, con la
misma distancia del centro a los extremos en todas partes, circular, la

120 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 128.
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mas perfecta y semejante a si misma de todas las figuras, porque
S . , : 121
consideré muchisimo mas bello lo semejante que lo disimil.”

Le imprimi6 el movimiento propio de su cuerpo, el circular, el
mas cercano al intelecto y después, “coloco el alma en su centro y
luego lo extendid a través de toda la superficie. Cred asi un mundo,
circular que gira en circulo, nico, solo y aislado, que por virtud puede
convivir consigo mismo y no necesita de ningiin otro, que se conoce y
ama suficiente a si mismo. Por todo esto, lo engendrd como un dios
feliz.”'*A continuaciéon el Demiurgo hizo al Alma primera mas
antigua que el cuerpo. La cre6 duena y gobernante del gobernado. En
esta operacion en la que subsisten lo Mismo y lo Otro, hay una tercera
naturaleza, la ouisa que procede de las dos anteriores. Tras este
proceso, el Demiurgo genera el sistema formal numérico, que sirve
para medir las distancias planetarias. Provisto del sistema formal de
proporciones constituye la esfera celeste. La sustancia de lo Mismo es
la empleada para la constitucion del octavo cielo, el de las estrellas
fijas, el mas elevado y noble.

Sin embargo, otro didlogo de Platon nos ha dejado una imagen
del universo bien distinta. Es la del el mito de Er el panfilio, del libro
X de la Repiiblica'*donde es descrito el mundo, como un recipiente
hemisférico, como una retorta que a su vez contiene otras. Este mito
ensefia que la contemplacion del cosmos no sélo sirve como ejercicio
astronOmico y matematico, sino también para inspirar alegorias en las
que las antiguas deidades eran reutilizadas cosmoldgicamente. Por eso
en el Timeo y en el Fedro,”™* “los alegorismos empleados son una
buena medida de la transformacion de la cosmologia en una forma de
espiritualidad y religiosidad, *religiosidad astronémica que se
acentuara en las ultimas obras especialmente en las Leyes y el
Epinomis.

21 platon: Timeo, 33b.

2 Ibidem ,34b.

12 Platén: Repuiblica X, 614b ss.

12* Platon: Fedro, 246e-247c.El cuadro que Platén traza aqui, es una alegoria de
“cortejos celestes”, o procesion de dioses, seguramente de origen pitagérico, y cuya
interpretacion es astrondmico-religiosa.

125 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., pp. 134.

72



Volviendo al Timeo, el alma del mundo desde la esfera
ogdoadica, ademas de principio que gobierna el mundo, tiene una
funcion profética y gnoseologica, siendo capaz de discernir la
naturaleza de los objetos que llegan hasta ella, y determinando la
relacidon que con la verdad tienen lo conceptos. De tal manera, que se
establece una correspondencia entre el movimiento circular, regular y
constante de la octava esfera, donde se encuentra el Alma del Mundo,
asimilado como Providencia de Sabiduria, y la inteleccion.

El tiempo nace simultdneamente con el universo, hecho segin
el modelo de la naturaleza eterna, para que este mundo tuviera la
mayor similitud con el mundo ideal. Después que el Demiurgo haya
constituido el Alma del Mundo y las estructuras psiquicas del
universo, a partir de lo Mismo y lo Otro y el Ser que constituyen el
Tiempo, Timeo genera las cuatro especies de vivientes, hechas a
semejanza del viviente perfecto e inteligible, pasaje que estimulard las
especulaciones gnosticas, pues ambas creaciones presentan
semejanzas.'°

Tras la creacion del Primer Hombre, se produce un corte en la
exposicion, pues a esta creatio prima, debe sucederle una creatio
secunda condicionada por la materia, pues hasta ahora todo es el fruto
exclusivo de la Inteligencia, a través del Logos, del Demiurgo y la
Providencia de la Psique del Mundo. El universo es asi, una
combinacion de Necesidad e Inteligencia, en donde ésta se impuso a la
Necesidad y la convencié de ordenar la mayor parte del devenir de la
mejor manera posible.

Al comenzar la exposicion acerca del universo, Timeo
establece dos principios, el modelo inteligible y la imagen del modelo
que deviene y es materia visible. Pues bien, hay una tercera clase de
principio que tiene las siguientes caracteristicas: “la de ser un
receptaculo de toda generacion, como si fuera su nodriza.”'*’ Es la
materia de la que no es facil hablar. “La madre y receptaculo de lo
visible y devenido y completamente sensible no es ni la tierra, ni el
aire, ni el fuego ni el agua, ni cuanto nace de éstos ni aquello de lo que

126 Platén: Timeo, 39e-42e.
127 platén: Timeo, 49a.
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estos nacen. Si afirmamos, contrariamente, que es una cierta especie
invisible, amorfa, que admite todo y que participa de la manera mas
paraddjica y dificil de comprender de lo inteligible, no nos
equivocaremos.”'?*

Pero ademas, existe un tercer genero eterno, el del espacio, que
no admite destruccidon y proporciona una sede a todo lo que posee un
origen, captable por un razonamiento bastardo, sin la ayuda de la
percepcion sensible, por lo que se dice que todo ser estd en un lugar y
ocupa un cierto espacio, y que lo que no estd en algin lugar en la
tierra o en el cielo no existe. Por tanto, hay ser, espacio y devenir,
realidades diferentes que existen antes de que nazca el mundo.

A partir de aqui, el Timeo se ocupa de la constitucion formal de
la materia y de los cuerpos, convirtiéndose en una enciclopedia fisica,
mineraldgica, metereologica, fisiologica y médica, “que estd
orgdnicamente integrada en la natura elementata, y a través de ésta y
del Alma del Mundo, en los géneros ideales.”'*’De este modo, queda
constituido un sistema del mundo, sin que nada quede fuera de ¢€l,
“pues este mundo, tas recibir los animales mortales e inmortales y
llenarse de esta manera, ser viviente visible que comprende los objetos
visibles, imagen sensible del dios inteligible, llegd a ser el mayor y
mejor, el mas bello y perfecto, porque este universo es uno y
tinico.”"*” Esta vision de las especulaciones cosmologicas, tendra gran
influencia tanto en los ambientes eclécticos, como en el estoicismo de
Posidonio, predominando en los ambiente filosoficos de los siglos II y
I a. C. Ademas como sefialamos al principio, el 7Timeo despejara el
camino para poder entender los diagramas gnosticos, pues la mayoria
de ellos, también describen en un proceso ontogénetico similar al de
Platon.

Si hubiese que establecer a modo de recapitulacion, una
jerarquia, tanto del sistema de las ideas como del mundo del
Demiurgo, hallariamos una pirdmide escalonada en diferentes planos
coronada por el Uno.

%% Ibidem 51a.
12 Gémez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p.142.
130 Platon: Timeo, 92c.
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Plano del Uno-Bien: en €l se situa el Uno, considerado tanto
[limitado como Limitado, segin la primera hipotesis del Parménides,
la del Uno que no es como la del Uno que es. También cabe poner al
Bien identificandolo con el Nous o Intelecto. Este plano se mantiene
en el centro y vértice de los diagramas gnosticos, maniqueos y
budistas tantricos.

Plano del Ser-Nous: por debajo del Uno esta el Ser, que segin
el Filebo nace de mezclarse lo Ilimitado con lo Limitado, y en el
Parmeénides, del cuarto momento o hipdtesis, la de la afirmacion de
las otras cosas a partir del Instante. En este plano se sitlia también el
Nous o sabiduria superior. El Ser y el Nous son unigénitos, eternos,
fuente de vida el Ser y de inteligencia el Nous. También, ocupa la
zona central de los diagramas gnosticos, maniqueos y budistas
tantricos.

Plano de lo Mismo-Otro y Reposo-Movimiento: estos cuatro
universales son entidades eternas e ingénitas, o bien generadas con el
mismo Ser y Nous. Desempefian funciones cosmogéneticas y
antropogenéticas. En este plano se sitlian las cuatro virtudes cardinales
(Justicia, Sabiduria, Fortaleza, Templanza) de la Republica y que
derivan del Bien. En los diagramas ocupa el circulo que rodea el
centro formado por los dos primeros planos.

Plano del Logos: expresa la comunidad de las ideas o géneros
del Ser. El Logos es la concrecion del Nous en la conjuncion de las
ideas. Es de naturaleza imperecedera y autogénita. Este plano es
conservado en todos los diagramas gnosticos y con variaciones en los
maniqueos y tantricos. Se encuentra en el circulo que rodea el centro
constituido por los dos primeros planos.

Plano del Demiurgo: es la causa eficiente del mundo y la
expresion mas genuina del Logos. El Demiurgo-Logos desempeiia su
funcion cosmogonica y antropogoénica desde la comunidad de las
formas-ideas y sirve de union entre el ambito ideal y el psicocosmico.
Es conservado en el estrato de la Dodécada de todos los diagramas
gnosticos, pero se desdobla en dos Dodécadas, una pneumadtica y
buena, engendrada por el Logos, y otra psiquica y mala, engendrada
por el Demiurgo, al que los gnosticos atribuyen cualidades negativas,
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como al universo material. Este plano se encuentra en los diagramas
maniqueos y tantricos.

Plano del Alma del Mundo: con su sabiduria como providencia
divina y desde la Ogddada o esfera de las estrellas fijas, se ocupa de
elaborar las ordenes celestes segtin la ley de los nimeros. Lo Mismo
predomina en la esfera de las estrellas fijas y en las revoluciones
mentales de caracter racional. Lo Otro en las esferas arconticas de los
planetas y en las revoluciones mentales desiguales de las que se
derivan las opiniones sensibles. Es conservado en todos los diagramas
gnosticos recibiendo un desarrollo mitoldgico en la forma de Sofia
exterior llamada Prounico o Achamot.

Plano de los Dioses Planetarios: viene descrito en el Fedro.
Constituyen las primera especie de los Vivientes generados por el
Alma del Mundo y se encargan de la constitucion de las partes menos
nobles del Primer Hombre, que es la segunda especie de los vivientes.
El compuesto corporal humano y todo lo corporeo, no procede del
mundo arcontico de los planetas que es psiquico, sino del plano
inferior, el hilico o material. Es conservado en todos los diagramas
gndsticos y maniqueos, y en parte en los budistas tantricos con
variantes.

Plano de la Materia elementata: dominada por la Necesidad y
sus construcciones elementales -fuego, aire, agua, tierra-, las cuales
proceden de los tridngulos primitivos. A través de estos recibe la
materia elementata un leve reflejo de los nimeros y las ideas. En éste
plano se sitiia el conjunto de los saberes enciclopédicos: meteorologia,
mineralogia, fisiologia, anatomia y medicina. Aparece en todos los
diagramas gnosticos, maniqueos y budistas tantricos pero con
variaciones.

Plano de la materia anterior a los elementos: a pesar de su
condicion informe, desnuda de todo, pasiva, recibe una ligera sombra
del Nous. En los gnosticos se personifica en forma de archidemonia.

Plano del Lugar (Khora): entidad que sirve de receptaculo a
toda configuracion material. Es en el fondo tan incomprensible e
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innombrable como el Otro-que-no-es, de la novena hipodtesis del
Parménides y a veces se confunde con la materia propiamente dicha.

Esta ordenacion piramidal, permitird entender el origen de los
diferemtes estratos de los diagramas gnosticos, de la que derivan
muchas de sus nociones. Queda averiguar por ultimo, cudl es el lugar
qué ocupan en el sistema de las ideas los nimeros, y qué relacion
guardan con la religiosidad astral y la politica?. Cuestion que supone
un acercamiento al tipo de religion que predominaba en los primeros
siglos de nuestra era, cuya repercusion sobre los sistemas gnosticos es
innegable.

Platon en algin momento de su carrera situd por debajo de los
numeros ideales, las ideas. Entre los nimeros y las ideas habria que
situar las figuras. Para Leo Robin, nimeros y figuras también estidn en
el plano demiurgico del Alma del Mundo, ocupando un lugar
intermedio entre la idea y lo sensible. En la propia Metafisica
Aristoteles vierte diferentes interpretaciones acerca de la naturaleza de
los nimeros, y su relacion con las ideas; “asi Platon admite las Ideas y
las Realidades Matematicas como dos tipos de entidades, y la tercera,
la entidad de los cuerpos sensibles]...]Otros, (Jendcrates) sin embargo,
afirman que las Ideas y los Numeros poseen la misma naturaleza y que
de ellos derivan las demés cosas, las lineas y las superficies, hasta
llegar a la entidad del firmamento y a las cosas sensibles.”*'En otra
parte de la misma obra Aristoteles afirma, “pues bien unos dicen que
existen ambas clases de nuimeros, el que tiene antes y después, es
decir, los numeros Ideales, y el Numero Matematico aparte de las
Ideas y de las cosas sensibles. Otros afirman, por su parte que solo
existe el Numero Matematico, y que constituye la realidad primera,
separada de las cosas sensibles.”'

Cualquiera que sea la solucion a esta intrincada cuestion, lo que
es indudable es que la artimosofia se colocaba por encima de la teoria
de las ideas. Posicion coherente con en el platonismo pitagorizante
que se practicaba en la Academia, que sera difundida fuera de Atenas
hacia el Este, Asia menor, Siria y Egipto. Y en esas rutas llegara hasta

B! Aristoteles: Metafisica, VII, 1028b, 17-27.
B2 Ibidem, X111, 1080b 10-15.
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Metrodoro de Escepsis, en el que confluyen las dos principales
tradiciones de la memoria: la simonideo-sofistica y la pitagorica
ecléctica. La de Simonides- “desarrollaba las capacidades de las
imaginacion con vistas a la formacion de un archivo enciclopédico de
saberes; [la pitagérica] venia con el arsenal de sus figuras geométricas,
sus numeros, sus orbes mitologizados y, sobre todo, con ese
exuberante plantel de la mas alta especulacion que es la teoria de las
ideas, numeros y figuras de Platon, la cual a su manera, constituye un
arte de la memoria si es que entendemos por ésta la reminiscencia de
lo que el Alma vio durante su estancia e el lugar supraceleste, en el
circulo del Nous, que sobre si mismo gira en torno al centro de su
propio ser”'*En la confluencia de ambas tradiciones estd Metrodoro
de Escepsis y su diagrama astrologico-zodiacal.

Igualmente, la tendencia astrolégico-matematica irrumpe con
fuerza en el Epinomis obra apdcrifa, en el que los cuerpos celestes se
convierten en dioses visibles y el sol, la luna y las estrellas son
divinidades con sus respectivos cultos. El punto central de esta
religion del Estado esta en el culto combinado de Apolo y Helios.
También en las Leyes,* Platon se inspira en el reinado del dios del
Tiempo, Cronos, pues con €l los hombres poseian todo en abundancia
y reinaba la justicia. El Estado se organiza segun principios
artimologicos, astroldgicos y teomitologicos, y el disefio de la ciudad
obedece a un esquema geométrico. El centro donde se halla la capital
esta circundado por doce sectores, a la manera de los doce signos del
zodiaco, como si fueran las aldeas, esquema que recuerda a la Ciudad
del Sol de Campanella. Las matematicas y la geometria se convierten
asi , en la base del Estado y el fundamento de las ciencias,
disponiendo al espiritu a la dialéctica y a la filosofia. Pero este
paradigma numérico-astronémico, no so6lo inspira la ordenacion del
Estado, sino también la division del tiempo, es decir, el calendario,
ofreciéndose como modelo para todo Estado, de tal modo, que
“astronomia y matematica vienen asi a constituir la fuerza motriz que
pone en movimiento la maquinaria del Estado.”'* En conclusion, estos
bosquejos permiten ver, la importancia que el paradigma

13> Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 163.
134 Platén: Leyes V, 734e-747e.
135 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 168.
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numerologico y geométrico combinado con la religiosidad astrologica,
adquiere en las ultimas obras de Platon, en las que da forma definitiva
a su sistema filosofico, dando una imagen ampliada de sus desarrollos
primitivos en torno a la anamnesis y la teoria de las ideas que
contienen sus didlogos intermedios.

1.6 Imaginacion y Memoria en Aristoteles.

Al igual que su maestro, Aristoteles estaba familiarizado con la
memoria artificial a la que alude en varias ocasiones. Una de ellas se
halla en los Tdpicos, cuando afirma que, “en efecto, de la misma
manera que los lugares conservados en la memoria hacen por si solos
recordar inmediatamente las cosas mismas, asi también estas
cuestiones lo hardn a uno mas capaz de razonar, por el hecho de
atender a cosas numéricamente definidas.”*®Igualmente en De
insomnis (458b 20-22) sefiala que alguna gente tiene suefios en los que
“les parece estar ordenando los objetos que tienen delante de acuerdo
con su sistema mnemonico.”"’

La teoria aristotélica de la imaginacion y de la memoria estd
basada en la teoria del conocimiento que se expone en De anima. Las
percepciones provenientes de los sentidos son elaboradas por la
imaginacion, y son €stas imagenes las que constituyen el material de
la facultad intelectual. La imaginacion se constituye por tanto, en la
intermediaria entre la percepcion y el juicio. “La imaginacion -escribe
Aristoteles- es a su vez algo distinto tanto de la sensacién como del
pensamiento. Es cierto que de no haber sensacion no hay imaginacion
y sin ésta, no es posible la actividad de enjuiciar. Es evidente, sin
embargo, que la imaginacion no consiste ni en inteligir ni en
enjuiciar.”"*®

Mediante la imaginacion se origina en nosotros una imagen,
pero en toda imagen hay un momento de ausencia, frente a la
sensacion que implica la presencia del objeto. Pero, en tanto que la

136 Aristoteles: Tdpicos, VIII, 163b 25-30.
17 Gémez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit.,. p. 83.
1% Aristételes: De anima, 111, 427b, 15-20.
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sensacion es verdadera, las imagenes pueden ser falsas cuando no se
corresponden con la impresion sensorial de la que parten. “La
imaginacion viene a ser la opiniéon de qué es blanco unida a la
sensacion de lo blanco y no, desde luego, la opinién de qué es bueno
unida a la sensacion de lo blanco. Imaginar viene a ser, pues, opinar
acerca del objeto sensible percibido no accidentalmente.”'*’Puesto que
la facultad imaginativa es la parte hacedora de las imagenes del alma,
ella es la que realiza el trabajo de los procesos mas elevados del
pensamiento. “De ahi -concluye Aristoteles- también cuando se
contempla intelectualmente, se contempla a la vez y necesariamente
alguna imagen: es que las imagenes son como sensaciones solo que
sin materia. La imaginacion es, por lo demads, algo distinto de la
afirmacion y de la negacion, ya que la verdad y la falsedad consisten
en una composicion de conceptos. En cuanto a los conceptos, jen qué
se distinguiran de las imagenes, si bien nunca se dan sin imagenes.”'*

(Qué es entonces, la memoria para Aristdteles? La memoria
pertenece a la misma parte del alma que la imaginacion, con la
particularidad que hace referencia al tiempo pasado. “Asi como la
imaginacion, por su posicion intermedia en la estructura
psicognoseologica, es una especie de pensamiento tefiido de
sensualidad, o bien una sensacidon que se despierta a la intelectualidad,
la recordacion, en cuanto que sobre la base de la imaginacion realiza
una suerte de inferencia con respecto al tiempo pasado, viene a ser un
a modo de silogismo iconico.”"*'Justamente, en este punto hay que
resaltar que Aristoteles, situado por su doctrina entre Platon y los
sofistas, insistird en la importancia del orden y el andlisis l6gico para
perfeccionar la memoria y la composicion de discursos. Y esa
contribucion al arte de la memoria es la de los Tdpicos, obra que
segiin su autor sirve para tres cosas: “para ejercitarse, para las
conversaciones y para los conocimientos en filosofia.”'**

La expresion fdpicos significa cosas relativas a los lugares. En
esta obra, se muestra una mnemonica especializada en la dialéctica,

19 Ibidem 111, 428a 25-30-428b.

0 Ibidem 111, 432a 5-10.

! Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit., p. 146.
142 Aristoteles: Topicos, 1, 101a, 25.
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modalidad retdrica que consiste en saber razonar a partir de opiniones
generalmente admitidas, aunque no necesariamente verdaderas. El
objetivo es, que el dialéctico esté en condiciones de guardar en su
memoria un elenco de formas de argumentar ordenadas logica y
sistematicamente por ello, “es preciso hacer acopio de definiciones y
tenerlas disponibles, tanto las plausibles como las primordiales: pues a
través de ellas se realizan los razonamientos.”'*

Los Topicos, son pues, la version aristotélica de la mnemonica
sofista, en los que se trata de abordar una tesis y escoger los
argumentos para ejercitarse en su defensa o en su ataque. Por ello,
Aristoteles revisa a fondo el arte de la memoria de los sofistas y en las
Refutaciones sofisticas, apéndice de los Topicos, critica la
metodologia sofista en los siguientes términos: “en efecto, la
educacion impartida por los que trabajan a sueldo en torno a los
argumentos eristicos seria mas o menos semejante al estudio de
Gorgias: pues daban a aprender de memoria, los unos, enunciados
retoricos y, los otros, enunciados interrogativos, en los que creian
respectivamente, unos y otros, que acostumbran a caer en la mayoria
de argumentos. Por ello la ensefianza, para los que aprendian de ellos,
era rapida, pero sin técnica: pues dando, no la técnica, sino lo que se
deriva de la técnica, creian estar educando.”*

Este texto, sefiala lo que separa la dialéctica de los sofistas y la
de Aristoteles. Los sofistas, no ensenan el arte ni la técnica de
argumentar, sino unos pocos productos de ese arte que habrian de
aplicar sin un conocimiento adecuado de las reglas, sin techné.
Aristételes por el contrario, pretende elaborar un catalogo de las
diferentes formas de argumentar, en el que las articulaciones logicas
del pensamiento determinan el sistema de los loci, y en el que las
formas de las imagenes depende de las leyes de asociacion. Como
destaca Gomez de Liafio, “los Tdpicos no sirven para rememorar los
cachivaches de una almoneda o miles de versos y discursos, ni
tampoco para formar en la mente un fantdstico archivo de casos
judiciales. Sirven como marco a una doctrina del andlisis semantico e

"3 Ibidem, VIII, 163b 20.
144 Aristoteles: Refutaciones Sofisticas, 183b 35-184a.

81



ideologico. La mnemonica se supedita a la logica, y el principio de
: : . . C h 145
orden se impone al pintoresquismo emotivo de los topoi clasicos.”

Tres son los objetivos que Aristoteles se propuso al enfrentarse
a la mnemonica sofista: primero, constituir un catdlogo de formas de
argumentar; segundo, facilitar el andlisis y el raciocinio; y tercero,
responder de forma sistematica a Platon y a los sofistas. Quizas lo que
le llevo a repensar la mnemonica sofista, fue Platon y su teoria de las
ideas, cuando afirma que hay que buscar una idea para cada multitud
de cosas a las que damos un mismo nombre. Pero mientras que las
ideas platénicas se sitian en un espacio trascendente y noético, para
Aristoteles, estan en el mundo material y sensible, ensefiandonos a
discurrir correctamente sobre toda clase de argumentos. De este modo,
la mnemonica con Aristdteles, se independiza tanto de Platon como de
los sofistas, al situarse en el campo de la logica, teniendo como
finalidad la argumentacion dialéctica y la ordenacion del pensamiento.

Ya hemos sefialado anteriormente, qué componentes de la
filosofia platonica influyeron en el gnosticismo, pero ;cuales fueron
los elementos de la filosofia de Aristoteles que sirvieron para la
gestacion del gnosticismo? El gnosticismo, asumira principalmente las
doctrinas aristotélicas, de Dios-Nous o Intelecto, Sofia o la Sabiduria
y la relativa a los dioses planetarios.

El Dios sumo, para Aristételes es ante todo Intelecto (nous), o
para ser mas precisos Entendimiento (noesis) que se tiene a si mismo
como objeto de inteleccion, por eso “se piensa a si mismo y su
pensamiento es pensamiento de pensamiento.”'**Al conocerse a si
mismo lo conoce todo, por tanto Dios se hace asi mismo objeto de su
propio pensamiento, de lo contrario lo pensado seria superior al propio
Dios-Pensamiento. De igual modo, los gnodsticos sitian junto al Dios
sumo interpretado como Nous, su pensamiento (enoia), ademas
Aristételes atribuye al Dios sumo la condicion de Hypernous (mas alla
del nous). Por tanto el theos agnostos, al que los gnodsticos hacian
acompafiar de la femenina FEmnnoia (pensamiento), es sin duda

145 Gémez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 92.
146 Aristoteles: Metafisica, XII, 9 1074 b 34.
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equiparable al Dios separado aristotélico del libro XII de la
Metafisica, que se piensa a si mismo.

Dios es pues, un ser trascendente al universo, nocion que
influird en los gnoésticos debido a que ellos fueron los primeros en
aplicar sistematicamente las formulas de la teologia negativa. Aunque
ya Parménides y Filon de Alejandria lo habian hecho, Aristoteles es el
precursor de la teologia apofatica, para la cual el hombre s6lo puede
hablar de Dios mediante negaciones. El Dios sumo, es también para el
Estagirita, un ser en acto que mueve todo eternamente, pero sin
moverse ¢l mismo.'*’ Pensamiento de pensamiento, acto y reposo
infinitos, principio y fin, causa final y formal de todos los seres, Dios,
es ademas, vida y felicidad, un viviente eterno y perfecto. “En su
profundidad ultima el Dios aristotélico es incorpdéreo, inextenso,
inmutable, irrepresentable, omnipotente, intemporal. Esta separado del
universo y dotado de una realidad y actualidad infinitas. Su realidad
consiste, ante todo, en pensarse y amarse a si mismo (siendo asi vida 'y
felicidad) y en proponerse como objeto de amor universal, y como
condiciéon también universal de ser y conocimiento, rasgos que
aplicaran los gnosticos a su abismatico Dios sumo.”'*®

La felicidad divina no reside ni en la praxis, ni en la poiésis,
ninguna contingencia le afecta, no hay objeto exterior que se le pueda
presentar como fin. Su fin es él mismo y como su ser es puro intelecto,
su objeto es una autocontemplacion intelectual, actividad que lo
abarca y comprende todo. Como el intelecto divino abarca todo en su
pensamiento, Dios es ante todo entendimiento agente, y por ello
separable de su objeto, pues debido a la materialidad de las cosas, es
diferente de ellas, si bien esta vinculado a todo, en cuanto que toda
cosa esta constituida por una forma y dinamizada por un fin.

La teologia aristotélica coincide con la platonica y la gnostica
en que Dios no es causa material del universo. La materia es el residuo
ultimo, incognoscible y ajeno a la razén y rechazable en ultimo
término. Es algo que todavia no es, que solo alcanza la realidad en la
medida en que se hace vehiculo de alguna determinacion formal. No

"7 Ibidem, X1, 6 1071b 5 -1072a 15.
18 Gomez de Liafio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 176.
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subsiste nunca por si sola, sino unida a otro principio que es la forma
que la actualiza y determina. Pero esto no significa que en Aristdteles,
haya un dualismo ontologico, el de Dios-Acto-Nous por un lado, y el
de la Materia-Potencia-Informidad, por otro. Como la materia nunca
puede subsistir por si sola, va unida a su otro co-principio que es la
forma, que la actualiza y determina. La materia se abre al ser, porque
al implantar en la materialidad la forma resultante del impulso motor,
el Dios-Nous da realidad a la materia haciendo de ella un cosmos.

La materia es incognoscible por si misma, no es cosa
determinada, ni sustancia, ni accidente, ni cantidad, ni cualidad, ni
ninguna otra cosa de cuantas determinan el ser. La materia es de
alguna manera el reverso del Dios Primero y por tanto una realidad
dificil de concebir. De tal manera, que “en Platon y Aristoteles, como
también en los gnodsticos, hay dos cosas absolutamente
incomprensibles, de las que s6lo podemos tener una nocion vaga y
radicalmente insuficiente: el Dios Primero y la Materia Prima.”'*Sin
embargo, no se puede hablar de un dualismo ontologico, de Dios-
Acto-Nous, frente a la Materia-Potencia, porque la materia prima no
es contraria a Dios, es lo maximamente privado de Dios, pero no lo
absolutamente privado de Dios, por cuanto el ser de la materia es
intrinsecamente relativo y dependiente. De ahi, que los Uinicos rasgos
de dualismo que se observan en su concepcion fisica del universo,
sean el mundo lunar frente al mundo supralunar y la composicion
hilemorfica de la sustancia.

Resulta paraddjico que para Aristoteles, Dios sea a la vez
trascendente e inmanente al mundo, en cuanto que estd unido y
separado al universo. Si Dios es causa y principio ultimo de todas las
cosas, si la sabiduria divina es la ciencia de los primeros principios y
causas del ser, y ha sido comunicada al universo por el hecho de que
es la forma que le otorga existencia a los seres, el Dios-Nous no puede
ignorar todas esas cosas cosmicas que de ¢l dependen y que piensa e
intelige. Por ello, el entendimiento divino comprende el universo, no
en tanto que es un objeto inferior a su propio ser, sino en tanto que se
asemeja a la divina causa noética que le ha otorgado con la forma la
existencia, y con el fin la vida.

149 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 180.
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Conocer el universo equivale a remitir ese conocimiento al
conocimiento de Dios, por eso, la fisica culmina en la teologia que es
la parte de la filosofia que estudia el Ser. Conocer el universo es
remitir ese conocimiento al conocimiento de Dios. Aunque el Dios-
Nous no esta dentro del mundo, es una cosa con el mundo en cuanto
que éste pende de ¢l, en cuanto que Dios es su unidad. Por eso sefiala
Gomez de Liafio que “el Dios-Nous de Aristoteles no estd dentro del
mundo, pero es una cosa con el mundo en cuanto que éste “pende”
(ertetai) de ¢él; en cuanto que Dios es su unidad. Junto a un Dios
trascendente hay pues segiin Aristoteles, un dios cdsmico pegado al
universo.”” De tal forma, que no hay contradiccion alguna, en
afirmar que Dios esta separado y pegado al universo.

Sin embargo, el Primer Motor no debe ser confundido, con el
Dios trascendente del libro XII de la Metafisica. “El Dios trascendente
era el fruto de una intuicion psicoldgico-religiosa analoga a la
platonica que postulaba un ambito trascendente y noético presidido
por el Uno-Bien. En cambio, el Dios Primer Motor servia para
explicar racionalmente los movimientos observables en el cielo.”"”'Y
esta ambivalencia respecto a Dios, ya sea trascendente, adherente o
inmanente, también afecta a los dioses planetarios, cuestion que
Aristételes plantea en el libro XII de la Metafisica, respecto a si el
Primer Motor es el unico de los principios de los movimientos
cosmicos o hay otros motores primeros e inmoviles. Una vez
examinada ésta, rechaza la tesis del pluralismo de motores, para
concluir que so6lo hay un Primer Motor inmovil, que al estar
desprovisto de materia, y ser pura forma no es susceptible de numero,
pues solo se puede aplicar esa cualidad a los seres conformados de
materia.

Por ultimo, es a Aristoteles a quién se debe el prestigio que en
el periodo helenistico adquirié la voz Sofia. Para ello restringid el
significado de fromesis, a la capacidad de deliberar sobre las cosas
contingentes, dejando intacta la relacién de la sabiduria con lo divino.
Lo que los griegos llaman Sofia, es la perfeccion méxima en los
diversos ordenes de conocimiento, “de manera que la sabiduria serd

B0 Ibidem, p. 183.
151 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 184.
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intelecto y ciencia, una especie de ciencia capital de los objetos mas
honorables.”’Es asimismo, conocimiento perfecto y por tanto
conocimiento de los principios de la realidad, como de las realidades
mas elevadas y necesarias. Esta situada al igual que el Ser Supremo en
la cumbre del cielo. Sofia sirve de union entre Episteme y Nous y se
identifica con la filosofia primera, que trata de los primeros principios
y con la ciencia relativa al genero mas eminente, el ser divino. Por
tanto, Sofia, la sabiduria, ha de ser entendida como la sintesis o
culminacion de todos esos conocimientos.

Tal vez son estas tensiones y ambigiiedades, las que han
llevado a percibir como algo provisional y abierto, el sistema
aristotélico, en el que los conceptos utilizados para unificarlo, son
poco mds que términos que conectan en el nivel del /ogos lo que se
dice de muchas maneras, con el nivel del ser. Por eso mismo, frente a
una ciencia unificada, como la platonica, la obra aristotélica
ejemplifica mas bien un pluralismo cientifico que culmina en la
Metafisica como ciencia universal y primera. Sin embargo, ello no
resta a su filosofia ni rigor cientifico, ni interés, pues tal y como
hemos mostrado los conceptos de Dios-Nous o Intelecto, Sophia o
Sabiduria, y los dioses planetarios, seran utilizados por los grupos
gnosticos, cuyas inquietudes religiosas y cosmoldgicas entraron en
sintonia con la obra del estagirita, para la elaboracién de su propio
sistema, validando de este modo, categorias del pensamiento gestadas
cuatro siglos antes.

Estos argumentos, llevan a Gomez de Liafno a pensar, que con
toda seguridad, Metrodoro de Escepsis y sus discipulos manejaron,
tanto los contenidos que se derivaban de la enciclopedia del saber
contenida en el Timeo, como los contenidos éticos, fisicos, metafisicos
y astrondmicos de Aristdteles, realizando una sintesis de ambos que
quedaria reflejada en su diagrama. Y todo apunta, a que esta fue la
hipotesis mas verosimil, pues ella es la que despeja y hace inteligible
el camino que lleva hasta los diagramas gnosticos, en esta genealogia
del arte de la memoria, de la que todavia quedan por recorrer algunas
destacadas etapas.

152 Aristoteles: Etica a Nicémaco, V1, 7, 20.
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1.7 Videncia y Memoria: el templo de Jerusalén.

En la narracién de la prehistoria de los diagramas gnosticos, la
segunda parte de Filosofos griegos, videntes judios, se ocupa de la
historia del pueblo se Israel y la construccion del Templo, a través del
analisis de las visiones de Ezequiel, asi como de las contenidas en el
Libro de Henoc y en los textos de Qumran, pues en todas ellas, se
utilizan procedimientos y estructuras procedentes del arte de la
memoria. De ahi que la videncia, sea la otra cara de la racionalidad
griega, que lejos de excluir el discurso logico, se presenta como su
complemento, coexistiendo ambas formas en un mismo espacio
temporal.

El profetismo es un fendémeno muy antiguo, ya atestiguado en
varias cartas de Mari en torno al ano 1700 a. C., unos mil afios antes
de la era clasica del profetismo israelita, en la Babilonia de
Hammurabi, o en Asia y en Egipto. El término profeta viene de una
palabra griega que significa “el que habla en lugar de otro”,
traduciendo tres vocablos hebreos: nabi, roeh y hozeh. El término
profecia, nabua, aparece tardiamente. Hasta entonces se acostumbraba
a emplear los términos de dabar, “palabra”; ne um, oraculo; massa,
“prediccion”. So6lo un profeta tiene, segtin la Biblia, el honor de hablar
con Yahve¢ cara a cara. Ese profeta es Moisés, sin embargo, solo se le
permite contemplar “la imagen de Yahvé, no su rostro, pues un
hombre no podria mirarlo sin quedar muerto.

El autor del libro de Samuel, consigna expresamente el
momento en que el término nabi (el profeta que proclama una orden
divina), sustituye al de roeh (el vidente). A Samuel, se le llama roeh
(vidente). Los videntes coexistiran con los profetas, en los libros de
los Reyes, Isaias, Amos y Miqueas. El profetismo israelita, pasé de la
videncia a la proclama en nombre de Yahvé, siendo en sus origenes el
tipico de los pueblos ndmadas, el del vidente que entra en contacto
con el mundo divino a través de suefios y visiones, quedando el
elemento auditivo relegado a un segundo plano. De tal modo, que la
figura del vidente fue cediendo paso paulatinamente al profetismo
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extatico, asociado a los cultos de fertilidad de los asentamientos
agrarios.

El fenomeno profético afectaba a multitudes. Los primeros
profetas aparecen en grupo y su vinculacion con el santuario y el
culto, era mas fuerte que la de los videntes. Para provocar el éxtasis se
servian de medios mencionados en la Biblia de forma velada. Hay
alusiones a la musica, a la danza, a movimientos ritmicos y violentos,
y a laceraciones. En los tiempos de Samuel existen grupos de profetas
que viven en comunidad, se visten con pieles, entran facilmente en
éxtasis y se expresan a menudo mediante cantos y danzas. Lanzan
gritos € invocaciones, a veces se hacen incisiones, y con frecuencia
acaban cayendo postrados en el suelo.

Junto a los oraculos verbales y las visiones, se daban otros
procedimientos; la prediccion suscitada por objetos cotidianos cuyo
nombre sugiere una asonancia o por actos simbolicos. Con Elias y
Eliseo en el siglo IX a. C. se inicia el movimiento profético, pero su
manifestacion literaria surgird con fuerza en la siguiente centuria.
Simultaneamente, se crea una estructura organizada que podria
denominarse la “profecia cultica” profesional, la cual no impide que
surjan profetas espontaneos. Frente a esta profecia profesional se alzan
a partir del siglo IX a. C. los grandes profetas individuales conocidos
por los libros del Antiguo Testamento que llevan sus nombres. En
ellos se destaca la llamada de Yahvé que les hace sentirse
representantes suyos y encargados de transmitir un mensaje de
conversion y liberacion. Por ello, su papel en las decisiones politicas
no ha de minusvalorarse. El profeta Samuel desempefio un papel
decisivo en la instauracion de la monarquia al elegir y ungir a Satl
como rey. También Natan que orden6 a David que dejase en manos de
su hijo Salomoén la construccion del Templo de Jerusalén. Solo en el
trance extatico el profeta entra en contacto con la divinidad, mientras
que sobrio no se diferencia de los demds. De ahi, que el estado de
trance haya sido una via privilegiada de acceso a los sobrehumano,
como ejemplifica la doctrina platonica de la mania en el Fedro.

Para Gomez de Liano, “Ezequiel es el primer profeta hebreo
que se sirve de tradiciones extrabiblicas, algunas de ellas
originariamente mitoldgicas, como consecuencia del contacto con una
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cultura muy desarrollada, dotada de una forma de religiosidad y una

provision de especulaciones (sobre todo astrondmicas), muy diferentes
. . . 1

de las conocidas hasta entonces por los israclitas.”'>®

Ezequiel, era hijo del sacerdote Busi de Jerusalén. Fue
deportado a Babilonia en el 597 a C., y hallandose en la orilla del rio
Kebar en torno al 593, fue llamado por Yahvé a ejercer el ministerio
profético. Mientras el ejercito de Nabucodonosor asedia de nuevo
Jerusalén, muere su esposa y el se queda mudo. Cuando ese mismo
ejercito destruye la ciudad y el Templo, al enterarse de la noticia en
Babilonia cinco meses mas tarde, Ezequiel recobra el habla. La
mayoria de sus oraculos son dirigidos a sus compaferos de destierro,
aunque no olvida su patria judia, ni su ciudad Jerusalén. En sus
visiones, mezcla la palabra de Yahvé con enigmaticas iméagenes y
extraias acciones simbolicas. El exilio es s6lo una prueba con la que
Dios prepara a su pueblo. La espiritualidad que brota en el corazon de
los cautivos es la del abandono en las manos de Yahvé, él es el sefior
absoluto de la historia, el creador de los cielos y la tierra. Para esos
exiliados no es Nabucodonosor quien ha destruido la ciudad y el
Templo, es Yahvé, y lo ha hecho para humillar a los grandes de Juda y
que reflexionen sobre sus errores.

En Jeremias (29, 10 y ss.), Yahvé afirma que pasados setenta
afios les visitard, cumpliendo su promesa de devolverlos a Babilonia,
“me invocareis y vendréis a rogarme y os escucharé. Me buscaréis y
me encontraréis cuando me solicitéis de todo corazén, me dejaré
encontrar de vosotros; devolveré vuestros cautivos, os recogeré de
todas las naciones y lugares a donde os arrojé y os haré tornar al sitio
de donde os hice ir desterrados.”'**Mas adelante continfia, “van a
llegar dias —ordculo de Yahvé- en que yo pactaré con la casa de Israel
(y con la casa de Judd) una nueva alianza; no como la alianza que
pacté con sus padres, cuando los tomé de la mano para sacarlos de
Egipto; que ellos rompieron mi alianza y yo hice estrago en ellos —
oraculo de Yahvé-. Sino que esta sera la alianza que yo pacté con la
casa de Israel, después de aquellos dias —oraculo de Yahvé-: pondré

133 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 219.
%% Nueva Biblia de Jerusalén: Jr. 29, 10 ss, edicién de José Angel Ubieta Lopez,
Desclée De Brouwer, Bilbao, 1998, p. 1204.
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mi Ley en su interior y sobre sus corazones la escribiré, y yo seré su
Dios y ellos seran mi pueblo. Ya no tendran que adoctrinar mas el uno
a su projimo y el otro a su hermano, diciendo: “Conoced a Yahvé”,
pues todos ellos me conoceran, del mas chico al més grande —oraculo
de Yavhe-, cuando perdone su culpa y de su pecado no vuelva a
acordarme.”'™

Ezequiel, modelo de profeta de la Biblia, sera testigo y victima
de una de las mayores conmociones sufridas por el pueblo judio a lo
largo de la historia; la destruccion del templo de Salomén y el
cautiverio de Babilonia. En este sentido, “Ezequiel es el profeta y el
tipo humano que demandaban los tiempos del destierro en Babilonia.
Comunica la palabra de Yahvé, adelanta los planos de la Nueva
Alianza, depura las bases de la moralidad religiosa y sobre todo
ve.”**Pero ;qué es lo que ve este visionario?

Ezequiel ve el Templo que ya no existe, y la ciudad que alberga
el Templo, de tal modo, que sus visiones se convierten en acciones
simbolicas y gestos proféticos, que se relacionan con la realidad
teopolitica del pueblo de Israel. “Tu, hijo de hombre, toma un ladrillo
y ponlo delante de ti; graba en ¢l una ciudad (Jerusalén), y disefia
contra ella un asedio: construye contra ella torres de asalto, levantale
terraplenes, emplazale campamentos, instalale arietes contra ella a su
alrededor. Toma luego una sartén de hierro y coldcala como un muro
de hierro entre ti y la ciudad. Fija tu rostro contra ella; quedara en
estado de sitio: ta la sitiards. Es una sefial para la casa de
Israel”.””’Pero maés extrafia todavia es la visién siguiente, en la que
Yahvé pide al profeta: “y tu acuéstate del lado izquierdo y pon en ¢l la
culpa de la casa de Israel. Los dias que estés acostado sobre ¢l
cargaras con su culpa. Yo te impongo en dias los afios de su culpa,
trescientos noventa dias; cargards con la culpa de la casa de Israel.
Cuando los concluyas, te acostaras otra vez al lado derecho, y cargaras
con la culpa de la casa de Juda durante cuarenta dias. Yo te impongo
un dia por afio. Después fijards tu rostro y tu brazo desnudo sobre el
asedio de Jerusalén, y profetizaras contra ella. He aqui que yo te he

%> Ibidem, Jr. 31, 38 ss.
1% Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 218.
157

Ez. 4, 1-3.
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atado con cuerdas, y no te daras vuelta de un lado a otro hasta que no
hayas cumplido los dias de tu reclusion.”'*®

Esta extrana vision de Ezequiel, es para Gomez de Liafio, algo
asi como una maqueta de funcionamiento simbolico de Jerusalén, una
operacion magica que se dirige a influir en el destino de la ciudad
destruida. Sin embargo, es la visioén del Carro-Trono, la que a sus o0jos
tiene mayor importancia simbdlica, pues enlaza a su vez con la del
Templo:

“Yo miré: un viento huracanado venia del norte, una gran nube
y fuego fulgurante con resplandores a su alrededor y en su interior
como el destello de un relampago en medio del fuego. Habia en el
centro la figura de cuatro seres cuyo aspecto era el siguiente: tenian
figura humana. Tenian cada uno cuatro caras y cuatro alas cada uno.
Sus piernas eran rectas y la planta de sus pies era como la pezufia del
buey, y relucian como el fulgor del bronce brufiido [...] La forma de
sus caras era un rostro humano, y los cuatro tenian cara de leén a la
derecha, los cuatro tenian cara de toro a la izquierda, y los cuatro
tenian cara de aguila [...] Miré entonces a los seres: habia una rueda en
el suelo al lado de los seres por los cuatro costados. El aspecto de las
ruedas y su estructura era como el destello del crisolito. Tenian las
cuatro la misma forma y parecian dispuestas como si una rueda
estuviese dentro de la otra. En su marcha avanzaban en las cuatro
direcciones; no se volvian en su marcha [...] Cuando los seres
avanzaban, avanzaban las ruedas junto a ellos, y cuando los seres se
elevaban del suelo, se elevaban las ruedas [...] Cuando avanzaban
ellos, avanzaban ellas, cuando ellos se paraban, se paraban ellas, y
cuando ellos se elevaban del suelo, las ruedas se elevaban juntamente
con ellos, porque el espiritu del ser estaba en las ruedas. Sobre las
cabezas del ser habia una forma de boveda como de cristal
resplandeciente, extendida sobre sus cabezas y bajo la boveda de sus
alas estaban emparejadas una con otra; cada uno tenia dos que le
cubrian el cuerpo [...] Por encima de la bodveda que estaba sobre sus
cabezas, habia como una piedra de zafiro en forma de trono, y sobre

: , 159
esta forma de trono, por encima en lo mas alto, una figura humana” .

18 E7. 4, 4-8.
19Ez. 1, 4-26.
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Esta extrana vision, sefiala que el Carro-Trono estd sostenido
por cuatro querubines, que son en realidad personificaciones de los
cuatro vientos y representan los cuatro puntos cardinales de la esfera
celeste. Asi mismo, el carro estd provisto de cuatro ruedas que
conducen los cuatro querubines, estas ruedas son una especie de
maqueta o diagrama de la esfera celeste, con los astros como ojos
grabados en las llantas de las ruedas. Lo mas verosimil, es que las
cuatro ruedas representen circulos de tipo astrondémico que estan
movidos por los vientos simbolizados por los querubines, “parece por
tanto que a tenor de la descripcidon que ofrece el poeta, lo que este ve
es en realidad un diagrama cosmoldgico, tan novedoso para los
cautivos judios como estimulante a causa de sus posibles usos
teoldgicos.” ®“No hay que olvidar que Babilonia fue en los tiempos
del exilio el principal centro de estudios cosmologicos de la época y
en la religiosidad del pais predominaban nociones y deidades astrales.

Por encima de la plataforma, que se identifica con las estrellas
fijas, hay una especie de trono con aspecto de zafiro y sobre ella una
forma como de hombre, esa forma es la vision de la imagen de la
gloria de Yahvé. “Si el trono de Dios, -sefiala Gomez de Liafio-, se
eleva sobre el firmamento y los cuatro querubines representan las
cuatro direcciones, se debe concluir que los cuatro circulos encajados
como ruedas lo unos en los otros y tachonados de ojos deben ser
vistos como un diagrama o una maqueta cosmologica con
representaciones estelares.”'®'Esta interpretacién de la visidn, es
coherente con la idea de Yahvé como senor del universo, creador del
cielo y la tierra. Dios entronizado sobre el firmamento, como si
cabalgase sobre un carro de cuatro ruedas desde el que rige los
movimientos de la milicia celeste, tal y como se afirma en el Libro I
de los Reyes (22, 19): “He visto a Yahvé sentado en su trono, con
todo el ejercito de los cielos en pie junto a €l, a derecha y a izquierda”.

Existe una curiosa analogia entre el mito de Er al final de la
Republica'®y la imagen del Carro-Trono. En el relato Platonico los
cielos forman un juego de ocho torteras hemisféricas encajadas las

10 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 222.
1! Ibidem, p. 223.
12 Platén: Repuiblica, 614b-621d.

92



unas en las otras y movidas en circulo mediante una especie de uso.
Cada uno de los circulos va acompainado de una sirena (de la misma
familia que los querubines), encargada de efectuar el movimiento de
la rueda correspondiente, al igual que lo hacen los querubines en la
vision de Ezequiel. Y encima del diagrama cdsmico se alza el trono de
la Necesidad. Aunque en ambos relatos hay obviamente diferencias,
quizas la esencia de la contemplacion platonica y la vision de Ezequiel
sea la misma. En este sentido, “tal vez Platon y Ezequiel, utilizan dos
variantes emplazadas en estratos cronoldgicos diferentes, de un mismo
fondo mitoldégico babilonio representado en forma de teo-
cosmograma, al que cada uno de los videntes —el profético y el
filosofo- confiere el sello de su propia personalidad, estilo, intencion,
cultura y época.”'®

Aunque la visién del carro-trono es de suma importancia, la
vision culminante de la carrera de Ezequiel es la del Templo, cuya
precision y minuciosidad, la convierte en una perfecta visualizacion,
casi fotografica, de lo que el profeta describe, pocas veces llevada a
cabo, en un texto de estas caracteristicas. La vision'®*consiste en un
recorrido por la ciudad, que es en realidad el equivalente del Templo y
sus atrios periféricos. Tres cosas llaman la atencidén: el caracter
arquitectonico de la vision, las precisas medidas que se dan sobre los
diferentes espacios que recorre el Angel y el orden que sigue el
recorrido, de acuerdo con la localizacion de las puertas segun los
puntos cardinales. Se puede decir, que esta vision es la descripcion
verbal de un plano o una maqueta arquitectonica.

El Templo de la visidon estd constituido por una sucesion de
terrazas concéntricas y escalonadas, situadas en lo alto de un monte,
que el profeta pone en relacion con la antigua idea de un santuario de
montafla y con la escala cosmica del suefo de Jacob. Este
escalonamiento permite crear una jerarquia de lo sagrado, que en el
templo salomonico carecia de importancia, pero que serd esencial en

19 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 226.

1% Ez. 40-48. Remitimos al texto de Ezequiel dada su extension, en el que se narran
todos los pormenores de esta precisa y minuciosa vision, ante la imposibilidad de citar el
texto completo.
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el nuevo que se construird, tras el exilio a instancias del mesianico rey
Zorobabel y los profetas Agéo y Zacarias.

Tras minuciosas operaciones mensuratorias, Ezequiel entra en
el interior del santuario, tomando medidas de cada cosa, plasmando
asimismo un croquis de las treinta y tres estancias laterales del anejo,
que ya existian en el templo salomonico. El altar del templo ocupa la
posicion central como eje simbodlico del mundo. En el disefio del
Templo imaginado por Ezequiel, hay una preferencia dada al numero
tres, como lo atestiguan tres puertas al exterior y otras tres en el
interior, tres terrazas superpuestas y dos veces tres nichos en el
interior de cada vestibulo.

La armonia geométrica y numeroldgica que se da en el templo
de Ezequiel, supera con mucho al de Salomon y se diferencia de éste
porque no pretendia ser un santuario real. Ahora, los sacerdotes son
los unicos mediadores entre Dios y el pueblo. “El nuevo proyecto, -
escribe Gomez de Liafio-, supera al salomodnico en su deseo de lograr
una armonia tanto geométrica como numeroldgica, siendo el cuadrado
la forma primordial.”'®Otra diferencia respecto al santuario
salomonico, es que a los ojos del nuevo clero, el Templo absorbe la
ciudad, por eso lo que ve Ezequiel al inicio de su vision, es un templo
que es también una ciudad. La poblacion de Jerusalén no tiene
importancia para el profeta desterrado, por eso “mediante la
asimilacion de la ciudad y el Templo se pretendia sin duda mostrar la
perfeccion insuperable de la ciudad y la aspiracion totalizadora de la
hierocracia dirigente.”'

En la propia arquitectura del templo se establecen diferentes
jerarquias:

1°- Entre los diversos estratos de santidad o profanidad en tanto
que afectan al pueblo. Esta jerarquia es concéntrica y de menor a
mayor santidad: terrenos profanos que rodean el monte sagrado, el
cual rodea el Templo, que a su vez rodea el atrio interior.

19> Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 234.
1 Ibidem, p. 236.
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2°- Jerarquia entre las diversas actividades que habran de
desarrollarse en el Templo-Ciudad segun el eje este-oeste. La zona
central destinada a celebracion de actividades sagradas. El espacio
mas sagrado era obviamente el del Santisimo, situado al oeste del
santuario, donde s6lo entraba una vez al afo el sumo sacerdote.

3° Jerarquia que también va, de este a oeste y se extiende como
una ancha escalinata dedicada fundamentalmente a las actividades
sagradas.

Jerarquias de lo sagrado, cuyo reflejo arquitectonico, tienen
como finalidad, establecer al mismo tiempo una jerarquia religiosa y
politica. “En una palabra, la planta del Templo no era solo la
encarnacion de un arquetipo geométrico-arquitectonico o de una idea
teologica, sino también la vision sinOptica de un proyecto muy
definido y sutil, de praxis teopolitica, basado en un sistema de
jerarquias destinadas a sostener las pretensiones teocraticas de la
oligarquia sacerdotal saducea.”'®’Y aunque el nuevo templo pretendia
ser la materializacion del suefio profético de una sociedad libre e
igualitaria, en realidad era el instrumento del que se servia una
pequeia elite conservadora de saduceos para mantenerse en el poder.
Un medio para la represion en la que el pueblo no contaba. En este
sentido, pocas veces se ha dejado constancia tan evidente, al igual que
en la época del emperador Augusto, de las implicaciones de
arquitectura y politica a través de un programa previamente
establecido.'®®

Tampoco hay que minusvalorar, que la precisa descripcion de
Ezequiel, sea una meditacion del Templo basada en la visualizacion
del mismo en forma de recorridos imaginarios, -que enlazan con el
arte de la memoria- actuando directa y vividamente en los resortes del
psiquismo. En ultima instancia, la visualizacion del Templo, su
disposicién y estructura, sus salidas y entradas, sus formas y ritos,
pretenden grabar, -como el practicante del arte mnemonico- en la
mente del meditante la nueva Ley de la Alianza Eterna. “El templo de
Ezequiel es pues un templo de la memoria, un recordatorio de

7 Ibidem, p. 237.
18 Cfr. Paul Zanker, Augusto y el poder de las imdgenes, Alianza, Madrid, 1992.
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estatutos y normas a fin de que el fiel cumpla con sus obligaciones, y
se conduzca en la vida conforme al cerrado, jerarquizado y
segregacionista modelo arquitectonico, y no de una memoria
cualquiera, sino de la Memoria de la Ley convertida en moviente
vision interior.”'®De tal manera, que la interpretacion del Templo de
Ezequiel como Casa de la Memoria, de la memoria de la nueva ley,
destinada a la reconstitucion del verdadero Israel, remite al invento
del arte de la memoria, de Simdnides de Ceos, con sus loci e imagines.

A partir de esta conclusion, Gomez de Liafio formula Ia
siguiente hipdtesis; que tanto el poeta griego como el profeta judio
recibieron sus métodos mnemonicos del patrimonio cultural de
Babilonia. Aunque también pudo ocurrir, que los continuadores de la
descripcion de Ezequiel tomasen conciencia de las posibilidades
mnemonicas de una vision que el profeta sélo habia dejado apuntada,
(la vision de la sartén y el ladrillo) y que influyera en la mnemonica
griega (ya simonidea, ya pitagérica). En cualquier caso, y esto es lo
decisivo, la vision del Templo ensefia que se produjo un desarrollo
judio, paralelo al griego, del arte de la memoria. Pero mientras que los
sofistas se interesaron por los aspectos técnicos, dentro de una
corriente cientifista y desacralizadora, los seguidores de Ezequiel se
fijaron en la utilizacion religiosa, sin mostrar el menor interés por sus
principios y reglas, pues el vidente pondra el acento en los valores
morales del icono mental, -anticipandose a los iconismos del estoico-
platonico Posidonio- aunque esos valores desemboquen finalmente en
un planteamiento religioso.

Igualmente la conexion entre el Templo de la memoria-de-la-
ley (de planta cuadrada) y el teo-cosmograma instalado en el corazén
del Templo (de planta redonda), prefigura la revolucion zodiacal que
realizara Metrodoro de Escepsis, respecto al arte de la memoria
clasica. “Lo que interesa poner de relieve, -escribe Gomez de Liafio-,
es como entre los siglos VI'y V a.C., tanto en el mundo helénico como
en el judio, se da un paralelismo doble: primero, se empiezan a utilizar
de forma consciente lugares arquitectonicos como loci memoriae; y
segundo, se acentia la tendencia que lleva, de una parte, a la
interiorizacion de la imagen de lo divino, a su transformacion en

19 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 239.
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imagen mental empapada de afectos y, de otra a su proyeccion en la
170
forma de teo-cosmograma.”'’

Podrian sefalarse, otros simbolismos que enriquecen la vision
del Templo de Ezequiel, como la idea de que en el subsuelo del
Templo brota una fuente de agua de excepcional poder purificatorio,
(Ez. 47 1-9) y que no soélo el Templo es un lugar santo, sino que todo
el pais constituye una geografia sagrada, ( Ez. 47 13-23 y 48 1-23) o
que las doce tribus israelitas semejan los doce signos-puertas
zodiacales, rodeando el conjunto de la urbe, constituyendo una réplica
terrestre de los cielos (Ez. 48).También, cabe establecer una relacion
entre la ciudad de las Leyes'’' platénica y el Templo-ciudad de
Ezequiel, pues ambas coinciden en ser proyectos de caracter
geométrico, aunque las semejanzas no vayan mas alld de ese
envoltorio. Todos estos simbolismos conducen en ultima instancia, a
los diagramas utilizados por lo gnodsticos y contribuyen a hacer mas
comprensibles, ciertos desarrollos cosmologicos dentro del judaismo,
sobre todo entre los henoquianos y los esenios de Qumran. Por tanto,
estariamos ante un paradigma o modelo hermenéutico, el del arte de la
memoria y sus variaciones, que posibilita la comprension de ciertos
fendmenos, que pese a estar alejados en el tiempo y en el espacio,
presentan una continuidad  estructural, cuyas constantes
(numerologicas, geométricas, astrologicas, simbolicas) se repiten en
contextos e ideologias muy diferentes.

En el llamado Libro de Henoc'”, -que conocemos en su
totalidad gracias a una version etiope- dirigido a un sector judio de
carcter pietista y escatologico, Hen (et) revela en forma de visiones
un sorprendente interés por los misterios del cosmos y las
especulaciones astroldgico-calendaristicas, asi como una marcada fe
en la victoria final de los justos. De tal modo, que cosmologia y
calendaristica representan el orden querido por Dios, y son la
manifestacion de la ley divina. Esta compilacion de libros, la mayoria
de los cuales son del siglo II a. C., a los que da unidad su protagonista

10 Ibidem, p. 243.

"' Cfr. Platon, Leyes, especialmente Libros V y VI, respecto a la localizaciéon de la
ciudad y la division del territorio y la legislacion social.

12 Apéerifos del Antiguo Testamento, edicion de Alejandro Diez Macho, vols. IT 'y IV,
Cristiandad, Madrid, 1984.
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Henoc, del que toman su nombre, tienen por objeto comprender el
designio divino, y la ley de Dios segin se refleja en el universo, a
partir del cuadro que presentan la fisica y la cosmologia helenistica.
Dentro de la compilacién henoquiana, hay libros como el Curso de las
luminarias (S. Il a. C.), de caracter cientifico en el que se justifica el
computo calendaristico que debe regir el afio sagrado. En concreto,
tiene el objetivo de justificar astronomicaménte el afio de 364 dias,
que adoptaron los esenios frente al observado por los sacerdotes de
Jerusalén.

Tanto el Henoc etiopico, como el Henoc eslavo, o el Henoc
hebreo, narran un viaje por los cielos de su protagonista Henoc, en los
que se dan cita los conocimientos de las ciencias fisicas de la época,
con ciertas dosis de magia y misticismo y cuya conexioén con las
visiones de Ezequiel es indudable. Los Libros de Henoc, manifiestan
una inclinacion por describir viajes a través de los cielos, como el
propio Luciano de Samésata hace en Icaromenipo o Menipo en los
cielos'”, donde se conjugan conceptos abstractos con formas
estramboticas, en los que aparecen Vigilantes cosmicos, arcontes
planetarios y habitantes celestes con sus guerras, desfiles y jerarquias.
“sabios delirios con los que se pretende dar una replica a la ciencia
griega, constituyendo algo asi como una ciencia judia, en la que lo
cientifico estd puesto al servicio de la fe.”!"

Muchos de los rasgos del pensamiento henoquiano, reaparecen
en la secta de Qumran. Los esenios de Qumréan, seguirdn a sus
predecesores en las especulaciones astronomico-calendaristicas, el
alegorismo y la ambientacion visionaria. También ellos, creen ser los
verdaderos representantes del judaismo, frente a los poderes impios
que controlan el templo de Jerusalén, y no es casual que adopten el
mismo calendario de los henoquianos. Para los monjes de Qumran la
naturaleza del Templo es tan ideal y normativa como para Ezequiel,
pues solo existe en forma de recorrido imaginario, que esta en funcion
de la asimilacion que el meditante hace de las normas de la
comunidad. Por eso mismo, la visualizacion cobra tanta importancia,

13 Luciano de Samosata: Relatos fantasticos, introd.. Carlos Garcia Gual, Alianza,
Madrid, 1998.
17 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 290.
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pues “el templo fisico ya no existe: en un caso (Ezequiel), porque ha
sido destruido; en el otro (esenios), porque ha sido profanado, y los
santos se han retirado al desierto. Por tanto, la meditacion imaginaria
del Templo equivale a su reconstruccidon; una reconstruccion ideal,

que tiene la virtud de dar cuerpo a la Ley”.'”

Los documentos de Qumran,'’® también presentan la videncia
de estructuras diagramaticas en las que la numerologia y la astrologia
son el eje vertebrador de las mismas. Los cuatro escritos principales
(el Rollo del Templo, la Vision de la Nueva Jerusalén, la Regla de la
Guerra y el Rollo de Cobre), coinciden en ser total o parcialmente
descripciones de figuras y topografias investidas de valores religiosos.
Estos escritos visionarios presentan un eslabonamiento jerarquico en
la sucesiéon de los siguientes términos: trono-carro-templo-ciudad
santa-guerra escatologica. Es cierto, que la vision qumranita es mas
elaborada que la de Ezequiel y obedece a un modelo claramente
astrologico. De todos los documentos de Qumran, el que utiliza de
forma mas novedosa estructuras diagramaticas y procedimientos
tipicos del arte de la memoria, es la Regla de la Guerra o Manual de
la Guerra. No hay que olvidar, el fondo espiritualista y contemplativo
de la secta, que es en realidad el de una gnosis, aunque aparezca
recubierta de tendencias organizativas y militares. Su aficion a la
numerologia clasificatoria, recuerda la de pitagoricos y estoicos, -
como es el caso de la Regla de la Guerra- que partiendo de los
ejercicios de visualizacion de loci e imagines mnemonicos, llega a
ejercicios mistico-religiosos comparables a los iconismos de
Posidonio.

El documento de la Regla de la Guerra,'presenta la
confrontacion del Pueblo de Dios y los Hijos de la luz, contra el lote
de Belial o ejercito de las tinieblas en el dia de la calamidad. Es pues,
una accién militar que se dirige contra todos los que siguen al Angel
de las Tinieblas. Es una guerra escatoldgica, basada en una serie de
rituales (de las trompetas, de los estandartes, de las torres), que se
componen a su vez de reglas o formas que han de visualizarse

'3 Ibidem, p. 316.
176 Textos de Qumrdn, trad. Florentino Garcia Martinez, Trotta, Madrid, 2000.
7 Ibidem, pp. 145-175.
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mediante determinadas “imagines.” Sin embargo, la Regla de la
guerra no pretende ser un autentico tratado militar, pues Ia
comparacion con otros tratados militares, como la Poliorcética de
Eneas el Tactico S. IV a. C., y las Estratdgemas de Polieno s. 11 d.C.,
pone de manifiesto la distancia que hay entre estos y el simulacro
qumranita. Si bien, es cierto, que la Regla de la Guerra, adopta del
arte militar helenistico-romano, la relevancia que en éste tienen, las
composiciones numérico-geométricas.

(Cudl es entonces su significado? La Regla de la Guerra, “es
un instrumento didactico-religioso que se sirve de un guién militar, o
por mejor decir, de un /udus militar que eventualmente puede revestir
un revestimiento litargico.”'™ Con ese fresco de la guerra, el redactor
pretendio fijar en la memoria, los valores religiosos y organizativos de
la comunidad, sirviéndose de un ejercicio de visualizacion a través de
ciertos instrumentos, trompetas, estandartes, torres, en orden al
desarrollo de la contienda. La Regla de la guerra se presenta por
tanto, como un instrumento pedagogico, para que el meditante asuma
los valores de la comunidad y se embeba de su cardcter militante,
adaptandose a su estructura jerarquica. En una palabra ‘“es un
instrumento psicolégico con el que hacer de un novicio venido del
mundo un perfecto cenobita de Qumran.”'”’Posiblemente, y en esto
reside la importante conclusion de Gomez de Liafio, el modelo
helenistico en el que se basa la Regla de la Guerra, fue el mitraismo,
religiosidad instituida por Mitridates del Ponto, en su guerra contra
Roma. Y tal vez, el modelo helenistico-mitraico de la Regla de la
Guera, fue una aplicacion del método mnemonico-zodiacal ideado por
Metrodoro, que llego a ser tutor y primer ministro de Mitridates.

El Rollo del Cobre,™ es otro de los decisivos y misteriosos
textos de Qumran, que guarda relacion con el arte de la memoria y las
estructuras diagramaticas. En esta obra se describen 64 lugares donde
han sido escondidas enormes cantidades de metales preciosos,
manuscritos y otros objetos de gran valor, tesoros tan fabulosos que su
valor so6lo puede ser puramente simbolico o religioso. Valga un

178 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 328.
' Ibidem, p. 329.
180 Textos de Qumrdn: trad. Florentino Garcia Martinez, loc. cit., pp. 477-480.
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ejemplo: “en la ruina que hay en el valle, pasa bajo las escaleras que
van hacia el Este cuarenta codos-cafias: hay un cofre de dinero, y su
total: el peso de diecisiete talentos. KEN En el monumento funerario,
en la tercera hilera: cien lingotes de oro. En el monumento funerario,
en la tercera hilera: cien lingotes de oro. En el aljibe del patio del
peristilo, en un hueco del suelo tapado por el sedimento enfrente de la
abertura superior: novecientos talentos.”'*'

Bajo un lenguaje a veces criptico, el inventario de lo que este
texto nombra es asombroso; ruinas, monumentos funerarios, aljibes,
cuevas, escaleras cisternas, acequias, canales de riego, piscinas,
peristilos, cascadas, alcazabas, etc. Quizas, el Rollo del Cobre, debia
ser una especie de inventario en el que los monjes consignaron las
dimensiones y distribucion del monasterio, cuando se vieron
obligados a abandonarlo. Si lo grabaron en cobre, fue para que
sobreviviera al tiempo y sirviera para su momento de reconstruccion.

Lo que es evidente, es que los textos de Qumran reflejan en
general un sistema de loci de la memoria con fines parenéticos, que se
concretan en forma de talentos y otros tipos de riqueza de valor
simbolico, “el Rollo del Cobre cumpliria asi la funcion de recordar a
los cenobitas las virtualidades misticas de su residencia, de suerte que
al transitar por ella se sintiesen nadando entre tesoros y lingotes
aurcos de naturaleza espiritual.”lngumrén, era por tanto, no sélo una
comunidad organizada de forma precisa como muestran la Regla de la
guerra, el Documento de Damasco o la Regla de la Comunidad,
también era una forma de espiritualidad que se refleja en la meditacion
sobre la Guerra escatologica, La Nueva Jerusalén, el Templo, el
Carro-Trono del Altisimo y, acaso también, en su propio monasterio.
Lo que interesa destacar, para nuestro fin, es que estos textos de
Qumran y en especial la Regla de la Guerra, que data de los primeros
decenios del siglo I d. C., enlazan con las estructuras diagramaticas,
derivadas de los textos gnosticos, por la utilizacion de paradigmas de
tipo astrondmico y numerologico, en el seno de grupos religiosos cuyo
adeptos buscaban una especial forma de conocimiento.

81 Ibidem, p. 477.
182 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 335.
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1.8 Conclusion.

El desarrollo y la perspectiva adoptada, por Goémez de Liao,
en Filosofos griegos, videntes judios, no es la que los especialistas en
¢sta materia adoptan habitualmente, pues los elementos
diagramadticos, —numerologicos, —geométricos  astronomicos Y
enciclopédicos aqui estudiados, han estado ausentes de ella, ya sea por
desconocimiento de esta “oculta” tradicion o por otros motivos que
ignoro. Sin embargo, era una lectura que estaba por hacer, y en ese
sentido necesaria. En todo caso, es la unica que narra y se acerca a la
prehistoria de los diagramas gnosticos, historia entresacada del /ogos
griego de Platon y Aristoteles y de las videncias judias de Ezequiel y
de los textos de Qumran.

Este recorrido por los primeros siglos de la civilizacion, pone
de manifiesto el zocalo dual sobre el que se asienta nuestra cultura, el
logos y la videncia, en el que se cruza la cultura helénica con la
religiosidad judia del segundo Templo. Mientras que los filosofos
miran al recto conocimiento de la realidad mediante el raciocinio y los
principios logicos, los videntes pretenden inculcar una praxis querida
por dios y su fe, mediante figuras y lugares contemplados en estado de
delirio. Frente al orden de los conceptos y las ideas, el orden de las
figuras y los lugares, frente a la fria l6gica filosofica, el calido
sentimiento de la vision. Y en ambos, una pretendida universalidad ya
sea mediante conceptos, 0 mediante imagenes y lugares de la religion
hebrea.

De estas dos orientaciones o ramificaciones sobre las que
emerge nuestra cultura, diriamos que la filosofia representa la parte
consciente, y la profético-visionaria la inconsciente. Literalmente,
consciente viene de cumsciens, “lo que uno sabe gracias al dialogo
con los otros”, en tanto que lo inconsciente representa “lo que se sabe
fuera del diadlogo, es decir, en marcos tan solipsistas como los de la
inspiracion 'y el delirio.”'®Pero por encima de estas dos
manifestaciones, que podriamos simbolizar con los nombres de

'8 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 341.
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Atenas y Jerusalén, se han dado diferentes fases, en las que el hombre
y las cosas se han relacionado en los planos utilitarios, afectivos y
estéticos, de diversas maneras, es decir, los diferentes modos de
conocer por los que ha pasado el hombre.

La primera etapa, antes del inicio del pensamiento ldgico-
filos6fico seria la metamorfica, y en ella el hombre y las cosas se
confundian. “A la apertura metamorfica de las cosas respondia la
apertura metamorfica del propio sujeto: si la primera revelaba la
multiplicidad de las significaciones que atesora en su seno cada cosa,
la segunda confundia el sentido de la identidad personal con los
incesantes flujos de la multiplicidad.”'* Esta primera fase, se
identificaria con la sociedades totémicas, en las que cada miembro de
la tribu se metamorfoseaba en alguna cosa, animal, planta, a fin de
constituir su identidad, asi como en la llamada dionisiaca del “se
muchas cosas.”

En la segunda etapa, la que puede denominarse de las
abstracciones personificadas, el hombre y las cosas se independizan,
se autonomizan, debido a que el sujeto es capaz de destacar un rasgo
concreto de las cosas, y asignarlo a otra donde lo ve representado. Es
el momento en que las cosas son simbolizadas por otras. Por ejemplo,
Zeus personifica la soberania y el poder, Apolo la inspiracion
profética, Hermes la palabra persuasiva. “Los valores que los dioses
representan no son todavia abstracciones en sentido riguroso, ya que
se muestran encarnados en personas divinas, y éstas adoptan un
aspecto muy concreto en un marco igualmente preciso y familiar.”'®

La tercera y ultima etapa es la /dgico-conceptual. Dando un
paso mas en el camino de la abstraccion, el hombre descubre que lo
que siente, piensa € imagina son objetos identificables con las
palabras, mediante las cuales expresa sus sentimientos y
pensamientos. El lenguaje se hace tan preciso, que no necesita mas
que palabras para nombrar el mundo. “En esa fase el hombre tiende a
creer que los vocablos son realmente las cosas [...] Este poder de la
palabra se conecta con la escritura jeroglifica, en la que los vocablos

18 Ibidem, p. 337.
185 Ibidem, p. 338.
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homofonos tienen a menudo como radical el pictograma de la cosa
186127 . :

representada por cada uno de ellos.” ""El jeroglifico, en este sentido,

todavia estd mas cerca de las cosas, porque comparte su esencia.

En estos tres modos de pensar, que son también tres maneras de
significar, y tres modos de relacion, el sujeto no es mas que una
coordinacion o nexo de objetos, y las cosas, el repertorio de sus
metaforas. De ahi, que la funcidon metaforizante, entendida como
similitud de cosas diversas, no esté solo en la base de la poesia, sino
también en la de las operaciones cognoscitivas. Por ello mismo, el
lenguaje, las palabras, tienen dos planos fundamentales de
significacion: el objetivo-conceptual y el objetivo-sentimental. Y “los
filosofos tendieron a suponer que el plano verdadero es el primero, en
tanto que el segundo es sdlo aparente y alin engarioso cuando se le
quiere situar en el mismo nivel que al primero.”'*’La logica triunfd
sobre la simbdlica, y el concepto sobre la metafora.

Aunque los videntes judios han superado la fase del
metamorfismo totémico y la de las personificaciones divinas y poseen
un nivel avanzado de abstraccion, esto sin embargo, no les ha
conducido al concepto, sino a determinadas creencias que determinan
formas de pensamiento y de conducta, en las que predomina la
simbdlica, sobre la 16gica. Las filosofias de Platon y Aristoteles, dejan
ver muy bien este proceso descrito anteriormente, en el que a la vez
que toman cuerpo los principios logicos, va surgiendo un ambito
noumeénico, al tiempo que lo sensible es reducido a mero ropaje, “lo
importante ya no estd en lo aistheton (perceptible), sino en lo
anaistheton (imperceptible), que es aprehendido por el entendimiento
cuando reflexiona sobre la forma logica de sus pensamientos.” **Sin
embargo, el arte de la memoria de Simonides y las practicas
rememorativas y alegoricas de los pitagéricos todavia conservan el
elemento sensible y emocional que mas tarde se les sustrajo. Después
de Platon y Aristoteles, la rehabilitacion de lo sensible retornara con la
Stoa y el Portico, pues ambas escuelas sabian que para regular la
conducta y el pensamiento, el sabio debe estar en condiciones de unir

1% Ibidem, p. 339.
87 Ibidem, p. 339.
'8 Ibidem, p. 340.
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los razonamientos con las imagenes y la emotividad que aquéllas
irradian.

Con el gnosticismo, como veremos, las nociones filosoficas se
han transformado en formas llenas de animacion que reciben los
nombres de Eones, Potencias, Autoridades, Arcontes y Demonios,
expresando sus respectivas actividades y poderes, y situando sus
personificaciones, Sofia, el salvador, el Demiurgo, dentro de un
cuadro de relaciones preparado por la filosofia y haciendo de ellas,
objeto de ceremonias especificas, que son a la vez estilizacién de
liturgias religiosas. Por ello mismo, “los eclécticos de tiempos de
Posidonio (siglo I a. C.) y los gnosticos de los siglos 11 y III d. C.,
sintieron la necesidad de ir mas alla de la mera ordenacién o
logificacion del pensamiento que ensefa la filosofia vy,
consecuentemente, elaboraron procedimientos especificos para regular
otras funciones no menos importantes de la psique, como son la
imaginacion y la afectividad.”'*Solo asi, el hombre podia hacerse
duefio de si mismo y de sus representaciones, tal y como sefala
Epictecto.'”’

La mnemonica simonideo-pitagérica era una via de
comunicacion, un nexo entre los filosofos y los videntes al utilizar
metddica y técnicamente, una formula que combinaba las imdgenes y
los lugares, con los conceptos de la filosofia y de la ciencia. Tales
procedimientos que surgen bajo la inspiracion de Metrodoro de
Escepsis y la religiosidad mitraica en el siglo 1. a. C., seran utilizados
por los grupos gnosticos y maniqueos de los siglos II y III, los
budistas tantricos posteriores al siglo VI, los tedlogos de la Edad
Media como Raimundo Lulio y los pensadores del Renacimiento
como Giulio Camilo y Giordano Bruno. Y lo mas destacado es, que
“todos ellos miran establecer una especie de filosofia practica que
ensefie al hombre a medir sus sentimientos con la regla de la figuras,
los lugares y los conceptos.”"”"!

' Ibidem, p. 342.
190 Epicteto: Disertaciones por Arriano, 1, XX, 5-8.
1 Gomez de Liafio, Ignacio: Filésofos griegos, videntes judios, loc. cit., p. 343.
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Sin embargo, estas técnicas del espiritu empezaron a
sumergirse y a olvidarse, a causa del impacto judeocristiano, que
desvio el curso de la tradicion platonica. Pese a todo, no se ha logrado
hacerlas desaparecer, porque esas técnicas de automorfosis y no las
religiones constituidas, son las llevan al hombre a convertirse en
duefio de si mismo, a su desarrollo armonico y felicidad, mediante el
manejo adecuado de sus representaciones, imaginaciones y afectos.
Por eso, la propuesta de Gomez de Liafio, se concreta en una filosofia
practica que debe ayudar al hombre, con los recursos cognoscitivos e
imaginativos del arte de la memoria, a ser capaz de iluminar y
fundamentar su vida como propia y auténticamente humana.

1.9. Ultimos desarrollos sobre las Imagenes y la
Imaginacion en la Antigiiedad.

La reflexién filoséfica sobre las imagenes después de Platon y
Aristoteles encuentra en las obras de Ciceron, Longino y Filostrato, el
desarrollo de un nuevo planteamiento que, conduce a la
ontologizacion e interiorizacion de la imagen, como consecuencia de
un proceso de valoracion y exaltacion de la facultad imaginativa.

Cicerén en su obra Orator,’”” publicada en el 46 a. C. se
propone trazar la imagen del orador perfecto, y para ello acude a los
conceptos de imagen e imaginacion, resaltando los nuevos valores que
han adquirido esos conceptos, en un proceso que cada vez mas se aleja
del papel que Platon les habia signado. Para Ciceron la idea que esta
en la mente del artista s6lo puede comprenderse con la conjuncién de
la imaginacion y de la inteligencia. Es decir, las imagenes exteriores

192 Ciceron: El Orador, 11, 8: “Yo sostengo que en ningun género, escribe Ciceron, hay
nada tan hermoso que no sea superado por aquello de donde se saca, como se saca un
retrato, por asi decir, de un rostro; eso no puede ser percibido por los ojos ni por los oidos
ni por ningun sentido; sélo lo comprendemos con el pensamiento y la mente. Asi podemos
imaginar obras mas hermosas que las estatuas de Fidias, mas perfecto que las cuales vemos
no hay nada en el arte escultdrico, y que los cuadros que he citado; y ello a pesar de que
aquel artista, cuando cred su modelo de Jupiter o Minerva, no tenia ante sus ojos a nadie
que le sirviera de modelo, sino que era en su propia mente donde estaba una especie de
imagen extraordinaria de la belleza, contemplando la cual y fijandose en ella dirigia su arte
y su mano hacia su imitacion”.
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no surgen de un objeto material, sino de la imagen mental que el
espiritu percibe en su interior. Lo que significa, que las ideas
platonicas no son ya necesariamente una realidad trascendente, sino
como dice el orador romano, estan contenidas en la razén y en la
inteligencia. Por tanto, el texto de Cicerdn “atestigua un paso decisivo
en el proceso ascendente de interiorizacion y mentalizacion de las
ideas platonicas. En ¢l se insintia la nocion de que el efectivo vivero
de las ideas y realidades esenciales no se halla en un mundo aparte,
del que el alma habria caido para sumergirse en éste, sino en las
naturales  facultades humanas de la imaginacion y el
pensamiento.””’Sin embargo, ese inmanentismo de las imagenes,
tiene su complemento en una ontologizacion de las mismas.

Como senala Panofsky, esta exposicion de la creacion artistica,
invalida la concepcion estética de Platon, pues “aqui el artista no es ni
un imitador del trivial y engafioso mundo fenoménico, ni alguien que,
ligado a rigidas normas y vuelto hacia una ousia metafisica es, en
ultima instancia, condenado a un vano esfuerzo, sino que en su propio
espiritu guarda un sublime prototipo de la belleza, en la cual como
creador, puede fijar su mirada interior; y aunque no pueda transferirse
a la obra creada toda la perfeccion de es imagen interior, contiene ésta
sin embargo, una belleza muy superior a la simple copia de una
realidad “atractiva”, pero presentada solo a través de los engafiosos
sentidos...”"”*.

También en la obra Sobre lo Sublime,'”’ atribuida a Longino se

encuentran ecos de este mismo planteamiento. Casio Longino ministro
y consejero de la emperatriz Zenobia de Palmira, era considerado por
Plotino mas un fil6logo que un filésofo, por cuyos conocimientos
universales se le llamo “biblioteca viviente y museo ambulante”. Este
tratado de poética y retorica cuyos problemas de autoria y
composicion no han sido resueltos todavia (probablemente fue escrito
en la segunda mitad del siglo I d C.,), pretende analizar lo sublime en
la literatura y estudiar los métodos mediante los cuales se puede

19> Gomez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit., p. 163.

194 Panofsky, E.: Idea. Contribucion a la historia de la teoria del arte, Catedra, Madrid,
1984, p. 18.

195 Longino: Sobre lo sublime trad. José Garcia Lopez, Gredos, Madrid 1979.
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conseguir lo sublime o mas elevado. “Lo sublime -afirma Longino- es
como una elevacidon y una excelencia en el lenguaje, y que los grandes
poetas y prosistas de esta forma y no de otra alcanzaron los mas altos
honores y vistieron su fama con la inmortalidad. Pues el lenguaje
sublime conduce a los que lo escuchan no a la persuasion, sino al
éxtasis [...] Lo sublime usado en el momento oportuno, pulveriza
como el rayo todas las cosas y muestra en un abrir y cerrar de ojos y
en su totalidad los poderes del orador.”'*®

Buen conocedor de la literatura griega y de los artificios y
métodos de la retorica, Longino afirma que conocer la techné de lo
sublime no es suficiente, es preciso concebir pensamientos elevados,
pues lo sublime es la resonancia de un alma grande que nos acerca a la
divinidad. “;Qué vieron, entonces, aquellos espiritus divinos, -sigue
diciendo Longino- que buscando lo mas excelso en el arte de escribir,
despreciaron la exactitud en el detalle? Ellos vieron, ademéas de otras
muchas cosas, esto: que la naturaleza no ha elegido al hombre para un
genero de vida bajo e innoble, sino que introduciéndonos en la vida y
en el universo entero como en un gran festival, para que seamos
espectadores de todas sus pruebas y ardientes competidores, hizo
nacer en nuestras almas desde un principio un amor invencible por lo
que es siempre grande y, en relacion con nosotros, sobrenatural. Por
esto, para el impetu de la contemplaciéon y del pensamiento humano
no es suficiente el universo entero, sino que con harta frecuencia
nuestros pensamientos abandonan las fronteras del mundo que los
rodea, y si uno pudiera mirar en derredor la vida y ver cuan gran
participacion tiene en todo lo extraordinario, lo grande y lo bello,
sabria en seguida, para que hemos nacido.”'*’Estas palabras dejan ver,
que la imaginacidn esta unida al deseo de infinito, pues el alma que no
se satisface con lo material, siente un amor invencible por lo
sobrenatural, que la relaciona con la divinidad. La imaginacion, por
tanto, no solo posee cualidades imitativas, sino que es una autentica
potencia demiurgica y creadora.

Este mismo proceso de interiorizaciébn creadora de las
imagenes, se encuentra también en la obra de Fildstrato el Ateniense

% Ibidem, pp. 148-149.
7 Longino: Sobre lo sublime, loc. cit., pp. 202-203.
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(ss. II-III d. C.), autor de Eikones y la Vida de Apolonio de Tiana. El
interés de Filostrato abarca practicamente todas las formas literarias de
la época: el didlogo, la biografia, la narracion, la ékphrasis, asi como
el cultivo de la filosofia, la moral, la religiébn y el arte. Aunque
Eikones,”es 1a descripcion de una galeria de cuadros que se supone
tenia en Napoles un amigo del autor aficionado al arte, es en la Vida
de Apolonio de Tiana,”’publicada poco después del 217 d. C. y
redactada por encargo de la emperatriz Julia Domna, esposa del
emperador Septimio Severo, donde Fildstrato expone al completo su
teoria del arte y de la imaginacion.

El protagonista Apolonio, aparece como un Pitagoras redivivo
viajando por innumerables paises, tanto de Oriente como de
Occidente, con un aura de hombre sabio, justo y divino. En esta vida
de Apolonio, estdn presentes nociones pitagdricas, como el silencio, la
reencarnacion y la memoria salvadora, pero nos interesa sobre todo su
teoria de la imaginacion y de las imagenes. Segin Filostrato, el
principio de imitacion no explica todo el arte, hay una facultad
superior y mas sabia que es la fantasia: “pues la imitacion hara su obra
de lo que vio, pero la fantasia, incluso de lo que no vio, pues la
concebird por referencia a lo existente. Y mientras que a la imitacioén
la sacude a menudo el estupor, a la imaginacion, nada, pues se dirige,
intrépida, a lo que ella misma concibié.””"

Esta facultad del psiquismo es la imaginacién creadora, que
frente a la imitacion que solo realiza lo que ha visto, es capaz de hacer
aquello que no ha visto. Cabria por tanto, hablar de tres niveles en el
proceso artistico; el primero es el de la imitacion mecanica de las
imagenes mentales; el segundo, es capaz de crear imagenes mentales a
partir de lo percibido, y el tercero, es el de la imaginacion demitrgica
o fantasia artistica, que crea espontdneamente visiones imaginarias de
las cosas. Asi la imaginacion se convierte en una potencia impregnada
de sabiduria que tiene el poder de producir espontaneamente modelos
de realidad y proyectarlos al exterior. Por tanto, “Filostrato testimonia,

198 Filostrato: Heroico. Gimnastico. Descripciones de Cuadros, trad. Francesca Mestre,
Gredos, Madrid, 1996.

199 Filostrato: Vida de Apolonio de Tiana, trad. Alberto Bernabé Pajares, Gredos,
Madrid 1979.

% Ibidem, V1, 19.
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pues, un paso importante en el proceso de exaltacion de la iméagenes, y
en el de espiritualizacion, intelectualizacion y dinamizacion de la
facultad imaginativa,”””'que culmina en la obra del filosofo
alejandrino Plotino.

1.10 Imagen, alma, y memoria en Plotino.

La obra de Plotino, en el recorrido que aqui trazamos, tiene
gran trascendencia en cuanto que es heredera de la tradicion platonica,
pero al mismo tiempo, introduce nuevos planteamientos que se
proyectaran y repercutirdn en la formulacion que los grupos gnosticos
tienen, respecto a la idea de imagen. Porfirio, el bidgrafo de Plotino
afirma, “que tenia el aspecto de quien se siente avergonzado de estar
en el cuerpo y como resultado de tal actitud, no soportaba hablar ni de
su raza ni de sus progenitores ni de su patria.”***Pero no es su cuerpo
el motivo de sus meditaciones, sino el Uno, alrededor del cual gira una
especulacion que cercana en algunos momentos a la mistica, utiliza la
razon y la légica, como instrumento para alcanzar la verdad.

En los setecientos afos que separan la filosofia de Platon y
Plotino, se han producido cambios tan radicales en los conceptos de
alma, imagen e imaginacion, que un abismo infranqueable se abre
entre ellos. Frente a la nitidez y sutileza de los didlogos platonicos, las
Enéadas semejan un gran tapiz de compleja estructura, que va
desplegandose con una coherencia, y una inteligencia deslumbrante.
Al igual que en Platon el Bien, el Uno es en Plotino, aquella fuente de
la que emanan la totalidad de las cosas “una luz superior y anterior a
toda luz que ilumina y traspasa el universo, permaneciendo siempre
absolutamente inmovil, replegado en si mismo, inaccesible”.**De esta
luz del Uno, emana la Inteligencia, de la cual, la multiplicidad es
unidad perfecta, y de la que deriva como imagen de la Inteligencia el
Alma, formando asi las tres hipostasis.

' Gémez de Liafio: El idioma de la imaginacion, loc. cit., p. 171.
22 porfirio: Vida de Plotino, trad. Jests Igal, Gredos, Madrid 1982.
23 Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc. cit., p. 174.
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El mundo de Plotino ya no es el de la polis, sino el de un
universo civilizado (oikoumene), donde el individuo es un ciudadano
del mundo, que busca su propia salvacion. Preguntas como, ;qué
somos? ;qué es el mundo? ;como se ha generado el mundo y el
hombre? ;cémo se puede uno liberar de la existencia material?, son
las que ahora tiene que responder la filosofia. Como sefiala Piere
Hadot, “puede decirse que todas las filosofias de aquella época
intentan explicar esta presencia del alma divina en un cuerpo terrestre,
y que responden a una angustiosa pregunta del hombre que se siente
extranjero en este mundo.”***Preguntas que igualmente se trasladan a
las escuelas gnosticas.

Las Enéadas configuran una metafisica ascendente que va del
mundo sensible, fisico y moral, hasta las tres hipdstasis sucesivas del
Alma, la Inteligencia y el Uno. Por eso, en Plotino, el término
“imagen”, es utilizado para nombrar realidades de orden superior, y
capaz de representar todo lo existente y esencial excepto el Uno. “La
inteligencia, semejante como es al Uno, produce lo mismo que ¢€l,
esparciendo su multiple poder. Lo que produce es una Imagen de si
misma, al desbordarse de si al igual que lo ha hecho el Uno, que es
anterior a ella. Este acto que procede del ser es lo que llamamos Alma,
en cuya generacion la Inteligencia permanece inmévil, lo mismo que
ha permanecido el Uno, que es anterior a la Inteligencia, al producir la
Inteligencia.””"

Las imagenes que suscita el alma son fruto de un movimiento
anclado en la inmovilidad de la inteligencia. “Contamos, pues, con
dos grandes Imégenes inmoviles, la Inteligencia -que lo es del Uno- y
el Alma -que lo es de la Inteligencia- , y, por otro lado, con un tercer
tipo, movil, que consta de las imagenes naturales efectuadas e
informadas por el Alma del Universo, la cual nunca deja de ser una y
permanecer inmévil [...] El alma concilia, pues, unidad vy
multiplicidad, inmovilidad y movilidad, inteligencia y sensibilidad,
eternidad y temporalidad. Constituye, en resumen, el engarce donde se

294 Hadot, Pierre: Plotino o la simplicidad de la mirada, Alpha Decay, Barcelona, 2004,
p. 31.

25 Texto de Plotino citado por Ignacio Goémez de Liafio, en El idioma de la
imaginacion, loc. cit., pp. 178-179.
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encuentran y vinculan los distintos planos del Ser.”””°El alma por

tanto, tiene la potencialidad de convertirse en todas las cosas, a la
manera de una materia que se adapta a las formas; intermediando entre
el plano sensible e inteligible de la realidad, siendo capaz de
conciliarlos.

“;Qué es, por cierto” -se pregunta Plotino- “lo que ha hecho
que las almas se hayan olvidado de Dios su Padre y que, siendo
porciones de alla y enteramente de aquél, se desconozcan a si mismas
y desconozcan a aquél? Para las almas el principio de su mal es la
osadia y la generacion y la alteridad primera y el querer, en fin, ser de
si mismas”.**’Esa diferenciacion estaba ya en el ambito de la
inteligencia, pero alli era una diferenciacién de esencias, inmaterial,
inmovil y eterna. Por el contrario, en el alma su heterogeneidad esta
mezclada con lo material. Es el “querer ser de si mismas”, su
independencia, lo que conlleva ese descenso, movimiento, generacion
y mal, que caracteriza a las almas. Asi, todo el universo en cuanto
constituido por el alma, es recorrido por un impulso de independencia
y diferenciacion que lo convierte en un ser dramatico. “Pues asi las
almas, -sigue diciendo Plotino- como ni ven ya aquél ni se ven a si
mismas, menospreciandose a si mismas por desconocimiento de su
estirpe, apreciando las demds cosas y admirdndolas todas, mas que a si
mismas, atonitas a la vista de ellas y maravilladas y suspendidas de las
cosas de aqui, arrancaronse a si mismas en lo posible de las cosas a las
que dieron la espalda por menosprecio.”*”®

Pero esa caida no supone un abismo infranqueable, que separa
a Dios del Mundo, mas bien todo sucede en una continuidad, como la
que une a la Inteligencia con la materia, de la que es sombra o
vestigio. El alma es ante todo Tiempo, pues su funcion animadora del
universo so6lo se cumple gracias al movimiento. El Tiempo es
concebido como caida de un orden superior a otro inferior y surge del
intento de subsanar una deficiencia del universo; su carencia de
eternidad. El Tiempo, por eso, es definido como la imagen mévil de la

2% Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién, loc. cit., p. 179.

207 plotino Enéadas, V, L,,5-10. Citamos en éste y en los demads casos, siguiendo la trad.
cast. de Jests Igal Gredos, Madrid, 1998.

2% Ibidem, V, 1, 10-15.
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eternidad inmovil.***Si, pues, uno dijera que el tiempo es la vida del
Alma en movimiento de transicion de un modo de vida a otro,
(pareceria decir algo con sentido? Si, porque si la eternidad es vida en
reposo, en identidad y en uniformidad infinita en acto, y si el tiempo
ha ser una imagen de la eternidad como lo es éste universo con
respecto al inteligible, es preciso decir que el tiempo es, en vez de la
vida de alla, una vida distinta y como en sentido equivoco; la de la
referida potencia del Alma y, en vez de Movimiento intelectivo, el
movimiento de cierta parte del Alma [...] Ahora bien, no hay que
concebir el tiempo como extrinseco al Alma, como tampoco alla hay
que concebir la eternidad como extrinseca al Ser; y tampoco hay que
concebirlo como concomitante ni como posterior, como tampoco alla
la eternidad, sino como evidenciado en el Alma y como intrinseco a
ella y consubsistiendo con ella, como también all4 la eternidad.”*"

Esta extensa cita permite deducir, que es el movimiento del
Alma lo que engendra el Tiempo; su insatisfaccion constitucional le
lleva a originar el Tiempo, como expresion de una voluntad de
autoposesion y de un anhelo de ser y de autodiferenciarse. EI Tiempo
hace posible el transito del Alma por las diferentes formas de vida y
temporalidad de las cosas del universo. A su vez, el Alma engendra el
amor, pues por el Amor del Alma, el universo aspira a elevarse por
encima de su condicidn original para identificarse con los objetos de
la Inteligencia. Pero el Amor al igual que el mundo, es un ser
indigente por su misma naturaleza, y todo cuanto obtiene lo pierde de
nuevo.

También la Memoria forma parte del alma, irradia de ella.
Surge simultdneamente al tiempo, pues este supone un antes y un
después. ;Cual es entonces, la funcion psicoldgica que desempena en
el ser humano la memoria? La memoria presupone la sensacion y el
conocimiento, no puede tener lugar sin ellos. Sin embargo, Plotino,
rechaza la teoria aristotélica segin la cual, la sensacion es una
impronta a modo de sello que deja o imprime el objeto sensible en el
alma. Mas bien, es lo contrario, cuando se produce la afeccion del

2% Para el problema del tiempo ver el tratado,Sobre la eternidad y el tiempo, Plotino,
Enéadas, 111, 7.
*1 Plotino: Enéadas, 111, 11, 45-60.
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cuerpo, el alma se da cuenta y sale hacia el exterior, a su encuentro. Es
el alma quién siente y siente desde dentro de si misma, porque posee
la capacidad de sentir.

Por tanto, el alma no es pasiva, sino activa, es acto y siempre
estd en actividad. Se podria decir, que el cuerpo le transmite las
impresiones como un mensajero que porta una misiva del exterior,
pero la noticia o aprehension que es la sensacion proviene y procede
de ella misma. “El alma conoce -y la sensacion es una especie de
conocimiento- porque previamente posee de algin modo esos
conocimientos y en su interior puede contemplarlos. La impresion no
hace mas que despertar su potencia cognoscitiva [...] La posibilidad de
esta conexion entre el alma y los objetos sensibles viene dada por el
hecho fundamental de que ha sido ella misma quien les ha infundido
su vida y su forma. Los conoce, aunque sea a través de la sensacion,
porque es ella quien los ha engendrado”.*''Al rechazar la teoria
aristotélica, segiin la cual el alma es una facultad pasiva que se deja
afectar por las impresiones de los sentidos, también desecha el que la
memoria suponga pasividad en el sujeto que conoce.

Siguiendo una larga tradicion, Plotino asocia la memoria con la
facultad imaginativa, segun la cual s6lo puede haber recuerdo cuando
persiste la imagen en que se origind la percepcidon sensible: “la
conclusion es que la memoria es propia de la imaginacion y que al
recordar ha de tener por objeto las cosas imaginadas [...] Si toda
inteleccion va acompafiada de una representacion imaginativa, bien
puede ser que, si persiste esa representacion, que €s como una imagen
del pensamiento, surja en ese caso la memoria del objeto conocido. De
lo contrario, habrd que buscar otra facultad. Pero tal vez lo que la
imaginacion acoge en su interior es la nocidon que acompafia al
inteligible. Es que el inteligible es indiviso y, cuando aun no ha salido
afuera, por asi decirlo, no nos percatamos de que esta dentro. Més la
nocidn, desplegando el inteligible y trasladandolo de la facultad
intelectiva a la imaginativa, lo hace patente como en un espejo. Y en
esa percepcion del inteligible asi reflejado y en su persistencia
consiste también la memoria. Y por eso, aunque el alma aspira
siempre a la inteleccion, s6lo cuando ésta entra en la imaginacion se

21 Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién loc. cit., pp. 192-193.
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da en nosotros su percepcion. Porque una cosa es la inteleccion y otra
la percepcion de la inteleccion. La inteleccion la tenemos siempre,
pero no siempre la percibimos, y esto se debe a que la facultad que la
recibe no recibe solo intelecciones, sino también, del lado opuesto,
sensaciones.”'

Texto capital que relaciona la inteleccién y la sensacidon por
medio de la memoria y la imaginacion. La cuestion esta en saber, si
las iméagenes para Plotino solo valen para el recuerdo de lo sensorial, o
también para la evocacion de nuestros pensamientos.”’La memoria
humana respondera Plotino es una manifestacion de la memoria
implicita en el alma universal, y es una memoria sensitiva e intelectiva
en el sentido que nuestro conocimiento implica la sensacion de esos
conocimientos. Por tanto, la sensacion, lo sensible, es una
manifestacion de lo inteligible y las imagenes son la manifestacion
natural del pensamiento. Pero ademas, el lenguaje al ser la expresion
propia del pensamiento, hace posible un idioma que constituye un
sistema de imagenes, una ciencia y una sabiduria.

“Y paréceme a mi que aun los sabios egipcios, percatandose de
ello sea en virtud de una ciencia exacta, sea en virtud de una ciencia
connatural, en las cosas que querian expresar con sabiduria no se
valian de caracteres alfabéticos, que discurren por palabras y frases, ni
de signos representativos de sonidos y enunciados de juicios, sino que
trazando ideogramas y grabando en los templos un solo ideograma
para cada objeto, patentizaban de ese modo el caracter no discursivo
de aquel ideograma, dando a entender que cada ideograma era una
ciencia y una sabiduria, una entidad sustantiva y global, y no un
proceso discursivo ni deliberativo. A partir de esa sabiduria, que era
global, se inventd una imagen explicitada ya en un medio distinto y
que expresa discursivamente la cosa y las causas por las que es como
es, de tal manera que, siendo el producto tan bello como es, uno que
sepa admirarse diria que se admiraba de aquella sabiduria, como sin

> Plotino: Enéadas, 111, 29-30.

213 Plotino: Enéadas, 111, 30 y ss.: “mas la nocién, desplegando el inteligible y
trasladandolo de la facultad intelectiva a la imaginativa, lo hace patente como en un espejo.
Y en esa percepcion del inteligible asi reflejado y en su persistencia consiste también la
memoria. Y por eso, aunque el alma aspira siempre a la inteleccion, solo cuando ésta entra
en la imaginacion se da en nosotros su percepcion”.
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conocer las causas de la Esencia, por las que es como es, las expresa
en los productos realizados en conformidad con ella. Siguese que lo
que es bello tal como es, esto es, lo que por la investigacion a duras
penas o en modo alguno apareceria que debe ser como es, para que
alguien pueda averiguarlo, debe ser tal como es anteriormente a la
investigacion y al raciocinio. Sea, por ejemplo, para verificar en el
macrocosmos ese principio que ha de ser aplicable a todos los

casos 99214

Este texto, tendra una influencia notabilisima sobre los
posteriores desarrollos mnemonico-filosoficos, al proponer un
lenguaje de la imaginacion y de los simbolos, anterior a la reflexion y
al raciocinio. Igualmente, guarda estrecha relacion con el mito de
Theuth del Fedro, al hacer referencia a una escritura interior o del
alma. Plotino interpreta esa escritura de la sabiduria y de la memoria
que se introduce en el alma, como una escritura jeroglifica al modo
egipcio, basada en imagenes simbdlicas capaces de trasmitir la esencia
de las cosas. La imagen se convierte pues, en un depdsito material de
contenidos intelectuales, en simbolo e indicacion de una realidad
superior que permite ascender a un plano superior de conocimiento.

Plotino ha sido por tanto, el filosofo de la Antigiiedad, que
mejor ha sabido rehabilitar lo sensible, introduciéndolo en lo
inteligible, sin que por ello pierda su especificidad ontologica. Lo que
lleva a Goémez de Liafio a sefialar que, “no nos encontramos en las
Enéadas con la tajante dicotomia platonica de la idea (eidos) y la
imagen (eikon, eidolon), sino con un eidos que puede funcionar como
eikon, y a la inversa. De hecho todo eidos es, también, un eikon, salvo
el Uno, que ni siquiera es eidos, pues su realidad sobrepasa todo lo
existente y expresable [...] Es, pues, la imagen una entidad magica en
la que se conjugan los dos planos de la realidad que se dan en el ser
mundano: el material y el intelectual [...] Mientras que en el distrito
filosofico del ateniense el ser se bipolariza en cosa e imagen, en el del
alejandrino, la imagen no es el correlato otro de la cosa, sino su
vestigio, su aura, esplendor e irradiacion. [...] Asi pues, mientras que,
segun Platon la imagen es justamente lo desprovisto de esencia, segun
Plotino, en cambio, la imagen dimana o fluye, como el resplandor del

214 plotino: Enéadas, V, 8, 6-7.
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fuego, de la propia esencia de la cosa; es la intima expresion del ser
(como el lenguaje lo es del pensamiento), el cual esta traspasado en su
sustancia por un anhelo de mostrarse y exteriorizarse; de manifestar y
evidenciar aquello que ya es.”*"

Esta nueva perspectiva del concepto de “imagen”, se completa
con la referencia que Plotino hace, a las figuras o estatuas de las que
puede servirse el mago, y que tienen cierto poder para atraerse en
todas partes la naturaleza del alma universal. “Y paréceme a mi” -
escribe el alejandrino- “que todos aquellos sabios antiguos que se
propusieron asegurarse la presencia de los dioses erigiéndoles para
ello santuarios y estatuas, se dieron cuenta, observando la naturaleza
del universo, de que la naturaleza del alma es desde luego facilmente
atraible a todas partes, pero que el recibirla es la cosa mas facil de
todas si uno fabrica algin objeto que, por ser susceptible de su influjo,
pueda servir de receptaculo de alguna parte de ella. Ahora bien, es
susceptible de su influjo lo que de un modo o de otro estd hecho a
imitaci(')zrll6 de ella, siendo capaz de atrapar, como un espejo, alguna
forma.”

.y . ’ .21 /
Esta cuestion conocida con el nombre de feirgia,” "tendra su
desarrollo en neoplatdénicos como Jamblico y Proclo y también en

*Gomez de Liafio: El idioma de la imaginacién loc. cit., pp. 197-198.

21 plotino: Enéadas, IV, 3,11, 1-10.

27 Cfr. Apéndide II. “Teurgia”, en E. R. Dodds: Los griegos y lo irracional, Alianza,
Madrid, 1989, pp. 265-292. Se debe la palabra “teurgia” a Juliano, para distinguir a los que
hablaban de los dioses (tedlogos), de los actuaban sobre ellos, o incluso los creaban. Pero
su origen esta en los Ordculos Caldeos, por eso “el creador de la teurgia era un mago, no
un neoplatonico”. Y el creador del neoplatonismo (Plotino)no era ni un mago ni un tetirgo.
En sus escritos tampoco aparece el término teurgia y no puede ser considerado un tetirgo,
expresando su antipatia por las “revelaciones especiales”, aunque no negara la eficacia de
la magia. Sin embargo, Pauly-Wissowa en el articulo “Theurgie”, lo califica como tetirgo.
Proclo define la teurgia como “un poder mas alto que toda la humana sabiduria, que abraza
las bendiciones de la adivinacion, los poderes purificadores de la iniciacién y en una
palabra todas las operaciones de la posesion divina” (Theol.Plat. p. 63). Segun Dodds,
“puede describirsela mas simplemente como magia aplicada a un fin religioso y que se
apoya en una supuesta revelacion de una personalidad religiosa”. Los procedimientos de la
teurgia eran en lineas generales, semejantes a los de la magia vulgar. Los animales, hierbas,
piedras etc., servian para varios fines y podian ser escondidos dentro de una estatua, y cada
dios podia tener su representante “simpatico”, capaz de influir, e incluso los “nombres
vivificantes” incluian apelaciones secretas que los dioses habian revelado. Uno de esos
procedimientos consistia en la manufactura de estatuillas magicas de los dioses, que se
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Giulio Camillo y Giordano Bruno. Es recogida igualmente en los
textos atribuidos a Hermes Trismegistos, cuya influencia en el
Renacimiento serd notable, gracias a la traduccion que de ellos hizo
Marsilio Ficino: Hombre y Mundo, son las dos imagenes de Dios,
capaces de reflejar su pensamiento; “el Pensamiento, padre de todas
las cosas, vida y luz, engendr6 al hombre a su imagen y le amé como
a un hijo, puesto que, creado a imagen del padre, era hermosisimo. En
realidad, pues, Dios amé a su propia imagen. Y entregd al hombre
todas sus criaturas”™'®.

También en el Asclepio,” aparece la idea del hombre como
microcosmos, capaz de elevarse gracias a su pensamiento €
inteligencia, y conocer las cosas divinas: “El hombre es por ello,
Asclepio, un gran milagro, un ser vivo digno de veneracion y honor,
un ser que muda a la naturaleza de un dios como si realmente lo fuera,
un ser que se entiende con el genero de los demonios, conocedor de
que su naturaleza es congénita a la suya, un ser que desprecia su
componente de mera naturaleza humana fiado en el cardcter divino de

su otra parte”.**’

Un poco mas adelante, presenta al hombre como artifice de los
dioses: “Asi como el sefor y padre, o lo que es mas elevado, Dios, es
el creador de los dioses celestes, del mismo modo el hombre es el
artifice de los dioses que habitan en los templos, felices con la
proximidad humana; de modo que el hombre no so6lo es alumbrado,
sino que alumbra, no solo proyecta hacia Dios, sino que también
proyecta dioses. /Estds asombrado, Asclepio, o no te lo crees, como la
mayoria?

apoyaba sobre la primitiva y extendida creencia en una “simpatheia” natural que enlaza la
imagen con su original.

218 Textos Herméticos: Poimandres, 2, 12, trad. Xavier Reanau Nebot, Gredos, Madrid
1999.

Y9 Ibidem, Asclepio, 2, 10: “Dios, el sefior de la eternidad, es el primero, el segundo el
cosmos y el tercero el hombre. Dios es el creador del cosmos y de cuantos seres hay en €l y
gobierna todas las cosas junto con el hombre, que es el gobernador de lo ordenado. Si el
hombre asume con esmero su tarea, es decir, si atiende con diligencia al cuidado del
mundo, ¢l mismo y el mundo se convierten en ornamento uno de otro. De hecho parece ser
que al hombre se le denomina “mundo”, o mas correctamente, “cosmos” en griego, a causa
de su divina coordinacion”.

20 Ibidem, Asclepio,, 2, 6.
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-No, Trimegisto, lo que estoy es confundido; pero creo
libremente en tus palabras y considero que el hombre al haber
alcanzado un destino tan marvilloso, debe ser completamente feliz.

-En efecto, Asclepio, el hombre es verdaderamente digno de
admiracion y mas eminente que cualquier otro ser. Porque si nos
referimos al genero de los dioses, es evidente y reconocido por todos,
que estan constituidos de las partes mas puras de la materia y que casi
solo se manifiestan en forma de cabeza pero no con los otros
miembros; sin embargo, las figuras de los dioses producidas por el
hombre, estan modeladas de ambas naturalezas, de la divina, mas pura
y enteramente digna de un dios, y de aquella de la que el hombre
dispone, a saber, la materia con la que han sido modeladas; ademas
estas figuras no se reducen solo a la cabeza sino que estan modeladas
con el cuerpo entero con todos sus miembros [...] asi el hombre
modela a sus dioses a semejanza de sus propios rasgos faciales.

- Te refieres a las estatuas, oh Trismegisto?

-A las estatuas, Asclepio. ;Te das cuenta hasta qué punto te
cuesta creer a ti también? Porque éstas son estatuas animadas, dotadas
de pensamiento y llenas de aliento vital y capaces de hacer gran
cantidad de cosas de todo tipo; unas estatuas que conocen de
antemano el porvenir y nos lo predicen por la suerte, la adivinacion y
los suefos y muchos otros métodos, que producen las enfermedades a
los hombres y las curan y que nos inspiran alegria o tristeza de
acuerdo con nuestros meritos.”**'

Es precisamente esta referencia, en la que de nuevo se alude a
la “teurgia”, la que tendrd repercusion en el tratamiento de las
imagenes y su poder magico en Giordano Bruno. De lo que no hay
duda, es que desde Plotino y el neoplatonismo el valor de las
imagenes adquiere un estatuto propio, transformacién que se opera
también, en los textos gndstico-cristianos, anteriores 0
contemporaneos de Plotino. Anteriormente se ha mostrado como el
alejandrino, piensa que el Alma vividé en un mundo de luz, del que se
precipitd a este mundo temporal y contingente, por lo cual el Alma ha

21 Ibidem, Asclepio, 2,23-24.
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de encontrar su destino en su pasado anterior al Tiempo y al Espacio,
volviendo a ser lo que ya fue. El cristianismo gndstico agrega a esto,
que el requisito fundamental para la salvacion, es la fe en el mensaje
revelador de Jesucristo, enviado e Hijo de Dios, mientras que para
Plotino la salvacién so6lo se produce dentro del marco exclusivo de la
razon.

(Cuales son igualmente los cambios que se producen en la
nocion de imagen en la literatura cristiana primitiva?***Tanto
Clemente de Alejandria como Origenes establecen la jerarquia
siguiente: 1) Dios o el Padre; 2) la Imagen, Verbo o Logos, que es la
imagen de Dios; 3) la imagen (o “imagenes”) de la Imagen. La
relacion de las “imagenes” con respecto al Verbo es la misma que la
del verbo respecto al Padre, el cual es el arquetipo del Logos y éste la
imagen de aquél. El Logos es, a su vez, dentro de la jerarquia
principio y modelo de las imagenes, porque es la imagen arquetipica,
de la que dependen las “imagenes”, como es también la luz
arquetipica de toda luz.

En el texto gnostico el Primer Libro de Jeoii, Jests se define a
si mismo como “imagen de la luz,” como “imagen del
Padre”. También en el cuarto tratado del Codex Jung, posiblemente de
origen valentiniano, se hacen alusiones a la “Imagen de la Luz”, en
relacion con Cristo o el Verbo, al “E6n de las imagenes, a las
“imagenes” y a las “imagenes manifiestas de las formas o figuras
vivientes.” Sefiala H. Ch. Puech que en el Evangelio Segun
Tomds,”se distingue entre semejanza (eine) e imagen (eikon). La
semejanza es la figura o forma exterior y sensible del hombre. Es por
tanto, una envoltura carnal, manifestacion contingente y relativa a
nuestra persona. Por el contrario, el Eikon es la imagen eterna y
preexistente, lo que originalmente es el hombre. “Luz, Imagen,
imagenes ésta es la tripartita jerarquia con que se manifiesta la
realidad verdadera, por oposicion a la realidad aparente o meramente

ilusoria, en el gnosticismo cristiano de los tres primeros siglos”.***

22 Cfr. “Tiempo, Historia y Mito en el cristianismo de los primeros siglos”, en H-Ch
Puech, en, En torno a la Gnosis, I. La Gnosis y el tiempo, Taurus, Madrid, 1982.

23 Textos gnosticos: Biblioteca de Nag Hammadi II: evangelios, hechos, cartas,
Edicion de Antonio Pifiero, Trotta, Madrid, 1999, pp.79-97.

22 Gémez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacién,loc. cit., p. 207.

120



También en Plotino, como hemos indicado, la Imagen se
presenta ya como Inteligencia, ya como Alma. Hay por tanto, un
desarrollo paralelo entre los grados del ser gnostico, “Padre-Luz”,
“Imagen de la Luz”, “Imagenes de la Imagen” y el Uno que irradia
como luz, de una llama, la Inteligencia, de la cual fluye el alma. Todas
estas correspondencias entre Plotino y el gnosticismo tienen su origen
en Filon de Alejandria, figura, en la que se unen el Antiguo
Testamento y la cultura helénica, dedicando toda su obra a explicar la
Biblia a los Judios y defenderlos frente a los paganos.

1.11 Filon de Alejandria: imagen y alegoria.

Por los datos que se tienen, se puede deducir que Filon™* debid
vivir entre los afos 20 a. C. y 45/50 d. C., en la ciudad de Alejandria,
en la que la comunidad judia tenia gran importancia, considerandose a
st mismo judio y discipulo de Moisés. La hipotesis mas extendida
sobre la obra de Filon, es la de predicador de sinagoga que colaboraba
en la explicacion de las Escrituras a los fieles, siendo sus tratados el
comentario que seguia a la lectura ptblica de las mismas.**

Cualquier interpretacion de la obra de Filon, tiene que
comenzar por un analisis del concepto central de su obra, el Logos. Es
a través de la figura del Logos o Verbo, como el Dios creador actia en
el cosmos y lo estructura. El Logos, es una hipdstasis intermedia entre
Dios y el cosmos. “Si alguien —afirma Filon- no es todavia digno de
ser nombrado hijo de Dios, que se apresure a conformarse con el
Logos primogénito, el mas antiguo de los dngeles, de tal suerte que es
arcangel y que lleva varios nombres: es llamado en efecto, principio,
nombre de Dios, Logos, hombre a imagen, vidente, Israel. Asi, si no
somos todavia capaces de ser considerados como hijos de Dios, al
menos podemos serlo de su imagen sin forma el santisimo Logos.

33 Cfr. Jean Daniélou: Ensayo sobre Filon de Alejandria, Taurus, Madrid 1962.
226 Wolfson, H. A.: Philo. Foundations of Religious Philosophy in Judaism, Chistianity,
and Islam, Cambridge Mass., 1947, p. 96.
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Porque el Logos muy antiguo es la imagen de Dios” (Conf., 146-
147).%

El Logos, es por tanto, Imagen de Dios en cuanto creador y se
trata de una imagen arquetipica, incorporea, invisible, sin forma. Pero
también es fopos (lugar), de tal manera que el mundo de las ideas no
podria tener otro lugar mas que el Logos divino. El Logos es el
“cochero” de las potencias y el “piloto” del cosmos, el Logos de Dios
recorre el mundo, y ¢él es, a quién la mayoria de los hombres llaman
Fortuna (tyché).” Afirmamos pues, escribe Filon, “que el simbolo del
Légos es el manto. Pues la vestimenta evita los dafios que causan a
nuestro cuerpo el frio y el calor, y esconde las vergiienzas de la
naturaleza. El vestido es un adorno que esta perfectamente en armonia
con el cuerpo. Del mismo modo, el Logos es el mejor don que le ha
sido dado por Dios; primero, es un arma defensiva contra los que
emplean la violencia, pues de igual manera la naturaleza ha armado a
cada especie animal con las armas apropiadas, con las cuales rechazan
a los que intentan hacerles dafio, y al hombre le ha dado esta gran
muralla y fortaleza inexpugnable que es la palabra.””®

El sol como simbolo del intelecto que deja ver la realidad a
través de Logos también estd presente, al afirmar que ‘“‘cuando
abandonan nuestra alma los rayos de Dios, por los que tenemos una
comprension perfectamente clara de la realidad, y sale una segunda
luz, mas debil, la de las palabras y no la de las realidades, de igual
manera que en este universo material, la luna, que tiene un segundo
puesto después del sol, una vez que este se ha puesto, envia a la tierra
una luz més oscurecida.”**Estas son, algunas de las metaforas
empleadas por Filon, en las que expresa en sentido alegdrico, ya sea
como interpretacion cosmologica, antropologica, moral y mistica, el
misterio de Dios y el Logos junto a las potencias y el itinerario mistico
del alma.

Para Filon existen diferentes tipos de alma, seglin estén mas o
menos unidas a lo celeste o a lo terrestre. “Unas son completamente

227 Citado por Jean Daniélou: Ensayo sobre Filon de Alejandria, Taurus, Madrid, 1962,
p. 182.

228 Filon de Alejandria: Sobre los sueiios, 1, 102-103.

22 Ibidem,1, 116-117.
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puras y nobles, dotadas de pensamientos superiores y divinos, que
nunca han tenido el mas minimo deseo por las cosas terrestres y son
gobernadores del Gran Soberano [...] Algunos filésofos llaman a estas
almas “demones,” y las Sagradas Escrituras, utilizando un nombre
mas apropiado, “angeles,” pues “anuncian” las ordenes del padre a sus
hijos y las necesidades de los hijos al padre.”**°

Estos “Logoi”, son intermediarios y arbitros entre Dios y el
hombre. A lo largo de una escalera que enlaza la tierra con el cielo,
suben y bajan ininterrumpidamente los Ldgoi de Dios. “Cuando
suben, llevan consigo a lo alto al alma, separdndola de todo lo mortal
y ofreciéndole la contemplacion de lo Unico que es digno de ser
contemplado. Por otro lado, cuando bajan, no la dejan caer —pues ni
Dios ni el Logos Divino pueden ser causa de dafio-, sino que por
filantropia y misericordia por nuestra especie, bajan en nuestra ayuda
y auxilio para revivir, insuflandole una exhalacion salvadora, al alma,
que mora en el cuerpo como si fuera llevada por un rio.”*"

Filon afirma pues, la trascendencia de Dios, y su desproporcion
respecto a las criaturas, se basa en la incomprensibilidad y a su vez en
la absoluta simplicidad, es el Sin-Forma (aeides). Lo que Dios deja
conocer de si mismo son sus Potencias que son cinco (Creadora,
Regia, Misericordiosa, Ordinativa y prohibitiva), cuadro que se
completa con las nociones de Logos y Sofia (Pensamiento divino).
Mientras que la doctrina de las Potencias conecta con el conocimiento
de Dios por su accion en el mundo, la del Logos se refiere a la
estructura de esa accion. Por un lado, el Logos Increado no tiene
existencia distinta de la divina; por el otro, como Logos Creado
Inmanente, actua en las criaturas intelectuales. Por eso, Filén llama al
Logos “Primogénito”, el mas antiguo de los Angeles, Arcangel,
Principio, Nombre de Dios, Hombre a imagen o esencial, Vidente,
Israel.

El Logos divino esta por encima de las Potencias como
Frontera entre el Creador y la Creacion. En cuanto Nous o Intelecto de
Dios orientado hacia el mundo, el Logos comprende los arquetipos de

20 Ibidem,1, 140-142.
31 Ibidem,1, 147-148.
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la realidad y puede ser considerado Lugar (fopos), el Logos divino al
que Dios ha inundado completamente con las Potencias incorporeas.
Por ello, el mundo de las ideas no podria tener otro lugar que el Logos
divino.

El Logos es sello que imprime en las cosas creadas los modelos
que lleva en su seno, imprime en el alma su impronta (sphragis)
dando a entender, que Dios ha atribuido una forma al ser informe del
universo, y después de haberlo terminado, ha sellado el mundo con su
imagen y su idea, su propio Logos.

Si el Logos es piloto y cochero del mundo, su Providencia, es
el instrumento de discernimiento o division (logos tomeus). La nocidn
de Logos es tan importante y polisémica, que se podria sefnalar que es
el segundo Dios, pero el Logos, no es mas que el Pensamiento divino,
aunque ese desdoblamiento de la naturaleza divina es una tendencia
que se desarrollard en los circulos gnosticos apareciendo como Dios-
Padre y el Demiurgo Yaldabaot.

En esta doctrina del Logos de Filon se mezclan varias
tradiciones: la biblica, con su triple funcion creadora, reveladora y
judicial; la platonica segun la cual el Logos es el pensamiento de Dios
sobre la creacion; la aristotélica en la cual el Logos es un equivalente
del nous divino y la estoica cuyo Logos penetra y anima el universo.

También la Sabiduria o Sofia se identifica a veces con el
Logos, pero mas a menudo es anterior a éste, ya que al igual que los
gnosticos, considera que constituye el pensamiento de Dios. En el
pensamiento anterior a Filon, Sofia adquiere cierto cardcter personal
como consorte de Dios.

Asi pues, Logos y Sofia constituyen una esfera intermedia entre
el Dios-Padre increado y la creacién propiamente dicha, a la que
pertenecen los angeles. En un nivel inferior estd el cosmos. Los
niveles angélico y cosmico se oponen como lo inteligible y lo
sensible. Si Dios es, como un arquitecto que antes de construir una
ciudad, disefia el modelo, el Logos es el Sumo Sacerdote del Cosmos.
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El hombre est4d constituido por dos elementos (soma y nous),
uno corporal y otro espiritual. En el origen del cosmos y del hombre
hay un paralelismo, en cuanto €ste ultimo es también Imagen y Logos.
Distingue por tanto, entre el hombre arquetipico, hecho anteriormente
a imagen de Dios, que es una idea, un género, un sello inteligible, y el
hombre actual, corporeo compuesto y mortal. La inteligencia o nous
es el vinculo que emparenta al hombre con Dios, pues el nous es al
soma, lo que el Logos es al Cosmos. Por eso, ve Filon en el eikon el
nous del hombre, lo que implica que la imagen tiene toda la dignidad
inherente al intelecto y a la idea.

De este modo, Filéon ha realizado una verdadera revolucion
inaugurando una nueva teologia. Como sefiala Daniélou, “mientras
que para todo el pensamiento griego, “imagen” queda del lado del
mundo sensible y visible, de repente se opera una revolucién. La
imagen de Dios de que habla Moisés, se convierte en la expresion por
excelencia del valor invisible y espiritual de la inteligencia. Y es que
ha cambiado la perspectiva: la oposicion fundamental no radica ya
entre dos universos, uno sensible y otro inteligible, sino entre Dios y
lo creado. Habria que completar esto diciendo que la nocion filoniana
de eikon precisa, por una parte, la diferencia entre el espiritu creado y
el espiritu increado y por otra, su parentesco.”””Es por tanto, en la
exégesis teoldgica de Filon donde se produce el punto de inflexion, en
la relacion entre la Idea y la Imagen, de la que primeramente se haran
eco los grupos gnosticos, despejando el camino que, de acuerdo con la
reconstruccion llevada a cabo Gomez de Liafio, y cuya
argumentacion, acabamos de exponer, llevara a Giordano Bruno a
elaborar su idioma de la imaginacion, recalando antes, en el
importante eslabon que para la genealogia del arte de la memoria,
significan los diagramas gndsticos.

2 Daniélou, Jean: Ensayo sobre Filén de Alejandria, Taurus, Madrid 1962, p. 207.
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CAPITULO 2. ITINERARIOS DEL EXTASIS: DIAGRAMAS Y
MANDALAS. LOS DESARROLLOS FILOSOFICO-
RELIGIOSOS DEL ARTE DE LA MEMORIA.

2.1-El diagrama de Metrodoro de Escepsis.

El circulo de la sabiduria,”*supone la culminacion del trabajo
de reconstruccioén genealogica del arte de la memoria, comenzada con
El idioma de la imaginacion en 1982. En esta obra, se estudiaban los
desarrollos mnemonicos desde la Grecia antigua hasta Plotino, asi
como los de Giulio Camillo y los de Giordano Bruno. Sin embargo,
existia un lapso de tiempo en los primeros siglos de nuestra era, (I y 11
d, C) en los que el rastro del arte de la memoria se perdia, hasta quedar
literalmente sepultado. La unica pista, era la indicacion de Quintiliano
sobre Metrodoro de Escepsis. Asi fue como Gomez de Liafio empezo
a investigar qué habia sucedido con una técnica, que siendo
ampliamente difundida en la Antigiiedad, desaparecia partir del siglo I
a. C., casi sin dejar rastro. Ese sera el inicio de un largo viaje que
comenzando en Grecia de la mano de Metrodoro de Escepsis, el
mitriasmo y los grupos gnosticos, llevaria a Gomez de Liafo,
siguiendo los pasos de Alejandro Magno, hasta los confines de Asia.

La investigacion supuso, mas de diez anos de trabajo, una
autentica busqueda y reconstruccion arqueologico-filosofica, que se
plasmara en los dos volumenes que componen la obra, mas de mil
doscientas paginas en total, en las que el conocimiento histdrico,
filosofico, religioso, iconografico y simbolico se dan cita, no por mera
erudicion, sino al servicio de una hipotesis, que para ser argumentada
y probada necesitaba todas esas herramientas.

Si en el primero de los dos volimenes de El circulo de la
sabiduria se estudian con minuciosidad el mitraismo, las doctrinas
gnosticas y el maniqueismo, formas de religiosidad de las que se

3 Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, Siruela, Madrid, 1998.
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derivan los diagramas del conocimiento en los primeros siglos de
nuestra era, el segundo volumen, se ocupa primeramente de analizar
las relaciones entre Grecia y la India, concretamente entre la filosofia
esceéptico-pirrdnica y las escuelas budistas, para estudiar seguidamente
los mandalas del budismo tantrico.

Lo decisivo en cualquier caso, es que El circulo de la sabiduria
presenta una secuencia ideoldgico-estructural, unida por una misma
hipétesis: la transformacion que Metrodoro de Escepsis realiza en el
arte de la memoria conducira, a formas de conocimiento y
espiritualidad que se plasmaran en formas diagramaticas utilizadas por
grupos gnosticos y maniqueos, y que posteriormente se desplazaran
hacia la India dando lugar a los mandalas del budismo tantrico. Lo que
significa en definitiva, que el arte de la memoria “clasico”, se
transforma y deriva hacia formas y procedimientos, cuyos principios
generales (loci e imagines), siguen siendo los mismos, pero cuyo
ropaje o envoltorio es distinto.

El objeto del primer tomo, trabajo de arqueologia y
hermenéutica cultural, desarrolla el andlisis, reconstruccion y
visualizacion de esos diagramas, gndsticos y maniqueos, labor nunca
realizada hasta ahora. En ¢l se muestra como tales diagramas se
convierten en autenticas enciclopedias del saber de la época, formados
por multiples estratos, en los que tienen cabida la mnemonica, la
filosofia y la religion, conocimientos impregnados por un simbolismo
astrologico- zodiacal de raiz pitagdrica. Uno de los principales valores
de El circulo de la sabiduria, y estos son muchos, reside en el
verdadero cardcter interdisciplinar de la obra, que se mueve en el
terreno de la historia de las ideas, no solo filosoficas, sino religiosas,
estéticas, y simbolicas.

Lo primero que hay que preguntarse es: ;por qué Goémez de
Liafo llega a los diagramas? La respuesta es sencilla, porque esas
estructuras son fruto del arte de la memoria iniciado por Simoénides de
Ceos, tras la revolucion zodiacal que imprime Metrodoro de Escepsis
al arte de la memoria clésica. Los diagramas aglutinan al mismo
tiempo el saber enciclopédico y cientifico de su época y una practica
espiritual que tiene por finalidad, la salvacion del individuo por el
conocimiento (gnosis.). Pero, ;qué es un diagrama? Una plasmacion
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visual, (real o imaginaria) con una forma o estructura geométrica, a
base de cuadrados y circulos, que componen diferentes estratos o
niveles, en la cual se sitlan una serie de deidades, nociones y
personificaciones, que sirven como meditacion y recorrido
rememorante al iniciado en tales doctrinas, y tienen como finalidad la
gnosis.

Asi pues, los diagramas (y también los mandalas), son formas
especificas del arte de la memoria, que derivarian de un diagrama-
matriz que es el de Metrodoro de Escepsis. Como y por qué llegod
Goémez de Liafio a la elaboracion y desarrollo de esta brillante y audaz
hipdtesis, constituye en realidad, el argumento del primer volumen de
El circulo de la sabiduria.

Quintiliano,?*refiere que Metrodoro de Escepsis, utilizo los
signos del zodiaco y los 360° por los que pasa el sol, como sistema
mnemonico. Y sera ésta astrologizacion y cosmologizacion la que
desemboque en los diagramas entendidos como en instrumentos de
meditacion y conocimiento. Igualmente Plinio refiere que el arte de la
memoria inventada por Simoénides de Ceos, fue llevado a la perfeccion
por Metrodoro, y que éste podia repetir lo que habia oido con las
mismas palabras. Pero, ;quién fue Metrodoro de Escepsis?

Metrodoro habia nacido en Escepsis, ciudad de la Troade,
trasladandose después a Atenas para seguir sus estudios, ingresando
en la Academia platonica, en el periodo mas esplendoroso de la
Academia Nueva, donde predominaba una orientacion proxima al
escepticismo, cuyo representante mas destacado era Carnéades.

El rey Mitirdates VI Eupator, estuvo unido desde nifio a
Metrodoro, en el abigarrado ambiente de la corte, por ser un
representante de la cultura griega. El rey le nombrd su consejero
intimo, pero un asunto diplomadtico hizo que perdiera su confianza
hasta el punto de ordenar su muerte, y una vez muerto, se pensd que
habia vencido a la muerte o que al menos su memoria seguia viva.

2% Quintiliano: Institutio oratoria, X1, 11, 22: “Tanto mas me llena de asombro c6mo

Metrodoro haya podido encontrar en los doce signos del zodiaco, por los que pasa el sol,
trescientos sesenta lugares (Metrodorode Escepsis, ciudad de Misia en Asia Menor, con tal
memoria que podia repetir literalmente todo lo que oia)”.
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La ¢época de Metrodoro estd atravesada por la pasion
astronomica y astrologica, cuyo ejemplo mas destacado se encuentra
en los Fenomenos de Arato. Igualmente Posidonio, que vivid en la
misma ¢época de Metrodoro, fue hombre de conocimientos
enciclopédicos y universales, interesado en cuestiones cosmologicas y
en la utilizacion de imagenes mentales. Todo este ambiente que se
respiraba en la Academia Nueva, se reflejara muy bien en los misteria,
que segun deja entrever Ciceron, se practicaban en ella y seguramente
fueron conocidos por Metrodoro, y que con toda seguridad trataban de
la constitucion del cosmos, tal y como se refleja en la religiosidad
astral que describe Platon en las Leyes, en el Epinomis y en la
dialéctica del Uno del Parmenides.

El diagrama zodiacal de Metrodoro era fruto por tanto, de ese
ambiente intelectual y cientifico del momento, y seguramente contenia
personificaciones de nociones de origen estoico,”’a modo de
imagines agentes ocupando los loci del diagrama. “Lo mas razonable
es que la secuencia del diagrama de Metrodoro fuese: 1 (locus polar),
4 (loci de las cuatro divisiones del cosmos), 4 (loci de las cuatro
estaciones, con acceso a la galeria zodiacal), 12 (loci de los signos);
36 (loci de los decanos); 360 (loci de los grados)”.*®

Cada locus del diagrama tendria una imagen caracteristica y en
el centro estaria la de Draco, el Dragon Celeste que de nuevo
aparecera en los diagramas de las escuelas gnosticas. Ademas de su
funcion mnemotécnica, el diagrama de Metrodoro se podia utilizar
como calendario, pues sus diferentes espacios, correspondian a los
diferentes dias del ano. Por otro lado, los Planetas, al estar liberados
de la esfera de las estrellas fijas, no estaban dentro del diagrama sino
fuera y debajo del circulo zodiacal. Lo que explica que el alma al
liberarse con la muerte de su cuerpo terrenal, emprenda un vuelo un
vuelo ascendente por los cielos planetarios en el que se ird
desprendiendo de las adherencias animales o psiquicas que le

33 Sobre las personificaciones ver, Ignacio Gomez de Liafio: El circulo de la sabiduria.
Diagramas del conocimiento en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el
maniqueismo, loc. cit., pp. 58-60.

38 Ibidem, p. 43.
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implantaron los Arcontes de los Planetas, cuando al nacer, descendio a
la tierra.

De esta manera se imagind que los arcontes obstaculizaban el
ascenso del alma, y sélo cuando ésta lograba someterlos, estaba en
condiciones de salvarse. Por eso, el diagrama zodiacal de Metrodoro
representa el orden de Sofia-Pronoia (sabiduria-providencia), y el
Logos, y los Planetas son los peldafios de la escala por donde el alma
ha de subir al orden supremo.>’

Igualmente el diagrama destaca en primer plano, la distribucion
numérica de los loci, cuyo orden riguroso para la memorizacién es
fundamental, tendencia aritmosofica que ya habia destacado Platon en
el Epinomis y desembocard en la Teologia de la Aritmética de
Nicémaco de Gerasa (s. I-II d. C.). Por otro lado, estaban las
personificaciones, como imagines agentes del diagrama, que a través
de una tradicion que se remonta a Homero, Hesiodo, y Heraclito el
alegorista, habian llegado al estoicismo, escuela que contd con un gran
nimero de imdgenes mnemonicas sacadas de su arsenal de dioses con
los que contaba en sus archivos de teologia simbdlica. Heraclito el
alegorista, vera en los dioses, héroes y otros motivos homéricos,
imagenes con las que representar nociones de la Filosofia natural y
moral y de la Astronomia. Cada realidad fisica, moral o psicologica es
susceptible de revelar a los sabios del Portico, personificaciones
alegéricas,” cuya utilizacion se remonta al siglo VI a. C.

La cuestion de las personificaciones adquiere una
consideracion especial en los diagramas gndsticos, debido a que “los
dioses tradicionales comparten el espacio con nociones deificadas, con
el doble resultado de despojar a los primeros de sus rasgos numinosos
y de elevar a las segundas al rango de deidades. Los dioses se
convierten en utiles pedagogicos, al tiempo que los conceptos se

7 Sobre este mito de la caida y el ascenso del alma que subyace a los textos gnosticos,
y que llega hasta el Renacimiento y Giordano Bruno, ver “La imaginacién como vestimenta
del alma en Marsilio Ficino y Giordano Bruno”, en Robert Klein: La forma y lo inteligible,
Taurus, 1980, pp. 60-79.

% Sobre el tema de las personificaciones en relacion con la mitologia y la alegoria, el
libro fundamental es el de Jean Pepin, Mithe et allégorie. Les origines grecques et les
contestations judéo-chretiennes, Aubier-Montaigne, Paris, 1958.
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metamorfosean en entidades religiosas.”’Lo mas destacado de las
personificaciones, es que en ellas se da una intima conexion entre
logos y ethos, es decir, entre conocer y actuar, segin la cual, la
imagen mental es el comun denominador del conocimiento y de la
conducta.

Se puede decir por tanto, que el diagrama de Metrodoro era una
enciclopedia del saber que podia integrar Logica, FEtica, Fisica,
Astronomia, Astrologia, asi como la clasificacion de las artes y
técnicas de Posidonio. “Su diagrama surgié de combinar, por una
parte, los Fenomenos de Arato, con su vision poético-simbolica de los
cielos y, por otra, el Epinomis de Platon, cuya autoridad conferia
especial importancia a la ciencia de los nimeros, a la de los astros —
derivada de aquélla- y al enciclopedismo; un enciclopedismo
semejante al de Posidonio.”**Estos son los componentes a partir de
los cuales derivaran los diagramas gndsticos.

Si a un nivel formal estos son los elementos de los diagramas,
sus contenidos se basan en algunas de las nociones estoicas, mas
importantes, que Platon y Aristdteles ya habian utilizado: Nous o
Intelecto, Sofia o Sabiduria, Logos o Razon, Pronoia, Heimarmene y
Prognosis.

La Sabiduria, era para los estoicos una realidad fisica, eterna y
subsistente, que esta en relacion con el Nous o Mente divina y con el
Logos o Razon divina. Nous-Sofia-Logos, estdn en relacion
jerarquica. Sofia en su vertiente fisica, es el modelo ontoldgico de las
realidades, en su vertiente moral es la guardiana y protectora del
hombre. En cuanto se relaciona con el Logos, interviene en la
plasmacion del hombre (razén animada), por eso, el alma humana es
para los estoicos una chispa del Fuego-Logos divino.

Pronoia o Providencia, es una figura proxima a Sofia, y en el
Timeo se halla junto al Alma del Mundo. Es una manifestacion
cosmica de Sofia que asegura al mundo la estructura mas adecuada,
para que no carezca de nada y para que haya en ¢l una belleza y un

% Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 60.
0 1bidem, p. 63.
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ornato total. Bajo su mandato el mundo aparece como una gran
asamblea, o confederacion, siendo el precedente del Pleroma de los
Eones de los gnosticos. También cuida del hombre y para el gobierno
del cosmos cuenta con el Hado, que es el principio o razon segun la
cual es gobernado el mundo.

En cuanto al Logos, su funcion mas especifica es contener las
semillas espirituales de las cosas. Para los estoicos el Logos es fuego,
mente, razén, y ley inmanente, universal y rectora del universo. La
doctrina estoica del Logos distingue un logos endiathetos (razon
interior) por el cual la mente humana esta en condiciones de elaborar
el conocimiento cientifico, una vez que ha entrado en relacioén con el
objeto sensible, y un logos prophorikos (razdn prolaticia) que
actualiza el Logos interno por la palabra en vias de pronunciacion,
llegando después la voz o phone, como palabra sonora.

Por ultimo, sefialar de nuevo la decisiva influencia que la
sintesis teoldgica de Filon de Alejandria tuvo en los diagramas
gnosticos. Como explica Gomez de Liafio, “casi todos los ingredientes
de los sistemas gnosticos que afloran en los tltimos afios del siglo I se
encuentran preformados en Filon y el pensamiento judio mas o menos
helenizado de la época: el Dios-Padre trascendente e incognoscible; su
Sofia-Ennoia; el Nous-Logos primogénito, que resume en su ser
“locativo” las realidades inteligibles/eones pleromaticos). En Filon
estad también, la creacion y administracion del mundo a través del

Logos-Sabiduria de Dios”.*"!

Pero atn faltan elementos esenciales como la peripecia de la
Sofia inferior (Prounico o Achamot), uno de los eones que perdido en
la materia da a luz un aborto, el Demiurgo Yaldabaot (= Yahvé) que
en su ignorancia se cree el Dios supremo y Unico. También esta
ausente, la complicada trama del orbe divino, compuesto de eones
estructurados segiin la Tétrada-Pentada, asi como la bajada del eon
Autogénito o Logos al mundo, pasando por las esferas arcontico-
planetarias para adherirse a un cuerpo humano. Y “falta por ultimo, el
afan por interpretar de forma negativa las Escrituras a fin de demostrar

! Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 76.
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que la religion judia es la plasmacion histérica de un falso espiritu, de
un “pneuma de imitacién” e impostura, mediante el cual Yaldabaot
tiraniza a una porcion del género humano —los judios- que, sometida a
la animalidad de su despdtico Sefior, es incapaz de abrirse a una
auténtica espiritualidad”.***

Una vez explicitados los elementos que intervienen en el
diagrama es preciso reconstruir sus contenidos enciclopédicos e
iconicos. El diagrama de Metrodoro, se compone de cinco planos que
contienen cada uno, el lugar celeste (1), las nociones estoicas (2), las
nociones platonicas (3) y por ultimo algunas iméagenes (4).

Primer plano

(1) Formado en torno al polo de la ecliptica donde se enrosca
Draco.

(2) Aqui se colocan Dios, Nous o Mente acompafiado de
Ennoia (Pensamiento) o Sofia (Sabiduria). Unido a ambos, esta el
Dios Logos, manifestacion del Nous mediante su Sabiduria. Se puede
ver el conjunto como una familia de tres miembros: Padre-Nous,
Madre-Sofia, Hijo-Logos, representando respectivamente, al Primer
Hombre, la Primera Mujer y el Segundo Hombre.

(3) El Uno, la Mobnada, la Diada y la Triada. El Uno
indefinible e incognoscible equivale al Dios trascendente del libro XII
de la Metafisica de Aristoteles. Representa el fondo incognoscible de
la Monada afirmativa (Limite, Nous) y la Diada (Ilimitacion, Sofia).

Para explicar todo el ambito del Ser, Platon utiliza dos
principios: la Moénada del Limite que es principio del Ser y de la
Forma y fija el devenir; y la Diada de lo Infinito o Ilimitado, es decir,
de lo Grande y de lo Pequeftio, que es el principio material del devenir
y el No-Ser. Segun esto, Ménada y Diada son el Limite formal y la
[limitaciéon material. Al Dios Uno se le puede ver como el Bien y
también como causa final. A la Triada platonico-estoica de (Uno-

2 Ibidem, p. 77.
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Prepadre-eterno) + (Monada-Padre-Nous-Bien) + (Diada-Madre-
Sofia), se le puede afiadir la (Triada Hijo-Logos, obteniendo asi la
Tétrada primigenia.

(4) En cuanto a las imdagenes, se pueden usar tres
constelaciones circumpolares: Draco (Modnada-Padre), Osa Menor
(Diada-Sofia), Cefeo (Triada-Nous). También se pueden utilizar otras
figuras sacadas de la Teogonia de Hesiodo, como Océano para el
Padre, la Noche para Sofia y Saturno para el Nous.

Segundo plano

(1)Formado por las cuatro grandes secciones delimitadas por
los meridianos equinocciales y solsticiales, y el plano de la ecliptica.

(2)Tiene cuatro elementos, a modo de instrumento de la
Providencia. Uno puede ser Pronoia ya que posee el Preconocimiento
del Hado (serie inexorable de causas y efectos). Los otros son Zoe o
Vida, Aphtharsia o Incorrupcion y Logos que reune este plano en su
conjunto.

(3)Este plano corresponde al Ser que segun el Filebo nace de
mezclarse lo Ilimitado-Moénada con lo Ilimitado-Diada, siendo el
Nous su causa universal. Segun la jerarquia del Sofista en este plano
se encuentran los cuatro Géneros Universales engendrados por el Ser
y el Nous: 1°) Identidad o lo Mismo; 2°) Alteridad o lo Otro; 3°)
Reposo o Cesacion; 4°) Movimiento o Realizacion.

(4) Estaria compuesto por personificaciones de abstracciones
sacadas de la pintura y mosaicos romanos.

Tercer plano

(1)Son los dominios del Zodiaco, en la division cuatripartita de
las Estaciones o de los Cuatro Vientos, con tres signos para cada
estacion.

(2 y 3) El Logos de Nous en unién con Pronoia de Sofia
genera este plano. En tanto que el Logos ordena, Pronoia, asomandose
al Zodiaco, desde su posicion sobre la “ogddada” ejecuta. Se pueden
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colocar las Cuatro Virtudes Cardinales que en la Repuiblica derivan de
la idea de Bien. Como es el plano del Anima Mundi es congruente
situar determinadas facultades espirituales que hagan referencia a la
vida moral del hombre.

(4) Lo caracteristico de este plano es la plasmacion y
constitucion descrita en el Timeo del alma humana en sus diferentes
niveles: el espiritual-pneumatico, el psiquico-animal, el material-hilico
y la Raza Humana en su conjunto. Pueden convenir las imagenes de
Heracles, Deucalion, Odiseo y Aquiles.

Cuarto plano

(1 y 4) Como estamos en el circulo zodiacal distinguimos 12
signos, 36 Decanos y 360 Grados. Los doce signos se identifican con
sus efigies tradicionales, al igual que los Decanos con sus fisonomias
astrologicas y demonologicas tradicionales.

(2 y 3) Aqui estan conocimientos de tipo anatdmico-fisiologico
y geografico sacados del Timeo, de los tratados hipocraticos y
peripatéticos. También se pueden incluir todas las artes de Posidonio:
construccion, culinaria, alfareria, artes textiles etc., y por supuesto, las
doce partes en las que divide el alma.

Quinto plano

Al existir una frontera en la octava esfera que separa el ambito
neumatico superior del psiquico inferior, es necesario postular dos
diagramas: uno arcontico-planetario de significado ascético-agonico y
otro zodiacal de gnosis y sabiduria.

La sustancia de lo Mismo predomina en la esfera de las
estrellas fijas y en las revoluciones mentales de tipo racional; en las
arconticas de los planetas y en las desiguales revoluciones mentales de
las opiniones, predomina la de lo Otro.

Por orden del demiurgo los dioses arcontico-planetarios se
encargan de la constitucion de las partes menos nobles del Primer
Hombre. El Demiurgo se halla entre la séptima y la octava esfera junto
al Alma del Mundo.
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Los dioses planetarios estdin hechos de sus metales
caracteristicos: de plata la Luna, de oro el Sol, etc., a su vez pueden
tener una serie de caracteres: lunaticos, venéreos, marciales,
saturnianos etc.

Todo esto, seria la iconologia del diagrama o las imagenes que
posee. En cuanto a su contenido, estaria formado, ya lo hemos
sefalado anteriormente, por las nociones y personificaciones de la
filosofia ecléctica de la época.

Seguramente el arte de la memoria en el circulo de Metrodoro,
tuvo un desarrollo similar al de la parenética en el estoicismo con
Posidonio y Séneca, quienes se ocuparon de buscar imagenes
mnemonicas, cuyos iconismos trataban de materializar vicios y
virtudes, basandose en la idea, segun la cual, la descripcion de los
rasgos que caracterizan cada virtud y cada vicio, tiene la misma
eficacia que dar preceptos. Por consiguiente, “Posidonio no solo juzga
necesaria la “preceptiva” (pues nada nos prohibe utilizar el término),
sino también la persuasion, la consolacion y la exhortacion; afiade a
éstas, la investigacion de las causas [...] Afirma que serd 1til también
la definicion de cada virtud; a ésta Posidonio la denomina ethologia,
algunos charakterismos por cuanto destaca las caracteristicas y rasgos
especificos de cada virtud y vicio, con los cuales quedan diferenciadas
las cosas semejantes entre si.

El definir tiene la misma eficacia que preceptuar; en efecto, el
que preceptua afirma: “hards esto si quieres ser temperante,” el que
define dice: “es temperante el que hace esto, el que se abstiene de
aquello”. ;Quieres saber cual es la diferencia? El uno enuncia
preceptos de virtud, el otro ofrece un modelo. Estas definiciones e
“iconismos” -para utilizar el termino de los cobradores de tributos-
reconozco que son utiles: propongamos acciones laudables y
encontraremos imitadores.”**Por ultimo, Séneca da un ejemplo de
“iconismo,” describiendo los rasgos que tiene que reunir el héroe, en
la imagen de un potro de pura raza.

3 Séneca: Epistolas morales a Lucilio, XV, epist. 95, 65-66.
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Para entender la gestacion de los diagramas gnosticos, en su
ambiente intelectual, es necesario analizar antes el destacado papel
que jugd el mitraismo, en esa transmision. Mitra procede del pantedn
indoeuropeo oriental, mas concretamente de la religion persa, aunque
los misterios que bajo su nombre se difundieron en el imperio romano
desde el ultimo tercio del siglo I d, C., son una creacion helenistica.

Los Romanos fueron iniciados en los misterios de Mitra por los
piratas cilicios vencidos por Pompeyo en el 67 a. C., y el mismo
Nerén asumid las caracteristicas de una deidad sincrética que
combinaba Apolo, Helios y Mitra. El mitraismo, se hace visible en
Roma en los afios siguientes a la conquista de Jerusalén y a mediados
del S. II, su difusion se hace imparable multiplicandose los mitréos,
hasta que en el siglo IV se inicia el declive de manera acelerada
cuando los gobernantes cristianos lo persiguen.

La iconografia representa Mitra naciendo de una roca, de ahi
que fuera llamado, el dios nacido de la piedra. En la famosa escena
tauroctona, Mitra es interpretado como el sefor del Tiempo que
controla los movimientos celestes. Su significacion més directa es el
establecimiento de un nuevo afo, con la consecuencia de la
renovacion del tiempo y de la vida. Las dos deidades mitraicas, Cautes
y Cautopates, son una adaptacion de las otras dos figuras (los
dioscuros) que en la Antigliedad fueron vistos como simbolos de las
dos mitades de la esfera celeste, dioses gemelos que se relacionaban
con la invencion del arte de la memoria.***

Ademas de sefior del Tiempo, Mitra es, segiin Porfirio, sefior de
la generacion, lo que quiere decir, que posee el control del ascenso y
descenso de las almas, de la vida y de la muerte. En este sentido, el
diagrama de Metrodoro sintoniza con el espiritu y la forma de los
misterios de Mitra, pues para el mitraista los cielos no eran mas que el
espejo de la condicién humana.

El descenso del Logos-Mitra a la tierra para nacer en una gruta
y su posterior ascenso acompaiado del Sol, es el prototipo del

4 Para la simbologia de los Didscuros, Ignacio Gémez de Liafio, El idioma de la
imaginacion, loc. cit., pp. 127-129.
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descenso y ascenso de las almas, cuyas fases conocemos gracias a una
informacion del Discurso verdadero de Celso, que fue trascrito y
comentado por Origenes, hacia el afio 248 y se encuentra en el pasaje
donde se describe el llamado “diagrama de los Ofitas” que mas tarde
analizaremos.

“El mito mitraico,” escribe Goémez de Liafio, “enriquecid esa
vision al suponer que junto al portobn donde cada una de las esferas
planetarias estaba apostado un arconte o gobernador, a fin de estorbar
al “alma” en su vuelo, pues la naturaleza del arconte es hostil al alma,
ya que ésta tiene, ademds de psique, una chispa ignea de pneuma e
intelecto, en tanto que el arconte es sOlo psiquico o animal. El
mitraismo y, a partir de €l numerosas sectas gnosticas pretendieron
garantizar el feliz pasaje por las aduanas planetarias ensefiando las
formulas o “sellos” que servian para franquearlas.”**

Nos encontramos de nuevo frente a la idea de los envoltorios o
vestiduras del alma, que en su descenso al mundo y posterior ascenso
va despojandose de todo vestigio material, con el fin de volverse
puramente espiritual. Igualmente en El Sueiio de Escipion,**optsculo
que procede de Posidonio o su entorno, y contemporaneo a la
institucion de los misterios de Mitra, se describe como el alma en su
descenso a la tierra se reviste de vestiduras, y al retornar a su patria ira
desvistiéndose de esos aditamentos psiquicos que entorpecen su
ascenso. Tal y como sefiala Hans Jonas “la dinamica de una
progresiva autotransformacion espiritual se corresponde con el empuje
espacial a través de las esferas celestes. De este modo, la propia
trascendencia podia volverse inmanencia, de suerte que el entero
proceso se convertia en espiritual y se ponia dentro del poder de la
orbita del sujeto.”**’

También los siete grados de la iniciacion mitraica, guardan
relacion con la escala planetaria. Estos siete grados u ocho, afiadiendo
el Padre de los Padres, representan la escala de siete puertas coronada

5 Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 127.

46 Ciceron lo recoge en Sobre la Republica, V1, 9-26.

7 Jonas, Hans: La Religion gnéstica .El mensaje del Dios extraiio y los comienzos del
cristianismo, Siruela, Madrid, 2000, p.192 y ss.
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por una octava que como imagen del ascenso por las esferas
planetarias a la de la ogdoada, se ensefiaba a los catecimenos. De este
modo, los mitraistas representaban las creencias de que las almas
subian por la escalera de las esferas celestes, hasta llegar a la patria de
su componente penumatico-noético. Entre los mitraistas, y a la zaga
los gnosticos y herméticos, el ascenso del alma no era solo un asunto
de mera especulacion, sino el modelo dibujado en forma de diagrama
de una técnica asecético-purgativa,”**que como tal hay que analizar.

Origenes,**’al hacerse eco del libro de Celso, Sobre la doctrina
verdadera,” relata los misterios de Mitra, dando a entender que hay
un paralelismo entre la doctrina mitraica del descenso del Alma por
las esferas, y la cristiano-gnostica de la encarnacion del Logos. De la
narraciéon de Origenes se deduce, que el orden en que aparecen los
siete planetas en la escala mitraica no se corresponde con el
tradicional, que los ordena segun su alejamiento de la tierra, sino con
el que presentan en la secuencia hebdomadaria: del dia del sol
(domingo), al de Saturno (Sabado). De ahi, que la seccién arcontico-
planetaria del diagrama de los mitraistas, pretendiera, no sélo ofrecer
nociones cosmologicas, sino un tipo de ejercicio espiritual, mediante
el cual dominar las pasionales influencias planetarias.

Igualmente, con la escala planetaria se relacionan los siete
grados de la iniciacion mitraica: Cuervo en Mercurio, Esposo en
Venus, Soldado en Marte, Ledén en Japiter, Persa en Luna,
Heliodromo en Sol, y Padre en Saturno. Como ha sugerido Hans
Jonas, los siete grados planetarios no serian mas que el preambulo y
preparacion ascético moral para el ulterior itinerario zodiacal. Asi
pues, segin Gomez de Liafio, cabe concluir, tal y como se deduce de
Origenes y de otros documentos, que el diagrama planetario de los
mitraistas era coronado por otro zodiacal de tipo Metrodoriano.*’

¥ Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 128.

9 Origenes: Contra Celso, V1, 22.

20 Celso: El discurso verdadero contra los cristianos, trad. cast. Serafin Bodeldn,
Alianza, Madrid, 1988.

31 Gémez de Liafio: El circulo de la sabiduria, p. 137.

139



2.2 El diagrama del Apdcrifo de Juan.

Uno de los diagramas mas destacados de la genealogia del arte
de la memoria, es el que se describe en el tratado gnostico
Apocryphum joahannis (NHC 1I 1),*en el que el revelador es un ser
divino que se hace visible para transmitir un secreto, y el vidente un
hombre acongojado que se pregunta por Dios, por el origen del
mundo, y por el destino del hombre. Pero lo més peculiar del 4J, es
que su exposicion adopta la forma de diagrama-cosmoldgico, en el
que las personificaciones estan rigurosamente ordenadas y numeradas.
De tal manera, que el vidente y sus discipulos no se pierdan en el
camino del conocimiento (gnosis) y la salvacion, sin olvidar ningin
punto esencial. De ¢l se ha dicho que es la Biblia gndstica por
excelencia y su proceso de elaboracion puede datarse entre el siglo I a.
C.yelsiglol. d.C.

El objetivo del 4J es descalificar al Yahvé de la religion judia y
la revelacion inspirada por éste, asi como al cristianismo en tanto que
no rompe los lazos que le unen al judaismo. En veinte o treinta
paginas, se revelan todos los misterios: la existencia de Dios Sumo, la
genealogia de los eones divinos, el nacimiento del universo, el origen
del mal o el destino del hombre entre otros.

La Revelacion de Juan, se divide en tres partes. La primera y
mas breve es la introduccion. La segunda y mas larga desarrolla la
revelacion y la descripcion del diagrama sapiencial, que se puede
dividir en cinco secciones:

1-Naturaleza del Dios-Padre-Moénada.

2-Generacion de Barbelo-Sofia y del Unigénito-Intelecto, y, a
partir de ambos, del Pleroma divino.

3-Generacion del Universo psiquico animal por obra del
Protoarconte Yaldabaot.

2 Hay tad. cast en, Textos Gnésticos, Biblioteca de Nag Hammadi I: Tratados
filosoficos y cosmologicos, edicion de Antonio Pifiero, Trotta, Madrid 1997, pp. 215-236.
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4-Generacion y constitucion (fisioldgica y anatomica) del Hombre
“psiquico”, por obra de las potencias que forman la corte de
Yaldabaot con el concurso de Sofia-Prounico.

5-El sistema de los Superdemonios de la Materia y la Pasion.

Por ultimo, en la tercera parte, el Divino Maestro responde a
preguntas de Juan relativas a diferentes puntos del Génesis, la vida
humana, la religion judia o el destino de los hombres.

El esquema del diagrama, seglin la reconstruccion de Gémez de

Liafio, podria quedar del modo siguiente®’:

A. Triada suprema:

H)

Padre ignoto.

Barbelo (= Protennoia (Primer Pensamiento); ref. Sofia.

Unigénito (=Nous Intelecto);ref. Autdégénito-Cristo).

)

Aisthesis-Oukh-Epi-Ptoe (Pasion);

Onorthokhrasaei (Materia);

Riaramnakho (Impulso; ref. Yaldabaot-Yahvé.
B.Ogdoada (Década):

H)

Barbelo (=Pronoia-providencia) y Unigénito (=Nous-

Intelecto.

De Barbelo surge la Tétrada de eones androginos

(femeninos):

B2 Preconocimiento.

B4 Incorrupcion.

B6 Vida Eterna.

B8 Verdad.

De Unigenito surge laTetrada de Eones masculinos:

B1 Nous.

B3 Voluntad.

B5 Logos.

B7Autogenes-Cristo.

)

3 Para seguir le texto de la Revelacion de Juan, y la formacion del diagrama,
remitimos a Ignacio Gomez de Liafio, El circulo de la sabiduria. Diagramas del

conocimiento en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit..,
pp. 141-214.
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Esta serie la encabezan Pasion y Materia.

De Pasion procede la Tetrada de superdemonios:

B1 Placer.

B3 Deseo.

BS Pesar.

B7 Temor.

De Materia procede la Tetrada de superdemonios:

B2 Calor o Fuego.

B4 Frio o Aire.

B6 Sequedad o Tierra.

B8 Humedad o Agua.

C-D. Dodecada:

(+)

El autogénito-Cristo (= Logos e hipostasis del Unigénito)
va acompafnado de la Tetrada de los Iluminadores y la
Dodécada de las Potencias.

Tetrada de los Iluminadores con sus Potencias y Tipos
humanos:

C1 Harmozel, Gracia, Adan.

C2 Oroaiel, Entendimiento, Set.

C3 Daviethe, Percepcion, Hijos de Set.

C4 Eleleth, Prudencia, Espirituales.

Dodécada de Potencias:

D1 Charis, D2 Verdad, D3 Forma, en Harmozel.

D4 Pronoia, D5 Aisthesis y D6 Memoria en Oroaiel.
D7 Entendimiento, D8 Agape, y D9 Idea en Daveithe.
D10 Perfeccion, D11 Paz y D12 Sofia en Eleleth.

)

Impulso o Apetito.

Tetrada de los superdemonios:

C1 Sentidos.

C2 Percepciones.

C3 Imaginacion.

C4 Asentimiento.
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D5 D6 C3 D7 D8
B5 b9
D4
P &5
C2 B3 A B7 C4
4 >
9
D3 = D10
B1
D2 D1 C1 D12 D11

Dibujo esquematico del
diagrama setiano-barbelonostico

Reconstruccion del diagrama setiano-barbelondstico basado en la
descripcion de la Revelacion de Juan (NHC), segin I. Gomez de Liano.
Realizacion de Briguite Szenczi.
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Hay que anadir los Ocho Sentidos, como las contrapartidas
tenebrosas de las Cuatro Potencias y los Cuatro Tipos Humanos de la
Dodécada luminosa.

Dodécada inferior psico-hilica o de Autoridades (basadas en el

Zodiaco-Dodecaoros) del Hades:

D1Athoth, D2 Harmas, D3 Kalila-Umbri, D4 Iabel, D5 Adoenio Sabaoth,
D6 Kain, D7 Kasim, D8 Abrisense, D9 Iobel, D10 Armupiael, DII,
Melkheiradonein, D12 Belias.

Hebdomada planetaria (ogodoada):
So6lo sefialamos los arcontes con sus correspondencias animales y
planetarias:

Arconte Animal Planeta
Yaldabaot Leon-serpiente Saturno
Yaot Carnero Luna
Eloleo Asno Mercurio
Astafeo Hiena Venus
Yao Sierpe de 7 cabezas Sol
Adoneo Mono Jupiter
Sabbateo Dragén Marte.

Para transformar la Hebdomada en Ogddada hay que agregar
un arconte, del estilo del Rey Solitario de los Ofitas de Origenes, a fin
de que controle la Octava esfera, inmediatamente por debajo de Sofia
Prounico.

Una vez expuesta la estructura diagramatica del Apdcrifo de
Juan, es necesario explicar todas esas personificaciones y nociones
que aparecen en el texto para su mejor comprension.

Yaldabaot (engendrador de las potencias), es el nombre con el
que en todas las escuelas gnoésticas denominan al Demiurgo del
Mundo, dios inferior e ignorante, e hijo abortivo de la Sofia inferior
que reside en la cima de la Octava Esfera. El Yaldabaot gnostico, se
inspira en el Leontocéfalo mitraico, y en la Revelacion de Juan, se le
describe como “dragon leontocéfalo” y “serpiente con fauces de ledn
y ojos centelleantes de fuego.”
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En cuanto a Barbelo, se identifica con la Providencia universal.
Barbelo es la Sofia superior, Imagen de la Luz del Padre, figura del
Invisible, Potencia perfecta, perfecto Eon de Gloria. De ella procede el
Todo o Pleroma, como Madre-Padre que es, es también el Primer
Hombre espiritual y Andrégino.

El nombre de Barbelo, entidad central del AJ, significa Dios en
cuatro (Pensamiento, Preconocimiento, Incorruptibilidad y Vida
Eterna). Ello es asi, porque su funcion consiste en organizar
tetradicaménte la teogonia del AJ.

El Autogenito, ha surgido de Barbelo a través de Pronoia, al
igual que el propio Unigénito, por eso el Padre Incognito otorga al
Autogénito un rango supremo.

Respecto a los cuatro eones derivados de Barbelo, especifican
su ser, y son los siguientes: Providencia, Incorrupcion, Vida Eterna y
Verdad. “Los cuatro eones del Unigénito hacen referencia no tanto al
pensamiento divino como al sujeto o las facultades que se
correlacionan con las anteriores. El Unigénito es Nous porque tiene la
capacidad de inteligir, sobre todo con vistas al Preconocimiento. Es
Voluntad porque tiene la facultad de obrar libremente, sobre todo con
vistas a la Incorrupcion. Es Logos porque tiene la capacidad de
expresarse verbalmente con vistas a la Vida Eterna. Y es Autogenes
porque, al ser compendio de la Década, como Barbelo es su cabeza,
abarca todo el ambito de la Verdad”.”*

De este modo, los ocho eones son personificaciones de las
principales epistemes en que se desglosa el universo del saber segtin la
filosofia ecléctica: astrologia, fisica, biologia, logica material,
ontologia, ética, logica formal, teologia. Asi pues los ocho eones del
Pleroma son los principales ingredientes del Primer Hombre (Barbelo)
y del SegundoHombre (Unigénito), es decir, de la humanidad psiquica
y pneumatica.

% Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 156.
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En cuanto a los Cuatro Iluminadores, se han relacionado con
los arcangeles de Dios y poseen un componente astrondémico-
calendaristico, analogo a de los Cuatro Querubines del Trono-Carro
de la vision de Ezequiel. Su significacion hace referencia a las Cuatro
Direcciones (equinocciales-solsticiales) y a las cuatro divisiones del
afio.

La dodécada que presiden es la sublimacion pneumatica del
Zodiaco y cada una de las Potencias a ellos asociados representa un
aspecto principal del Iluminador. Harmozel comprende Gracia,
Verdad y Forma. El segundo, Oraiel-Synesis tiene a Prevision,
Percepcion y Memoria. El tercero, Daveithe-Aisthesis, a Synesis,
Agape, ¢ Idea. Por ultimo, Eleleth-Phronesis a Perfeccion, Paz y
Sofia.

Sofia es el ultimo edn de la Dodecada, es el gozne que une el
Pleroma de Barbelo y Unigenito, con el cosmos animal-material del
Demiurgo. Es la causante del universo por haber querido sustraerse a
su destino. Esa falta es lo que la extravia en el mundo material que
para el AJ, existe como una infrarrealidad, al margen de la supra-
realidad del Pleroma. En el 4J se sitia en la Enéada. Debe permanecer
a las puertas del Pleorma, hasta que éste recupere la luz que Yaldabaot
le ha arrebatado, y por eso esta entre dos hemisferios, entre el Pleroma
y el de la Deficiencia.

El diagrama, es pues, una reflexion sobre el Hombre en los
diferentes niveles de su constitucion. Gémez de Liafio lo resume en
los siguientes términos: ‘“el Padre Ignoto es el Primer Hombre en
cuanto Monada y abismo de luz y pensamiento (ennoia); el Unigénito
es el Segundo Hombre, en cuanto Década, Intelecto y Providencia; el
Autogénito Cristo es el Tercer Hombre, en cuanto Dodécada, Palabra
y Vida. Estos tres Hombres son seres puramente espirituales,
pertenecen al Pleroma supraceleste. El extravio del Eon Sofia
ocasiona la constitucion del Cuarto Hombre, ya perteneciente al
mundo de la deficiencia. Este hombre, mezcla de la Dodécada de las
Autoridades y la Hebdomada (Ogddada) arcontica, es puramente
animal, si bien posee una centella de luz procedente del Pleroma al
insuflarsela Sofia Prounico a través de Yaldabaot. Y todavia se puede
hablar de un Quinto Hombre, pues el anterior es expulsado del cielo,
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donde ha sido creado, para vivir en la tierra, centro del mundo
material y pasional™®>’,

Una de las cuestiones que suscita el AJ es el grado de
historicidad que los barbelogndsticos concedian al Jesucristo venerado
por los cristianos. Al igual que ocurre con otros grupos gnosticos
contemporaneos o con el budismo mahayana, no negaban, Ia
existencia historica de Jesus, pero tampoco estaban muy interesados
en ella. Lo que rechazaban era la doctrina, cada vez mas firme entre
los cristianos apostdlicos, de que el hombre Jesus fuese
sustancialmente el Cristo, figura esencialmente divina y, por tanto,
que éste hubiese sufrido pasion y muerte en la cruz.

El gnosticismo barbelognostico rechazaba por tanto, la
consustancialidad de los componentes divinos y carnales de la persona
de Jestis. Ademas, los cinco momentos de su vida segun los cristianos;
encarnacion, bautismo, crucifixion, resurreccidon y ascension, se
corresponden con las cinco iniciaciones gndsticas; investidura,
bautismo, entronizacion, glorificacion y ascension. Se da a entender,
que estas son las cinco iniciaciones que Jesus recibid, otorgandole la
posesion de los Cinco Sellos de la Luz. “Para los barbelognosticos
Jests era una hombre real e historico, pero por eso mismo carecia de
interés. No podia ser el Cristo, ya que el Cristo era una persona
suprahistorica y su realidad era incompatible con la naturaleza
psiquico-material del hombre.”**

Respecto a la  historicidad de Jesus, también existe
coincidencia, por tanto “para el autor del 4J, como para Cerinto,
Basilides y demds gnosticos, solo la naturaleza pneumatica del
hombre, en el que se aposenta el Cristo ednico, participa de las
condiciones propias de los eones. La naturaleza puramente espiritual
de Cristo puede aposentarse en el alma de todo hombre psiquico-
material, como se aposentd en Jesus. La parte animal-material del
compuesto humano es por naturaleza corruptible y mortal y por tanto
irrecuperable. La parte noético-espiritual estd, en cambio, destinada a

33 Ibidem, p. 195.
28 Ibidem, p. 236.
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la inmortalidad siempre que sea debidamente iniciada. La muerte de

Cristo implicaba una contradiccion en los términos”. >’

Para concluir, sefialaremos que tanto la Revelacion de Juan,
como el Eugnostos ( NHC III y V),”*-epistola doctrinal en la que un
maestro de Alejandria, describe la generacion de las diferentes
jerarquias celestes, mediante una abrumadora numerologia de
raigambre pitagorica, con el fin de mostrar la riqueza del mundo
divino,- influirdn en la formacion del diagrama valentiniano, a
mediados del siglo II y en la del diagrama maniqueo a mediados del
111, remitiendo ambos a los tiempos de Metrodoro, que utilizé los 12
signos del Zodiaco y los 360 grados de la ecliptica como estructura de
su diagrama mnemonico.

2.3 El diagrama de los Ofitas.

El llamado “diagrama de los ofitas,” pertenece a una de las
sectas gndsticas mas antiguas, la de los gnostikoi, en el primer tercio
del siglo II. Este diagrama tiene gran importancia, por ser el Unico
caso en el que la fuente no expone un sistema que se sirve de un
grafico, sino que describe el grafico dentro del cual estd inserto un
sistema, justo lo contrario de lo que ocurre con la Revelacion de Juan.

Celso describid el diagrama hacia el afio 170 en el Alethes
logos™’un alegato anticristiano que se ha conservado gracias a que
Origenes de Alejandria se tom¢ el trabajo de responderle parrafo a
parrafo en el Contra Celso,* en el afio 248.

El Discurso verdadero surgio en los anos de efervescencia
anticristiana, pero pese a su erudicidon, no consiguid su objetivo;
detener la expansion del cristianismo o, al menos, integrar a los

7 Ibidem, p. 237.

2% Hay trad. cast. en Textos Gnésticos. Biblioteca de Nag Hammadi I: Tratados
filosoficos y cosmologicos, edicion. Antonio Pifiero, Trotta, 1997, pp. 468-478.

39 Celso: El discurso verdadero contra los cristianos, trad. Serafin Bodelon, Alianza,
Madrid, 1988.

20 Origenes: Contra Celso, VI, 24-38. Para las respuestas de Origenes a Celso ver
también, El diagrama del Primer Evangelio, Siruela, Madrid, 2003, pp. 15-31.
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cristianos en las estructuras del imperio. El método utilizado por
Celso, consiste en desarmar una a una, las doctrinas mas
caracteristicas del cristianismo, desde el nacimiento virginal de Jesus
hasta su resurreccion. Por su parte Origenes, “el mas grande cristiano
del siglo III”como fue llamado, afirmara que Jesus es la encarnacion
del Logos, del Verbo y de la Sabiduria divina.

El diagrama de los ofitas aparece descrito en el libro VI del
Contra Celso, y consta de dos graficos que, a su vez se descomponen
en circulos y cuadrados que van acompafiados de inscripciones
explicativas. Tras su descripciéon Celso comenta “haber visto en
manos de muchos ancianos que son de nuestra opinion, libros con
nombres barbaros de démones y formulas magicas.” Y anade que
“estos (los ancianos, naturalmente de nuestra opinidon) nada bueno
prometen, sino todo para dafio de los hombres”.**'Esta es la idea que

Celso tenia de los textos gnosticos y sus representaciones.

La descripcion se divide en dos partes, la primera trata de los
circulos arconticos-planetarios, la segunda representa los estratos mas
elevados del Pleroma.

Origenes comienza por sefialar que “después de lo que dice
tomando de los misterios mitriacos, afirma Celso: “Quien quiera
examinar a la vez un misterio de iniciacion cristiana y el antedicho de
los persas, comparandolos unos con otros y poniendo al desnudo el
misterio cristiano, comprendera la diferencia que va de uno a otro [...]
Sin embargo, por lo que sigue me parece que su diagrama, descrito en
parte, se funda en malas inteligencias de la secta, a mi juicio, mas
oscura, la de los ofitas. Llevados de nuestro amor a la verdad, hemos
dado con ese diagrama, en que encontramos fantasias, como las llamé
Pablo, de hombres que se cuelan en las casas, y cautivan a
mujerzuelas [...] Pero el diagrama era tan de todo en todo inverosimil,
que ni siquiera lo aceptaban las mujerzuelas, tan faciles de engaiar
[...] Como quiera que sea, por mas que hemos recorrido por muchos
lugares de la tierra y hemos inquirido por todas partes a los que
profesaban saber algo, a nadie hemos encontrado que ensefiara lo que

%1 Origenes: Contra Celso, V1, 40.
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contiene el diagrama”.**> Por tanto, el diagrama de los ofitas aparece

como algo extrafio usado por una secta y del que no saben que
contiene. Sin embargo, para Celso sera un motivo mas de acusacion y
de rechazo a los cristianos.

“Pero no contento el magnifico sefior- sefiala Origenes —con lo
que sacara del diagrama, con el fin de acumular acusaciones contra
nosotros, que nada tenemos que ver con tal diagrama, quiso afnadir
otras cosas a modo de paréntesis, y las toma de nuevo de aquellos
herejes, como si fueran nuestras. Dice, en efecto: “No es la menor de
las cosas que estan inscritas entre los dos circulos supracelestes de
arriba, entre ellas, dos: “Mayor” y “Menor”, que entienden del Hijo y
del Padre.” Efectivamente, en el diagrama hemos hallado el circulo
menor y mayor, en cuyo diametro estaba escrito: Padre e Hijo. Y
entre el mayor, dentro del cual estaba el menor, y otro compuesto de
dos circulos, el interior amarillo, el exterior azul, hallamos inscrito en
el diafragma (o valla) en forma de hacha, y encima de ¢l un circulo
pequetio, que tocaba el mayor que los primeros y llevaba inscrito
dgape (amor), y mas abajo, tocando al circulo, tenia escrito zoé (vida).
En el segundo circulo que encerraba y comprendia otros dos circulos y
otra figura romboidal, estaba inscrito: Providencia de la sabiduria, y
dentro de la seccion comUn a los dos: naturaleza de la sabiduria. Y
encima de la seccidn comun a los dos habia un circulo, en que estaba
inscrito gnosis (ciencia), y debajo otro en que estaba inscrito: sinesis
(inteligencia)”. Y a esto afiade Origenes, “todo esto hemos insertado
también en nuestro razonamiento contra Celso, para demostrar a
nuestros lectores que conocemos mas a fondo que €l -y no de oidas- lo
que también nosotros condenamos.”*’

Para visualizar este diagrama, hay que imaginar por tanto, dos
circulos concéntricos: el interior corresponde al abismal padre e
increado Padre Ignoto; y el exterior, al Hijo Unigénito. El texto pone
las palabras Mayor-Menor en correlacion con Hijo-Padre, para
expresar que el Hijo hace “circunscribible” lo “incircunscribible” (el
Padre Ignoto). Sin embargo, como sefiala Gémez de Liafo, bastaria un
solo circulo, pues el Hijo comprende todo el Padre.

262 Origenes: Contra Celso, V1, 24.
263 Origenes: Contra Celso, V1, 38.
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La valla o diafragma, divide graficamente la que hay entre el
estrato del Padre-Hijo y todo lo generado después. Y a partir de ese
“limite,” aparecen otros circulos mas exteriores respecto al cosmos
creado. En cuanto a las inscripciones que conducen a la Providencia
de la Sabiduria y Naturaleza de la Sabiduria, la descripcion resulta un
poco confusa. Posiblemente en el circulo més cercano al Hijo, hay que
colocar a Sophia Pronoia (Providencia de Sofia), segin los ofitas de
Ireneo. Respecto a la Sophia Physis (Naturaleza de Sofia), debe ser la
Sabiduria Inferior o Prounico, que expulsada del Pleroma, crea el
Mundo a través de su hijo Yaldabaot. En cuanto a los cuatro circulos
pequeiios, se hallan en los limites de Pronoia de Sofia y Naturaleza de
Sofia.

Lo mas importante es sefialar, que un sistema como el ofita era
ensefiado mediante graficos compuestos de circulos y cuadrados
relacionados organicamente entre si. Por tanto, “Celso y Origenes
demuestran que la espacializacién en forma de esquemas geométricos,
con circulos y cuadrados asociados a nociones teogdnicas, no era en
absoluto accesoria a las doctrinas gnosticas, particularmente entre los
ofitas, con los que se relacionaban los setiano-barbelognoésticos y los
valentinianos, y en mayor o menor medida entre las demds escuelas
(por ejemplo Basilides).”***

Al describir la seccion arcontico-planetaria, Origenes relaciona
el diagrama con los misterios de Mitra y escribe lo siguiente:
“También se da oscuramente a entender esto en la doctrina de los
persas y en los misterios de Mitra, que son de origen persa. Hay,
efectivamente, en ellos una representacion de las orbitas del cielo, de
la fija, y de las de los planetas, y del paso por ellas del alma. He aqui
el simbolo: una escalera de siete puertas y en su cima una octava
puerta. La primera de las puertas es de plomo, la segunda de estafio, la
tercera de bronce, la cuarta de hierro, la quinta de aleacion, la sexta de
plata y la séptima de oro. La primera la atribuyen a Cronos (Saturno),
significando con el plomo la lentitud de ese astro; la segunda a
Afrodita (Venus), comparando con ella lo brillante y blando del
estano; la tercera a Zeus (Jupiter), por ser de base broncinea y firme;

%64 Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 263.
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la cuarta a Hermes (Mercurio), porque tanto el hierro como Hermes
resisten todo trabajo, ganan dinero y estdn muy elaborados; la quinta a
Ares (Marte), por ser desigual y varia por causa de la mezcla; la sexta
a la Luna, por ser de plata, y la séptima al Sol, por dorada, metales que
imitan los colores del Sol y la Luna”. Luego examina la causa del
orden de los astros asi enumerados, indicando simbolicamente en los
nombres de la varia materia, e inserta discursos musicales con la
teologia persa que expone. Luego tiene empefio en afiadir una segunda
explicacion, que se atiene también a teorfas musicales.””®

En éste fragmento, se describe el descenso del alma a la tierra,
pasando por la orbita de las estrellas fijas (dodécada zodiacal), y luego
por los planetas. Es la representacion gnostica del alma, cruzando las
esferas planetarias, que de nuevo remite a los misterios de Mitra y a
los grados de iniciacion, asi como a teorias musicales de raigambre
pitagorica.

Un poco mas adelante, se describe la seccion arcontica del
diagrama en los siguientes términos: “en ¢l habia una pintura de diez
circulos, separados entre si, pero encerrados dentro de otro circulo,
que se decia ser el alma del universo y se llama Leviatdn. De éste
decian las Escrituras de los Judios, sea cual fuere su sentido oculto,
que fue plasmado por Dios como un juguete [...] Ahora bien, el impio
diagrama dice ser el alma que penetra el universo ese leviatan que tan
claramente condena el profeta. Hallamos también en ¢l al que se llama
Beemoth, colocado después en el circulo mas bajo [...] Dice ademas
Celso, que “el diagrama estaba dividido por una gruesa raya negra”, y
afirma habérsele dicho que esta era la gehenna, llamada también
tartaro.”>*

(Qué significa ese Leviatan?. Es el Alma del Mundo que ocupa
el centro del diagrama y a su alrededor estd Beemoth, a modo de hijo
de Leviatan. De tal modo, que a la tenebrosa pareja Leviatdn-Beemoth
le corresponde la luminosa Padre-Hijo. Igualmente la gehenna,
representa la barrera que separa el mundo inferior tartaro-arcontico de
Leviatan y Alma del Mundo, donde las almas vienen a encarnarse, del

265 Origenes: Contra Celso, V1, 22.
6 Ibidem, V1, 25.
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ambito superior supraceleste o pleromatico del Padre, el Hijo y la
Sofia superior e inferior. La gehenna se relaciona con la Jerusalén
celeste, siendo la Geenna-Tartaro (plano inferior) el reverso de la
Jerusalén celeste (plano superior). Y entre esos dos espacios se halla
Sofia Prounico, a modo de velo que separa los dos hemisferios, el de
la luz y el de las tinieblas.

A continuacion, Origenes pasa al tema de los sellos, que
permiten descender al alma pneumatica desde la esfera de Ia
Dodécada-Alma del Mundo hasta la tierra, a través de las esferas
arcontico-planetarias: “el que imprime el sello es llamado padre, y el
que lo recibe se llama joven e hijo, y responde: Estoy ungido con el
ungiiento blanco del arbol de la vida” [...] Luego, define el nimero
dicho por los que administran el sello “de los siete dngeles que asisten
a cada lado del alma cuando esté el cuerpo para morir; de ellos, unos
son angeles de la luz; otros, de los que se llaman arconticos.” Y afiade,
que “‘el principal de los que tienen nombre de arconticos se llama Dios
maldito.”**’Este dios maldito, no es otro que Yaldabaot. Asi pues el
Alma del Mundo incluye dentro de su sistema al Demiurgo Yaldabaot.
Su reino de la muerte o Tartaro esta destinado a la expiacion y castigo
de las almas.

El paso por las esferas arcontico-planetarias se representa al
modo de una liturgia, en la que el iniciado se presenta ante el
oficiante, como ante un Padre, y este le muestra una imagen del
arconte correspondiente al paso planetario: “Sefior de la segunda
puerta, Eloleo, déjame pasar, pues te traigo un simbolo de tu madre, la
gracia escondida por las potencias de las autoridades. La gracia esté
conmigo, Padre, esté conmigo.”*®

Al atravesar los circulos planetarios, “algunos se transforman
en las figuras de los arcontes, de suerte que unos se llaman leones,
otros toros, otros dragones, aguilas, 0sos y perros”. Por nuestra parte -
agrega Origenes-, en el diagrama que poseiamos hallamos también lo
que Celso llama la figura cuadrangular y lo que aquellos infelices

27 Ibidem, V1, 27.
28 Ibidem, V1, 31.
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dicen ante las puertas del paraiso.”**’Esto confirma una vez mas, que

el “misterio gndstico” es una adaptacion del mitraico y “si el circulo
de fuego es la frontera del mundo material o terrestre de los elementos
(en cuyo centro se halla la pareja de Leviatain-Beemoth), la figura
cuadrangular describe el limite superior de la Hebdomada; limite que
estd formado por el circulo del Alma del Mundo, también llamado
Leviatan, donde se encuentra los doce [(do)deka] pequefios circulos
del Zodiaco.”*"

Origenes al rebatir a Celso, confirma que estas construcciones
que adoptaban formas geométricas y arquitectdnicas al igual que el
plano de un edificio, eran frecuentes y en ellas se relacionaban
nociones teogonicas y filoséficas con simbolismos numéricos y
calendaristicos para fines sapienciales, y que todas ellas, incluso
algunas de grupos no gndsticos como el Eugnostos alejandrino, al que
nos hemos referido anteriormente, remitirian a Metrodoro, que baso su
diagrama en los doce signos del zodiaco y en los trescientos sesenta
grados de la ecliptica, siendo este el diagrama-matriz.

Clave interpretativa:

A1l Padre ignoto

A2 Hijo Unigénito

A3 La Providencia de la Sabiduria
B1 Intelecto (Nous) [conjetural]
B2 Amor (Agape)

B3 Logos [conjetural]

B4 Vida (Zoe)

C1 Gracia (Charis) [conjetural]
C2 Gnosis

C3 Verdad (Aletheia) [conjetural]
C4 Entendimiento (Synesis)

D La Naturaleza de la Sabiduria

La seccion supraceleste del diagrama de los ofitas
descrito por Origenes en el Contra Celso segin
I. Goémez de Liaio.

> Ibidem, V1, 33.
0 Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p.269.
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Igualmente las visiones del Apocalipsis (Ap. 4-22), cobran un
nuevo sentido y plena coherencia a la luz de un esquema gnostico de
tipo setiano-ofitico, pues también, estdn impregnadas de ese
paradigma comun a las construcciones diagramaticas y que
explicarian con una nueva clave, los cuadros alucinados del vidente de
Patmos.”’' Por tanto, se puede decir, que esas estructuras
diagramaticas, se convierten en necesarios instrumentos de
hermenéutica textual.

Uno de los elementos fundamentales que adoptaron los
gnosticos en sus diferentes sistemas fue el helenismo, en el sentido,
que no solo usaban nociones extraidas del platonismo, el estoicismo,
los misterios o la astrologia, sino también del propio Homero, a través
de la lectura pitagorica de la Odisea y la Iliada.*"*Por ejemplo, la
utilizacion alegorica de Homero que hace Clemente de Alejandria, al
comparar la escena de la crucifixion, con la de Odiseo atado al mastil
de la nave al pasar entre las Sirenas-Parcas. De ahi, que los cristianos
reivindicaran para si la autoridad en materia de interpretacion
alegdrica, rechazando a todos los sectarios (gnosticos) que emplean de
una manera incorrecta simbolos y enigmas.””

Pese a esto, los gndsticos utilizardn métodos interpretativos
basados en la alegoria, especialmente los valentinianos, tal y como
senala Ireneo de Lydn: “después de haber inventado su sistema,
acumulan textos y nombres dispersos y los trasponen de su sentido
natural a un sentido forzado. Sus procedimientos son parecidos a los
de aquellos que proponen el primer tema que se le pasa por las
mientes y a renglon seguido, se desgafiitan por ilustrarlo con citas de
los poemas de Homero, de modo que hacen creer a los inexpertos que,
realmente Homero versifico acerca de aquellas nuevas materias.
Muchos se dejan engaiar a causa de la ordenada secuencia de los
versos, y se preguntan si en verdad fue Homero su

7! Para los aspectos diagramaticos del Apocalipsis, ver Gomez de Liafio, Ignacio, op.
cit., pp. 275-296.

2 Ver el capitulo que Gomez de Liafio, dedica a “Homero y los gnosticos. La tradicion
alegorica: entre el mito y el logos™ en, El circulo de la sabiduria, loc. cit., pp. 381-402.

13 Cfr. Jean Pepin: Mithe et allégorie. Les origins grecques et les contestations judéo-
chrétiennes, Aubier-Montaigne, Paris, 1958, cap. IV.
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autor.”274lgualmente, Hipoélito de Roma, recoge esta idea al senalar,

que “profesando doctrinas por el estilo, los maravillosos gnosticos han
inventado un nuevo arte literario y sostienen que su profeta Homero
revela secretamente estas cosas, con lo que engafian a los que no
conocen bien las Sagradas Escrituras, arrastrandoles a estas
elucubraciones.””

El propio Ireneo, en el texto citado pone un ejemplo, de como
es esa hermenéutica a la que Gomez de Liatio denomina trenzado
textual, y que consiste en extraer de los contextos mas diversos de la
lliada y la Odisea, versos que al ser dispuestos en un orden
determinado, forman un relato breve y coherente, especie de
patchwork de temas clésicos, puesto que todas éstas formas de lectura
alegdrico-inventiva, que se remontan a los pitagdricos, eran corrientes
entre los autores paganos. Por consiguiente, la lectura alegorica de
Homero, con su interpretacion numeroldgica de la Odisea, como
muestra Gomez de Liano, la convierten en un monumento
cosmografico y calendaristico afin a las especulaciones gndsticas y
diagramaticas.

2.4 Los Origenes del Gnosticismo. El hombre gnostico.

El descubrimiento en Nag Hammadi en 1945, a unos cien
kilometros al norte de Luxor, de los textos que mas tarde formaran la
llamada “biblioteca de Nag Hammadi,” supuso un gran hallazgo para
el mejor conocimiento del gnosticismo y en particular sobre la
corriente setiano-barbelognodstica, lo que ha permitido investigar
mejor las circunstancias que rodean el origen del gnosticismo.

A finales del siglo IV, fechas en que se copian los codices de
Nag Hammadi, las especulaciones setiano-barbelogndsticas estaban
muy vivas, sin embargo los heresidlogos mas destacados como
Hipolito, Clemente de Alejandria, Origenes, o Tertuliano, apenas
dicen algo sobre sus doctrinas. jPor qué este silencio respecto a este

™ Ireneo de Lyon: Contra las herejias 1, 9, 4.
5 Hipolito de Roma: Refutacion de todas las herejias, V, 8,1. Igualmente los capitulos
Il y III de Jean Pepin, op. cit., pp. 260-264.
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grupo en particular? Muy facil, porque sbélo los valentinianos
representaban un peligro para la iglesia. La escuela de Valentin era
peligrosa por dos motivos inaceptables para la Iglesia: primero
legitimaba dos clases de cristianos una elite pneumatico-gnostica
frente a una mayoria psiquico-fideista, y segundo, porque dividian al
ser divino en dos naturalezas enfrentadas, la paterna frente a la
creadora, el Dios ignoto frente al Demiurgo, con el agravante de que
se debia renunciar al legado de las Escrituras judias.

Por el contrario, la marginalidad en la que se movia la secta
barbelo-gnostica, no afectaba a la vida que llevaban los cristianos de
la gran Iglesia, por ello no constituian un peligro ni dogmatico, ni
moral. Ademas en su origen los barbelo-gnodsticos, se habian dedicado
a combatir el judaismo y la tradicidn mosaico-sacerdotal que giraba en
torno a la Ley y al templo de Jerusalén, pero no el cristianismo. Sin
embargo, para los setiano-barbelognosticos, no era la persona humana
de Jesus, sino la divina de Set, la que debia constituirse en objeto de
culto. Y en este sentido, es facil ver el lado gndstico de Pablo, que al
igual que en los setiano-barbelogndsticos confluyen numerosas
influencias helenisticas de tipo ecléctico, judias de tipo apocaliptico y
las religiones mistéricas.

Para Pablo, el Mesias se ha encarnado en Jesus, y por ello, ya
se ha iniciado el Reino mesidnico del fin de los tiempos, superando de
este modo la Ley mosaica y el culto al Templo. Por eso, “la escuela
paulina es el principal instrumento de que se valio el cristianismo,
para hacer frente al gnosticismo que habia en el ambiente de la época,
pero al mismo tiempo, fue un arma que los gnosticos emplearon para
demostrar cuanto habia de gnostico en el cristianismo.”*’°

Quizés para un cristiano del siglo II, la secta barbelo-gndstica
era una doctrina demasiado sofisticada e intelectualista, incapaz de
arrebatar a la Iglesia la masa de fieles iletrados y diversos que
formaban parte de ella. Esta secta, debio surgir en los tiempos de
maxima confrontacion entre judios y paganos, alrededor de los afios
67-70 en un primer momento y en un segundo, en los afios que van del

76 Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 300.

157



132 al 135. Construyeron un sistema inspirado en el platonismo, el
pitagorismo y el estoicismo, y lo enriquecieron con la religiosidad de
los misterios de Mitra, la doctrina zoroastriana de los magos, y el
baptismo con sus fases iniciaticas. Por eso, cuando fue destruido el
Templo y el consiguiente incumplimiento de la Ley, serd el momento
de superar el judaismo, elaborando otras sistematizaciones
totalizadoras. Por ejemplo, al lado de los setiano barbelognosticos,
surgié la secta de los Ofitas, que presentaba similitudes con la
primera, pero su idea del cristianismo como un subproducto gnostico,
le llevo a ser considerada mas amenazadora atin que la setiana.

Igualmente, en los origenes del gnosticismo, estan el rey
Agripa Il y la reina Berenice, inspirando el nombre y mito de Sofia
Prounico, pues a ambos, no les parecia contradictorio compaginar la
religion de sus mayores y de sus subditos, con otras formas religiosas
mas abiertas y flexibles, ya fueran judias, helénicas e iranias. Pero es
en el mitraismo, y en el medio mitraico-zoroastriano, donde se halla el
verdadero origen del gnosticismo y donde hay que buscar el inicio de
los diagramas gndsticos. De ahi, que mitraismo y cristianismo sean
religiones emparentadas no por su origen historico y social, sino por el
hilo de oro de los mitos y teologemas que se trasvasaron de uno al
otro. Un ejemplo de esa comunicacion esta en el sacramento de la
eucaristia que tenia como objeto un pastel redondo de pan para los
cristianos, y que era idéntico al utilizado por los mitraistas en sus
banquetes sagrados. Hay que sefalar también, que en el Apocalipsis
de Addn (NHC V 5),*”7uno de los textos mas antiguos de los setiano
barbelognosticos, y en el Evangelio de los Egipcios (NHC 11 2 y IV
2),>"%se halla el foco desde el que irradian antiguas tradiciones que con
el tiempo dan lugar, por ejemplo, a las doctrinas evangélicas del
nacimiento virginal del Salvador en una cueva, o la huida a Egipto, lo
que nuevamente lleva a la a conclusion de que mitraismo, cristianismo
y gnosticismo son religiones emparentadas.

" Trad. cast. en Textos gnésticos. Biblioteca de Nag Hammadi III : Apocalipsis y otros
escritos, edicion de Antonio Pifiero, Trota, Madrid, 2000, pp. 29-45.

8 Trad. cast en Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi II: Evangelios, hechos,
cartas, edicion de Antonio Pifiero, Trota, Madrid, 1999, pp.108-124.
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/Quiere esto decir que lo esencial del cristianismo esta ya en el
mitraismo o el gnosticismo? En absoluto, “pues si el gnosticismo y el
mitraismo eran mas sabios, el cristianismo pulsaba sentimientos mas
hondos. Si aquellos se basaban en especulaciones intelectualistas
sobre el origen del mundo y del hombre, éste se identificaba con el
drama de un hombre concreto y proximo, en el que vio una moralidad
y espiritualidad tan elevadas que le asign6 los caracteres que, en la

época, se atribuian a los héroes filantropicos deificados”.*”

Una vez analizados los elementos que estan en los origenes del
gnosticismo, hay que preguntarse qué es lo que define al hombre
gnostico. El hombre gnostico es alguien que se siente extrafio al
mundo, que estd en la tierra como un extranjero exiliado de su patria,
sometido a fuerzas extrafas y hostiles que aprisionan su alma, que
tiene que lograr su liberacién y llegar a la ftaca anhelada, en la que por
fin reposara.

La soledad del hombre gnéstico procede de su insistencia en la
primacia de la experiencia inmediata, pues nadie mas, puede decirle a
otro qué camino debe coger, qué debe hacer, como ha de actuar. El
gndstico no puede aceptar como acto de fe lo que dicen los otros, sélo
uno mismo puede encontrar su camino, de ahi el valor experiencial de
sus doctrinas. Solo basandose en su experiencia inmediata, podrian
crear esas visiones, mitos e himnos que atesoraban, como prueba
infalible, de que uno ha alcanzado realmente la gnosis.”*

El sabe que el mundo y su cuerpo son obra de un dios
ignorante, tal vez malvado, pero también, que su yo mds intimo no
pertenece a ese dios porque no ha sido hecho por €l. Su yo verdadero
procede del Padre Ignoto y Dios sumo, y debe renunciar al mundo y al
cuerpo, para emprender un vuelo ascensional que le lleve al lugar
donde su alma fue creada, viaje que tiene por finalidad desprenderse
de las vestimentas materiales que le aprisionan en el mundo de la
materia.

*®Goémez de Liafo, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento en
el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 325.
280 Pagels, Elaine: Los evangelios gnosticos, Critica, Barcelona, 1983, p. 198.
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En esa liberacion interviene la divina Sabiduria (Sophia), que
se halla exiliada, al igual que el alma del gnostico, en el mundo, pero
no en la esfera de la tierra, sino en lo mas alto, “alli donde las
estrellas, que acompafian al hombre en su destierro, giran en medio de
la oscuridad.” El gnostico sabe que Sofia le ama, pues sufre como él, y
que el destino de ella esta vinculado al de sus hijos. “Sabe que ella —
mater dolorosa- es la autora de su luz, y que, cuando llegue el dia
ansiado, sera testigo de las nupcias de su alma con los dngeles que le
aguardan en el Reino. Ella entonces también reposara con el Salvador
para siempre”.**!

Se puede concluir por tanto, que en el origen de la experiencia
gnostica, se encuentra el extraiiamiento, la alienacion y el
distanciamiento, que el hombre siente en su interior, al haberse
alejado de si mismo, al descubrir que su ser espiritual, ha sido
confinado en un cuerpo y en un mundo que no son su autentica patria.
Solo el conocimiento (grosis), que es en primer lugar conocimiento de
si, puede llevar a que de nuevo se reunan todas las parcelas del alma
esparcidas, devolviéndolas a la unidad de una conciencia plenamente
lucida, del ser espiritual que cada hombre es.

2.5 El diagrama de Valentin.

En la primera mitad del siglo II se formaron en Alejandria dos
escuelas de teologia cristiano-gnostica que elaboraron diferentes
diagramas sapienciales; la de Basilides y la de Valentin. Mientras que
de la de Basilides solo podemos tener una idea aproximada debido a la
falta de documentos, de la de Valentin tenemos suficientes datos para
la reconstruccidn de su diagrama.

Filésofo y orador, Valentin es la personalidad més importante
del gnosticismo del siglo II. La formacion que Valentin recibio en
Alejandria, debio ser esmerada y se le puede considerar precursor del
neoplatonismo. Afiné el ideario de los gnostikoi, enriqueciéndolo con
una percepcion existencial que se refleja en el Evangelium Veritatis

2! Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 470.
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(NHC T 3) atribuido a ¢él. En su diagrama se dedic6 a ahondar en
cuestiones teologicas y cristologicas, abandonando por tanto, el
caracter algo mecanico, estereotipado y abstruso de los sistemas de
Barbelo y de los Ofitas. Por eso mismo, al trazar su diagrama los
valentinianos se desentendieron del mundo material con todos sus
demonios extrafios.

“Mientras que el diagrama setiano es el instrumento de una
religion gnostica, esto es, de una religion del conocimiento en el
sentido de que se pretende ofrecer un cuadro de la realidad en todos
sus niveles, cuando nos volvemos hacia su contrapartida valentiniana,
vemos que la gnosis, que es también salvacion se centra, sobre todo,
en la constitucion del Hombre divino, cuyo paradigma es la pareja
Cristo-Sofia”.** De tal forma que podemos afirmar, que con Valentin,
asistimos a una espiritualizacion del diagrama gnoéstico. Igualmente
cabe sefialar, que mientras en la gnosis setiana la principal figura es
Barbelo, que aunque propiamente sea androgina, posee rasgos
femeninos, en la valentiniana, la figura primera es el Padre abismatico,
entidad masculina, Nous, de la que deriva el Logos-Cristo.

Para la reconstruccion del diagrama de Valentin tenemos la
Gran Exposicion de Ptolomeo, que data aproximadamente del afio
160, en la resefia que de €l hizo Ireneo de Lyon en Contra las
herejias.”®

El esquema sindptico del diagrama, siguiendo la reconstruccion
de Gomez de Liafio, es el siguiente:

@)

Tétrada primordial, o pre-principal:

Unicidad y Unidad

Emitieron sin emitir un principio inteligible: Monada y Uno.
(II)

Primera Tétrada:

(1) Pre-principio, (2) Inconcebible, (3) Inefable y (4) Invisible.
Segunda Tétrada:

(1) Principio, (2) Incomprensible, (3) Innominable, y (4) Ingénito
El diagrama propiamente dicho es el siguiente:
Monada (que se desglosa en la Triada Suprema).

A. Triada Suprema:

22 Ibidem, p. 424.
8 Los gnésticos. Textos I, trad. José Montserrat Torrents, Gredos, Madrid 2002.
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Padre Eterno (= Principio Unigénito que da a conocer al Padre).

Cristo (con Unigénito emitido en la Década).

Espiritu Santo con Sofia (con Beata, emitida en la Década; Sofia procede
de la Dodécada).

B. Ogdodada:

Primera Tétrada (de Unigenito):

B1 Abismo y B2 Pensamiento [emitidos por la Ménadal].

B3 Intelecto y B4 Verdad [emitidos por Bl y B2, i. e. Abismo y
Pensamiento].

Segunda Tétrada:

B5 Logos y B6 Vida [emitidos por B3 y B4, i. e. Intelecto y
Verdad]. B7 Hombre y B8 Iglesia [emitidos por BS y B6, i. e. Logos y
Vida].

Década [emitida por B5 y B6, 1. e .Logos y Vida]:

BB1 Profundo y BB2 Mezcla; BB3 Inmarcesible y BB4 Union;

BB5 Genuino y BB6 Placer; BB7 Inmoévil y BB§ Comunion. (9)

Unigénito y (10) Beata.

Cristo y Espiritu Santo, que son emitidos por el Principio

Unigénito de la Triada Suprema, pasan a la Triada. Lo mismo

acaece a los eones Unigénito y Beata de la Década.

(Desarrollo ednico hasta 100, segin NHC X1 2, 30).

Emision simultanea del Limite-Cruz y de la Dodécada:
El Limite-Cruz lo emite el Principio Unigénito del Padre Eterno (A), la
Dodécada la emiten B7 y B8, i. e. Logos y Vida.
C.Limite-Cruz [emitido por el Principio Unigénito del Padre Eterno (A):
Cla Limitador (b.c. Adan-Jesucristo).

C2a Fructificador (b.c. Set-Pneumaticos).

C3a Redentor (b. C. Abel-Psiquicos).

C4a Reintegrador (b.c. Cain Hilicos).

[Los Cuatro Apostoles principales de Pistis Sofia: Felipe, Tomas,

Mateo y Maria Magdalena. ]
D.Dodécada [emitida por B7 y B8, i.e. Logos y Vida]:

D1 Paraclito y D2 Fe, D3 Paternal y D4 Esperanza, D5 Maternal y

D6 Caridad, D7 Intelecto Perdurable y D8 Entendimiento, D9

Eclesial y D10 Beatitud, D11 Deseado y D12 Sofia.

(Desarrollo Ednico hasta 360, segin NHC X1 2, 30.)

[Los Doce Apostoles.]

Fuera del Limite (Sofia exterior) o Jerusalén Celeste:

Dodécada de los Apostoles y Tétrada de los Apostoles
principales.
Década de la constitucion del Mundo:
Enthymesis (o Apetito) y Pathos-Materia-Pasion:
Ignorancia. Fuego.
Tristeza .Aire.

Temor. Agua.

Estupor. Tierra.
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D5 D6 d Cba c D7 D8

BB4 BB5 BB6

D9

C4

D3 D10

BB2 BBI BBS

D2 D1 c Cla d D12 D11

Dibujo esquematico del
diagrama valentiniano

Reconstruccion del diagrama valentiniano, basado en la “Gran Exposicion” de
Ptolomeo (hacia el ano 170), segun [. Gomez de Liafio.
Realizacion de Brigitte Szenczi.
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Esta ultima serie, que forma una “doble Tétrada”, es la
contrapartida tenebrosa de la pleromatica. El Cosmocrator (Diablo),
criatura del Demiurgo, parece hacer pareja con Beelzebul
(Ignorancia), de modo que Cosmocrator, (Ignorancia) y Enthymesis
vienen a ser la contrapartida tenebrosa de la Triada pleromatica.

Como se ha podido observar, el diagrama valentiniano, puede
ser representado acudiendo a la nocion de “arbol 16gico”, pues en él,
la interpretacion del conocimiento y de la realidad, adquiere forma de
arbol, con sus raices, tronco, ramas principales, ramas secundarias,
frutos etc., es decir, unas nociones se escanden y derivan en otras,
formando una estructura arborescente.

En el centro del diagrama se hacen visibles y circunscribibles
tres Personas divinas, el Dios Padre Intelecto, el Dios Hijo Cristo y el
Dios Espiritu Santo Sofia. El relevante papel que tiene Cristo,
asimilado a Logos-Vida, en el diagrama valentiniano es confirmado
por el hecho de que es ¢l quien, después de expulsar fuera del Limite
pleromatico el aborto del joven edn Sofia (lo que da lugar a la
apariciéon de la Sofia exterior o Prounico), ensena al grupo de los
eones “la naturaleza del conyugio [ya que eran capaces de acceder a la
comprension del Ingénito] y anuncié entre ellos el conocimiento del
Padre, a saber, que es inabarcable e incomprensible, que no se le
puede ver ni oir, sino solamente a través del Unigénito, y que la causa
de la eterna permanencia de los eones reside en lo incomprensible del
Padre, mientras que la causa de su generacion y de su formacion
depende de lo que en ¢l hay de comprensible, esto es, el Hijo. Y esto
es lo que Cristo, acabado de emitir, obrd en ellos.”*™

La ensefianza que imparte el Cristo superior a los eones revela
su importancia y su igualdad con el Unigénito, al que se le impidid
impartir la gnosis entre los eones, de tal modo que el Cristo Logos
culmina asi lo que el Unigénito Intelecto inicio. Si Cristo es el docente
gnodstico de los eones, en un momento posterior serd el formador y
Salvador gnostico de Sofia Prounico y de los hombres susceptibles de
salvacion procedentes de la sustancia espiritual de Sofia.

2 Ireneo de Lyon: Contra las herejias, 1,2, 5.
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Una vez que los eones han sido formados gnosticamente y
divinizados “con una voluntad y una intencién, con el consentimiento
del Cristo y del Espiritu Santo, todo el Pleroma de los eones, con la
ratificacién de su Padre, aportd y puso en comun lo que cada uno de
los eones tenia de mas bello y floreciente, disponiéndolo
armoOnicamente y reuniéndolo con cuidado; y emitieron una emision
para honor y gloria del Abismo, el ser de hermosura mas perfecta, el
astro del Pleroma, un fruto perfecto: Jesus, al que llaman también
Salvador, Cristo y Logos, de acuerdo con los nombres patronimicos, y
también Todo, porque proviene de todos. Como lanceros en su honor
fueron emitidos simultdneamente angeles de su mismo género.”**

Asi pues, en Jesucristo culmina la teogénesis valentiniana,
cuyos “momentos madas relevantes han sido la Monada abisal
infigurable e incomprensible, el Unigénito Intelecto (ya figurable) y el
Logos-Cristo. Jesus es el verdadero Cristo y Autogénito del
Pleroma.”**® Los lanceros que le acompaiian, se inspiran en los Cuatro
Iluminadores del Autogénito setiano, constituyendo el elemento
masculino de cada uno de los elegidos, aunque en realidad sean
femeninos por proceder de la sustancia espiritual de Sofia Prounico.

La pareja de Cristo y Espiritu Santo les ensei6 [a los eones] a
practicar la eucaristia e introdujo el verdadero reposo. “De esta
manera, dicen, los eones fueron establecidos iguales en forma y juicio,
hechos todos Intelectos y todos Logos, todos Hombres y todos
Cristos; e igualmente las hembras pasaron a ser todas Verdades, todas
Vidas, todas Espiritus e Iglesias. Cuando todos los eones hubieron
quedado consolidados de esta guisa y alcanzado el reposo, al fin, con
gran gozo -dice- cantaron himnos al Pre-Padre, henchidos de gran
alegria”.?*’

Esa convertibilidad de unos en otros (hechos todos Intelectos y
todos Logos, todos Hombres...), por la ensefianza del Cristo y la
uncion del Espiritu, ha de extenderse al conjunto de los treinta eones
que forman el Pleroma. Interpretacion combinatoria que es

% Ireneo de Lyon: Contra las herejias, 1, 2, 6.

%6 Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 436.

7 Ireneo de Lyon: Contra las herejias 1, 2, 6.
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confirmada por la Exposicion valentiniana (NHC 22, 1-39,39) en la
que se dice: “[la década] procedente de [Logos y Vida], y Ila
[Dodécada procedente de Hombre e Iglesia constituyeron una
triacontada. El perteneciente a la triacontada] es, pues, de los [eones,
el que da fruto] de la [Triacontada]. [Ellos] entran [unidos pero] salen
[solos, saliendo de los eones y los incontenibles. Y los incontenibles,
cuando le hubieron visto, glorificaron al Intelecto], puesto que [es un
incontenible que esta] en el [Pleroma. Pero la década] procedente de
Logos y Vida emitié décadas, haciendo que el Pleroma se convirtiese
en ciento, y la dodécada procedente de Hombre e Iglesia emiti6 e
[hizo] treinta, de tal manera que los trescientos sesenta constituyeron
el Pleroma del afio y el afio del Sefior.”*®De esta manera, la
Exposicion valentinana, testimonia la inspiracion astrondmico-
calendaristica del diagrama valentiniano, en el que el 360 representa el
total del Pleroma dentro de un plano puramente noético.

Por ultimo, analizaremos el “extravio de Sabiduria (Sofia), que
protagoniza la funcidn en la que se representa el origen del universo,
siendo éste consecuencia de su “extravio. “Pero avanzé
precipitadamente el Gltimo y mas joven edn de la Dodécada emitido
por el Hombre y por la Iglesia, es decir, Sabiduria, y experiment6 una
pasion sin el abrazo de su conyuge, Deseado. Lo que habia tenido su
comienzo con los que estaban en torno al Intelecto y a la Verdad, se
concretd en esta descarriada, en apariencia por causa de amor, pero de
hecho por audacia, porque no tenia comunidad con el Padre perfecto,
como la tenia el Intelecto. La pasion —dicen- era busqueda del Padre,
pues queria comprender su grandeza.”*®

Ptolomeo explica, que el extravio de Sofia se debido a que
experimentd pasion sin el abrazo del conyuge Deseado, con lo que
deja entrever que se rebeld contra la imposicion del Padre al darle
esposo sin consultarla. Pero ademas, Sofia ha puesto sus ojos en el
Padre, aunque en apariencia, ardia en puro amor, queriendo
comprender la grandeza paterna, en realidad alberga un peligroso
sentimiento de audacia, ya que “no tenia comunidad con el Padre

8 Textos gnésticos. Biblioteca de Nag Hammadi III: Apocalipsis y otros escritos, loc.
cit., pp. 257-267.
2 Ireneo de Lyon: Contra las herejias, 1, 2, 2.
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perfecto, como la tenia Intelecto [...] Puesto que no podia, por haberse
lanzado a una empresa imposible, se debatia en una lucha terrible a
causa de la grandeza del Abismo y de la inescrutabilidad del Padre, y
del amor hacia ¢€l. Tendia a ir siempre mas alla bajo el influjo de la
dulzura de aquél, y al fin habria quedado absorbida y disuelta en la
sustancia universal de no haber topado con la fuerza que consolida y
conserva a los eones fuera de la inefable grandeza. Por ella fue
retenida y consolidada y, apenas convertida a si misma, reconociendo
que el Padre es incomprensible, abandond su primera intencidon junto
con la pasion que le sobrevino por aquella desconcertante
maravilla.”*”"

En esa culpable Intencion (Enthymesis) y Pasion de Sofia, es
donde se esconde la semilla del universo. Las emociones que rodean
al extrafio parto de Sofia, como el de una sustancia amorfa: “al ver
como era se apeno primero a causa de lo imperfecto de la generacion,
luego temid por su propia extincién. Seguidamente se conmovid y
llen6 de incertidumbre, buscando la causa (de lo sucedido) y de qué
manera podria ocultar el ser engendrado. Hundida en estas pasiones
asumi® la idea de convertirse e intentd remontarse al Padre pero
después de atreverse por un cierto tiempo se fatigd y se hizo
suplicante de Aquél. Con ella suplicaron también los demds eones,
principalmente el Intelecto.

De aqui —dicen- recibe su primer origen la substancia de la
materia: de la ignorancia, de la tristeza, del temor y del estupor.”*"

Estos diversos estados de animo de Sofia, son la causa
psiquico-material del universo, aunque estemos todavia en el plano
noético, pues no hemos salido del Pleroma. Sin embargo, a esa lucha
interior de Sofia dentro del Pleroma pone fin el Limite-Cruz, mediante
el cual Cristo ordena, consolida y delimita la Ciudad de los Eones.
Gracias al Horo-Stauros, Sofia no se disuelve en el caos material.
“Gracias a este Limite, dicen, fue Sabiduria purificada, consolidada y
restablecida en su conyugio. Al separarse de ella la intencion junto
con la pasion anadida pudo permanecer dentro del Pleroma, mientras

20 Ireneo de Lyon: Contra las herejias, 1, 2, 2.
1 Ibidem, 1,2, 3.
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que su intencidn, junto con la pasion, fue expulsada por el Limite,
crucificada y dejada fuera de é1”.*>

A causa de la delimitacion pacificadora del Limite, parte en dos
a Sofia, quedando asi crucificada: de un lado de la frontera queda el
elemento sustancial ednico que constituye a Sofia superior; del otro la
Intencion o Apetito desordenado de comprender al Padre y las cuatro
pasiones consiguientes (Sofia inferior o exterior).

Una vez apartada del Pleroma, el Cristo de arriba se apiado de
ella, se extendié a través de la cruz y con su propia potencia le dio
forma, la que es segun la sustancia solamente, no la que es segun el
conocimiento. “Y una vez realizado esto se remontd de nuevo
sustrayendo su potencia, y la abandon6, a fin de que, tomando
conciencia ella de la pasion que la rodeaba a causa de su destierro del
Pleroma apeteciera, las cosas de arriba, gracias al aroma de
incorrupcion que le dejaron el Cristo y el Espiritu Santo. Por esto se la
designa con dos nombres: Sabiduria, del nombre del Padre -puesto
que su padre es Sabiduria- y Espiritu Santo, del espiritu que esta con

. 293
Cristo”.

Pero al no poder rebasar el Limite, por estar unida a la pasion, y
quedar sola en el exterior, padecid tristeza porque no habia
comprendido; temor de perder la vida como habia perdido la luz, y
ademds perplejidad. Pero le sobrevino también una disposicion
distinta, la conversion al dador de vida. “Tal fue, segiin ensefian, la
constitucion en su substancia de la materia, de la que provino este
mundo. En la conversion tiene su origen toda el alma del mundo y la
del Demiurgo, las demds cosas recibieron su principio del temor y de
la tristeza. De las lagrimas de aquella provino toda la substancia
htimeda, de su risa la substancia luminosa, de la tristeza y el estupor
los elementos corporales del mundo.”***

Una vez hecha Sofia suplicante de Cristo, que habia regresado
al Pleroma, es emitido el Paraclito, es decir el Salvador Jestus-Logos,
fruto comin del Pleroma. Entonces, se produce el trascendental

22 Ibidem, 1, 2, 4.
23 Ibidem, 1, 4, 1.
2% Ibidem, 1, 4, 2.
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encuentro de Cristo con Sofia. Al ver Sofia Prounico o Achamot, ya
librada de sus pasiones, a los angeles que acompafian al Salvador
“quedo prefiada [a la vista de ellos] y pario frutos a la imagen de estos
angeles, retofios espirituales formados a semejanza de los
acompanantes del Salvador. Segun ellos, habia estos tres substratos: el
que procedia de la pasidon, que era la materia; el que procedia de la
conversion, que era lo psiquico; el que fue parido, y éste es lo
espiritual.” %%

Tenemos por tanto, las tres naturalezas que puede asumir el
alma humana: la Pasion de los hombres materiales o hilicos; la
Conversion de los Hombres psiquicos; lo frutos alumbrados a imagen
de los angeles de los hombres espirituales. Estas tres sustancias
determinan las tres clases sociales. Los paganos son lo materiales
destinados a la aniquilacion, los cristianos y también los judios son los
psiquicos que viven en la fe, y sometidos a las leyes morales. Por
ultimo, los gnodsticos son los espirituales o pneumaticos (femeninos),
que han llegado al conocimiento (gnosis) después de pasar por la fe, y
observan las leyes morales por amor y no por imposicion.

Estos hombres espirituales femeninos, estdn destinados a
contraer nupcias con los angeles del Salvador que son masculinos
porque proceden de Logos o Hijo, las almas de los hombres
espirituales son femeninas porque proceden de la Sabiduria inferior,
pero todos ellos forman la iglesia de los Elegidos, en tanto que los
hombre psiquicos o animales forman la de los Llamados, es decir, los
cristianos y judios.

“Cuando toda la simiente haya alcanzado la perfeccion —dicen-,
Achamot, su madre, dejard la region de Mediedad y entrard en el
Pleroma y recibird a su esposo el Salvador, el que nacié de todos los
eones, de manera que surja el conyugio del Salvador y de Sabiduria.
Tales son el esposo y la esposa, siendo el entero Pleroma la cdmara
nupcial.

Los espirituales se despojaran de las almas y pasardn a ser
espiritus inteligibles, y entrardn sin tropiezo e invisiblemente en el

25 Ibidem, 1, 4, 5.
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Pleroma, destinados a ser esposas de los dngeles que estan en torno al
Salvador.

También el Demiurgo se trasladard al lugar de la Madre-
Sabiduria, es decir, a la Mediedad. Asimismo, las almas de los justos
hallaran el reposo en la region de la Mediedad, pues nada psiquico
puede entrar en el Pleroma. Cuando todo esto haya sucedido, ensefian,
el fuego que esta oculto en el mundo prorrumpira y arderd; cuando
haya consumido toda la materia, ¢l mismo quedara consumido con
ella y serd aniquilado. El Demiurgo —sostienen- desconocia todo esto

antes de la venida del Salvador”.>*

Con este regreso al Pleroma el elemento racional que pretendid
por si s6lo comprender a Dios, ha cumplido su periplo por el universo
que le es propio, ddndose cuenta de sus limitaciones. De este modo,
una vez recogidas todas la ideas del universo creado, recibe el don del
conocimiento perfecto (gnosis), y se convierte en un ser divinizado.
Por consiguiente, con la union espiritual de Achamot y el Salvador,
(cuyo paradigma es la pareja Cristo-Sofia), culmina la constitucion del
Hombre divino en la gnosis valentiniana.

2.6 El Diagrama maniqueo.

Mani pensaba que las grandes religiones de Occidente, la India
y el Irdn representaban con diferentes simbolismos una sola verdad.
Que sus fundadores fueron enviados por Dios y que la mision para la
cual ¢l habia sido llamado, era lograr una sintesis que aglutinase los
elementos comunes al cristianismo al mazdeismo y al budismo.

Mani, figura peculiar y visionaria, fue capaz de redactar en
“forma de cuadros,” las Escrituras de la religion que ¢l mismo fundo,
traduciendo en bellas pinturas los contenidos de la revelacion que se le
habia otorgado. Asimild su mision a la de diferentes figuras religiosas,
fundamentalmente con Mitra y Jests. Sin embargo, con quién mas se
identifico el profeta babilonio fue con Jesus, viéndose a si mismo

2 Ibidem, 1,7, 1.
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como un Jesus redivivo, hasta tal punto que en su correspondencia se
presenta como “Mani, Apostol de Jesucristo.”

Mani naci6 en ¢l afio 216 en Babilonia, en la localidad de Nahr-
Kuthi, proxima a Bagdag. Al igual que su padre, se formd dentro de la
secta del elcasaismo, a la que pertenecid de los cuatro a los veinticinco
anos. Para Elcasai, Jesus era el ultimo eslabon de la cadena de Cristos
salidos de Adan, pero a diferencia de un cristiano como Pablo de
Tarso, no rompid con la tradicion legal judia. A comienzos del siglo
II, en la Transjordania y las regiones colindantes, el elcasaismo se
convirtié en la vanguardia de la religiosidad baptista de donde habia
emergido el protognosticismo y el propio cristianismo. Por ello, el
papel que jugo6 el cristianismo en el maniqueismo no ha de ser
menospreciado.

A los doce afios, en el 228, Mani tuvo una revelacion de parte
del Rey de los jardines de la Luz. El angel portador de la revelacion se
llamaba al-Tom, que significa el Compafiero. Durante doce afios Mani
madura esos mysteria que su celeste Compafiero le ha revelado,
llevandole a un conflicto con sus compafieros los elcasaitas. En el 240
de nuevo tiene una vision y al-Tom le ordena que se manifieste
publicamente y proclame su doctrina; “lo politico, lo astrologico y lo
profético se dan cita en esa segunda y decisiva revelacion, en la que
Mani es proclamado el Apostol de la Luz, el Iluminador, el Elegido
por Dios para predicar el evangelio de la verdad.”*’

Tras esa revelacion decide fundar una religion que sea la
culminacion de la anunciada por Jesus, €l sera el sello de los profetas,
cuya cadena comienza en Adan, sigue en Set, Sem, Henoc, Jesus,
Pablo, Zoroastro y Buda. A continuacion viaja al Oriente con la
intencion de hacer proselitismo en las comunidades cristianas
diseminadas entre Babilonia y la India, que se consideraban fundadas
por el Apostol Tomads. A su regreso, lleva su apostolado al noroeste de
Iran. Después viaja hacia el Occidente y en el 270 la religion de Mani
ya esta implantada en todo el Irdn, y fuera de €l ha tejido una vasta red
de misiones. Durante el reinado de Bahram I surgen problemas,

¥7 Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo,, loc. cit., p. 497.
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llegando a profetizar la caida del tirano, que ordenara su arresto. Mani
es enviado a prision, encerrado en una celda y cargado de cadenas
hasta quedar inmovilizado; tres en las manos, tres en los pies y una en
el cuello, en esas duras circunstancias sucumbe agotado en el afio 277,
un lunes, a la hora undécima.

Dejoé nueve obras escritas: el Shabuhragan, el Evangelio, el
Tesoro, los Misterios, las Leyendas, la Imagen, los Gigantes, las
Cartas y por ultimo, los Salmos y Oraciones. A su muerte, la iglesia
maniquea fijo el canon de sus Escrituras, formado por un heptatéuco
que, en realidad podia ser considerado como un pentatéuco:

2 Evangelio.
3 Tesoro.
4 Cartas.
5  Misterios. Leyendas. Gigantes.
6 Salmos y Oraciones.
El Eikon servia de complemento pictorico.

En todas estas obras, se constata un interés por la pintura como
instrumento de propaganda e instruccion religiosa, de tal modo, que
los maniqueos utilizaran estandartes decorados con pinturas en sus
ritos, tal como lo hacen los budistas tibetanos con sus thangka.

Su codigo moral consta de cinco mandamientos:

1°) Decir la verdad y no mentir. 2°) No matar ni ejercer la
violencia contra ninguno de los cinco elementos. 3°) No comer carne,
ni tener relaciones sexuales. 4°) La pureza de la boca (dieta
vegetariana). 5°) Regla de la pobreza.

Ademas existen tres sellos que expresan simbolicamente el
contenido de los mandamientos y que los laicos deben observar:

1-Signaculum oris (4° mandamiento).
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2-Signaculum manuum (2° mandamiento).
3-Signaculum sinus (3° mandamiento).

En cuanto a las obligaciones de los laicos eran también cinco:
1°- Los diez mandamientos, 2°- Oracion, 3°- limosna, 4°- ayuno, y 5°-
confesion de los pecados.

Los diez mandamientos son: 1°) renunciar a la idolatria, 2°)
palabra pura, 3°) prohibicion de comer carne y beber bebidas
fermentadas, 4°) evitar las palabras irreverentes, 5°) fidelidad marital,
6°) compasion y generosidad, 7°) rechazo de los falsos profetas, 8°)
evitar toda violencia hacia los seres vivos, 9°) No robar ni cometer
fraude, 10°) prohibicion de toda practica magica.

La fiesta principal era la Bema (cuarta fiesta). La palabra Bema,
de origen griego significa estrado, tribunal, sede, catedra o trono. En
los lugares de culto maniqueo la Bema, es un estrado de cinco gradas,
cubiertas de telas preciosas que simbolizan los cinco grados de la
jerarquia. Esta fiesta era el equivalente de la Pascua de Resurreccion
cristiana. También, es facil observar que uno de los rasgos del
maniqueismo es la predileccion por la Péntada: cinco libros canonicos,
cinco grados de jerarquia, cinco normas morales de los religiosos,
cinco de los laicos.

La religion de Mani, cuya complejidad es considerable, es una
mezcla sincrética de cristianismo y creencias iranias sobre un sustrato
mesopotamio. Mani conocid el gnosticismo en sus diferentes
modalidades: la pregnostica del mitraismo zoroastriano, la setiano
barbelotica (Revelacion de Juan, Apocalipsis de Adan) la paragnéstica
y baptista del elcasaismo y el mandeismo, y la cristiano-gnostica
valentiniana (Eugnostos).

El maniqueismo, al igual que el gnosticismo, pretende que el
hombre se conozca a si mismo, saber de donde viene, cual es su
mision en la tierra, y adonde ird después de la muerte. “La salvacion
consiste en que la porcion luminosa del alma, quede al fin,
reabsorbida en el Dios de la Luz. Se trata de una operacion vital para
el hombre pero también para Dios, pues so6lo con la salvacion o
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reabsorcion de la porcion luminosa del hombre, el Dios de las Luces
podra derrotar definitivamente al Principe de las Tinieblas[...] La
historia del Universo y de la Humanidad representan, pues, el esfuerzo
divino —secundado por los maniqueos- mediante el cual volver a
separar el orbe de la luz y el de las tinieblas [...] Para que el hombre
pueda colaborar en la gran empresa que patrocina el Padre de las
Luces y asi salvarse, ha de empezar por reconocerse como
perteneciendo a la Luz (la gnosis es, pues, epignosis, reconocimiento).
Ha de recordar su ser propio, quién es verdaderamente, de donde
procede, adonde y a qué le ha destinado Dios. Este reconocimiento le
revelara su autentica condicién de extrario al mundo (monstruosa
mezcla de luz y tinieblas, de sabiduria e ignorancia, de amor purisimo
y de concupiscencia bestial), pues en esencia el hombre pertenece a la
Luz y al Bien.””®Tanto para el maniqueo, como para el neoplatonico
y el gnoéstico, la salvacion consiste en un conocimiento o0
reconocimiento de la propia sustancia luminosa, liberando el yo
profundo de las adherencias que se han ido formando en su intelecto y
lastraban al alma en su ascension.

También la filosofia de Plotino, tiene el mismo objetivo que la
religion para Mani: es un método para la catarsis y liberacion de la
materia, y convertirse en el Uno-Luz. Sin embargo, en el
neoplatonismo el mal es s6lo una apariencia, un error de perspectiva,
como en Leibniz, que resulta de la complejidad y diversidad de la
realidad, en el proceso irradiador del Uno—Luz a través del Alma.
Mientras que en Mani, la complejidad y diversidad cdsmica es
intrinsecamente mala, mezcla de lo que deber estar separado; el Bien y
el Mal, la Luz y las Tinieblas. Sin embargo, frente a la reabsorcion
plotiniana de lo Multiple en lo Uno, quedando el Uno so6lo en la
cuspide, Mani aboga por el proceso contrario, la separacion de lo
Multiple (lo Oscuro) y lo Uno (la Luz).

Para adentrarse en el diagrama maniqueo es preciso explicar el
mito en el que se funda, y en el que se narra la caida del Alma en la
Materia y su posterior liberacion por el Nous. Se trata, por tanto, de
una guerra entre dos opuestos ontologicos, el Intelecto-Luz y la

2% Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo,, loc. cit., pp. 513-514.
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Concupiscencia-Oscuridad, por la disputa del Alma del Hombre
primigenio, que originalmente pertenece al Intelecto pero que por la
violencia de la Tiniebla esté junto a la Ignorancia y la Concupiscencia.

Este mito presenta, la historia de los Dos Principios dentro de
un proceso, cuyo desarrollo comprende a su vez tres momentos:

1°.- El momento anterior o del pasado, en el que existia la
separacion y distincion entre dos sustancias: el Bien-Luz y el Mal-
Tiniebla, o lo que es lo mismo, Dios y la Materia.

2°.-El momento medio o presente, en el que la violencia de la
Materia, produce la mezcla de esas dos sustancias, dando lugar a la
teogonia, cosmogonia, y soteriologia.

3°.- El momento posterior, futuro o final, en el que se vuelve a
la division inicial, con ventaja para el Reino de la Luz que se asegura
el alejamiento de la materia.

El esquema diagramatico maniqueo, que incluye el Reino de la
Luz (+) y el Imperio de las Tinieblas (-), segin la reconstruccion de
Gomez de Liafio, es el siguiente: >

A. Region superior del Pleroma (Década) y su envés de Tinieblas:

A+1 Padre de la Grandeza- Madre — Madre de la Vida-Intelecto / (Luz) ;
(Evangelio) [ Dios llamada y Diosa Respuesta].

A-1 Principe de las Tinieblas (= Intelecto Oscuro) — Hyle (= Materia=
Huesos — Az (=Concupiscencia) / (Humo) (Soberanias) [ Demonio-bipedos
/ Manos y pies].

A+ 2 Paternidad — Pensamiento / (Viento) (Tesoro).

A-2 Nervios — Pensamiento Oscuro / (Viento destructor) (Mazdeistas)
[Aguila-volatiles /Espalda y alas].

A+3 Luz — Reflexion (Agua) (Cartas).

A-3 Venas — Reflexion Oscura / (; Agua putrida?) (Baptistas)

[Pez- natatiles / Cola].

A+4 Fuerza- Intencion / (Fuego) (Misterios-Leyendas-Gigantes).

A-4 Carne-Intencion Oscura / (Fuego devorador) (Idolatras)

[Leon- Cuadrupedos / Cabezal.

A+5 Sapiencia- Razonamiento / (Aire) (Oraciones-Salmos).

% Seguimos el dibujo esquematico de Gémez de Liafio, en EI circulo de la sabiduria.
Diagramas del conocimiento en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el
maniqueismo, loc. cit., pp. 512-513.
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A-5 Piel- Razonamiento Oscuro/ (; Tinieblas?) (Mancias)
[Dragén-reptiles / Vientre].

B. Regidn inferior del Pleroma (Dodécada) y su envés de Tinieblas:
B+1 Splenditenens- Vida (Verdad) / Diez Mandamientos) (Amor).
B-1 Oro — Salado (Odio- Violencia).

B+2 Rey de Honor- Fuerza (No-violencia / Oracion) (Ley).

B-2 Bronce- Agrio (/Irritacion? ;Incredulidad? —Olvido).

B-+3 Adamas- Luz — Luz (Piedad / Limosna (Perfeccion)

B-3 Hierro — Acre (Lujuria — Pereza).

B-+4 Rey de Gloria — Belleza (Pureza de Boca / Ayuno)
(Paciencia).

B-4 Plata - ;Dulce? (Colera — Estupidez).

B-+5 Omoforo — Suavidad (Pobreza / Confesion de los pecados)
(Sabiduria).

B-5 Plomo — Amargo (Insipiencia — Desmemoria).

C. Las doce Virgenes luminosas del Demiurgo- Mitra (faltan los valores de
las correspondientes diablesas del Zodiaco de las Tinieblas):

C+1 Realeza (Aries).

C+2 Sabiduria [= Sofia] (Tauro).

C+3 Victoria (Géminis).

C+4 Persuasion [inocencia] (Cancer).

C+5 Pureza (Leo).

C+6 Verdad (Virgo).

C+7 Fe (Libra).

C+8 Paciencia (Escorpio).

C+9 Rectitud (Sagitario)

C+10 Bondad (Capricornio).

C+ 11 Justicia (Piscis).

C+ 12 Luz (Acuario).
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Dibujo esquematico del diagrama  Reconstruccion del diagrama maniqueo
maniqueo del Padre de las Luces  del Padre de las Luces, segun I. Gomez de
Liafio. Realizacion de Juan Antonio Mafas
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Dibujo esquematico del diagrama  Reconstruccion del diagrama maniqueo del
maniqueo del Principe de las Tinieblas Principe de las Tinieblas, segiin I. Gomez
de Liafio. Realizacion Juan Antonio Manas.
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Hay que sefialar, que mientras las personificaciones de los
diagramas gnosticos se ajustaban a los moldes del arte helenistico y
utilizaban imagenes consagradas por esa tradicion (Cronos, Zeus,
Hera, Hécate, Core, Palas Atenea, Hermes, Dionisos), Mani
seguramente se sirvi0 de una mezcla del panteén iranio y el
grecorromano, ademas de las personificaciones de abstracciones que
estimase oportunas, como por ejemplo el Principe de las Tinieblas que
debia parecerse al Leontocéfalo mitraico.

2.7 Representacion y mito del diagrama maniqueo.

La representacion diagramatica seria la siguiente. En el circulo
central de la Luz (A) se halla, invisible, el Padre de las Luces o Padre
de la Grandeza (A+1) que corresponde al Pre-padre abismatico de los
valentinianos, o al Padre Ignoto de los setianos. Mani le llama Dios
Tetraprosopos (de las cuatro caras), de tal modo que cada una de las
caras mira hacia las cuatro direcciones principales. Esas Cuatro Caras
sirven para caracterizar a Dios en cuanto (A+ 2) Paternidad, (A+ 3)
Luz, (A+4) Fuerza, y (A+5) Sapiencia o Sofia. No se trata, de cuatro
personas distintas sino de cuatro propiedades inherentes que sirven
para expresar la plenitud del ser divino. Estos cuatro eones
(Paternidad, Luz, Fuerza, Sapiencia) rodean el centro del diagrama
como las cuatro caras del Bien-Luz.

Doce eones asisten y cifien al Padre como una guirnalda de
flores. Estos eones, estan repartidos de tres en tres por las cuatro zonas
del mundo de la Luz, y acompafiados de otros eones, angeles y dioses
en numero infinito. La importancia de la Péntada, se refleja en que el
cuerpo aprensible del Dios sumo maniqueo (Hombre Primordial,
hipdstasis primera del Padre de la Grandeza), estd formado por cinco
moradas o Miembros que en algunas versiones del mito dan lugar a
cinco arboles luminosos que tienen su precedente en el Evangelio de
Tomas, y que son los siguientes: Nous, Ennoia, Phronesis,
Enthymesis, Logismos.
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La morada de Intelecto ha de colocarse en el centro del
diagrama, de tal manera que su alrededor estan los rostros de las otras
cuatro facultades. El origen de la Péntada de las facultades o Potencias
de Dios, que ocupan las Moradas procede de una teoria griega de las
facultades de la mente humana aplicada a Dios. Esta sefiala, que la
actividad de la mente humana distingue nous, ennoia, enthymesis,
sensatio (=phronesis), consilium (=dia) logismos y cogitationes
examinatio (= boulesis). Ireneo se opone a que esta division se pueda
aplicar a la mente de Dios. También rechazaba a Ennoia como la
madre del Nous, para considerarla como el Padre. En cualquier caso,
como senala acertadamente Gomez de Liafio, estos cinco eones-
lugares que representan las facultades del Hombre Primordial, son el
equivalente maniqueo de la segunda péntada setiano barbelognostica
(Monogenes, Nous, Thelema, Logo, Autogenito), la segunda tétrada
de los valentinianos (Logos,y Zoe, Anthropos y Ekklesia, que se
vuelve Pentada con la adicion del Unigenito Intelecto del que son
emisiones), y tal vez, de los cuatro eones del diagrama de los Ofitas
(Inteligencia, Gnosis, Vida y Amor).””Igualmente, las diferencias en
las cupulas de los diagramas setiano, valentiniano y maniqueo
“indican que cada una de las escuelas gnosticas hacia su propia
seleccion de las nociones que debian figurar como radicales
ontoteologicos, asi como de la forma precisa en que debia establecerse
la jerarquia.”"'

Respecto al diagrama tenebroso, hay que decir, que es el envés
del Dios luminoso, en el que estd Satan, y el Principe de las Tinieblas,
cuyo tenebroso imperio es simétrico al Reino de la Luz. Estructurado
de manera idéntica a este, se compone de cinco Miembros o Moradas:
Humo, Viento destructor, Agua putrida, Fuego devastador, Tinieblas.
Estos elementos tenebrosos, surgidos de cinco antros, estan presididos
por cinco reyes especificos que tienen formas arconticas de animales:
Demonio (bipedos), Aguila (volatiles), Pez (natatiles), Leodn
(cuadrupedos), Dragén (reptiles). A su vez, estos cinco reyes sirven
para representar la Péntada moral de: Odios, ira, lujuria, colera,

3% Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 521.
1 Ibidem, p. 522.
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insipiencia. A esta péntada tenebrosa le corresponden también cinco
metales y sabores.

Respecto al retrato que Mani hace del Principe de las Tinieblas,
es un trasunto del Leontocéfalo mitraico. Su cabeza tiene la figura de
un Leon salido del mundo del fuego; sus alas y espaldas tienen el
aspecto de las de un Aguila conforme a la imagen de los hijos del
Viento; sus manos y pies son de Demonios, a imagen de los hijos del
Humo; su vientre tiene el aspecto de una serpiente, a imagen de los
hijos del mundo de las Tinieblas; su cola, el del pescado que pertenece
al mundo de los hijos del Agua.

Como la principal funcion del diagrama es mnemonica,
marcando las lineas de fuerza que actian en la realidad, se puede decir
que éstas son la lucha y la guerra contra el Imperio de las Tinieblas.
En el Tiempo Medio o Presente se realiza el ataque de las Tinieblas
contra el Reino de la Luz. Mientras que el luminoso Reino del Bien
vive en feliz armonia, el tenebroso Imperio del Mal necesita mostrar
su furia inherente, justo al ver algo radicalmente heterogéneo a su
esencia.

Ante el ataque, El Padre de las Luces decide combatir
personalmente, pero al ser puro y bueno no puede represaliar al mal,
lo que hace es producir una primera forma, la Madre de la Vida, cuyo
prototipo es el Gran Espiritu, que a su vez, evoca al Hombre
Primordial y éste a sus cinco hijos de los que se reviste para el
combate, como si fuese su armadura. “Estos representan, -como sefiala
Puech- el alma viviente, la sustancia vital que es una parte de Dios. Es
pues, una porcion consustancial del ser mismo del Padre la que es
engullida, absorbida por la Materia.”’**El mito dogmético garantiza
que la Salvacion es la vocacion del universo, y que el hombre como
parte de este, esta interesado en esta Salvacion.

El Hombre Primordial maniqueo es el equivalente del Primer
Hombre de los ofitas, el Unigénito-Intelecto de los valentinianos y el
Monogenes-Nous de los setianos. Este hombre Primordial que ocupa

392 puech, Henri-Charles (dir.) Las religiones en el mundo mediterrdneo y en el Oriente
Proximo-II (Historia de las Religiones de Siglo XXI, vol. 6), Siglo XXI, Madrid, 1984, p.
241. Para seguir el mito dogmatico del maniqueismo ver en la misma obra, pp. 227-261.
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el centro del diagrama junto a la Madre de Vida, figura paralela a
Barbelo, y que se despliega en Paternidad, Luz, Fuerza y Sapiencia, al
igual que el Hombre Primordial se especifica en Pensamiento,
Reflexion, Intencidon y Razonamiento.

El hombre Primordial actGia sobre las malvadas Tinieblas.
Acompanado de sus Cinco Hijos o Armadura Psiquica, el Hombre
desciende a la frontera amenazada por el Principe de las Tinieblas.
Una vez derrotado el hombre, las huestes de Satdn capturan su
Armadura (Alma). Pero la captura de la psique del Hombre Primordial
es la condicidn necesaria para derrotar a Satan y poder llevar a
término la empresa salvadora que estd en sus designios.

La devoraciéon del Alma del hombre por los demonios, puede
contemplarse como un sacrificio voluntario de Dios y como una
astucia que mas tarde servira para el bien de la humanidad. Sirve en
definitiva, para frenar las devastaciones del Mal, y derrotar a la
Materia. Es la primera Salvacion, la del Hombre Primordial. El
Hombre Primordial se despierta de su estupor y dirige por siete veces,
una plegaria al Padre de la Grandeza y este al oirla evocd al Espiritu
Viviente y este “evocd” a sus Cinco Hijos: Ornamento del Esplendor,
Rey del Honor, Adamas-Luz, Rey de la Gloria y Porteador.

El Espiritu Viviente tiende su mano al Hombre y lo lleva fuera
de la Oscuridad. Y el Hombre quedo liberado de la Materia Tenebrosa
y la Llamada se convirti6 en otro Dios. El Hombre se remonta al
Paraiso de la Luz, no sin antes haber descendido al fondo de las
Tinieblas y arrancado las raices del Arbol del Mal, que crece en el
infernal Reino. “Esta resurreccion espiritual es obra del Nous: es
gnosis. Con ella simboliza el Pneuma o Espiritu principio de toda
salvacion, en tanto que la armadura del Hombre Primordial que sigue
retenida por las Tinieblas, representa la Psique, elemento que todavia
hay que salvar.”**

Esa labor la llevara a cabo el Espiritu Viviente, equivalente del
Autogénito, Cristo, Tercer Hombre, Mitra, en relacion con los Diez

3% Puech, Henri-Charles (dir.) Las religiones en el mundo mediterrdneo y en el Oriente
Proximo-II (Historia de las Religiones de Siglo XXI, vol. 6), Siglo XXI, Madrid, 1984, p.
528.
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Firmamentos en su personificacion de Splenditenens (sostenedor del
espacio esplendoroso). Este agarrd por los lomos a los Cinco Dioses
de la Luz, y los firmamentos fueron desplegados por debajo de sus
lomos. Los Cinco Hijos del Espiritu Viviente acompafiados por los
Cinco Dones, de la misma manera que en el diagrama setiano cada
uno de los Cuatro Iluminadores esta acompafiado de una determinada
Potencia: Splenditenens (Vida), Rey de Honor (Fuerza), Adamas-Luz
(Luz), Rey de Gloria (Belleza), Omoforo (Suavidad). Splenditenens,
primera especificacion del Espiritu Viviente se encarga de marcar las
cinco direcciones del espacio y llegan a formar la conocida Cruz de
Luz del maniqueismo.

Ya hemos sefialado antes, que cuando el Hombre dirige la
suplica al Padre va seguida de un grito del Espiritu Viviente, de una
“Llamada” que encuentra eco a su vez, en la “Respuesta” del Hombre.
Ambas, Llamada y Respuesta se convierten en dos divinidades. La
Llamada es emitida por el Espiritu Viviente y vuelve a ¢él; es la
llamada a la Salvacién venida de lo Alto que atraviesa el Alma y
despierta en ella la esperanza y voluntad de ser salvada. La Respuesta
es devuelta por el Hombre, atin sumergido en las Tinieblas, y es
asumida por la Madre, que es la Madre del Hombre Primordial y la
Madre de los Vivientes. Llamada y Respuesta juntas forman el Deseo
de la Vida y en compaiiia del Hombre salvado ascenderan al Reino de
la Luz.

Una vez salvado al Hombre de los poderes de las Tinieblas, se
echan los cimientos del Universo, poniendo las bases para recuperar
todas las particulas de luz que se han mezclado con la materia. Asi, se
inicia la tercera fase de salvacion y cosmogénesis, con el Tertius
Legatus (Tercer Enviado), contrapartida del Cristo extrapleromatico
de los valentinianos y del Autogénito setiano en su funcion exterior al
Pleroma.

“El Tercer Enviado salva al mundo —dice Puech- en la medida
en que lo organiza definitivamente como una maquina destinada a
extraer, refinar y sublimar la Luz oculta. Los engranajes de esta
maquina son las “ruedas” del Viento, del Agua y del Fuego, que
mueve uno de los hijos del Espiritu Viviente, el Gran Rey de Gloria y
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especialmente el Sol y la Luna.”*"Tertius Legatus, sale del seno del
Padre de la Grandeza acompanado de sus hijas, las Doce Virgenes de
la Luz, trasposicion de los doce signos del zodiaco.

Pero mientras que ofitas y valentinianos ven el universo animal
como fruto del desliz de Prounico, la Magdalena Gnostica o la
Berenice de los gnostikoi, los maniqueos interpretan la cosmogénesis
de un modo mas radical y dualista. Es el fruto de que las potencias
tenebrosas se hayan unido con los esplendores del Hombre,
contradicciéon ontologica pues Luz y Claridad son términos
inconciliables imposibles de armonizarse sustancialmente. Ante la
actuacion del Tercer Enviado, la Materia para no perder la porcion de
Luz que aun mantiene, crea una contrafigura de la divina. A este
efecto un demonio macho y otro hembra tras haber el primero de
ellos, devorado a todos los hijos de los Abortos para asimilar toda la
Luz que contenian, se aparean y dan a luz los dos primeros hombres:
Adén y Eva. “Nuestra especie, -sefiala Puech- nacida de toda una serie
de actos innobles de canibalismo y sexualidad, conserva sus estigmas:
el cuerpo que responde a la forma bestial de los Arcontes, y la libido,
que impulsa al hombre a aparearse y reproducirse, es decir, a mantener
indefinidamente en cautividad, segun el plan de la Materia, el alma
luminosa. Pero del mismo modo que la caida del Hombre Primordial
de donde surgié el mundo, fue seguida de una salvacidon y se
transformd en instrumento de salvacion, la ignominia del primer
hombre exige una nueva salvacion y sirve a la obra universal de
redencion. Al estar reunida en €l la mayor parte de la luz, Adan y su

descendencia se convertirdan en el objeto central del proceso
liberador.”*"

Del episodio de la salvacion de Adan hay multiples versiones,
las mas importantes de las cuales se encuentran en Teodoro Bar Koni,
en el Fihrist, y en el fragmento S 9 de Turfan. En ellos, se deja
entrever la riqueza del episodio y su paralelismo con el de la salvacion
del Hombre Primordial. El elemento que hay que salvar, es una parte
consustancial de Dios. El Salvador de Adan se salva a si mismo, el
mito del Salvador-Salvado. Pero ya se trate del Hombre Primordial o

3% Ibidem, p. 245.
3% Ibidem, p. 247.
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de Jesus, el Salvador es la encarnacion del Nous, es la salvacion del
Alma por la Inteligencia, por el Espiritu. La inteligencia despierta al
Alma y a la Ciencia Universal. Solo Asi el Hombre puede superar el
estado de alineacion (a-nous) en que se encuentra por estar
encadenado a la materia-Concupiscencia. El Arbol de la Vida del que
Adan come es asimilado al Arbol de Conocimiento o Gnosis, y esa
comida le otorgari el saber del Pasado, del Presente y del Futuro; de la
teogénesis y la cosmogénesis, del misterio de la Salvacién de Dios y
del Hombre por Dios.

En definitiva, es el despertar del profundo suefio, volver en si,
regenerarse, reintegrarse, recordarse o reconocerse en su verdadera
naturaleza pneumatica. El desarrollo de la salvacion del mundo se
centra en el Alma doliente del Mundo, asimilada al Jesus Patibilis, ese
Jests cosmico e intemporal que se halla crucificado en la materia. De
ese modo el simbolo del Jesus Patibilis, la pasion y crucifixion del
Jesus histérico se convierte en simbolo universal y leccion ejemplar,
en el que el devenir del mundo es el desarrollo de la Pasion de un Dios
que es su propio Salvador.

Como muy bien sefiala Puech, “el acto escatologico que cierra
el drama cosmologico, el “Tercer Momento” del mito, consiste pues
en el retorno de las dos Sustancias a su estado de separacion primitiva,
el restablecimiento de la dualidad radical del Primer Momento. Pero la
situacion no es ya la misma de entonces: la mezcla y su derrota final
han hecho al Mal incapaz de intentar una nueva invasién. La
supremacia del Bien, la seguridad y la paz de la Luz son ya
definitivas. Sin embargo, mientras que algunas escuelas maniqueas
admiten que toda la Luz divina, toda la sustancia del Hombre
Primordial engullida por la Materia, serd integramente salvada,
recuperada, restaurada al fin de los tiempos, otras mantienen una
opinidén mas pesimista: ya desde el principio, por la misma fuerza de
los hechos, o bien en el curso del drama, a causa de sus pecados, habra
almas que permaneceran apegadas a las Tinieblas y compartiran
después del Juicio la eterna prision de la Materia. La lucha entre el
Bien y el Mal quedaréd coronada con el triunfo de la Luz, pero no se
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desarrollara sin dramas y peligros, ni concluira sin pérdidas con una
. . . 306
vistoria absoluta de Dios.”

Para concluir, se puede afirmar que el diagrama maniqueo, -con
sus oportunas modificaciones pasa por Llulio y desemboca en Bruno-
a lo que mds se parece es a una maquina rotante, a un engranaje de
ruedas cuyo fin es liberar y procesar la Luz del Intelecto, es decir,
como sefiala Gomez de Liafio, “a una noria espiritual, mediante la cual
extraer las preciosas y brillantes particulas de agua del fondo de un

. . . . . 307
pozo situado en medio de desiertos interminables”.

2.8 Derivaciones artisticas de las formas diagramaticas.

Una vez expuestos los principales diagramas de las doctrinas
gnosticas, que como hemos senalado, se sithan en el plano de la
representacion, pasamos a la realidad, pues los diagramas, no eran
solo una forma de espiritualidad que el meditante llevaba a la practica,
dentro de una comunidad religiosa, sino que las formas diagramaticas
tuvieron su reflejo, impregnando otros aspectos de la realidad,
principalmente en el arte, en la pintura y en la arquitectura de la época.

Un ejemplo de esa materializacion artistica se encuentra en el
Foro y el templo de Augusto, que fueron concebidos como emblemas
de la nueva Roma, y cuyos programas decorativos tendran un papel
educativo, siendo algo asi, como una galeria de sumi{ viri (compuesta a
partir imagenes y textos), monumental en base a procedimientos
mnemotécnicos, con fines moralizantes.’*

Cabe sin embargo, otro tipo de aplicacion, mucho mas definida,
en la que se reflejan perfectamente las formas diagramaticas,
revestidas de contenidos cristianos. Es el caso de las pinturas del

3% Ibidem, p. 253.

7 Goémez de Liafio, Ignacio: Diagramas del conocimiento en el mitraismo, el
gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit, p. 541.

3% Ver para la cuestion de los programas educativos en relacion con la arquitectura,
Paul Zanker, Augusto y el poder de las imdgenes, Alianza, Madrid 1992.
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hipogeo de los Aurelii, siendo su decoracion una de las primeras
muestras de la pintura catacumbal cristiana. Los techos de las criptas
consisten, y aqui reside la similitud con los diagramas, en una
composicion lineal de circulos concéntricos y arcos secantes que
forman una gran cruz, o mejor, cuatro cruces entretejidas. Dos de estas
cruces tienen como centro el medallon circular central, mientras que el
centro de las otras dos lo constituye el circulo mas amplio, que es
concéntrico al primero.

Segun Jérome Carcopino, el hipogeo de los Aurelii pertenecio a
un grupo de cristianos gnosticos de ideas naaseno-orfico-
valentinianas, y la composicion de una de sus bovedas, muestra un
parecido innegable con el diagrama ofitico. En la composicion, hay un
medallon central del que salen cuatro pasillos en forma de cruz que
desembocan en cuatro grandes arcos semicirculares y secantes con el
circulo mas exterior, de tal modo, que todo gira en torno a ese
medallon central del que salen los pasillos en forma de cruz, que
llevan a los semicirculos del anillo exterior marcado por las figuras de
los hipocampos y Jonds-Ariadna.

Las conclusiones a las que llega Carcopino son las siguientes:

1° “La Triada del medallon central representa la naaseno-ofitica
del Primer Hombre, el Segundo Hombre y la Primera Mujer (= Padre
Ignoto, Hijo-Nous, Espiritu Santo femenino o Safia-Ennoia.

2° La figura masculina representada cuatro veces en el circulo
es el Cristo (=Tercer Hombre) en el momento de salir del Pleroma;
que los pavos reales simbolizan, segun una clave bien conocida, el
cielo estrellado y, por tanto, la inmortalidad del alma.

3° El tercer circulo, donde se encuentran los hipocampos y las
figuras recostadas, simboliza el mundo de la muerte o, mas
exactamente, la travesia del alma desde la Tierra al Cielo, con el
despertar del alma a la nueva vida.”*"”

3% Citado por Ignacio Gomez de Liafio, en El circulo de la sabiduria. Diagramas del
conocimiento en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p.
613.
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Aunque se podrian citar otros testimonios graficos y pictoricos,
como diferentes mosaicos o ciertas bovedas, existen también ejemplos
en el campo de la arquitectura romana que representan esquemas de
tipo diagramatico, como son la planta del Mausoleo de Augusto con
su numerologia, o la boveda del Pantedn de Agripa. Su cupula
representa la boveda celeste y los niveles del encofrado del techo,
simbolizan las cinco esferas concéntricas del sistema planetario de la
Antigiiedad. La abertura central, oculus, representa al Sol que domina
todo el espacio, y los siete absides del interior, estan dedicados a las
siete divinidades astrales, los cinco Planteas, el Sol y la Luna.

Igualmente, la Villa de Adriano en Tivoli, presenta
caracteristicas diagramaticas, como por ejemplo su Teatro Maritimo
cuyo plano consiste en una serie de circulos concéntricos a los que se
llega a través de un vestibulo tetrastilo.

Todos ¢éstos ejemplos vienen a corroborar, que las estructuras
diagramaticas, formaban parte no s6lo de grupos minoritarios que se
servian de ellas para fines espirituales, sino que eran algo asi como un
paradigma representativo, cuya simbologia era conocida por
gobernantes, filésofos y artistas, que estaba suficientemente extendida
como para conformar un lenguaje especifico que se podia aplicar a
diferentes campos como, el religioso, el filosofico, el artistico, y el
hermenéutico.

2.9 Simbolismo del Circulo y de la Luz en Dionisio
Areopagita.

La obra de Dionisio Areopagita,’'’supone en cierta medida una
continuidad, de los diagramas gndsticos, aunque a la luz de la
ortodoxia cristiana. Discipulo de Proclo, el ultimo director de la
Academia Ateniense, Dionisio estd mas cercano al platonismo que al
cristianismo. Al igual que Justino, Clemente, Origenes, Agustin y los
gnosticos, el Areopagita mezcla elementos platonicos con el
cristianismo, haciendo una lectura alegorica de las Escrituras, que le

31° Dionisio Areopagita: Obras completas, trad. Teodoro H. Martin, B.A.C. , Madrid,
1990.
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acercan a Pablo, al evangelista Juan, y a Filon de Alejandria, y todo
ello, sin alejarse demasiado de la exégesis de los peratas y los
valentinianos. Sin embargo, su monismo ontolégico se opone
radicalmente al dualismo de los gnosticos y sobre todo al de los
maniqueos.

Como ejemplo de ese monismo sefiala, que “ni aun los
demonios son malos por naturaleza, porque si lo fueran no
procederian del Bien ni existirian en el universo [...] El mal no existe.
Si existiera no seria totalmente mal. Ni es tampoco un no-ser, pues
nada hay que sea completamente no-ser, excepto cuando se dice que
esta sobresencialmente en el Bien. Porque el Bien se sitia mucho mas
alld y es anterior al simple no-ser. El mal en cambio, no existe ni en
las cosas que son ni en las que no son, por lo mismo carece de esencia.
El mal dista del bien més que el no-ser.”"!

Tampoco la materia es para el Areopagita, intrinsecamente
mala, pues participa del ser, de la hermosura, de la forma. Tampoco
los valentinianos creian que fuese negativa, al ser formada por el
Autogénito divino, con los ingredientes que habian puesto las
pasiones del edn Sofia. El mundo para Dionisio es una irradiacion y
reflejo de la Idea que Dios contiene en su seno, por eso las realidades
mundanas son el fruto de la voluntad divina, espejo donde cabe
contemplar a Dios.

Los nombres divinos proceden de las cosas sensibles, como lo
divino posee forma y figura, miembros y organos, de tal modo que
existe una correspondencia entre los nombres divinos y las mas
variadas representaciones sensibles incluidas las pasiones.

Pero los simbolos por si mismos no tienen valor, son la pantalla
sensible a través de la cual la gente ordinaria entiende lo inefable e
invisible. De ahi que las imagenes sensibles en Dionisio desempefien
tres funciones:

' Dionisio Areopagita: Los nombres de Dios, IV, 723 A,y 716 D.
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1°- “Las iméagenes pueden propiciar una suerte de catarsis, a
través de la cual, la emociones y pasiones se purifican, elevando el
alma a un genero superior de vida y de contemplacion”.

2°- “La imagen encierra en su interior una chispa de la
divinidad y puede por ello ser vinculo de unioén entre el alma de
Dios”. Sélo en el Evangelio de Tomds y en el Evangelio de Felipe, se
encuentra una exaltacion semejante de las imagenes, que haran suya
los Oraculos Caldeos, Plotino y filésofos neoplatonicos, como
Jamblico.

3°- “Las imagenes simbolicas son la traduccién a lenguaje
humano, de las realidades suprasensibles que se hallan en la mente
divina.”"

Nos encontramos por tanto, ante una teologia simbolica, y
como mas adelante sefialamos, de cardcter negativo o apofatico. Sin
duda, de todas las imagenes simbolicas, que maneja Dionisio, la del
circulo es la principal, al sefialar que el lugar que mejor cuadra a los
seres angélicos, o a las manifestaciones divinas es la rueda ignea, el
circulo que al girar sobre si mismo, gira alrededor del Bien-Uno-Luz.

Otro de los conceptos importantes en la obra de Dionisio es el
de Jerarquia, que ‘“designa una disposicion sagrada, imagen de la
hermosura de Dios, que representa los misterios de la propia
iluminacion, gracias al orden sagrado de su rango y de sus saberes. Se
asemeja a la propia fuente y, cuando es posible, se configura con su
propio origen.”"*Jerarquia, es a la vez, orden, entendimiento y
accion. Y cémo por orden debe entenderse memoria, la jerarquia sirve
pues, a la memoria, al entendimiento y a la voluntad.

Esta definicion, coincide, tanto con los diagramas gndsticos y
maniqueos, como con los mandalas del budismo tantrico, pues todos
ellos, cumplen esas funciones, con lo cual “el término jerarquia de
Dionisio es utilizado para referirse a lo que aqui llamamos diagramas

312 Gémez de Liafio, Ignacio. El circulo de la sabiduria. Diagrama del conocimiento en
el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 631.
33 Dionisio Areopagita: La jerarquia celeste, 111, 165 B ss.
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. . , L. 314 . , ,
sapienciales o gnosticos,” "de tal modo que las jerarquias estan
investidas de la figura circular.

“Dicen que las inteligencias celestes se mueven en sentido
circular. Mientras estdn unidas a los resplandores, no tienen principio
ni fin, pues proceden del Bien-Hermosura [...] El alma también est4 en
movimiento. Movimiento circular cuando entra dentro de si, se olvida
de lo exterior y recoge sus potencias espirituales para que nada la
distraiga. Es una especie de movimiento giratorio fijo que la hace
tornar de la multiplicidad de las cosas externas y concentrarse en si
misma. {ntimamente unidas ya el alma y sus potencias, el movimiento
giratorio la levanta hasta el Bien-Hermosura, que trasciende todas las
cosas, es uno y el mismo, sin principio ni fin.”*"

Al tratar de la primera jerarquia celeste Dionisio, dice que es
“el circulo mas préoximo a Dios [...] Con plena simplicidad gira sin
cesar en torno al que es eterno conocimiento, estabilidad eternamente
movil.”*Tras este circulo se escalonan otros sucesivos, cada vez mas
afectados de mundanas imperfecciones que giran también alrededor de
Dios.

“Se mueven -—continla Dionisio- en linea recta cuando
proceden como guia providente de sus inferiores dirigiéndolo todo
rectamente. Se mueven en espiral cuando, a la vez que cuidan de los
inferiores, permanecen idénticas girando siempre alrededor del Bien-
Hermosura, causa de su identidad.”*'"Por eso “los giros circulares de
los cielos no son mas que un trasunto de los del Amor divino. Las
diferencias de movimiento que se observan en la esfera de las estrellas
fijas y en las planetarias no son mas que variedades del Amor divino,
del Bien™"®

Al igual que en el Timeo, el Demiurgo en Dionisio, produce el
movimiento circular de la esfera de las estrellas fijas, a partir de la

3% Gémez de Liafio, Ignacio. El circulo de la sabiduria. Diagrama del conocimiento en
el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 632.

3% Dionisio Areopagita: Los nombres de Dios,704 D, 9.

316 Dionisio Areopagita: La jerarquia celeste, VII, 212 A.

317 Dionisio Areopagita: Los nombres de Dios, IV, 704 D, 8

3% Gomez de Liafio, Ignacio: El circulo de la sabiduria. Diagramas del conocimiento
en el mitraismo, el gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc. cit., p. 633.
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sustancia de lo Mismo que es la propia de los razonamientos
verdaderos. “Se mueve el alma en espiral cuando, segun su capacidad
es iluminada con las noticias divinas, pero no por via de intuicion
intelectual en plena concentracion del alma, sino mas bien por
razonamiento discursivo, pasando de una idea a otra idea.

El movimiento es rectilineo cuando el alma, en vez de entrar
dentro de si misma (lo cual es el movimiento circular como he dicho),
procede por la cosas que la rodean y se levanta de lo externo, como
simbolc;slg varios y multiples, a la contemplacion de simplicidad y
uniéon.”

Tanto la teologia del circulo, como su teologia simbolica,
justifican y legitiman la trasposicion del arte diagramatico de los
gndsticos y maniqueos, como de los mandalas del budismo tantrico, a
la teologia simbolica y geométrica del neoplatonismo cristiano, pues
existe una equivalencia entre ambos. La diferencia estriba en que
mientras que gnosticos, maniqueos y budistas eligen como formula
aritmoldgica la Péntada, Dionisio utilizan la Triada, con sus jerarquias
de angeles en el cielo, y de la iglesia en la tierra, como medios para el
ascenso y descenso de la gracia y la luz divinas al alma, y para el
retorno de esta a Dios.

Esas jerarquias que giran en torno al Uno-Luz incognoscible
dan también la clave de las maquinas diagramaticas gndsticas en un
punto esencial, pues la finalidad que se persigue con ellas, es imitar a
Dios hasta configurarse con El, purificando el alma para lograr esa
imitacion.

Pero la tnica forma de hablar de Dios es desde la negacion, y
esa es labor de la teologia negativa. Como sefiala Dionisio, “afirmar es
ir poniendo cosas a partir de los principios, bajando por los medios y
llegar hasta los Gltimos extremos. Por la negacion, en cambio, es ir
quitandolas desde los ultimos extremos y subir a los principios.
Quitamos todo aquello que impide conocer desnudamente al
Incognoscible, conocido solamente a través de las cosas que lo

3 Dionisio Areopagita: Los nombres de Dios, IV, 705 B.
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envuelven. Miremos, por tanto, aquella oscuridad supraesencial que
: 320
no dejan ver las luces de las cosas.”

De ahi, que a Dios no se llegue mas que por el abandono de
toda operacion intelectual y en definitiva mediante el silencio. Por
tanto, del mismo modo que el centro de los diagramas sapienciales es
el lugar de la Monada y el Reposo, en el punto central de las
jerarquias de Dionisio, estd la cifra del universo y del hombre, el
Uno-Luz en qué consiste la divina tiniebla, pues “alli los misterios de
la Palabra de Dios son simples, absolutos, inmutables en las tinieblas
mas que luminosas del silencio que muestra los secretos. En medio de
las mas negras tinieblas fulgurantes de luz ellos desbordan.
Absolutamente intangibles e invisibles, los misterios de hermosisimos
fulgores inundan nuestras mentes deslumbradas.”'

2.10 Diagramas cristianos: el diagrama del Primer
Evangelio.

El método empleado en los diagramas gndsticos puede
aplicarse a nociones ¢ ideologias diferentes, pues la forma
diagramatica no es mas que un recipiente, un contenedor o un fichero,
donde se almacenan cosas de una determinada manera y en un
determinado orden. Ahora bien, los valores de los que estan investidos
los estratos de ese recipiente numérico-geométrico, también se ven
afectados por los usos didacticos que se hagan de €1, como se ve en las
diferencias que presentan entre si, los diferentes diagramas gnosticos.
Y esa diferencia no solo de contenido, sino estructural, es palpable al
pasar de los diagramas gnosticos, a los diagramas del cristianismo.
Aunque presentan diferencias considerables, sin embargo ambos,
(gnosticos y cristianos) pueden adoptar estructuras numerologico-
diagramaticas.

320 Dionisio Areopagita: Teologia mistica, 11.
2! Ibidem,1.
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El diagrama del Primer Evangelio®” lo componen una serie de
estudios que tratan sobre algunos aspectos del cristianismo primitivo y
que no fueron incluidos en E! circulo de la Sabiduria. Uno de esos
escritos, el que da titulo al libro, se centra en la forma compositiva del
evangelio de Mateo, estructurado conforme a las pautas de un
esquema geométrico, y analogo por tanto, a los ensefiados por el arte
de la memoria clasica, y a los diagramas que utilizaron las escuelas
gnosticas del siglo II para ilustrar su ideario filosofico-religioso.

“Mi hipdtesis del diagrama de Mateo”, -escribe Gomez de
Liafio-, “es, pues, heuristico, abre una linea de investigacion [...] Mas
parece claro tras un analisis, incluso superficial, que el redactor adapto
el material a un diagrama numérico-geométrico sin el cual no se
explican las numerosas y significativas simetrias del texto.”>

Ahora bien, aunque el evangelio de Mateo utiliza
procedimientos que pueden ser analizados a la luz del arte de la
memoria (loci e imagines agentes), solo externamente se parece a los
diagramas gnosticos. En realidad, pertenece a la tradicion de los
diagramas mnemotécnicos, anteriores a la reforma introducida por
Metrodoro de Escepsis, utilizados por los retoricos de la época,
aunque guarda evidentes conexiones con los diagramas gndsticos.
“Ademds mientras que las composiciones diagramaticas de los
gnosticos se deducen con claridad de las fuentes documentales, la que
sirve de molde al texto del Primer Evangelio no pasa de ser una
hipdtesis que soélo se puede hacer valer a partir del analisis interno de
la obra y de algunas indicaciones de los primeros exegetas.”**Asi
pues, el evangelio de Mateo es el que mejor se adapta a la tipologia de
un sistema mnemonico estructurado en forma de diagrama, pero
presenta notables diferencias respecto a los ya analizados de tipo
gnostico.

Todos los estudiosos del Primer Evangelio coinciden en
resaltar su sentido del orden y su sistematicidad. El andlisis textual
revela esa ordenacion, en la que el redactor acomodd el material

2 Goémez de Liafio, Ignacio: El diagrama del Primer Evangelio, Siruela, Madrid,
2003.

323 IBidem, p. 94.

324 Ibidem, p. 10.
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narrativo y discursivo dentro de un esquema estructural de tipo
diagramatico, de tal modo, que alternando la narraciéon y el discurso,
el evangelista crea una rigurosa serie de correspondencias y simetrias.

Tanto la serie narrativa, como la discursiva giran en torno al
capitulo que sirve de eje de revolucion a todo el texto y representa la
clave de los evangelios. Es el capitulo en que Jesus, en el mar de
Tiberiades o lago de Genesaret y desde la barca como tribuna, explica
mediante pardbolas la naturaleza del Reino Mesianico a cuya

instauracién ha venido al mundo’%.

El evangelio se divide en cinco partes principales, como han
reconocido los especialistas, division cuya finalidad es teoldgica. Asi
como la Ley estad contenida en cinco libros (Pentateuco), asi mismo,
Mateo presenta en las cinco partes de su evangelio la Ley nueva. Y asi
como en los cinco libros del Pentateuco se alternan pasajes narrativos,
con otros discursivos o legislativos, en el evangelio de Mateo se
observa el mismo esquema, pero de una manera mucho mas lograda.
Por tanto, la divisiéon del texto en cinco partes se impone por el
analisis del mismo texto y queda garantizado por el uso frecuente en
otros textos de la escritura.

La existencia del esquema quintipartito se remonta al tiempo de
Papias, y viene sugerida por la posible relacion existente entre los
logia escritos por Mateo y los “Cinco libros de exégesis sobre las
palabras [logion]” compuesto por Papias. “Ahora bien, si la estructura
general del Primer Evangelio tiene forma de X, de manera que hay
una correspondencia simétrica de sus partes, y si esa simetria gira en
torno a un punto que le sirve de eje central —el correspondiente a las
parabolas del Reino-, entonces es evidente que el redactor, al
componer su evangelio, tenia in mente una suerte de topografia que
sirve de molde al material textual y, por ello, permite al que lo estudia,
lee o escucha con el conocimiento previo de esa clave seguir un
itinerario geométricamente predeterminado, en el cual se van
ensartando, como las cuentas en el hilo de un collar, los diferentes
momentos del relato. Como estos momentos suele representarlos el

325 “Evangelio segun San Mateo”, en Nueva Biblia de Jerusalén, bajo la direccion de
José Angel Ubieta Lopez, Desclée de Brouwer, Bilbao, 1988, pp.1423-1469.
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evangelista mediante una escena o imagen abocetada, el itinerario
textual aparece esmaltado con las imagines agentes que los tratadistas
de retorica de la época de Mateo ensefiaban a colocar en los loci de

sus topografias mnemonicas”.**°

Todo lleva a pensar, que el Primer Evangelio estd organizado
conforme a un modelo topologico, cuyo recorrido obliga a realizar un
movimiento quidstico que pone en conexion las cinco partes en que se
divide el texto. De tal manera, que el diagrama estaria compuesto por
cinco circulos. El circulo central, en torno al cual se hallan los otros
cuatro, es el constituido por las paradbolas del Reino, lo que indica que
el asunto central del evangelio es el mesidnico Reino de los cielos
cuya exposicion se despliega en las partes discursivas segiin diferentes
puntos de vista.

La lectura del diagrama adopta, por tanto, la forma de un
itinerario que empieza recorriendo los /oci del circulo situado en el
angulo superior izquierdo; pasa luego al circulo superior derecho; baja
oblicuamente, al central; recorre luego los /oci del angulo inferior
izquierdo; y termina en el circulo del dngulo derecho. Asi pues, el
esquema general consiste en cinco circulos, cada uno de los cuales se
compone a su vez de cinco cuadrados que también se recorren de
forma quiastica, mas un portico de ingreso y otro de salida.

326 Gémez de Liafio, Ignacio: El diagrama del Primer Evangelio, loc. cit., p. 88.
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Esquema del diagrama mnemonico del Primer Evangelio
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Iconos del diagrama del Primer Evangelio

Escenas generales de los circulos

1. Portico de Ingreso (Centro): Natividad o/y Epifania de Jesus a los Magos
1. Primer Circulo (Oeste): Jesis predicando en una montaiia

2. Segundo Circulo (Norte): Tempestad calmada en el mar

3. Tercer Circulo (Centro): Jesuis predicando desde la barca

4. Cuarto Circulo (Sur): La purificacion del Templo

5. Quinto Circulo (Este): La Ultima Cena y la institucion de la Eucaristia
6. Portico de Salida (Centro): Jesus en la cruz o/y Resurreccion-Ascension

Escenas particulares de los cuadrados

Primer Circulo (Oeste)

1.1. Bautismo en el Jordan, y los cuatro primeros 1.2. El Reino de los cielos, o los
pobres

1.3. Las tablas de la Ley, o la caridad

1.4. La lampara como ojo

1.5. Las dos sendas discipulos
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Segundo Circulo (Norte)

2.1. Curacion del leproso

2.2. Curacion del paralitico

2.3. Resurreccion de la hija del archisinagogo
2.4. Instruccion a los Doce (oro y plata)

2.5. Instruccion a los Doce (espada)

Tercer Circulo (Centro)

3.1. Juan en la carcel y Jesus diciendo "Venid a mi..."

3.2. En un sembrado, alejandose de la sinagoga

3.3. El sembrador

3.4. Decapitacion de Juan

3.5. Curacion de la cananea, o multiplicacion de los panes y curacion de la
Hemorroisa

Cuarto Circulo (Sur)

4.1. La Transfiguracion

4.2. La oveja perdida

4.3. Entrada triunfal de Jesus en Jerusalén 4.4. Maldicion de la higuera
4.5. Jesus predicando en el Templo, la moneda

Quinto Circulo (Este)

5.1. Jesus en la catedra de Moisés

5.2. La destruccion del Templo

5.3. Las virgenes locas y las prudentes

5.4. La uncion de Betania

5.5. La traicion de Judas en el Huerto del César de los Olivos

Si comparamos el evangelio de Lucas y el de Mateo, las
escenas de este ultimo resultan estereotipadas, frente a los recursos
pictoricos utilizados por Mateo, con lo cual ambos representan las dos
facetas de la mnemonica. Lucas, la pictorica, y Mateo, la
arquitectonica. La composicion de Lucas es clasicista siguiendo el
modelo ciceroniano de la mnemonica clasica, mientras que Mateo
“representa la tendencia “siria”, desarrollada en los grandes centros
del Oriente helenistico (Tarso, Antioquia, Damasco, Alejandria),
donde destacan las figuras de Posidonio de Apamea y Metrodoro de
Escepsis.”™?’

327 Gémez de Liafio, Ignacio: El diagrama del Primer Evangelio, loc. cit., p. 93.

197



Una prueba de que la topografia diagraméatico-simbdlica
reconstruida es correcta, estd en que todos los pasajes se adaptan
perfectamente al esquema, ademas ese itinerario, cumple una funcion
mnemotécnica, pero sobre todo profético-videncial. Todas las
imagenes o escenas que adornan los cuadros, sirven para representar,
con viveza y plasticidad la doctrina que se ensefiaba en los medios a
los que se dirige el evangelio de Mateo, por tanto, es también, un
itinerario destinado a infundir la fe en el espiritu de los destinatarios
del evangelio.

El nucleo del Primer Evangelio es el Cristo Jests resucitado,
que asciende con la cruz sobre una montafia que recuerda a la del
Sinai y que estd junto a las aguas del Tiberia, donde se mece la barca
que utilizard como tribuna para explicar el Reino que ha venido a
instaurar al mundo. Son las aguas del mar, las que simbolizan la
corrupcion y el renacimiento espiritual. De tal modo, que la secuencia
simbolico-imaginal seria la siguiente: Muerte-Cruz-Renacimiento-
Ascension a los cielos-Instauracion del Reinado-Adoracion de los
Magos al Divino Infante. Y la escena asociada a esta secuencia
principal, es la de Juan el Bautista (representante de la vieja Ley)
preguntando por Jesus desde la carcel donde aguarda la decapitacion y
de otra, a Jests invitando a ingresar en el Reino a todos los hombres,
al tiempo que proclama que el menor en el Reino de los cielos es
mayor que Juan el Bautista, para el que sin embargo, tiene palabras de
encomio.

En todo caso, el evangelio de Mateo figura en el canon por
delante de los otros evangelios y del resto de los escritos del Nuevo
Testamento, lo que indica su importancia normativa, destacando por
cinco razones fundamentales: “primero, facilitaba la memorizacion del
mensaje; [...] segundo, garantizaba que ningin punto importante del
mensaje seria olvidado; tercero, ofrecia la posibilidad de contemplar
todos esos puntos de forma bien trabada; cuarto, el predicador podia
tener en cuenta las interrelaciones ideologicas que la ordenacion
diagramatica implicaba; [...] y quinto, puesto que en las reuniones de
las primitivas comunidades se otorgaba no poca importancia a la
videncia espiritual, el diagrama mnemonico —su interiorizacion y
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aprendizaje- representaba una forma tecnificada, si se me permite
. ; . . 3,328
decirlo asi, de esa videncia.”

Si el evangelio de Mateo, no es posterior a los afios 80, cabe
deducir, por tanto, que por esas fechas estaba bien acreditado el uso de
instrumentos geométrico-numéricos para la exposicion y transmision
doctrinal, como atestiguan el uso que de ellos hacian los grupos
gnosticos. Con lo cual podian conocer perfectamente su utilizacion.
Tanto en el gnosticismo como en el cristianismo, el meditante
efectuaba un itinerario mental en el que debia visualizar las escenas o
figuras que se le presentaban en el camino.

En el caso del Evangelio de Mateo, se trata sencillamente de
realizar un paseo a través de una serie ordenada de /oci, en los que se
muestran imagines agentes que guardan relacion con las nociones y
doctrinas que se desea aprender y grabar en la memoria. Mientras que
los diagramas gnosticos estructurados a la manera de un arbol logico,
acentlan las relaciones verticales y sus implicaciones ontoldgicas, que
comprenden los estratos del Pleroma de los Eones, los ocho circulos
celestes (ogodoada) y los cuatro elementos sublunares, en Mateo
predominan las relaciones horizontales con sus paralelismos y
diferencias dentro de un mismo plano fisico y terrestre. Una diferencia
fundamental es, que mientras los diagramas gndsticos contienen
personificaciones de abstracciones que adoptan un tono mitico-
abstracto, el evangelio de Mateo describe escenas realistas, dando un
aire cotidiano a nociones o abstracciones cuyo origen es mitico o
teosofico.

En cualquier caso, y ésta es una de las importantes
conclusiones de Gomez de Liafio, si los evangelios estan estructurados
de una manera mas o menos rigurosa conforme a las reglas de lugares
e imagenes del arte clasica de la memoria, jno seria éste en el fondo,
el modo de predicar que empleaba Jesus? Es decir, mediante
parabolas, comparaciones, e imagenes. Y si ¢éstos fueron los
instrumentos de los que se valio Jests en sus ensefianzas, “;cuales son
los instrumentos que asign6é a Mateo? Dos, el libro y el cartabon. Lo
que es una buena manera de decirnos que el apostol recaudador

28 Ibidem, p.121.
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redactd su evangelio con el instrumento caracteristico del geémetra y
el arquitecto. Como el delineante que se sirve de un cartabon para
trazar un plano, asi Mateo escribié su libro”.**’Por consiguiente, esta
variante cristiana del arte mnemonica, aunque presenta diferencias
notables con los diagramas gnodsticos, no esta tan alejada de la misma,
pues algunos de sus procedimientos geométricos y numeroldgicos
eran comunes a las dos.

2.11 Grecia, la India y el budismo.

El segundo volumen de E! circulo de la Sabiduria, abandona el
escenario mediterraneo e iranio de gnosticos y maniqueos, para viajar
al subcontinente indio, y estudiar una variacion de los diagramas del
conocimiento, llamados ahora mandalas.

Los mandalas junto a los diagramas, son el otro destacado
eslabon en el itinerario genealdgico que enlaza el arte de la memoria,
de la antigiiedad con la Edad Media y el Renacimiento. Y lo son
ademads, porque en ellos confluye Occidente y Oriente, la filosofia
esceptica y el budismo, en un ejercicio de simbiosis cultural en el que
las influencias reciprocas de dos tradiciones aparentemente distintas,
propiciaron un enriquecimiento mutuo que pocas veces se ha repetido
en la historia.

No son solo razones cronoldgicas, estructurales e ideoldgicas,
las que, para Gomez de Liafio, avalan la hipodtesis, segin la cual los
mandalas budistas son una adaptacion y derivacion de los diagramas
gnosticos 'y maniqueos. También, el “influjo que desde el
Mediterraneo llegd a las regiones indias donde se crearon los
mandalas budicos fue intenso y continuo durante mas de siete siglos,
concretamente, desde que en el ultimo tercio del siglo IV a C.,
Alejandro de Macedonia puso las bases, por un lado, a la penetracion
politica, comercial y cultural helénica en la India, lo que dio lugar a la
creacion del reino de Bactriana y demads reinos indogriegos, y por
otro, a las especiales relaciones de amistad que mantuvo Roma con el

329 Gémez de Liafio, Ignacio: El diagrama del Primer Evangelio, loc. cit., p. 128.
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reino de los kusanos. Esos factores explican, entre otras cosas, que en
el vasto territorio de los kusanos brotase con inusitado esplendor en el
siglo I el arte grecorromano-budico de Gandhara”. Y esas
influencias se corroboran fundamentalmente en el citado arte y en los
paralelismos y convergencias encontrados entre la filosofia de la
Academia platonica en tiempos de Menandro, es decir, el
escepticismo, y la filosofia madhyamika, principal escuela del
budismo Mahayana, en cuya fase tantrica surgieron los mandalas.

Tres son por tanto, las perspectivas que se contemplan en el
libro:

1°) Las relaciones entre el Occidente mediterraneo (helenistico
romano) y la India (budica).

2°) La génesis, estructura, contenidos e historia del mandala
budico, con sus similitudes y diferencias respecto a sus precedentes.

3°) La articulacion y enlazamiento, dentro de una cultura
global, del pensamiento y la espiritualidad de Oriente y Occidente.
Diélogo intercultural que en los Ultimos decenios del siglo XX, no ha
hecho mas que incrementarse y que esta destinado a ser una de las
cuestiones fundamentales del siglo XXI.

Aunque es innegable que la cultura grecorromana bebi6d en
otras muchas fuentes con las que estd en deuda (semiticas, anatdlias,
egipcias, sirias, mesopotamicas, babilonias, iranias), es cierto también,
que esas culturas cobraron conciencia de si mismas en griego,
ajustandose a categorias filosoficas, artisticas y literarias creadas por
Grecia. De tal modo, que a partir del siglo IV a.C., la cultura griega,
fue convirtiéndose progresivamente en el terreno donde dialogaban
los representantes intelectuales de todo un elenco de pueblos y
culturas que pasaron a integrar desde el siglo I, el Imperio de Roma.

Es cierto que la especulacion filosofica se inicid unos siglos
antes en la India que en Grecia, aunque solo en ésta ultima se
desprendio de sus adherencias mitoldgicas y religiosas. Desde el siglo

30 Gomez de Liafio, Ignacio: El Circulo de la Sabiduria, Vol. II. Los mandalas del
budismo tantrico, Siruela, Madrid, 1998.
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VI a C. con Ciro el Grande se produjeron los primeros contactos entre
Grecia y la India, pero no es hasta la segunda mitad del siglo IV a. C.,
con las campaiias de Alejandro de Macedonia cuando Asia se abre a la
penetracion helénica.

Los contactos entre los intelectuales griegos que iban en el
sequito de Alejandro y los sabios indios son indiscutibles; Onesicrito,
discipulo de Diogenes el cinico, o Anaxarco discipulo de Demdcrito y
su amigo Pirron, fundador de la escuela escéptica llegaron a la India,
aunque la génesis del escepticismo, como mas tarde se mostrard, hay
que buscarla en Grecia, y més en concreto en el relativismo sofista de
Hipias y Protagoras, y no en la influencia india como pudiera parecer
a primera vista.

Otra manifestacion de este intercambio cultural, se encuentra en
las monedas de los reyes indogriegos, pues a través de ellas, los indios
pudieron familiarizarse con los dioses griegos y sus simbolos, pero sin
duda donde mejor se manifiesta ese intercambio, es en el arte de
Gandhara. Por esta region pasaban las grandes rutas que yendo de
Taxila a Bactriana, conectaban el subcontinente indio con la ruta de la
seda y que unian el mundo mediterraneo y el Iran con el Extremo
Oriente. De ahi, que el arte de Gandhara y sus creaciones, mezcla de
arte griego, indio, romano y sirio-parto se difundiera en todas
direcciones; hacia Cachemira, por la Ruta de la Seda, por las ciudades
oasis del Xinjiang (Kasgar, Turfan), hasta llegar a Dunhuang con sus
Cuevas de los Mil Budas.

Desde esos remotos lugares, la cultura artistica de Roma en
conjuncion con la espiritualidad budista, se produjo hace dos mil afios
el primer intento de instaurar una civilizacion universal. Y esa
hibridacién estética, religiosa, y filosofica, se reflejarda en Ia
adaptacion de personajes griegos a la India: Apolo es Buda, Heracles
Vajrapani, Atenea es una mujer del Harén y los Bodhisatvas hacen
referencia a los daimones griegos, deidades intermediarias entre los
dioses y los hombres.

En cuanto al origen del arte de Gandhara, sefialar que no es mas
que una ramificacién oriental del arte romano imperial, que naci6
gracias al comercio entre la dinastia kusana y el mundo romano. Su

202



imagineria, es por asi decir, una reaccion anticldsica del arte clasico,
de ahi, cierta similitud con la imagineria gotica. En cuanto a la figura
de Buda, que en Gandhara por primera vez se antropomorfiza, se
inspira en las esculturas de los primeros emperadores romanos, pero
algunos de sus rasgos también recuerdan a deidades sirias de Palmira,
Hatra y Dura Europos. Pero lo mas importante, es que en la region de
Gandhrara naci6 el budismo como religion mundial. “En cualquier
caso, desde la segunda mitad del siglo II d. C., la cultura de Gandhara,
que habia sido profundamente helenizada desde hacia siglos y se
encontraba en un estado de especial efervescencia religiosa, reunia
todas las condiciones para la recepcion de los diagramas sapienciales
del gnosticismo setiano, ofitico y valentiniano. Que ésta recepcion se
produjo es algo que sugieren los Hechos de Tomds, la intensa
actividad en la region de Bardesanes, —a la que se superpuso la de
Mani 313 1sus seguidores- y la propia difusion de la Revelacion de
Juan.”

Una de las grandes aportaciones de E/ circulo de la Sabiduria
es, el andlisis comparado que ofrece del budismo y el escepticismo,
cuyos sorprendentes paralelismos, son decisivos tanto para la filosofia
como para los estudiosos de esa religion.

Los dos grandes periodos del budismo son el del Gran
Vehiculo (Mahayana) y el del Vehiculo Diamantino (Vajrayana). En
el primero (s. II-IV), se ponen los fundamentos ideologicos
trasmitidos por el mandala, en el segundo (s. VII-VIII), los mandalas
adoptan su formas y funciones mas caracteristicas. Sin embargo, no se
tiene una cronologia precisa del budismo primitivo, en la que se
recoge el Pequeno Vehiculo (Hinayana), que abarcaria desde la
extincion del Buda histérico (h. 480 a. C.) hasta el siglo I d. C., época
en la que se constituye el Mahayana.

En el budismo primitivo no se mencionan las doctrinas
fundamentales por las que se conocera posteriormente esta religion, ni
las Cuatro Nobles Verdades, ni el C)ctuplo sendero, ni la doctrina de la
produccidon condicionada, ni siquiera el nirvana o las cualidades
sobrenaturales de Buda. Mientras que el budismo primitivo se ocupa

31 Ibidem, p. 98.
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de cémo los individuos pueden controlar sus mentes, siendo por tanto
una doctrina de caracter psicoético, en el Mahayana predominan los
rasgos ontologicos volviéndose hacia la naturaleza verdadera de las
cosas. En el Vajrayana, por ultimo, se trata de la iluminacién y
armonia con el cosmos mediante métodos ocultos y magicos.

El objeto principal de las meditaciones de Gautama era la
busqueda de un antidoto contra los padecimientos y el dolor que hacen
insoportable la existencia del hombre. Una vision que tuvo, le
permitid recorrer sus innumerables vidas anteriores, y ello le hizo
comprender que los placeres y padecimientos no obedecen al azar,
sino al valor moral de los actos que los seres hayan realizado
anteriormente. La realidad del origen de ese dolor reside en las
pasiones, y solo con el cese de estas el hombre podra liberarse. En
consecuencia, para el Buda historico la cuestion fundamental es la
superacion del sufrimiento o insatisfaccion existencial, que solo puede
alcanzarse liberandose de la existencia.

En esa meditacion salvadora, el Iluminado descubrio las Cuatro
Nobles Verdades que son el nucleo doctrinal de su ensefanza:

1°) Todo es dolor en la existencia, a causa de la impermanencia
de todo cuanto existe en el universo.

2°) El origen del dolor tiene una doble causa: por un lado esté
la sed insaciable del deseo, que es sed de existencia. De otra parte,
esta la ignorancia que al presentar una respuesta falsa acerca de los
objetos sensoriales, los presenta como deseables La ignorancia del
origen del deseo es por tanto, la raiz ultima del sufrimiento, dada la
conexion entre deseo y sufrimiento.

3°) El cese del dolor y por tanto el de la sed y la ignorancia solo
es posible mediante la extincidon (nirvana) de las tres raices del mal: la
concupiscencia, el odio y el error. La extincidn total (paranirvana) de
esos males lleva a la liberacion de la rueda de los renacimientos.

4°) La via que lleva al cese del dolor consiste en el Octuple
Sendero, que estipula la rectificacion en la opinion, la intencién, la
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palabra, la actividad corporal, los medios de existencia, el esfuerzo, la
memoria y la concentracion.

Todo estos elementos hacen que el budismo primitivo, se
pareciera mas a un grupo ascético-filoséfico que a una religion, pues
careciendo de ritos y culto exterior, su caracter empirico se orientd por
los caminos de una filosofia préctica, cercana a la de Socrates y las
escuelas helenisticas.

La ensefianza de Buda se resume en una palabra el Dharma, el
inconmovible fundamento del acontecer universal, la norma que rige
los fenomenos de la vida natural y moral. Se manifiesta tanto en los
factores o fuerzas que condicionandose mutuamente, originan el
mundo exterior e interior de los individuos, como en las leyes del
devenir, dando lugar a la cadena causal o produccidon condicionada de
todos los seres. “El Dharma, se asemeja a diferentes nociones que
encontramos en el pensamiento griego, todas las cuales equivalen a
Necesidad, Hado, Ley Eterna: Adrasteia, Aisa, Ananké, Dike,
Némesis, Pronoia (en parte), Tykhe y sobre todo, Heimarmene (el
Fatum o la Fortuna de los romanos.”***De realidad ultima, expresada
como Ley (nomos) y Razon (logos), paséd con el tiempo a designar la
propia Doctrina del Iluminado, asi como los conceptos de Verdad,
Escritura Sagrada, Rectitud y Virtud.

La filosofia practica del budismo se concreta en las
meditaciones como medio de moldear la conciencia y la afectividad a
fin de conseguir el nirvana, organizando las condiciones de vida
necesarias en una orden monastica. Tanto la transmigracion como la
impermanencia a la que esta sometida todo ser, combinacion filosofica
de Pitagoras y Heraclito, pareceria que encierran en si una
contradiccion. Si todo es impermanente ;qué es lo que renace? ;Hay
quizas un reducto ultimo de Ser, de Yo, que permanece inmutable? La
respuesta no deja de ser polémica, mientras que para algunos el
profundo nihilismo budista rechazaria cualquier sustancialismo del
Ser, para otros el Yo, no seria mas que un “carro” que sOlo existe
como “ensambladura,” y no en sus partes. En todos los escritos
brahmanicos y budicos el carro representa el vehiculo fisico y

32 Ibidem, p. 113.
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psiquico segun el cual, o dentro del cual, tenemos vida y movimiento,
de acuerdo a nuestro conocimiento de quién somos. Por eso “los
corceles son los sentidos, las riendas los 6rganos de control, lo mental
es el auriga, y el Espiritu o el Yo real (atman), es el duefio del carro,
es decir, su pasajero y propietario, el inico que conoce el destino del
vehiculo [...] todo lo que compone el carro y el atalaje. Dicho de otro
modo, el cuerpo y el alma, carecen de realidad esencial; “carro” y
“y0” son nombres convencionales dados a ensambladuras coherentes
y no implican que éstas posean una existencia independiente o distinta
de los elementos que las componen.”’

Por tanto el Yo, es una expresion convencional, efecto del
juego de las apariencias, que como en el caso de Nagasena en las
Preguntas de Milinda™se niega a ser considerado “alguien”, nombre
que suplantaria al cambiante fendmeno psicofisico y del cual el
Dharma (ley eterna) es el inico duefio del carro.

Otro de los conceptos fundamentales del Budismo es el de
nirvana, cuyo significado primario es extincion, y representa la
extincion de los constituyentes existenciales. La imagen que se emplea
para describirlo es el espacio vacio. Como recuerda Gomez de Liafio,
se le podria comparar al Theos agnostos, trascendente a toda
determinacion en la teologia negativa de los gnosticos.

El nirvana tampoco es perceptible por los sentidos, pero no es
mera nada. Es un estado indefinible de independencia de todas las
condiciones mundanales, un estar por encima de todas las pasiones
terrenales, libre de todas las ideas de ilusorio egoismo, opuesto a todo
lo que existe en el mundo del devenir, y que transcurre de forma
condicionada. El nirvana solo se alcanza cuando se rompen las
cadenas de la causalidad. Conceptos analogos en el mundo griego son,
ataraxia y apatheia, pero es mas precisa, su equivalencia gnostica de
anapausis o reposo, que representa el ultimo grado de iniciacidon
gnostica en la que el alma queda unido a la incandescencia de Dios.

33 Ibidem, p. 117.
34 Nagasena: Las preguntas de Milinda, trad. Lucia Carro, Bibilioteca Nueva, Madrid
2002.
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En un sentido positivo, el nirvana estd mas alla del ser y del no
ser, en el sentido de la Vida Eterna o la Sabiduria del Dios
Incognoscible de los gnodsticos. Quizas el concepto de nirvana, pudo
influir en esa idea del Dios Ignoto gndstico a partir del siglo I d. C.

Un elemento del budismo antiguo que siglos después propiciara
la adopcion de los diagramas de tipo gnostico, y que estd muy
presente en los mandalas desde el punto de vista formal, es el simbolo
de la rueda. Juan Eduardo Cirlot observa que es susceptible de ser
interpretado como emblema del polo y de la rotacion de todo lo
ciclico.”” Sin embargo, este simbolo por si mismo es incapaz de dar
origen a los mandalas como variante diagramatica del conocimiento.
Ya hemos puesto de manifiesto anteriormente que los diagramas de
tipo gndstico, fueron posibles, mediante una serie de condiciones que
solo se dieron en la cultura mediterranea de los primeros siglos: el
alegorismo, el arte de la memoria, la numerologia pitagorica, la
filosofia platonica del Parmenides y el Timeo, el enciclopedismo y la
sistematizacidn astronémica. Por el contrario, en el budismo antiguo,
al carecer tanto de una cosmogénesis como de una teogénesis no se
produce tal hecho. Habra que es esperar a que esas ideas se
introduzcan en el budismo, en la fase Vajrayana o Tantrayana (S.
VIII-X), para que se esté en condiciones de adoptar los diagramas del
conocimiento con rasgos propiamente budicos. Por eso, el Mahayana
supuso esa “revolucion radical” que ha sido comparada con la que
representd el Nuevo Testamento respecto al Antiguo Testamento.

Es necesario por tanto, para entender el fondo ultimo de los
mandalas del budismo tantrico conocer el budismo Mahayana y su
escuela mas antigua, la madhyamika fundada por Nagaryuna (h. siglo.
IT), cuyos paralelismos con el escepticismo pirrdnico, representado por
Sexto Empirico (siglos I-II) son cuanto menos sorprendentes. De ahi,
la necesidad de un andlisis comparado entre esas dos escuelas.

335 Cirlot, Juan Eduardo: Diccionario de simbolos, Siruela, Madrid, 1997, pp- 394-395.
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2.12 Escepticismo griego y escepticismo budista:
paralelismos.

Enesidemo de Cnosos (s. I a.C.) y Sexto empirico (s. I-II) son
los dos principales maestros del escepticismo pirrénico, cuyo
fundador fué Pirron de Elide (s. IV-III a. C.). Sin embargo la actitud
escéptica se puede encontrar mucho antes, desde Jenofanes Heraclito
y Jenidades, pasando por la sofistica de Protagoras, Gorgias,
Demoécrito de Abdera e Hipias, hasta los representantes de la Segunda
y Tercera Academia, Arcesilao y Carnéades.

Afirma Sexto Empirico, que “la orientacién escéptica recibe
también el nombre de Zetética por el empeno de investigar y observar,
el de Efectica por la actitud mental que surge en el estudio de lo que
se investiga y el de Aporética bien —como dicen algunos- por
investigar y dudar de todo, bien por dudar frente a la afirmacion y la
negacion. También recibe el nombre de Pirronismo por parecernos
que Pirron se acerco al escepticismo de forma mas tangible y expresa

que sus predecesores”. >

Sin embargo, Pirron no fue el fundador de la escuela escéptica,
porque sencillamente no fundo ninguna instituciéon dedicada a la
ensefianza, ni la denominacidon de escéptica adquirid su significado
actual antes del siglo I d. C. Pero aunque no fundo ninguna escuela, si
tuvo discipulos como el celebre Timon de Fliunte que escribido un
poema satirico muy leido en el periodo helenistico llamado Silloi, en
el que presenta a su maestro en denodado combate contra los demas
filosofos.

La imagen que de Pirrén nos ha transmitido Didgenes
Laercio,”’ es la de un hombre que no cree ni en los datos sensoriales
ni en ninguna teoria sobre la realidad, pero que se mantiene sereno en
toda circunstancia, actitud que le acercaba a los cinicos y socraticos
menores.

336 Sexto Empirico: Esbozos pirrénicos, 1,3, 7.
337 Didgenes Laercio: Vida de los mds ilustres filosofos griegos, Ediciones Folio, 2 vol.,
Barcelona, 2002, vol. I, pp. 158-171.

208



Ahora bien, como la principal fuente de turbacion son los
juicios que el hombre tiene acerca de la naturaleza, y de la bondad o
maldad de las cosas, lo mas racional es abstenerse de todo juicio, no
considerando nada ni como falso ni como verdadero, no
pronuncidndose ni a favor ni en contra de ninguna cosa (afasia), y
suspender todo asentimiento (epokhe), llegando asi a la tranquilidad y
serenidad (ataraxia).

Es sabido que Pirrén estuvo en la India junto a Anaxarco, en el
ejercito de Alejandro y que alli tratd a los sabios del pais, los
“gimnosofistas”, pero su dominio en las operaciones logicas no era
comparable al del filosofo griego, mas bien, los “sabios desnudos” a
quienes mas se asemejan, no es a los escépticos, sino a los cinicos. Por
eso mismo, parece que el interés que despertaron en Pirrén fue de
caracter moral por su actitud, y no tanto dialéctico y filoséfico.

Sin el impulso académico, el escepticismo tal vez nunca se
habria convertido en escuela independiente. Por eso las ensefianzas
que se impartian en la Academia Nueva de Arcesilao y que culminan
en la de Carnéades, se consideran una fase del movimiento escéptico
que contribuyd al prestigio del movimiento. Como esta fase de la
Academia coincide con la instauracién de los reinos griegos en la
India, es probable que el escepticismo-académico llegase a ser
conocido en la India.

Sexto Empirico naci6 en la segunda mitad del siglo I d. C. en
Apolonia,, la ciudad portuaria de Cirene en Libia. Durante algun
tiempo residid en Atenas y Cos, donde estaba la mas famosa escuela
médica de la Antigliedad. Como casi todos los dirigentes de la Escuela
Escéptica, estuvo ligado a los circulos de la medicina empirica, y en
concreto al empirismo metddico. Hacia el afio 110 d. C., se habria
hecho cargo de la direccion de la escuela Escéptica, cuya sede debia
hallarse entonces en Alejandria. Su muerte puede fijarse en la década
de 130-140 d. C.

En los cuatro siglos que van desde el IV a C. al I d. C., es
decir, desde Pirron hasta Sexto Empirico, el escepticismo atraveso
segiin Gomez de Liafo, cinco etapas:
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La primera, fue la del propio Pirrén y su discipulo Timoén, y
tuvo un caracter fundamentalmente moral.

La segunda fase, fue la académica (s. III-II a. C.), en la que se
desarrollo y afiné el instrumental argumentativo y dialéctico.

La tercera, la de Enesidemo, utilizaba la dialéctica para llegar a
un plano superior de la realidad donde se abandona la contradiccion,
como en el Parménides, y se llega al Uno.

La cuarta fase, la representa Agripa (primera mitad del I d.C. y
supone una depuracion de la 16gica contraargumentativa.

Por ultimo, la quinta fase, es la de Sexto Empirico (finales del
siglo I y primera mitad del II d.C.). Ahora el acento se pone en el
medialismo y en el antidualismo.

El escepticismo, tal y como lo define Sexto Empirico “es la
capacidad de establecer antitesis en los fendémenos y en las
consideraciones tedricas, segiin cualquiera de los tropos; gracias a la
cual nos encaminamos —en virtud de la equivalencia entre las cosas y
proposiciones contrapuestas- primero hacia la suspension del juicio y
después hacia la ataraxia.”***Sexto entendia la filosofia al modo de
una terapia, de ahi su influencia médica, en el que sus razonamientos
destructivos son como los medicamentos purgantes que “no sélo
expulsan del cuerpo los humores orgéanicos, sino que se expulsan a si
mismos junto con esos humores.””’

Escéptico es aquél, que se enfrenta a la enfermedad dogmatica
y se acomoda a plantear argumentos poco brillantes como medio de
persuasion:

“El escéptico, por ser un amante de la Humanidad quiere curar
en la medida de lo posible la arrogancia y el atrevimiento de los
dogmaticos, sirviéndose de la Razon.

338 Sexto Empirico: Esbozos pirronicos, 1,1V, 8.

Ibidem, 1, XXVIII, 206. Ver también, “Purgantes escépticos: perturbacion y vida sin
creencias”, en Martha C. Nussbaum, La terapia del deseo. Teoria y prdctica en la ética
helenistica, Paidos, Barcelona, 2003.

210



Asi pues, del mismo modo que los que curan enfermedades
corporales poseen remedios de distinta intensidad y aplican los mas
energicos de ellos a los pacientes graves y otros mas suaves a los
menos graves: asi también el escéptico plantea argumentos de distinta
fuerza y se vale de los fuertes y capaces de destruir con contundencia
la enfermedad de la arrogancia dogmatica en aquellos que estan
gravemente atacados de arrogancia, y de otros mas suaves en los
individuos que esa enfermedad de la arrogancia la tienen leve y
facilmente curable y que puede ser destruida con formas de persuasion
mas suaves.

Por lo cual, el que parte del escepticismo, unas veces se vale de
formas de persuasion enérgicas y otras no vacila en plantear adrede
argumentos que parecen poco brillantes, porque muchas veces le
bastan para alcanzar su proposito.”**

El escéptico se atiene a los fendomenos, siente y describe lo que
siente, pero no afirma si eso que siente es o no es, si tiene naturaleza
propia o no, si esta fuera o no de la mente. Por eso, no es dogmatico.
Todo su esfuerzo consiste en mostrar la inconsistencia de las
aseveraciones dogmaticas, ya sean afirmativas o negativas. Pero lo
notorio es que a esa destruccion, no ofrece ninguna construccion. De
ahi, la dificultad del escepticismo para ser entendido en su justa
medida, pues su actitud supone una critica radical a toda
argumentacion filosofica.

Segtiin Sexto Empirico, a cada argumento es posible oponer un
argumento equivalente. “Para mi es manifiesto que a cada argumento
de los analizados por mi que establece algo dogmaticamente, se opone
otro argumento que establece algo dogmaticamente y que es
equivalente a €l en cuanto a credibilidad o no credibilidad; de forma
que el sentido de esa frase no sea dogmatico, sino manifestacion de un
estado de animo humano que para el que lo siente si es una cosa
manifiesta.”"!

340 Ibidem, 111, XXXII, 280-281.
31 Ibidem, 1, XX VII, 203.

211



En los Esbozos pirronicos, examina las principales cuestiones
sobre las que dogmatizan los filésofos como son, las de causa
eficiente y material, el cambio, el movimiento, el reposo, el espacio y
el tiempo, el criterio, la demostracion, sobre lo bueno, lo malo y lo
indiferente, el conocimiento sensible y el conocimiento intelectual, y
por ultimo, sobre Dios, para concluir que ninguna de las
argumentaciones que se dan al respecto, tiene la minima consistencia
y que son contradictorias.

(Qué se puede hacer entonces? EI escéptico, al ver tal
disparidad de argumentos, suspende el juicio y sigue sin dogmatismos
las ensefianzas de la vida corriente, y por ello permanece impasible
ante las cosas opinables. Pero esto no significa ni la indiferencia ni la
inactividad, mas bien al contrario:

“Atendiendo, pues, a los fendmenos, vivimos sin dogmatismos,
en la observancia de las exigencias vitales, ya que no podemos estar
completamente inactivos.

Y parece que esa observancia de las exigencias vitales es de
cuatro clases y que una consiste en la guia natural, otra en el apremio
de las pasiones, otra en el legado de leyes y costumbres, otra en el
aprendizaje de las artes.

En la guia natural, segin la cual somos por naturaleza capaces
de sentir y pensar. En el apremio de las pasiones, segun el cual el
hambre nos incita a la comida y la sed a la bebida. En el legado de
leyes y costumbres, seglin el cual asumimos en la vida como bueno el
ser piadosos y como malo el ser impios. Y en el aprendizaje de las
artes, segun el cual no somos inutiles en aquellas artes para las que
nos instruimos.

Pero todo esto lo decimos sin dogmatismos.”™**

Si la finalidad que persigue el escéptico es la serenidad de
espiritu (ataraxia), ésta so6lo se consigue como consecuencia de la
suspension del juicio (epokhe) en todas las cosas, por la contradiccion

32 Ibidem, 1, X1, 22-24.
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de las mismas. Y esos tipos de argumentacion, por los que se rige la
suspension del juicio son diez y se denominan tropos:

1°) El de la diversidad de los animales, segun la cual en virtud
de sus diferencias, de cosas idénticas no se ofrecen imagenes
idénticas. Debido a su generacion, anatomia, fisiologia, sentidos, las
impresiones que se reciben de los objetos son diversas y por tanto no
existen representaciones mentales universales.

2°) El de la diferencia entre los hombres, al igual que en el
anterior, de las diferencias constitutivas no se puede llegar a tener la
seguridad que las impresiones o representaciones de una persona sean
mas fiables que la de otra.

3°) El de las diferentes constituciones de los sentidos, que
determinan el tipo de representacion sin poder asegurar cual es mas
verdadera para conocer el objeto. En consecuencia no podemos decir
como es en realidad cada una de esas cosas; solo decir como aparece
en cada momento. Y ademas, si los sentidos no captan lo externo,
tampoco la inteligencia puede captarlo.

4°) El de segun las circunstancias o disposiciones en que uno
puede hallarse. Existiendo tal disparidad en cuanto a las disposiciones,
y estando los hombres unas veces en una disposicion y oras en otra,
seguramente es facil decir como se muestra a cada cual, uno de los
objetos, pero no cdmo es, puesto que esa disparidad es indecidible.

(Qué¢ criterio se elegird? Si elegimos uno determinado habra
que demostrar porqué es el mejor. Por tanto la demostracion siempre
necesitard un criterio para ser solida y el criterio una demostracion
para que se vea que es verdadero. Y asi tanto el criterio como la
demostracion caen en el tropo del circulo vicioso. “Asi pues, si nadie
puede anteponer una representacion mental a una representacion
mental —ni sin demostracion y criterio ni con ellos- seran indecidibles
las diferentes representaciones mentales surgidas segun las diversas
disposiciones. De suerte que también en virtud de este tropo se sigue
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la suspension del juicio sobre la naturaleza de los objetos
exteriores.”"

5°) El de segun las posiciones, las distancias y los lugares.
Seglin cada una de esas condiciones aparecen diferentes las mismas
cosas. De ahi, una infinita variedad de representaciones, sin poder
estar seguros cual de esas es la mejor para conocer qué es realmente la
cosa.

6°) El de segun las interferencias que se producen en el
funcionamiento de todo acto de sensacion, imaginacion e inteleccion,
esas operaciones resultan diferentes, sin que podamos percibir las
cosas en si mismas sino junto con algo.

7°) El de segun las cantidades y composiciones de los objetos,
estos cambian. Mientras que en una determinada cantidad son una
cosa, en otra combinacion son otra, por tanto no es posible conocer la
naturaleza de cada cosa.

8°) El de a partir del con relacion a algo, segin el cual todas
las cosas son con relacion a algo. No podemos decir como es cada
cosa segin su propia naturaleza e independiente de lo demads, sino
cOmo aparece en eso con relacion a algo.

9°) El de segun los sucesos frecuentes o los raros,
reaccionamos de diversa manera y nuestras impresiones son
diferentes, de lo que concluimos que no estamos capacitados para
afirmar como es cada uno de los objetos exteriores.

10°) El de segun las formas de pensar, costumbres, leyes,
creencias miticas y opiniones dogmadticas aparecen las opiniones de la
gente, pues con tal disparidad de cosas no podemos decir como es la
realidad objetivamente sino seglin los criterios anteriormente citados.

Pero a su vez, “hay tres tropos que engloban estos diez: el de “a
partir del que juzga”, el de “a partir de lo que se juzga” y el de ambas
cosas. Al de “a partir del que juzga” estdn subordinados lo cuatro
primeros, pues el que juzga es un animal o un hombre o los sentidos y

3 Ibidem, 1, X1V, 117.
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lo hace en alguna circunstancia. Al de “a partir de lo que se juzga” el
séptimo y el décimo. Y al que resulta de ambos, el quinto, sexto,
octavo y noveno. A su vez, estos tres tropos se retrotraen al de “con
relacion a algo”. De modo que el de “con relacion a algo” es el mas
general y los tres son los especificos, de los que derivan los diez.”***

Por tanto, el tropo mas generalisimo o universal es el de con
relacion a algo, que como veremos coincide con el principio de
Relatividad Universal del budismo Mahayana de Nagarjuna y
Chandakirti.

Otros escépticos mas recientes, como Agripa, dan otros cinco
tropos nuevos:

1°) El de a partir del desacuerdo o discrepancia insuperable
acerca de las cuestiones que se debaten.

2°) El de caer en una recurrencia “ad infinitum”, en el que
decimos que lo que se presenta como garantia de la cuestion propuesta
necesita de una nueva garantia; y esto, de otra; y asi hasta el infinito.

3°) El de a partir del con relacion a algo, que ya hemos visto,
en el que el objeto aparece de tal o cual forma, segiin el que juzga y
seguin lo que acompaia su observacion.

4°) El de por hipotesis se da cuando, al caer en una recurrencia
ad infinitum, los dogmaticos parten de algo que no justifican y lo
adoptan sin demostracion.

5°) El del circulo vicioso, ocurre cuando lo que debe ser
demostrado tiene necesidad de una garantia derivada de lo que se esta
estudiando.

A su vez estos cinco tropos se reducen a dos; “que todo lo que
es aprehendido se aprehende o bien a partir de ello mismo o bien a
partir de alguna otra cosa.”*

3% Ibidem,1, XIV, 38-39.
3% Ibidem,1, XVI, 178.
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Esta clasificacion de los tropos, al igual que los textos
gnosticos, puede ser ordenada, como un diagrama, siguiendo una
jerarquia, de tal modo que “en la ctispide del sistema de los tropos esta
el de la Universal Relacion, e inmediatamente por debajo el de Si
Mismo y el de Lo Otro (llamémoslos asi para simplificar). Estos dos
pueden emparejarse con los tres a que se reducian los diez de
Enesidemo: el del Sujeto, el del Objeto y el de Entrambos. A este
ultimo se le puede considerar como la aplicacion mas general del de la
Universal Relacion y, para hacer uso de las personificaciones tan en
boga en la época, como a su Unigénito, bien entendido que este hijo
tendria, como Jano dos cabezas, una que mira al Sujeto y otra al
Objeto, es decir, a Entrambos.”**®

Ademas de los diez tropos que finalizan en la suspension del
juicio, existen ocho “argumentaciones” mas, que segin Enesidemo,
conducen a mostrar los absurdos de las aplicaciones concretas de la
causalidad,**"parando asi los pies a los dogmaticos.

Asi pues, para conducir al espiritu, a la suspension del juicio
(epokhe), es necesario primero acudir al tropo mas general de la
Universal Relacion (todas las cosas aparecen con relacion a algo), y
después a los de la Causalidad (toda la teoria dogmdtica de la
causalidad se muestra carente de fundamento).

Todo lo anteriormente expuesto, nos lleva a afirmar sin lugar a
dudas, que el programa de Sexto Empirico, supone uno de los intentos
mas logrados en la Antigiiedad, de destruccidon sistematica de la
filosofia dogmatica, es decir de “los seguidores de Aristoteles y
Epicuro, los estoicos y algunos otros,***aunque en el fondo su critica
se dirija a todas las anteriores escuelas, tanto las de Heraclito,
Democrito, y la escuela cirenaica, como la de Protagoras, la Academia
de Platén, y la Academia nueva.

Esa destruccion de la logica dogmatica abarca los conceptos
fundamentales de lo que hoy llamamos “teoria del conocimiento” y

6 Gomez de Liafo, Ignacio: El Circulo de la Sabiduria, Vol II. Los mandalas del
budismo tantrico, loc. cit., p. 174.

347 Sexto Empirico: Esbozos pirrénicos, I, XVII, 180-186.

¥ Ibidem, 1,1, 3.
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“ética”: la aprehension, el criterio y la demostracion, las sensaciones,
la inteligencia y las representaciones mentales, la verdad, la
demostracion, y la realidad fisica, la causalidad, los cuerpos, el
movimiento, y el reposo, el espacio y el tiempo, el numero, los dioses,
lo bueno y lo malo, para acabar con la propia negacion de la
ensefianza, del maestro y del discipulo. Sin embargo, el escéptico no
pretende tanto destruir como no construir, y eso le lleva a ser un
amante de la Humanidad que quiere curar en lo posible la arrogancia y
el atrevimiento de los dogmaticos, sirviéndose de la Razon.

Este minucioso andlisis de la filosofia escéptica, ha de servir
para a mostrar los paralelismos que hay entre el escepticismo y el
budismo mahayana y mas concretamente con la escuela madhyamika,
cuyo principal representante es Nagarjuna, autor de Fundamentos de
la via media.**Y aunque el estudioso del budismo Edward Conze, ya
habia sefialado el intimo parecido, tanto en intencidn como en
estructura, de los madhyamikas y los escépticos griegos, sin embargo
no realiz6 un andlisis comparado en el que fundamentar su tesis.

El relativismo de todos los fendmenos, el rechazo del ser y del
no ser de las cosas, la posibilidad de conocer lo que son en si mismos
los objetos, el rechazo de las teorias acerca de la causalidad, los
principios materiales de la realidad, el movimiento, el tiempo, el
espacio, son tesis comunes a Sexto y a Nagarjuna.

Las equivalencias conceptuales mas importantes que hay entre
ambos son, las que hay entre la “vacuidad” (sumyata) de los
madhyamikas y la suspensién del jucio (epokhe), de los escépticos,”
pues la percepcion de la vacuidad de las cosas, lleva al feliz reposo del
nirvana del mismo modo, que a la epokhe le sigue la ataraxia. Sin
embargo, la correcta forma de interpretar tanto la epojé como la
vacuidad es la “medialista;” es decir, que del fenomeno, se puede

9 Nagarjuna: Fundamentos de la via media, trad. de Juan Arnau Navarro, Siruela,
Madrid, 2004.

350 «La diferencia fundamental entre el sunyata y la epojé, estriba en que el primero
hace referencia a un modo de ser de las cosas, de las que se predica que estan abiertas al ser
y al no ser y, por ello, vacias de una esencia autosubsitente, en tanto que la segunda mira
mas bien a la actitud de suspension que debe adoptar el espiritu ante la percepcion de que
las cosas no son esencialmente autosubsistentes”, Gémez de Liafo, Ignacio: E/ Circulo de
la Sabiduria, Vol. 1I. Los mandalas del budismo tantrico, loc. cit., p. 221.
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decir tanto que es como que no es. La otra equivalencia fundamental
es la del tropo general, a partir del con relacion a algo de Sexto, y el
“surgimiento condicionado” (prattyasamutpada) *>' de Nagarjuna
expresiones de la condicionalidad, relatividad y dependencia de las
cosas y de la realidad empirica.

Aunque la obra de Nagarjuna, Fundamentos de la via media,
posee similitud con la filosofia escéptica, es el comentario de
Chandakirti a las 447 karika (estrofas) de Nagarjuna, titulado
Prasannapada (Aquella cuyas palabras son claras), el que ofrece mas
paralelismos con el escepticismo de Sexto Empirico, ya que en esos
comentarios se encuentra todo el catdlogo de metaforas y similes que
igualmente aparecen en los Esbozos pirronicos. El simil del purgante,
en el que la filosofia se presenta como la medicina que destruye las
tesis dogmaticas, el de la serpiente que cuando uno la ve de cerca
comprueba que es una cuerda, o el de las cuatro causas, por citar los
mas importantes.

Estos y otros similes que proceden del ambito cultural griego
llevan a la hipoétesis, de que estas coincidencias de tipo conceptual no
son azarosas, sino que ‘“efectivamente hubo un influjo del
academicismo-pirronismo en la génesis del Madhyamaka. Dada la
precedencia cronoldgica del escepticismo helénico y dadas las vias de
comunicacion entre el Mediterraneo y la India desde los tiempos de
Alejandro Magno, resulta verosimil que los similes mencionados sean
un testimonio de la infiltracion de la filosofia griega en el
budismo.”>

Ahora bien, entre el escepticismo y la escuela madhyamica,
también existen diferencias referidas fundamentalmente a las
cuestiones morales, a las que Sexto dedica menos atencion que
Nagarjuna y Chandakirti, obviamente derivado de su relacion con la
ensefianza tradicional del budismo. En todo caso, esto no significa que
el budismo madhyamica sea una escuela del escepticismo pirronico,

! Nagarjuna: Fundamentos de la via media, loc. cit., pp. 87-95.

32 Gomez de Liafio, Ignacio: El Circulo de la Sabiduria, vol. II. Los mandalas del
budismo tantrico, loc. cit., pp. 235-240.

353 Ibidem, p. 218.
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sino, una escuela que repenso el mensaje budico desde el escepticismo
pirronico.>

Si la escuela madhyamica se relaciona con el escepticismo
pirrénico, otra gran escuela del Mahayana, la del Vajfianavada
(escuela de la conciencia), guarda cierta similitud con Plotino. El
Vijiianavada sostiene que no hay nada mds que pensamiento, una
corriente de nous o conciencia, de la que el universo no es mas que un
espejismo. Esta misma evolucion del budismo, se produjo también en
la filosofia cuando al escepticismo de Agripa y Sexto Empirico le
suceden Plotino, Porfirio, Yamblico.

El fundador del Vijfianavada es Asanga, que con su doctrina de
“no hay nada mas que pensamiento,” llevo al budismo al desarrollo de
técnicas psicoexperimentales que toman a la conciencia como el punto
de partida de cualquier meditacidon, pues las cosas solo existen en
cuanto fendmenos mentales.

Mientras que el budismo antiguo distinguié seis conciencias,
cinco asociadas a los sentidos y una al pensamiento, Asanga postula la
existencia de una séptima conciencia que estd activa durante toda la
vida y que consiste en un flujo incesante de pensamiento. A su vez,
¢ésta séptima conciencia arraiga en algo diferente a ella, de modo que
la octava conciencia-receptaculo, se convierte en el fondo espiritual de
la personalidad; “es el superpensamiento que se halla detras de todo
pensar; la condicion intelectiva sin la cual es inconcebible ninguna
inteleccion.” Este tipo de conciencia, ha sido comparada con el Yo
absoluto de Fichte, o el Nous de los gnosticos y neoplatdnicos.

El Vijfianavada diferencia en tres planos la realidad de los
objetos cognoscibles:

1°) Un plano “imaginario” (parikalpita) a través de las
representaciones relativas al yo y al mundo exterior. Es una
construccion de nuestro pensamiento, por tanto carece de realidad.

334 Ibidem, p. 244.
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2°) Un plano “dependiente” (paratantra), pues la realidad de
nuestras representaciones, que dependen de nuestra conciencia-
receptaculo, no se dan aisladas, estan en una interdependencia, por
tanto, solo tienen una relativa realidad objetiva.

3°) Un plano de realidad perfecta (parinispana) que sirve de
fundamento a todo. Es trascendente, espiritual y unitaria y estd por
encima de todas las distinciones de sujeto y objeto. Se caracteriza por
la inexistencia de los objetos supuestamente exteriores y es perfecta en
sentido absoluto, pues no es ser, ni no ser, ni identidad, ni alteridad, ni
nace ni cesa, carece de dualidad y es la quididad de todas las cosas y
se identifica con la vacuidad (sunyata). Este Absoluto, estd mas alla
de todo cambio y multiplicidad, reflejandose en cada uno de los
elementos del plano anterior.

Estos tres planos de la realidad se corresponden con los estratos
de la ontologia de Plotino:

1°) El Uno (lo Absoluto parinispana).
2°) El Intelecto (deposito de pensamiento, paratantra).
3°) El Alma del Mundo (parikalpita, 1o imaginado).

Igualmente la ascension plotiniana hacia el Uno, guardan
relacion con la corriente psicoexperimental de las técnicas yoguicas
del Mahayana y el vedanta, en las que abandonando la individualidad
se llega a la unién con el Todo. Asi pues, “en los siglos Il y IV hay
una sintonia entre el pensamiento indio y el helénico que s6lo puede
resultar sorprendente al que ignore que durante siglos ha estado
actuandcgssuna soterrada y poderosa corriente de comunicacidén entre
ambos.”

Por ultimo, cabe sefialar otro paralelismo, el referido a la
doctrina de los Tres Cuerpos que juega un papel destacado en el
Vajrayana y en el Libro Tibetano de los Muertos (Bardo thédol),
representando los tres planos de salvacion o liberacion de los

3% Gomez de Liafio, Ignacio: El Circulo de la Sabiduria, Vol. II. Los mandalas del
budismo tantrico, loc. cit., p. 260.
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renacimientos, y su relacion con la doctrina cristiana de la trinidad, y
r L 356
con la gnostica de los Tres Cuerpos de Cristo.

Todas estas influencias gnosticas en el budismo, conducen a
plantearse la cuestion de las similitudes que existen en ambas
doctrinas:

1°) En ambas la salvaciéon solo se logra a través de un tipo de
conocimiento que la mayoria de las veces adopta la forma de un mito
de gran complejidad alegérica. En ese mito se describe una gradacion
de niveles que muestran la verdadera realidad. Es por tanto, un
conocimiento que s6lo puede ser aprehendido por los iniciados.

2°) Existen diferentes categorias o niveles a las que pertenecen
los hombres, seguin sus posibilidades de salvacion.

3°) Sofia, la Sabiduria tiene un papel fundamental tanto en el
budismo como en el gnosticismo. Su traduccién budista es
Prajiiaparamita (Perfeccion de la Sabiduria), y ambas son seres
femeninos, que desempefian una funcién cosmogénetica.

4°) En el Mahayana como en el gnosticismo no se interesan
demasiado por los hechos historicos y tienden a sustituirlos por mitos.
Ello se refleja en la creencia segun la cual, el cuerpo de Jesus es mera
apariencia, al igual que ocurre con el cuerpo fisico, nacimiento y
muerte de Buda. Lo que lleva a no confundir al Buda real con el
historico.

5°) También entre gndsticos y budistas hay una tendencia
antinormativa, pues ambos, pretenden estar libres de toda coercidon
legal y moral.

6°) Ambas doctrinas, distinguen entre una tearquia suprema y
un dios creador activo e inferior como el Yalbadaot gnostico y el
hindi Brama.

3% para todas estas correspondencias ver, Ignacio Gémez de Liafio, E/ Circulo de la
Sabiduria, Vol. 1I. Los mandalas del budismo tantrico,,loc. cit., pp. 262-268.
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7°) Ambos sistemas, rechazan al gran publico y sus escritos se
dirigen a minorias, lo que hace que a menudo adopten una
terminologia esotérica.

8°) Por ultimo, poseen un importante rasgo comun. “Ambos
sistemas adoptan una metafisica integracionista, en el sentido de que
entraia una revulsidon intelectual, emocional, volitiva, que de Ia
multiplicidad tiende a la reunion con un Uno que trasciende la

multiplicidad del mundo”.>’

Por tanto, la afirmacion de la influencia gnostica sobre el
Mahayana y en el Vajarayana no se funda solo en la precedencia
cronoldgica del primero, sino en el hecho de que durante este periodo
desembocaba en la India un intenso flujo de elementos artisticos,
filosoficos, religiosos, cientificos occidentales, iniciado con las
conquistas de Alejandro Magno a partir del siglo IV a C. Y aunque
esa influencia sea dificil de testificar mas alla de lo expuesto, -en el
arte de Gandhara si queda claramente patente-, cbmo no reconocer
que tal flujo artistico se debid traducir igualmente en el plano de lo
ideoldgico-filosofico.

Antes de pasar al analisis de los mandalas budistas es necesario
precisar algunas ideas acerca de los mismos. Un mandala, al igual que
un diagrama, es una forma o estructura circular, a veces inscrita en
otra cuadrangular, que describe un grupo coherente de deidades
dispuestas simétricamente, en torno a una figura central, dentro del
plano de una mansion divina, que representa la ciudadela de la
iluminacion.

Sin embargo, mientras que los diagramas gnosticos reflejan una
filosofia sustancialista, los mandalas budistas son un reflejo de la
vacuidad-pensamiento que hay en el fondo de todo lo que existe. Al
igual que en la propia doctrina budista, lo que se contempla a través de
ellos, no es mas que vacuidad, irrealidad o suefio. Los dioses que
habitan sus espacios tampoco poseen un ser propio. “Las deidades del

*TIbidem p. 275. Aln, se pueden sefialar otros paralelismos secundarios, como por
ejemplo su predileccion por la astronomia, las formulas secretas, el tema de la Luz, su
sincretismo, la importancia de los “sellos” y “mudras”, la imagineria sexual, la salvacion
como despertar etc.
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mandala son, pues, vacuidad y pensamiento; proyeccion de la fantasia
del que medita en ellas, el cual en si mismo, no es mas que una
materializacion imaginaria producida, como las olas en la superficie
marina, por la corriente de pensamiento que subyace a todo.”*>®

Otra cuestion es la relativa a las plasmacion plastica de los
mandalas, mientras que en el caso de los diagramas su reconstruccion
ha sido total, pues no se conservaban, en el caso de los mandalas es
diferente, porque es un arte vivo que todavia se realiza, y del que
poseemos numerosas muestras que todavia se pueden contemplar.

2.13 Mandala del Bardo Thodol.

El primer mandala que se estudia en E/ circulo de la sabiduria,
es el del Bardo thédol (El libro tibetano de los muertos),”™
recopilacion de escritos a los que da unidad el tema de la muerte, y en
particular, el del destino que espera al hombre en el momento de salir
de este mundo. El subtitulo es bien explicito; “la liberacion por
audicion durante el estado intermedio.”

En el libro se dan una serie de instrucciones para los que se
hallan en ese trance de la “existencia intermedia”, cuando ya no
pueden volver a la vida y deben afrontar su futuro: o seguir
encadenado a la rueda de las reencarnaciones o alcanzar la liberacion
definitiva mediante la absorcion del principio consciente en el
luminoso vacio del nirvana. De lo contrario, el moribundo
experimentard visiones, apacibles o terrorificas, en las que la Luz
blanca primordial se modula en diversos colores que indican la mezcla
de luz y oscuridad.

El Bardo thédol, fue uno de los escritos sagrados que el
taumaturgo Padmasambhava escondi6 bajo tierra, para que tras su
muerte fueran sacados por los partidarios de su doctrina. Todavia hoy,
es la personalidad mas venerada entre los tibetanos y a ¢l se debe el

38 Ibidem, p. 253.
39 El libro de los muertos tibetano. La liberacion por audicién durante el estado
intermedio, trad. de Ramon N. Prats, Siruela, 1996.
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sello tantrico que marcd la religion de Sakiamuni en el Tibet. El
tantrismo representa, la tercera fase del budismo que sin renunciar a
las anteriores, pone el acento en el elemento psico-experimental con
vistas a la iluminacion.

La tradicion del nacimiento milagroso del salvador
Padmasambhava y la leyenda de los libros escondidos, parece haberse
originado en un medio iranio impregnado de gnosticismo, por tanto,
no debia ignorar las doctrinas provenientes del cristianismo, el
gnosticismo, el mazdeismo y el maniqueismo ademas de las hindues y
budistas a cuya tradicion pertenecia. Estudiosos como Giusppe Tucci,
han sefialado el innegable origen iranio del Bardo thodol, es mas, el
nucleo del libro con la descripcion de las deidades apacibles y las
terrorificas, como sus correspondencias numerologicas y
enciclopédicas, se relacionan con el nticleo del mito del Juicio de los
muertos maniqueo o gnostico del que deriva.

El método que se utiliza en el Bardo thodol recuerda al
utilizado en el arte de la memoria, y es el llamado método evocativo,
en el cual, el sujeto debe recordar o evocar las imagenes divinas que
se le describen en el trance de la muerte. Después hay que realizar la
transferencia, que consiste en remitir de manera voluntaria el propio
principio causal de conciencia a uno de los planos de existencia
trascendente, asociados con la beatitud espiritual.

Igual que en el arte de la memoria, en el Bardo hay que
recordar lo correcto en el momento correcto, y para ello es necesario
prepararse mentalmente durante la vida, cultivando las facultades
necesarias para esa tarea. Por eso “si se dejan a un lado las concretas
deidades, procedentes de los panteones indio, tibetano e iranio, que
figuran en los mandalas del Bardo, no resulta dificil percibir en las
practicas de concentracion que se describen, vislumbres del
neopitagorismo con sus ejercicios de rememoracion; del
neoplatonismo, con sus catarsis y emanaciones desde el Uno-Luz
inefable y supraesencial, hasta la multiplicidad fantasmatica del
mundo material; del hermetismo, con sus arcontes planetarios que
custodian ferozmente las puertas de las esferas celestes; del
cristianismo, con su doctrina de salvacion por la identificacion del
“hombre nuevo” con el Hombre-Dios-Logos; y sobre todo, del
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gnosticismo, como estuario en el que se van a mezclar las aguas de las
. . 360
corrientes anteriores.”

El itinerario simbdlico que ofrece el Bardo thédol al meditante
puede ser considerado de tres maneras: 1°- Como un rito que se
celebra junto al que acaba de morir, de forma que las diferentes
condiciones fisicas del cadaver marcan las etapas del proceso
litirgico. 2°- Como un tratado donde se exponen de forma articulada,
los puntos esenciales de la doctrina vajrayanica o mantrayanica. Segin
esto la meditatio mortis, es un instrumento para el aprendizaje de una
doctrina. 3°- Como una forma de expresar metaforicamente la idea de
que mediante la asimilacion de los mandalas del Bardo, el meditante
escapa al Dharma y es capaz de salvarse.

Es por tanto, un Libro de los Misterios que bajo la imagen de la
muerte abre al iniciado el misterio de la vida. En un sentido casi
nietzscheano, Gémez de Liafio escribe, que “s6lo aquel que considera
y aprecia cada instante de su vida como si fuera el Gltimo puede captar
la importancia del Bardo thodol, vademécum del Iniciado, guia para el
que medita con aplicacion, el incomparable hilo de Ariadna para el
desarrollo de la contemplacién.”®’

El libro de los muertos tibetano es, fundamentalmente un
manual de instrucciones escatologicas que se leen quedamente al oido
del moribundo, primero, y del muerto después, el cual logra
percibirlas a través de una forma de conciencia sutil que sobrevive a la
conciencia empirica y a la muerte fisica.

El objeto de transmitir al difunto dichas indicaciones,
redactadas con gran fuerza dramatica, es el de orientarlo y exhortarlo
para que logre liberarse de las tribulaciones a las que su “yo”
metafisico estd sometido, a causa de su karma personal, durante el
llamado “estado intermedio” (bar do). Este es el espacio de tiempo
(cuarenta y nueve etapas o dias) que se inicia con la agonia que
antecede a la muerte y concluye fatalmente, si durante ese lapso no se
ha conseguido la iluminacion, asumiendo una nueva forma de vida en

360 Gomez de Liafio, Ignacio: El Circulo de la Sabiduria, Vol. II. Los mandalas del
budismo tantrico, loc. cit., p. 299.
1 Ibidem, p.300.
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el ciclo de las existencias samsaricas, que son el dominio del dolor en
todas sus formas.

La doctrina del Dharma budista profesa un ateismo radical en
la que no tiene cabida alguna la nocion de un ser supremo, creador y
conservador del universo. Los budas y bodhisattvas del mahayana y
las deidades hipermorficas del tantrayana son personificaciones
emblematicas de las multiples fuerzas y de los distintos estados
psicoldgicos arquetipicos presentes en la naturaleza humana. En esto
coincide con ciertas deidades del pantedn griego.

Un concepto subyacente en El libro de los muertos tibetano, es
la teoria de los Tres Cuerpos, cuya finalidad es la liberacion. Los Tres
Cuerpos son los aspectos consustanciales propios del estado budico.
Las figuras alegoricas que los personifican son respectivamente: los
budas para el Cuerpo de Eseidad; los bodhisatvas para el Cuerpo de
Beatitud; y los lamas encarnados para el Cuerpo de Emanacion.

La union de los dos primeros aspectos recibe el nombre de
Cuerpo de la Esencia Absoluta. El ejemplo mas carismatico de los
Tres Cuerpos en el budismo tibetano corresponde a la trinidad
formada por el buda Amitaba, el bodisatva Avalokiteshvara y la
persona del Dalai Lama. La relacion entre ellos se puede explicar con
la analogia del Sol, sus rayos de luz y la proyeccién terrena de estos.

El Bardo thodol encierra toda una metafisica de la Luz-
Inteligencia que comprende en si misma las categorias de la vacuidad
y de la compasion, cuyo alcance es ontologico y moral. La experiencia
de la Luz primordial se concreta en la figura exenta de la deidad
maxima o Buda del Absoluto Samantabhadra, que es en realidad el
propio intelecto del meditante. Tras €l se le ofrece al que se halla en el
estado de la “existencia intermedia”, un buda muy venerado,
Amitabha, que junto a Samantabhara comprende la primera
manifestacion de la Luz. Si al presentarse estas divinidades el
meditante reconoce la Luz-Vacio puede considerarse unido al Cuerpo
Ideal o noético de Buda y el proceso de liberaciéon concluye
felizmente.
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La Segunda manifestacion de la Luz se asocia al Bodhisatva
mas popular del Vajrayana: Avalokitesvara, el Sefior de la gran
misericordia. A menudo se le venera en forma femenina. Es el
Bodhisatva salvador por excelencia y lleva a los hombres en la barca
de su misericordia a la Tierra Pura de Amitabha, cuya figura aparece
en su tocado.

Asi llegamos a la tercera etapa de la iluminacion que se
desarrolla en un periodo de cuarenta y nueve dias, después de los tres
y medio o cuatro que duraron las primeras manifestaciones de la Luz.
Es entonces cuando comienza la descripcion diagramatica de las
ciento diez deidades del mandala, cuyo nucleo estd comprendido en la
tearquia que forman Samantabhadra, Amitabha y Avalokitesvara.

Hay que sefalar que desde el dia primero hasta el séptimo
forman el llamado mandala de las deidades apacibles, y desde el
octavo dia al decimocuarto constituyen el mandala de las deidades
terrorificas En cada jornada aparecen toda una serie de deidades
colocadas en diferentes /oci, lo que conforma los diferentes espacios
del mandala (Pentada, Decada, Dodecada, Pleroma..).3 62

Si comparamos con los diagramas gnosticos, en los desarrollos
mandalicos, el mito de Sofia ha desaparecido, igual que en el
diagrama maniqueo. Pero subsiste en la plural condicién de prajiia y
también en la figura de Avalokitesvara. Es decir, desaparece el mito
de Sofia pero no su divina Persona.

También hay que observar que el dualismo de la escuelas
gnosticas y el maés radical del maniqueismo, se conserva en los
mandalas budistas solo de una forma aparente, al distinguir entre
deidades apacibles y deidades terrorificas, pero en ultima instancia son
dos manifestaciones aparentemente contrarias de la Unidad-Vacuidad,
por lo que no cabe hablar de autentica dualidad.

En cuanto al mandala de las deidades terrorificas, viene a ser el
reverso tenebroso del anterior. Las formas amables y bellas de los

362 Para seguir el desarrollo formativo de los mandalas en cada jornada remitimos a las
propias paginas de Ignacio Gémez de Liafo, El Circulo de la Sabiduria, Vol.Il. Los
mandalas del budismo tantrico, loc. cit., pp. 303-322.
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budas y bodhisatvas se transforman en figuras horribles, repulsivas.
Tal contraposicion también se encuentran en el diagrama
barbelognostico que se compone de dos mitades simétricas (la de los
eones del Nous y Logos, frente a las potencias malvadas del Soma y la
Pasion), asi como en el maniqueo donde aparecen las Péntadas-
Dodécadas de la Luz y de las Tinieblas. En cualquier caso, esa
division lleva a interpretar el budismo tantrico, como un método de
liberacion basado en la utilizacién de las pasiones y el deseo.’®

Esta liberaciéon mediante la utilizacion de imagenes terribles y
dramaticas, con la consiguiente “desensibilizacion”, se encuentra en
las recomendaciones sobre como han de ser las imagenes, tanto en los
tratados de retdrica antigua como en Giordano Bruno. Igualmente los
mandalas del Bardo thdédol se convierten en instrumentos
pedagogicos, al ser rememorados mediante el método evocativo que el
propio libro sefiala.*®*

En cuanto a los origenes del mandala, los llamados
protomandalas se remontan al silgo IV en Bamiyan. A partir de los
siglos VI'y VII se va elaborando la teoria del mandala, adquiriendo su
formalizacién normativa entre los siglos VII y IX. Esa formalizacion
debid de producirse en Cachemira en los siglos VII y VIII, en cuyos
aledafios se habia formado Padmasambhava, por eso, desde el siglo
VIII Cachemira serd uno de los principales focos de irradiacion de la
religion y el arte budicos.

La estructura del mandala es practicamente idéntica a las de los
diagramas sapienciales de los gnosticos y de los maniqueos:

363 «La introduccién de la seccion tenebrosa de la obra evidencia que la estrategia
ideologica de Padmasambhava era muy audaz. Su osadia no era sélo filosofica, sino sobre
todo moral, ya que la adopcion del hemisferio tenebroso de los diagramas gnosticos-
maniqueos comportaba utilizar, como método de liberacion la concupiscencia y la pasion
(el miedo, la sensualidad, la perversion), al menos en el plano de la imaginacion, y
reivindicar, por ello, la importancia de la carnalidad y la pasionalidad, lo que chocaba con
el austero intelectualismo del Madhyamaka y la Vijianavada,” Ignacio Gémez de Liafio, E/
Circulo de la Sabiduria, Vol. II.Los mandalas del budismo tantrico, loc. cit., p. 324.

34 Cfr. El libro de los muertos tibetano. La liberacion por audicion durante el estado
intermedio, loc cit., pp. 33-47. Ver el Proemio donde se cita el método de liberacion
espiritual de los seres corporeos y la explicacion sobre la “transferencia”. También las
“indicaciones sobre la luz clara durante el estado intermedio que antecede a la muerte”
versan sobre el mismo tema.
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1°) Ménada central, sola o con su Ennoia.

2°) Doble Tétrada de cuatro eones masculinos y cuatro
femeninos que pueden duplicarse.

3°) Cuatro Iluminadores de la Dodécada, acompanados de otras
tantas potencias femeninas y, eventualmente, los cuatro representantes
de otras “razas” misticas.

4°) Doble Dodécada de doce potencias masculinas y doce
femeninas, la primera regida por el Autogénito, la segunda por Sofia
Prounico.

Los mas antiguos testimonios plasticos de mandalas budistas,
fueron pintados en los muros del monasterio Ladakhés de Alchi, en la
segunda mitad del siglo XI, aunque se basan en prototipos cachemiros
de un siglo antes. La rica y variada coleccion de mandalas de Alchi
demuestra que el mandala budista-tantrico, al igual que los diagramas
sapienciales gnosticos y maniqueos, son una especie de gramatica que,
mediante la aplicacion de determinadas reglas, permite generar una
variedad virtualmente infinita de sintagmas diagramatico-simbolicos.
Igualmente se les podria comparar a una maquina que sirve para
componer “musica visual”, tal y como como sefiala Giordano Bruno
en De Imaginum.

2.14 El Mandala de Kalachakra.

Ya se ha senalado que el Tantrayana, pretende lograr la
budeidad para uno mismo y los demads seres conscientes, mediante la
utilizacion de técnicas psicoexperimentales. Esa experiencia mistica
consiste, en unir los polos masculino y femenino en que se disocia la
realidad; el principio activo masculino de la compasién altruista, con
el principio pasivo y femenino del conocimiento de la vacuidad. Esa
unién ha de realizarse a través de la identificacion con dioses que
copulan con diosas, dioses que expresan violencia, colera, terror,
lujuria, estados pasionales. De ese modo, el tantrismo redime el
mundo de los deseos y las pasiones, a cambio de utilizarlos con vistas
al superior fin de la iluminacion. En este sentido los mandalas se
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ofrecen como herramientas que sirven para potenciar esa experiencia
salvadora.

En sus meditaciones, el discipulo ha de identificarse con el
lama y las diferentes deidades, del mismo modo que el lama se
identifica con la deidad suprema que es Kalachakra. Se trata en
definitiva de una identificacion afectiva con el otro.

Se ha descrito el Tantra, como el uso de la visualizacion o de la
imaginacion a modo de camino. El refuerzo de los rasgos de la
personalidad, se logra mediante la visualizacion e identificacion, con
esa imagen divina a modo de ser ideal, y la posterior atraccién hacia
uno mismo de tales seres.

De la diversidad de tantras, el de Kalachakra reviste especial
importancia, pues responde a la multiplicidad de experiencias misticas
particulares que estdn en la base de diversos textos y representaciones.

El tantra de Kalachakra pertenece al grupo de los mas elevados
(annuttaratantra), en el que se supera la dualidad “mundo de las
apariencias-absoluto”, mediante la ayuda de una pareja, representada
en la unidén sexual de la deidad y su conyuge, alcanzando ese
absoluto-vacuidad en el goce orgasmico de la copulacion. “El tantra
de Kalachakra es un tantra-madre, en el que se subraya el goce
derivado de la identificacién imaginaria con la copulacién sexual de
las parejas divinas,”*es por tanto, un ejercicio de visualizacion hecho
a través del tantra que permite contemplar la Ciudad de la Liberacion
al discipulo.

En primer lugar esta la iniciacion de potenciacion escenificada
mentalmente en el renacimiento del discipulo. Lo primero que éste
debe hacer es meditar en el lama como si este fuera idéntico a
Kalachakra. El lama-kalachakra ha de aparecer en la mente del
discipulo copulando con su divina consorte. Entonces el discipulo ha
de imaginar que es atraido hacia la boca del lama, que desciende a
través del cuerpo de éste y que es depositado, como una gota de

35 Ibidem, p. 376.
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semen, en el vientre de la Madre de Sabiduria (consorte de Kalachakra
en el que se ha transformado el lama), donde se vuelve vacuidad.

Alli la conciencia de sabiduria que comprende la vacuidad
aparece como una silaba-semilla, hum, que se convierte en un vajra
que, a su vez se transforma en Kalachakra. A continuacion, los
supremos Budas Tatthagatas, cuya naturaleza es la sabiduria sublime
de gozo y vacuidad, ungen al discipulo. Para ello entran en la boca del
lama-Kalachakra fundiéndose en su corazéon en forma de fluido
luminoso llamado “mente de iluminacion”, descienden por el cuerpo
del lama, y al ser depositados en el vientre de la Madre ungen y
confieren la iniciacion interna a los discipulos, los cuales se visualizan
a si mismos en el vientre de la madre, Kalachakras de una cara y dos
brazos.

Tras esa iniciacion interna, los discipulos salen renacidos y
ungidos del interior de la Madre-Sabiduria para colocarse en la puerta
exterior del muro oriental del mandala. En el locus mandalico hay tres
niveles correspondientes a los recintos de Cuerpo, Palabra y Mente.
Ahora el discipulo se halla junto al recinto del Cuerpo, en la parte
exterior, y debera recorrer esos tres espacios para entrar en la Ciudad
de la Gran Liberacién. El mandala representa por tanto, un edificio
cuadrado que reposa sobre una plataforma circular.

Kalachakra quiere decir Rueda (chakra) del Tiempo (kala), lo
que viene a significar la alianza de la sabiduria de la vacuidad y el
método del deseo. Y la vacuidad a la que se refiere el tantra de
Kalachakra es la de las formas vacias que adoptan los objetos
materiales compuestos de particulas, por eso es la union en una sola
entidad, del gozo y la forma vacia.

Se pueden distinguir tres Kalachakras: el externo, el interno y
el alternante. El primero hace referencia al entorno: montafias,
constelaciones, planetas; el segundo al cuerpo del individuo y el
alternante a los métodos utilizados para purificar los elementos
impuros de los Kalachakras anteriores y asi transformar el estado de
budeidad en Kalachakra. Esos métodos se escalonan en iniciaciones
previas, estado de generacion (que abarca las siete primeras

231



iniciaciones) y estado de consumacion (que comprende ocho
e e 366
iniciaciones).

La importancia de este mandala reside en las visualizaciones
que el discipulo debe realizar, como practicas psicoemotivo-
pasionales, articuladas en un itinerario y unas iniciaciones. Todo ese
arsenal de imégenes o personificaciones deificadas, constituyen una
enciclopedia fisica que posee una finalidad soteriologica. “Los
contenidos ideoldgicos del mandala de Kalachakra sugieren que éste
fue inicialmente concebido (antes incluso de que fuera adoptado por
los budistas tantricos) para almacenar en sus diferentes
compartimentos los variados articulos de una enciclopedia fisica.
Interpretado asi, cobran pleno sentido las practicas de visualizacién en
forma de loci e imagines agentes y, en consecuencia, el mandala se
inserta de forma natural en la tradicion mnemonico-zodiacal, que se
remonta a Metrodoro de Escepsis (siglo I a. C.), y de la que se
sirvieron, hacia el afio 120 d. C., Dioniso de Mileto y los
gnostikoi.”*’

Aunque inicialmente fue concebido a partir de la filosofia
ecléctica de los siglos Il y I a. C., en la que predominan las nociones
estoicas y platonicas, el diagrama metrodoriano era un recipiente que
podia acoger en sus compartimentos, a modo de organigrama
visualizado, numerado y neutralizado, las doctrinas mas variadas. Por
eso mismo cada escuela lo fue adaptando a sus exigencias y
necesidades.

366 Para seguir el itinerario de las visualizaciones e iniciaciones ver, Ignacio Gémez de
Liafio, El Circulo de la Sabiduria, Vol. II. Los mandalas del budismo tantrico, loc. cit., pp.
381-405.

37 Ibidem, p. 405.
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Mandala con Buda haciendo el gesto de la predicacion
Techo de una cipula de Bamiyan. Siglos V-VI.
Museo Arqueologico de Kabul (Afganistan).
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Las practicas de visualizacién aqui ejemplificadas pueden
llevar al afinamiento de la percepcion, el reforzamiento de la
memorizacion o el de los proceso de identificacion y de
desensibilizacion, pero como indica Gomez de Liafio “no esta claro en
modo alguno que de esas practicas resulte la sabiduria que comprende
la vacuidad inherente, aunque, obviamente, es posible asociar esa
experiencia con solo insistir en que las cosas visualizadas carecen de
sustancia inherente.”***Sin embargo, a ninguno de los maestros de la
escuela de la vacuidad se les ocurrid, que las visualizaciones tuviesen
relacion directa con la doctrina segin la cual ninguna cosa tiene
existencia inherente.

Por el contrario, la practica del Kalachakra tiene sentido si la
situamos en una perspectiva en la que lo importante es facilitar la
asimilacion de conocimientos y potenciar la gnosis mediante procesos
de identificacion. En el fondo “las doctrinas de la vacuidad y la de
nada-mas-que-pensamiento no pasan de ser las capas de barniz que se
extienden sobre la superficie pictorica. No son la sustancia de la
pintura aunque hayan podido servir para que ésta se conserve.”®

Si los mandalas del Bardo thodol presentan aspectos comunes a
los diagramas maniqueos, el mandala de Kalachakra, al que mas se le
parece es al diagrama setiano-barbelo-gndstico, ‘“‘estrictamente
hablando, el sistema de los /oci mnemoénicos del mandala de
Kalachakra se basa en los 12 signos zodiacales y los 360 grados de la
ecliptica, es decir, tiene la misma estructura que el sistema mnemonico
que Quintiliano, a finales del siglo I d. C., atribuyé a Metrodoro de
Escepsis.” "’

Igualmente, tanto en el Bardo thédol, como en el Kalachakra,
la perspectiva dualista ha desaparecido casi por completo y la
contraposicion entre luz y tinieblas del diagrama setiano, se
corresponde a las deidades apacibles y terrorificas, en el de
Kalachakra.

% Ibidem, p. 406.
3% Ibidem, p. 406.
0 Ibidem, p. 437.
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También cabe senalar una especial semejanza del mandala de
Kalachakra con el diagrama de Marcos el Mago, discipulo de
Valentin. Los aspectos nupciales y eroticos, con sus copulaciones
tienen su precedente en la gnosis de Marcos el Mago. También los
mantras tienen su antecedente gnostico, en los que sonidos
elementales se relacionan con figuras e imagenes. Esas fonaciones
deben interpretarse a modo de nombres esotéricos de las deidades que
sirven como cifras de los componentes teocomodsmicos. Del mismo
modo que los nimeros, las letras son la expresion esencial de los
constituyentes de la realidad. Asimismo se pueden encontrar
paralelismos con el mitraismo, en relacion con los siete grados de
iniciacion mitraica.

Por ultimo y para concluir este apartado, sefialar que en el
tantra de Kalachakra se trata no sélo del desarrollo de las capacidades
de visualizacion para perfeccionar la memoria, sino de la
identificacion con esa representacion imaginaria. En el fondo, es el
mismo proceso que ya utilizaron los gndsticos pero con diferentes
elementos iconicos ideologicos y doctrinales, porque es Ia
imaginacion, entendida como facultad visualizadora del conocimiento,
el elemento 0 nexo comun a las diferentes modalidades en las que se
presenta el arte de la memoria a través del tiempo.

2.15 Conclusion.

En la genealogia de los diagramas y mandalas que nos ocupa,
“se trata simplemente, de que un esquema elaborado geométrica,
numerologica e ideologicamente entre los siglos I a. C. y I d. C.,
sirvid para transmitir ideologias filosofico-religiosas diversas, las
cuales adoptaron algunos temas que eran inherentes, desde su origen,
al esquema original. El éxito del “diagrama de la sabiduria” se debio,
muy probablemente, a que su disefio respondia a ciertos universales
noematicos e iconomorficos, pero de esto no se debe inferir que
nuestro diagrama de la sabiduria existiese desde siempre.””"

3 Ibidem, pp. 295-296.
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Tanto los diagramas como lo mandalas poseen una estructura
que atiende a cuatro aspectos principales: 1.° El Ideologico (notiones),
2.° El numeérico (numeri), 3.° El geométrico (loci) y 4.° El figurativo
(imagines). Mediante el factor numérico se estructuran las
clasificaciones ideales de las nociones, y mediante el elemento
geométrico se establece la ordenada jerarquia de las mismas. Por
ultimo, el elemento figurativo representa plasticamente las propias
nociones ideoldgicas dadas a través de su doctrina.

Los diagramas gnosticos pretenden reflejar la realidad de Dios,
del universo y del hombre en diferentes planos, ontoldgicos; ednicos,
arconticos y demoniacos, siendo el hombre el unico ser que sirve de
vinculo a estratos tan dificiles de conciliar. Los loci y las imagines de
las nociones que se alojan en los loci, sirven para dar cuenta de
manera organica de las lineas maestras de la doctrina y facilitar su
memorizacion, de acuerdo con la metodologia ideada por Metrodoro
de Escepsis.

Los términos ubicados en los diferentes planos y direcciones
del diagrama son tanto objetos de contemplacion como epigrafes de
las materias impartidas. “Vistos asi, los diagramas gndsticos son
cuadros para la contemplacion y sumarios para la articulacion de las
nociones del sistema doctrinal que en ellos se aloja. Términos como
Abismo, Pensamiento, Intelecto, Verdad, Logos, Vida, Hombre,
Iglesia, Preconocimiento, Incorrupcion, Voluntad, Prevision,
Percepcion, Forma, Paraclito, Fe, Esperanza, Mezcla, Comunion,
Temor, Estupor, Sentidos, Imaginaciones, Tierra, Agua, Aire, y todos
los demds que se encuentran en los diagramas, ya pertenezcan a la
Década o a la Dodécada, ya a las restantes divisiones, son, en una de
sus valencias, encabezamientos de otros tantos discursos en los que se
deben explicar e ilustrar esos términos.” *La numerologia es decisiva
en la ordenacidn, no sélo en su uso distributivo, sino en ¢l sentido de
que los nimeros poseen cualidades precisas que determinan el tipo de
realidades al que deben asociarse.

Para comprender mejor una nocion se puede descomponer en
cuantas partes sean precisas, de forma que los /oci se particularicen

372 Gémez de Liafio, Ignacio: El diagrama del Primer Evangelio, loc. cit., p. 79.
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para su mejor distribucion y comprension del diagrama. Pues en el
fondo, un diagrama no es mas que un recipiente, un fichero, pero con
la particularidad de que es preciso vivificarlo cuanto mas mejor. Y €so
es lo que hicieron los grupos gnosticos y budistas.

En el prologo al Circulo de la sabiduria, los diagramas son
comparados con un artefacto, una nevera eléctrica por ejemplo, que
pasa por diferentes manos y cuyos compartimentos equivalen a los del
diagrama. Sus propietarios ha vivido en Trigranocerta, en Damasco,
en Alejandria, en Babilonia, en Taxila y en Alchi, y cada uno de ellos
se ha visto obligado a realizar algunas reparaciones y ajustes, con el
fin de adaptarla a sus propias exigencias. Aunque el simil, reconoce su
autor es muy trivial, sirve para poner de manifiesto que son las
“constantes tanto formales como de contenido, las que permiten hacer
una historia relativamente homogénea del diagrama.” Si se quiere los
diagramas y mandalas son una realidad estructural, cuyos elementos
ideoldgicos y figurativos cambian, mientras que los numéricos y
geométricos se mantienen.

Lo que no hay que olvidar en ningun caso, es que en todos los
diagramas del conocimiento lo que se pretende es, conciliar la imagen
y el concepto, la logica con la simbdlica, la consciencia y la no
consciencia, la realidad y la representacion, el cerebro y el corazon.
En definitiva, relacionar las nociones y las imagenes, la logica y los
numeros, los simbolos y los lugares, de tal modo, que lleguen a
integrarse, las dimensiones estéticas, gnoseoldgicas y éticas de la vida.

Esta narracion genealogica de los diagramas sapienciales
permite sacar una conclusion, y es la de que el pensamiento se
resuelve en sentir y entender, o lo que es lo mismo, entender nociones
abstractas mediante estatuas hechas de pensamiento.””Y del sentir-
entender como elementos en los que se resuelve el pensamiento, se
deriva una teoria del conocimiento y de la realidad, que como
analizaremos mas adelante, seran desarrolladas en Iluminaciones
filosdficas.

3 Ibidem, p. 439.
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JHay oposicién entre razoén y sentimiento? ;Son dos cosas
distintas, mas bien usos diferentes de una misma experiencia? Las
imagenes de las que se hace uso en los diagramas, deben estar en todo
caso, empapadas de afecto y emotividad, pues s6lo de ese modo
logran activar el psiquismo mas profundo del alma humana. Las
imagenes convergen hacia el concepto, y los conceptos implican
afectos.

Todas las escuelas filosofico-religiosas estudiadas, pretendian
tener conocimientos especiales que unidos por el hilo de oro de los
numeros y las figuras, dieran respuesta a los interrogantes mas
universales del hombre, mediante una extrafia mezcla de mito y
razonamiento, de sistema y drama, de memoria y esperanza.”’'Y esa
conjuncion de mito y razonamiento, de sistema y drama, -pues bajo
esa Optica pueden verse los diagramas del conocimiento-, toma como
exemplum vitae el drama de una familia (Padre, Madre e Hijo), la
primera del universo, que transformada en un diagrama viviente, ira
sucesivamente cambiando en las manos de tres sabios, el de Damasco,
el de Alejandria y el de Babilonia. Y para los tres sabios lo decisivo
es, que en esas imagenes hechas de sentimiento y de entendimiento,
esta el origen del conocimiento.

Si la historia del hombre es la de sus imagenes, y todo ha de
reflejarse en ellas, su evolucion pasa tanto por Platon, Posidonio, o
Epicteto, como por Valentin, Mani, Filon, Plotino, Giulio Camillo o
Giordano Bruno. Y esa historia, bien podria ser la de la Critica de la
Razon Simbolica, y para llevarla a término habria que investigar el
mundo de los simbolos, de las representaciones, de los simulacros,
uniendo para ello, lo temporal y lo eterno, el sentimiento y el
conocimiento, la fria 16gica cientifica y la calida fantasia del poeta.

Si a veces las imagenes parecen demasiado estaticas, como en
las pinturas, mediante el uso del /locus diagramatico, cobran
movimiento, vida y animacion. Por eso, resulta de suma importancia,
la idea de esquema dindamico que “consiste en una espera de la
imagenes, en una actitud intelectual destinada unas veces a preparar la

3% Gomez de Liafio, Ignacio: El Circulo de la Sabiduria, Vol. II. Los mandalas del
budismo tantrico, loc. cit., pp. 440-447.
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llegada de una determinada imagen precisa, como en el caso de la
memoria, y otras a organizar un movimiento mas o menos prolongado
entre las imagenes capaces de venir a insertarse en ¢l, como en el caso
de la imaginacién creadora.” " Pues el esquema dinamico, “presenta
en términos de devenir dinamicamente lo que las imdgenes nos dan
como algo enteramente hecho, estaticamente.”"®

Y esta nocién de imagen-esquema, permite entender mejor el
uso que gnosticos, maniqueos y budistas dieron a las imagenes;
activando el psiquismo, y movilizandolo en las cuatro direcciones
espaciales, dotandolas de un poder que antes no tenian, y haciendo de
ellas maquinas de funcionamiento simbdlico, que se dirigen mas alla
de los conceptos, al revelar arquetipos y estructuras del ser.

37 Ibidem, p. 449.
378 Ibidem, p. 449.
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CAPITULO 3. EL ARTE DE LA MEMORIA MEDIEVAL
Y RENACENTISTA.

3.1 El arte de 1a memoria medieval.

En la Edad Media, el arte de la memoria se introduce en el
sistema educativo de las siete artes liberales (gramatica, retorica,
dialéctica, aritmética, geometria, musica, astronomia), a través de la
obra del retorico cartaginense Marciano Capella, De nuptiis
Philologiae et Mercurii.’”’ En el capitulo dedicado a la memoria,
Marciano realiza una breve descripcion de la misma, haciéndose eco
de las ideas que los autores de la Antigiiedad habian ya expuesto:
reglas de lugares, caracteristicas de las imagenes, y distincién entre
memoria de cosas y de palabras. Asimismo, recomienda el método de
Quintiliano para memorizar mediante la visualizacién de imagenes.*”

En las Nupcias de Filologia y Mercurio,’”’la novia Filologia
recibe de su prometido Mercurio como regalo de bodas a las siete
artes liberales personificadas en siete mujeres. La Gramatica es una
sefiora mayor que porta cuchillo y lima para borrar los errores
gramaticales. La Retodrica, aparece como una espigada y hermosa
mujer, cuyo vestido lleva decorado las figuras del discurso y porta
armas con las que herir a sus adversarios. Estas personificaciones
siguen las reglas para las iméagenes del arte de la memoria que
sefialamos al principio.

Sin embargo, en el mundo de los barbaros las voces de los
oradores enmudecieron. So6lo quedardn dos fuentes del arte de la
memoria, La Retorica Ad Herennium y el De Inventione, ambas
atribuidas a Ciceron erroneamente. Principalmente, €ste arte se basara
en la seccion sobre la memoria del Ad Herennium, sin contar con la
ayuda de las otras dos fuentes clasicas: De oratore y la Institutio
oratoria.

377 Capella, Martianus: De nuptiis Philologiae et Mercurii, ed . A. Dick, Leipzig, 1925.
7 Ibidem, pp. 268-270.
37 Ibidem, pp. 282-283.
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Alberto Magno y Tomas de Aquino no conocian otras fuentes
que la “retorica segunda de Tullius” (4d Herennium), pero a través de
una tradicion y un contexto como era la “retorica primera de Tullius”
(De inventione), con sus definiciones de las cuatro virtudes cardinales
y sus partes, de ahi, que los tratados escolasticos del arte de la
memoria no formen parte de los tratados sobre retorica y se desplacen
a la ética. Este desplazamiento sera decisivo, para que el arte de la
memoria adopte una finalidad prudencial, incardinandose en la ética.

Alberto Magno trata sobre la memoria, bajo el epigrafe de la
Prudencia, integrando la mnemotécnica como una de las virtudes
cardinales. Es probable, que tanto Alberto Magno como Tomas de
Aquino fuesen los que inventasen esa trascendental transformacion o
quizas ya se encontrase en los comienzos de la Edad Media. Tal vez,
con esta interpretacion se queria dar a entender, que la impresion en la
memoria de imagenes de virtudes y vicios como hechos vividos y
percusivos, siguiendo las reglas clasicas del arte de la memoria,
serviria de ayuda para llegar al cielo y evitar el infierno, en definitiva,
para salvar el alma.

Alberto Magno en su tratado de ética De bono *’divide sus
correspondientes secciones en las cuatro virtudes cardinales Fortaleza,
Templanza, Justicia, Prudencia, basando sus definiciones en el De
inventione, aunque también se citan otras autoridades patristicas,
paganas y de las Escrituras. Las partes de la Prudencia son memoria,
inteligencia, providencia. Afirma, que la memoria estd en la parte
sensitiva del alma, en tanto que la Prudencia en la parte racional, por
lo tanto la reminiscencia corresponde a la parte racional, y es la clase
de memoria que forma parte de la Prudencia. Asi pues, la memoria es
un habito moral cuando se emplea para recordar las cosas pasadas con
vistas a conducirse prudentemente.

Alberto Magno aconseja el uso de lugares mnemonicos reales y
no imaginarios, y cita también las cinco reglas clasicas para la
eleccion de lugares, que han de ser vigorosamente impresos en la
memoria como lugares corporales, procedentes de las impresiones

380 Alberto Magno: De bono, en Opera omnia, ed. H. Kiihle, C.Feckes, B. Geeyr, W.
Kiibel, Monasterii Westfalorum in aedibus Aschendorf, XVIII, 1968-1972.
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sensoriales y no de la parte intelectual del alma. La memoria es el
thesaurus, no solo de las formas e imagenes, sino de las “intenciones”
que la potencia estimativa saca de ellas. Esto quiere decir, que la
imagen para recordar la forma del lobo contiene asimismo la intentio
de que el lobo es un animal peligroso.

Igualmente distingue entre la memoria de cosas que pretende
recordar las nociones valiéndose solamente de imagenes, y la memoria
de palabras para recordar toda palabra por mediacion de imagenes.
Por eso distingue entre los propios hechos (propia) y las metéaforas
(metaphorica), que mueven mas el alma y por tanto, ayudan mejor a la
memoria. Con lo cual, las imégenes agentes, notablemente hermosas o
feas, aderezadas con coronas y con vestiduras de purpura, pasan a los
tratados de la memoria como parte de la Prudencia:

“Decimos que el ars memorandi que Tullius ensena es el mejor
y lo es en particular para lo que se refiere a las cosas de la vida y del
juicio que se han de recordar, y tales memorias se refieren en
particular al moralista y al orador, porque consistiendo el acto de la
vida humana en cosas particulares, es necesario que esté en el alma
por medio de las imagenes corporales; no estaria en el alma salvo en
imagenes tales. De aqui, que nosotros digamos que de todas las cosas
que forman parte de la Prudencia ninguna es mas necesaria que la
memoria, porque a partir de las cosas pasadas somos dirigidos hacia
las presentes y las futuras y no al revés.”*!

Alberto al distinguir en De bono, entre memoria Yy
reminiscencia se apoyaba en Aristoteles y su psicologia de las
facultades, por medio de la cual, las impresiones sensoriales recorren
diferentes estadios desde el sensu communis a la memoria, en un
proceso de desmaterializaciéon gradual. Mientras que la memoria,
como facultad espiritual se halla atin en la parte sensitiva del alma, la
reminiscencia se halla en la parte intelectual, aunque conserva trazas
de formas corporales. Por tanto, el proceso de la reminiscencia
requiere que la cosa que se pretende rememorar haya pasado por las

381 punto 20, De bono, citado por Yates, Frances A.: El Arte de la memoria, trad.
Ignacio Gémez de Liafo, Taurus, Madrid, 1974, p. 87.
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sucesivas facultades de la parte sensitiva del alma y haya alcanzado el
intelecto.

Otro aspecto del comentario de Alberto sobre el De memoria et
reminiscentia,”**es su alusién al temperamento melancolico y la
memoria. El poder de la reminiscencia, dice, forma parte, sobre todo
de aquellos melancoélicos que tienen un tipo de melancolia fumosa et
fervens. Asi pues, el temperamento de la reminiscencia no es la
melancolia ordinaria seca y fria, que da buena memoria, sino la

melancolia seca y caliente, la intelectual e inspirada®®’.

De Tomas de Aquino, dicen los bidgrafos que poseia una gran
memoria, de pequefio en la escuela de Napoles sobresalia por su
capacidad de recordar todo lo que el maestro decia. Al igual que
Alberto Magno, el Aquinate trata sobre la memoria artificial bajo el
epigrafe de la Prudencia en la Summa Theologica.®Y ademas
escribira un comentario sobre De memoria et reminiscentia’ de
Aristoteles, en el que aparecen referencias al arte de Tullius.

Para Tomas de Aquino, al igual que para el estagirita, no se
puede conocer nada, sin la referencia a las iméagenes (phantasmata), la
imagen es la similitud de la cosa corporal, pero la inteleccion lo es de
los universales, que han de ser abstraidos de los particulares. ;Qué es
entonces la memoria para Tomas de Aquino? Esta se halla situada en
la parte sensitiva del alma que recoge las imagenes de las impresiones
sensoriales y pertenece a la misma parte del alma que la imaginacion,
pero se encuentra también por accidente, en la parte intelectual,
porque en ella es donde abstrayendo, trabaja el intelecto sobre los
phantasmata.

382 Alberto Magno: Opera omnia, ed. H. Kiihle, C.Feckes, B. Geeyr, W. Kiibel,
Monasterii Westfalorum in aedibus Aschendorf, X VIII, 1968-1972.

3 Cfr. “La melancolia en la medicina, la ciencia y la filosofia medievales”, en
Raymond Klibansky, Erwin Panofsky, Fritz Saxl, Saturno y la melancolia, Alianza,
Madrid, 1991.

¥ Tomas de Aquino: Summa de Teologia, edicion dirigida por los Regentes de
Estudios de las Provincias Dominicanas en Espaiia, B.A.C., Madrid 1995.

* Tomas de Aquino, De memoria et reminiscentis comentarium, ed. R. M. Spiazzi,
Turin-Roma 1949.
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Asi sefiala Tomas de Aquino, que “se hace manifiesto por lo
precedente a qué parte del alma pertenece la memoria, es decir, a la
misma parte que la fantasia. Y esas cosas son per se memorables de lo
que es fantasia, es decir, de las cosas sensibles. Pero las inteligibles
son memorables per accidens, pues no pueden ser aprehendidas sin
fantasma. Y es por eso, por lo que recordamos con menos facilidad
aquellas cosas que implican sutileza y espiritualidad mayores; y
recordamos mas facilmente aquellas cosas que son groseras y
sensibles. Y si queremos recordar nociones inteligibles con mas
facilidad, hemos de vincularlas a alguna suerte de fantasmas, como
Tullius ensefia en su retérica.”™

En su comentario, Tomas de Aquino discute los dos principales
puntos de la teoria aristotélica de la reminiscencia: su dependencia de
la asociacién y el orden. Pero a diferencia de Alberto Magno no
distingue entre la memoria de la parte sensitiva y la reminiscencia de
la parte intelectual del alma. Por eso es necesario, buscar semejanzas o
imagenes, porque como dice el Aquinate, “las realidades simples y
espirituales se borran mas facilmente si no van asociadas a alguna
semejanza corporal, ya que el conocimiento se mueve mas hacia lo

sensible”. %’

El caracter superior y parcialmente racional se debe, no a que
se halle en la parte sensitiva, sino a la superioridad que respecto a los
animales tiene en el hombre esa parte sensitiva, ya que la racionalidad
se sirve de ella. También se refiere a las cuatro virtudes cardinales
adoptando las definiciones que de ellas da Cicerén en De inventione.
Pero la cuestion que ha de resolver es, si la memoria es una parte de la
Prudencia, aduciendo respuestas y objeciones a las mismas para
concluir que la memoria si forma parte de la Prudencia: “La memoria,
-sefiala Santo Tomas- como prueba el Filosofo (Aristoteles) reside en
la parte sensitiva. Ahora bien, la prudencia reside en la parte racional,
como muestra el mismo filésofo en VI etc. Luego la memoria es parte
de la prudencia.”**®

%6 Tomas de Aquino: De memoria et reminiscentis comentarium, ed. R. M. Spiazzi,
Turin-Roma, 1949, p. 93.

387 Tomas de Aquino: Summa de Teologia, 11, 2, cuestion 49, artc.1, loc. cit., p. 416.

38 Ibidem, p. 416.
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El lector medieval del Ad Herennium, al no contar con la clara
descripcion de Quintiliano sobre el proceso mnemotécnico, leia las
reglas pero no las asociaba a ninguna practica viva de la oratoria, mas
bien, las asociaba a las ensenanzas sobre ética del Tullius de la
retorica primera. Tal y como sefiala Frances A. Yates, el empleo ético,
didactico o religioso del arte de la memoria clasico, pudo deberse a
una primitiva transformacion cristiana antes de pasar a la Alta Edad
Media, por tanto es probable que ni Alberto ni Tomés de Aquino
fuesen responsables de dicho cambio. El objetivo de los doctos frailes
dominicos, de los que Alberto Magno y Tomas de Aquino fueron
representantes notables, era emplear el nuevo saber aristotélico para
proteger y defender la iglesia haciéndolo suyo. Tomas de Aquino se
preguntaba como es posible que las Escrituras empleasen imagenes,
pues el modo de “proceder por similitudes variadas y por
representaciones pertenece a la poesia que es la mas baja de todas las
doctrinas.” La respuesta que el Aquinate da, es que las Escrituras
hablan de cosas espirituales bajo la similitud de cosas corporales,
porque es natural al hombre alcanzar los intelligibilia por medio de los
sensibilia, pues todo nuestro conocimiento tiene su origen en los
sentidos. Sin embargo, no hay que olvidar que la memoria no sélo
tuvo una inmensa importancia practica en el marco de la retérica en la
Antigliedad, sino también religiosa, ¢€tica y sapiencial, como
demuestran el uso que de ella hicieron las escuelas gnosticas.

Utilizando la metafora de Erwin Panofsky, segun el cual la
catedral gotica se asemeja a una suma escoldstica por el hecho de estar
organizada “‘siguiendo un sistema de partes homologas y de partes de
partes,”*¥cabria sefialar, que la Summa Theologica, puede ser
memorizada como una catedral gotica con sus vidrieras llenas de
imagenes que siguen un orden de lugares, basado en las reglas del arte
de la memoria. La época escoléstica, ademas de una época en la que se
incrementaron los conocimientos, fue asimismo un tiempo en el que
se cred una nueva imagineria capaz de poner en imagenes los nuevos
conocimientos adquiridos.**’Los temas de la doctrina cristiana y de la

¥ Panofsky, Erwin: Arquitectura gotica y pensamiento escoldstico, La Piqueta,
Madrid, 1986, p. 51.

30 Cfr. Etienne Wilson, La filosofia en la Edad Media, cap. VIII, Gredos, Madrid,
1958.
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ensefianza moral, aunque permanecieron, se hicieron mas
complicados. El esquema virtud-vicio se desarrollo mas ampliamente
y se definid y organiz6 de manera mas amplia. El hombre moral que
queria elegir el sendero de la virtud, al tiempo que recordar y evitar el
vicio, tenia que imprimir en la memoria mas cosas que en tiempos
anteriores.

Por eso, el objeto principal para el que se fundo la Orden
Dominicana, fue la predicacion, de ahi la importancia que para ella
tenia la oratoria. Las Summae de Alberto Magno y Tomas de Aquino
proporcionan abstractas definiciones filosoficas, teologicas y éticas
necesarias, pero el predicador necesitaba la ayuda de otro tipo de
Summae, que le proporcionase ejemplos y similitudes con los que
pudiese facilmente encontrar las formas corporales, con los que a su
vez, revestir las intenciones espirituales, para quedar asi grabadas en
las almas y en la memoria de sus oyentes. Este es el sentido que
justamente destaca Frances A. Yates: “el esfuerzo principal de esta
predicacion iba dirigido a inculcar los articulos de la Fe, junto con una
severa ética en la que, polarizdndola sobre ellos, el vicio y la virtud
recibian perfiles agudos, y en la que se cuidaban de subrayar hasta la
enormidad los premios y los castigos que aguardaban en la otra vida a
la virtud y al vicio. Tal era la naturaleza de las cosas que el
predicador-orador iba a necesitar memorizar.””!

Las reglas del arte de la memoria, y mas en concreto las
referidas a las imagenes, no sélo serviran para la predicacion moral,
sino que tendran también su reflejo en las representaciones visuales de
artistas y poetas. Las recomendaciones del Ad Herennium, de dar un
caracter dramatico a las imagenes, llamara la atencién de un artista
con genio como Giotto, y eso es lo que manifiesta brillantemente con
la imagen de la Caridad, con su atrayente belleza o en los
enloquecidos gestos de la Inconstancia, figuras femeninas que al modo
de alegorias hizo sobre las virtudes y los vicios. Giotto conocia
perfectamente las predicas de los frailes dominicos, por eso sus
imagenes de las virtudes y los vicios tienen una intensa significacion.
La variedad y animacion de sus imagenes, el nuevo modo en que
resaltan de sus fondos, su nueva intensidad espiritual, son aspectos

31 Yates, Frances, A.: El Arte de la memoria, loc. cit., p-108.
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que pudieron ser influidos por la memoria artificial escoléstica
estudiada como parte de la Prudencia.

Debemos recordar asiduamente los invisibles gozos del Paraiso
y los tormentos del infierno, dice Boncompagno,***en la seccion sobre
la memoria de su retdrica, en la que da listas de virtudes y vicios en
calidad de notas memorables, mediante las cuales podemos a menudo
dirigirnos a los senderos del recuerdo.

También podria considerarse la Divina Comedia®®*de Dante
como obra mnemonica, y mas concretamente el Infierno como un
sistema mnemoOnico para memorizar sus penas y castigos, con
percusivas imagenes segun un orden preciso de lugares. El poema se
basa en unos fopoi bien definidos, Infierno, Purgatorio, Paraiso, todos
ellos pertenecientes a un orden césmico y del espacio. Todo esto hace
de la obra, una suma de ejemplos y similitudes ordenados y asentados
en el universo. Ademas, el tema simbolico conductor del poema es la
Prudencia con sus tres partes de memoria (el recuerdo de los vicios y
sus castigos en el infierno), intelligentia (el uso del presente como
penitencia y adquisicion de la virtud) y providentia (la mirada puesta
en el cielo). De este modo, la Divina Comedia, pasaria a ser un
ejemplo de la conversion de una Summa abstracta, en Summa de
“similitudes corporales” y “ejemplos” concretos de la memoria como
potencia mediadora entre la abstraccion y la imagen.

De este modo, para Frances A. Yates es posible relacionar la
Summa como enciclopedia medieval del conocimiento y la
transformacion zodiacal que introdujo Metrodoro de Escépsis en el
arte de la memoria: “Los ordenes de figuras expresivas de las
clasificaciones de la Summa y del conjunto de la enciclopedia
medieval del conocimiento (por ejemplo las artes liberales)
ordenadamente dispuestas en una vasta memoria y con inscripciones
relativas a los asuntos correspondientes, pudieran ser el fundamento
de una memoria fenomenal. El método no seria desemejante al de
Metrodoro de Escépsis, de quien se decia que escribia en el orden de

92 Boncompagno Rhetorica Novissima, De. A. Gaudentio, Bibliotheca Iuridica Medii
Aevi, 11, Bolonia, 1891, pp. 278-279.

3% Dante Alighieri: Comedia, infierno, purgatorio, paraiso, trad. Angel Crespo, Seix
Barral, Barcelona 1976.
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las imagenes del zodiaco todo cuanto queria recordar. Tales imégenes
serian por tanto las similitudes corporales artisticamente poderosas,
capaces de suscitar intenciones espirituales, como también las
imagenes genuinamente mnemonicas que emplearia un genio dotado
por la naturaleza con una pasmosa memoria y con intensos poderes de
visualizacion. [...] Acaso se construyesen de este modo las vastas e

internas catedrales de la memoria de la Edad Media”.***

Por qltimo, también Petrarca (1304-1374) puede ser
considerado como autor importante en la tradicion de la memoria que
va de la Edad Media al Renacimiento. Escribio6 un libro
(probablemente sobre el 1343-1345), titulado Rerum memorandum
libri*”® (“cosas que se han de recordar”), en el que afirma que la
primera de las cosas que se han de recordar es la virtud de la
Prudencia con sus tres partes memoria, intelligentia, providentia. La
obra de la que solo escribid un fragmento, se basa en las definiciones
que Ciceréon dio en De inventione, de la Prudencia, la Justicia, la
Fortaleza y la Templanza. Comienza con unos Preludios a la Virtud
que son el ocio, la soledad, el estudio y la doctrina. A continuacion
viene la Prudencia y sus partes comenzando por la memoria. Quizas
las secciones de la Justicia y la Fortaleza se perdieron o nunca se
escribieron. De la Templanza queda sdlo un fragmento. A ésta parte le
seguirian probablemente los libros sobre los vicios.

“lA que se parecerian las similitudes corporales, las invisibles
pinturas que Petrarca habria ubicado en la memoria con destino a la
Prudencia y sus partes?” escribe Frances A. Yates° [..] Nos
preguntamos, —continuia- si las virtudes cabalgarian por la memoria de
Petrarca en carrozas, desfilando, famosos los ejemplos de ellas en la
comitiva, como en los Trionfi, (Triumphus Cupidinis, Triumphus
Pudicitie,  Triumphus  Mortis, Triumphus Fame, Trumphus
Temporis, Triumphus Eternitatis), poema alegérico cuyas imagenes y
personificaciones demuestran que conocia perfectamente las reglas del
arte de la memoria.

394 Yates, Frances, A.: El Arte de la memoria, loc. cit., pp- 125-126.
393 Petrarca, Francesco: Opera Latina, Johannes Amerbach, Basileae, 1496.
3% Yates, Frances A.:El Arte de la memoria, loc. cit., p- 129.
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En conclusion, el arte de la memoria medieval, y su
trasformacion prudencial conducen a una valoracion de la imagineria
moral y teoldgica, donde la alegoria cumple un importante papel, que
se acentuara en los desarrollos renacentistas. El arte de la memoria
saldra reforzado de esta transformacion, -en la cual las imdgenes
dejaran finalmente de tener el ambiguo estatuto que Platon les habia
asignado-, para ser adoptado por la principal corriente filosofica del
Renacimiento: el Neoplatonismo que inauguraron a finales del siglo
XV Marsilio Ficino y Pico della Mirdndola, cuya influencia del
Hermetismo llegard hasta Giulio Camillo y Giordano Bruno.

3.2 El Teatro de 1a Memoria: Guilio Camillo.

El arte de la memoria resurge en el siglo XV con fuerza,
alejado de la tradicion prudencial, a la que habia sido reducido en la
Edad Media. Y Giulio Camillo, es la figura que hizo posible la
transformacion de la memoria renacentista, devolviéndola a la
tradicion clasica, donde formaba parte de la retorica.

Giulio Camillo Delminio (1480 ca.-1544), fue uno de los
hombres mas famosos del siglo XVI. Literato y filosofo, maestro de
retorica y de alquimia, amigo del Bembo, de Aretino y de Tiziano,
llevo una vida errabunda que le condujo del Friuli natal a Venecia, a
Roma, a Bolonia y finalmente a Milan a la corte de Francisco I, en la
que Alfonso Dévalos era gobernador. De su teatro se hablaba en toda
Italia y Francia, {pero en qué consistia exactamente ese teatro?’”'Era
un teatro de madera, basado en el modelo de Vitrubio, repleto de
imagenes que Camilo mostré a un corresponsal epistolar de Erasmo,
llamado Viglius Zuichemius, aunque la tinica persona del mundo a la
que habria de revelar como funcionaba realmente era al Rey de
Francia.

Por la correspondencia entre Erasmo y Viglius, conocemos
como es ese teatro que debia servir a los fines de la memoria. “Dicen
que este hombre, -escribe Erasmo- ha construido un cierto anfiteatro,

397 Camillo, Giulio: L ‘idea del theatro, A cura di Lina Bolzoni, Sellerio editore Palemo,
1991.
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obra de habilidad admirable, y que quienquiera sea admitido en ¢l
como espectador serd capaz de discurrir sobre cualquier materia no
menos fluidamente que Cicerdn. Al principio pensé que esto era una
fabula hasta que me instruyé6 mas por extenso Baptista Egnatio. Se
dice que este Arquitecto ha puesto en determinados lugares todo
cuanto sobre cualquier asunto se encuentra en Cicerdn...Estan
dispuestos en ciertos ordenes o grandes figuras de pasmosa labor y
habilidad divina”.***Viglius visit6 a Camilo y juntos contemplaron el
teatro, obviamente en un modelo reducido, aunque se trataba de un
edificio lo suficientemente amplio como para dar cabida a dos
personas a la vez:

“La obra es de madera [continua Viglius], ilustrada con muchas
imagenes y llena de cajitas; se compone de varios ordenes o gradas.
Da un lugar para cada una de las figuras o adornos, y me mostro tal
muchedumbre de papeles que, aunque siempre oi que Cicerdn era la
fuente de la mas rica elocuencia, dificilmente habria pensado que un
solo autor pudiese conocer tanto o que sus escritos pudiesen ser
troceados en tantos volimenes. Te he escrito ya antes el nombre del
autor, que se llama Julius Camillus. [...] Llama a su teatro con muchos
nombres, ya dice que es una mente y alma edificada o construida, ya
que es una mente y alma con ventanas. Pretende que todas las cosas
que la mente humana pueda concebir y que no podemos ver con los
ojos corporales, una vez que se las ha congregado con diligente
meditacion, se las puede expresar con determinados signos corporales
de tal suerte que el espectador puede al instante percibir con sus 0jos
todo lo que de otro modo quedaria oculto en las profundidades de la
mente humana. Y es por causa de su aspecto corpdreo por lo que lo
llama teatro.”**’jQue lastima! El Teatro de la memoria nunca lleg6 a
estar completamente terminado; quedando su obra inconclusa para la
posteridad.

Tanto en Italia como en Francia se hablaba del Teatro de la
Memoria de Giulio Camillo. Se cuenta una curiosa leyenda sobre su
estancia en Francia. Un dia en Paris, Camilo fue a ver algunos

3% Citado por Frances A. Yates, en El arte de la memoria, trad. Ignacio Gomez de
Liafio, Madrid, 1974, p. 159.
3% Ibidem, pp. 159-160.
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animales salvajes en compaiia del Cardenal de Lorena, Luigi Alamani
y otros caballeros, cuando un ledn se escapd y se acerco al grupo. El
rey de los animales caminé junto a Camilo y €ste empez0 a acariciarle
sin molestarle, hasta que se le volvid a meter en la jaula. Se dice que
no le mato porque estaba bajo la influencia del planeta del sol, pues
Camilo, poseia la virtud solar.

A su regreso a Italia el Marqués del Vasto, Alfonso Davalos,
que habia sido el protector de Ariosto y gobernador espafiol de Milan,
le concedié una pension de por vida, a cambio de que éste le ensenase
el “secreto” de su Teatro. Giulio Camillo murié en 1544 en la ciudad
de Milan.

Es sabido que Camilo estaba muy instruido en la Cabala, en las
filosofias de los Pitagéricos y los Neoplatonicos, asi como en los
escritos de Hermes Trismegistos, es decir, en el Corpus Hermeticum 'y
el Asclepius. Cuando al final de su vida se hallaba en Milan, al
servicio del Marqués del Vasto, dicté a Girolamo Muzio, en siete
mafianas un bosquejo de su Teatro. Después de su muerte, el
manuscrito paso a otras manos y se publico en Florencia y en Venecia
en 1550, con el titulo L’idea del Theatro dell eccellen M. Giulio
Camilo.

El teatro se levanta sobre siete gradas o peldaifios, divididos en
siete pasarelas que representan los siete planetas. Quien quiera
estudiarlo ha de ponerse como si fuese el espectador ante el que se
encuentran las siete medidas del mundo. El modelo de teatro de
Camilo es el teatro romano tal como Vitrubio lo describe en De
architectura, y en el que los asientos estan divididos por siete
pasarelas o puertas. El teatro de la Memoria de Camilo es sin embargo
una distorsion del plano de un teatro realmente vitruviano. En cada
una de las siete puertas hay decoradas muchas imagenes, cada una de
las cuales tiene un valor simbdlico.

En el Teatro de la Memoria se ha invertido la funcion normal
del teatro, puesto que “no hay publico que ocupe los asientos para
mirar el espectaculo que se representa en el escenario. El espectador
solitario del teatro se encuentra donde estaria el escenario y mira hacia
el auditorio, contemplando las imagenes que se hallan en las siete

251



puertas de las siete gradas ascendentes.”*” De tal modo, que el

sistema del Teatro descansa basicamente en siete pilares, los siete
pilares de la Casa de la Sabiduria de Salomon. Asi lo afirma Camillo:
“Salomon en el capitulo noveno de los Proverbios dice que la
sabiduria se construyo una casa y que la fundo sobre siete pilares. Por
estas columnas, significativas de la mas estable eternidad, hemos de
entender los siete Sefirotas del mundo supercelestial, los cuales son las
siete medidas de la fabrica de los mundo celestial e inferior; en ellos
estan contenidas las Ideas de todas las cosas tanto las del mundo
celestial como las del mundo inferior.”*"!

El teatro de Camilo se basa en los principios del arte clasico de
la memoria, pero su edificio ha de representar el orden de la verdad
eterna. Mientras que los Sefirotas estdn muy apartados de nuestro
conocimiento, los siete planetas se sitiian en la grada primera, por su
cercania a nosotros. Pero las imagenes planetarias, y sus caracteres,
ubicados en la grada primera, han de ser entendidos, no como
términos mas alld de los cuales no podemos elevarnos, sino que
representan en la mente del sabio, las siete medidas celestes que estan
por encima de ellos. Por el contrario, en la grada inferior estan las
siete medidas, de las que, segin la teoria magico-mistica, todas las
cosas del mundo terrestre dependen. Y puesto que las cosas divinas
pertenecen al mundo supraceleste, del cual estamos separados por la
masa de los cielos, nuestro lenguaje no puede explicarlas mas que por
signos o analogias que permiten elevarnos de lo visible hacia lo
invisible.

Como senala Frances A. Yates, “una vez que se las ha captado
orgdnicamente y se las ha impreso en la memoria con sus imagenes y
caracteres, la mente puede desplazarse desde este mundo intermedio
celeste en ambas direcciones; hacia arriba, hacia el mundo
supraceleste de las Ideas, Sefirotas y angeles, entrando en el Templo
de la Sabiduria de Salomdn, o hacia abajo, hacia el mundo subceleste
de los elementos, que se distribuira ordenadamente por las gradas

400 Yates, Frances A.: El Arte de la memoria, loc. cit., p. 165.
40 Camillo, Giulio: L idea del theatro, loc. cit., p.51.
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superiores del Teatro (que realmente son los asientos inferiores) de
: : 402
acuerdo con las influencias astrales.”

Cada una de las seis gradas superiores tiene una significacion
simbolica general que es representada con una misma imagen en cada
una de las siete puertas. La distribucion es la siguiente:

El banquete’” esta ubicado en la primera grada, en el centro, y
esta flanqueado por Diana, Mercurio, Venus, Marte, Jupiter y Saturno.
En ella estan los planetas y los principios del universo, dngeles y
sefirotas. La segunda grada®* del teatro, tendra pintada en todas sus
puertas la misma imagen y ¢€sta sera un banquete. Esta grada, es en
realidad el primer dia de la creacion, al que se imagina como un
banquete dado por Océano a los dioses, en el que emerge el mundo
inteligible y los elementos simples a la creacion.La grada tercera, tiene
pintada en cada una de sus puertas una Cueva, que llamaremos la
cueva homérica para diferenciarla de la que Platon describe en la
Republica. En ella se ubican los cuatro elementos, agua, tierra, aire y
fuego. Con la cuarta grada llegamos a la creacion del hombre, 0 més
bien, a la del hombre interior, la de su mente y su alma. Su imagen son
las Gorgonas. En la grada quinta, el alma del hombre se une a su
cuerpo. Es el hombre exterior y su relacion con el cosmos. Esto se
simboliza con la imagen de Pasifae y el Toro.*”La grada sexta del
teatro, tiene en cada una de las puertas de los Planetas, las Sandalias y
otros adornos que Mercurio se ponia, cuando iba a ejecutar la
voluntad de los dioses. Representa pues, las acciones del hombre en el
mundo. Y por ultimo, la grada séptima se asigna a todas las artes,
tanto nobles como viles, y encima de cada puerta se encuentra
Prometeo con una antorcha encendida. Esta grada incluye no soélo las
artes y las ciencias, sino también la religion y las leyes.

El teatro es, por tanto, una vision del mundo y de la naturaleza
de las cosas, que proporciona un conocimiento de contenido

42 yates, Frances A.: El Arte de la memoria, loc. cit., p.167.

43 Camilo, Giulio: L'idea del theatro, loc. cit., pp. 47-62. Los comentarios a las
imagenes y su simbolismo tienen relacion con los emblemas e “impresse”.

9% Ibidem, pp. 63-82.

5 Ibidem, pp. 146-160.
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simbolico,*” basado en un sistema de lugares y de imagenes, cuyas
reglas estdn tomadas del arte de la memoria clasica. Y ademads, ese
contenido aparece magificado, como posteriormente lo hara en Bruno.
Pero Camillo pretende ir mas alld de la mnemonica clasica,
elaborando un sistema mnemotécnico universal cuyos principios,
imagenes y lugares lo sean también, superando los de la mnemonica
clasica. Como ¢l propio Camillo sefiala en otro lugar, “es preciso que
en la gran maquina de mi Teatro se encuentren dispuestos en lugares e
imagenes todos los lugares que pueden bastar para reunir y dominar
todos los conceptos humanos, y todas las cosas que existen en el
mundo entero.”*"’

“El teatro de Camilo, -escribe Frances A. Yates-, representa
pues al universo, expandiéndose desde las Causas Primeras a través de
los diferentes estadios de la creacion. Primero los elementos simples
surgiendo de las aguas en la grada del Banquete; después la mezcla de
los elementos en la cueva; luego la creacion de la mens del hombre, a
imagen de Dios; a continuaciéon la unién del alma y el cuerpo en la
grada de Pasifae y el Toro; por ultimo todo el universo de las
actividades del hombre: sus actividades naturales en la grada de las
Sandalias de Mercurio; sus artes y ciencias, religion y leyes en la
grada de Prometeo.”*"®

En la descripcion del Teatro que hace Viglius, se afirma que
debajo de las imagenes habia cajones, cajas, o cofres que contenian
papeles y que en esos papeles habia discursos basados en las obras de
Ciceron, relacionados con las imagenes. Y Camillo manejaba
nerviosamente todos esos papeles que sacaba de los cajones
correspondientes y que habia bajo las imagenes. Todo un sistema
mnemonico puesto en movimiento por obra y gracia de un verdadero
genio. La fama del teatro fue tan grande, que Tiziano mando al rey de

46 Cfr. Ignacio Goémez de Liafio: “Recorridos simbolicos,” en Museo del Prado.
Fragmentos y detalles, Fundacion Amigos del Prado, Madrid, 1997, pp. 191-209, donde a
partir del texto de Giulio Camillo, es posible explicar las claves simbdlicas de los cuadros
de, Las hilanderas y el de Mercurio y Argos de Velazquez.

47 Citado en la introduccion a la edicion francesa de el “Teatro de la Memoria”, Giulio
Camillo, Le Thédtre de la Memoire, trad. Eva Cantavenera et Bertrand Schefer, Editions
Allia, Paris, 2001. p. 18.

% yates, Frances A.: El Arte de la memoria, loc. cit., p. 170.
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Espaiia, Felipe II una serie de dibujos sobre la iconografia del teatro al
Escorial, que desgraciadamente no se han conservado.

Aunque la mnemonica de Giulio Camillo emplea lugares e
imagenes a la manera clasica, su teatro supuso un giro radical respecto
de esta tendencia, debido a la influencia neoplatonica que recibio.
“Camillo -explica Gémez de Liafio-, no se limit6 a tratar la memoria a
partir de los nexos imaginativos de las cosas, sino que plasmo en su
construccion la exacta equivalencia de los diversos planos de la
estructura ontologica del ser. Es el efecto de simpatias o
correspondencias ocultas, como aquellas que contemplara Plotino, el
que hace eficaz el sistema de lugares e imagenes. Las imagenes
astrologicas y talismanicas tienen efectos practicos, ademas de
capacidad evocadora. Debido a que los “signos” astrologicos
condensan energias fundamentales, tienen por ello la virtud de poner
en movimiento toda una trama de relaciones tanto a nivel psiquico
como fisico. En consecuencia, el Teatro de Camillo no es sélo una
recopilacion de topicos o un tratado de simple mnemotécnica, sino

., , . , . , . . 409
también una sintesis magica, astroldgica y metafisica”.

Por tanto, la tarea que se propuso Camillo, en su singular uso
del arte de la memoria, no fue la de un simple orador que pretendiese
educar la memoria, sino la de organizar la personalidad y el alma de
acuerdo con la realidad profunda del ser y con la sabiduria eterna. Y
esto es lo que hace de Giulio Camillo, el precursor de Bruno en la
transformacion astroldgico-magica del arte de la memoria.

3.4 Giordano Bruno: teoria y practica de la memoria.

La publicacion en 1973 de Mundo, Magia, Memoria,""’

seleccion de textos de Giordano Bruno que se traducian por vez
primera al castellano, supuso para Goémez de Liafio el inicio de una
fructifera relacion filosofica: “Confieso que fue el experimentalismo
de los afos 60 lo que me llevo a la magia mnemonica de Bruno. Mi
implicacion de entonces en la poética de la accion y del poema

49 Gomez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit., p. 256.
410 Gémez de Liafio, Ignacio: Mundo, magia, memoria, Taurus, Madrid, 1973.
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publico me hizo pensar que antes de corear lemas como el de “la
imaginacion al poder”, se debia profundizar en los poderes de la
imaginacion. El recurso a Bruno era desde ese punto de vista, la
coronacion del experimentalismo, pero también la via que llevaba a un

fructifero dialogo entre Tradicién y Vanguardia”.*"'

Los textos traducidos, estaban agrupados en los tres apartados
del titulo; mundo, magia y memoria. En el correspondiente a mundo,
se traducia gran parte del didlogo Sobre la Causa, principio y unidad,
tres didlogos de Sobre el infinito universo y los mundos, y el didlogo
segundo y tercero de la Expulsion de la bestia Triunfante. En el
apartado de magia se vertia al castellano el opisculo Sobre magia, y
en el correspondiente a memoria se traducia un texto de capital
importancia, De imaginum, signorum et idearum compositione, el
ultimo que publicase en vida el filosofo de Nola y el méas completo
tratado mnemonico, sintesis de su filosofia sobre la memoria y la
imaginacion, que con el tiempo se convertird en el eje de su proyecto
filos6fico. A estos textos, hay que agragar la traduccidon que realizara
en 1986 de dos de los mas importantes “dialogos italianos” de Bruno,
la Expulsién de la bestia triunfante y De los heroicos furores.*"

“El Bruno que a mi me interesaba hace veinticinco afios”, -
sefala Gomez de Liano, en el prélogo que hizo para la nueva edicion
de Mundo, magia, memoria en 1997-, “y que aun sigue
interesandome, es otro: es el Bruno de los métodos de la memoria, el
del “idioma de la imaginacion”; en una palabra, el Bruno
magico.”*’Tal es asi que las ensefianzas que se desprenden del De
imaginum, seran el motor que llevaran a profundizar, en la
arqueologia del arte de la memoria y concluir en la metodologia de

las formaciones animicas y espirituales.”.

' Gomez de Liafio, Ignacio: Mundo, magia, memoria, Biblioteca Nueva, Madrid,
1997, p. 13.

12 Bruno, Giordano: Expulsién de la bestia triunfante. De los heroicos furores,
introduccion y traduccion de Ignacio Gomez de Liafio, Alfaguara, Madrid, 1987.

13 Goémez de Liafio, Ignacio: Mundo, magia, memoria, loc. cit., 1997, p. 9.
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Giordano Bruno nacié en Nola,*'“en el virreinato de Népoles en
enero o febrero de 1548. Sobre 1562 va a la universidad de Napoles
para aprender humanidades, logica y dialéctica en las clases que
impartia Giovanni Vicenzo Colle, filésofo de tendencia averroista. A
titulo privado estudia logica con el padre agustino Teofilo de Vairano,
que Bruno considerara, como el principal maestro que haya tenido en
filosofia. Independientemente de la escolastica, Bruno se inici6 joven
en el arte mnemotécnica leyendo a Pedro de Ravena. El 15 de junio de
1565 toma el héabito de novicio en el monasterio de San Domenico
Maggiore de Napoles, y en 1571 a la edad de veintitrés afos es
llamado a Roma por el Papa dominico Pio V para que exponga ante
Su Santidad su sistema de memoria artificial. Es ordenado sacerdote
en febrero de 1572, permaneciendo en el convento hasta enero de
1576. Parece que fue procesado por haber quitado imagenes de santos
y conservar solo un crucifijo, y por recomendar a un novicio leer las
Vidas de los Santos Padres. Igualmente se le acus6 de defender la
herejia arriana.

En marzo de 1576, ain sin concluir el proceso huye del
convento y comienza una vida errante que le lleva primero por Italia,
Ginebra y después por Francia, Inglaterra y Alemania. Lo mas
llamativo es que en esa vida de vagabundo logro escribir toda su obra,
desde sus obras primeras como De umbris idearum, Cantus Circaeus,
Sigillus Sigillorum, pasando por los “dialogos italianos” (De la causa,
principio y uno, La cena de las cenizas, Del infinito del universo y de
los mundos, La cadbala del caballo de Pegaso, Candelaio, Los
heroicos furores, Expulsion de la bestia triunfante), escritos entre
1584 y la primera mitad de 1585, hasta llegar a su tltima obra De
imaginum signorum et idearum compositione. Todas estas obras,
fueron escritas en condiciones no muy favorables, en una Europa
dominada por las guerras de religion entre catdlicos y protestantes y la
politicas de alianzas entre Francia, Espafia e Inglaterra. Su propio
destino se verd envuelto en esa clima de hostilidad y represion. En

414 Para la biografia de Bruno ver la clasica obra de Vincenzo. Spampanato, Vita di
Giordano Bruno, Casa editirice Giuseppe Principato, Messina, 1921. Esta obra ha sido
reeditada en edicion facsimil por Gela Editrice, Roma 1988 y contiene una importante
“Postfazione” de Nuccio Ordine, que actualiza los datos. También puede consultarse, B.
Levergeois, Giordano Bruno, Paris, Fayard, 1995.
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1591 invitado por el noble veneciano Mocenigo,**para que le ensefie
los secretos del arte de la memoria, decide volver a Italia, regreso que
tendra consecuencias funestas. El propio Mocenigo le denunciaré a la
Inquisicion, iniciandose un largo proceso, primero en Venecia, y
luego en Roma, que concluird en febrero de 1600, fecha de su

. ., .. - 416
ejecucion en el Campo dei Fiori.

No pretendemos en este capitulo dar una nueva interpretacion
de la filosofia de Giordano Bruno, que desde los afios cincuenta a la
actualidad ha tenido grandes estudiosos de su obra como G. Gentile,
F. Tocco, F. A. Yates, V. Spampanato, G. Aquilecchia, R. Sturlesse,
Saverio Ricci, H. Verdin, Michelle Ciliberto, Tristan Dragon o Nuccio
Ordine, por citar los mas destacados, cuyas perspectivas
interpretativas son muy diferentes, pero todas ellas de gran interés.
Presentaremos primeramente los rasgos mas sobresalientes de un
pensamiento ciertamente heterodoxo incluso para la propia historia de
la filosofia, para pasar a analizar después De imaginum signorum et
idearum compositione.

El pensamiento de Giordano Bruno, deriva en parte del
humanismo del siglo y medio anterior, siendo su precedente filosofico
mas inmediato Nicolds de Cusa. La primacia del intelecto y su poder
confluyen en la idea de que la verdadera sabiduria tiene sus raices en
las doctrinas de los antiguos. El “retorno” a la filosofia antigua, no
solo es una cuestion de prisca sapientia, sino la de una vuelta a una
relacion que existia en la Antigiiedad, entre el hombre y la naturaleza.
Esto mismo le llevard a descubrir, gracias a la teoria atomica de
Epicuro, la infinidad de la realidad y la pluralidad infinita de los
mundos, siendo el propio Epicuro el que salvd al genero humano al
desterrar la falsa religion, que aterrorizaba a los hombres, haciendo
creer que los fendmenos fisicos eran el resultado del capricho de los
dioses que tenian poder sobre el mundo. Por ello, Bruno propone una
relacion propiamente filosofica del hombre con los dioses, liberandose
de la prision en la que estaban encerrados. El hombre entre en

15 Noble veneciano, que movido por el resentimiento denunciara a Bruno ante la
inquisicion dos veces, haciendo gala de un caracter vengativo y siniestro.

41® Giordano Bruno: Oeuvres complétes, Domuments I.. Le procés, introduction et texte
de L. Firpo, Les Belles Lettres, Paris, 2000.
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contacto con la divinidad desde la inmanencia de la naturaleza, y
desde la infinitud de Dios.

El infinito de la divinidad es inaccesible, pero su presencia
queda probada en la infinitud de la naturaleza, que no es mas que la
sombra o el reflejo del infinito divino, es la luz escondida en la
opacidad de la naturaleza, la que resplandece en las tinieblas. El
conocimiento so6lo puede ser el reflejo de las sombras de las ideas,
porque nosotros no vemos los verdaderos efectos, las verdaderas
especies de las cosas o la sustancia de las ideas, sino sus sombras,
vestigios y simulacros, como aquellos que estan dentro de la caverna'y
no saben lo que hay detras.

Siguiendo a Nuccio Ordine,"'’Bruno escribe sus obras al

mismo tiempo que esas obras escriben su existencia, son obras
vivientes que testimonian en cada pagina la necesidad de superar la
fractura entre la filosofia como discurso filosoéfico y la filosofia como
experiencia vivida. Por eso, la eleccion lucida de una filosofia del
infinito exige una participacion total que implica necesariamente una
modificacion de la existencia personal, una autentica metamorfosis.
Pensar el infinito consiste, en cierto modo para un hombre en pensarse
a si mismo, como una minuscula parte de un todo, teniendo la certeza
que toda su vida participa en el incesante movimiento del universo. De
ahi que su filosofia sea un ejercicio permanente de esfuerzo e
investigacion por encontrar la armonia con una realidad en devenir. Y
ese esfuerzo por unir en un mismo lugar biografia y pensamiento, da a
su tragica muerte un sentido dificil de comprender.

Aunque su pensamiento no ha tenido demasiada fortuna, hecho
que en parte explicaria la instrumentalizacion, de su figura como
martir de la ciencia moderna, su filosofia ha sido desdefiada por
confusa y menospreciada frente a otros autores. La imagen multiforme
del filosofo ha escapado a que su pensamiento se pueda condensar en
una formula valida para todos. El defensor apasionado del universo
infinito, no se habria dejado encerrar en un solo lugar (fopos), y por
eso su estatuto es el de ser atopos, tanto en sus conocimientos y

417 Ordine, Nuccio: Le seuil de ['ombre. Littérature, philosophie et peinture chez
Giordano Bruno, Les Belles lettres, Paris, 2003.

259



métodos como en su biografia, marcada por la incesante actividad de
sus viajes por toda Europa. Por eso, no es extrafio que a lo largo de los
siglos se hayan dicho de €l cosas tan contradictorias como defensor de
la magia y del esoterismo, precursor de la ciencia moderna, acusado
de oscurantismo, y defensor de los grandes temas de la modernidad (la
tolerancia, la unidad de los saberes, el relativismo, el dialogo, el
pensamiento del infinito) mientras que su pensamiento es capaz de
ofrecer siempre lecturas e interpretaciones nuevas.

El proceso inquisitorial*'® al que fue sometido Bruno, permite
hacerse una buena idea de su pensamiento y ademas entrever cuales
fueron las mayores dificultades, a las que se enfrent6 con el Santo
Oficio, en un proceso que se alargd durante ocho afios. Hay un
momento entre marzo de 1595 y diciembre de 1597, en Roma, en el
que se produce la censura de sus libros examinados por te6logos con
el fin de extraer proposiciones y someterlas a censura. Es uno de los
momentos mas criticos y por tanto esenciales, de un proceso que ya
dura ya mas de cinco afios, y en el que Bruno al tiempo que sostiene
sus tesis filosoficas, desea retractarse y ser entendido por tedlogos que
estan muy lejos de las posiciones por €l mantenidas. Las censuras de
las que fue objeto por esos tedlogos, entre los que se encontraba el
cardenal Bellarmino son las siguientes:

1*) La primera censura era acerca de la generacion de las cosas
y la eternidad del mundo expuesta en De Minimo. En su declaracion
Bruno afirma dos principios reales y eternos a partir de los cuales
nacen todas las cosas; son el alma del mundo y la materia prima.

El alma, es el principio formal y omnipresente pues el universo
entero estd animado, no s6lo de seres dotados de razén sino de
animales, plantas, y minerales. En cualquier caso las almas
individuales, dependen del alma universal, aunque esté4 relacion nunca
fue precisada por Bruno. Dos son los principios esenciales de las
cosas, forma y materia que se coimplican, una, la forma, con el poder
de hacer, la otra, la materia con la posibilidad de ser hecha, por eso, en
Bruno la materia es animada y el alma materializada. La materia, se

18 Bruno, Giordano: Oeuvres complétes. Documentes I, Le procés, Introduction et texte
de L. Firpo, traduction et notes de A. Ph. Segonds, Les Belles Lettres, Paris, 2000.
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caracteriza por su infinitud y se expresa en el universo sensible. La
forma universal, es inseparable de la vida que vivifica todas las cosas.
Pero solo hay un principio, entendimiento o pensamiento diversificado
en diferentes funciones.

2") La segunda censura toca otro aspecto de la misma
acusacion: la doctrina del universo infinito. Partiendo de la absoluta
libertad y omnipotencia de Dios se deduce como en De Infinito,*"’que
el Ser primero debia proceder a una creacién infinita, pues una causa
infinita debe tener un efecto infinito. También estaba la necesidad de
la existencia de mundos innumerables, que contienen cosas parecidas
en genero y especie a las que vemos en el nuestro.

3") La tercera trata sobre el alma humana y la individualidad. El
alma individual se deduce del principio universal, es decir, del anima
mundi, con lo cual el alma no preexiste al individuo, esta solo existe
con su vida y después de la muerte. Este reconocimiento de la
existencia individualizada post mortem, del alma humana personal,
excluye su retorno al alma universal para una nueva animacion. En la
Cdbala del caballo de Pegaso,”*’Bruno habia resuelto el problema de
la relacion entre las almas individuales y el alma universal negando
que las almas tuvieran una individualidad absoluta.

4*) Esta cuarta censura aparece en De la causa,*'y se refiere a
la sustancia en el mundo, segin la cual nada se engendra ni nada se
corrompe, divisa inspirada en Salomon y Pitagoras. Por otro lado, las
especies primeras de las cosas son incorruptibles y sin mutacion,
segun la union, el temperamento y la complexion.

5% La quinta censura era sobre el movimiento de la tierra y la
adhesion entusiasta de Bruno a la hipotesis de Copernico expuesta en
La cena de las cenizas*** y Del infinito. Para Bruno la demostracion

19 Bruno, Giordano: Del infinito: el universo y los mundos, trad. Miguel A. Granada,
Alianza, Madrid, 1993.

420 Bruno, Giordano: Cdbala del caballo de Pegaso, trad. Miguel A. Granada, Alianza,
Madrid, 1990.

! Bruno, Giordano: Sobre la causa, principio y unidad,, trad. I. Gomez de Liafio, en
Mundo,magia, memoria ,Biblioteca Nueva, Madrid 1997.

42 Bruno, Giordano: La cena de las cenizas, trad. Miguel A. Granada, Editora
Nacional, Madrid, 1984.
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del movimiento de la tierra no conlleva perjuicio alguno para la
autoridad de las divinas Escrituras. Sin embargo tal idea nunca fue
admitida por la iglesia y menos la de los mundos innumerables con la
infinitud del universo.

6) Esta objecion, relacionada con la anterior, es relativa a la
extraia afirmacion segun la cual, los astros también son angeles,
cuerpos animados y racionales, que en el cielo revelan la gloria y el
poder de Dios. Se desarrolla en La cena de las cenizas y Del infinito.
Esta idea estd tomada de Platon, y difundida a través del
neoplatonismo y el hermetismo.

7*) Més grave era la censura , sobre la atribucion a la tierra de
un alma no solamente sensitiva, sino intelectiva como la nuestra, pues
la tierra debe ser considerada como un animal racional que da
muestras de su inteligencia en el movimiento alrededor del sol y en
torno al eje de sus polos.

8") Por ultimo, la censura relacionada con la tesis De la causa,
en la que se afirma que el alma reside en el cuerpo como el piloto en
la nave. Igualmente, segun su manera de filosofar no entiende que el
alma sea una forma, sino un espiritu que esta en un cuerpo, como un
habitante en su casa o un cautivo en su prision. Pero ningiin pasaje de
las Escrituras llama al alma forma, en tanto que los Padres y la Biblia
dicen que se une al cuerpo de muchas otras formas diferentes a la que
entiende Aristoteles.

Lo que estas censuras y sus correspondientes respuestas ponen
de manifiesto es el punctum dolens del proceso y de las teorias
brunianas, que giran alrededor de la doctrina de la animaciéon
universal, tanto en relacidén con la teoria del anima mundi, como en lo
tocante a la definicioén del alma individual. Sobre este punto no podia
haber acuerdo entre el filésofo y los tedlogos. Sin embargo, no se le
condeno por una sola causa, pues fueron muchos los factores que en el
proceso estaban en juego, filosoficos, teologicos, politicos, con lo cual
es dificil precisar cual de ellos tuvo mas peso, pero sin duda su muerte
es el reflejo fiel de las tensiones politico-religiosas que instaladas en el
corazon de Europa, amenazaban a Francia Inglaterra y Espafia.
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En la estructura ontologica de la realidad, para Giordano Bruno
existen tres principios, “triple minimo” que son: Dios, el Uno que
contiene todo, monada de las monadas, y realidad suprema que se
expresa a través de la unidad; infinito que todo lo ocupa y que solo se
capta a través de la naturaleza igualmente infinita. El A/ma, principio
que informa todas las cosas y la Materia, sustrato de todo cuerpo que
es divisible en atomos y que se patentiza en toda sustancia.

El hombre por su parte, es un ser intermedio entre lo eterno y lo
temporal, entre el dios y la bestia, entre lo celeste y lo terrestre. Es un
ser proyectado al infinito, cuyo progreso tiene por objeto la unién con
dios, el retorno a la unidad suprasustancial, siendo la memoria en
conexion con la imaginacion, el instrumento de esta transformacion.
De ahi, que ¢ésta facultad opere importantes cambios en el
conocimiento y nos acerque a la divinidad. Una memoria capaz de
combinar y ordenar imagenes, configurando una suerte de alquimia de
la imaginacién, que seria “la de un mago con poderes divinos por los
que su imaginacidn se elevaria hasta las operaciones de las potencias
cosmicas. Una tentativa de esta indole habria de descansar en el
supuesto hermético de que la mens del hombre es divina, relacionada,
por sus origenes, con los gobernadores astrales del mundo, capaces
ambos de reflejar y de regir el universo. De esta manera, la idea
heredada de la tradicion pitagdrica y neoplatonica, segiin la cual el
hombre no es mas que un reflejo de las potencias cosmicas, conduce a
Bruno a sustituir la figura del filosofo, por la del sabio.

La tultima obra que Bruno publico en vida, y que puede
considerarse el testamento filoséfico relativo a la mnemonica es De
imaginum, signorum et idearum compositione, ad omnia inventionum,
dispositionum et memoriae,'y fue publicada en 1591 en Francfort,
dedicada a John Heinrich Hainzell, persona interesada por el
ocultismo y la alquimia en cuya casa se hosped6 Bruno, y donde

2 Traducida al castellano y a una de la primeras lenguas europeas en 1973 por 1.
Gomez de Liafio, en Mundo, magia, memoria, Taurus, Madrid, 1973. Hay que sefalar que
esta obra tan poco estudiada dentro del corpus bruniano, solo ha sido analizada
parcialmente por Frances A. Yates, y de forma mas detallada por Rita Sturlese. Sin
embargo, el estudio mas completo y del que nos hacemos eco en este apartado, se debe a
Ignacio Goémez de Liafio.
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probablemente redacto6 la obra. Se divide en cuatro partes, un proemio
y un apéndice.

En la primera parte se explican los principios filosoficos en que
se basa el sistema de la memoria que Bruno pone en practica, lo que
podriamos llamar “el idioma de la imaginacion.” En la segunda parte,
se exponen las reglas para la construccion de imagenes mentales,
justificadas filos6ficamente como una teoria de las imagenes y de la
luz. En la tercera, se ensea a edificar sistemas de lugares mentales y a
reconocerlos correctamente. Por ultimo, en la cuarta parte se ofrece un
léxico organizado semanticamente de acuerdo con principios
astrologicos y talismanicos. El apéndice de la obra, constituye todo el
tercer libro y consiste en los Treinta Sellos, que son una refundicion
de la obra del mismo titulo, que Bruno publico en Inglaterra en 1583.

En primer lugar, hay que sefialar que Bruno para referirse en
De imaginum a la mnemonica, habla de método; ‘“nosotros no
instituimos de ningiin modo un método sobre las cosas, sino sobre las
designaciones de las cosas.”***Lo que ya demuestra la importancia que
asigna al arte de la memoria como arquitectura mental en el conjunto
de su filosofia. El hecho de que siempre se dirija a los signos o
designaciones de las cosas, podria llevar a pensar que estamos ante
una semidtica, si no fuera porque los signos, imagenes y simulacros,
no son otra cosa que la realidad misma bajo especie visual, que es la
Unica a la que puede tener acceso el hombre.

(Cudl es el significado de una extrafia obra en la que hay que
aparecen figuras como diagramas o mandalas, y cuyas letras e
imagenes han de colocarse en esas formas. Su proposito es la
construccidon-reconstruccion de una mente artificial, a la manera de un
edificio, con diferentes estancias (atrios, campos, camaras) capaces de
albergar imagenes asociadas con ideas, conceptos, personificaciones.
Hasta aqui, no se alejaria del arte de la memoria clasica, basado en
loci e imagines. Sin embargo, en esta obra se articula un sistema
preciso de uso de lugares y de imagenes, con un significado

424 Gomez de Liafo, Ignacio: Mundo, magia, memoria, Biblioteca Nueva, Madrid,
1997, p. 342.
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simbdlico, jeroglifico y madgico, cuya finalidad, conjuga el
conocimiento con la automorfosis.

En Sobre la composicion de imagenes, signos e ideas con vistas
a toda clase de invencion, disposicion y memoria, pues asi puede
traducirse el tratado latino de Bruno, se perfila un método mnemonico
que tiene por finalidad la automorfosis cognoscitiva y moral del
hombre. Cinco son, seguin Gomez de Liafio, los objetivos que persigue
De imaginum: “primero, grabar en la memoria una enciclopedia del
saber. Segundo, facilitar los movimientos mentales que permiten
relacionar los contenidos de la enciclopedia, de modo que se faciliten
las operaciones cognitivas e inventivas. Tercero, la utilizacion del
sistema como mera mnemotécnica para cualquier clase de cosas.
Cuarto, hacer patentes las principales formas afectivo-emotivas de la
persona y las relaciones de esas formas con el elenco de las puramente
representativo-cognitivas. Quinto, contribuir a la plasmacion de una
personalidad bien integrada, tanto en sus constituyentes afectivo-
fruitivos-emotivos como en los de indole representativo-
cognitiva.”**De este modo, no sélo se ensefia como memorizar y
organizar discursos, sino todo un sistema de ordenacion de las
facultades psiquicas y del pensamiento, que pretende unificar logica y
retorica, psicologia y ontologia, integrando la cultura y la vida, el
pensamiento y el sentimiento en un todo coherente.

Mediante ese método mnemonico y aplicando ciertas reglas,
todo lo que existe en el mundo fisico puede ser memorizado y
ordenado, de tal modo que el hombre pueda adquirir un saber
enciclopédico, sobre el universo, a través de simbolos y analogias,
pero también, el dominio de los elementos afectivos y sensitivos que
le conforman. “La idea, la imaginacion, la ficcion, la configuracion, la
designacion, la notacion son la obra universal de Dios, la naturaleza y
la razdn, y estd en poder de la analogia de aquéllas el que la naturaleza
pueda admirablemente representar la accion divina, y el que el ingenio
humano (como intentando incluso cosas mas elevadas) pueda emular,
por ello, la operacién de la naturaleza”.**® Afirmacion, que da cuenta

2 Gomez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones Filosdficas, Siruela, Madrid 2001, pp. 462-
463.
426 Gomez de Liafio, Ignacio: Mundo, magia, memoria loc. cit., p. 334.
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de la relacion que existe entre Dios, Naturaleza y Razoén, al dimanar
todo de la disposicion, composicion y combinacion de unos pocos
elementos, pues todas las cosas son uno y todas estdin en uno,
manifestacion en ultimo término del panteismo de dios y la naturaleza
que Bruno profesaba. “;Quién no ve con qué pocos elementos la
naturaleza hace hasta tal punto muchas cosas? No hay nadie
ciertamente que ignore de donde son hechas [todas las cosas], porque
los cuatro mismos [elementos] los dipone, ordena, compone, mueve
[v] aplica de manera variada, y bajo variados signos promueve las
cosas formadas y figuradas desde la profundidad de la potencia a la

. 42
excelencia del acto”.**’

Una de las ideas centrales en De imaginum, y de toda la
filosofia de Giordano Bruno es, que el conocimiento solo puede venir
a través de las imagenes, figuras o signos: “De ahi que asi como no
consistimos nosotros en cierta profundidad e indivisibilidad, sino que
podemos ver algunos accidentes externos de nosotros mismos
relativos a [nuestra] superficie (a saber, el color y la figura) y
[podemos ver] la semejanza del propio ojo en el espejo, asi tampoco
nuestro intelecto se [ve] a si mismo en si mismo, sino en una cierta
especie exterior, en simulacro, imagen, figura, signo”.*”® Idea que
sigue la estela de Aristoteles en De anima, cuando afirma que no
podemos conocer, si antes los sentidos no nos han suministrado
imagenes de las cosas, y que ademas, no es en lo “profundo” de las
cosas donde éstas muestran lo que son, sino en su mas externa

“superficialidad”

Segun Bruno el ente se distribuye en tres planos que se cruzan
y entrelazan; el metafisico, el fisico y el logico, cuyos principios
respectivos son Dios, la Naturaleza y el Arte, de los que proceden tres
efectos, el divino, el natural y el artificial. El término idea designa las
cosas en el plano metafisico, en el fisico o natural se denomina forma
o vestigio de la idea, y en el plano logico sombra de la idea. Pero su
filosofia no se ocupa de las ideas metafisicas, ni de las cosas naturales,

7 Ibidem, p. 334.
428 Gémez de Liafio: Mundo, magia, memoria, Biblioteca Nueva, Madrid, 1997, p. 336.
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sino de las especies mentales o sombras de las ideas.*”’De ahi que el
método mnemonico se ocupe de los signos de las cosas, imagenes y
simulacros, mediante los cuales el hombre puede influir en la
naturaleza y en la divinidad.

Ya en De umbris idearum, obra publicada en Paris en 1582,
justifica con precisas razones metafisicas, la utilidad de la mnemonica
en el contexto de su filosofia de lo umbratil. Tres tesis son las que
sostienen su reforma respecto al arte de la memoria de corte
ciceroniano. 1°) El ascenso del alma, de las tinieblas a la luz, se realiza
mediante la aprehension de las sombras de las ideas eternas: a través
de las sombras de la verdad se va revelando en cierta forma el alma
prisionera del cuerpo. 3°) Las ideas-sombras, en las que se refleja la
trama del ser, se presentan en el plano de la sensibilidad y de la
imaginacion, aparecen como fantasmas y como sellos. 3°) Por medio
de las relaciones que existen entre las sombras se podra llegar a
reconstruir, gradualmente, los nexos que unen las ideas para llegar, en
el plano de la razén, a comprender ese unidad que subyace a la
confusa pluralidad de las apariencias. El universo es, por tanto, para
Bruno, un espejo viviente, en el que se encuentran las imagenes de las
cosas naturales y la sombra de las divinas, siendo la imagen el efecto
de la propia cosa, de la cual informa a la potencia cognoscitiva,
primero con la luz sensitiva, y después con la luz racional.

Al 1igual que Platon jerarquiza en la alegoria de la linea, la
distancia que separa a lo sensible (sombras) de lo inteligible (ideas),
Bruno en De umbris idearum, enumera los diferentes tipos de signos,
distinguiendo entre idea, vestigio, sombra, nota, cardcter, signo, sello,
indicio, figura, similitud, proporcion, e imagen. Los comprendidos
entre sombra e imagen, pertenecen al nivel de la razén y son
especificaciones o determinaciones de la sombra, aunque no todos
ellos tienen el mismo valor:

2 Para el tema de la umbralita ver Michelle Cilliberto, Umbra profunda. Studi su
Giordano Bruno, el cap. I de la segunda parte titulado, Ombre e sigili, edizioni di storia e
letteratura, Roma, 1999, y La ruota del tempo. Interpretazione di Giordano Bruno, editori
Riuniti, Roma, 1986, especialmente el capitulo II, Da Parigi a Oxford.
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“Se llama nota a todo aquello que, de alguna manera, muestra
algo ya por una razon primera o segunda, ya proxima o remota, ya
inmediata, ya mediata.

Caracter es aquello que designa algo —asi los elementos-, con
un determinado trazo de lineas y disposicion de puntos.

Signo es el téermino que se emplea genéricamente para todas las
cosas que designan, ya como idea, ya como vestigio, ya como sombra,
ya de otra suerte.

Sello (que es un cierto diminutivo de signo) designa la parte
mas notable del signo o el signo en su acepcion mas comprimida, asi
como con la sola cabeza o con la mano designamos al hombre o a la
operacion del hombre.

Indicio, al igual que el signo y el sello, es aquello cuya funcidon
no es tanto representar[y] significar, cuando mostrar, asi como el
indice no significa o explica a la cosa en si misma, sino que solamente
invita y apela a la mirada y a la visioén de aquella.

[...] Por su lado la similitud difiere de todos los términos
antedichos, porque no es necesariamente [de] la misma especie de
aquéllos; puesto que al hombre se le designa con letras y caracteres,
asi como con signos, indicios, notas, [mas] no como con lo semejante;
lo semejante serd pintura o estatua o especie recibida por el sentido y
almacenada en la fantasia.

[...] La imagen, por ultimo difiere de la similitud m que
comprende una energia, énfasis y universalidad mayores; pues hay
mas ser en la imagen que en la similitud. Pues la imagen se aproxima
mas que la similitud a la univocidad. Pues las cosas semejantes se
diferencian no solo [de] las que estan en el mismo género, sino
también [de] las que estan fuera del género. Asi como también se dice
que el artificio es de alguna manera semejante al artifice, sin embargo
[eso] no se dice en relacion con su imagen o en su imagen, a no ser
que esté en el genero proximo o en la misma especie.”**

40 Gémez de Liafio: Mundo, magia, memoria, Biblioteca Nueva, Madrid, 1997, p. 346.

268



Todas estas formas, simulacros y signos son para Bruno
vehiculos y vinculos, mediante los que se comunican las cosas
superiores con las inferiores, enlazando el mundo arquetipico con el
fisico y el umbratil. Esas iméagenes y signos son el denominador
comun de todo cuanto es y puede ser. Pero no solo son el comun
denominador a toda realidad, o el instrumento imprescindible de la
memoria, también son elementos magicos, dotados de especial poder.
“Es mediante imagenes, debidamente animadas, -sefiala Gomez de
Liafio- como el alma se procura energias procedentes del mundo
superior, pues las formas, simulacros y signaculos son vehiculos y
como vinculos [...] Las iméagenes o ciertos signos son como depdsitos
de una energia y virtud de orden superior, que constituye el fondo de
la vida animica.”*"

Entre esas iméagenes estd la figura de Prometeo que simboliza la
simpatia o correspondencia universal entre las cosas, algo asi como el
patron pagano de los magos, el simbolo de la comunicacion de las
cosas superiores e inferiores, y las constelaciones, astros y planetas
que tienen efectos poderosisimos sobre las cosas terrestres. En ese
sentido, la filosofia de Bruno y en especial De imaginum, pretenden
una reforma del entendimiento, de igual manera que en La expulsion
de la bestia triunfante,”*se lleva a cabo una reforma de los cielos
sustituyendo los astros por autenticas virtudes.

De imaginum enumera treinta dos modos, de como se pueden
efectuar conversiones o traducciones de contenidos conceptuales a
imagenes, principios con los que traducir a imdgenes simbdlicas y
jeroglificas cuantos conceptos queramos. En definitiva, lo que Bruno
sostiene, es una filosofia de las imagenes y de los signos expresada a
través de la pareja simbolica sombra-luz, debido a que en las imagenes
reside la sustancia intelectual constituyente de las cosas.

Esta filosofia de la luz y de las imdgenes lleva a la afirmacion
de que la luz es la sustancia primera de las cosas de la naturaleza. Por
el concurso de la luz y las tinieblas surgieron las cosas en sus grados y

B! Gomez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit., p. 288.
42 Gémez de Liafio, Ignacio: Expulsion de la bestia triunfante, Alfaguara, Madrid,
1987.
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composicion diferentes: “la luz es ciertamente, -escribe Bruno -una
sustancia invisible en si misma, difundida por la inmensidad, insita en
todas las partes; mezclandose, asociandose y componiéndose de una
manera determinada con las tinieblas se cambia en la condicion de luz
sensible [...] Esta luz, que es una cierta sustancia espiritual, que
informa la potencia de nuestros sentidos, atin cuando no luzca sol o
fuego u objeto exterior alguno, se nos ha dado como alma, no sélo
nuestra, sino también universal, que por la inmensidad se difunde.
Esta es, digo, la que injerta visiblemente en los sentidos internos las
especies de las cosas ausentes y por la que, durante el suefio, vemos y
acogemos las especies y figuras de las cosas sensibles, las cuales,
aunque como dicen los peripatéticos, son formas almacenadas en la
potencia del sentido interno, tras haber sido introducidas por los
sentidos externos, sin embargo, no hay nadie que pueda negar que
aquellas visibilidad y presencia proceden y existen por ciertas semillas
de luz no tanto recibidas cuanto innatas e insitas en el espiritu
animal”*’.

En este texto programatico, resume Bruno su filosofia de la luz
y de las sombras, en la que el alma universal introduce visiblemente
en los sentidos internos, las especies de las cosas ausentes en formas y
figuras sensibles. La luz externa es, por tanto, el correlato de la luz
interna que como alma y entendimiento estd inscrita en la mente
humana, luz metafisica y esencial que en si misma es invisible,
difundida por la inmensidad del espacio, pero que constituye la
sustancia primera de las cosas. Luz e imagen, conceptos que son
deudores tanto de los forjados por Plotino y el neoplatinismo, como
por Filon de Alejandria y los gnosticos. De todas estas
consideraciones, resulta manifiesto que esta potencia efectora de las
imagenes es trasladada al alma gracias a la imaginacion, “pues ésta es
el sentido de los sentidos, puesto que el propio espiritu imaginativo es
el sensorio mas comun y el cuerpo primero del alma y este [cuerpo]
actiia desde dentro veladamente y tiene a lo principal del animal como
alcazar (pues en torno la naturaleza le construyo la entera fabrica de la

434
cabeza)”.

433 Gomez de Liafio, Ignacio: Mundo, magia, memoria, loc. cit., pp. 367-368.
B4 Ibidem, p. 371.
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Si la imaginacion es el sensorio del alma, las llaves o puertas
que nos abren ese almacén donde se guardan las imagenes son los
afectos, el amor y el odio, el temor y la esperanza, la alegria y la
tristeza. El que las imagenes vayan tefiidas de afectividad supone la
integracion en la filosofia de Bruno de los dos elementos que siempre
han estado presentes en el discurso filosofico; por un lado el
componente l6gico, por otro el afectivo o sentiente, el discurso 16gico
y el decurso mnemonico™”

Si en Mundo, magia, memoria se traducia el texto latino De
imaginum, y en El idioma de la imaginacion, Gomez de Liano llevaba
a cabo su interpretacion, diecinueve nueve afos mas tarde, en
lluminaciones filosoficas, volveria a ¢l desde una perspectiva mas
amplia, y sintetizando de manera mas esencial las conclusiones a las
que habia llegado tras muchos afios de estudio del texto. “El método
que describe en esa obra tiene como fin ultimo, la autoformacion del
que lo utiliza y, como fines préximos, la potenciacion de facultades
estrechamente ligadas a ese fin, como son la de recordar y la de
organizar el material confiado a la memoria, asi como la de facilitar la
inteligencia de los problemas y la de hallarles solucion.”**

Asi, De imaginum establece un nuevo idioma de Ia
imaginacion, compuesto de una Morfologia una Sintaxis y una
Semantica. A ellas se refieren los tres términos (imaginum, signorum,
idearum) que aparecen en el titulo de la obra y que determinan la
compositio. La composicion de imagenes equivale a la Morfologia, la
de signos a la Sintaxis, la de las ideas a la Semantica.

La Morfologia del método de Bruno comprende dos clases de
reglas: las que sirven para traducir cualquier concepto a imagenes
mnemonicas, y las que sirven para que una imagen se grabe en la
memoria. Son por tanto, condiciones que hacen referencia, a la
formalizacion de los términos iconicos y a la vivificacion de los
mismos. La Sintaxis es topologica y proporciona las reglas para
componer lugares e itinerarios mnemonicos. Gracias a la Sintaxis el
usuario del método, puede recorrer y visitar fAcilmente las imagenes

3 Gomez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones Filoséficas, loc. cit., pp. 462-463.
B Ibidem, p. 452.
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alojadas en los diferentes lugares del itinerario y operar con ellas. Esos
itinerarios que son estructuras topoldgico-mnemonicas, tienen forma
de diagramas, y se llaman atrios, camaras y campos. De este modo en
este método pensar equivale a pasear, a realizar recorridos por los
atrios cdmaras y campos formando todos juntos una ciudad y sus
diferentes anillos. Los atrios y los campos se basan en el cuadrado, las
camaras en el cuadrado y el tridngulo. Esta estructura recuerda a la
dialéctica del Parménides, en la que también pensar es hacer
recorridos combinatorios y circulares con las hipotesis en torno al
Uno.

(Qué es un atrio? Es un lugar comun, compuesto de 24 lugares
particulares o sujetos, ordenados conforme a los puntos cardinales.
Hay veinticuatro [lugares-sujetos particulares (corresponden a las
letras del alfabeto) que componen un atrio o /ugar comun. A cada
lugar-sujeto particular se le da una imagen-adjetivo como distintivo.
La estructura de las camaras y campos es semejante a la de los atrios
y también tienen imagenes distintivas que constituyen una especie de
léxico ordenado alfabéticamente: el guardidn, el carpintero, el
artesano, el jugador, el musico (Custos, Dolator, Fabe, Lusor,
Musicus). Este sistema de atrios, cdmaras y campos da a la
mnemonica un aire de ciudad clasicista o de Teatro de la Memoria
vitrubiano, en el que las imagenes agentes han de Ilamar
poderosamente la atencion.

A diferencia de las imagenes distintivas de los loci descritos en
la Sintaxis y las imagenes agentes de la Morfologia, las imagenes de
los Doce Principes que constituyen la Semdntica, tienen un caracter
cultual y mitolégico, pues se basan en las deidades de la religion
olimpica: Japiter, Saturno, Marte, Mercurio, Palas, Apolo, Diana,
Venus. Estos Doce Principes a veces estan acompanados de
personificaciones pasionales que contribuyen a definir el caracter del
principe. A Saturno por ejemplo, lo acompafian las personificaciones
del Luto, el Llanto, la Preocupacion, el Temor, la Duda etc. Esto hace
que el conjunto de los Doce Principes y sus cortejos (inspirados en los
cortejos del Fedro platonico) formen una etopeya o prosopopeya del
Hombre y sus principales constituyentes. A esta finalidad que
podriamos llamar animica, hay que afadir otra de tipo enciclopédico,
pues los Doce Principes forman un vasto elenco de conceptos al modo
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de una enciclopedia magica del saber, organizada a partir de radicales
divinos: los principes y sus acompaiantes mitologicos. En esa
enciclopedia magificada, a Jupiter le pertenecen los siguientes
atributos: el principio, el dominio, la potestad, la verdad, el
entendimiento, la voluntad, la majestad, la soberania. Asi hasta
completar los once principes restantes. Pero los Principes ademas de
elementos representativo-conceptuales, afectivos y motores, tienen
también complexiones (diferentes uniones) de esos elementos.

Los Doce Principes se combinan en un sistema rotatorio entre
si y con los contenidos de los campos, atrios, y camaras. En este
sistema combinatorio un mismo objeto concepto o palabra puede
encontrarse en diferentes cortejos y formar complexiones con los
conceptos o palabras de otros cortejos. De tal modo que ese sistema
rotatorio-combinatorio, que el usuario debe descubrir mediante
multiples combinaciones, se convierta en una poderosa fuente de
conocimiento teorico-practico. Por eso “las diferentes clases de
afectividad-personalidad aparecen en el método mnemoOnico como
figuras humanas que sirven de guia o principe y como cortejos
formados por personificaciones pasionales, conceptos, cosas.”*’

Por eso, al igual que en los diagramas, en la mnemonica
bruniana se trata de una vivificacion realizada a partir de elementos
representativos y afectivo-motores que son los constituyentes de las
formas ideales de la personalidad humana. Pero el método que se
contiene en De imaginum, es s6lo un guidn, en el que se exponen
sucintamente los principios de tal arte, y es el usuario, el que debe
interpretar y ejecutar la partitura. Por tanto, es un método de
composicion musical visiva que sirve a numerosos fines. Y Bruno,
entiende que su método, contribuye también a que los hombres se
encaminen “a la felicidad suma que cabe hallar en los diferentes
géneros de actividad; felicidad que especialmente tiene asignada el
hombre en cuanto hombre.”**

Queremos concluir diciendo, que De imaginun signorum et
idearum compositione -obra de una importancia decisiva como otros

7 Ibidem, p. 458.
8 Ibidem, p. 461.
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autores han sefialado™ -es un instrumento y un método para la
reforma de la mente, basado en un sistema de ordenacion espacial,
local y mental, cuyas imagenes y elementos simbdlicos, aparecen
recubiertos bajo el manto de la sabiduria antigua asociada a Hermes
Trismegisto, Pitagoras o Zoroastro. Es ademads, un sistema que
posibilita introducir en la mente, una dindmica a sus contenidos
imaginarios, cuya finalidad es la formacion moral y cognoscitiva del
hombre en aras de su perfeccion y felicidad. Es en definitiva, un saber
practico que tiene en la memoria y en la imaginacion, el soporte de
una imagineria idealizada y magificada, capaz de integrar la razéon y
los afectos, la l6gica y la mnemonica, en un concepto mas amplio de
filosofia, y que se denomina sabiduria.

3.5 Simbolismo y Alegoria.

Una de las cuestiones fundamentales que subyacen al
planteamiento filosofico de Goémez de Liano, que guarda estrecha
relacion con las imagenes y la imaginacion, es la del simbolismo.
Aunque no esta explicitamente tematizada, sin embargo estd presente
en muchos de los asuntos que su obra plantea, y que se concreta
fundamentalmente en la siguiente pregunta: ;Qué tipos de imagenes
utilizaron los estoicos para sus personificaciones, los gnosticos en sus
nociones o Giulio Camillo y Giordano Bruno, en sus obras. Es decir,

9 Sturlese, Rita: Il “De imaginum, signorum et idearum compositione” di Giordano
Bruno, ed il significato filosofico dell*arte della memoria, Giornale critico della filosofia
italiana, LXIX (1990), 2, pp.182-203. Para Rita Sturlese, una de las pocas personas, que
junto a Gomez de Liafio ha estudiado esta obra a fondo, la relevancia de la misma esta
fuera de toda duda: “Giordano Bruno inizid e concluse la sua carriera filosofica con
un’opera di mnemotecnia: il De umbris idearum e il De imaginum compositione. Questo
fatto mostra gia da solo che il problema dell’arte della memoriaera per lui di importanza
decisiva. Come nei trattati dell'epoca anche nelle sue opere la mnemonica conserva un
aspetto tecnico-pedagogico, ed i suoi sistemi mnemonici hanno il compito di rafforzare in
modo naturale un habitus naturale e vogliono essere un straordinario mezo pratico per
ottenere suceso nell’apprendere, parlare e pensare. Bruno volle tuttavia cstruire qualcosa di
pit di un’arte formale della memoria: cerco infatti di investigarne e di fondarne i
presupposti teorético-cognoscitivi. Lungo questa estrada giunse a indagare 1’attivita dello
spirito umano, scopri cosi il ruolo centrale della fantasia e riusci a reconoceré¢ la natura
simbolica dello spirito, che interpretd como attivita spontanea, dinamica e generatirce di
immagini all’infinito”.
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cudl es la naturaleza que las imagenes y sus diferentes modos de
significacion, tienen en el arte de la memoria.

Desde la Antigliedad, inicialmente pagana, el judaismo y el
cristianismo después, hasta llegar al Romanticismo, las diferentes
interpretaciones ofrecidas del mito y su exégesis alegérica, sus
influencias, filiaciones y contrastes, constituyen el fondo de gran parte
de las especulaciones filosoficas, que a lo largo de los siglos, fue
recogiendo el arte de la memoria. Las personificaciones estoicas,
recogidas por el gnosticismo o las imdgenes alegdricas de Giordano
Bruno, al que Schelling dedicé una obra,*’ponen de manifiesto la
importancia de una tradicion que se interroga por las diferentes formas
de expresion y significacion, no sélo en relacion con el mito, sino
también respecto de las imagenes, justamente, alli donde los
conceptos se revelan insuficientes.

El arte de la memoria, y la “lengua de los dioses” de Vico,
también formaria parte de esa tradicion, cuyo rasgo distintivo es el uso
que en ella se hace del simbolismo, y en el que las representaciones e
imagenes sensibles, como ocurre en las fabulas, tienen un contenido
moral que se presenta con el ropaje y los colores de las realidades mas
concretas e inmediatas.**'Igualmente en las culturas primitivas, donde
no hay una clara separacion entre el mundo material y visible, y la
esfera de la representacion, la relacién entre imagen y simbolo, se
vuelve ambigua, por eso el mundo del totemismo es el de los
simbolos.

Originalmente, la explicacion alegorica, consiste esencialmente
en suponer en la mitologia (o en otra realidad), una estructura
ambivalente, que se manifiesta en la dualidad de un sentido aparente y
otro oculto. Asi por ejemplo, ciertos filésofos de la Antigiiedad como
Heréaclito, o las Sagradas Escrituras, pueden ser explicados desde un
punto de vista alegdrico. Sin embargo, fue en el ambito de la
mitologia, por su rico campo de imagenes, dioses, y personificaciones,

0 Schelling, F. W. I.: Bruno o sobre el principio divino y natural de las cosas, Folio,
trad. Francisco Pefia, Barcelona, 2002.
! Gomez de Liafio, Ignacio: El idioma de la imaginacion, loc. cit., p. 392.
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donde la alegoria tuvo su origen, al interpretar el significado de los
mitos de Homero y Hesiodo.

La concepcion alegorica de la mitologia, que recorre
subterraneamente la cultura occidental, tendrd gran eco en el
Romanticismo alemén, que como reaccion contra el protestantismo
iconoclasta de la Ilustracion, manifestard un gusto excesivo por las
imagenes, oponiendo a la fria razon, los derechos de la fantasia y de la
imaginacion. Un ejemplo de ello, se encuentra en la obra de Creuzer,
Symbolik und Mythologie der alten Volker, besonders der Griechen,
que piensa que la imagen es anterior al discurso, y que los primeros
sabios se han explicado por figuras simbolicas, antes de usar el estilo
directo.

Igualmente Schelling en Introduccion a la filosofia de la
mitologia,**respaldara este planteamiento dualista de la mitologia, al
ver la necesidad de separar entre la verdad profunda, y su envoltura
externa revestida de imagenes. Es también, el caso del dualismo
platdnico, en el que existe un mundo verdadero y un mundo aparente,
como en la relacion del modelo y la copia. Si es verdad que el mundo
visible es la imagen pasajera, el esbozo aproximado de un mundo
ejemplar, el primero, para que sea comprendido debe hacer incesantes
alusiones al segundo, constituyendo una suerte de jeroglifico. De tal
modo, que el mundo visible e invisible, devienen un universo
exotérico y esotérico respectivamente. En este sentido, la dualidad del
signo y del significado aparece en la alegoria como una aplicacion
particular de este hermetismo coésmico.

La consecuencia mas inmediata de tal planteamiento, es que la
idea de alegoria estd unida a la esencia misma del lenguaje, de ahi la
dificultad de traducir el pensamiento al lenguaje. El lenguaje, se
presentaria por tanto, como una primera alegoria, respecto al
pensamiento, y la alegoria como un lenguaje redoblado. También
podria decirse, siguiendo a Schelling, que la alegoria, es una forma de
profetismo, pues del mismo modo que las imégenes sensibles son para

2 Schelling, Friedrich W. : Introduction a la philosophie de la mythologie, Gallimard,
Paris, 1998.
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el clarividente el signo del mundo espiritual, para el profeta son el
enigma de lo que todavia no ha ocurrido.

La etimologia de hyponoia, designa la ensefianza tedrica cuyo
“pensamiento” estd debajo de un revestimiento cubierto por imagenes,
obra de poetas €épicos y pertenecientes al ciclo de leyendas. Pero no
solo, ya que puede afirmarse que la alegoria entendida como
conocimiento de “significados ocultos” se extiende a lo largo de toda
la Antigiiedad, pagana judia y cristiana, llegando en sus diferentes
manifestaciones hasta la época actual.

Un pasaje de Plutarco, Como debe el joven escuchar la
poesia,*Pregistra el paso de “sentido oculto” a “alegoria”, término que
a partir de la época helenistica se empleard normalmente. En cualquier
caso, todos los autores son unanimes al presentarla como una figura
retorica que consiste en decir una cosa para hacer comprender otra.
“Se llama alegoria a una figura que consiste en hablar de una cosa,
pero que en realidad se refiere a otra distinta de la que menciona”.***
Y aunque como figura puede adoptar diferentes formas (imagen,
metafora, alegoria, enigma), todas se basan en el mismo

procedimiento.

No se trata, sin embargo de hacer la historia del concepto de
alegoria y sus diferentes manifestaciones,*’sino de mostrar
justamente cémo el recurso alegorico, tuvo que ser empleado para
ampliar el terreno de la expresion y de la significacion, alli donde los
conceptos se mostraban insuficientes en relacion a materias, (dioses,
mitos, imagenes) que necesitaban otros medios de expresion.

3 Plutarco: Obras morales, trad. Concepcion Morales Otal y José Garcia Lopez,
Planeta-DeAgostini, Madrid, 1996, p. 75: “En Homero tal clase de ensefianza se silencia,
pero tiene una consideracion 1til a proposito de los mitos especialmente desacreditados, a
los que algunos fuerzan y retuercen con los llamados antes significados profundos y ahora
alegorias, diciendo por ejemplo, que el Sol denuncia el adulterio de Afrodita con Ares,
porque el astro de Ares al unirse con el de Afrodita lleva a término nacimientos adulterinos,
que no pasan desapercibidos cuando el Sol retorna y los sorprende”.

44 Heraclito: Alegorias de Homero;, Antonio Liberal, Metamorfosis, trad. Maria
Antonia Ozaeta Galvez, Gredos, Madrid, 1989, p. 37. También en Sobre la vida y la poesia
de Homero, Pseudo Plutarco, Gredos, Madrid, 1989, p. 83, se afirma que “la Alegoria
muestra una cosa a través de otra.”

5 Cfr. Jean Pepin, Mytthe et allégorie. Les origins grecques et les contestations judéo-
chretiennes, Aubier-Montaigne, Paris, 1958.
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Acaso la historia de las imagenes que aqui estudiamos, ;no es
el intento de explicar mediante procedimientos visuales, una historia
de los sentidos ocultos y profundos de las cosas, que la filosofia poco
a poco fue desechando, gracias a la poderosa logica cientifica que no
admitia el uso de los recursos metaforicos y alegdricos, mas proximos
a la imaginacién y a la fantasia que a la razén?

Ahora bien, al hablar de simbolismo y de alegoria no estamos
refiriéndonos a una misma realidad, pues ya los romanticos desde
Goethe distinguieron ambos términos para establecer una diferencia,
que se relaciona con su teoria del arte, y sirve para discernir dos tipos
de imagenes, aquellas que podriamos llamar imitativas, y que se basan
en un modelo previo, de aquellas que son realmente singulares y
creativas.

Schelling en un fragmento de su Philosophie der Kunst, pone
de manifiesto esa diferencia, al describir la imaginacion como una
mediacion que reune lo universal y lo particular, distinguiendo entre
esquematismo, alegoria y simbolismo:

“Aquella representacion en la que lo general significa lo
particular, o en la que lo particular se observa mediante lo general es
esquematismo.

Aquella representacion, empero, en la que lo particular
significa lo general, o en la que lo general se observa mediante lo
particular es alegorica.

La sintesis de ambas, en la que ni lo general significa lo
particular, ni lo particular lo general, es lo simbolico.

Estos tres modos distintos de representacion, tienen en comun que
unicamente son posibles por medio de la imaginacion, y que son
formas de ésta, s6lo que la tercera, y exclusivamente ella, es forma
absoluta.” **°

¢ Novalis, F. Schiller, F. y A. M. Schlegel, H von Kleist, F. Holderlin, Fragmentos
para una teoria romantica del arte, edicion de Javier Arnaldo, Tecnos, Madrid, 1987, p.
186.
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En consecuencia, solamente lo simbolico es absoluto, es decir,
ni se deja atrapar ni reducir a una alegoria o a un esquematismo, pues
no es traducible a ninguna otra cosa. Lo simbdlico, es en si mismo, y
no necesita ayuda de ninguna otra cosa o imagen para su
comprension, todo lo contrario que el procedimiento alegorico, que se
basa en poder ser explicado o traducido a otra cosa. Mientras que lo
simbolico es intransitivo, la alegoria transitiva. Una alegoria siempre
lo es de algo, de la Justicia, de la Virtud, de la Belleza. El simbolo
solo hace referencia a si mismo. Como el simbolo es irreductible, lleva
en si mismo el valor de lo espiritual. Mientras que la significacion del
simbolo es natural, la de la alegoria es convencional.

Se entiende asi, porqué el Romanticismo, hara una defensa del
simbolo, como encarnacion de lo absoluto, tanto respecto al
conocimiento como respecto del arte. Lo verdaderamente espiritual es
irreductible a cualquier imagen o forma que sea imitativa.

Esta oposicion entre simbolo y alegoria, inspirada en la Critica
del Juicio de Kant,*"y defendida por romanticos, como los hermanos
Schlegel, Schelling o el mismo Goethe, tiene la finalidad de introducir
una teoria semiotica respecto al arte, y al mismo tiempo “jerarquizar”
las imagenes “simbolicas” (no miméticas), respecto a las imagenes
“alegodricas” (reduplicativas). Todo verdadero arte, en el que se
incluye la poesia, es simbolo, manifestacion del espiritu cuya
interpretacion y sentido, no se reduce a ninguna definicion. El mismo
texto de Schelling, antes citado, explica un poco mas adelante, esa
relacion que mantienen entre si la mitologia, la alegoria y el simbolo:

“De todos modos, la magia de la poesia homérica, y de toda la
mitologia, descansa en que contiene también como posibilidad el
significado alegérico —también, por regla general, en realidad todo

7 Kant, 1., Critica del Juicio, § 59, [B 256], De la belleza como simbolo de la
moralidad: “Asi pues, todas las intuiciones que se ponen bajo conceptos son o bien
esquemas o bien simbolos; los primeros contienen exhibiciones directas del concepto; los
segundos, exhibiciones indirectas. Los primeros lo hacen demostrativamente; los segundos,
por medio de una analogia (para la cual también se utilizan intuiciones empiricas) en las
que el discernimiento juega un papel doble: en primer lugar, aplica el concepto al objeto de
una intuicion sensible y, entonces, en segundo lugar, aplica la mera regla de la reflexion
sobre aquella intuicion a un objeto totalmente diferente, del que el primer objeto es tan solo
el simbolo”.
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puede ser alegorizado-. En ello descansa la infinitud del sentido de la
mitologia griega. Lo general se encuentra ahi, empero, sélo como
posibilidad. Lo en si de ello no es ni alegorico ni esquematico, sino la
indiferencia absoluta de ambos —lo simbolico-. Dicha indiferencia fue
lo primero. No fue Homero quien primero hizo independientes,
poéticos y simbolicos esos mitos; lo eran ya en su principio. Que se
distinguiera en ello lo alegérico fue un antojo posterior, sélo posible
tras la extincién de todo espiritu poético. Puede, asi pues, hacerse
suficientemente evidente, tal y como mostraré a continuacion, que el
mito homérico y, por consiguiente, Homero mismo es principio y
comienzo en la poesia griega en absoluto. Las poesias alegoricas y los
filosofemas, como los denomina Heyne, son, en su totalidad, obras de
tiempos posteriores. La sintesis es lo primero. Es ésta la ley universal
de la cultura griega, que muestra su soberania precisamente por su
medio. Vemos también claramente que alli donde comienza Ila
alegoria acaba la mitologia. El final de los mitos griegos es la
conocida alegoria de Amor y Psique.”**®

La importancia de este texto, radica en comprender como la
teoria romantica del arte, en la que se incluian, los mitos, y la poesia,
defiende el caricter absoluto del mismo en tanto manifestacion
primera del espiritu, y como la alegoria que no es mas que una forma
artistica reduplicativa y mimética, quiso sustituir a la mitologia. A
juicio del propio Schelling, la mitologia no es alegorica, es
tautogorica.

Las manifestaciones simbolicas, que en razén de su espiritu
absoluto se vuelven infinitas, no admiten ser reducidas a otra instancia
hermenéutica, siendo caracteristica fundamental de lo simbolico su
infinito juego de interpretaciones no determinadas previamente por
ningin cddigo, repertorio o enciclopedia, en la que ni lo general
significa lo particular, ni lo particular lo general.

Si ahora volvemos la mirada a las imagenes emblematicas,
jeroglificas, y alegoricas que Giordano Bruno, Giulio Camillo, o gran

8 Novalis, F. Schiller, F. y A. M. Schlegel, H von Kleist, F. Holderlin, Fragmentos
para una teoria romdantica del arte, Antologia y edicion de Javier Arnaldo, Tecnos,
Madrid, 1987, p. 188.
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parte de la literatura emblematica y de imprese, utilizaron, veremos
que son imagenes que se basan en el procedimiento alegorico, la
mayoria de las cuales forma parte de una tradicion que las ha
codificado, y que formalmente son parte de un repertorio.** La
creatividad y originalidad ha desaparecido de las mismas, aunque sus
autores introduzcan algiin elemento novedoso. S6lo cuando no cabe
una relacion directa y automadtica entre la imagen y lo simbolizado,
entre el signo y lo significado, podemos afirmar que estamos en
presencia del simbolo.

Por el contrario, muchas de las imagenes de las que se sirven
Homero, Hesiodo, o la mitologia griega para representar ciertas
divinidades o figuras, son simbolos, porque sus atributos no se
identifican exclusivamente con la imagen que representan y lo
simbolizado no se agota en el simbolo. En ultima instancia, podria
decirse que el simbolo es irreductible a toda expresion racional, y que
no puede ser captado en su totalidad por el concepto™™.

El Renacimiento fue el Ultimo laboratorio donde todas las
tradiciones que partian de la Antigiiedad tenian cabida; platonismo,
aristotelismo, pitagorismo, neoplatonismo, hermetismo, lulismo.
Como sefiala Gomez de Liafio, refiriéndose al saber enciclopédico del
jesuita Athanasius Kircher: “es sin duda, la Gltima gran llamarada de
la filosofia sincrética del Renacimiento, cuya exaltacion de la Mente y
del Mundo propicio las investigaciones mundanas, el desarrollo de los
estudios matematicos y fisicos, al tiempo que supo exaltar los valores
de la imaginacion y de la union mistica con la divinidad, una realidad
magica que une lo superior con lo inferior, de la misma manera que la
magia es el arte de crear vinculos entre los diferentes planos de la
realidad.””'Y esos vinculos y correspondencias que se establecen en
la realidad, son efecto de la simpatheia universalis, que pone en

9 Cfr. R. Klein, La forma y lo inteligible. Escritos sobre el Renacimiento y el arte
moderno, Taurus, Madrid, 1982, cap. IV, “La teoria de la expresion figurada en los tratados
italianos sobre las “imprese”, 1555-1562”, p.115-137.

B0 Cfr. “Icones Symbolicae: Las filosofias del simbolismo y su relacion con el arte”, en
E. H. Gombrich, Imdgenes simbdlicas, Alianza, Madrid, 1983.

B Athanasius Kircher. Itinerario del éxtasis o las imagenes de un saber universal,
texto de Ignacio Gomez de Liafo, Siruela, Madrid, 1990, p. 23.
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comunicacidn a todos lo seres, distribuidos segun la gran cadena del
ser.

Por esto, el arte de la memoria de Giordano Bruno, encuentra
su fundamento en el postulado renacentista, de la correspondencia
entre los simbolos y las res, entre las sombras y las ideas, entre los
sellos y las razones que preceden a las articulaciones del mundo real.
Mediante la alusion a las imagenes, a las sombras y a las “especies
involucradas, serd posible descubrir la verdadera trama del universo.
Su misma reforma mnemonica, se presenta como el proyecto de un
arte capaz de ampliar las posibilidades de dominio del hombre, pero
su finalidad no consiste simplemente en reforzar la memoria o
potenciar las facultades intelectivas; su método abre el camino a una
nueva invencion filosofica.

La tradicion hermética,"”a la que hacemos referencia, y cuya
influencia en Bruno es notable, consagro su interés por todo lo que
viniera de Egipto, como es el caso de los jeroglificos, y por aquella
antigua sabiduria que se perdia en el origen de los tiempos. Y aunque
esa informacion sobre el antiguo Egipto se podia hallar en las obras de
Lactancio, Estrabon, Apuleyo, Josefo, Yamblico, o Filon, fue el
tratado pseudoerudito de Horapolo titulado Hieroglyphica, el libro
mas venerado de esa tradicion.

Por ello, la vision que los hombres del Renacimiento tuvieron
de esta cuestion se basaba mas en la fantasia erudita que en el rigor
cientifico. En cierto modo, los jeroglificos fueron la caja de resonancia
de diversas inquietudes religiosas, filosoficas, literarias y artisticas. La
literatura y el arte, se haran eco en innumerables obras de las que cabe
citar los ejemplos de los Diez libros sobre arquitectura (1485) de
Vitrubio, la Hypnerotomachia Poliphili (1499) o el grueso tratado
Hieroglyphica sive de sacris Egyptiorum aliarumque gentium que
Piero Valeriano publico en 1556.

Igualmente y en relacion directa con los jeroglificos, surgira el
interés por los libros de emblemas e imprese que se enmarca en la

“2Cfr. Frances A. Yates, Giordano Bruno y la tradicion hermética, Ariel, Barcelona,
1983.
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cuestion de un teoria general de la expresion, pues a fin de cuentas
para los autores de las imprese, no hay diferencia esencial entre el arte
y la expresion de un pensamiento, en ambos casos, se trata de encarnar
un concepto. Y el concepto puede ser expresado con una abstraccion
pura o con una imagen. En el fondo, toda actividad del espiritu, ya sea
logica o artistica, es en tanto que expresion una metdfora, un
pensamiento-imagen, 0 un concepto que consiste en remontarse mas
alla del objeto propuesto, al acto del ingenio que lo cred.

Alciato, Paolo Giovio, Girolamo Ruscelli y Teodoro Beze son
algunos de sus representantes mas destacados de obras de imprese del
siglo XVI. A juicio de Ruscelli y Beze los emblemas pueden tener los
siguientes sentidos: el literal, el alegdrico, el tropologico y el
anagogico. Ademas las condiciones que deben reunir las imprese son
las siguientes:

1* Tiene que haber una justa proporcion entre el lema (alma) y
la figura dibujada (cuerpo).

2° No ha de ser ni demasiado oscuro, ni demasiado claro.

3° Ha de ofrecer una buena vista, dibujando estrellas, soles,
lunas, fuegos, arboles, instrumentos mecanicos y aves fantasticas.

4° No ha de aparecer la figura humana (aunque en los
emblemas de Alciato esta representada).

5° El lema, que es el alma del dibujo, ha de ser redactado en
otra lengua distinta al que hace la empresa, y ha de ser breve, pero no
al hasta el punto que se haga dudoso.

El propio Giordano Bruno utiliz6 emblemas en De los
heroicos furores,”>cuya semejanza con otros contemporaneos suyos
es incuestionable. Son un total de veintiocho, doce de los cuales son
modificaciones de emblemas empleados por Alciato, Béze y Giovio y
cuatro son reproduccion exacta de los de esos autores. Los doce

3 Cfr. El apéndice “Sobre la recuperaciéon renacentista de los jeroglificos egipcios,
seguido de un catalogo de la imagenes emblematicas comprendidas en Degli eroici furori,”
en Ignacio Gémez de Liafo, El idioma de la imaginacion, loc. cit., pp. 448-477.
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restantes no tienen relacion con esos autores, y pueden ser cosecha del
propio Bruno, sacados de otros &mbitos como la alquimia.

En conclusion, poetas y escritores y filosofos renacentistas
confeccionaron libros de emblemas a base de imagenes alegoricas
cuya influencia es perceptible en autores como Shakespeare, John
Donne, Goéngora, Villamediana, Calderon, Baltasar Gracian o
Giordano Bruno. Imagenes por tanto, conocidas en los medios
literarios, filosoficos y artisticos de la época, hasta el punto de
convertirse en un lenguaje capaz de expresar lo universal a través de
lo particular, pero que segln la tradicion roméntica no logran alcanzar
el absoluto de las iméagenes simbolicas.
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CAPITULO 4. DESARROLLOS MODERNOS EN TORNO
A LAS IMAGENES Y LA MEMORIA.

4.1 Imagenes, Mitos y Sociedad.

El desarrollo de la teoria socioldgica, desde Durkheim a la
Escuela de Frankfurt y el Funcionalismo americano ha investigado
desde diferentes perspectivas las relaciones entre el individuo y la
sociedad, sin embargo, ha sido escasa la atencion a la influencia que
las imagenes tienen en los individuos y en las sociedades, como
factores que trascienden lo puramente socioldgico.

La mentira social, es un estudio del papel que juegan las
imagenes y los mitos en las sociedades contemporaneas y de como
estos elementos son capaces de moldear la conducta y la personalidad
humana. Al mismo tiempo, es también, un analisis de los conceptos
mas relevantes de la sociologia clasica (rol, uso, practica, hecho
social, accion ldgica, accion no logica, residuos, derivaciones).
Cronolégicamente se situa en la obra de Goémez de Liafio, tras
Athanasius Kircher (1986) y un opusculo titulado Palabra y terror
(1987).

En el prologo de la obra, se pregunta su autor por el
fundamento del hecho que las imagenes se conviertan en el impulso
motriz de la voluntad humana, afectando a todos los resortes del
psiquismo humano. Aunque el planteamiento es distinto al de EI
Idioma de la imaginacion ambas obras tienen un nexo comun, “y es
que ese mecanismo de fuga, esa tierra de exilio, ese puerto de refugio
y asilo que se ha llamado la imaginacidn esta tanto en el origen de los
saberes y ciencias como en el de engafios, embustes y mitos.”**

Desde este paradigma, la idea de “mentira,” ha ser entendida
como forma de vida y conducta, puesto que el fundamento de lo social
y de la sociedad se hallaria en la ficcion, en las representaciones, en
los mitos y papeles que ésta y sus individuos asumen. Lo que este

434 Gémez de Liafio: La mentira Social, Tecnos, Madrid 1989, p. 12.
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libro presenta es un diagnostico de la realidad mas inmediata, que no
renuncia al andlisis de sus causas y que abre “un espacio a la verdad
en medio de unas condiciones historicas y sociales empapadas de
mentira.”*

Antes de saber cudl es el estatuto de las imdgenes en relacion
con la sociedad, y como éstas se apoderan del hombre, resulta
obligado analizar el problema del libre arbitrio, cuestion ampliamente
debatida en la historia de la filosofia. Aunque hay diferentes tipos de
libertad, la cuestion de la libertad afecta principalmente al querer y a
la voluntad. La nocion de libertad, se ha definido fundamentalmente
como ausencia de impedimentos en la ejecucion de nuestras
voliciones, la llamada libertad negativa, aunque ello no afecte a si
somos o no libres de querer hacer ese movimiento. Por el contrario,
esta la libertad entendida como espontaneidad, la que permite hacer lo
que se quiere hacer; la llamada libertad positiva a la que se refiere
[saiah Berlin.*®Sin embargo, en ambas definiciones, no se afirma que
la voluntad sea libre, mas bien que no esta condicionada.

Filésofos como Descartes, Spinoza, Hobbes o Leibniz, se
cuestionaron si las voliciones surgian de la voluntad de una manera
incondicionada, siendo causa de si misma, o por el contrario estaba
condicionada por una representacion u objeto exterior a ella. De este
modo, se trataba de determinar si entre la volicidbn y la accion
realizada habia un nexo de unidén con lo cual, la actuacidén de la
voluntad no derivaria del azar ni de si misma, sino de su conexion con
el juicio que la habia motivado. Aunque no se puede negar que toda
volicion se da en medio de estados intelectuales, afectivos, ideas,
imagenes, emociones, o tendencias que condicionan cada una de las
opciones, no por ello nuestra voluntad deja de ser libre con respecto a
los motivos cuando elige algo.

45 e, .. ,
Schopenhauer,”’ percibié con nitidez que la voluntad actia
siempre de manera condicionada o motivada y que por tanto el

3 Ibidem, p. 13.

436 Berlin, Isaiah: Dos conceptos de libertad, Revista de occidente, Madrid, 1974.

7 Schopenhauer, Arthurt: Los dos problemas fundamentales de la ética, siglo XXI,
Madrid, 1993. Sobre todo la primera parte titulada, “Escrito concursante sobre la libertad
de la voluntad.”
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ejercicio del libre arbitrio no es una actuacion autosuficiente que se
refiera tautologicaménte a si misma. La libertad incondicionada es un
mito en el que se confunde la libertad de la voluntad con la aspiracion
que experimentan los humanos de poder ejecutar sus voliciones. El
hecho de que no sepamos qué motivos hay realmente detras de cada
uno de nuestros actos, no significa que esos motivos o condiciones de
la volicion no existan, sino que los desconocemos.

Igualemente, otros filésofos, percibieron esa conexion
necesaria entre motivo y volicidn, para concluir que a la voluntad se la
puede motivar artificialmente, mediante pautas heteronomas de
comportamiento. De ahi, que los poderes sociales y politicos no
necesiten intervenir en la “libertad de espontaneidad” pero si
condicionando la voluntad del individuo. Tanto Hobbes**como
Spinoza*’coinciden en que la voluntad estd causada por agentes
externos y que la mayor parte de las veces ignoramos cuales son esas
causas que los determinan. Y que todas las voliciones estan causadas
por ideas inadecuadas ligadas a las imagenes y a la imaginacion.
Unicamente la volicion al estar determinada por una idea adecuada o
concepto del entendimiento, puede alcanzar la libertad siguiendo las
indicaciones de la razon, de la naturaleza y de Dios.

Igualmente Kant intentd salvaguardar un espacio de libertad en
el ser humano al distinguir entre el caracter empirico, condicionado y
determinado frente al caracter inteligible que hace del hombre un ser
libre y ético. Sin entrar ahora a rebatir tal distincion, el fundamento de
ese “caracter inteligible” se halla en la autonomia de la voluntad es
decir, en el nivel de indeterminacion de ésta respecto del mundo

a1 4
sensible*®.

Robert Musil dio cuenta también, en £/ hombre sin atributos, 401

de ese caracter mas profundo de la esencia humana y su libertad

% Hobbes, Thomas: Leviatin. La materia, forma y poder de un Estado eclesidstico y
civil, Alianza, Madrid, 1989, primera parte, cap VI, “Del hombre”.

439 Spinoza, Baruj: Etica de mostrada segun el orden geométrico, Trota, Madrid, 2000,
cuarta parte, “De la esclavitud humana o de la fuerza de los afectos”.

40 K ant, Immanuel: Fundamentacion para una metafisica de las costumbres,[ A 109, A
110, A, 111, A112] trad. Roberto R. Aramayo, Alianza, Madrid, 2002, pp. 149-151.

4! Musil, Robert: EI hombre sin atributos, Seix Barral, Barcelona 1981, cap. 8, p. 42.
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radical. Si para Musil el hombre tiene al menos nueve caracteres, el
décimo es la “fantasia pasiva de los espacios no colmados”, en el que
la condicion radical de la voluntad humana, nunca puede hallar
justificacion plena y definitiva en ninguno de los juicios particulares
que conducen a una resolucion o accidon determinadas. Cuestion de la
libertad, que no deja de ser harto problemadtica, como se desprende de
la propuesta educativa de Platon, en la que se dirime la libertad del
individuo respecto al Estado.

La educacion para el filésofo ateniense estd en funcioén de la
naturaleza y fines de su modelo de Estado. A este respecto, Gomez de
Liafio habla de doble pedagogia en Platon, para referirse por un lado a
la musica y la gimnasia, y por otro, a ciencias cognoscitivas como la
aritmética, la geometria, la astronomia, la dialéctica o la filosofia.
Mientras que las primeras forman la personalidad y afectan
virtualmente al individuo, la segundas educan la inteligencia de los
guardianes, llamados al gobierno del Estado. Pero son la gimnasia y la
musica las que Platon considera fundamentales para la educacion,
pues forman la personalidad, y afectan vitalmente al individuo.

La mousiké**”entendida como unién de palabra, melodia y
danza, fue utilizada como la mas eficaz de todas las artes para la
educacion del hombre. De ahi, su poder paidéutico que era capaz de
implicar al publico en un nivel no solamente intelectual, sino también
emocional a través de la mimesis, tal y como el mismo Platon habia
teorizado. Pero todas esas artes educan al individuo, dando apariencias
de realidad, no porque fomente sus capacidades discursivas y
raciocinantes, sino porque le proporciona pautas de conducta y
modelos vitales sobre el sentido de la vida. Con la gimnasia, por el
contrario, se busca también la formacion del cardcter mediante la
adaptacion del organismo a las condiciones ambientales, de tal modo
que ninguna circunstancia pueda alterar la armonia e igualdad del
espiritu.

La polémica “expulsion de lo poetas,” flanco de las criticas al
caracter totalitario de la filosofia politica de Platon, no implica, sin

%2 Cfr. Bruno Gentili, Poesia y piblico en la Grecia Antigua, Quaderns Crema,
Barcelona, 1996, cap. 11, “Poesia y Musica”, pp. 59-70.
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embargo, el rechazo de la musica y la poesia, aunque el legislador
tenga que supervisar los modelos poéticos o musicales que deban
ensefarse, pues ellos, seran como un espejo en el que se reflejen los
caracteres del Estado. Diriamos que aqui Platon, ejerce la “censura
previa” basdndose en la utilidad que esas materias tienen para los fines
educativos del Estado. Por eso sefiala Gomez de Liano, que “la
palabra poético-musical es asunto del Estado debido a la fuerza y
eficacia con que influye en el moldeamiento de la personalidad y en la
motivacion de la conducta.”*®

Las ficciones e imagenes de los poetas pueden ser dafiinas, por
eso, deben proponerse modelos de fabulas con fines politico-sociales,
admitiendo el recurso a la “mentira util”, administrada a modo de
remedio, en beneficio de la Republica. Por eso, la expulsion de los
poetas de tipo imitativo (autores de comedias y tragedias), esta
justificada, dado que en esas creaciones el actor deja de lado su propia
personalidad para adoptar otras, convirtiéndose en un monstruo
humano, en un ser polimorfo que vive en la pura apariencia. El
fundamento psicoldgico que opera en la poesia imitativa es el proceso
de identificacion-proyeccion, haciendo del espiritu un escenario de
sombras y apariencias. Por consiguiente, “Platon fue el primer fil6sofo
que se percatd del poder “vital” de las imagenes, la “musica” y la
facultad imaginativa en general, pero al mismo tiempo fue el primero
en sefialar con el dedo en la herida del inevitable conflicto que opone
a esa esfera con la de la racionalidad.”*®*

Ese caracter ambivalente del juego escénico atribuido por
Platon a la vida social y a las imagenes, presente en el mito de la
caverna, se ha transformado en la Epoca Contemporanea en una
“sociedad del espectaculo” que ya Ortega y Gasset en 1939, empezaba
a vislumbrar como atento observador de la sociedad europea de su
época, y en la que el individuo pasa a ser estudiado bajo la categoria

. 1s . . . 4
socioldgica de homo sociologicus™®.

463 Gomez de Liafio, Ignacio: La mentira Social, Tecnos, Madrid, 1989, p.36.
4% Ibidem, p. 41.
3 Dahredorf, Ralf: Homo sociologicus, Akal, Madrid 1975.
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Frente al hombre de la experiencia cotidiana, el homo
sociologicus, es entendido como portador de roles sociales, situado en
el punto de interseccion entre el individuo y la sociedad. Ademas esa
abstraccion relaciona la nocidén de mascara, persona y caracter, con la
idea de representacion teatral.**°El rol seria por tanto, un papel dado al
individuo, que se materializa en un modo de accién y conducta, y que
como actor de la vida social ha de aprender y representar.

Pero en la sociedad, ese concepto pierde su simplicidad,
produciéndose al mismo tiempo movimientos centrifugos y
centripetos, que nos despojan de nuestra individualidad para darnos
algo genérico y extrafo. La posicion social designa un lugar, y todo
rol posee un estatuto, en virtud del cual, su portador espera que los
otros actores sociales se comporten de una determinada manera. No es
otra la razon, por la que “el comportamiento en funcion de un rol se
sitta en el margen de indeterminacion abierto entre lo que es
obligatorio y lo que no esta prohibido.”*’La coaccidn social es, por
tanto, la que asegura el cumplimiento de los requerimientos de un
determinado estatuto o una determinada funcion.

Ortega Y Gasset analizo este tema, a finales de los afios treinta
en un curso dado en Argentina.***Para el filosofo madrilefio los
hechos sociales constitutivos son los usos, y esos hechos sociales, se
traducen en acciones, de las que el individuo no es autor, sino
representante o actor, que por presion de la gente se ve obligado a
desempeniarlas, tengan o no, sentido para su vida. También los usos
son formas de comportamiento que el individuo adopta en virtud de la

45 Ibidem, loc. cit., p. 28 “La metafora del theatrum mundi, -escribe Dahrendorf- sin
embargo, no puede entenderse sino de una manera muy indirecta como prueba de la
necesidad objetiva y de la antigiiedad de la categoria en el sentido de este ensayo. Pues en
tanto se representa el mundo o al menos el mundo humano como una gigantesca pieza de
teatro, no le corresponde al individuo mas que una sola mascara, una persona, un caracter y
un papel en el todo (tras el que subyace desde Platon la idea del “director” divino). Pero
nuestra intencion original estriba, por el contrario, en disolver esta unidad del hombre en
elementos de que se compone la actividad humana y llegar asi a una comprension racional
del todo”. Dahrendorf, en cualquier caso, subraya que el individuo no representa un papel
sino varios papeles o personas. Esta misma constelacion de ideas, aparecera en Sobre el
fundamento,, bajo la idea de una “filosofia del teatro”, que tendria sus polos en el
“condcete a ti mismo” de Apolo, y en el “se otros” de Dionisos.

47 Goémez de Liafo, Ignacio: La mentira Social, loc. cit., p. 47.

8 Ortega y Gasset: El hombre y la gente, Alianza , Madrid, 1980, capitulos IX y X..
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presion social y en la mayoria de los casos son incomprensibles en su
imposicion, realizdndose de modo impersonal. En este sentido, tal
afirmacion coincide con el andlisis que de los hechos sociales lleva a
cabo Durkheim, cuyas caracteristicas son: exterioridad, coercion y
generalidad e independencia.*®

Mientras que para Durkheim son racionales, porque emanan de
una “conciencia social,” para Ortega, la nota decisiva de todo hecho
social es su irracionalidad, ejemplo que toma del saludo: “lo que sé, lo
que entiendo es que tengo que hacer eso, pero no sé, no entiendo eso
que tengo que hacer.”*”® En ese sentido, la vida social presenta un
caracter mecanico y automatizado. La misma idea de un sujeto pasivo
en relacion con los paradigmas sociales, es recogida por Ralf
Dahrendorf, para quien todo el complejo de usos y roles, resulta
inteligible dentro de un determinado sistema de referencia o campo
pragmatico, en el que se establecen las lineas generales de las
conductas asociadas a un rol o a un uso. Quizas la teoria orteguiana de
lo usos, sea mas amplia, pues en ella viene implicita la idea de un
“dinamismo individual”, que entiende la vida como accion y
actuacion. Ahora bien, tanto los usos como los roles, son indicadores
o reguladores de comportamientos, pero no sirven para explicar todos
los elementos determinantes de la accion social.

Para responder a esa cuestion, la sociologia de Talcott
Parsons,”’' ha desarrollado una teoria de la accion social mas amplia,
cuya unidad es lo que denomina acto-unidad, en la que el actor se rige
por una serie de valores normas e ideas que influyen en la
determinacion del fin y en la eleccion de los medios, elecciones que se
caracterizan por ser subjetivas. Pero mientras que para Ortega el
individuo es un sujeto pasivo que ha de conformarse a los usos
existentes, Parsons ve al sujeto como un perseguidor de fines, en el
marco de los usos. Pese a ello, para determinar la actuacion de un
actor social no solo se han de tener en cuenta los usos sociales en

%9 Cfr. Durkheim, Emile: Las Reglas del método sociolégico, Alianza Editorial,
Madrid, 2000. Ver cap. 1 “;Qué es un hecho social?”, donde define el hecho social como
“todo modo de hacer fijo, o no, que puede ejercer una coaccidon exterior sobre el
individuo”, p. 68.

% Ortega y Gasset: EI hombre y la gente, Alianza Editorial, Madrid, 1980. p. 192.

47! parsons, Talcott: La estructura de la accién social, Guadarrama, Madrid, 1968.
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cuanto reguladores de la conducta, sino que también puede haber
condicionamientos encubiertos o ignorados por el sujeto. Llegamos de
este modo, a la “sociologia de la sospecha” que tiene en Vilfredo
Pareto a su mas conspicuo representante.

Pareto, se ha acercado al problema de los condicionamientos
encubiertos a través de los residuos y las derivaciones.”’*Los residuos
no serian tanto los estados psiquicos que se han de postular en el
sujeto en cuanto desencadenantes de acciones, sino como goznes
tedricos entre sentimientos o estados psiquicos, y las expresiones o
acciones de ese sujeto. Los residuos median entre los estados y las
acciones. Por tanto los residuos engloban usos y roles, estados y
acciones, mientras que los agregados son ciertas combinaciones que
constituyen un conjunto de partes estrechamente unidas como en
ciertos cuerpos, al modo de las moléculas.

Pero frente a esta categoria estatica, hay otra de caracter
dinamico a la que llama instinto de las combinaciones, que es la
tendencia innata en el hombre a establecer relaciones entre las ideas y
las cosas. Sin ¢l no puede entenderse el progreso intelectual de la
humanidad, el desarrollo de la inteligencia y la civilizacion. A estos
conceptos hay que agregar otros factores que también son causas de
los fendmenos sociales como los intereses, los gustos, las
disposiciones.

Los usos y roles poseen rasgos muy parecidos a los que definen
los juegos, salvo que estos son voluntarios y la vida social presenta un
caracter forzoso, pero como sefialo Huizinga,”el juego es, tanto un
reflejo de la vida en sociedad, como un elemento de aprendizaje por el
que el individuo aprende y vive en sociedad.

Mientras que para una gran parte de la sociologia
contemporanea individuo y Estado son términos antitéticos, Goémez de
Liafio no ve oposicion entre ellos, sino més bien complementariedad.
Ya Platon en la Republica sefiala, como la cristalizacion psicologica y
moral del individuo sélo puede entenderse en conexion con el estado.

472 Pareto, Vilfredo: Tratado de sociologia General, Alianza, Madrid, 1980, cap.11,
“Propiedades de los residuos y de las derivaciones”, pp. 63-72.
" Huizinga, Johan: Homo ludens, Alianza, Madrid, 1987.
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Igualmente Durkheim rechaza la antinomia entre individuo y Estado,
apelando a los derechos, pues estos no tienen existencia en el estado
de naturaleza. Es el Estado el que otorga estos derechos, permitiendo
el pleno desarrollo del individuo.*’*

Habria que hablar por tanto, de relaciones reciprocas entre uno
y otro. El Estado fabrica individuos fomentando un determinado tipo
de actuaciones, pensamientos, valores etc., mientras que el individuo
no puede aspirar a superar los limites impuestos por el Estado. Es pues
en esos limites donde el individuo se define. Sin embargo, los
totalitarismos del siglo XX han sido un ejemplo de la aniquilaciéon del
individuo en nombre del Estado. Lograron acabar tanto con la persona
moral como con la juridica, lo que hacia a su vez superflua, la
existencia misma del hombre, una vez que previamente también
habian destruido las bases del Estado.

Segun ha sefialado Louis Dumont’el totalitarismo solo fue

posible a partir de un individualismo extremo, de una atomizacion de
la sociedad cuyas raices ideologicas han de ser buscadas en el ideal
Aleman de Bildung o educacion de si mismo y libertad interior, unido
a un sentimiento muy fuerte de pertenencia comunitaria. Es decir, una
combinacion de individualismo y holismo, en la que predomina el
individualismo en el plano de la cultura y la creacion, y el holismo en
el plano de la comunidad y de la politica.

Si el Estado Moderno, corresponde un tipo determinado de
individualidad, el Estado totalitario se propuso como fin la
destruccion de la humanidad, todo lo contrario de la pedagogia
platdnica que pretendia configurar al actor politico, ajustandose a los
principios del Estado, e implantando pautas de conducta en su mente,
de tal forma que las actuaciones de su voluntad no hicieran peligrar la
seguridad e intereses del Estado. Sin embargo, Karl Popper vio en
estos rasgos holistas, una muestra del totalitarismo que albergaba el
pensamiento politico de Platon.*"

47 Durkheim, Emile: Lecciones de sociologia, Schapire Editor, Buenos Aires, 1974.
Ver leccion quinta, “Moral civica. Relaciones del individuo con el Estado”.

475 Dumont, Louis: Ensayos sobre el individualismo, Alianza, Madrid, 1987, cap. 6, “La
enfermedad totalitaria”, pp. 157-186.

476 Popper, Karl: La sociedad abierta y sus enemigos,, Paidos, Barcelona, 1991.

294



Las relaciones entre individualismo y holismo son tan
complejas, que so6lo estudiando de forma particular y detallada cada
caso se pueden establecer conclusiones que tengan alguna validez
sociologica. Pero es indiscutible sefiala Gémez de Liafio, que “en la
fase actual del llamado Estado Organizacional, o Estado de Partidos,
el individuo existe cada vez mdas en funcién de grandes organizaciones
econdmicas y politicas.*’’A su vez, los partidos son empresas politicas
que tratan de satisfacer y maximizar sus beneficios satisfaciendo
demandas existentes y creando artificialmente otras nuevas,
convirtiendo a la democracia en un apéndice del mercado.*’®

Uno de los principales argumentos de La mentira Social, esta
en el importante papel que nuevos mitos, han adquirido en las
sociedades contemporaneas, encontrando en la obra de Georges Sorel
el apoyo teodrico necesario, para desarrollar esa tesis. Las Reflexiones
sobre la violencia*”estudian la relacién que mantienen los mitos y las
imagenes con la dinamica social. Para Sorel aquello que genera e
impulsa los  movimientos  sociales, particularmente  los
revolucionarios, no es tanto el razonamiento abstracto como cierto
tipo de imagenes y mitos. Los mitos son como organismos Vivos,
nucleos dindmicos y dinamizadores de la sociedad., que no estan en
funcion de la estabilidad como de la accion, pues ellos son los que
mueven la voluntad de los individuos. Teoria que relaciona por tanto,
imagenes e imaginacion, voluntad y sentimiento.

Cualquier 1magen impulsiva y motriz es capaz de
desencadenar un proceso ideomotor, porque imaginar es siempre en
mayor o menor grado querer. Es decir, la imagen es una forma
elemental de volicion al mismo tiempo que productora de actos. Para
que una idea actiie vivamente sobre la persona en su conjunto, ha de
presentarse en forma de imagen, pues éstas convocan y suscitan las
pulsiones mas primarias del organismo psiquico. La importancia de
esas activas composiciones de imagenes que son los mitos
revolucionarios es segun Sorel, fundamental porque nos permite

17 Goémez de Liafio, Ignacio: La mentira Social, loc. cit., p. 66.

47 Garcia Pelayo, Manuel: £/ Estado de partidos, Alianza, Madrid, 1981.

47 Sorel, Georges: Reflexiones sobre la violencia, prefacio de Isaiah Berlin, Alianza,
Madrid, 1976.
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comprender la actividad, los sentimientos y las ideas de las masas
populares que se preparan a establecer una lucha decisiva. “La
experiencia nos hace ver que ciertas construcciones de un porvenir
indeterminado en el tiempo pueden poseer gran eficacia y muy pocos
inconvenientes, cuando son de determinada naturaleza; lo cual se
produce cuando cuando se trata de mitos en los que se manifiestan las
mas fuertes tendencias de un pueblo, de un partido o de una clase;
tendencias que se ofrecen a la mente con la insistencia de instintos en
todas las circunstancias de la vida, y que confieren un aspecto de
plena realidad a unas esperanzas de accion proxima en las cuales se
basa la reforma de la voluntad.”**

El mito es para Sorel, una organizacion de imagenes capaces de
evocar de manera intrinseca todos los sentimientos. Actian como un
fermento del alma que despierta el entusiasmo, estimula las energias y
las orienta hacia una decision. Esas imagenes encarnan y dirigen
nuestras emociones, motivan y movilizan a nuestra voluntad, dando
sentido a cuanto somos y hacemos. “Los mitos sorelianos, -senala
Gomez de Liano-, transforman la realidad actuando sobre los hechos
reales y sus relaciones, para lo cual suministran a la conciencia una
vision nueva, un mundo artificial que sirve para orientar la accion y
sobre todo para determinar el fin de la misma.”**'Los mitos, a
diferencia del pensamiento discursivo, son unidades que la
imaginacion percibe instantaneamente, las imégenes sin embargo,
concretan y particularizan lo abstracto y genérico, provocando un
efecto de identificacion y proyeccion, que llega al fondo afectivo que
interviene en la motivacion de la conducta. Lo unico que importa es el
mito en conjunto, su efectividad. En ese sentido, los mitos se
emparentan con las imagines agentes del arte de la memoria, porque
también ellas movilizan las facultades imaginativas del sujeto. Algo
que Sorel percibio claramente, fue que los mitos, en el sentido
anteriormente definido, estdn asociados al advenimiento de la
sociedad moderna e igualitaria, siendo capaces de movilizar a las
masas, y llevarlas a la huelga general.

0 Ibidem, p. 183.
81 Goémez de Liafio, Ignacio: La mentira Social, loc. cit., p. 113.
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De todo ello se deduce, la intima conexidn entre el mito y la
historia. Los mitos dan forma a la historia, la conforman ya que, “hay,
en efecto, una tendencia a preferir el mito a la historia, para explicar el
origen de los grandes acontecimientos sociales o al menos revestir el
seco dato historico con los ropajes de la leyenda, eso mismo es un
sintoma del poder historificante de los mitos.”**

Tanto Sorel como Pareto, participan de la filosofia —en este
caso de la sociologia- de la sospecha, en la medida en que demuestran
que la mayor parte de nuestra conducta no es ldgica ni racional. Pareto
lo evidencia en su ya clasica distincion, entre acciones logico-
experimentales y acciones no logico-experimentales. Las acciones
l6gico-experimentales*®’son aquellas en las que hay adecuacion y
coordinacion tanto en la conciencia del actor, como en el plano de los
hechos objetivos entre los medios y los fines. Por el contrario, en las
acciones no logico-experimentales los medios subjetivos y objetivos
no guardan una relacion logica o congruente con los fines propuestos,
los actos no tienen fin objetivo, pero si una finalidad subjetiva.

Toda accioén segin Pareto, estd causalmente generada por un
determinado “estado psiquico”, con lo cual todo fendmeno objetivo no
se presenta a nuestro espiritu mas que en forma de fenomeno
subjetivo, siendo éste la causa inmediata de las acciones humanas. Por
eso, “la conducta de los hombres esta determinada por su estado
psiquico o experimental en una medida mucho mayor que por las
razones que invocan para respaldarla, las cuales no suelen ser sino
racionalizaciones o justificaciones ideoldgicas de los impulsos.”***

Detrds de las acciones no légico-experimentales estan los
sentimientos o impulsos que conducen a la accion. Esta primacia de
los sentimientos respecto de las acciones, recuerda la tesis emotivista
de Hume. Lo que Pareto denomina residuos son manifestaciones de
los sentimientos que explicitan los componentes miticos e imaginarios
que condicionan las acciones; de las combinaciones, de la persistencia

42 Gémez de Liafio, Ignacio: La mentira Social, loc. cit., p. 115.

* Ppareto, Vilfredo: Escritos sociolégicos, trad. Maria Luz Moran, Alianza, 1987.
Tratado de Sociologia General, 1. “Preliminares”, 2. “Las acciones no légicas”, pp. 221-
369.

484 Goémez de Liafio, Ignacio: La mentira Social, loc. cit., pp. 131-132.
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y de los conglomerados o agregados. El instinto de las combinaciones,
es la tendencia a establecer relaciones entre las ideas y las cosas, y
actla tanto en los procesos de creacion artistica, como en las
construcciones cientificas. En cuanto a la persistencia de los
conglomerados, es la tendencia humana a mantener las combinaciones
y a rechazar los cambios, supone el instinto universal de conservacion
y recuerda el conatus spinoziano. De alguna manera estas dos
tendencias poseen un significado social; una representa el cambio y la
renovacion, la otra, la estabilidad, y la conservacion.

Respecto a los agregados o conglomerados, se caracterizan por
referirse a las normas de conducta politica orientadas hacia fines
ideales, aunque de hecho estén regidas por ilusiones. Lo que importa
de todo ello, es la apelacion que se hace a las imdagenes, pues se
hallan, tanto en la imagen mental que desencadena la accidon, como en
el fin que se presenta como representacion o construccion artificial.

Aunque Sorel y Pareto pueden incluirse como autores
antiilustrados, es en la ilustracion donde se encuentran los
fundamentos del sujeto moderno. Fue a finales del siglo XVIII y
principios del XIX, cuando empez6 a fabricarse una vida pautada en
sus multiples y regulares formas destinadas a la configuracion de un
publico mayoritario. El mecanicismo dieciochesco de la racionalidad,
encontrara en la figura del autdmata el modelo que mejor refleja la
conducta humana, desde Locke o Hobbes, a Condillac Helvetius.y La
Metrie. “Si la vida no es sino un movimiento de miembros cuyo
principio estd radicado en alguna parte principal interna a ellos, ;no
podremos decir que todos los autdémata (maquinas que se mueven a si
mismas mediante muelles y ruedas, como sucede con un reloj) tienen
una vida artificial? ?Qué es el corazén sino un muelle? ;Qué son los
nervios sino cuerdas?;Qué son las articulaciones sino ruedas que dan
movimiento a todo el cuerpo, tal y como fue concebido por el
artifice?. Pero el arte va aun mas lejos, llegando a imitar esa obra

racional y maxima de la naturaleza: el hombre”.**

Este paradigma mecanicista hobbesiano conecta casi sin
solucién de continuidad con la Ilustracion hasta llegar a los campos de

85 Hobbes, Thomas: Leviatdn, trad. Carlos Mellizo, Alianza, Madrid, 1989, p. 13.
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exterminio y al homo consumens del siglo XX. La idea que late debajo
de tal propuesta, es la fe en la manipulabilidad de lo humano, sobre la
base de un conocimiento cientifico. Esa domesticacion mediante el
saber, lleva a Gomez de Liano a definir la “formacion” mediante
imagenes de tipo ilusionista como un idolomorfismo.***En ese sentido,
la educacion funciona también como una maquinaria que elabora usos
y define roles. La ejemplaridad o la capacidad de aprender de la
experiencia implica la formacién de habitos. Por eso, todo aprendizaje
es habituarse a modelos prefijados de usos y roles, mediante su
progresiva identificacion. “Las imagenes con toda su carga emotiva y
sentimental, con su capacidad para orientar la conducta y hacer
pedagogia en todos los campos, constituyen el mejor instrumento para
traducir los modelos o formas ejemplares de la sociedad en el
lenguaje-maquina del individuo humano. Las imagenes organizadas
argumentalmente provocan en el individuo al captar eficazmente su
atencién un proceso de identificacion”.*’Y esa identificacion
realizada a través de valores predominantemente emocionales y no
logicos, conducen a la heteronomia, mas absoluta del individuo,
incapaz de ser duefo de sus representaciones.

Ese proceso de normalizacién del individuo, y “cientifizacion”
de la conducta, de “assujettissement” del que habla Foucault, resulta
observable segin Gomez de Liafio a gran escala en los EE UU y en la
Rusia soviética desde mediados del siglo pasado. Mientras que el
modelo en que se basan los EE UU deriva de la Ilustracion y del
espiritu de la Reforma, el de la Rusia posterior a la Revolucion de
1917, procede de los laboratorios ideologicos de la filosofia alemana,
mas en concreto de Hegel y el materialismo historico y dialéctico de
Marx y Engels, reinterpretado luego por Lenin.

Un proceso similar de aplicacion metodologica, y retérica de
las imdgenes, esta vez no sobre la conducta de los individuos, sino
sobre los espacios de las ciudades es observable a gran escala en las
metroplis postindustriales, haciendo de ellas lugares del deseo cuyos
argumentos visuales son letras, figuras, simbolos e imdgenes, una
nueva Ciudad del Sol, convertida en un inmenso escaparate, cuyo

486 Gomez de Liafo, Ignacio: La mentira Social, loc. cit., p. 73.
7 Ibidem, p. 74.
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poder se extiende con igual eficacia a todos los sectores de la vida
social; politicos, econdmicos culturales, artisticos, literarios etc.
Emergen asi, nuevas mitologias vinculadas con las industrias
audiovisuales de comunicacion: el actor, la estrella, el escritor, el
artista, convertidos en nuevos modelos de conducta y en paradigmas
de la mercancia. Y esto, no es mas que la punta del iceberg de una
sociedad del espectaculo, cuyo fundamento reside en el complejo
socioecondmico y politico del nuevo estado industrial.

Guy Debord*®®en los afios sesenta levantaba acta de esa
sociedad del espectdaculo en una obra que cargada de cierta retorica
neo- marxista, se ocupaba de mostrar los nuevos sintomas que
presentaba ese gran Leviatan enfermo.

“El espectaculo no es un conjunto de imagenes, sino una
relacion social entre las personas mediatizada por las iméagenes.”

“No debe entenderse el especticulo como el engafio de un
mundo visual, producto de las técnicas de difusion masiva de
imagenes. Se trata mas bien de una Weltanschauung que se ha hecho
efectiva, que se ha traducido en términos materiales. Es una vision del
mundo objetivada™®.

“El caracter fundamentalmente tautologico del espectaculo se
deriva del hecho simple de que sus medios son, al mismo tiempo su
fin. Es el sol que nunca se pone en el imperio de la pasividad
moderna. Recubre toda la superficie del mundo y se apoya
indefinidamente en su propia gloria™**

(A qué causas hay que atribuir la omnipotencia en el mundo
actual de las imagenes, en cuanto soportes o medios para difundir
mensajes, y propagar productos? La repuesta, ha de buscarse en su
poder de conviccion, porque son capaces de formar estados de
opinidn, de orientar las acciones respecto a determinados fines, y de

8 Jappe, Anselm: Guy Debord, Anagrama, Barcelona, 1998. Biografia intelectual que
enmarca en el contexto filosofico y economico-social de los afo setenta al autor de la
sociedad del espectaculo.

489 Debord, Guy: La sociedad del espectaculo, Pre-textos, Valencia, 1999, p. 38.

0 Ibidem, p. 41.
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condicionar el comportamiento y moldear la personalidad. De tal
manera, que esa omnipotencia de las imagenes pone en crisis la propia
racionalidad humana. Como acertadamente senala Gomez de Liafo,
“se impone en todo caso redefinir el ambito de la racionalidad
humana, yendo mas alla de los criterios de la cultura clésica, segtin los
cuales lo racional se identificaba con lo verbalizado. No es que esos
criterios hayan perdido su entero valor y una buena parte de su
vigencia, pero es menester, al mismo tiempo, alumbrar nuevos
criterios de racionalidad aplicables a la esfera de lo imaginario-visual.
Uso aqui el concepto de racionalidad en su caracteristica acepcion de
tomar las “medidas” a los objetos, de hacer asi que el hombre sea
duefio de la realidad o, mas precisamente, de su representacion de la
realidad y el mundo, al igual que de la accion que ¢l mismo ejerce y
de la que se ejerce sobre &1.7*"!

Por todo ello, en nuestras sociedades “profundamente
alteradas” s6lo caben dos alternativas, la via de Epiménides y la via de
Solén. La primera, “la via de Epiménides,” hace referencia a aquellos
procedimientos con los que se busca condicionar idolomdrficamente
las conductas de los individuos. Mientras que la segunda, la “via de
Solon,” se refiere a la forma de actuar sobre la conducta de individuos
y sociedades mediante codigos aceptados por la sociedad y que
procuran su beneficio. La primera no es mas que una variante de la
“razon instrumental, la segunda se refiere a la “racionalidad objetiva”,
y supone un consenso respecto a los medios y los fines.*”

De este modo, se comprueba que individuo y Estado, verdad
cientifica y verdad del hombre, racionalidad instrumental y
racionalidad objetiva, mantienen relaciones complejas y a veces
excluyentes. Mientras que la ciencia reclama lo universal y se sustenta
sobre una ficcion con pretensiones de verdad, o sobre una verdad
empapada de ficcion; la verdad, en su radicalidad, apela a Ia
dimension moral del hombre particular, ya que en €l y soélo en ¢€l,
pueden aparecer y tener sentido las verificaciones de la ciencia. En el

! Gomez de Liafio, Ignacio: La mentira Social, loc. cit., p. 204.

42 Esta matriz de la racionalidad moderna, iria de Max Weber a la Escuela de
Frankfurt, hasta llegar a los planteamientos dialdgicos y comunicativos de Habermas,
Rawls y Appel.
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hombre, —en cada uno de los hombres- lo universal sélo existe como
instrumento y como aspiracion. Por tanto, la verdad de la ciencia s6lo
puede ser un instrumento para que el ser humano encuentre una vida
verdadera, de lo contrario, el saber de la ciencia tomado como
absoluto, y ajeno a su vida individual, Ginicamente podréa servir para
mantener sojuzgado y enajenado al individuo. Por ello, es necesario
hacer de las categorias de razon y verdad un valor, en la medida que
gracias a ellas el individuo alcanzard a tener cierto control y poder
sobre las realidades en que se encuentra, y asi poder ser duefio de sus
representaciones

Las conclusiones de La mentira social, recuerdan en ciertos
momentos, a los Juegos del Sacromonte, ya que “lo constitutivo de lo
social es una forma de ficcidon que sin embargo instrumenta la verdad,
la de cada individuo y que lo constitutivo del Estado contemporaneo
es una dinamica basada en las verdades practicas, que fluyen a través
de la ciencia y bajo la cobertura de un buen elenco de mitos capaces
de organizar las mentiras por medio de las cuales una minoria -
identificable grosso modo con la Nomenklatura del Sistema- que tiene
engafiados y sometidos al resto de los ciudadanos, si es que no
también a si misma.”* Pues la ficcion y la historia, el mito y sus
imagenes, hacen que la Sociedad y el Hombre tengan un rostro
visible.

4.2 Estética y hermenéutica del jardin.

Paisajes del placer y de la culpa **tiene su origen en diferentes
conferencias que su autor impartié entre 1982 y 1986, unidas por un
mismo hilo conductor: el analisis de textos literarios donde el jardin
ocupa un lugar principal. El Génesis y el poema sumerio de
Gilgamesh, la Odisea en la Antigiiedad, Eric y Enid en la Edad Media,
Orlando  furioso, Jerusalén libertada y Os Lusiadas en el
Renacimiento, Los trabajos de Persiles y Sigismunda y El Criticon en
el Barroco, Tasso de Goethe en el Clasicismo y Abejas de Cristal de

43 Gomez de Liafo, Ignacio: La mentira Social, loc. cit., p. 267.
% Gomez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, Tecnos, Madrid 1990.
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Jinger y El hombre sin atributos, en la Edad Contemporanea,
componen ese vasto fresco sobre el jardin a lo largo del tiempo.

Esos textos dibujan un viaje a través del tiempo y del espacio
por la historia y la estética del jardin, conformando un trabajo de
hermenéutica simbdlica. Seglin sefiala en el prologo su autor, “son
espacios que revelan, como pocos, los suefios de los hombres, sus
anhelos y temores; su forma de entender la Tierra y la Vida. En ellos
se plantean serias cuestiones morales y gnoseoldgicas, pues no en
vano el suefio y la nostalgia del Jardin es uno de los motores mas
potentes de la marcha del hombre por la historia.”*Pues la historia,
vista a través del jardin, no es mas que el largo rodeo que ha dado el
hombre a lo largo del tiempo, para retornar y descubrir el jardin que
una vez sofio.

El jardin, es por tanto, el lugar perfecto para la ensofacion y la
fantasia, y en ¢l se ha reflejado la condicion humana, sus anhelos y
temores, sus deseos y sus ilusiones. Las parejas conceptuales physis-
nomos, razon-pasion, individuo-Estado, moral-politica, expresarian
esa tension irresoluble, al mostrar como el hombre es un ser
indeterminado, singular y unico, pero al mismo tiempo gregario y
social, ciudadano sujeto a normas y artista capaz de moldear
autonomamente su personalidad. Sin embargo, una vez fuera del
Paraiso, el intento de recuperar ese territorio maravilloso serd en vano,
y solo podra volver a existir en la imaginacion. El jardin, quedara de
este modo asociado al placer, en tanto que simbolo de la unién
perfecta del hombre y la naturaleza. Pero también a la culpa, porque
su expulsion llevard, a un estado de necesidad del que ya jamés podra
liberarse.

En el Cristianismo, el jardin tuvo un estatuto ambiguo, por un
lado evocaba el mundo del que el hombre fue desterrado sin retorno
posible, al convertirse en el lugar del pecado original. Por otro, su
recuerdo era contemplado como algo estimulante para la beatitud de

los santos y la gloria eterna, recibiendo el nombre de Paraiso*®.

3 Gomez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 11.

4% Cfr. Jean Delumeau, Historia del paraiso (3 vols.), Taurus, Madrid, 2005.
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En Grecia, por el contrario, la naturaleza, era objeto de
contemplaciéon o de trabajo, pero nadie se preguntaba por los valores
morales o estéticos que pudiera encarnar. En la Roma de Séneca, o en
el Renacimiento con Bocaccio, el campo se ha convertido en el
refugio al que el ciudadano se acoge para liberarse de los males de la
urbe, de tal modo, que “ciudad y naturaleza saldan sus diferencias en
el espacio abierto por el jardin. Es el locus amoenus, en el que los
temores y agobios de la vida ciudadana se disipan sin que se
desvanezcan sus placeres. En el jardin, la temible, selvatica y
silenciosa solemnidad de la naturaleza, cede ante la libertad y
espontaneidad que ella misma auspicia como telén de fondo”.*"Tanto
en la concepcion cristiana como isldmica de la naturaleza, surgen
advertencias morales frente al placer, como la de aquella expresion
acufiada en el Barroco Et in Arcadia ego, también en Arcadia existe la
muerte.

La imagen que el hombre moderno se ha formado de la
naturaleza obedece a ciertos simbolismos heredados tanto de la
Antigiiedad y el Clasicismo como del Romanticismo. En cualquier
caso, vivimos en una €poca en la que las visiones de la realidad vienen
determinadas por la “imagen del mundo”, que es mas una
representacion mental que propiamente una imagen. Quizas la imagen
mas poderosa, la del “Jardin del Edén”, haya gravitado sobre las
demas imagenes que se han ido sucediendo a lo largo de nuestra
historia cultural. Y sobre todo, su configuracion moral, como lugar de
anoranza en el que se cifran los anhelos humanos. Por ello, las propias
palabras que designan esa realidad aluden a la dificultad que implica
franquearla, “paraiso”, “jardin”, ‘“huerto”, evocan algo “cercado”,

99 €6

“acotado”, “encerrado”.

En el Génesis se afirma que una vez expulsado del jardin, el
hombre no descubrira jamas el rastro que pueda indicarle como
retornar a €1, como si la historia fuera un camino que aleja cada vez
mas al hombre de aquel primigenio jardin. Pero al menos, la infinita
nostalgia del jardin ha subsistido en el horizonte como anhelo. El
hombre creyd que Dios es el creador de ese espacio, pero con su
expulsion tras el conocimiento del bien y del mal, (seduccion y

7 Gomez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 18.
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trasgresion) comienza la marcha de la civilizaciébn y sus penosos
trabajos.

El encadenamiento de situaciones arquetipicas que se iran
sucediendo, con significativas variaciones, hacen de Paisajes del
placer y de la culpa, una obra cuyo paradigma se encuentra en, “el
descubrimiento de la sexualidad a través de la mujer sagrada, la
expulsion de ese lugar de delicias que representa el mundo de la
naturaleza, la entrada en la civilizacion con el conocimiento de la
pareja polar del bien y del mal, la condicion mortal del hombre, y el
inttil viaje heroico en pos de la planta de la inmortalidad”*”®

La primera etapa es esta singladura se sitGla en las islas de
Ogigia y Eea, pues a ellas llega Odiseo en su peregrinacion por los
mares, antes de arrivar a su patria. Ademas, estas dos islas serviran de
inspiracion a Ariosto y Tasso para sus respectivas descripciones de la
isla de Alcina y la isla de Armida. La Odisea*”’es de algian modo, el
arquetipo de todo viaje humano, pues, como sefialaron Adorno y
Horkheimer en Dialectica de la Ilustracion, representa el itinerario del
Yo a través de los mitos, de ahi que el viaje de Odiseo sea un viaje en
busca de la identidad, pues no en vano Oudeis significa nadie.

Las aventuras con la ninfa Calipso y la maga Circe son pruebas
que es necesario superar, para ascender a planos superiores de la
condiciéon heroica. Mientras que Calipso le ofrece a Ulises el don
divino de la inmortalidad y la eterna juventud a cambio de renunciar a
su patria y a su esposa, Circe le amenaza con convertirle en cerdo,
pidiendo en definitiva su voluntad. Pero Odiseo lo rechaza, pues se
debe al mundo de los hombres y a la palabra racional que encarna la
diosa protectora, Palas Atenea.

Las relaciones entre Calipso, Circe y Odiseo, se mantienen en
la misma ambigiiedad que las de Adan y Eva, pues a todos ellos les
otorgan algo reservado solo a los dioses, (el conocimiento o la
inmortalidad) y al mismo tiempo, les arrancan de una vida armoénica
con la naturaleza y con la divinidad. Mientras que la ninfa Circe se

8 Ibidem, p. 24.
*® Homero: La Odisea, trad. José Manuel Pabon, Gredos, Madrid, 1993.
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halla en su dominio vegetal, en un remoto confin rodeada de aguas
que no reflejan ni ciudades ni templos, Zeus, es la personificacion
mitica de una nueva forma de vida, unida a la humanidad de Odiseo,
cuyas pruebas son patrocinadas por los dioses olimpicos. Sin
embargo, Odiseo prefiere la renuncia a una vida feliz que al heroismo,
sabiendo que habra de afrontar la muerte, el sufrimiento y el azar,
“frente al canto arcaico y fascinante de las sirenas, frente al olvido de
la patria y la civilizacién que invade al que se queda en el pais de los
lotéfagos, Odiseo toma partido por una vida propiamente humana [...]
Odiseo sabe que estan de su parte nuevos dioses, inteligentes y
astutos, apasionados y feroces, alegres y emprendedores como ¢l
mismo.””

Una vez superada la prueba de la animalizaciéon y la
cohabitacion zoomorfica con la diosa, el hombre asciende en la escala
de la condicion heroica. En los siguientes términos resume Gomez de
Liafio estos episodios de la Odisea: “con Calipso y Circe limita el Yo
humanamente heroico por arriba y por abajo, es decir, por la
animalidad hechicera y por la inmortalidad divina. Confinan y definen
al Yo y la esfera de su logica.”"!

Penélope, la esposa de Odiseo, simboliza el recuerdo que
impide que este se pierda en la obnubilante felicidad que le brindan
los dioses y las bestias. Por ultimo, a través de Calipso y Circe, el
héroe homérico cobra conciencia de su ser mas radical; de su Dasein,
que no estd destinado al animal desenfreno de los sentidos ni a las
aspiraciones megaldémanas de la divinizacion, ni al indolente retiro o a
la pura ensonacién fantasmagorica, pues todas esas facultades de su
ser han de estar sometidas a una regla superior, hecha de astucia,
autocontrol, impasibilidad, valentia, desconfianza, arrojo, cualidades
que auspician los nuevos dioses del Olimpo”.’”Este programa de
racionalidad heroica, podria servir de modelo para neutralizar las
pasiones en las que se ven envueltos los diferentes protagonistas que
aun quedan por examinar.

% Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 32.
O 1bidem, p. 37.
92 1bidem p. 37.
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Con Cretien de Troyes, y su obra Erec y Enid,”uno de los
primeros poetas épicos de la Edad Media y fundadores de la novela,
nos encontramos en el jardin medieval del siglo XIII. En esta obra se
dan cita el amor cortés y las aventuras de un caballero medieval, que
debe sortear los peligros que le acechan, para al final retornar a los
brazos de su amada. Es en la aventura de la “Alegria de la Corte”, que
tiene lugar en el castillo de Brandigan, donde aparece un vergel
paradisiaco situado en sus inmediaciones. “El vergel no tenia
alrededor ni muralla, ni empalizada, a no ser de aire; de aire estd
cerrado por todas partes —por nigromancia- aquél jardin, de forma que
nada podia entrar en €l si no entraba por un lugar determinado, como
si todo estuviera cercado con hierro. Durante todo el verano y todo el
invierno habia alli flores y fruta madura; y la fruta tenia tal condicion,
que se dejaba comer alli dentro, pero era dificil sacarla fuera, pues
cuando alguien queria llevarsela, no lo podia hacer sin que a la salida
la fruta volviera a su lugar. No hay pajaro que vuele bajo el cielo,
cuyo canto agrade, entretenga y alegre al hombre, del que no se
pudieran oir alli varios de cada clase. Y la tierra, en toda su extension,
no tiene especia o planta medicinal, equivalente a cualquier medicina,
que alli no estuviera plantada y de la que no hubiera gran

. 5y 504
abundancia”.

La prueba que debe acometer Erec es peligrosa, pues nadie ha
salido con vida de ella y el protagonista de la aventura puede acabar
con su cabeza colgando de una aguda pica, como todos los que le han
precedido. Sin embargo, Erec logra vencer la prueba, accediendo al
secreto del jardin, en el que mora una bella dama que mantiene un
amor sensual con Maboagrain, una relacion privada, fuera del mundo,
de los valores y de las convenciones.

Erec no entiende ese tipo de relaciones, la suya con Ened es de
otro linaje, abierta al mundo, expuesta a la opiniéon publica. Como
sefiala Carlos Alvar, “el episodio de la “Alegria de la Corte”, nos sirve
para comprender el sens del Erec: por encima del bien individual,
representado por la felicidad recién recobrada de los dos enamorados,

593 Cretien de Troyes: Erec y Enid, edicién de Carlos Alvar, Editora Nacional, Madrid,
1982.
% Ibidem, p.175.
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esta el bien social alcanzado por Erec en este episodio. S6lo después
de haber cumplido con la sociedad, Erec puede considerar acabada su
labor”.”*La sensualidad revela aqui, la condicion mortal del hombre,
simbolizando el mundo de los muertos, mientras que el amor
“publico” de los dos enamorados representa el bien, ya no individual
sino social, abierto a los ojos de todos.

La siguiente variacion sobre el jardin, estd en Orlando
furioso™ de Ludovico Ariosto, en la isla de Alcina. Tanto Orlando
furioso como la Jerusalén libertada de Tasso y Persiles y Sigismunda
de Cervantes forman un triptico que tiene gran relevancia
gnoseolodgica y ética para las cuestiones aqui tratadas. “En esas tres
islas paradisiacas se desarrolla un drama en tres actos en el que el
sujeto, tras haber caido en el engafio de los sentidos y estando a punto
de naufragar en el océano de las apariencias, asciende a través de la
escala del desengaiio, a la transparente cima de la verdad y el

autoconocimiento”.>"’

La trama es sencilla, Ruggiero llega a lomos de su hipogrifo
Atlante a una isla maravillosa, en la que los arboles que componen el
bosque, laureles, mirtos palmeras, naranjos, son desgraciados amantes
convertidos por la maga Alcina en plantas fuentes y pefascos.
Ruggiero propicia el encuentro con Alcina a través de su hermana
Logistila que en principio le tiene declarada la guerra a su perversa
hermana. Sin embargo, Ruggiero mantendra enconadas luchas hasta
que llega al castillo de Alcina donde cae en sus brazos seducido,
olvidando a su querida Bradamante.

Ruggiero llega al reino de las apariencias de dudosa realidad
que Alcina ensefiorea, y una vez en sus redes se entrega a la pasion de
los sentidos, olviddndose de su pais y sus deberes. Se suceden las
aventuras con sus consiguientes engafios, hasta que un anillo colocado
en su dedo le saca del amor fatal y de los encantos de la maga. El
anillo es mandado por Bradamante y tiene la virtud de hacer que
Ruggiero vea a su amante tal cual es. Entonces el caballero ya sélo

%% Cretien de Troyes: Erec y Enid, loc. cit., nota de la pagina 169.

3% Ariosto, Ludovico: Orlando Furioso, trad. Jeronimo de Urrea, Planeta, 1988, cantos
V, VI, VIL

7 Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 41.
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vera la fealdad, el artificio y los embustes de Alcina. Ilusion de la que
despierta y que tiene como consecuencia la inmediata aceptacion de la
realidad.’”

Jerusalén libertada,’”del poeta Torcuato Tasso, al igual que
Orlando furioso es una creacion poética alegdrica. Reinaldo,
arquetipo del hombre moral es quien protagoniza junto a la lasciva y
magica Armida, la hazafa del jardin situado en la mas occidental de
las islas Afortunadas. Para Tasso la alegoria es una manera de
conciliar a Platon y a Aristoteles, es decir, las ideas inmutables con lo
individual y cambiante del mundo. La alegoria tiene su apoyo en el
relato imitativo, discurriendo en paralelo a este, y por eso logra
elevarlo a una region superior. La narracidn utiliza personificaciones
simbolicas como por ejemplo Jerusalén simboliza la sociedad civil
que conviene al cristianismo, mientras que los diferentes personajes
simbolizan cualidades de la mente o las pasiones. Al igual que La
ciudad de Dios de San Agustin, la Jerusalén libertada, presenta el
combate teoldgico entre la Ciudad terrena y la Ciudad Celeste,
trasladado en este caso, a dos fuerzas contrapuestas, la razon frente a
las apariencias y la sensualidad.

Armida seduce a Reinaldo, hijo de Bertoldo, de cuyo esfuerzo
depende que los cristianos capitaneados por Godofredo de Bouillon
conquisten la ciudad santa, y una vez seducido cae en el espejismo de
la sensualidad, apartandole de la noble tarea. El momento culminante
de la obra, es cuando los ojos de Reinaldo se encuentran con los de
Armida y ella queda seducida como Narciso ante su reflejo en el
estanque: “Madas al clavar en ¢l los ojos, y al ver su tranquilo
continente, su dulce respiracion, sus bellos ojos, que ain cerrados
parecen sonreir, se detiene admirada; luego se inclina tanto sobre su
frente que parece Narciso mirandose en el rio, y mientras lo
contempla, siente desvanecerse su despecho [...] {quién lo creyera?,

5% Para el analisis de la “ilusion”, remitimos a Clement Rosset, Lo real y su doble.
Ensayo sobre la Ilusion, Tusquets, Madrid, 1993, p. 12: “En la ilusion, es decir, en la
manera mas corriente de apartar lo real, no hay rechazo de la percepcion propiamente
dicho. No se niega la cosa, tan solo se la desplaza, se la coloca en otra parte. Pero, en lo
que concierne a la aptitud de ver, el iluso ve, a su manera tan claramente como cualquier
otro.”

59 Tasso, Torcuato: Jerusalén libertada, Editorial Iberia, Barcelona, 1984.
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unos ojos velados lograron quebrantar aquel corazéon de hielo mas
: o 510

duro que el acero, y la enemiga se convirti6 en amante”.” Esta

mirada, se convertira en el tema musical, en torno al que gira el drama

amoroso hasta su desenlace.

Cuando Reinaldo es raptado, es llevado a una isla situada en los
confines del mare tenebrosum y una vez alli, confinado en un
maravilloso palacio. Pero Ubaldo y el Dangs, el joven y el anciano,
simbolos del valor y de la prudencia, surcan el Mediterraneo para ir a
salvar a su héroe. Como instrumentos de salvacion portan el plano del
laberinto que rodea el jardin, una varita de oro y un escudo en el que
esta engarzado en espejo de diamante, imagenes alegdricas de virtudes
como la prudencia, la fortaleza y la templanza.

Es la isla de Armida, un lugar de escarpadas y rocosas
montafas, de negras selvas que la cubren y de profundas cavernas. El
jardin-palacio en el que estd confinado es circular, como un mandala,
impenetrable y laberintico. Es un zodiaco-jardin que se mira en el
lago, tal y como Armida se mir6 en el rostro de Reinaldo mientras
dormia. “El suntuoso palacio de Armida es de forma circular y tiene
en su centro un vasto y delicioso jardin que excede en riqueza y
elegancia a los méas celebres que florecieron jamas. Mil confusas
revueltas y tortuosos senderos y galerias, obra de espiritus malignos,

protegen aquél impenetrable recinto”.’"!

Mas que un paisaje, el jardin aqui es un estado de animo.
Mientras que “el jardin del Orlando furioso era todavia un lugar
demasiado parecido a la naturaleza en estado de libre exuberancia. El
de la Jerusalén libertada es enteramente artificial; es el paisaje visto
con los ojos de un retraido cortesano manierista, que tiene in mente el
relato sobre Eros y Psiquis de El asno de oro, y tal vez los jardines
pensiles de Babilonia.””"?

Reinaldo siente en el jardin los estanques, las fuentes, las flores
y plantas los valles y las cavernas. El centro del jardin en el que
convergen sus miradas es un sutil juego de espejos, pues Armida no se

19 1bidem, canto XIV, p. 229.
S Ihidem, canto X V1, p. 243.
312 Gémez de Paisajes del placer y de la culpa, Tecnos, loc., cit., p. 64.
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ama mas que a si misma, viendo en Reinaldo, el reflejo de la imagen
que mas le favorece. Como sefiala Gomez de Liafio “cifra su esencia
en contemplar su propia apariencia. Su mirada, al igual que su
palacio-jardin es circular: empieza en el mismo punto que termina. Es
circular también como su pasion, tautologia en la que el amor significa

muerte” 513

La mirada de Reinaldo, por el contrario, es hacia fuera, hacia el
mundo y sus realidades, ¢l es la indigencia del deseo, ella la
autosuficiencia del deleite. “Colgaba del costado de Reinaldo, extrafio
arnés para un paladin, un terso y luciente espejo; Armida lo toma y
pone en las manos de su amante aquel instrumento, intérprete de los
misterios del amor. Ella con ojos risuefios y ¢l con miradas
encendidas, contemplan dentro de ¢l uno solo de entre tantos objetos
como retrata; ella se mira en el cristal brufiido, y €l hace espejos de los
ojos de su bella. El uno se gloria de su esclavitud, y de su imperio la
otra: Armida no ve mas que a si misma y Reinaldo no més que a
Armida.”"*

El bruiido espejo de diamante de Ubaldo es capaz de reflejar la
verdad, y al verse en ¢l Reinaldo se ve a si mismo y huye de Amida.
Por eso, la verdad que se desprende del relato tiene un caracter
autorreferencial. “La certeza s6lo se logra mediante la autorreflexion y
el autoconocimiento que hacen posible la fria y dura ldmina
diamantina de la razon”.’" Reinaldo al sentir los efectos que en él
produce el desengafio sigue viendo lo que veia, pero a ello se
superpone el superior poder de la razén autorreflexiva. Si los
contenidos del mundo son confusos e impenetrables, hay que servirse
de un mapa, de una representacion clara y racional para no perderse en
su laberinto. Cémo “afirmaran Descartes y Kant lo tunico que
podemos conocer con certeza plena es aquella esfera de principios
generales que descubrimos cuando reflexionamos sobre los contenidos
de nuestra propia mente. La impenetrabilidad y confusion que rodean
al jardin tiene como contrapartida gnoseoldgica la clara vision que
ofrece el espejo de diamante cuando en €l nos miramos. Mientras que

B Ibidem, p. 71.
514 Tagsso, Torcuato: Jerusalén libertada, Editorial Iberia, 1984, canto X VI, p. 246.
315 Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 76.
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los sensual es impenetrable y confuso, lo racional es suprema,
. .. . 516
intuitivamente accesible y claro.”

En la segunda mitad del siglo X VI, por efecto del espiritu de la
contrarreforma, los moralistas censuran la literatura puramente
imaginativa, centrandose en las esferas mas elevadas por exigencias
de la moral de Trento. Prueba de ello es el intento de Tasso por
conciliar el ideario catdlico con la ficcidon caballeresca, por lo cual no
llegd a una sintesis de su discurso poético-filosofico y su cristianismo.
Por el contrario, Bruno tuvo mas fuerza y arrojo para romper esas
fronteras como lo demuestran sus didlogos italianos y especialmente
La expulsion de la bestia triunfante y Los heroicos furores.

Estos conflictos y tensiones se reflejan también en la obra de
Cervantes, tanto en El Quijote como en Persiles y Sigismunda.. “El
fondo de la profunda melancolia de la épica cervantina, escribe
Gomez de Liafo, consiste en que los grandes ideales nada valen para
conocer en su verdad al mundo, sino solamente para hacer vivir al
sujeto en un escenario de ilusiones y fantasmas, es decir, en un mundo
en el que hace facil presa la locura [...] De este modo, al perder
contenido lo mas elevado, el mundo se torna ficcion, subrealidad
pintoresca; incluso mascarada, supercheria, pues en el origen de la
obra cervantina —ha de tenerse presente- estd la invencion de los libros

: ., : 5]
de plomo de Granada, una falsificacion morisca que hizo historia”.’"’

Persiles y Sigismunda’'*es un tejido de aventuras caballeresco-
bizantinas, narradas a través de un viaje que desde el barbaro
septentrion se dirige en busca de conocimiento hacia el sur, a Roma,
lugar de encuentro y matrimonio final. Persiles heredero del reino de
Tule y Sigismunda hija del rey de Frislandia que bajo los nombres
ficticios de Periandro y Auristela, y fingiendo ser hermanos en lugar
de amantes, son los héroes de una serie de trabajos (peregrinaciones),
por los mares septentrionales de Europa hasta arrivar a Roma donde se
casan.

316 Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 78.

7 Ibidem, pp. 84-86.

3% Cervantes, Miguel de: Los trabajos de Persiles y Sigismunda, edicion de Carlos
Romero Muiioz, Catedra, Madrid, 1997.
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La isla que nos presenta Cervantes es una nueva version de las
islas-jardines que hemos analizado en Ariosto y Tasso, donde de
nuevo el eje filoséfico y tematico giran en torno a la sensualidad y el
amor ideal, el engafio y el desengafio, el suefio y la realidad. La isla
que descubre Periandro es un jardin de la sensualidad donde “todo era
alli primavera, todo verano, todo estio sin pesadumbre y todo otofio
agradable con estremo increible™" Es lo que se desprende de la
descripcion, una isla de la sensualidad, un jardin de los sentidos.
“Satisfacia a todos nuestros cinco sentidos lo que mirdbamos: a los
0jos, con la belleza y la hermosura; a los oidos, con el ruido manso de
las fuentes y arroyos y con el son de los infinitos pajarillos [...] al
olfato, con el olor que de si despedian las yerbas, las flores y los
frutos; al gusto, con la prueba que hicimos de la suavidad dellos; al
tacto, con tenerlos en las manos, con que nos parecia tener en ellas las
perlas del Sur, los diamantes de las Indias y el oro del Tibar.”**

En su narracion, Cervantes adopta cierta distancia, cierta ironia
respecto a lo que describe, pues el lenguaje empleado no esté referido
a las cosas, sino a los signos, procedimiento que segun Michel
Foucault utilizard el siglo XVII como modo de representacion del
mundo y del conocimiento.’*'La diferencia entre la realidad y el
ensuefio apenas se distingue: “volved, sefiores, lo ojos y haced cuenta
que veis salir del corazén de una pefia, como nosotros lo vimos, sin
que la vista nos pudiese engafiar; digo que vimos salir de la abertura
de la pefia, primero, un suavisimo son, que hiri6 nuestros oidos y nos
hizo estar atentos, de diversos instrumentos de musica formado; luego
sali6 un carro, que no sabré decir de qué materia, aunque diré su
forma, que era de una nave rota que escapaba de alguna gran borrasca;
tirdbanla doce poderosisimos jimios, animales lascivos. Sobre el carro
venia una hermosisima dama vestida de una rozagante ropa de varias
y diversas colores adornada, coronada de amarillas y amargas adelfas.
Venia arrimada a un bastén negro, y en ¢l fija una tablachina o
escudo, donde venian estas letras: sensualidad. Tras ella salieron otras

Y Ibidem, 11* parte, cap. XV, p. 378.

320 1bidem, 11 * parte, cap. XV, p. 378-379.

2! Foucault, Michel: Las palabras y las cosas, siglo XXI, 1984, cap. III, “Representar”,
p. 53: “Y cada episodio, cada decision, cada hazaia seran signos de que Don Quijote es, en
efecto, semejante a todos esos signos que ha calcado. Pero si quiere ser semejante a ellos,
tiene que probarlos, porque los signos (legibles) no se asemejan ya a los seres visibles”.
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muchas hermosas mujeres, con diferentes instrumentos en las manos,
formando una musica ya alegre y ya triste, pero todas singularmente
regocijadas. Todos mis compafieros y yo estdbamos atonitos, como si
fuéramos estatuas sin voz, de dura piedra formados. Llegdse a mi la
Sensualidad y, con voz entre airada y suave, me dijo: “Costarte ha,
generoso mancebo el ser mi enemigo, si no la vida, a lo menos el
gusto. Y, diciendo esto, pas6d adelante y las doncellas de la musica
arrebataron (que asi se puede decir) siete u ocho de mis marineros y se
los llevaron consigo, y volvieron a entrarse, siguiendo a su sefiora, por
la abertura de la pefia™*.

Sin embargo, cuando encuentra a Auristela, se da cuenta que
todo ha sido un suefio, la llegada a la isla, el desembarco, la playa de
granos de oro y perlas, el bosque de esmeraldas y rubies. Es una
ilusién no sélo porque representa un mundo de ficcion y engafio, sino
porque como sefiala Gomez de Liafo, “ella misma es el grado cero de
la ficcion y el engafio literario; es un ludibrium, una speculatio ebria
sobre las islas jardin de la épica culta del Renacimiento”. Igual que en
El Quijote, “es un personaje de ficcion el que pone en tela de juicio la

., . s 2
ficcion que como verdadera refiere otro personaje de ficcion”.”*

Este procedimiento literario, es por tanto, un sintoma de que la
fantasia empieza a devorar la realidad, ddndose en un mismo plano la
fantasia y la realidad, la sensualidad y el amor ideal. Mientras que en
Ariosto y Tasso, el plano de la verdad y las apariencias estan
separados y jerarquizados, en Cervantes pertenecen a un mismo nivel
y por tanto se iguala al mundo de los suefios.

También Gracian en el Criticén,”**relata un viaje iniciatico, el
de Critilo, figura del hombre racional y civilizado, y Andrenio,
representante del hombre natural. Ambos personajes se encuentran
como fruto del azar en una isla a la que llega como naufrago Critilo y
en la que habita Andrenio, y deciden comenzar un peregrinaje que les

522 Cervantes, Miguel de: Los trabajos de Persiles y Sigismunda, loc. cit., pp. 380-381.

523 Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., 91.

2% Gracian, Baltasar: El criticén, Catedra, Madrid 1984. Para una perspectiva mas
amplia de la obra de Gracian, ver en la revista Cuaderno Gris, noviembre 1994-junio 1995,
la contribucion de Ignacio Goémez de Liano titulada “Gracian o la critica de la razon
simbolica”, pp. 116-144.
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ha de llevar a Roma, a través de diferentes lugares que van marcando
las etapas de la vida, desde Espafia (juventud), Aragén (edad varonil),
pasando por Francia, Alemania, hasta llegar a Roma (vejez), donde
son librados de la muerte y transportados por mar a la isla de la
inmortalidad.

En esta nueva version del jardin de Armida el escenario es
Madrid, donde los protagonistas son invitados al palacio del monarca
Falimundo, soberano de toda clase de engafios y embelecos, maestro
en “el hacer parecer las cosas que es el arte de las artes.” Después de
sortear diferentes peligros y esquivar las vanidades del palacio de
Falimundo, los dos viajeros llegados a la corte, caen en los engafios de
Falsirena,”*’esa nueva Circe que los hechizara en su palacio, que no es
mas que una vulgar casa de citas, pero que a ojos de Andrenio se
transforma en palacio. Segun Falsirena, la madre de Andrenio a la que
los viajeros buscaban es Felininda, la prometida de Critilo. Mientras
que Andrenio es cautivado por la falsa sirena, Critilo logra salir del
palacio-burdel, para visitar El Escorial y Aranjuez. Una vez vistos
esos lugares vuelve a Madrid y busca a su compaiiero en la casa donde
lo dejo, pero alli no encuentra ni el palacio ni a su amigo.

- “;Qué es posible —se lamentaba Critilo- que no le podamos
hallar entre tantos brutos como vemos, entre tanta bestia como
topamos?; ni arrastrando el coche de la ramera, ni llevando andas al
que es mas grande que €I, ni a cuestas al mas pesado, ni al que va
dentro de la litera en mal latin y tan fuera della en buen romance, ni
acarreando inmundicia de costumbres ;Qué es posible que tanto
desfiguren un hombre estas cortesanas Cirzes, ;jque assi puedan
dementar los hijos, haziendo perder el juizio a sus padres?, que no se
contenten con despojarlos de los arreos del cuerpo sino de los del
animo, quitandoles el mismo ser de personas? Y dime, Egenio amigo,
cuando le hallasemos hecho un bruto, ;como le podriamos restituir a
su primer ser de hombre?”**°

525 Gracian, Baltasar: El criticon, Catedra, Madrid 1984, pimera parte, crisi duodécima,
“Los encantos de Falsirena”.
328 Ibidem, pp. 259-260.
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El palacio ha desparecido, y s6lo queda una vieja casa a la que
se introduce por una abertura, encontrando alli “muchos desalmados
cuerpos tendidos por aquellos suelos” y entre ellos “yacia en medio
Andrenio, tan trocado, que el mismo Critilo, su padre, le
desconocia.””*’“Liberado, al fin, -escribe Gomez de Liafio- por el
espiritu critico y racional de Critilo, secundado por el sexto sentido de
la Necesidad, Andrenio, no obstante, da a entender que para el mal de
que le ha infeccionado Falsirena no hay remedio definitivo — Gracian
no cree que la razon pueda llegar a ejercer pleno control y dominio
sobre la voluntad.”***La razon salva al fin a la parte sensual del ser
humano, sin embargo lo racional, no pueda ejercer un dominio total
sobre lo concupiscible, pues como confiesa Critilo, aunque pueda
olvidar a Falsirena, el desencanto nunca es definitivo. “Callad —les
dixo —que con todo el mal que me ha causado, confieso que no las
puedo aborrecer, ni aun olvidar. Y os aseguro que todo cuanto en el
mundo he visto, oro, plata, perlas, piedras, palacios, edificios,
jardines, flores, aves, astros, luna y el sol mismo, lo que més me ha

contentado es la mujer”.””

En el poema de Luis de Camoens Os Lusiadas,” hacia el final
de la obra, aparece una isla-jardin, la Isla de Venus, o la Isla
Esmeralda. Camoens representa el reverso de todos los jardines que
hemos estudiado, porque en la Isla de Venus, los deleites de la carne,
la sensualidad y la seduccion no son el simbolo del naufragio de la
personalidad, ni la de una escision entre los sentidos y la razon.

Esa isla representa, la imagen feliz de los premios y la gloria a
la que se ha hecho acreedor el heroe-navegante. Por ello, esa isla
puede encontrarla en todos los mares y puede estar aguardandole en
cada costa, “es pues una isla-nube, una isla ambiente que compendia
la condicion gozosa de todas las islas”.”*'Esas islas no son la guarida,
ni el refugio de las potencias infernales, ni un espejismo, sino el
premio destinado a los héroes, con hermosas ninfas y nereidas, fuente

de supremos deleites y al mismo tiempo de la més elevada humanidad.

27 Ibidem, p. 261.

3% Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 99.
3% Gracian, Baltasar: El criticon, Catedra, Madrid 1984, p. 262.

530 Camoens, Luis de: Los Lusiadas, canto 1X , Catedra, Madrid, 1986.

331 Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 136.
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Llegamos asi, a uno de los ultimos desarrollos de esta
hermenéutica del jardin que de alguna manera culmina con Goethe en
su jardin poético-romantico. En la tragedia de Goethe, Tasso™es un
poeta enfermo de amor, prisionero de si mismo. La accion transcurre
en el jardin de Belriguardo que el duque de Ferrara y su hermana la
princesa Leonor, tienen en las afueras de la ciudad italiana. Es un
jardin de Corte de la mitad del siglo XVI, consagrado a la poesia, y en
el que el poeta Tasso escribe las ultimas paginas a la Jerusalén
libertada. Pero el amor que el poeta cultiva, no es el exclusivo de
Leonor, sino un amor a todas las esferas de la vida. Tasso vive en y
por la memoria, en la memoria del sentimiento y eso inquieta a
Leonor. Cuando acaba la obra, regala el manuscrito a su protector el
Duque y a su Musa que le ha inspirado.

Como se puede ver, en esta ocasion no hay juego de la realidad
y su doble, ni engafios de los sentidos, sino que es la propia fantasia
del poeta y sus imagenes, la que constituye una verdad mas profunda
que la de la razon. El poeta, que se contempla en el espejo no se ve a
si mismo, sino a una metafora de ¢él, desdoblado en la feliz figura de
Elisio, siendo un extrafio para si mismo. Pero los demas le ven como a
un simple mortal que se aparta del trato humano y disfruta en soledad.
Y en esa soledad entabla relacion con los espectros que pueblan su
memoria, siendo esos espectros lo tinico verdadero y real.

Pero lo verdaderamente tragico, no reside en la oposicion de
Tasso y Antonio (Secretario de Estado que representa al hombre
politico) que s6lo ve en la vida del poeta desordenes, caprichos,
flaquezas, “lo verdaderamente fatal del poeta, su destino tragico, lo
descubre Tasso cuando al ir a abrazar en un arrebato de amor,
desesperacion y locura a su Musa, a su amor ideal, que encarna la
princesa, precipita con su accion la catastrofe>’Al ser descubierto
por el Duque y el Secretario de Estado, s6lo son capaces de ver en
ello, un sintoma de locura.

332 Goethe, Johann W.: Obras completas, 1, trad. Rafael Cansinos Assens, ediciones
Santillana, 2003, pp. 848-899.
333 Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 104.
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Para Tasso, Leonor es la hechicera Armida que se ha
transformado en una comedianta que juega con sus impulsos y
fantasias, la Musa convertida en mujer fatal que hechiza al héroe. De
este modo, dos mundos que nos parecian tan alejados entre si, el jardin
de Armida y el de Leonor confluyen. Por ello mismo “no hay dos
jardines, sino solamente uno. Lo ideal es tan ficcién como lo sensual.
Tan fantasmagorico es el mundo de los sentidos como el de la fantasia
creadora. Ese es el sino del poeta; su tragico destino”.”*'La
identificacion del amor sexual con el amor sublime y roméntico, lleva
a identificar a Leonor con Armida, ese es el gran hallazgo de Goethe.
El conflicto entre lo poético y lo politico no encuentra facil solucion
en una época como la romantica. Para Goethe, la perpetua agitacion
en la que vive el poeta sélo puede controlarse con la experiencia
mundana del hombre politico, representada por Antonio, de tal modo,
que la esfera politica debe englobar a la esfera poética para dar asi
sentido y orden a la vida.

A modo de recapitulacion se puede afirmar, que “esas islas-
jardines representan mundos incomunicantes, espacios cerrados en si
mismos que giran en torno al centro de una impresion a la que los
demas no pueden acceder en modo alguno por una via directa. En
todos ellos, la vida de los sentidos y la imaginacion, la de los placeres
inmediatos y las fantasias, constituyen un universo cerrado,
esencialmente antipiblico, que, por eso mismo, se ha de abandonar
para ir en pos de un genero de realidad que sera esencialmente
comunicativo, publico, racional, historico”™™.

Todos los poetas aqui analizados, convergen en un punto: la
imposibilidad real y objetiva del jardin en un mundo presidido por la
razon y el utilitarismo, de ahi que solo sea posible en el reino de los
suefnos y de la poesia. Esa imposibilidad es al mismo tiempo la de
poder llevar al ser humano al despliegue libre y espontaneo de todas
sus facultades, convirtiéndolo no en un dios o en una bestia, sino en
un automata perfectamente adiestrado para adaptarse a un sistema
abstracto de normas y ordenes, para convertir en definitiva, la vida en

334 Ibidem, p. 105.
335 Ibidem, p. 108.
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una ficcidn tan técnica y fria como la que relata Ernest Junger en
Abejas de cristal >

Una de las cuestiones de fondo que se plantean en Paisajes del
placer y de la culpa es la de las relaciones existentes entre las
diferentes artes y cual es su valor, y en concreto entre la pintura y la
poesia, relaciones que la historia certifica, aunque el modo como han
sido conceptuadas esas relaciones ha variado a lo largo del tiempo.
Las artes plasticas como la literatura no son fruto de la naturaleza, ni
de acciones determinadas moralmente sino que son el resultado de una
actividad creadora de formas, cuya contemplacion suscita en el
individuo cierto tipo de placer que al mismo tiempo es cultura.
Aunque todo artista realiza obras individuales, pretende alcanzar un
reconocimiento universal. Por ello “la universalidad del arte arranca
del juego libre y espontaneo de las diferentes facultades que integran
la subjetividad del individuo™*’Sin embargo las artes no tienen como
objeto fundamental aumentar el conocimiento mediante la utilizacién
de conceptos, y si aspirar a crear formas capaces de impresionar el
sentido del gusto y las diferentes facultades (imaginacion, inteligencia,
afectividad). Aunque las facultades cognoscitivas son las mismas, en
el arte y en la ciencia se utilizan de forma diferente, “en un caso para
incrementar un conocimiento verificable de la realidad, en el otro para
intensificar el sentimiento de la realidad”>**Y aunque en ambos casos
se produce conocimiento, la capacidad armonizadora y de integracion
es mayor en el arte que en la ciencia.

La correspondencia entre las artes no solo es una idea tedrica
sobre la que se ha escrito abundante literatura, sino un hecho
verificable a lo largo de la historia: escritores inspirados por pinturas o
esculturas, pintores que han plasmado visualmente textos, o musicos
como Schubert, que se han inspirado para sus composiciones en
figuras o formas como el arabesco (Kreisleriana). En esa
correspondencia entre las artes se realiza una traduccion de unas a

536 Jinger, Ernst: Abejas de cristal, Alianza, Madrid, 1985.

7 Goémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 178. La idea
del libre juego de las facultades que integran la subjetividad, aparece en Schiller, en las
Cartas sobre la educacion estética del hombre, Anthropos, Barcelona, 1990.

33% Gémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., p. 178.
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otras, creando tanto relaciones horizontales o de vecindad, como
j . . , ., 53
relaciones verticales, de jerarquia y subordinacion.™

El propio Simonides de Ceos, llam6 a la pintura poesia
silenciosa y a la poesia, pintura que habla, pues las acciones que pinta
el pintor son llevadas a cabo con las palabras, principio estético que
Horacio formula en la Epistola a Pisones con la expresion Ut pictura
poesis (al igual que la pintura serd la poesia), dando a entender que
ambas se nutren de un fondo comun, que es la imaginacion.”*En el
Renacimiento, por ejemplo se asiste al intento de afirmar los valores
de la pintura sobre los de la poesia, a diferencia de lo que fue normal
en la Antigiiedad y en la Edad Media. Para Alberti el artista debia
tener algo de cientifico y de historiador, conocer la geometria y las
leyes de los cuerpos, también algo de poeta, moralista, filésofo, y
arquedlogo.

Heinrich von Kleist, referird toda su poesia a la musica,
primando el sentido auditivo sobre el visual, mientras que para
Goethe, es el sentido de la vista el camino que lleva a la objetividad y
claridad de toda construccion cientifica. Tanto la poesia como la
musica, son artes que suscitan un tipo de experiencia temporal y
memorativa, pero que necesita del concurso de la fantasia pictorica,
para originar en la imaginacion cuadros mentales de las cosas que el
individuo se represente con facilidad. Por eso se ha dicho, que “las

339 El propio Gémez de Liafio ha ensayado esa correspondencia entre las artes en una
conferencia pronunciada en el Museo del Prado, que posteriormente ha sido recogida en
forma de articulo bajo el titulo de “Recorridos simbdlicos” en, EI Museo del Prado.
Fragmentos y detalles, Fundacion Amigos del Prado, octubre 1996 -Marzo 1997, pp. 191-
209. En dicho articulo es interpretado primero, un cuadro (Las Hilanderas de Velazquez) a
partir de un texto (La idea del Teatro de Giulio Camillo). Y a continuacién, en un segundo
recorrido, es interpretado un texto (la cueva del final del Criticon) con las claves pictoricas
de un cuadro (La Alegoria del Tacto de Jan Brueghel el Viejo). Igualmente encontramos
otro ejemplo si no de correspondencia, si de paralelismo en la obra de Gomez de Liafio, de
diferentes formas expresivas, como las que se dan entre la literatura y la filosofia. Asi, la
novela Arcadia (1981) mantiene ciertos paralelismos con El idioma de la imaginacion
(1983), mientras que Musapol (1999), se relaciona con El circulo de la sabiduria (1998).
Para un analisis de las dos novelas ver, Vicenc Ferran Martinell, “El relato caleidoscopico
en las novelas de Ignacio Gomez de Liano”, en Archipiélago, n® 52, Septiembre-Octubre
2002, pp. 117-125.

% Para un desarrollo histérico de esa expresion ver Rensselaer W. Lee: Ut pictura
poesis. La teoria humanistica de la pintura, Catedra, Madrid, 1982.
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imagenes visuales constituyen por ser menos abstractas que los signos
lingliisticos, un lenguaje —si es que hemos de llamarlo asi-, mas
universal que las lenguas, cuyos signos constituyentes son en gran
manera abstractos y convencionales.”*'En cierta manera, es también
lo que dice Leonardo cuando afirma que la pintura es superior a la
poesia porque estd mas proxima a la observacion objetiva y
mensurable de los fendmenos de la naturaleza. Aunque la rigurosidad
de este razonamiento es dificil de comprobar, es cierto que con el
predominio de lo pictérico desde Fildstrato y sus Eikones en el siglo 11
d. C., hasta el iconismo de los siglos XVI y XVII, se produjo un
proceso de intima fusion entre la creacion pictorica y literaria. Como
acertadamente senala Gomez de Liano, ‘“una secular corriente
filosofica que se remonta a la Grecia arcaica y que tiene sus
fundamentos mas significativos en el neoplatonismo y la Gnosis, en el
Renacimiento y el Romanticismo, ve en la facultad psiquica
espontaneamente creadora de iméagenes, en las imagenes profundas en
que se afinca el artista, el factor esencial que hace de todo artista —
poeta o pintor- un ser en intimo contacto con las fuentes mas

profundas de la vida”.>*

También Lessing en el Laoconte, vio que poesia y pintura se
asemejan por el hecho de que ambas ponen ante nosotros cosas
ausentes como si fueran presentes, nos muestran las apariencias como
si fuesen realidad, y sin embargo ese engaiio nos place. Ahora bien,
como ya se sefalado en La mentira social, las imagenes también
tienen su reverso negativo, siendo capaces de anular al individuo
haciendo de ¢, un sujeto adormecido y fascinado por el espectaculo
de lo que le rodea. Porque “las imagenes que desde el fondo del
psiquismo sostienen el edificio literario no son meras representaciones
superficiales de la realidad, sino imagenes memorativas, llenas de
energia y empapadas de afectos. Como si fueran vasijas alquimicas, se
mezclan y cuecen en ellas las sustancias que estan depositadas en los
fondos mas vivos del psiquismo.”**Desde una Optica pesimista esas
imagenes patologicas pueden llevan a la mas profunda de las
pesadillas que al ser humano le haya tocado vivir, desde una 6ptica

! Goémez de Liafio, Ignacio: Paisajes del placer y de la culpa, loc. cit., pp. 181-182.
2 Ibidem, p. 186.
3 Ibidem, p. 189.
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mas positiva “esas imagenes tienen una cierta cualidad jeroglifica y
enigmatica y evocan las misteriosas escenas que ocurren en los

4.3 Dali: la pintura como teatro de la memoria.

La relacion de Gémez de Liafio con Salvador Dali se remonta a
los afios setenta, cuando el filosofo es presentado al pintor casi por
azar, en su casa de Portlligat, inicidndose una amistad, a la que podria
calificarse de filosofica o artistica, y que ha tenido su reflejo en
distintos trabajos, textos para exposiciones, conferencias, articulos,
libros 0%51;0 Dali**los escritos recogidos en Mi tiempo,”*®y El camino
de Dali.

Las relaciones entre la filosofia y la pintura han sido a lo largo
de la historia relaciones complejas pero siempre fructiferas, pues
ambas mantienen una especie de complementariedad (el concepto
respecto de la imagen y la imagen respecto del concepto) que las
equilibra. En el caso de la filosofia la aridez del concepto necesita la
frescura de la imagen y del color, para no acabar en la pura
abstraccion, para el pintor, sin embargo, los conceptos se convierten
en referentes que pueden explicar y fundamentar su trabajo,
articulando un discurso teorico, o simplemente servir de estimulo a la
investigacion que desarrolla en el lienzo.

Ademads, en el arte de la memoria imdgenes y conceptos
discurren conjuntamente, de tal modo, que algunos filésofos que se
han ocupado de esa técnica, es como si también hubiesen pintado
cuadros compuestos de vivas imagenes. Los hemos visto en los
diagramas gnosticos y en los mandalas budistas, porque en ellos se
combinan ambos elementos. Mani parece ser, fue un gran pintor,
Tiziano plasmo el teatro de la memoria de Giulio Camillo, en cuadros

3 Ibidem, p. 189.

% Gomez de Liafio, Ignacio: Dali, Poligrafa, 1982, Barcelona.

% Gémez de Liafio, Ignacio: Mi tiempo. Escritos de arte y literatura, Libertarias,
Madrid, 1984.

7 Gémez de Liafio, Ignacio: El camino de Dali, Siruela, Madrid, 2004.
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que desgraciadamente no se han conservado y las obras de Bruno
estan llenas de imdgenes (simbolicas, alegoricas, zodiacales,
emblematicas), que se muestran en nuestra imaginacion como si las
contemplaran nuestros ojos. Igualmente, para Goémez de Liafio la
imagen y el concepto, la filosofia y la simbdlica han de ir unidas.
Aunque el itinerario que han seguido las carreras de Gémez de Liafio
y Salvador Dali es radicalmente distinta, si coinciden en una cosa;
ambos han tratado de conjugar Tradicion y Vanguardia en su obra, y
los dos lo han hecho con rigor, lo que demuestra que conocen muy
bien la historia de sus respectivas disciplinas. El conocimiento a lo
largo de mas de veinte afios de las diferentes etapas de la pintura
daliniana, las conversaciones con ¢l mantenidas, y el respeto a su
persona, han llevado a Gémez de Liafio ha dibujar, naturalmente con
sus luces y sombras, uno de los retratos mas precisos de la persona y
el personaje de Dali, junto a un analisis de su pintura, que sin riesgo a
equivocacion es el mas completo y objetivo hasta ahora realizado.

Del conjunto de todos los escritos de Gémez de Liafio sobre de
Dali, hay uno especialmente clarificador, en el que se analiza su figura
tomando como referencia dos categorias filosoficas, me refiero a Dali,
o el mundo como deseo y metamorfosis.”*Lo que éste escrito se
propone, es “aprehender su paradigma existencial”, si se quiere
averiguar cual es el fondo ultimo en el que se sustenta la figura y la
obra de Dali.

El titulo mismo, ya indica qué elementos conforman ese
paradigma existencial; la metamorfosis por un lado y el deseo por
otro. El primer rasgo que destaca Gomez de Liafio en Dali, es la
tension metamorfica. Con ello no hay que entender los diferentes
estilos por los transitd su pintura sino “la constante y radical
disposicion daliniana a ver la realidad fenoménica —eso que solemos
llamar mundo- como un proceso metamorfico, y la constante y radical
aplicacion que Dali hizo de ese metamorfismo a su vida”.’*Ese

% Publicado en la revista Inventario, n° 8 Invierno de 1997-1998, pp. 73-94. Esta
revista cultural, hecha al margen de las modas y autofinanciada por el mismo grupo de
amigos que la dirigia, entre los que estaban el propio Goémez de Liafio, Vicente Ferran y
Alfonso Lucini, publicé 10 ntimeros en total, desde el otofio de 1993 al verano de 1999.

3% Gomez de Liafio, Ignacio: “Dali, o el mundo como deseo y metamorfosis”,
Inventario n° 8, invierno 1997-1998, p. 74.
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impulso a cambiar o metamorfosear la realidad fenoménica, surgio al
mismo tiempo que su vocacion pictorica, y queda de manifiesto en su
Vida secreta™ cuando narra que en el comedor de su casa habia un
tapon de cristal, y mirando a través de €l todo se volvia impresionista.

Este descubrimiento infantil significa que todo lo que llega a
nuestros sentidos puede ser interpretado metamorficamente, debido a
que la realidad es el correlato del delirio paranoico, esencialmente
reinterpretativo, del que se nutren las raices visionarias de la
personalidad humana. Por eso, para Dali, la enfermedad mental de la
paranoia consiste en organizar la realidad de tal modo que se la utilice
para el control de una construccidon imaginaria. La paranoia como
método experimental basado en el poder subito de las asociaciones
sistematicas, ensefia que la realidad es disfraz, metamorfosis, puesto
que puede adoptar infinitas sistematizaciones semantico-icOnicas,
dependiendo de la perspectiva en la que se coloque el observador. De
esta manera, entre delirio y realidad se establece una misteriosa
dialéctica que romanticos como Novalis habian explorado a través de
la fantasia.

Esto es lo que lleva a Dali a elaborar su teoria de la imagen
doble, deudora en el &mbito de la psicologia de la teoria explicativa de
la Gestalt sobre la percepcion. La imagen doble es la representacion
de un objeto cuya figura o anatomia es al mismo tiempo Ia
representacion de otro objeto absolutamente diferente, de tal modo
que una cosa es al mismo tiempo otra cosa; un reloj que es un queso
de Camembert, un caballo que es un cuerpo de mujer o un racimo de
uvas, una Venus de Milo que es un torero famoso. Las cosas son ellas
mismas y otra cosa, y se resisten a aceptar el principio logico de
identidad, al tiempo que vulneran el de contradiccion.

La categoria fundamental en la que se inscribe la imagen doble
es la de la convertibilidad, concepto que tiene su plasmacion filosofica
en la sentencia de Heraclito, cuando afirma que “con el fuego tienen
intercambio todas las cosas y con todas las cosas el fuego, tal como
con el oro las mercancias y con las mercancias el oro.””!

330 Dali, Salvador: Vida Secreta de Salvador Dali, Antartida, Barcelona, 1993.
31 Heraclito, fr. (22 B 90) .
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Igualmente el neoplatonismo renacentista de Pico de la
Mirandola como el de Giordano Bruno se haran eco de esta idea, que
conducira a que el hombre tenga la posibilidad de adoptar cualquier
forma. “Gran milagro, oh Asclepio, es el hombre™ [...] el hombre es el
intermediario de todas las criaturas, emparentado con las superiores,
rey de las inferiores, por la perspicacia de los sentidos, por la
penetracion inquisitiva de la razon, por la luz de su inteligencia,
interprete de la naturaleza, cruce de la eternidad estable con el tiempo
fluyente [...] “No te dimos ningtn puesto fijo, ni una faz propia, ni un
oficio peculiar, joh Adén!, para que el puesto, la imagen y los empleos
que desees para ti, esos los tengas y poseas por tu propia decision y
eleccion [...] Te coloqué en el centro del mundo, para que volvieras
mas comodamente la vista a tu alrededor y miraras todo lo que hay en
ese mundo. Ni celeste, ni terrestre te hicimos, ni mortal, ni inmortal,
para que tu mismo como modelador y escultor de ti mismo, mas a tu
gusto y honra, te forjes la forma que prefieras para ti.””>>

En obras como EI hombre invisible, de 1929-1933, o El enigma
sin fin, de 1938, la realidad pintada equivale a un extraio
rompecabezas. La realidad se puede componer y descomponer, por
tanto, pintar es un juego de composicion y descomposicion. Como
escribe Gomez de Liafio, “la realidad pintada equivale a un
rompecabezas, que se puede descomponer y recomponer, armar y
desarmar siguiendo las leyes del delirio paranoico sistematizador.

Es en la Apoteosis del dolar, cuadro de 1965, en el que el
artista ofrece una recapitulacion de sus hallazgos pictoéricos, donde
cabe tal vez encontrar la culminacion de esta tendencia.”>*Pero como
muy bien aclara Gomez de Liafio, no se trata so6lo de que una imagen
provoque esa metamorfosis expandiendo su poder, sino de “hacer
coincidir en un mismo punto de inmediatez imagenes lo mas alejadas
posibles entre si,”*>*tal y como habia sefialado André Breton en el
manifiesto de 1924.

552 Pico de la Mirandola: De la dignidad del hombre, Editora Nacional, Madrid, 1984,
pp-103-105.

>3 Gomez de Liafio, Ignacio: Dali, o el mundo como deseo y metamorfosis, loc. cit., p.
76.

4 Ibidem, p. 76.
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La convertibilidad de los signos perceptibles de las cosas, es
una idea que ha ido aparecido al hilo de la reflexiébn bruninana y
también en relacion con el personaje del Quijote, para el cual la
distincion entre realidad y fantasia carece de sentido. Por tanto, es
comun a Bruno, el Quijote, y a Dali, no solo tender puentes entre las
realidades mas diversas y contradictorias, sino reivindicar que “todo
esta en todo, que “lo que esta arriba esta abajo y que en el fondo las
antinémias son irreconciliables, sin que eso suponga abrir una escision
entre la propia realidad y el sujeto. Por eso la convertibilidad que late
en la realidad perceptible y que afecta al sujeto, se convierte en uno de
los “leitmotivs” de la novela de Dali Rostros ocultos,”>>obra que es un
autentico museo de la imagineria surrealista.

Ahora bien, si la realidad es metamorfica, se debe a que por
obra de las fantasias de la imaginacidn, se produce un intercambio de
papeles entre el sujeto y el objeto, que llega a borrar el limite o
frontera que separa lo real de lo que no es real. Y es aqui donde Dali y
el personaje del Quijote coinciden, pues las aventuras que ambos
viven son las de su imaginacién. Por eso mismo en la mente de Dali,
todo esta en todo y toda cosa simpatiza con toda cosa, pues todo esta
interrelacionado, de suerte que en cada percepcion resuenan y se
apelotonan todas las demés percepciones; por consiguiente, la realidad
es el correlato de la imaginacion, del inextinguible delirio de la
conciencia.

Si el primer rasgo que hemos analizado es la metamorfosis, el
segundo es el deseo, causa y fondo ultimo de la pasion por el disfraz y
el camuflaje. De tal modo, que su obra y su figura pueden
contemplarse como un automorfismo, segun el cual, Dali se disfrazé
toda su vida de una persona que era ¢l mismo, los diferentes “si
mismos” que le iban sucediendo. Igual peripecia que la del Quijote.
De nuevo, hay que ver aqui, una idea que aparece en Los juegos del
Sacromonte, y que es el rechazo de un sujeto sustancial e idéntico a si
mismo tal y como fue formulado en la filosofia moderna por
Descartes y continuado hasta Nietzsche. Si el hombre esta poblado de
demonios interiores, a la manera del Renacimiento, y el yo no es mas
un polo donde luchan fuerzas contrarias por salir a la luz, o nuestro

3% Dali, Salvador: Rostros ocultos, Destino, Barcelona, 2004.
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cuerpo no es mas que el edificio colectivo de muchas almas como
afirma Nietzsche. Por tanto, la idea de un sujeto sustancial se eclipsa
dando paso a las nuevas manifestaciones de la individualidad moderna
y contemporanea.” 6

Dali al igual que Nietzsche, fue un gran amante del disfraz, de
la mascara y las metamorfosis, no en vano su museo de Figueras es
denominado Teatro—Museo por su caracter escenografico. Ahora bien,
[qué es lo que hay por debajo de las mascaras?, ;qué hay mas alla de
esa representacion que se asemeja a una ficcion teatral?. “En el ultimo
fondo de la cambiante realidad del hombre y del mundo, -responde
Gomez de Liano- esta la pasion, el deseo —nunca satisfecho
plenamente- de ser absolutamente.”’ Parafraseando a Schopenhauer,
podriamos decir que eso que yace oculto es la Voluntad, el Deseo. Y
esta dimension deseante (el nombre de Dali significa deseo) esta
presente en su pintura en lo que puede llamarse una estética nutritiva,
o alimenticia, donde lo comestible adquiere una dimensién simbolica
y pictérica propia; de tal modo que los propios deseos se transforman
en alimentos, como si fuesen objetos de la conciencia materializados.
Los o6rganos mas filosoficos del hombre son sus mandibulas afirma
Dali. “Sé lo que como, no sé lo que hago”. En el tuétano del hueso, o
medula esté el valor de la verdad, por eso lo comestible se confunde
con lo real.

En las ilustraciones que el pintor realizd para Los cantos de
Maldoror de Lautréamont aparecen huesos, jirones de carne y
musculos desollados, miembros descuartizados, fragmentos de
fisonomias, cuchillos, bisturies y relojes-visceras. Todo un cementerio
de despojos. “En el pensamiento pictorico de Dali lo comestible se
desglosa en diferentes momentos relacionados entre si: la boca, el pan,
la carne, la leche (como en el caso de la Lechera de Vermeer y la
atencion que dedica a esa obra), los huesos y la blandura de los huesos
convertidos en carnes y tuétano, el acto de la masticacion, a menudo
efectuado en la pintura de Dali por una calavera, lo que pone de

5% Para esta cuestion remitimos al libro de A.Renaut: La era del individuo.
Contribucion a una historia de la subjetividad, Destino, Barcelona, 1993.

>7 Gomez de Liafio, Ignacio: Dali, o el mundo como deseo y metamorfosis, loc. cit., p.
84.
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manifiesto la relacion entre alimentacion y muerte, es decir, la
. . 558
mortalidad de lo corpdreo.”

Aunque esta comparacion se podria extender a la ecuacion
alimentacion-muerte-sexo-agresividad, como ocurre en el cuadro
Calavera de muerto atmosférico sodomizando a un piano de cola, o
también en El espectro del sex-appeal de 1934, en el que una enorme
salchicha o butifarra forma la parte superior del cuerpo femenino, o
Construccion blanda con judias hervidas. Premonicion de la guerra
civil, de 1936, y Canibalismo de otorio de 1936-37. Sin embargo, son
tres, los “comestibles” que adquieren casi rango de concepto en la
pintura de Dali: los huevos, el pan y los crustaceos.

El huevo frito aparece en diferentes cuadros importantes,
porque es el paradigma de toda materia blanda y consistente al mismo
tiempo, simbolo del nacimiento y de la cosmogénesis esta tefiido de
valores eroticos. En La vida secreta de Salvador Dali explica el
sentido y valor simbdlico que a su juicio tiene el huevo frito: “el
paraiso intrauterino tenia el color del infierno, es decir, rojo,
anaranjado, amarillo y azulado, el color de las llamas, del fuego; sobre
todo era blando, inmovil caliente, simétrico, doble, pegajoso. Ya en
aquel tiempo todo placer, todo encanto estaba, para mi, en mis 0jos, y
la vision mdas espléndida, mas impresionante, era la de un par de
huevos fritos en una sartén, sin la sartén; a ello se debe probablemente
la turbacion y la emocion que experimenté desde entonces durante
todo el resto de mi vida, en presencia de esta imagen siempre
alucinante. Los huevos fritos, en la sartén, sin la sartén, que veia antes
de nacer eran grandiosos, fosoforescentes y muy detallados en todos
los pliegues de sus claras levemente azuladas. Estos dos huevos se
acercaban (a mi), retrocedian, se movian hacia la izquierda, la
derecha, arriba, abajo; alcanzaban la irisacién y la intensidad de
fuegos madreperla, s6lo para menguar gradualmente y desaparecer por
fin.”>*’Pinturas como Huevo al plato sin el plato de 1932 o El
momento sublime son el reflejo de ese interés por esas formas
ovaladas de rica carga nutriente.

% Gomez de Liafio, Ignacio: Mi tiempo. Escritos de arte y literatura, Ediciones
libertarias, Madrid, 1984, p. 68.
5% Dali, Salvador: Vida Secreta de Salvador Dali, loc. cit., p.30.
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Si el huevo es una materia blanda, el pan se situa en el polo
opuesto de lo “comestible”al ser una materia dura. “El pan —afirma
Dali- ha sido uno de los temas de fetichismo y obsesiones mas
antiguos de mi obra, el primero, aquél al que yo le he sido mas fiel”.
Soélo cabe fijarse en La cesta de pan de 1926 y en el cuadro del mismo
titulo pintado en 1945, para apreciar las diferencias entre uno y otro,
en ellos, -continua Dali- se puede “estudiar la entera historia de la
pintura, desde el encanto lineal del primitivismo al hiperestetismo
estereoscopico”. Y por supuesto, el desarrollo de su propio itinerario,
por las distintas tierras del arte contempordneo: impresionismo,
futurismo, surrealismo, clasicismo, el holograma, la tercera dimension
en pintura, la estereometria. Igualmente, el pan aparece en cuadros
religiosos como La ultima cena o La Madona de Portlligat, pintados
en los anos 50. Aqui el pan tiene un sentido religioso que se
complementa a los anteriormente mencionados. Es también, una
metafora de la operacion pictorica; la pintura como harina que se
cuece, se dora y adquiere consistencia, sirviendo de alimento y
comunion.

Por ultimo, como alimento pictérico de Dali, estan los
crustdceos, organismos que constituyen auténticos cuerpos-tuétano,
recubiertos de estructuras duras que protegen esa masa blanda y
alimenticia. La armadura o exoesqueleto que recubre su cuerpo
representa la idea de llevar los propios huesos fuera, y no dentro como
la mayoria de seres vivos. “De este modo, -sefiala Dali — el crustaceo
puede, con las armas de su anatomia proteger el blando y nutritivo
delirio de su interior, tenerlo cobijado contra toda profanacion,
encerrado como en hermético y solemne vaso que lo deja vulnerable
solo a la mas alta forma de conquista imperial en la noble guerra del
descortezamiento: la del paladar.”®

Como se ve el “paradigma de lo comestible” puede ser
reducido a las siguientes dicotomias: lo duro y lo blando, lo crudo y lo
cocido, el pan y el huevo, el tuétano y el crusticeo. El pan seria el
comestible fundamental, mientras que el marisco es el comestible
canodnico con el que hay que librar una batalla para su degustacion.
Parece en todo caso, que Dali llegd a contemplar la pintura no ya sub

380 Dali, Salvador: Vida secreta de Salvador Dali, loc. cit., pp. 9-10.
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specie aeternitas, sino mas bien sub specie comestible. Por ltimo,
cabe sefialar que los dos utensilios mas importantes, conectados a lo
“comestible,” son la taza y la cuchara llegando a formar un paradigma
morfologico cuyos valores simbolicos-sexuales son evidentes, y estan
representados en pinturas tan emblematicas como Simbolo agnostico
de 1932 y El verdadero cuadro de “La isla de los muertos” de Arnold
Bécklin a la hora del Angelus, del mismo afio que el anterior.

Para terminar este apartado alimenticio, se puede afirmar que
Dali “es también el artista que como el cerdo —animal comestible por
excelencia- ha ofrecido en forma de pintura toda una teoria plastica de
lo comestible, con sus materias duras de corteza de pan y blandas de
huevos fritos, con sus comestibles canénicos, como la langosta [...] y
su empefio por saciar el hambre iconografico-simbdlica de nuestro
tiempo,”*' que al igual que el deseo no tiene fin.

Si lo comestible aparece como una objetivacion de un deseo
insaciable, y del incesante metamorfismo de la realidad, el mundo
aparece como engafio y apariencia. ;COmo aparece por tanto la
verdad? ;Como un cdalculo diferencial de los enganos y las
apariencias? Baltasar Gracian y Nietzsche, cada uno a su modo,
coinciden en el mismo diagndstico; es un prejuicio moral creer que la
verdad vale mds que la apariencia, reconociendo que la falsedad del
mundo en que creemos vivir es la cosa mas cierta y firme que nuestra
vida puede aprender.

Por eso también, Schopenhauer, Nietzsche y Freud comparten
cierta proximidad con Dali. Igual que Wagner, al que apreciaba el
pintor y cuya musica engalanaba sus apariciones en el Teatro-Museo
de Figueras. “A ese fondo ultimo de la realidad consistente en Deseo,
Schopenhauer lo llamé Voluntad, Nietzsche Voluntad de Poder y
Freud el Ello, el Inconsciente [...] En el fondo de lo que hay es, pues,
un movimiento eterno causado por la infinita insaciabilidad del ser
mas profundo de la realidad (mezcla de Ser y No-Ser), de modo que el
infinito Deseo se hace la ilusion de satisfacerse mediante un juego
también infinito de disfraces, de mutaciones, de metamorfismos.
Todas las cosas son asi el inagotable camuflaje del Deseo, de la

%1 Gémez de Liafio, Ignacio: Mi tiempo. Escritos de arte y literatura, loc. cit., p. 34.
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Voluntad primigenia, del Ello.”**® Pero no es suficiente averiguar lo

que se esconde tras las mascaras, tampoco saber qué obedecen a una
insaciable sed de deseo y qué el mundo se puede reducir a voluntad y
representacion. Es necesario analizar las respuestas que cada uno de
ellos ha dado.

Si para Nietzsche todo se reduce a voluntad de poder, sélo es
posible escapar a ella, dando a la vida el caracter de la obra de arte,
porque el artista de la vida, es capaz de danzar lucida y ludicamente
sobre sus despojos una vez y eternamente. Solo asi, es posible asumir
el caracter trdgico de la existencia. Esta es como se puede ver, una
solucién hedonista y ascética a la vez.’**Pero también la propuesta de
Schopenhauer tiene algo de ascética, al basarse en la compasion
universal y en la contemplacion estética de la idea de Belleza que
proporciona el arte. El deseo y la voluntad sélo desaparecen en la
contemplacion artistica equiparandose al estado de nirvana.

LY Dali, qué propugna? A lo largo de su vida, ensayo6 diversas
variaciones en una combinacion de las tres respuestas dadas por
Schopenhauer, Nietzsche y Freud. La soluciéon contemplativa
schopenhaueriana podria verse en su propia consagracion al arte como
ardua lucha contra el incesante flujo del deseo. Pero el artista no
puede ceder a la contemplacion, debe al mismo tiempo mantener el
fuego de la pasion como algo vivo para seguir creando. Igualmente
di6 muestras de admitir el talante lucido y arriesgado del Superhombre
nietzscheano. Y en lo Gltimos afios se acerco a temas religiosos, como
muestra el intento por acabar su tragedia escrita Martir, o el interés
por el tema de la Pieta de Miguel Angel. Esté claro por tanto, que en
sus ultimos afios compagind ambas propuestas. Pero atin cabe sefialar
otra, que Gomez de Liano ha narrado en uno de sus ultimos
encuentros con Dali, cuando ¢l y Antonio Pixot son interpelados por
el pintor, para dar su opinion sobre el cuadro Llegaremos mds tarde o
El camion de mudanzas. Dali les pidid que interpretaran los trazos y

%62 Gomez de Liafio, Ignacio: Dali, o el mundo como deseo y metamorfosis, loc. cit., p.
88.

%% Sobre el caracter tragico de la existencia ver la interpretacién que hace Clement
Rosset en La fierza Mayor, Acuarela, Madrid, 2000, y en Logica de lo peor, Barral,
Barcelona, 1976, pp. 39-42.
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manchas que observaban en la pintura, y después de un tiempo de
reflexion, Dali dijo lo siguiente:

“Al mirar el cuadro no hay que ponerse a fantasear, como
cuando se contemplan las nubes y uno cree ver mil cosas diferentes,
sino todo lo contrario, hay que tratar de identificar el objeto real y
cotidiano en esas manchas, cuya apariencia puede resultar ambigua.
No quiero con esto decir que hayamos de dejar formulada cada cosa,
pues cuando las cosas quedan formuladas, se las mata, sino que hay
que identificarla de acuerdo a lo que uno cree reconocer en ella por tal
y por tal razén.”>* Significa esto que la Razén debe situarse por
encima del Deseo? Se puede responder que si y no, pues “Dali fue tal
vez, en el fondo ultimo de su persona, un clasico disfrazado de
romantico, digo, un racionalista que alimentaba incesantemente el
deseo para que sus operaciones raciocinantes no cesasen”.’® Y una
confirmacion de ello, se encuentra en el interés que desde los afios
cuarenta Dali sintido por la morfologia, la teoria de las proporciones,
los niimeros y ritmos pitagoricos, es decir, por cuestiones de la

) . S, . 566
racionalidad cientifica del universo.

Saber si el fondo de la realidad es la Razéon o el Deseo, o
ambos, es una pregunta dificil de responder, pues la riqueza y
complejidad de su obra se presta en ese sentido a interpretaciones
contrapuestas. Pero si hay un cuadro, en el que es posible contemplar
el compendio de toda su obra y de su siglo, éste es sin duda La
apoteosis del dolar de 1965, en el que se ofrece un depurado catalogo
de las diferentes técnicas de la pintura vanguardista del siglo XX. Pero
no es sbélo eso, un catdlogo de técnicas, figuras, emblemas y
escenarios, desde el op-art a la vision de los 4&tomos de oro, a través
del microscopio electronico con efecto tinel. “La apoteosis del dolar
le permitia mirar, una vez mdas las metamodrficas imdgenes y

3% Gémez de Liafo, Ignacio: Dali, o el mundo como deseo y metamorfosis, loc. cit.,.
91.

%% Ibidem, p. 92.

%% Conoci6 al principe rumano Matila Ghyka, profesor de estética en la Universidad de
California del Sur y autor del Numero de Oro. Ritos y ritmos pitagoricos en el desarrollo
de la civilizacion occidental, Poseidon, Barcelona, 1984.También se intereso por la Teoria
de las catastrofes de René Thom, de la que derivd “la escritura catastreiforme que surge de
los puntos de tension, manifiesta el azar radical y la arritmia” y que es visible en cuadros
como Doble victoria de Gaudi.
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escenarios del Deseo, pues a eso apunta el Dinero-Ddlar, y los
cambiantes escenarios € imagenes que habian acompanado al artista a
lo largo de su vida.”’*’Duchamp, Watteau, Luis XIV, Vermeer,
Velazquez, Goethe, Gala, Don Quijote, Dante Rimbaud, Baudelaire,
Messonier, Napoleon, son los personajes de esa verdadera galeria de
hombres ilustres que se reflejan en la pintura y en la historia.

En la superficie del cuadro aparecen las columnas salomodnicas
del baldaquino de Bernini y sobre ellas cae la lluvia de oro de Danae
como en el cuadro de Tiziano, para simbolizar la apoteosis del Deseo
transformado en dinero. Por ello, concluye Gémez de Liafio, “el
asunto de esta Ultima contemplacion daliniana era, pienso yo, la
transformacion de la sombria trinidad del Dinero, el Deseo y la Fuerza
Titanica —es decir, del Inconsciente Fatal- en la trinidad luminosa de la
Vida, el Conocimiento y el Arte [...] Si no transformamos el dinero y
el deseo en obra de arte, sufriremos un extravio irremediable, como
los Titanes de la antigua mitologia, que fueron derrotados por el rayo
de Jupiter.””*® Asi, debajo de la transformacion alquimica del Deseo
en Dinero, estd la Vida y el Arte, fuerzas tnicas y poderosas que
llevan al hombre a su plenitud.

Como senalabamos al comienzo, el encuentro entre Gomez de
Liafio y Dali fue enriquecedor y fructifero al existir intereses comunes
de los que ambos podian aprender. Cuando hemos mencionado a
Giordano Bruno, no hemos sefalado que para Gomez de Liafio no
solo el Teatro-Mueso de Figueras se relaciona con el arte de la
memoria, sino que muchos de su cuadros aluden a los dos elementos
indispensables de dicha técnica: imagines y loci. “jQué duda cabe que
las imagenes que pueblan el Teatro-Museo de Dali son raras y
desacostumbras, sorprendentes y emotivas. Crean atmodsferas estéticas,
despiertan con sus escenografias resonancias psiquicas. Son a
menudo, imborrables.”® Y ésta es una de las reglas fundamentales
para que el practicante del arte de la memoria pueda recordar con
facilidad lo que ha visto. Pero es mas, no solo enlaza con el Teatro de

%7 Gémez de Liafio, Ignacio: Dali, o el mundo como deseo y metamorfosis, loc. cit., p.
93.

358 Ibidem, pp. 93-94.

39 Gémez de Liafio, Ignacio: Dali, Poligrafa, Barcelona 1982, p. 7.
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la memoria de Giulio Camillo, sino con el ars combinatoria de
Raimundo Lulio, pues los tres pasillos circulares que rodean el Teatro
hacen la funcion de ruedas lulianas, para que simbolicamente giren en
torno a la cupula, de tal manera que el Teatro-Museo de Figueras
cumple andlogas funciones a las que imagind Giulio Camillo para su
Teatro, el de dar un rostro a la mente, abriendo ventanas en el alma, y
hacer patente lo oculto.

Para Gomez de Liafo “la contribucion més importante de Dali
al surrealismo y una de las mas importantes al arte de nuestro tiempo
ha consistido [...] en la creacion de imagenes enigmaticas capaces de
suscitar en nuestra vision convencional de las cosas, sentidos ocultos u
olvidados, y de provocar, por ello la aparicidon de estructuras
simbolicas y asociativas altamente elaboradas.”’*De tal modo, que la
ventana secreta del alma que Dali abrié al mundo, es la expresion de
la imaginacion creadora del hombre cuya funcion consiste en crear
espontaneamente visiones imaginarias de la realidad.

7 1bidem, p. 17.
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SEGUNDA PARTE. FUNDAMENTOS GNOSEOLOGICOS
Y ONTOLOGICOS PARA UNA REFUNDACION
FILOSOFICA.

CAPITULO 5. METODOLOGIA DE LAS
FORMACIONES ANIMICAS Y ESPIRITUALES. DICURSO
LOGICO Y DECURSO MNEMONICO.

5.1 La Imaginacion poético-filosofica: los juegos del
Sacromonte.

Los juegos del Sacromonte,””" es la primera obra filosofica que
como tal publico Ignacio Gomez de Liafio en 1975, dos afos después
de la edicién de textos de Bruno Mundo, Magia, Memoria. Y en ella
aparecen algunas de las ideas y temas fundamentales que
posteriormente desarrollara en sus obras de madurez. En Los juegos
del Sacromonte todavia resuenan los ecos de la poesia experimental de
vanguardia, en el contexto filosofico de los afos setenta, en el que se
ensayan nuevas formas de expresion para el pensamiento. Es un libro
de caracter poético-experimental, en el que se narra un hecho histoérico
concreto sobre un trasfondo imaginario: la invencién de los Libros de
Plomo en la Espafia Imperial y Catodlica a finales del siglo XVI.

Sin embargo, no es un trabajo de historiador, mas bien la
historia es el pretexto del que se vale su autor para poner de
manifiesto el importante papel que juegan en la vida las ficciones y los
mitos, hasta llegar a convertirse en realidades que determinan la
accion y el pensamiento del ser humano. Las huellas del tema
histérico, permiten a su autor ir a la caza de atisbos filosoficos, de
conceptos relacionados con el ser, la verdad, el espacio y la ficcion.
Aunque sin duda, el papel mas importante, estd reservado a la palabra,
al lenguaje que en su funcion significativa, es capaz de enlazar la

"l Gomez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte, Editora Nacional, Madrid,
1975.
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historia y la ficcion, la razén y la imaginacion, lo poético y lo
filos6fico. “Y asi como digo que es la historia, la filosofia y Ia
invencion poética lo que aqui se pone en juego, digo también que los
naipes que hacen posible la partida no agotan en modo algu no agotan
en modo alguno el propio juego. El juego puede siempre repetirse,
aunque los naipes de la historia, las reglas filosoficas y los triunfos
poéticos se mantengan invariados por los siglos.””"?

El libro estd dividido en doce estancias, entendidas como
espacio o lugar (loci), que se presta a ser recorrido mentalmente y en
el que se configura un discurso acerca de una determinada materia.
Este concepto, sin duda, es deudor de los espacios que Giordano
Bruno invent6 para ser recorridos mentalmente en su arte de la
memoria, pero también de la khora platdnica, entendida como
receptaculo. En cada estancia lo que se insinta es el modo de ser del
hombre, su naturaleza locativa: “el hombre es aquello a lo que aloja,
no mas sujeto de sus propias peripecias que en €l se traman de lo que
pueda ser la escena de un teatro de los dramas que en ¢l se
desarrollan”. Se anticipa de este modo, una idea que tendra un
destacado lugar en obras como lluminaciones filosoficas y Sobre el
fundamento, y que supone una critica a la tradicion filosofica que
arranca del racionalismo y llega hasta la fenomenologia; la idea segin
la cual no existe un sujeto sustancial, sino un sujeto relacional.

Todos estos elementos convierten Los juegos del Sacromonte
en una indagacion historico-filosofica donde se dan cita el Clasicismo
y la Vanguardia, el humor y la seriedad, la realidad y la ficcion, las
imagenes y las personificaciones conceptuales, en lo que podria
haberse subtitulado “un tratado de papirofléxia filosofica”, tal y como
sefala su autor.

La metéafora de la nave de los locos, con la que se abre el libro,
sirve de excusa para exponer una teoria sobre la historia y el papel que
las ficciones juegan en ella. “La historia es el lugar de las ficciones en
la medida en que las ficciones son las producciones de la mente con
las que vestimos la fragilidad del cuerpo.”””Como sefiala Aristoteles

372 Ibidem, p.18.
3 Ibidem, p. 36.
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en la Poética’*lo que diferencia al historiador del poeta no es que uno
escriba en prosa y el otro en verso, sino en que uno dice lo que ha
sucedido y el otro lo que podria suceder. En este sentido Historia y
Poesia son dos versiones diferentes de lo mismo, y “so6lo una
determinada funcionalizacion de la palabra poética pudo convertirla
en historica, y sélo la recuperacion de una perdida expansion de la
palabra podra transformarla de histérica en poética.”””’La historia en
definitiva, no es mas que una funcionalizacion de la palabra poética.
Pero como sefiala Gémez de Liafio, lo que interesa destacar son los
sentidos que se desprenden de la historia cuando se convierte en
ficcion, el abran juego que dicen a la vida. Sin embargo, cuando una
ficcion queda fijada, se convierte en pieza de museo, sus sentidos se
vuelven estaticos y la realidad detiene las cosas en un qué (la
quididad), que es como el lienzo en blanco, donde se dibujan las
lineas y colores de la historia. El cuadro se da por acabado, pero no es
cierto que esté terminado. En esta idea, puede verse una modalidad de
la critica nietzscheana a la historia y a los conceptos aquejados del mal
de la egiptologia que acaban convertidos en momias petrificadas.

El papel fundamental de las ficciones que representan los
asuntos historicos, es su capacidad para moldear y modelar al sujeto
historico, llegando a ser como gramadticas que regulan conductas y
valores. Asi, “podemos afirmar en consecuencia, que las ficciones o
mitos por y en los que vive el sujeto actian como ‘“novelas
ejemplares” que pretendieran, actuando como ejemplos, dar sentidos y
guisas al sujeto que los encarna. (El sujeto que los encarna? Un papel
que se inventa su papel, y a las veces, muere por un abrazo estrecho de
las pautas que ordenan el papel.””’°Idea ésta que ya ha aparecido en
Ortega respeto a los usos, y que reaparecera en la peculiar historia
para una filosofia del teatro que se inserta en Sobre el fundamento.

(Pero porqué calificar a este libro de “tratado de papiroflexia
filosofica?” ;Qué significa esto? Que todo gravita en torno al Libro,
ya sean los Libros de Plomo, o el Caballero de los libros. En cualquier
caso y este es el motivo del libro que nos ocupa, fueron unos libros,

7 Aristételes: Poética, 1451b, 1-5.
> Gémez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte, loc. cit., p. 36.
378 Ibidem, p. 40.
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los Libros de Plomo los causantes del revuelo que se produjo en
Espana a finales del siglo XVI.

(Cual es la aventura que corrieron esos Libros? En el afio 1588,
el del desastre de la Armada Invencible, aparece cuando se demolia
una antigua torre llamada Turpiana, una caja de Plomo, “que exhalaba
la suave fragancia con que se autoriza lo divino,” conteniendo una
serie de reliquias, junto con un pergamino enrollado escrito en tres
idiomas: latin, drabe y castellano. El pergamino contenia una profecia
de San Juan el evangelista, en la que se anunciaba la llegada de
Mahoma en el siglo VII, la de Lutero y el Anticristo para culminar en
el Juicio Final. Pero esto era solo el preambulo, lo bueno estaba por
venir, cuando siete anos después, en 1595, se encuentran en unas
cuevas situadas en el Monte de Valparaiso, proximo a Granada, otras
reliquias y los famosos Libros de Plomo, sin embargo, ambos
descubrimientos, el de 1588 y el de 1595, quedaron inexorablemente
unidos.

Las cuestiones que suscitaron los Libros de Plomo, su
autenticidad o falsificacion, su significado y procedencia, revolvieron
literalmente Roma con Santiago, hasta que un siglo después, el asunto
fue zanjado por Inocencio XI, mediante un Breve promulgado en
Roma el 28 de septiembre de 1682, condenando el abigarrado juego
del Pergamino y los Plomos. Pero hasta dar carpetazo al asunto,
todavia fueron muchas las cabezas y manos por las que paso el asunto,
dandose las mas disparatadas interpretaciones, como si de un juego de
hermenéutica teologica se tratase. Por esto mismo, es dificil saber
donde empieza y donde termina la propia historia, porque de alguna
manera, como sefiala Gomez de Liano, todos los hechos del mundo
forman parte de una ficcidbn en un espacio que nos fingimos:
“figmentum mundi.”

Sin las ficciones y sin las proyecciones ideales, el sujeto es
incapaz de ser, pues son aquellas las que le hacen significativo ante si
mismo, y al desencadenar hechos terminan definiéndolo y
perfilandolo. Por consiguiente, las ficciones literarias y poéticas se
vuelvan operativas en el sujeto que las encarna, de tal modo que “las
ficciones, son, pues las “razones” ficticias que se da a si mismo un
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sujeto para existir.””’’Y en el nacimiento y desarrollo de Espaiia, esas

razones ficticias fueron dos; el Imperio y el Catolicismo, elementos
que confluiran en los Libros de Plomo.

El primero de ellos, fue el Imperio, considerado desde la
Antigiiedad como la forma mas perfecta de la sociedad humana. El
imperio terrestre era so6lo un reflejo del imperio de Dios, en el que
estaban depositadas las aspiraciones de los hombres, por eso la figura
del emperador en la Edad Media tenia su justificacion teorica, en
cuanto mantenedor de la “umiversitas et concordia cristiana”, y
defensor de la fe dentro de la pax, que la realidad juridica y politica
del Imperio podia garantizar. En Espafa la idea de Imperio aparece
con Carlos V de Espafia y V de Alemania y después con Felipe II. El
Imperio lo rige con su mente y lo sostiene con su brazo, y con los
recursos y la sangre de Espana, frente a sus enemigos los herejes y
musulmanes. Mientras que para Gattinara el imperio representa el
dominio del orbe, la Monarquia Universal, para Mota significa luchar
contra los males que aflijen a la religion cristiana y acometer esa
empresa contra los infieles. Espafia era por tanto, el corazén de ese
imperio, el fundamento, el amparo y la fuerza de todos los otros reinos
del emperador.

La otra ficcidon se plasma en la figura de Santiago, que en su
vertiente ideoldgica serd la que aglutine y justifique la creencia de un
pueblo para recobrar sus tierras a los musulmanes, dando sentido a
una guerra de religion llamada reconquista. Sobre esa figura se elevo
la ficcion de la Espafia Imperial y Catolica, hasta tal punto, que para
Carlos V el Imperio Cristiano era el de la armonia entre los reinos y
estados cristianos y no el de la armonia universal. De este modo, a
partir de la ficcion de la Espana Imperial y Catdlica surge un sujeto
historico, junto a los supuestos que lo sostienen. Si toda ficcidon es
posible, lo es gracias a la palabra, al logos, que permite dar, o una
identidad o un disfraz al hombre. Desde los Sofistas el lenguaje no ha
cesado de ser utilizado como instrumento al servicio del poder, como
palabra armada que persigue convencer, o destruir, utilizando todo un
arsenal de recursos retéricos para derrotar al oponente y adversario. Y

7 Ibidem, p. 65.
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en este asunto de los Plomos la palabra provocé una guerra, la llamada
guerra de las Alpujarras.

De las doce estancias de estos juegos, las mas relevantes son la
“estancia del caballero de los libros”, dedicada a una interpretacion de
la figura del Quijote, como encarnacién del hombre locativo, y “la
estancia de la verdad”, en la que se analiza el famoso mito de la
caverna platonico en relacion con el concepto de verdad que Gomez
de Liafio sostiene.

Empecemos por la “estancia del caballero de los libros”. Don
Quijote es una figura hecha de libros de caballerias, que mediante su
fe desafia toda razon humana, encarnando la escritura y la palabra, del
mismo modo que el Mesias cree en el cumplimiento profético del
verbo. Si Jesus es el verbo hecho carne, Don Quijote encarna las
palabras, como si ¢l mismo fuese un libro viviente. Si toda la filosofia
islamica y cristiana fue hermenéutica del Libro, Don Quijote es el
Hermes que interpreta con todos los actos de su vida los libros de los
caballeros andantes: “Don Quijote no solo creyo, tuvo fe en el “libro”,
sino que cifr6 su identidad, una identidad tan problematica como la
suya, en un ser huésped rendido de lo escrito.”””*De tal manera, que
todos sus actos son la ejecucion de una ficcion libresca, que tiene
como horizonte el espacio fantastico de los libros.

Ya hemos sefialado anteriormente, que la ficcidbn es una
manifestacion de la verdad que proclama su propia entidad y
existencia, por ello, Don Quijote no se guia por ninguno de los
principios logicos del razonamiento, sea el principio de contradiccion,
el de identidad, o el de tercio excluso. Mas bien, los confunde todos
intencionadamente, mezclando en una misma realidad, lo interior con
lo exterior y lo racional con lo fantastico. Hasta tal punto, que las
ficciones de su mente son un modo de vivir la realidad: “el mundo,
como su Dama, para Don Quijote es un fendémeno encantado,
embrujado por fuerzas misteriosas, que no llega a ver en sus perfiles
concretos, y contra las que blande su espada, una espada que es sélo
un mero gesto, incapaz de matar a sus inconsistentes y sutiles

78 Ibidem, p. 264.
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enemigos.” Frente a una logica concreta, hay que hablar aqui de una

logica fantastica del caballero de la triste figura.

Don Quijote es un libro viviente, que hace cuanto ha leido,
encontrando mas verdad en todas las ficciones y suefios que en la
propia realidad. Tal es asi, que el personaje de Don Quijote se
convierte en metafora viva, y al igual que Hermes, vive en una
transportacion continua, de ahi que su cambiante identidad se cifre en
todas las fantasias de los libros de caballerias. Pero ;qué significa en
este contexto [libro? “El libro, escribe Gomez de Liafio, se nos
presenta como lugar fantastico, como el campo en el que se juegan y
traman las ficciones, es el enclave donde se nos libran las realidades
posibles de las cosas y la mente; es la transparente suposicion de la
palabra.””*Por eso mismo, la vida de Don Quijote es el resultado de
fundir un ser con la escritura, y si el libro es el lugar de la palabra, la
escritura poética es la arquitectura que nos hace mdas habitable y
hospitalario el mundo. La invencidon poética hace que el mundo se
vuelva significativo, transformando el vacio de la materia, mediante
una operacion alquimica, en una preciada sustancia en la que mente y
mundo se confunden.

El ejemplo mas sobresaliente de esta escritura encarnada esta
en el capitulo VI de la primera parte,”*'donde someten a escrutinio la
libreria de Don Quijote, el ama, la sobrina, el cura y el barbero, y que
en el fondo es, como una inspeccion de los aposentos mentales de Don
Quijote. Esa quema de libros representa el exorcismo, y la censura con
los que pretenden curar su enfermedad libresca. Esa confusioén de su
enfermedad y del remedio que pretenden aplicar, radica en identificar
su cuerpo y su mente con la escritura y las palabras de los libros.

Otro momento extraordinario, de su “vida libresca”, es la visita
que Don Quijote hace a una imprenta de Barcelona, donde encuentra
la segunda parte de su vida plasmada en papel, continuacion falsa de
la misma que acaba de publicar Avellaneda. Sin embargo, no cabe
hablar de falsa version, tal categoria referida al Quijote carece de

7 Ibidem, p. 271.

¥ Ibidem, p. 278.

581 Cervantes, Miguel de: EL Quijote, Circulo de Lectores, Barcelona, 1988, pp.146-
154.
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sentido, pues en esa falsa version esta ¢l mismo, pero escrito de otra
manera, y por otra persona. Aparece asi el tema del doble, del que ¢l
mismo es consciente, cuando su personaje es pregonado en un libro
que corre de mano en mano. Por eso, el enfrentamiento con su “doble”
tiene que ser diferido, a la segunda parte. “Don Quijote, que es el
espejo de toda la caballeria andante, no acierta a comprender que ¢l
mismo a su vez, tenga un doble especular. Pues, Don Quijote es el
personaje que ha hecho anicos todo posible espejo; ¢l mismo es el
espejo universal de las ficciones, de las escrituras.”**Si ¢l mismo esta
hecho de ficciones, de dobles y simulacros, no hay ningtn original
con el que pueda compararse.

(Como resolver esa problematica identidad? La respuesta se
halla en el capitulo “De como Don Quijote y Sancho llegaron a la
aldea”’™El falso Don Quijote es detectado, porque no lleva el juego
quijotesco hasta el limite, es decir, porque olvida. Y no puede haber
olvido, porque para Don Quijote no hay tiempo, todo estd siempre
presente, de algin modo es puro acto, su destino, su fatum, es ser
dicho y leido. Tampoco puede por tanto, estar desenamorado de
Dulcinea como ha oido decir, porque ella es un invento suyo y sélo
suyo. No hay, en definitiva, un Don Quijote real y otro ficticio, sino
que uno ha usurpado al otro su nombre, y su coherencia solo puede ser
la de la pagina en blanco a la que se adhieren los diferentes sentidos.
El problema de la identidad que plantea el Quijote lleva a un “si
mismo” en perpetua evasion, “la unica manera que Don Quijote
encuentra de resolver su problematica identidad es la de hacer
declaracion publica de que ¢l es el singular ser ¢l mismo, un ¢l
“mismo” que se cifra en su facha, sus gestos, sus acciones y su

palabra, en la haecceitas de sus juegos andariegos.”**

Por eso, Don Quijote ejemplifica pefectamente, la idea de
convertibilidad fantastica, dado que su personalidad es poder adoptar
toda suerte de personas o mascaras. En el didlogo Alcibiades,
atribuido a Platon, es donde, quizéas por primera vez, se dice que “el

%2 Gémez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte,,loc. cit., p. 288.

% Cervantes, Miguel de: EL Quijote, cap. LXXII , Circulo de Lectores, Barcelona,
1988, pp. 1196-1200.

3% Goémez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte, loc. cit., p. 300.
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hombre es segln el punto o campo hacia el que dirige su mirada, su
inteligencia.” En el Renacimiento, por influencia del platonismo y el
pitagorismo los magos filosofos en los Textos de Asclepios atribuidos
a Hermes Trismegistos entenderan al hombre como poblacion de
demonios, como cifra y clave en la que el universo se da
implicitamente. Es la concepcion del hombre como lugar, la que hace
posible la convertibilidad. “El hombre es entonces aquello a lo que
aloja, no mas sujeto de las peripecias que en ¢l se traman de lo que
pueda ser la escena de un teatro de los dramas que en ¢l se desarrollan.
Se trata del ser hecho hospederia de los demonios y palabras que dan
un rostro al 1abil e inasible aire que estofa a universo y mente.””*Y
Don Quijote es la expresion maxima de esa locatividad, que no
distingue lo real de su doble.

Pero si la ficcidon no es més que una manifestacion de la verdad
que proclama su propio estatuto, como sostiene Goémez de Liafo ;en
qué consiste la verdad? ;Donde se encuentra? Esta es la pregunta que
conduce al libro VII de la Republica®™donde se narra el mito de la
caverna.”” En su anélisis son perceptibles las huellas del articulo de
Heidegger, La doctrina platénica de la verdad, **aunque la finalidad y
la perspectiva adoptada por Gémez de Liafo, sean del todo diferentes
a las del pensador alemdn. Para Gomez de Liafio, la clave
interpretativa esta en el significado que tanto el espacio solar, como el
de la caverna, poseen respecto a los prisioneros. Platon, a través del
mito presenta no solo una teoria de la verdad, sino también la manera
de acceder a ella, un método o camino, que va graduandose en
diferentes saberes hasta culminar en la acoplacion del sol. Un doble
movimiento de ascenso y descenso dialéctico describe esa ruta. El
ascenso a la exterioridad solar del conocimiento y el descenso al
subterraneo mundo de sombras e ignorancia.

38 Ibidem, p. 304.

3% platon: Repuiblica, VII, 514a ss.

%7 Ya hemos sefialado que en la interpretacion que lleva a cabo del mismo mito, en Los
juegos del Sacromonte (1975), como en El idioma de la imaginacion (1983), las
diferencias son de acento. En Los juegos del Sacromonte, se acentia mas el lado de
“juego” y “sombra” que tiene la caverna respecto del espacio solar, frente a la
interpretacion mas “luminosa” y “ortodoxa”, que proporciona la mirada recta del espacio
solar, en El idioma de la imaginacion..

588 Heidegger: Hitos, trad. Arturo Cortés Leyte, Alianza, Madrid, 2000-2001, pp. 173-
198.
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La particularidad del comentario de Heidegger es poner de
manifiesto que la verdad (aletheia) queda englobada por la Idea y en
ultima instancia por la idea de Bien, por el Sol Ideal. El sol, es el que
da visibilidad, la posibilidad de que se hagan patentes las cosas del
mundo, descubriéndolas y verificdindolas. Sin embargo Heidegger,
cree que este es el primer paso de una serie de transformaciones de la
Aletheia presocratica, que condicionara el desarrollo de la metafisica
de Platon a Nietzsche.

El proceso que conduce a la verdad del mundo es un saber
orientar los ojos hacia lo inteligible. Por eso, Gdmez de Liafio rechaza
que la salida de la caverna sea la exteriorizacion de algo interior que
guarda la mente No se trata, por tanto, de pura receptividad, ni de
mera exteriorizacion, “sino que es un dirigir los ojos hacia el sol y
desde ¢l mirar las cosas que ilumina.”**La realidad verdadera de las
cosas emerge cuando desaparecen los velos de las sombras que
oscurecen lo esencial, dejando su ser bajo el sol de la iluminacién
ideal. Para Platén el desvelamiento de la verdad quedard subsumido
bajo el yugo de la idea. La Idea se convierte de este modo en el
modelo o paradigma, del que las cosas son copia, y esto lleva
aparejado el triunfo de la analogia y el mimetismo frente a la
condenacion de la anomalia y la rareza.

Si el lugar de la idea del Bien es el entendimiento, el mismo
Bien se convierte en principio de visibilidad y de inteligibilidad de las
cosas. La idea se constituye en exactitud y correccion del mirar, ver
conforme al modelo es mirar de manera exacta. Pero junto a los
modelos o paradigmas y las copias sensibles hay un tercer elemento
del que se afirma en el Timeo “ser un recepticulo de toda la
generacion, como si fuera su nodriza,””" receptaculo invisible e
informe, que es el espacio en el que se despliegan las ideas o
paradigmas, es decir, lo verdadero del mundo. Es el campo solar el
que permite gobernar la mirada y toda vision, lo que significa que la
Divina Providencia del Sol se convierte en el dictador el Mundo, en el
Senor de la Mirada Recta. “El entendimiento y el juicio, en el que
aquél se pronuncia son el lugar de la verdad y de la falsedad, pero lo

%% Gomez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte, loc. cit., p. 334.
5% platon: Timeo, 49 a.
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que tenemos frente a nosotros es un entendimiento construido segun
determinadas reglas, estructurado de manera que pueda alojar a una
verdad que lo es por la estructura que acoge. El entendimiento viene a
ser el nuevo nombre de lo que Platon llama “lugar celeste”, “campo
solar”, o mundo de las ideas.””!

El desarrollo del concepto de verdad, del que aqui se apuntan
sus rasgos mas sobresalientes, sera recogido en sus nuevas
formulaciones por Aristoteles, Tomas de Aquino hasta llegar al
Tractatus Logico-Philosophicus de Wittgenstein, en el se encuentra la
ultima y mas radical exposicion de la Teoria de las Ideas y de la
Verdad.

Si Wittgenstein es el ultimo platénico lo es gracias a su teoria
representacional del lenguaje, para la cual, toda figura o
representacion posee una estructura o forma, en la que sus elementos
estan en la misma disposicion que los objetos del mundo, y esa figura
debe tener algo en comun con lo que representa. Mientras que la Form
der Abbildung, se corresponde con la idea de Bien, pues en ella esta la
formalidad de la que participan las ideas, los Modelos, son
adaptaciones a su vez de las Ideas, que no pueden ser a su vez ideas de
si mismas. Asi lo enuncia la proposicion 2.172: “Pero la figura, no
puede figurar su forma de figuracion; la ostenta.”””*Bilder, son a juicio
de Gomez de Liafio construcciones del entendimiento, al modo de
modelos o paradigmas, conforme a las cuales nuestra mente organiza
las impresiones sensoriales. Esto es lo que recoge la proposicion 2.1:
“Nos hacemos figuras de los hechos.””?

Esta variante del platonismo como mundo desdoblado, es en
Wittgenstein la expresion del espacio logico en el que se pueden
pensar y expresar las proposiciones de la ciencia natural, que solo
describen el mundo, pero son incapaces de otorgarle sentido, pues éste
queda fuera del mundo. En tltima instancia para Platon y Wittgenstein
el mundo es un mundo cerrado, clausurado, sometido a la necesidad
logica: “para Platon, inventor de ese mundo, la Idea de Bien era el

! Gémez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte, loc.cit.,, p. 352.

%2 Wittgenstein, Ludwig: Tractatus logico-philosophicus, trad. de Jacobo Mufioz e
Isidoro Reguera, Alianza, Madrid, 2003, p. 54.

% Ibidem, p. 53.
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Dios Sumo; para Wittgenstein el mundo 16gico es lo unico a lo que
llama mundo, y ese mundo tiene mucho de maquina infernal.”***Esa
necesidad implacable, llevdo a Wittgenstein a desechar todo valor y
toda referencia axioldgica fuera del mundo, convirtiéndolo en una fria
maquina infernal, independiente de la voluntad humana y en el que
Dios no puede revelarse.

Sin embargo, seguimos preguntando por el lugar de la verdad,
[es la caverna, o el espacio solar?, espacios que como sefialamos
anteriormente presentan caracterizaciones muy diferentes. La caverna
es en la interpretacion de Gémez de Liafio, un mundo de juegos y
maravillas, de praestigia, mientras que el Sol establece que las cosas
tengan un sentido, un significado, una ratio. La caverna es un lugar
sin tiempo, el del sol lo marcan las estaciones, por tanto, “si el sol es
el principio de realidad, la caverna empieza a transparentarse como el
principio de la fantasia, la vis imaginativa, de la risa que resuena en la
oquedad de la cueva.”.”;Qué tiene mayor trascendencia ontolégica,
la cueva o el campo solar? Glaucén afirma, que es la caverna, pues en
ella se describe una escena extraordinaria, la de los prisioneros. Pero
ese algo extraordinario es atopos, lo que carece de lugar. El topos es
propio del sol, mientras que la caverna es atopos, carece de lugar. Por
tanto Glaucon quiere decir que Socrates ha descrito un cuadro que
carece de lugar (atopos), que no estd en lugar alguno, como sus
prisioneros, pero sin embargo “da lugar a”, abriendo el espacio a todo
lo que ocurre en el mundo.

La caverna es un no-lugar, una “a-topia locativa, que tiene
como caracteristica alojar, pues su naturaleza es iconica, por el
contrario, “el Topos Oromenos, el Campo del Sol y del Ojo es un
caso, es una ficcion habilitada por la capacidad atopicamente locativa
de la hueca y fosforescente caverna. Su inanidad no es, como habria
visto Platon, la inanidad que hace que no pueda ser soporte de un ser,
sino la inanidad que insume en si misma una capacidad infinita de
acoger y de no quedar cogida por lo que acoge. De ella se desprende
todo, y ella, en cuanto tal, no queda prendida en nada.” Por eso
mismo, “la atopicidad locativa de la Caverna es principio de

3% Gomez de Liafo, Igncio: Los juegos del Sacromonte, loc. cit., p. 357.
% Ibidem, p. 365.
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Convertibilidad, de Expansion e Infinita Diversion del
Universo.””*De este modo, la Caverna se convierte en metafora de la
mente, o si se quiere, de un Entendimiento Universal cuyo rasgo
principal es el de ser Receptaculo del Mundo.

5.2 Fundamentos gnoseologicos y ontoldgicos para una
refundacion filoso6fica: luminaciones filosoficas

La publicacion de Iluminaciones filosdficas,” significa un
profundo cambio en la manera de abordar los problemas filosoficos,
que afecta al propio discurso filosofico de Gomez de Liafio, por
diversas razones. En primer lugar, porque es una auténtica obra de
creacion filosofica, en la que expone su pensamiento, fruto de mas de
treinta afios de reflexion y trabajo intelectual. Y en segundo lugar,
porque [luminaciones filosoficas, presenta una estructura formal que
no habia utilizado en ninguno de sus libros anteriores. Esta compuesto
por fragmentos, anotaciones o paragrafos, que siguen un orden
tematico y conceptual, cuyas ideas estdn conectadas entre si
organicamente, lo cual permite seguir el pensamiento en su propia
marcha y evolucion.

En el prologo a dicha obra, sefiala su autor, que “las
anotaciones que componen este libro giran alrededor de algunas de las
cuestiones que mas han interesado a la filosofia: el yo y el mundo, lo
real y lo imaginario, el conocimiento y la emocion, el lenguaje y los
simbolos, la poesia y las artes.””” Es por tanto, la summa philosophica
de toda su carrera; punto de llegada, pero también, punto de partida
para una filosofia futura.

La idea de iluminacion, hace referencia a que la comprension y
el sentido de la realidad se presentan como un destello o iluminacion
intelectual, analogo al del instante en el que se enciende una llama,
permitiendo la vision; “he Illamado a este libro Iluminaciones

3% Ibidem, pp. 370-371.
T Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, Siruela, Madrid, 2001.
% Ibidem, p. 9.
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Filosoficas porque lo que busco es iluminar aquéllo que todos
. . 599
sabemos, sin ser tal vez conscientes de que lo sabemos.””’

Muchas de esas anotaciones son preguntas dirigidas al lector,
para que de esta forma siga desde dentro la argumentacion, situandose
en el lugar del autor y participe en el didlogo. El libro es por tanto,
“una sucesion de coloquios conmigo mismo en los que trato de aclarar
asuntos que han parecido de radical importancia a cuantos han
intentado comprender el enigmatico escenario al que el hombre se ve
lanzado sin otras herramientas que su capacidad, no menos enigmatica
de sentir y entender.”®”

No es un tratado con voluntad de sistema, pero es sistematico a
su modo, en cuanto que el objeto de estudio no puede tener mayor
precision, de lo que la cosa misma admite. Los objetos solo se
conocen, en tanto su propia luz natural nos permite hacerlo. Afiadir
mas luz, solo sirve para deslumbrar y quizas quedar cegados. En
cualquier caso, la coherencia interna de la obra queda suficientemente
demostrada, mediante una rigurosa utilizacion de la argumentacién y
de la deduccion. Sin duda, es la obra mas personal, creativa y audaz de
cuantas ha escrito su autor, y un caso insolito en el pensamiento
filosofico espafiol, porque en ella se expone una teoria de la realidad y
del conocimiento, con vistas a un programa practico de refundacion
filosofica, sustentado en el decurso mnemonico.

Esta refundacion filosofica, basada en el método iconico-
imaginal de Giordano Bruno, se postula como alternativa a una
filosofia basada exclusivamente en el discurso logico-conceptual que
ha dominado la filosofia durante siglos. Tal planteamiento, se dirige
tanto a los mecanismos del pensamiento y de la imaginacidén, como a
los constituyentes afectivos y pasionales, y conlleva una reorientacion
de la mirada que contradice en su base a la filosofia moderna,
acercandose a ciertos planteamientos filosoficos de la Antigliedad, sin
que ello suponga en ningun caso un “retorno a los antiguos.”

9 Ibidem, p. 11.
59 1bidem, p. 10.
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Es por consiguiente, una propuesta filosoéfica que alumbra una
gnoseologia de la exterioridad, en oposicion a la “psicologia de lo
profundo,” y una antropologia practica, en la que el yo al definirse
como una realidad estructural que se resuelve en una complexiéon o
nexo de objetos y estados que se dan a través del sentir y entender,
deshecha el problema de la subjetividad, y busca un método que
ayude a la autoformacion y el desarrollo humano.

Los afectos o estados del alma, y los objetos del mundo,
(qualia y quanta) se hacen presentes a nuestro entendimiento, con la
misma objetividad que cualquier otro objeto de la realidad empirica,
puesto que las estructuras sentientes-cognoscentes, organizan lo dado
bajo un Unico marco, negando de ésta manera el &mbito nouménico, y
cualquier posibilidad de idealismo. Lo real so6lo es objeto de
conocimiento, en la medida que nuestras estructuras cognoscitivas lo
permiten, aunque existan objetos matematicos y objetos metafisicos,
que como tal no son empiricos, pero son conocidos a través de la
experiencia. Es decir, el conocimiento estd limitado a un marco
referencial formado por nuestras facultades cognoscitivas, y por los
objetos entendidos como representaciones del sujeto.

En lluminaciones filosoficas, también se lleva a cabo una
critica radical a lo que se entiende por “yo” desde Descartes,
rechazando su sustancialidad, como cualidad oculta, abriendo la
conciencia clausurada a las imagenes que la conforman y que le son
dadas a través de objetos y estados. De este modo, el hombre pasa a
ser definido como un ser racional, simbdlico, e imaginativo, destinado
a buscar armonias personales, cognoscitivas y sociales que deben
converger en el amor, como suprema forma de integracion, (vinculo
de los vinculos) y de conocimiento.

La “metodologia de las formaciones animicas y espirituales,”es
el camino de una posible filosofia practica o sabiduria, que sirve a la
autoformacion del individuo, el ser persona del que hablara Gracian,
y que toma como modelo o exemplum, la obra de Giordano Bruno, De
imaginum signorum et idearum compositione. Es en definitiva, un
“método de edificacion imaginaria de la personalidad,” en el que
sentir y entender, los conceptos y los afectos, la logica, la simbolica y
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la mnemonica se entrelazan en un Unico discurso, con el fin de tejer el
tapiz de lo verdaderamente humano.

5.1.-El Mundo de los Qualia y de los Quanta: una realidad
objetiva.

El mundo, para Gomez de Liafio se compone de objetos que se
nos dan a través de qualia (cualidades sensibles) y quanta
(cantidades). Mientras que los qualia son mas imprecisos, los quanta
presentan un mayor grado de precision, es decir, el principio de
exactitud se da de diferente manera en los colores que en las figuras
geométricas, aunque no hay otra manera de conocer los quanta, mas
que a traveés de qualia.

La posicion filoséfica de la que parte Gomez de Liafio, deriva
de un analisis de los elementos del conocimiento, que se dividen en
objetos fisicos cuyo conocimiento es puramente sensorial, en objetos
formales, y en objetos metafisicos. Pese a sus diferencias, todos ellos
son representaciones, y por tanto cognoscibles con el mismo grado de
objetividad. Este enfoque es heredero en cierto modo, de la filosofia
de la Antigiiedad, y ello se hace patente al entender el concepto de
“Uno” como la categoria Gltima de la realidad y del pensamiento, y al
definir el “Yo” como un nexo relacional. Como sefiala Goémez de
Liafio, “el problema del yo, no estd en el yo, sino en los qualia y
complexiones de qualia que objetivan el yo.”®'De ahi, que el sujeto
viva volcado hacia el exterior, rechazando cualquier tipo de
psicologizacidn y explicacion en términos causales.

La realidad, me es dada como representacion, a partir de un
conjunto de hechos y de un sistema de conexiones que se pueden
constatar. La verdad, por consiguiente, se resuelve en saber qué
conexiones son las adecuadas, lo que hace que el pensamiento, no sea
tanto cuestion de estructuras, sino de mapas, de redes viarias, de
cartografias capaces de poner en conexion unos puntos con otros.

' Gomez de Liaio, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 18, § 20.
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Como la realidad y el pensamiento estan en un mismo plano, no
caben dualismos, ni desdoblamientos de lo real, tampoco hay lugar
para la cosa en si. “Se piensa que el pensamiento es lo que permite
entender la realidad. Pero es que el pensamiento es la propia realidad,
solo que en uno de sus modos, otro es el de la sensacion. La realidad
no puede ser concebida al margen del pensamiento. El pensamiento es
la realidad liberada de algunas de las condiciones que le ha impuesto
la Necesidad (la sucesion temporal, y la yuxtaposicién espacial, esto
es, las llamadas condiciones fisicas o leyes de la naturaleza). El
pensamiento es la propia realidad en cuanto que puede volver sobre si
misma en un juego mds libre”.*” Igualmente entre pensar y hacer hay
muchos rasgos en comun, pues todo pensar es un modo de hacer, y
todo hacer es resultado de un pensar.

Entre el objeto y su representacion no se abre un abismo
insuperable, pues la representacion es el objeto mismo. Tesis, que es
sostenida por aquellas filosofias que hacen de la representacion el
objeto mismo del conocimiento, al considerar, que ese es el unico dato
al que tiene acceso el sujeto. Aunque los sistemas postkantianos
intentaron escapar a la cosa en si kantiana, solo lo lograron inclinando
la balanza hacia el otro lado, tal es el caso de Fichte, que desvalor6 el
objeto, absolutizando el Yo. La posicion de Gomez de Liano, a este
respecto, mantiene cierta afinidad, con la teoria representacional de
Giorgio Colli, sobre todo respecto a la complexion yo-mundo,
%%aunque ya veremos mas adelante, hasta donde llegan su afinidades,
respecto al tema del sujeto.

Qué sea en si la realidad no podemos saberlo, como tampoco
qué sea en si el entender, el gozar o el sufrir. Son cosas absolutamente

92 Gomez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, Siruela, Madrid, 2002, p. 168, §
383.

893 Colli, Giorgio: Filosofia de la expresion, Siruela, Madrid 1996, p. 38: “El mundo
que se ofrece a nuestra mirada, lo que tocamos y lo que pensamos, es representacion, como
desde las antiguas Upanishad y de Parménides en adelante han comprendido todas las
especulaciones penetrantes. En este punto se puede ser tajante.

Pero el mundo es representacion en tanto que estd subordinado a la categoria de la
relacion. En efecto, la representaciéon no tiene sustancia, es una simple relacion, una
conexion fluctuante entre dos términos —llamados provisionalmente sujeto y objeto-
inestables, cambiantes, continuamente variables, transformandose el uno en el otro, de
modo que lo que en una representacion es sujeto sera objeto en otra.”
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dadas con el mundo y con la carne, y sus limites quedan establecidos
por los protorreferentes. Es necesario por tanto, distinguir muy bien
dos planos a este respecto: el del sentir-entender, en el que intervienen
estas facultades cognoscitivas, y el de la estructura u orden de las
cosas, que me es dado y permite el sentir-entender. La conjuncion de
ambos hace posible el conocimiento.

Otra distincion fundamental, para comprender la teoria
representacional del conocimiento, es la que debe establecerse entre el
cuerpo como sistema de 6rganos que proporciona representaciones del
mundo, y el cuerpo como fuente de afecciones y emociones (soma).
“Lo que es la representacion en el orden del conocimiento lo es la
emocioén en el del afecto. En el primer caso los qualia aparecen como
pura exterioridad, en el segundo como interioridad; en uno como
mundo, en otro como carne o alma. El constituyente motor se
alimenta de esas dos fuentes,”**por eso los objetos del mundo estan
vueltos hacia mi cuerpo, al igual que mi cuerpo mira hacia los objetos
del mundo.

Tras esta fenomenologia del cuerpo, de la carne y del mundo se
inicia el andlisis de la sensacion. Todo sensum genera un estado de
excitacion, como efecto de la representacion producida por algo, a la
vez que posee una dimension afectivo-emotiva. Si la representacion es
hacia dentro, se refiere al afecto y apunta a la carne, si se dirige hacia
fuera es conocimiento y proviene del mundo. De cualquier manera,
mundo y carne, conocimiento y afecto se interpenetran de tal modo,
que es dificil saber, si existe una preeminencia de lo cognoscitivo
sobre lo afectivo o al contrario. Asi lo sefiala Gomez de Liafio: “El
fondo del ser, la realidad radical, ;jes la afeccion apetitiva o la
representacion cognoscitiva? ;Pero puede haber apeticion sin objeto
apetecible?;No habria sido invélida la fuerza del primordio de no
darse en su nucleo un cierto ajuste, armonia, inteligencia? Decir que
en el animal, en el ser vivo, lo primero es la apeticion es ignorar que
para satisfacer y resolver las necesidades en que le pone la apeticion,
el animal debe contar con 6rganos de aprehension cognoscitiva, por
rudimentarios que sean, y que su organismo esta todo ¢l configurado

%% Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, loc. cit., p. 33, § 112.
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conforme a ajustes que le permiten apetecer”.” "Hay que concluir por

tanto, que existe una aprehensién cognoscitiva, por minima que sea,
que prevalece sobre la apeticion, aunque autores como Hobbes,
Schopenhauer, o Nietzsche rechacen ese presupuesto, al afirmar la
primacia del sentimiento, la emocion y la voluntad sobre el
pensamiento.

Igualmente las imagenes contienen dos planos, uno puramente
representativo-cognitivo, y otro afectivo, emotivo, como puso de
manifiesto Giordano Bruno. Ahora bien, si el conocimiento es
representacion del mundo y afecto de la carne, ;como puede definirse
la inteligencia cognoscente? Como un poder resolvente, estabilizante,
que se da cuando se produce una unificacion armonizadora de los
qualia representativos. Segin esta definicion, la conciencia no
emergeria desde un lejano lugar dirigiendo nuestros actos, sino en el
simple sentir-entender manifestado como principio consciente.*®

Si el conocimiento es a la vez mundo y carne, el cuerpo en este
analisis ocupa un lugar destacado, como ya Spinoza, o Nietzsche,
pusieron de manifiesto. “El entendimiento, escribe Gémez de Liafio,
se basa en el esquema del cuerpo a partir del cual siento. Siento el
mundo segun el esquema del cuerpo. El cuerpo es uno de los dos
factores determinantes de la forma de los objetos del mundo. El otro
es el propio objeto, el mundo.”*”En esta unidad que forman mundo y
cuerpo, cada sentido me ofrece un aspecto del mundo, mejor dicho,
los sentidos presentan los aspectos y esquemas a partir de los cuales se
construye la persona, datos relativos al mundo, en complexion con los
de la afectividad-emotividad relativos a la carne.

Si los objetos del mundo, aparecen en un campo mas o menos
determinado y complejo de relaciones, revelando su propia realidad y
el modo en que han de ser utilizados, esto supone una trasformacion
del concepto de verdad. Frente a la idea de adaequatio intellectus et
rei (o inter intellectum et rem), ahora aparece la de congruentia inter
rem et rem: en la congruencia de qualia diferentes esta el principio de

595 Gomez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 34, § 124.
59 Ibidem, p. 40, § 163.
7 Ibidem, p. 41, § 167.
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la verdad como compositio y divisio.”***Definicion, en la que se deja
ver la huella del Wittgenstein de las Investigaciones filosoficas, al
entender la verdad y el significado de una expresion como sus reglas
de uso.

Ya hemos sefialado que el mundo de los qualia y de los sensa
es vago e impreciso, pero hay un tipo de realidades cuyo
conocimiento es exacto y preciso. Son las realidades de tipo ideal-
formal, tal y como manifiestan la aritmética, la geometria o la logica
formal, pues en estas ciencias sus objetos se constituyen sin referencia
externa, idénticos a si mismos, funcionando como reglas de
composicion o relacion. Por eso su conocimiento y su verdad se
fundan en la deduccion.

Segun esto, ciertos objetos de la realidad tienen su referencia de
tipo formal en el concepto de protorreferente: “en vez de arquetipo,
antetipo o prototipo prefiero la expresion protorreferente para
significar las formas primarias de referencia o resolucion.”*”Hay
protorreferentes de tipo sensible-presentativo como los auditivos,
olfativos, visivos, de tipo sensible-afectivo-motor de placer y dolor y
también de tipo sensible-ideal como son los logicos, aritméticos y
geométricos, pues todas las experiencias posibles se refieren a esas
formas altimas de resolucion y analisis.

En la teoria cognoscitivo-representativa de Gomez de Liaio, se
encuentran también una serie de condiciones y categorias ultimas sin
la cuales no podriamos pensar. La unidad es una de ellas, al igual que
lo mismo y lo otro, porque las tres se dan transobjetivamente en las
cosas fisicas, como condicidn radical de todo objeto y estado, siendo
datos ultimos relacionales. Es necesario por tanto, distinguir dos
niveles de realidad: el de los qualia (nivel material) y el de las
relaciones o nexos (nivel formal). “Qualia y nexos son datos basicos
de la realidad. Los qualia son necesariamente sensibles, pero se
ajustan a un modelo insensible o forma inteligible; los nexos pueden
ser sensibles (espacio-temporales) e inteligibles (puramente

5% Ibidem, p. 41, § 172.
599 Ibidem, p. 53, § 258.

355



- 610 - .
l6gicos).”” "Estas formas relacionales o nexos no estdn en las cosas,

mas bien, las cosas se dan a través de ellas. Son condiciones
trascendentales, en el sentido kantiano del término. Ahora bien, como
el mundo de los qualia nos es dado, su existencia debe descansar en un
fundamento no sensible, inteligible o formal, y aunque sea
desconocido no por ello deja de ser menos posible. De ahi, que pueda
deducirse que la realidad obedezca a un principio de inteligibilidad.

El espacio y el tiempo no son formas a priori de la
sensibilidad, el caricter “trascendental” que Kant les adjudica, no
puede otorgar el calificativo de cientifico a la geometria o a la
aritmética. La razdn estd, en que nuestra sensibilidad no existe al
margen de los cuerpos sensibles, es sensibilidad de los cuerpos, no
puede existir sin ellos, y al no estar separados de nosotros, no pueden
ser por tanto formas a priori de la sensibilidad. “Los llamados a
prioris de la sensibilidad y las categorias del entendimiento son parte
de las cosas, de los objetos, en cuanto que descubren nexos, ya
objetivos ya transobjeivos, de las cosas.’''”

Espacio y tiempo se fundan en el protorreferente de las
relaciones, ya de coexistencia ya de sucesion, que afectan
constitutivamente a los objetos de la experiencia. Por ser condiciones
ultimas del sistema de relaciones de la objetividad sensible, carecen de
objetividad. Son transobjetivos, lo que no quiere decir que sean
“subjetivos,” ni propios de la constitucion del Yo sentiente o
pensante,”*'?estan mas alla o mas ac4 de toda objetividad. Esta critica
de los conceptos de espacio y tiempo, converge con la posicion que
mantiene Aristoteles, para el cual, el espacio se configura como un
campo relaciones de coexistencia y el tiempo por las relaciones de
sucesion. De aqui, deriva una importante consecuencia, pues si el
tiempo es el cambio que se produce de forma sucesiva, la unidad de
tiempo no serd ya el instante en el que convergen el tiempo y la
eternidad, sino el suceso, el acontecimiento.

%19 1bidem, p. 61, § 302.
' Ibidem, p. 65, § 330.
812 Ibidem, p. 65, § 331.
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En la epistemologia de Goémez de Liafio se lleva a cabo una
critica a la filosofia de la mente, que indaga sobre la explicacion de los
mecanismos mentales y la posibilidad del pensamiento en las
maquinas, o inteligencia artificial. Sin embargo, todos los intentos
cientificos por explicar las formas de conciencia y el funcionamiento
de la mente, ya sean desde la filosofia o alguna ciencia particular,
estan condenados al fracaso, porque “entre el fendmeno de la
conciencia y los procesos bioquimicos que la sustentan hay un
abismo, una distancia inconmensurable, ya que toda descripcion y
explicacion de esos procesos supone la existencia de la conciencia.
Son intentos condenados al fracaso, como esta condenado al fracaso el
de querer ver el ojo —en cuanto que éste es el érgano que permite ver-,
ya que el ojo solo puede ser visto como objeto de vision: el ojo no
puede ser visto como algo-que-ve”.*’Ademas reproducir
artificialmente procesos que realiza la inteligencia, no es igual que
realizar las operaciones que realiza la conciencia, es decir, sentir y
entender. Ninguna maquina podrd jamas sentir-entender, tal como
siente y entiende la conciencia humana.

Igualmente la suposicion de un Yo sustancial, es rechazada por
Gomez de Liaio, al entender que el sujeto solo es nexo de la realidad.
El sujeto de conocimiento no es mas que la condicion sentiente-
inteligente que permite sentir-entender los objetos. Es por asi decir, el
otro polo de la realidad, pues el problema del conocimiento, no esta en
la relacion dialéctica de sujeto y objeto, sino en la unidad que ambos
forman, como polos de un mismo nexo. Para remontar esta dificultad
que presenta la conexion mente-materia, y la de sujeto-objeto, es
preciso rechazar que ambos sean términos antagonicos 'y
heterogéneos, para afirmar que la unica realidad radical, es el sentir-
entender que siempre va referido a algo-sentido-entendido. “Lo tnico
realmente misterioso estd en que podamos sentir como sentimos y
entender como entendemos.”*"*

Todo conocimiento se da en funcidén del nivel de realidad al
que pertenece su objeto. Si conocer es buscar nexos de
representaciones, que se reducen a sentir-entender, -obviamente desde

3 Ibidem, p. 66, § 341.
8 Ibidem, p. 73, § 375.
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las condiciones del sujeto y del mundo- el mito de la observacion
pura, tan cercano a cierto cientificismo idealista, cae por su propio
peso, pues ninguna observacion es independiente del acto de observar.
“El principio de incertidumbre no pertenece sélo a la microfisica, pues
esa idea se aplica a toda forma de conocimiento.”El conocimiento
siempre se da en funcion del nivel de realidad al que pertenece su
objeto. Y cualquier observacion, de un modo u otro, modifica lo
observado. Ahora bien, si conocer es formar nexos de
representaciones, el principio de relacion al que Sexto Empirico
califica de fropo generalisimo, se convierte en el fundamento del
conocimiento y del mundo. Por consiguiente, el universo se convierte
en una inmensa red de comunicaciones e interacciones, tal y como
sefiala Francisco Sanchez: “conspirando todas las cosas que hay en
este mundo a la composicion de una sola, la unas no pueden subsistir
sin las otras, ni €stas ser conservadas sin aquellas; y cada una ejerce su
propia funcion, diferente de la funcion de la otra, pero todas sin
embargo, se dirigen conjuntamente a la unidad. Es indecible la
concatenacion de todas las cosas.”®'

A su vez, el principio de relacion se basa en lo determinado y lo
indeterminado, es decir, en la Unidad, sin la cual seria inconcebible la
dualidad o pluralidad, lo mismo y lo otro. Estamos pues, en el 4mbito
de las relaciones numéricas, las cuales poseen una estructura clara,
universal, sistematica y manejable, a la que se puede traducir
cualquier forma de realidad. Si existe relacion entre lo cuantitativo y
lo cualitativo que estan conectados entre si, es porque en la base esta
el Uno.

La realidad se nos presenta ya de forma -cualitativa o
cuantitativa, el quale y el quantum son sensa, pero la estructura formal
de ambos, no se dan en el sentir, sino en el cogitatum, en la
imaginacion, no en lo presente sino en la representacion. “Lo
cualitativo y lo cuantitativo son dos aspectos radicalmente conectados
entre si, de la realidad. De una parte, lo cualitativo es traducible en
términos cuantitativos, de otra, lo cuantitativo s6élo se manifiesta a
través de lo cualitativo. A lo cuantitativo pertenece todo lo que se

1 Ibidem, p. 67, § 350.
816 Sanchez, Francisco: Que nada se sabe, Espasa-calpe, Madrid 1972, p. 70.
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engloba en la relacion grande-pequernio, mas-menos. La indefinicion
inherente a la relacion grande-pequerio, mds-menos se vuelve definida
mediante las relaciones numéricas [...] Pero el que lo cualitativo y lo
cuantitativo sean aspectos que se interpenetran no quiere decir que lo
cualitativo y lo cuantitativo sean lo mismo.”®’Lo cualitativo y lo
cuantitativo son dos manifestaciones de la realidad cuyo
protorreferente es el principio de relacion, que a su vez se fundamenta
en el Uno. A su vez, las categorias de lo uno y lo otro estan en la base
de la cualidad y la cantidad, pues uno/otro derivan directamente del
principio de relacion.

Qué son entonces los numeros? ;Que es lo que nombran? Los
numeros nombran a las cosas en cuanto se yuxtaponen o suceden, en
cuanto son cantidad continua o discreta. Por ello, el numero se define
como la medida ideal de la cantidad de la cosa, o lo que es lo mismo,
la medida de la cosa. El 1 es un radical, un principio, un referente
ultimo. Es la medida de todo numero y la forma ultima de toda
manifestacion ya cuantitativa, ya cualitativa; €l determina la existencia
y la forma de existencia de todo numero. Sin embargo, hay una
diferencia entre el 1 como principio de los numeros que determina la
existencia y forma de todo numero, y el Uno como medida de todo
numero y forma ultima de toda manifestacién ya cuantitativa, ya
cualitativa. Sin la unidad son inconcebibles las multiplicidades
cuantitativas y las variedades cualitativas. “Sin la unidad nada podria
existir, pues todo lo que existe y puede existir se ofrece como un
complejo, como algo-en-relacion-con-algo. La unidad no es un ente de
razon, sino la fuente y principio de todos los entes de razon, entre los
cuales estan lo nameros. El hecho de que las cosas, los qualia-quanta,
se relacionen entre si demuestra que son numerables y, por tanto que,
su naturaleza formal es numérica. “La unidad —dice Descartes es la
naturaleza comun de la que deben participar igualmente todas las
cosas que se comparan entre si” (regla XIV).”®!*

A su vez, el nimero es una forma de operar de la razon en
relaciéon con lo cualitativo y, a través de lo cuantitativo, con lo
cualitativo. Pero aunque las cantidades reales son congruentes con la

%7 Goémez de Liafio, Ignacio: [luminaciones filoséficas, Loc. cit., p. 78, § 11.
1% Ibidem, p. 88, § 90.
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racionalidad de las relaciones numéricas, entre esos dos planos no hay
equivalencia exacta, porque la cantidad del sensum es vaga y
aproximativa, mientras que la del numero es exacta y precisa. En
cualquier caso, los paradigmas numéricos son el modelo de lo exacto
y preciso. Aunque el niumero es un ente racional, el hecho de que esté
en el pensamiento o en la imaginacidn no significa que tenga su origen
en ellos, “el numero es una forma protorreferente transcualitativa y
transcuantitativa de las formas y contenidos imaginarios.”®'’El 1 y los
numeros no estan en las cosas materialmente, sino solo formalmente,
como protorreferentes, nos son dados de antemano y tienen dos planos
el fisico-imaginario y el transobjetivo.

Para Aristoteles®’la cantidad como categoria se relaciona con
el resto de las categorias, pues toda forma categorial se reduce al
principio de relacion y al de cualidad-cantidad. Igualmente el namero
y las categorias de la filosofia clasica estan relacionados entre si. De
tal modo que el uno y sus complexiones definen las siguientes
relaciones; de las cualidades sensibles (qualia), del mas-menos
(quantum), de la extension (ubi), de la sucesion de los instantes o
momentos (quando), de los constituyentes de toda accion (actus), la
de unidad de lo experimentado (passio) y la coordinacion de qualia
que forman el habito (habitus).

Al igual que los numeros, los qualia reflejan un sistema que nos
es dado como protorreferente, ya que nadie ha inventado los colores,
ni los nimeros, ni las figuras geométricas o las emociones. En todo
caso, hay una naturaleza fisica y una naturaleza numérica que se
comunican entre si aportando cada una, aquello de lo que la otra
carece. De tal modo, que “en el quale-quantum y el Uno esta el
fundamento de la realidad. Asi como el quale-quantum manifiesta el
sentir resolutivo, asimismo el Uno es la base del entender en el que
culmina la resolucion formal del sentir. En su fondo ltimo la realidad
es la manifestacion fisica de la unidad-sentiente.”®*'

19 Ibidem, p. 84, § 59.
620 Aristoteles: Metafisica, V, XIII-XX.

621 Gomez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, loc. cit., p. 90, § 108 y p. 93, §
132.
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Segun lo anteriormente expuesto, el mundo presentaria los
siguientes estratos o niveles:

1- Objetos fisicos: qualia-quanta y sus complexiones.
2- Objetos matematicos: nimeros y relaciones de cantidad.

3- Objetos metafisicos: condiciones protorreferenciales de los
objetos (representaciones) y los estados (afecciones, fruiciones,
mociones).

La realidad seria como un rompecabezas, que sélo nuestra
mente es capaz de recomponer, utilizando qualia y quanta, relaciones
numéricas y conceptos, objetos y estados. Y aunque el mundo de los
qualia-quanta se da en el sentir, es el entendimiento, la facultad que
descubre relaciones a través de los qualia objetivando sus conexiones.
Por decirlo con Kant, el entendimiento es la facultad que realiza la
sintesis objetiva del conocimiento.

Ahora bien, los objetos que muestran los qualia son cuerpos
hechos de algo, y ese algo es la materia, que a su vez no es mostrada
en los cuerpos. Al igual que el entendimiento no puede mostrarse a si
mismo, tampoco la materia puede hacerlo. ;Pero es posible saber algo
de la realidad fisica, al margen del pensamiento? El término al que se
refiere el sentir-entender, es el de los objetos dados en los qualia, por
tanto, el objeto-fundamento del quale no puede ser una sustancia
independiente del sentir-entender, pues solo tenemos esos sensa-
cogitata, a partir del sentir-entender. En ese caso, “el origen de la
materia no puede ser radicalmente diferente del origen del
entendimiento, pues aquella no tiene sentido sin éste, y éste no tiene
objeto sin aquella.”®*

(Qué¢ es entonces la materia? Mientras que el entendimiento es
un poder unificante, la materia lo es multiplicante (diversificante). Si
“la materia s6lo puede ser concebida por la mente porque los cuerpos
son sentidos, pensados, entendidos ;no quiere esto decir que la
materia de que estan hechos los cuerpos es un modo del

522 Ibidem, p. 411, § 16.
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entendimiento, que hay dos modos del entendimiento, el uno pensante
o sentiente-entendiente, y el ofro pensado o sentido-
entendido.”*Mientras que la materia es algo opaco y oscuro, el
pensamiento es transparente y claro, del mismo modo que la materia
es apertura a pluralidades indefinidas, el pensamiento es clausura en
unidades definidas. Materia y pensamiento aparecen asi, como dos
aspectos opuestos y complementarios de una misma realidad.

Qué sean en si los cuerpos independientemente de su ser
apariciones o representaciones de qualia-quanta, ya hemos sefialado
que no podemos saberlo. A eso en si, es a lo que llamamos materia,
siendo por tanto el residuo de indefinicion o de otreidad que queda
cuando examinamos los cuerpos. Ya hemos sefialado, al estudiar la
contribucion aristotélica al arte de la memoria, cual es la posicion
mantenida por el estagirita, que por un lado sostiene la
incognoscibilidad de la materia y como en otros textos relaciona el
concepto de materia con el de khora, recepticulo o madre de las

COSElS.624

De igual modo que desconocemos qué es la materia, tampoco
podemos saber qué sea en si el sentir-entender, pues no lo muestran
los qualia. En cambio, si podemos decir que el sentir-entender se
muestra como lo que ilumina, hace presente y determina la materia
corporal. Quizas ese fondo de tiniebla incognoscible, sea el efecto de
la disimetria existente entre el principio de determinacion y el de
indeterminacién, entre lo uno y lo otro.Para que el conocimiento se
vuelva pensamiento es necesario un cierto nivel de organizacion de la
materia, pero a su vez los niveles de organizacion de la materia ;no
estan en funcion del fin perseguido por el entendimiento? ;Del plan
que ¢éste ha trazado?, ;de su forma de relacionarse con lo otro, con lo
sentido-entendido, con la materia? Si el entendimiento es la
manifestacion radical del Uno como forma y como potencia, la
potencia activa del entendimiento se manifiesta necesariamente como
unidad. Y la unidad es el principio de toda relacién y conexion, ya que
relacion y conexion forman una unidad que vuelve a si misma por

623 Ibidem, p. 411, § 17.
624 El texto donde aparece la materia como algo incognoscible es el de la Metafisica
VII, 1036a, 9. El de la materia asimilada a la khora, es el de la Fisica 1, 192a 14.
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medio de la otreidad, por eso, la materia es lo Otro, que supone lo
Uno.

Ahora bien, esta idea de organizacion de la materia, presupone
la existencia de un ser que la ha organizado, es decir de Dios. Por eso,
para Gémez de Liafio la existencia de Dios, puede ser inferida a partir
de los cogitata, pues €stos solo existen y pueden existir en relaciones
de dependencia, y con una estructura y ser, que no pueden haberse
dado a si mismos, ni tampoco el yo pensante les ha podido dar. Asi la
existencia de Dios, aparece como un postulado necesario del
pensamiento. Puesto que los elementos materiales son en si ciegos, y
solo a partir de una consciencia son iluminados, y €sto ha sido asi
desde el origen, cabe pensar que alguien supremamente consciente
tiene que haberles dado esa posibilidad y proyeccion, y ese Alguien se
llama Dios.

A lo largo de la historia y sobre todo en la Antigiiedad y en el
Racionalismo se afirm6 la existencia de Dios como entendimiento
infinito y primigenio, a partir del cual, emana o deriva todo lo finito,
como es el caso Bruno y Spinoza. Sin embargo, la demostracion de la
existencia de Dios nunca podra ser equiparable a las que se emplean
para demostrar las cosas del mundo fenoménico. ;Entonces no se
puede demostrar su existencia? Quizds Dios sea en si mismo, toda
especie de inteligencia y sensacion que abarca la de todos los seres
sentientes e inteligentes del Universo: Dios todo lo siente, todo lo
entiende, pero liberado de las condiciones espacio-temporales y
mundano-carnales del sentir y el entender. En ese caso, Dios aparece
como creador de los protorreferentes de los objetos fisicos y
matematicos, a través del sentir intelectivo (Nous), y de los estados
animicos, a través del sentir afectivo (Psique).

Se abre paso asi, una idea de Dios cercana al panteismo de
Bruno y Nicolas de Cusa. “Lo sensible, lo inteligible, lo decible, lo
numerable, lo espacial, lo temporal, etc., implican lo insensible, lo
ininteligible, lo indecible, lo innumerable, lo inespacial, lo intemporal
etc. El si implica el no. A la conjuncion de esas dos series la llamo
Dios, coincidentia oppositorum de infinita luz e infinita tiniebla. Y
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también amor, principio de toda relaciéon y conexion.”**Este Dios que

anuda los opuestos y que se resuelve en amor, relacion y armonia, es
deudor de un pensamiento que acepta la idea de un infinito
cosmologico, como Bruno, y por tanto trascendente al mundo, aunque
las huellas de ese infinito todavia puedan apreciarse como destellos de
luz, depositados en el hombre.

5.3 Estados y composiciones pasionales.

Las pasiones han sido consideradas durante mucho tiempo un
elemento perturbador respecto a la razén, manifestando un poder
extraiio pero inscrito en la naturaleza humana. Los discursos en torno
a esa extrana fuerza, han sido muy diferentes, pero casi siempre se ha
destacado en ellos, la irreductible oposicion entre razon y pasion como
nucleo del problema. Cabe preguntarse, si esa oposicion es capaz de
dar cuenta de todos los fendmenos a los que se refiere, o si por el
contrario, seria necesario buscar otras “constelaciones” conceptuales,
asociadas a la pasion, que fueran capaces de dar nuevo sentido a esos
términos que han sido prejuiciados y condicionados histdrica y
culturalmente.

“Por qué no concebirlas, escribe Remo Bodei, entonces, al
igual que la musica, que une las mas rigurosa precision matematica
con la més poderosa carga emotiva, como formas de comunicacion
totalmente “acentuada,” lenguajes mimicos o actos expresivos que
crean y transmiten, al mismo tiempo mensajes vectorialmente
orientados, modulados, articulados y graduables en su direccion e
intensidad?” % Desde los estoicos a Nietzsche, pasando por
Descartes, Spinoza, Rousseau, Hobbes, Maquiavelo, Baltasar Gracian
o Schopenhaeur, las pasiones han sido objeto de sospecha y estudio, a
la vez que utilizadas para dominar la naturaleza humana, buscando
desde una perspectiva ética la felicidad y desde su perspectiva politica
el mejor régimen de gobierno. Por lo cual, no se puede minusvalorar

825 Ibidem, p. 418, § 61.
626 Bodei, Remo: Geometria de las pasiones. Miedo, esperanza y felicidad: filosofia y
uso politico, Muchnik, Barcelona, 1995, p.12.
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el importante papel que las pasiones y afectos juegan en las propias
composiciones personales, como en el proceso de autoformacion
individual, en el que culmina la propuesta filosofica de Gémez de
Liafo.

Ahora bien, si los afectos y las pasiones siempre han sido
refractarios a la labor del entendimiento, ;Como puede influir el
entendimiento o la razon en los afectos? Las ideas adecuadas sobre las
causas exteriores que determinan nuestra conducta no son suficientes.
El entendimiento no basta para ello, la razén es incapaz de dominar
las pasiones a no ser que ella misma se convierta en pasion. Y esto
solo es posible mediante la imaginacion, pues su papel mediador sirve
de puente entre las funciones cognoscitivas y racionales y las afectivo-
pasionales. “La razon y el entendimiento tienen la facultad de iluminar
el afecto y la apeticion y, de ese modo, contribuir a que el uno y la
otra se dirijan adonde la razon y el entendimiento le sefialan con su
luz”.*’ Tal y como sefalara Spinoza, el encadenamiento y
articulacion entre el entendimiento y las afecciones es el inico modo
en que el hombre puede dominar sus pasiones,””y tener ideas
adecuadas de las mismas.

Como se sabe, el cuerpo repercute en los estados afectivo-
emotivos, y su correcta utilizacion en la armonia del individuo y en el
disfrute de las cosas. Y puesto que toda integracion armonica de la
personalidad ha de basarse en el amor, el principio de relacion y
armonia, es el que debe llevar a cabo los procesos de unificacion. Por
tanto, al igual que en Spinoza, el conocimiento conduce al amor,
entendido como interminable busqueda de integracion, que culmina en
el Uno-Bien.

Aunque los qualia y quanta pertenecen a lo que se denomina
mundo, en sus diferentes modos, ya sea fisico o formal, hay sin
embargo otra distincion que aparece cuando los qualia algico-
hedonicos se entrelazan con las representaciones, dando lugar al
cuerpo como soma. Por eso, el cuerpo no es lo mismo cuando es

627 Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, loc. cit., p. 433, § 38.
28 Cfr. Remo Bodei, Geometria de la pasiones, cap VI, 1* parte, “Amor mortis”, loc.
cit., pp.142-163.
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objeto de placer-dolor, que cuando es objeto de percepcion
representativa. “Con la palabra “soma”, designo al cuerpo como
organismo psiquico, como carne; con la palabra “cuerpo” designo
todo objeto de pura representacion, incluido mi cuerpo cuando solo es
objeto-de-representacion.”**’Mientras que los qualia representativos
hacen referencia a los objetos del mundo, los qualia afectivos se
refieren al alma o soma, pues en la carne arraiga el sentir afectivo, de
tal modo que el alma se hace carne sensible. Por tanto, el mundo como
objeto de representacion y la carne-alma como sujeto de afeccion,
estan mezclados, porque toda representacion supone una afeccion y
toda afeccion una representacion.

Es inherente a toda representacion convertirse en objeto de otra
cosa, mientras que en la afeccion, la representacion y el objeto se
funden. Lo cual no significa que la afeccion no sea una realidad tan
objetiva como la de la representacion, lo diferente en este caso son sus
objetos respectivos. Aquellos que se refieren al mundo son objetos, los
que se relacionan con la carne son estados .Objetos y estados, surgen
pues como correlato del mundo y de la carne.

En tanto que los objetos que afectan al alma producen
apeticion-aversion, convirtiéndose en objeto de amor, los objetos del
mundo son verdaderos-falsos, y pasan a ser objeto de conocimiento.
Mientras que la emocion y la afectividad son un sentir-hacer directo,
la representacion cognoscitiva es indirecta. “El  primero
[representativo-cognitivo] proporciona los sillares con los que el
entendimiento construye el edificio del saber. El segundo [afectivo-
fruitivo-motor] culmina en las creaciones de la poesia, de las artes, de
la religion; en la formacién de la personalidad.”® Distincion que
como veremos, reviste suma importancia, por hacer referencia a lo que
se denomina discurso logico y decurso mnemonico, dos formas
diferentes pero complementarias del conocimiento, dos usos de la
razon que convergen en la unidad del ser.

Si los modos de ser de la carne se denominan estados, es
porque manifiestan una forma de estar en la carne y en el cuerpo:

629 Gomez de Liaio, Ignacio: lluminaciones filoséficas, p. 104, § 10.
830 Ibidem, p. 110, § 51.
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estoy triste, estoy contento, estoy emocionado. El que las emociones
estén hechas de un material plastico y puedan ser moldeadas por la
educacion, significa que mantienen una relacion de dependencia con
el entendimiento. Las afecciones determinan al Yo en un esfado,
sefalando un objeto, ya sea de dolor o de placer. En ciertos casos, el
dolor es el medio del que se sirven ciertas ideas para aflorar a la
superficie de la conciencia, y en ese sentido, la manifestacion de la
carne ayuda a formarse, pero so6lo cuando el entendimiento lo mide y
lo utiliza. Pero como los afectos y las emociones proporcionan un
conocimiento confuso, es necesario que se conecten con objetos
representativos-cognitivos, para poder discernir y despu€s actuar.
Como afirma Gomez de Liano, “la emotividad no es racional, ya que
no se puede reflexionar emotivamente sobre emociones, sino sélo
representativamente. Las emociones no son representacion; son
accion, mocion.”®'Por tanto, aquello que mueve a la accién es lo
afectivo y no lo representativo.

La relacion de las imagenes con lo afectivo, no es menos
compleja. Las iméagenes, lo hemos sefialado, tienen dos referentes; uno
representativo y otro afectivo, lo que permite que una imagen pueda
convertirse en un sentimiento o en una idea. Puede decirse entonces,
que mientras la representacion es el mundo visto por fuera, la
afectividad es el mundo visto por dentro. Sin embargo, Ia
representacion y la afeccion tienen finalidades diferentes, mientras que
“el sentir representativo lleva al conocimiento, al saber, el sentir
afectivo, lleva a la felicidad.”®* De este modo, el placer seria a la
afectividad lo que el conocimiento verdadero a la representatividad, y
ambos, placer y conocimiento, amor e intelecto, son impulso de
armonizacion, acuerdo y unificacién. A la union de las almas en el
amor se corresponde la union de las opiniones y representaciones en el
entendimiento, formando asi la Republica del Intelecto.

Para sentirse libre de las necesidades primarias, el ser humano
busca el equilibrio y la armonia entre las diferentes funciones
organicas, ya sea en forma de sensaciones, o en forma de
pensamientos que originan placer. En relacion con la necesidad

8 Ibidem, p. 115, § 100.
532 Ibidem, p. 126, § 172.
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aparece el deseo que “se refiere siempre a una carencia o falta que se
hace consciente.”®*Como el deseo es la apeticion con conciencia de si
misma, el entendimiento, forma parte de €l representando su lado
racional, del mismo modo, que la voluntad se identifica con el
entendimiento en cuanto que dirige el deseo. El andlisis del deseo y
las pasiones debe culminar en el amor como forma superior de
conocimiento, que preside las acciones humanas, al crear los vinculos
y conexiones que hay en el universo en una especie de conspiracion
universal. De ahi, que el amor como parte de las composiciones
pasionales complejas sea al mismo tiempo principio de vida y muerte.
Un ejemplo de ese eros que impulsa al conocimiento son las teorias
del Banquete y el Fedro platonico, o las de Giordano Bruno, Stendhal,
y Ortega Gasset.”*

Las pasiones no son engafiosas en si mismas, y si nos engafian
es porque la razdn no acierta a ordenarlas adecuadamente. Asi “llamo
malas a las pasiones formadas por nexos inadecuados entre sus
componentes: entre los qualia afectivo-fruitivo-motores y entre éstos y
los representativo-cognitivos.”**También para Spinoza como para
Gomez de Liafo, en la medida que el hombre tiene ideas inadecuadas,
el alma padece o se hace pasiva, proporcionando un conocimiento
confuso, frente al conocimiento claro y distinto de las ideas

33 Ibidem, pp. 146-147 § 57.

634 S4crates en el Fedro distingue cuatro tipos de inspiracion o delirio (mania); la de
Apolo o adivinatoria, la de Dionisos o purificatoria, la de la Musas o poética y la de Eros o
amatoria que es la mejor. Eros es una potencia mediadora capaz de relacionar a la persona
que experimenta el delirio amoroso (mania) con la divinidad. También en Los heroicos
furores, Giordano Bruno expone una teoria del amor heroico que partiendo de la doctrina
platonica expuesta en el Fedro sobre la mania, lleva a la tradicion de los tratados de amor,
renacentistas (Ficino, Leén Hebreo). El termino furor traduce al latin la mania platonica,
identificandose con un impulso del alma que va mas alld de la razén, asimilandose a lo
divino. De este modo, una pasion por el impulso del conocimiento, puede transformarse en
impetu racional capaz de ofrecer la bondad y la belleza al propio sujeto heroico. Por tltimo
para Ortega y Gasset, cuando uno se enamora la vida de nuestra conciencia se estrecha,
empobrece y paraliza. La razon de ello es que nuestra atencion se detiene en un objeto,
hasta convertirse en una idea fija, que hace que el espiritu se halle en un estado de
imbecilidad transitoria. Frente a esta teoria, esta la de la cristalizacion de Stendhal, para el
cual, en el enamorado se produce un fenémeno de “cristalizacion” respecto a la figura
amada, revistiéndola con los atributos mas maravillosos, como si semejase a un diamante.
Gracias a esa transformacion somos capaces de unir aquellos contrarios que segiin Platon
definen el amor, poros y penia.

835 Gomez de Liafio, Ignacio: /luminaciones filosoficas, loc. cit., p. 157, § 132.
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adecuadas. Por eso, hay que transformar las pasiones tristes, negativas
y reactivas en potencias afirmativas para que el entendimiento, sea
capaz de armonizar los elementos contrarios y asi aumentar de la
fuerza del conatus.®*®

5.4 Pensamiento, memoria e imaginacion.

Asi como el principio de razon suficiente es el fundamento de
la objetividad cientifica y del desarrollo cientifico-técnico, las artes y
la literatura como formas expresivas y de conocimiento, deberian
regirse por el principio de afecto suficiente. De esta manera, no so6lo
estaria la razon, sino también el afecto como fuentes de conocimiento.
Pero el conocimiento entendido como integracion es siempre algo
parcial, por lo cual hay que buscar superiores integraciones, en una
dialéctica que oscila entre lo mismo y lo otro.

“Si todo estuviera perfectamente integrado, si todo fuera
plenamente satisfactorio, la vida no tendria futuro. O su futuro seria
una lenta e inexorable decadencia, pues faltaria el aguijon de lo otro,
de lo diferente, de lo superior, de lo mejor. Condenado a un estado de
perpetua insatisfaccion, el hombre tiene la posibilidad de descubrir el
secreto de su liberacion. Este secreto consiste en la activacion de
formas abiertas de integracion, o sea formas de integracion que
armonicen los valores representativos de los qualia-quanta, y €stos con
los objetos que representan y con los valores afectivo-motores.”**’Un

636 Para Spinoza el conatus con el que cada cosa se esfuerza en perseverar en su ser, no
es nada mas que la esencia actual de la misma, por tanto esencia y potencia se identifican.
Cuando ese conato se refiere solo al alma, se llama voluntad; en cambio cuando se refiere a
la vez al alma y al cuerpo, se llama apetito.De ahi, que el conatus se refiera a todo aquello
que aumenta o disminuye, ayuda o reprime la potencia de actuar de nuestro cuerpo,
aumentando o disminuyendo la potencie de pensar de nuestra alma. Cuando el alma pasa a
un estado de mayor perfeccion se denomina alegria, cuando pasa a un estado de menor
perfeccion tristeza. Baruj Spinza: Etica demostrada segiin el orden geométrico, Edicion de
Atilano Dominguez, Trotta, Madrid, 2000, especialmente la III parte “De la naturaleza y
origen de los afectos”. Para la cuestion de las fuerzas activas y reactivas, remitimos a las
obras de Gilles Deleuze, Spinoza: filosofia practica, Tusquets, Barcelona, 1984, y
Nietzsche y la filosofia, Anagrama, Barcelona, 1971, donde establece una tipologia de esas
fuerzas.

837 Gomez de Liafo, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 163, § 170.
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tipo de integracion que apunte a nuevas determinaciones
indeterminadas y que sea capaz de abrir nuevos campos al
conocimiento.

(Qué son entonces, el pensamiento, la memoria, y la
imaginacion para Gomez de Liafio? Pensar es una manera de sentir,
que a su vez se basa en la memoria,”ya que podemos recordar y
reconocer lo que sentimos. La sensibilidad y la inteligencia
representan los dos polos contrapuestos y complementarios del
pensamiento. La sensibilidad se caracteriza por una multiplicidad
espacial y temporal, virtualmente infinita. La inteligencia por la
unificacion mas alla del espacio y del tiempo. Si la sensibilidad
representa la pluralidad del sentir, la inteligencia representa su
unificacion. Sin esa referencia a la unidad no podria haber sensacion
ni inteleccidon. Pero la razén por la que sentir-entender es el principio
de toda actividad cognoscitiva, es algo que trasciende al sentir-
entender, es decir, su fundamento estd fuera del mundo y nada
podemos decir al respecto. Si pensar algo, es sentir o pensar algo
determinado, se debe a que la original excitacion (indeterminacién), se
resuelve en algo determinado, pues el pensar tiene como condicion
radical el principio de identidad.

Pensar es también un modo de relacionar, poner en conexion
unas cosas con otras, crear relaciones entre diferentes clases de cosas
para contemplarlas desde diferentes angulos. Por eso, “la vida
psiquica consiste en una incesante creacion y eliminacién de nexos:
por  semejanza, por  contraste, por  contigiidad, por
concomitancia.”®’El viaje dialéctico del Parmenides describiendo el
propio movimiento relacional y circular del pensamiento, es el
ejemplo paradigmatico de esta forma de entender el pensamiento.

8% Cfr.Giorgio Colli, Filosofia de la expresion, Siruela, Madrid, 1996, p. 63: “el
conocimiento es memoria solamente, nunca verdadera inmediatez. Las sensaciones, incluso
las impresiones sensoriales y, en general, todo aquello que los filésofos han llamado
conocimiento inmediato, no son otra cosa sino recuerdos. Y el tejido entero de la
conciencia —es decir el conocimiento efectivo de un sujeto humano- lo que sentimos,
representamos, queremos, hacemos, nuestra alma o una estrella, es una simple
concatenacion de recuerdos que se enlazan para constituir el mundo exterior.”

639 Gomez de Liafo: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 171, § 41.
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La imaginacion por otro lado, se define como la facultad
mediante la cual el principio consciente o sentiente-inteligente opera
con representaciones,”’aunque éstas sean subsidiarias de las
operaciones fisicas. Sin embargo, en la imaginacion los qualia
presentativos 'y representativos tienen potenciales conectivos
diferentes y su vinculo no es de naturaleza logica. En la imaginacion,
por tanto, converge lo representativo-objetivo como lo afectivo
fruitivo.

Como toda imagen o representacion es en su origen una
excitacién impulsiva, motriz, provocadora de actos, que oscila entre
dos polos o limites, -la accion impulsiva y la contemplacion eidética-
es facil deducir, que las imagenes mentales reposan sobre un fondo
dinamico de actuaciones corporales empapadas de valores afectivo-
fruitivos, a la espera de una satisfaccion, en este caso, el placer. La
importancia de lo afectivo se revela, cuando el mundo aparece como
cuerpo o soma y la persona como una complexion de corazén y razon.
Esos dos elementos, estan fundidos en el proyecto filosofico de
Gomez de Liafo, por lo cual cabe preguntarse si “;no se puede uno
prometer técnicas que utilicen la actividad pensante-sentiente a fin de
conseguir determinados estados afectivo-emotivos y, de este modo
configurar la personalidad, las composiciones afectivas y
representativas en que consiste la personalidad?”**'Esta es la tarea
mas acuciante que tiene encomendada la filosofia, la integracion de
constituyentes representativos y afectivos, como camino hacia la
autoformacion humana.

A dichas técnicas como veremos, se dedica todo un capitulo de
Iluminaciones filosoficas, el titulado “metodologia de las formaciones
animicas y espirituales”, en el que se aborda como moldear y
perfeccionar la personalidad humana, a partir del método bruniano del
arte de la memoria que se contiene en De imaginum. Se trata de poner
de manifiesto el poder cognoscitivo de las imagenes y de la
imaginacion, que brotando de lo afectivo conduce a los constituyentes
del ser humano. Y a ésta filosofia practica le interesa investigar el
poder productivo del pensamiento orientado hacia la automorfosis,

0 Ibidem, p. 170, § 35.
S Ibidem, p. 175, § 79.
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porque en la memoria y en la imaginacion confluyen lo representativo
y lo afectivo.

Para Spinoza la memoria “no es otra cosa que cierta
concatenacion de las ideas que implican la naturaleza de las cosas que
estan fuera del cuerpo humano, la cual se efectua en el alma segln el
orden y la concatenacién de las afecciones del cuerpo humano.”**En
cambio para Proust, la forma mas viva de la memoria es el habito, y a
su vez, el habito es idea hecha cuerpo, o cuerpo hecho idea. Pero
como a menudo se ha sefalado, la memoria es la imaginacion con
referencia al tiempo, por lo que ambas facultades se relacionan
intimamente.

Para recordar se han de conectar dos qualia, uno actual y otro
no actual, el que tenemos en la memoria y el que tenemos ahora, por
lo cual, recordar o memorizar es hacer durar un complejo de qualia en
diferentes contextos o circunstancias. “Los recuerdos estan en un
tiempo doble, el del momento pasado, donde imprimieron su onda
vibrante, y el del momento actual, donde son despertados. Lo que
cambia es la circunstancia, ya la que rotulo “momento pasado”, ya la
que rotulo “momento presente.” La onda de la imagen inicial que
constituye el contenido del recuerdo es, a grandes rasgos, la misma en
el pasado y en el presente.”*”Esa onda vibrante que perdura es el
recuerdo, unida a la experiencia del tiempo y a la vez fuera de él, un
instante de inmediatez o presente eterno, con el cual borramos los
limites de lo que nos rodea. Si algo tiene duracidn, es porque se
sustrae al tiempo-sucesion, convirtiéndose en espacio, de tal modo que
el tiempo se transforma en espacio por obra de la memoria.***

Un tipo de memoria muy peculiar es la memoria del cuerpo, la
mas bdasica, predomina en el movimiento corporal y se resuelve en el
habito y las habilidades. Sin embargo, no hay una memoria particular
de la vida afectiva, porque todas las representaciones y por tanto,
también los recuerdos estdn empapados de afectividad. Los factores

642 Spinoza, Baruj: Etica, escolio a la proposicion XVIII,, loc. cit., p. 96.

3 Ibidem, p. 180, § 107.

4 Ibidem, p. 182, § 115: “Sin el espacio el tiempo es ininteligible, sin el tiempo el
espacio es insensible, estd muerto. También se puede decir que el tiempo revela la energia,
la potencia, y el espacio la forma. El mundo fisico es un sistema morfodinamico.”
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fundamentales que influyen en la memorizacion, son: la excitacion, la
repeticion, y el orden, todos ellos sefialados en los diferentes sistemas
mnemonicos. Igualmente, todos los métodos para mejorar la memoria,
se basan en los sistemas de lugares e imagenes que elabord la
mnemonica clasica, de Siménides de Ceos, Quintiliano, o Ciceron a
Giordano Bruno, tal y como hemos puesto de manifiesto. Pero
también, se han dado métodos para mejorar la inteligencia en los que
se proporcionan medios que facilitan conexiones resolutivas, caminos
que conducen a la resolucion de problemas, como el proyecto que
elabor6 Aristételes en los Topicos.

Si recordar es parecido a conocer, es porque en ambos casos, se
trata de recorridos y operaciones circulatorias en las que se descubren
nuevas conexiones; “el conocimiento, es la suma de conexiones que
tiene el objeto: algo asi como una red viaria que te lleva comodamente
a los enclaves mas variados de una region.”**La construccion de esta
red viaria, se ve facilitada, por el uso de las ruedas combinatorias
lulianas, o por la dialéctica combinatoria del Parmenides. Pero la
verdad en el &mbito de la memoria esta sujeta a la contingencia propia
de las verdades de hecho. ;En que se diferencia €ste tipo de verdad, de
la de las matematicas. Ambas necesitan congruencia, pero cada una de
ellas es congruente a su modo, una de manera no sistematica y no
logica, la otra, en congruencia con el sistema ldgico y matematico.

El proceso cognitivo se funda por tanto, en movimientos
circulares que consisten en comparar un objeto con los diferentes
objetos con los que guarda relacion, como pone de manifiesto el
Parmenides. Pues bien, el esquema dindmico de la comparacion es el
giro, porque el movimiento de rotacion representa la reversibilidad e
iterabilidad de las operaciones cognitivas, asi como la busqueda de
nexos, con la finalidad de crear circuitos. En este sentido, para Gémez
de Liano, los juegos de lenguaje wittgensteinianos, pueden ser
descritos como circulos que abarcan las mas diversas formas de
expresion. Si el significado de una expresion es su uso, €s porque en
un juego de lenguaje las palabras circulan en su contexto adecuado, es
decir, porque objetos y estados, estan coordinados De ahi la idea,
segin la cual, la actividad inteligente que procura conocimiento,

5 Gomez de Liafo, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 198, § 186.
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consiste en descubrir reglas de uso, basadas en movimientos
rotatorios. De todo esto, se desprende una idea del conocimiento,
como interaccion y reciprocidad que se resuelve en formas de
combinacidon y conexion. “La misma palabra comprender, alude al
rasgo caracteristico de poner en conexion, en acuerdo. La expresion
entender proviene de otro tipo de experiencia, la de dirigirse a un
punto determinado, al de la comprension, la convergencia, el nexo.
Inteleccion viene a ser la accion de recoger en un haz los diferentes
elementos que estan en juego.”®*

Las reflexiones sobre la actividad filosofica y cientifica ocupan
un lugar destacado en las anotaciones del libro. El saber y la ciencia
han sido comparados a menudo con un gran edificio, pues del mismo
modo que una construccidon, la ciencia representa un esfuerzo
colectivo y un refugio donde protegerse de los azares de la vida. La
analogia se funda en la idea de que todo edificio es un sistema de
conexiones en el que cada elemento es solidario con los demas, y
cuando alguno de ellos no ocupa el lugar que le corresponde, cabe la
posibilidad que el edificio se venga abajo y se derrumbe. También en
la filosofia cada pieza debe estar en su sitio para que el conjunto se
mantenga firme y estable y coherente.

Igualmente se ha hablado de la filosofia como arte venatoria,
caza o busqueda, lo que implica un acuerdo entre la cosa buscada y el
procedimiento de busqueda, pero esa busqueda como sefiala
Aristoteles al comienzo de la Metafisica es una necesidad que el
hombre no puede eludir. Pese a ello, las relaciones ciencia-filosofia no
siempre han sido cordiales, como se puso de manifiesto en las
primeras décadas del siglo XX, con las polémicas suscitadas en torno
al Circulo de Viena y la Filosofia Analitica, al pretender juzgar qué es
filosofia y qué no lo es. Por eso, el discurso filoséfico no puede
quedar paralizado por las restricciones que la ciencia impone a los
conceptos, ni en cuanto a su método ni en cuanto al contenido. “La
ciencia puede y hasta debe organizarse segun el esquema de la
escalera, la filosofia no. La progresion lineal de la primera, frente a la
revolucion circular de la segunda. La organizacion y técnica de la
filosofia es la del circulo: el trazado del circulo puede interrumpirse en

84 Ibidem, p. 210, § 48.
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un punto cualquiera que debera ser legitimado.” 'Por consiguiente, la

filosofia no es acumulativa, ni progresa linealmente, su forma de
operar es mas la del circulo, que la de la escalera. Si este hubiera sido
su modelo, el tiempo transcurrido desde el inicio de la filosofia, nos
llevaria a creer que, hemos progresado tanto, que nada tenemos que
aprender de lo que unos fil6sofos pensaron hace veinticinco siglos. En
una busqueda filoséfica que ha estado presidida por la 16gica, aunque,
como atestiguan aquellas filosofias que someten el lenguaje a
distorsiones pseudo filoldgicas acercandose a la poesia y el
misticismo, el discurso racional se ha ido haciendo mas confuso y
equivoco.

Aunque desde el acotado y estrecho campo de la logica, se ha
rechazado el uso de la metifora o simplemente, la definicion
metaférica y alegorica de las cosas, eso no significa que esas figuras
no tengan utilidad para la filosofia. Porque el entendimiento puede ser
logico y poético, y para serlo verdaderamente ha de ser las dos cosas,
pues en ambos casos se trata de la resolucion de la diversidad en la
unidad con la que se forma el juicio. La funcidon simbolica es esencial
al arte, a la literatura, a la religion, la funcion logica, a la ciencia.
Mientras que la operacion simbolica es narrativa, la operacion logica
no lo es. “Los juegos frios de tipo logico-cognitivo, resultan de la
aplicacion de los principios de identidad (lo mismo es lo mismo) y no
contradiccion (lo mismo no es lo otro, lo otro no es lo mismo), los
cuales permiten llegar al consenso (conclusion, reposo). Los juegos
calientes, de tipo estético (afectivo-fruitivo), resultan de conciliar la
aplicacion de los principios de identidad y no contradiccion con el de
analogia afectivo-fruitiva.”®**

La logica descubre la comunidad que forman las cosas en
cuanto objetos de pura representacion, la estética, en cuanto objetos
representativos de la afectividad y emotividad fruitiva. Mientras que la
logica es fria, rigida, exacta, y se basa en la generalizacion y en el
principio de no contradiccidn, la estética es calida fluida y vaga, y se
basa en la metafora y el principio de metamorfosis. La primera es
sistematica; la segunda mitico-narrativa. Mientras que el cientifico

7 Ibidem, p. 230, § 168.
% Ibidem, p. 270, § 58.
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selecciona conexiones que satisfagan desde el punto de vista
epistemologico al objeto cognoscible, el poeta busca conexiones que
satisfagan al sentimiento mediante el libre juego de la imaginacion,
aunque los movimientos de la imaginacién sean en ambos casos de
naturaleza diferente. No hay simetria entre la poesia y la ciencia,
porque no la hay entre el conocimiento y el sentimiento.

La importancia de la metafora en el registro poético, va mas
alla del mero recurso literario. La metafora es literalmente transporte
y reposa en la sustitucion de una cosa por otra, en razon del
sentimiento o afecto que la cosa inspira, la metafora es mas que una
figura literaria, pues el mero hecho de escribir, o de hablar, es ya una
metafora, es el grado cero de la metafora. Y la filosofia desde sus
origenes usd metaforas como formas de significar y dar sentido a las
COSas.

5.5 El Yo, la persona y sus composiciones.

La filosofia en la época moderna se erigié sobre la columna del
cogito, ergo sum cartesiano, derivando hacia un yo sustancial que se
fue hipostasiando, hasta casi convertirse en un a priori trascendental.
“Desde Descartes y, sobre todo, desde Kant y Fichte, el Yo ha pasado
a ser algo asi como el gran fetiche de la religion filoséfica de la
modernidad. Un fetiche al que se le ha ido identificando
progresivamente —el proceso sigue en curso- con las apeticiones
organicas, o sea con la férrea armadura de la necesidad. ;Cdoémo
extranarse de que los tiempos de la modernidad hayan sido
contemplados con una angustia especial?”**’

Pese a todo, las criticas de Hume, y Nietzsche al Yo, socavaron
los cimientos de esa “religion” que estaban enraizados en el suelo de
la metafisica. El haz de percepciones en Hume, o las fuerzas
antagonicas que atraviesan al individuo en Nietzsche, han contribuido
a la disolucion de un Yo que ha dominado durante siglos la teoria del
conocimiento. A diferencia de la época moderna, la filosofia antigua

9 Ibidem, p. 311, § 166.
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nunca erigidé al Yo en el problema central del conocimiento, ni lo
convirtio en el eje sobre el cual pivotaban las demés ideas. Los
problemas del conocimiento no se analizaban en términos de sujeto.’>

En el caso de Gomez de Liafo, el estudio de la filosofia de la
Antigiiedad, tanto en E/ idioma de la imaginacion, como en El circulo
de la sabiduria y en Filosofos griegos, videntes judios junto a la
decisiva influencia de Giordano Bruno, han motivado el rechazo de
ese yo-sustancial que ha presidido los desarrollos de la filosofia
Moderna. Por consiguiente, el Yo no se presenta como una realidad
indudable y radical, sino derivada, un nexo que une tres tipos de
realidades: qualia representativos (objetos), afectivo-fruitivos
(estados) y sensorio-motores (acciones). Este giro de Gomez de Liafo,
se apoya en la idea, de que el Yo siempre es algo relativo al objeto y
no al sujeto. La misma construccion conceptual del hombre locativo,
contenia in nuce, esa critica a un yo sustancializado, del mismo modo
que para el budismo el Yo no tiene existencia real, con independencia
de los elementos que lo componen. Para Goémez de Liano, el Yo sélo
se manifiesta a través de objetos y estados, y el hecho de sentir, de
imaginar y de pensar, no evidencia precisamente la existencia del Yo,
sino la de los objetos a los que hacen referencia sus impresiones: “lo
que digo es que el Yo no es mas que un sentir-entender desde un
punto del tiempo y del espacio, un nexo sentiente-inteligente. El
sentir-entender, que forzosamente hace referencia al mundo en cuanto
universo de objetos y a la carne en cuanto universo de los estados, se
funda en el Uno que da lugar al uno-otro. El Yo no es nada sustancial,
sino una forma del Uno-que siente-entiende como uno-otro del Uno-
Gozo-Bien.”®!

Giorgio Colli, sostiene una idea similar del sujeto que coincide
a grandes rasgos con la de GoOmez de Liato. “Todo anda

9 En este mismo sentido se pronuncia Giorgio Colli: “En los @ltimos siglos se ha
creido que iba a resultar facil tomar al asalto la ciudadela del conocimiento en cuanto fuera
posible entrar en lo intimo del sujeto, desentrafiar el mecanismo interior del que surgen las
representaciones del mundo externo. En general, la filosofia teorética ha sido
psicologizada. En cambio se ha juzgado ingenua la posicion de los filosofos griegos, que
ignoran el sujeto cognoscente y tratan los problemas gnoseologicos en términos de objeto,”
Filosofia de la expresion, Siruela, Madrid, 1996, p. 33.

1 Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, loc. cit., p. 281, § 15.

377



desencaminado en la teoria moderna del sujeto, empezando por el
vocablo, que a través de una historia equivoca remite a un término
aristotélico de significado completamente diferente, asi como a Platon
y seguramente mas lejos todavia. La sustancialidad del sujeto, aunque
refutada por Kant, ha resurgido luego travestida de diversos modos
[...] Es preciso reducirla a mero concepto relativo, intentar eliminarla
completamente de cualquier consideracion en profundidad.”®**Un
poco mas adelante, y en relacién con su teoria de la representacion
afirma lo siguiente: “de este modo se le reconoce al sujeto una funcion
condicionante respecto del objeto: empiricamente es la comunion
entre las representaciones la que nos pone sobre la pista del sujeto, y
psicoldgicamente la busqueda estd guiada por lo que era anterior y lo
que serd posterior, en la esfera de la memoria.”*>Asi pues, para
Giorgio Colli, también el sujeto es el nexo de las representaciones,
segun ¢éstas sean ordenadas, anterior o posteriormente, por la memoria.

Es verdad que existen tantas especies de Yo, como niveles del
sentir-entender, y que varian en funcion de los distintos estados. Por
tanto, puede afirmarse, mediante una analogia, que la relacion que hay
entre el Yo y los qualia, es como la que tiene el angulo con los lados
de una figura, pues el angulo no es mas que una determinada
disposicién o coordinacién de los lados. De igual modo, el “yo” no
hace més que coordinar todo lo que se presenta como objeto para €.

Tampoco, a juicio de Gomez de Liafio, la deduccion cartesiana,
es correcta. “La inferencia de la existencia del Yo a partir de la
intuicion del pensar, o sea el cogito, ergo sum, es inconsistente porque
lo que realmente se infiere del cogitare es lo cogitatum. En vez de
cogito, ergo sum, habria que decir cogito, ergo quod cogitatum est o
cogito ergo aliquod est (id quod cogitatum). El pensar hace referencia
directa a lo pensado, no a lo pensante. A lo pensante (el Yo) s6lo hace
referencia a través de lo pensado. Si Descartes tiene una idea de su Yo
al parecer muy clara y distinta, es gracias a un cumulo de cogitata.
Hay pues que partir de los cogitata, no del cogitans, ya que este sélo

552 Giorgio Colli: Filosofia de la expresion,loc. cit., p. 36.
553 Ibidem, p. 42.
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se me ofrece (se ofrece al sentir-entender) a través de cogitata, como

. . 654
el pensar solo se me ofrece a través de las cosas que son pensadas”.

Pero la critica no solo se dirige a Descartes, sino también a
Kant, quien a juicio de Russell fue el autor, no de una revolucion
copernicana, sino de wuna contrarrevolucidon ptolemaica. Esa
contrarrevolucion se cifraria en su reduccion del Yo a una maquina de
fantasmagoricos aprioris, cuya oscuridad filosofica casa mal con el
siglo ilustrado al que pertenecid. S6lo Hume y Ernst Mach han
presentado el Yo como un nudo de relaciones en donde se conectan
los elementos sensoriales del mundo. Hume relaciona la memoria con
la existencia del Yo, y con la propia identidad. Lo que evidencia la
memoria, es que los qualia subsisten aunque hayan cambiado las
circunstancias que rodearon su aparicion original. Al sentir que soy yo
el que siente, siento el Yo como una coordinacion de objetos-estados.
Pero es el recuerdo, el que me dice quién soy yo, apoyandome en la
percepcion de mi propio cuerpo, como identidad del sentir-entender
conectivo. La memoria “debera ser considerada, como la fuente de la
identidad personal. Si no tuviéramos memoria no tendriamos nunca
nocion alguna de causalidad y, por consiguiente, tampoco de esa
cadena de causas y efectos constitutiva de nuestro yo o persona.”®>

Igualmente Ernst Mach, rechaza la idea del Yo por su inconsistencia y
variabilidad respecto a los diferentes estados que presenta el individuo
en su existencia, el suefo y la inconsciencia revelan su ausencia. “El
yo, afirma Mach, es insostenible. El yo, que ya durante la vida
individual varia muchas veces, y que hasta puede faltar en todo o en
parte en el suefio, en el éxtasis, en la meditacion, en los momentos

mas dichosos, dejara de tener el valor que ahora tiene”.**®

(Qué relacion mantienen el Yo y el Uno? El primero tiene
como supuesto al segundo, puesto que todo proceso intelectivo apunta
a formas de unificacion, y toda unificacion al Uno que es su

6% Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, Loc. cit., p. 282, § 21.

5 Hume, David: Tratado de la naturaleza humana, 11., edicién de Felix Duque,
Editora Nacional, Madrid, 1981, p. 412.

8% Mach, Ernst: Andlisis de las sensaciones, Altafulla, Barcelona, 1987, p. 22. Para el
analisis de la obra de Mach ver también, Joseph Casals, Afinidades Vienesas. Sujeto,
lenguaje, arte, Anagrama, Barcelona 2003, pp. 39-56.
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protorreferente. “El Yo, es el punto donde convergen la notitia, el
affectus y la motio.” Pero el Yo al ser un nexo sentiente, se relaciona
con el amor que es también una forma de unir las cosas del mundo. Lo
que unifica el Yo, son los diferentes sentires: “el yo es la
manifestacion humana del principio de relacion, de armonia, de
unificacidn, principio que se manifiesta en la forma del entender-que-
se siente, lo que corresponde a la significacion del término
bien”.*"Por eso mismo, la unificacion adecuada de los sentires es
entendimiento y gozo, y el Yo siempre se da como algo condicionado
al cuerpo como soma y a sus estados, al mundo y sus formas. Y en esa
unificacion del mundo y de la carne, de los objetos y de los estados, se
halla la meta que busca el entendimiento-alma-universal.

Pero el Yo, también es capaz de crear nexos que permiten
ampliar la realidad, lo que nos lleva a un nuevo rasgo de su definicion,
y es el poder de autodeterminacion que tiene, es decir, que los estados
y objetos de un momento dado no predeterminan el nexo que se
establecera en el siguiente. Es el elemento de libertad que configura al
Yo en su relaciéon con el entendimiento. Ahora bien, si el Yo es
definido como nexo de objetos y estados, ;qué pasa en mi interior?
Nada. Todo aparece de modo externo, y lo que es interior, como el
conocimiento, ¢ incluso los sentimientos y afectos, solo pueden
expresarse en la pura exterioridad, de ahi la conclusion siguiente: “la
accion de pensar-en-mi-mismo es semejante a la accion de pensar en
cualquier otra cosa.” Se acaba asi con el mito de la interioridad que
remite a la “psicologia de las profundiades.”

Si eso que llamamos Yo es algo puramente volcado a la
exterioridad misma, yo solo llego a ser Yo a través de los otros, lo
cual no significa que el problema esté resuelto, pues incluso, el propio
sentir no es algo preciso, yo no puedo saber desde dentro lo que senti
ayer, pues eso que senti ayer, ya no existe como existia ayer, y debo
fiarme del recuerdo, de la misma forma que tratandose del otro, debo
flarme de que ¢l recuerde bien lo que ha sentido. En esta
argumentacion, no se afirma la imposibilidad de la comprension y el
sentir con los demas, tesis que mantiene el solipsismo, “el Yo es el
que es, y soOlo el que es porque estd encerrado en un punto del mundo

%7 Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., Madrid, p. 293, § 84.
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y, simultineamente, abierto a todos los otros puntos del mundo. Su
estar-en-la-representacion-afeccion lo hace solidario con los otros
Yoes.”® De éste modo la idea del Yo clausurado en un punto pero
abierto a los demas, modifica el modelo leibniziano de las monadas
sin ventanas, que fundadas en una armonia preestablecida conducia a
un individualismo radical.®’El que propone Gémez de Liafio, se
funda en el principio de relacion y armonia o Bien, y en ¢él el Yo
entendido como nexo que s6lo existe en tanto que se relaciona con
otros Yoes (alteridad) desde la pura exterioridad.

Un ejemplo de esta nueva manera de entender el Yo, se
encuentra en el capitulo titulado El salon de Delia (a modo de
interludio). E1 Yo (Lucio) y la personalidad no son visibles en y por si
mismas, sino a través de configuraciones de objetos, de
objetivaciones, que percibe otra persona (Delia), es decir, el yo en
relacion con unos objetos (muebles del salon, palabras escritas en un
papel etc.) y en una disposicion de estados (alegre, melancoélico,
iracundo). Si la personalidad se manifiesta a través de las actitudes y
los habitos, existiendo una intima conexidén entre las actuaciones
fisico-somaticas y las psicomentales, el cerebro es como un mapa de
puntos interactivos, un sistema de interconexiones topologicas.

Pero todo lo que nos rodea no so6lo es algo exterior, sino
también interior, tanto como puedan serlo los pensamientos y afectos
de un sujeto. Para ser mas exactos, los pensamientos y los afectos son
tan externos o internos como los muebles de nuestro saldon, en el que
nos movemos todos los dias y del que conocemos su disposicion.
Porque cada objeto de ese salon conecta con algiin aspecto de nuestra
vida, hasta tal punto, que su alteracion amenaza su dificil equilibrio
emocional.*’En este sentido, aprender a vivir, es en gran medida,

% Ibidem, p. 319, § 223. Para la cuestion de la alteridad y el Otro ver Emmanuel
Levinas, Totalidad e Infinito, Sigueme, Salamanca 1977, cap. IV Mas alla del rostro, pp.
262-292.

65 Véase en este sentido el libro de A. Renaut, La era del individuo. Contribucion a
una historia de la subjetividad, Destino, Barcelona, 1993. En él se analizan no sélo el
modelo de Leibniz, sino todos aquellos que escapan a la influencia monadologica, como
puedan ser Hume, Nietzsche, Kant o Levinas.

60 Gomez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, p. 328, § 39. Todo el capitulo
del salon de Delia desarrolla este juego “representacional” de configuracion del Yo que se
alimenta de la exterioridad.
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aprender a inhibir, o lo que es lo mismo, aprender a disfrutar. Por eso,
la configuracion de los conglomerados personales, en los que se
establecen diferentes circulos de relacion, tiene como arquetipo la
conducta racional, aunque a veces incluya elementos emocionales. Por
tanto, cada ser humano compone sus circulos, sus conglomerados, su
vida en definitiva, como si de una partitura musical se tratase, con sus
armonias y disonancias, en diferentes fempos y e incluso con sus
silencios.

Asi también, la complejidad de nuestra vida mental encuentra
su correlato en el sistema neurobiologico, que al modo de una gran red
viaria forma una ciudad. “El cerebro es como una antigua ciudad en la
que todos sus barrios estdn conectados mediante numerosas vias. La
ciudad tiene una forma casi esférica a fin de aprovechar al méximo el
espacio disponible y facilitar la comunicacion entre las diferentes
zonas. Hay tiempos en los que los habitantes de la ciudad estdn
tranquilos [...] Hay otros tiempos en los que se diria que tocan las
campanas a rebato. Entonces toda la ciudad sufre una conmocion
espantosa.”® A la tranquilidad de la contemplacién, que brindan los
objetos de conocimiento, le puede suceder un desorden pasional, que
acabe con la estabilidad emocional del sujeto.

Estos son simplemente ejemplos y metaforas respecto de la
complejidad emocional y cognoscitiva del sujeto, que ha de resolverse
en la unificacion méaxima de diferencias y contrastes, mediante el
principio de relacion y armonia que desemboca en eros. Tanto el
querer como el conocer, buscan la presencia del objeto, suscitando
cierto juego de representaciones en torno a ¢l. En ambos casos, lo que
se persigue es una forma de relacion y conexion, entre dos formas de
nexos sentientes, entre dos complejos juegos de composiciones
personales. Pero ni el conocimiento absoluto, ni el amor perfecto
existen. “Por ser gozo, el amor es, ain mas que conocimiento una
fuerza conectante, confundente, unificante que, sin embargo se ve
impedida en el cumplimiento de su tendencia —como el entendimiento

1 Ibidem, p. 336, § 71.
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en su tendencia a conocerlo todo- a causa de los impedimentos

inherentes a la naturaleza de los qualia”.®®

Ya hemos sefialado que la actividad del Yo se reduce a tener
representaciones y afecciones, objetos y estados. De todas las
representaciones, las imagenes son los conglomerados primeros del
sentir-entender y los elementos seminales que forman la persona. Las
imagenes no son proyecciones del Yo, al contrario, el Yo o las
composiciones personales son plasmacion y desarrollo de las
imagenes. Por ello mismo, la grandeza moral de la persona depende
de la capacidad que demuestre el Yo para hacerse dueiio de las
representaciones de las cosas, tanto cognitiva como afectivamente.
Esto mismo, es lo que senala Epicteto; “;para que fue admitida la
razon por la naturaleza? Para usar como es debido las
representaciones. (Y qué es la propia razéon? Un sistema de
determinadas representaciones [...] Por esto la mayor y primera tarea
del filésofo es poner a prueba las representaciones y juzgarlas y no
aceptar ninguna sin haberla puesto a prueba.”®®

La formacion de los conglomerados personales se basa en
sistemas icOnico-imaginales que operan con una cierta autonomia:
circulo familiar, circulo profesional, circulo amical, circulo vecinal
etc. Estos circuitos comprenden otros subordinados que idealmente,
estdn dispuestos en estructuras arboriformes. Si esos sistemas
relativamente autobnomos no estan adecuadamente coordinados entre
si, a la manera como se articulan los contenidos de diferentes ruedas
combinatorias, no es posible lograr una personalidad bien
integrada”.***Todos los “Yo” de los que se compone la persona se
refieren a los circulos de padre, vecino, profesor etc,. Yo soy siempre

otros, y en diferentes estados: colérico, manso, avaricioso generoso,

662 Esta misma idea la expresa Lucrecio en De la naturaleza TV 1086 ss. del siguiente
modo: “En el momento mismo de la posesion el ardor de los amantes fluctiia incierto y sin
rumbo, dudando si goza primero con las manos o con los o0jos. Apretujan el objeto de su
deseo, infligen dolor a su cuerpo, a veces imprimen los dientes contra los labios amados y
los lastiman a fuerza de besos; porque no es puro su placer y un secreto aguijon les instiga
a hacer sufrir aquello mismo, sea lo que fuere, de donde surgen estos gérmenes de furor.
Pero en el acto amoroso, Venus suspende suavemente el tormento, y la blandura del goce
que con ¢l se mezcla refrena los mordiscos”

663 Epicteto: Disertaciones por Arriano,,1, XX, 5-8

664 Gomez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 349, § 16.
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entonces ;donde estd el Yo?: “el Yo no es una realidad sustancial,
sino estructural, o, para abreviar, la forma como se estructuran en un
punto del espacio y en un instante del tiempo los objetos y los
estados”.*Lo que hay de sustancial no esta en el Yo, sino en el sentir-
entender. Que el Yo sea una realidad estructural, es porque (al igual
que en un angulo convergen diferentes lados), en el Yo, lo hacen los
diferentes elementos del sentir-entender. Y en la armonizacién de lo
mundano y lo carnal, del razonamiento y del afecto, se halla la base y

el principio, para la formacién de la personalidad.

Ademdas de las composiciones personales, que constituyen
formas de comportamiento, estan las composiciones sociales. El rasgo
mas caracteristico de la vida en sociedad, como pone de manifiesto La
mentira social, es la representacion de papeles o roles que deben
armonizar con otros papeles. En la medida en que vivimos en sociedad
hemos de aprender los papeles fijados por los usos y costumbres,
impuestos de forma mas o menos coercitiva desde fuera, aunque las
fronteras entre los diferentes papeles que representamos y las
composiciones sociales no son nitidas®® “La vida social, apunta
Gomez de Liafio, es como un diagrama compuesto de numerosos
cuadrantes y circulos, segin sean los complejos de conducta, los
rasgos fisiognoémicos, las insignias, indumentarias, los atributos, los
escenarios o circunstancias ambientales correspondientes a cada uno
de esos cuadrantes y circulos. Unos estan muy alejados entre si, otros
muy cerca. A veces se interrelacionan, a veces no.”*’Esta misma idea
de la sociedad como un diagrama, es corroborada por el lenguaje
comun cuando se afirma que los miembros de una sociedad viven
encuadrados o pertenecen a €ste o aquel circulo.

Las composiciones personales como las sociales constituyen
formas de comportamiento, que llegan a componer una gigantesca red
conductual, que va desde las mas simples que aprendemos en los
primeros afios de vida, a las mas complejas de tipo cognoscitivo. Esa
red conductual que se expresa a través de papeles (también la novela

53 Ibidem, p. 354, § 44.

6% Para esta cuestion de los roles sociales ver, La mentira social, cap. 11, “Usos, roles,
practicas”, loc. cit., pp. 45-58.

%7 Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, loc. cit., p. 363, § 94.
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del siglo XIX da buena muestra de ellos), encuentra su definicion, en
la idea del hombre entendido como convertibilidad fantéastica. Su
paradigma, como hemos sefialado es el Quijote, que tiene el poder de
adoptar toda suerte de personas o mascaras. “El pronombre personal
que identifica a Don Quijote con un quién es un pronombre, en cuanto
que es el espacio vacio que puede alojar todos los nombres sin que
ninguno lo agote.”®®

Pero también puede hablarse de composiciones pasionales, -a
diferencia de las personales- como una secuencia o un racimo de
figuras humanas, que exhiben ciertos rasgos tipicos de conducta. La
composicion personal incluye varias composiciones pasionales y la
valoracion sobre lo que conviene o no, sobre lo bueno y lo malo. So6lo
un conocimiento adecuado puede determinar el valor de las mismas.
En el fondo de esta cuestion se apunta el problema de la imitacion de
modelos que desde la antigiiedad hasta el siglo XVII, se ha mantenido
como paradigma de todo aprendizaje.®®

En las composiciones personales los dos elementos decisivos
son, el valorativo y el afectivo-motor. El afectivo-motor esta asociado
a figuras humanas o animales en los que se plasman formas de
conducta pasional. De ahi, la importancia de las personificaciones
como elemento pedagdgico utilizado en la antigiiedad.®”’Si el caracter
de la persona es definido como la manera “relativamente unitaria y
constante de pensar, sentir, obrar,” cabe la posibilidad de formarlo y
educarlo mediante la creacion de habitos y nexos de habitos. El papel
que debe jugar la mnemonica en la educacion es de suma importancia,
pues mediante esa técnica se pretende elaborar un método de
configuracion de habitos en el uso de las representaciones y afectos,
combinados con los habitos 16gicos, las operaciones racionales y la
integracion de la personalidad. Mientras que en otras culturas, como

%% Gomez de Liafio, Ignacio: Los juegos del Sacromonte, Ed. Nacional, Madrid, 1975,
pp- 301-302.

569 Esta es la tésis que sostiene Javier Goma Lanzén, en Imitacion y experiencia, Pre-
textos, Valencia, 2003. Ver sobre todo la tercera parte de la obra, “Fundamentos de una
teoria general de la imitacion”.

70 Cfr. El circulo de la sabiduria..Diagramas del conocimiento en el mitraismo, el
gnosticismo, el cristianismo y el maniqueismo, loc.cit., pp. 58-60. Y también /luminaciones
filosdficas, loc. cit., pp. 368-369, § 122 y § 126.
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demuestra el fenomeno del totemismo, el hombre se sentia un
guacamayo o un leon, en la cultura occidental moderna el hombre se
siente é/ mismo, cuando en el fondo no es tan diferente de ese hombre
primitivo canguro o loro, pues el hombre moderno es una determinada
construccion técnico-mediatica. Lo que se puede lograr con los
métodos mnemodnicos son formas de integracion comparables a los de
la cultura totémica o griega, mas acordes con el ser humano que las de
la civilizacion técnica.

“Piensas que tu vida es tuya, y te enganas, pues si en lo fisico
todo lo debes a la materia viva, en lo personal no es menos lo que
debes a la materia simbolica: todos esos complejos o conglomerados
imaginales que en ti habitan y obran y asi dan sentido a tu vivir. Tu
vida solo puede empezar a ser fuya cuando repares en lo mucho que
tiene de prestado” Quizas por eso, solo en la lucidez que la perdida de
la razon procura a ciertas personas, como es el caso de Nietzsche,
hayan llegado a la conclusion que ellos mismos eran otros y que en el
fondo,67§u vida estaba compuesta de mascaras, simbolos figuras y
mitos.

5.6. Autoformacion espiritual del hombre: ;un nuevo
humanismo?

La filosofia del siglo XX plante6 la cuestion del humanismo,
tras la devastadora experiencia de la Segunda Guerra Mundial, siendo
revisada afios después, cuando ciertas corrientes y filosofos, en la
Francia de los anos sesenta, enarbolaron la bandera del
antihumanismo proclamando la muerte del hombre o si se quiere del
sujeto. En la actualidad se ha vuelto a reabrir la cuestion, pero en esta
vez, en relacion con los avances bio-tecnologicos y los problemas
éticos que suponen la modificacion de ciertos aspectos de la
naturaleza humana, hasta el punto de poder hablar de seleccion
artificial. Si a eso se suma la crisis educativa que las sociedades

71 Sobre esta cuestion, puede verse el libro de Ernst Bertram, Nietzsche. Essai de
mythologie, préface de Pierre Hadot, Editions du Felin, Paris, 1990.
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avanzadas tienen planteadas en su seno, por el efecto igualitario y
nivelador que produce el conocimiento en las democracias de masas,
estaremos en condiciones de entender porque el humanismo nunca ha
dejado de ser una cuestion polémica.

Por eso, en los ultimos afios, la pregunta sobre el humanismo,
ha sido planteada, ya sea como definicion de las normas que deben
presidir la perfectibilidad y desarrollo del “parque humano”, ya como
a axiologia planteada desde el horizonte ético, que se inscribe en la
siempre actualizada “crisis de valores” de nuestras sociedades. Es
necesario por tanto, formular de nuevo la pregunta, interpelando al ser
humano, al que su capacidad de discernir, permite resolver, quizas con
nuevos instrumentos, o cuando menos, con nuevas aplicaciones de los
mismos, los problemas que como ser sentiente-cognoscente tiene
planteado.

Aunque la vida es sentida como una narracidon emocionante,
enigmatica, e inquietante, que se presenta de forma irreversible, la
ciencia con sus avances y técnicas, no ofrece un método adecuado
para la formacion animico-espiritual y la constitucion de la
personalidad. Es necesario en este sentido, una psicotécnia que
combine los qualia representativos con los afectivo-motores, pues en
esa relacion se entreteje la propia vida. “A la doctrina en que se funda
esa psicotécnia se la puede llamar ciencia de la automorfosis
(formacion de uno mismo) o de la prosomorfosis (formacién de la
persona) o de las formaciones animicas y espirituales o, simplemente,
filosofia practica.”®’*Para lograr ese fin, a lo largo de la historia se han
dado dos procedimientos. Por un lado, el de las religiones, con sus
cultos y rituales, sus creencias y sus valores, por otro, la filosofia, la
poesia y las artes, con su ética, sus comedias y dramas, sus
arquitecturas y pinturas. Sin embargo, ninguna de ellas contiene mas
que la prehistoria de esa filosofia practica.

Para Gomez de Liafio, la filosofia tiene asignada una tarea que
a finales de la antigiiedad se le sustrajo y perdi6. Esta no debe
limitarse a describir y explicar de la forma mas légica y sisteméatica
posible la realidad. “La filosofia antigua, como se observa en el

572 Gomez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 427, § 2.
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platonismo, el estoicismo, el escepticismo pirrdnico, el neoplatonismo
y las escuelas gnosticas y herméticas, no se propuso solo eso. Al igual
que la filosofia moderna, hizo del conocimiento el fundamento sobre
el que se debe elevar toda forma de vida digna del sabio, del que
conoce, pero entendid que los instrumentos para llegar a esa meta no
podian reducirse al andlisis logico-cientifico, por la sencilla razon de
que la representacion cognitivo-racional no es el Unico constituyente
de la persona humana.”®”’No es el discurso légico entonces, la
finalidad de la filosofia, sino una sabiduria como la de las escuelas
antiguas consagrada al conocimiento del ser humano.®™

Esa insuficiencia del analisis 16gico-cientifico debe conducir a
la busqueda de una verdadera filosofia practica que sea capaz de
integrar la légica con lo simbolico, los conceptos y los afectos,
estando al servicio de las capacidades cognoscitivas del hombre, y
sirva a sus fines principales. Alguien podria responder que esa
filosofia practica ya existe, qué es la ética principalmente y también la
estética, que se ocupan de las acciones humanas y de la creacidén
artistica. Sin embargo, estas disciplinas siguen considerando su objeto
de estudio desde un punto de vista teorico, discurriendo sobre
cuestiones prdcticas, pero haciéndolo de forma puramente teorética.

So6lo podremos decir que disponemos de esa filosofia practica,
afirma Goémez de Liafo, cuando la filosofia se haga cargo de los
elementos afectivo-motores que constituyen la vida. Y ello solo sera
posible, cuando la mnemodnica se convierta en el método practico-
poético de edificacion imaginaria del hombre. Pero la mnemodnica no
es s6lo una filosofia practica, también tiene un lado teorético que nos
ensefia a depurar los gqualia en forma de objetos de pura
contemplacién y a establecer relaciones entre ellos, clasificandolos de
forma sistemadtica. Frente a una /dgica de los conceptos que se ha

573 Ibidem, p. 428, § 5.

67 Pierre Hadot, en sus obras, ha sefialado que la filosofia es un ejercicio practico,
mostrando como los fildsofos en la antigiiedad, elegian un modo de vida, diferente al resto,
que a su vez implicaba un discurso tedrico. “El discurso filosofico se origina por tanto en
una eleccion de vida y en una opciéon existencial, y no a la inversa[...]Esta opcion
existencial implica a su vez una visiéon del mundo, y la tarea del discurso filoséfico sera
revelar y justificar racionalmente tanto esta opcidn existencial como esta representacion del
mundo”, Qué es la filosofia antigua? FCE, Madrid, 1988, p.13.
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impuesto durante siglos, hay igualmente una /dgica de los afectos,
basada en representaciones imaginarias empapadas de afectividad, en
las que el mundo y el alma se unen con el entendimiento.

Gomez de Liano lo explica en los siguientes términos; “la
filosofia practica o mnemonica parte de los objetos de conocimiento
aportados por la filosofia teorética, pero no se propone como meta el
conocimiento, sino la accidn, concretamente, que el sujeto
cognoscente actie de forma eficaz sobre su psique y los constituyentes
de su personalidad, a fin de que esta se adapte a la voluntad del sujeto
y éste logre enriquecer cognoscitiva y afectivo-fruitivamente su
personalidad.”®”Propuesta que pone de manifiesto que el proyecto
original de la filosofia quedo truncado al prevalecer el discurso logico
sobre el decurso mnemonico, aunque, Simonides de Ceos, Metrodoro
de escepsis, los pitagoricos y sus ejercicios de rememoracion y ciertas
sectas gnosticas, practicaban un tipo de filosofia sapiencial que
buscaba la autoformosis cognoscitiva. La filosofia se habria desviado
de su original camino, siguiendo una direccion que la habria apartado
para siempre de la sabiduria.®”®

“El proyecto original de la filosofia se proponia dos objetivos.
El primero consistia en la traduccion de toda expresion cognoscitiva
en forma de “discurso logico.” Para ello se buscaron las leyes logicas
a que de debe ajustarse la verificacion de las representaciones de la
realidad. El discurso logico proporciond la técnica mediante la cual
pensar cognitivamente de forma adecuada. Pero esa técnica no basta,
ni para memorizar los conocimientos obtenidos, ni para facilitar el
hallazgo de nuevos conocimientos, ni para moldear la personalidad y
determinar la conducta de forma eficaz. De ahi que,
complementariamente, se propusiera (desde los antiguos pitagoricos y

875 Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, loc. cit., p. 430, § 17.

676 Esta es también la tesis de Giorgio Colli que desarrolla fundamentalmente en EI
nacimiento de la filosofia, Tusquets, Barcelona, 1977. Colli diferencia entre sabiduria y
filosofia. La primera se identifica con la época de los sabios y corresponderia a la tradicion
oral, donde la adivinacion, la mantica, la mania y los oraculos formarian parte de la misma.
La segunda, la filosofia, se asocia a la escritura y su frontera vendria marcada por Platon.
Hay que subrayar que el arte de la memoria en sus origenes también estaba asociado a la
videncia, como manifiesta Simoénides de Ceos, que a través de Mnemosyne, tiende un
puente entre el mundo de los vivos y el de los muertos, o el mismo Pitagoras que volvio del
Hades para contar lo que habia visto.

389



el poeta Simonides de Ceos, hacia el ano 500 a. C.) el decurso
. 6
mneménico.”®"’

El siguiente paso fue, la perdida por parte de la filosofia del
dominio del decurso mnemonico, pasando a manos de la religion,
pues a ésta le interesaba sustraer la formacion de la personalidad a las
escuelas de sabiduria, para hacerse con el monopolio exclusivo de la
ensefanza y de la espiritualidad. Los siglos posteriores no han hecho
mas que confirmar y afianzar ese hecho. Por eso mismo, esta
refundacion filoséfica, debe asumir ciertos contenidos espirituales que
aun siendo propios de las religiones constituidas, éstas abandonaron al
convertirse en instituciones legalistas y burocratizadas. “El decurso
mnemonico no ignora las condiciones del discurso légico, pero su
meta no es de naturaleza meramente teorctica, sino practica, en el
sentido de facilitar la accion del principio consciente sobre los
constituyentes psiquicos, o sea sobre la autoformacion. A fin de
cumplir ese designio, aporté una técnica iconico-imaginal, basada en
imagines agentes empapadas de afectividad y movimiento, y en
itinerarios por espacios cualificados o loci, mediante los cuales fijar
los contenidos de la memoria, moldear la personalidad y determinar la
conducta.”’®

La mnemonica debe potenciar y afinar las diferentes facultades
del hombre como la imaginacidn, la memoria y el entendimiento. Esto
mismo es lo que pretendia Giordano Bruno con su mnemonica de tipo
magico, a la que conferia poderes extraordinarios capaces de
desarrollar las facultades cognoscitivas. “La mnemonica ensefia a
devolver a las iméagenes su coeficiente original de afectividad, asi
como a establecer y fijar, entre los objetos, conexiones que faciliten la
memorizacion y la formacion de composiciones personales. Aporta un
modo especifico para tratar las respuestas emocionales que
acompafian a las representaciones, y proporciona, junto a una
jerarquia sistematica de imagenes e 1ideas, la posibilidad de
relacionarlas, combinarlas y conectarlas metodicamente.”®”’El sistema

77 Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, loc. cit., p. 430, § 18.
578 Ibidem, p. 430, § 430.
579 Ibidem, pp. 437-438, § 62.
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que Giordano Bruno plasmo en De imaginum es el ejemplo mas claro
de mnemonica aplicada que poseemos.

Aunque los razonamientos mnemonicos no obedecen estricto
senso a los principios l6gicos, es decir, al principio de identidad, no-
contradiccidon y tertio excluso, ello no obsta para que deban ser
igualmente claros y rigurosos. El principio mnemonico fundamental
es el de la metafora y la sinécdoque (pars pro toto), basado en el
principio de identificacion afectiva, como hecho radical en el que el
Yo puede transformarse en cualquier cosa. La mnemonica asi
entendida es una tarea autoformativa, cuyo aprendizaje ha de servir
para volver a aprender las acciones y los escenarios, gracias a que las
formas de conducta se graban en la psique como escenas imaginales, a
la manera de cuadros o escenas relativos a esas formas de conducta.
La utilizacion de imdgenes simbdlicas, en vez de realistas, es mas
fructifera, pues un simbolo resume muchas mas 1magenes
concentrando su significado tal y como lo puede hacer un concepto.®®

Pero (a qué valor de las imagenes nos referimos? El mismo que
estas adquieren en el platonismo, el estoicismo, el mitraismo, en las
escuelas gnosticas, en el budismo tantrico, en Giulio Camillo o en
Giordano Bruno. ;En qué consiste su valor terapéutico, cuando por
ejemplo se utilizan en la forma de confesion? En dejar que las
imagenes circulen libremente, entren y salgan del corazén facilmente
y que lo hagan como realidades independientes. En vez de encerrar la
imagen en el cuarto oscuro de un determinado sentimiento, hay que
abrir el sentimiento a las imagenes que pueden encarnarlo.”®'

Esta critica a la psicologia de lo profundo instaurada por Freud
y sus seguidores, rechaza una psique encerrada en si misma, con sus
rigidas estructuras (Yo, Ello, Super-yo), y defiende un intelecto
imaginativo, donde las imagenes circulan autbnomamente, sin estar
sujetas al dictado de la conciencia. Mientras la psicologia no deje
entrar al mundo en el alma, no cabe esperar ninguna mejoria, “hay que

6% Sobre la relacion de imégenes y conceptos ver Mario Praz, Imdgenes del Barroco.
Estudios de emblematica, Siruela, Madrid, 1989, cap. 1. “Emblema, empresa, epigrama,
concepto”, asi como R. Kelin, La forma y lo inteligible, Taurus, Madrid, 1980, cap. IV “La
teoria de la expresion figurada en los tratados italianos sobre las “imprese”, 1555-1562”.

81 Ibidem, p. 448, § 133.
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preguntar a las propias cosas, a las imagenes de las cosas; no a esa
coleccion de estereotipos y abstracciones que son los sentimientos del
Yo. Las abstracciones, empezando por las del analisis psicologico
nunca han curado a nadie”® Terapéutica de las imagenes, que ha de
basar su efectividad, en permitir el cambio de escenario, y de papeles
a un yo impermanente, introduciendo movimientos imaginarios en el
alma, que dan vida a la razon. Es cierto, que la psicologia de Freud y
Jung también le ha reservado un importante papel a las imagenes,
transformadas en arquetipos de la conciencia, que conectan con mitos
de naturaleza universal. Pero toda enfermedad psiquica es una falta de
armonia entre los estados del alma y los objetos del mundo, y ese
desacuerdo se produce entre conglomerados de cosas-iméagenes, ya
que estas se encuentran en la base de los conglomerados personales.

Un buen ejemplo de “metodologia de las formaciones animicas
y espirituales” se halla en el Gltimo de los tratados que Giordano
Bruno consagré a la mnemoénica, que ya hemos analizado en otra
parte,683De imaginum, signorum et eidearum compositione que puede
traducirse mas modernamente, como “Sobre la composicion de
imagenes o iconos mentales, estructuras topologicas para las
operaciones de la mente 'y paradigmas semdnticos Yy
caracteriologicos. El método que Bruno describe en esa obra, tiene
como fin ultimo, la autoformacién del que lo utiliza y la potenciacion
de facultades ligadas a ese fin, como son la de recordar, y la de
organizar el material confiado a la memoria, asi como la de facilitar la
inteligencia y solucion de problemas.

La mnemonica bruniana ensefia que junto a la lengua hablada
que empleamos para expresarnos y comunicarnos, estd la lengua de
los dioses o idioma de la imaginacion, que sirve para constituir moral
y espiritualmente a la persona. El De imaginum, es uno de los intentos
mas logrados para explorar esa lengua del alma y formular su
gramatica de la psique. “El itinerario recorrido en las paginas de este
libro, afirma Gomez de Liafio, culmina en la metodologia de las
formaciones animicas y espirituales. Primero vimos que lo que se
llama cosa no es sino una complexion de qualia (re)presentativos; que

2 Ibidem, p. 449, § 137.
683 Cfr. cap. 3.4 “Giordano Bruno: teoria y practica de la memoria”.
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lo que se llama sentimiento no es sino una complexion de qualia
afectivo-fruitivos-motores; que el yo no es mas que un nexo y
coordinacion sentiente-inteligente de cosas y sentimientos; que lo que
llamamos persona no es mas que una arquitectura de composiciones y
conglomerados pasionales, sociales y culturales. Una vez presentada
la teoria habia que pasar a la prdactica y, por ello, a una técnica. Un
esbozo de esa técnica animico-espiritual la ha proporcionado una vieja
arte, olvidada durante siglos, el ars memoriae en su version
bruniana”®*.

De esta manera, el arte de la memoria se convierte en el
método que permite, tanto una refundacion de la filosofia, como en
una téckne que posibilita ampliar el conocimiento y formar a la
persona. Llegando asi, a una convergencia de la filosofia, la poesia, la
musica, la pintura y la arquitectura en tanto que sintesis del decurso
mnemonico. Se podrian citar otras sistematizaciones, -algunas de las
cuales ya hemos explicado- de este método mnemonico tan diferentes
entre si como el diagrama setiano-barbelognostico (siglo II), los
mandalas del budismo tantrico: Bardo todol (siglo VIII), El laberinto
de Fortuna de Juan de Mena (siglo XV), la Divina Comedia de Dante,
los Ejercicios espirituales de San Ignacio de Loyola ( primera mitad
del siglo XVI), el Teatro de la Memoria de Giulio Camillo (primera
mitad del siglo XVI), las Moradas de santa Teresa (mediados del siglo
XVI), y el Criticon de Baltasar Gracian (mediados del siglo XVII).

Habra quién en contra de éste método pueda alegar, que supone
una tecnificacion de la mente, e incluso que conlleva cierta
mecanizacion, que resta libertad a las formas del pensamiento. Sin
embargo, desde que nacemos nuestra mente comienza un proceso de
tecnificacion que so6lo acaba cuando dejamos de existir. Mas bien, el
arte de la memoria al hacer consciente ese proceso, se convierte en un
arma contra la mecanizacién a la que es sometida la propia actividad
cognoscitiva.

6% Gomez de Liafo, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p. 464, § 209.
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(Como debe ser entonces, una vida para que sea digna de ser
vivida y en qué valores se debe basar?;Qué es una vida realizada?®®
So6lo cabe una respuesta; el conocimiento racional es el unico valor
que debe regular equitativa y armoénicamente lo que a cada
constituyente de la persona le corresponde. Ahora bien, ese valor debe
fundarse en la libre eleccion de las acciones y conductas que la
configuran, es decir, ;es compatible la autoformacién moral con la
afirmacion de la libertad en el ser humano? Cuestion que afecta a los
fundamentos mismos de la naturaleza humana, pues la libertad es la
posibilidad de autorregulacién que tiene el ser humano. Y hay libre
albedrio, es decir, libre eleccion, cuando hay al menos dos opciones, o
mejor, cuando somos conscientes de que las hay, pues sin consciencia
no hay libertad de eleccion.

Para Gémez de Liafio el punto decisivo respecto de la libertad,
no estd en que se pueda elegir algo sin un motivo determinante en la
eleccion, sino en que ninguno de los motivos que se me ofrecen,
fuerza mi voluntad de tal manera, que mi eleccion haya de recaer
necesariamente en uno de ellos, pues igualmente puede recaer en uno
como en otro. Incluso, aunque se demostrase que todas las elecciones
que he hecho hasta ahora, podrian haber sido pronosticadas mediante
un calculo, eso no implicaria que las siguientes pudieran ser
igualmente anticipadas por un calculo. Por ello, la libertad se funda en
algo mas simple, para lo cual no es necesario recurrir al caracter
inteligible del que hablaba Kant,"*’ni a ningun postulado de la razon

%5 Ferry, Luc: ;Qué es una vida realizada? Una nueva reflexién sobre una vieja
pregunta, Paidds, Barcelona, 2003. Sin tener nada que ver con los manuales de autoayuda,
éste libro presenta las diferentes respuestas que se han dado a esa vieja pregunta, desde la
filosofia antigua, y medieval hasta la moderna, teniendo en Nietzsche una de las propuestas
mas coherentes con la modernidad, en donde la perdida de fundamento y finalidad de las
sociedades laicas encuentran una posible solucion, en una trascendencia en la inmanencia.

68 Kant, Immanuel: Critica de la razén practica,A 180, A 181, edicion de Roberto R.
Aramayo, Alianza, Madrid 2000, pp. 202-203: “Si se nos concede asimismo que el sujeto
inteligible puede ser libre con respecto a una accién dada, aunque como sujeto
perteneciente también al mundo sensible se vea condicionado mecdnicamente con respecto
a ella, se diria entonces que, al aceptar que Dios en cuanto protoser universal sea también
la causa de la existencia de la sustancia (proposicion que jamas puede abandonarse sin
desbancar al mismo tiempo el concepto de Dios como esencia de todo ser y con ello su
autosuficiencia, atributo del que depende todo en la teologia), habria que asumir
igualmente que las acciones de los seres humanos tienen su fundamento determinante en
aquello que se halla por completo fuera de su poder, es decir, en la causalidad de un ser
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practica. El que yo pueda salir a la calle, o estar escribiendo en este
momento o ir a un lugar determinado, prueba que estoy haciendo lo
que queria hacer, y si alguien me replica que en el fondo de mis
acciones hay algo que las determina “trataré de hacerle ver que
aunque siempre haya una conexion entre una volicion y un motivo, de
ahi no se deduce necesariamente que su santa y filosofica voluntad
solo pueda dejarse determinar por un solo motivo, y que es en eso en

lo que consiste la libertad de eleccion”.®’

Para Kant, es el imperativo formal del deber el que nos hace
libres,"**porque asi no estamos determinados de manera empirico-
patoldgica, argumento que rechaza Gomez de Liafio al considerar que
“tan empirico-patologica es la determinacion de la voluntad por el
deber, como pueda serlo por cualquier otra cosa. (Es que el
sentimiento del deber no es un sentimiento, tal vez mejor que otros,
pero al fin y al cabo un sentimiento? Pero es que Kant no se refiere a
tal o cual deber concreto, sino a la forma del deber. Otra quimera.
Toda volicidn es algo singular y, por tanto, concreto, no abstracto, y el
motivo o motivos que la determinan son algo concreto, no abstracto, a
menos que eso abstracto se dé de una forma concreta. Sin el concreto
material conformado de tal o cual manera, la forma abstracta (o regla)
no es ni puede nada. Cuando uno resuelve hacer algo por el sentido
del deber, ;deja por ello de ser el sentido del deber algo concreto y
determinado?”**’Por muy abstractos que sean los motivos del deber,
no por ello dejan de estar determinados, y son ellos los que nos
mueven a la accion.

excelso distinto de ¢l, del cual depende su existencia y la plena determinaciéon de su
causalidad. En efecto, si las acciones del ser humano, tal como ellas pertenecen a sus
determinaciones en el tiempo, no fueran simples determinaciones del mismo en cuanto
fendomeno, sino como cosa en si misma, entonces no cabria salvar la libertad.” Notese que
aqui Kant hace depender la libertad, tanto de la cosa en si como de Dios, que es su
fundamento.

%7 Gomez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filosdficas, loc. cit., p. 478, § 284. Ver
también la posicion sobre la libertad en La mentira social, loc. cit., cap.l. “Servidumbres
de la voluntad”, pp.15-30, donde hay algunas diferencias respecto a la posicion de
Iluminaciones filosoficas.

688 Kant, Immanuel: Critica de la razén prictica, A 114, A 115, A 116, edicion de
Roberto R. Aramayo, Alianza, Madrid 2000, pp.149-152.

5% Gomez de Liafo, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., pp. 478-479, § 286.
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También para Spinoza®’el ambito de la libertad se circunscribe
al de las ideas adecuadas, aun cuando ellas mismas estan
determinadas, lo mismo que las ideas inadecuadas, aunque en el
primer caso seamos mas conscientes y por tanto mas libres a la hora
de elegir, que en el segundo. Ademas, nunca sabemos si nuestras ideas
son absolutamente adecuadas, dados los limites inherentes a nuestro
conocimiento de las cosas. En todo caso, y esto es lo que hay que
subrayar, si el entendimiento nos hace libres, es porque, gracias a ¢l
las cosas se presentan, no como motivos para la accion, sino como
objetos de contemplacidn para el conocimiento. Asi el entendimiento,
posibilita la libertad porque tiene el poder de suspender la accion del
principio de necesidad, que impera, relativamente, en la naturaleza. Y
tal es su poder, que logra suspender la necesidad despojando a las
cosas de sus adherencias impulsivo-motrices.

Si el entendimiento es capaz de llevar a las cosas a un estado de
indeterminacion, como el décimo caracter de Musil,ﬁglla “fantasia
pasiva de los espacios no colmados,” eso significa que la
contemplacién intelectiva consiste en liberar del determinismo motor,
a toda realidad contemplable. Por consiguiente “el hombre vive en un
mundo dual: determinadamente determinado y determinadamente
indeterminado. Ahi estd el fundamento material del liberum arbitrium
indifferentiae. Siempre es posible decir no, siempre se puede rechazar
lo que deseamos, por ello, siempre se puede elegir libremente. Lo que
permite al hombre avanzar hacia un punto de perfeccion situado en el

infinito al que solo puede llegar a través de lo finito”.**Por tanto, las

% Spinoza, Baruj: Etica demostrada segiin el orden geométrico, edicion de Atilano
Dominguez, Trotta, Madrid, 2000, p.104. Al definir la falsedad como la privacion de
conocimiento que implican las ideas inadecuadas, explica Spinoza que “los hombres se
equivocan en cuanto que piensan que son libres; y esta opinioén s6lo consiste en que son
conscientes de sus acciones e ignorantes de las causas por las que son determinados. Su
idea de libertad es, pues, ésta: que no conocen causa alguna de sus acciones.”

1 Musil, Robert: EI hombre sin atributos, 1. capitulo 8, “Kakania”, Barcelona, 1973, p.
42,

%92 Esto recuerda el papel que cumplen las ideas regulativas en Kant (Mundo, Alma,
Dios), como horizonte de conocimiento, Kant, Immanuel, Critica de la razon pura, A 644
B 672: “Sostengo, pues, que las ideas trascendentales nunca son de uso constitutivo [...]
Tienen por el contrario, un destacado uso regulador, indispensablemente necesario, a saber:
dirigir el entendimiento a un objetivo determinado en el que convergen las lineas
directrices de todas sus reglas. Este punto de convergencia, aunque no sea mas que una
idea (focus imaginarius), es decir, un punto del que no parten realmente los conceptos del
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acciones humanas deben ir precedidas por la contemplacion y la
consideracion, sin las cuales no puede haber deliberacion. “El libre
albedrio estriba, no en el momento en que se produce la volicion, sino
en el momento previo. Es ese lapso el que tiene que ver con ella
porque lo que caracteriza ese momento es su relativa
indeterminacién.”® Y aunque la libre eleccion estd determinada por
el impulso, s6lo en la medida en que éste se halla en la
indeterminacidon de un campo de opciones y posibilidades, es capaz de
sustraerse al determinismo y a la fatalidad.

5.7 El fundamento de la persona.

Un afio después de la publicacion de lluminaciones Filosoficas,
aparece Sobre el fundamento,”*obra que continta, tanto formalmente
como en el contenido, la tematica de esa obra, de tal modo que puede
considerarse como su apéndice. Sobre el fundamento indaga con el
mismo utillaje conceptual de lluminaciones filosoficas, aspectos que
no habian sido desarrollados por extenso en aquella obra. Lo que
permite ampliar y matizar algunos aspectos gnoseoldgicos, pero sobre
todo profundizar en aquellos otros que tratan de la “metodologia de
las formaciones animicas y espirituales”, y que ahora se concretan en
la busqueda del fundamento de la persona.

La busqueda de fundamento ha sido una cuestion de la que se
ha ocupado la metafisica, pero igualmente afecta al modo de actuar y
de ser. ;En qué coinciden todas las cosas que tienen fundamento?, se
pregunta Gomez de Liafio. En su resistencia, en su capacidad de
mantenerse en el ser que tienen, de ser lo que son. Y ese ser que tienen
las cosas, remite al conocimiento que tengo de ellas, siendo el
fundamento de todo conocer, el hecho de sentir, pensar o entender,
porque hay cosas que siento, pienso o entiendo. Pero si es cierto que
las cosas tienen ser, también estan en continuo cambio y devenir.

entendimiento ya que se totalmente fuera de lo limites de la experiencia, sirve para dar a
esos conceptos la mayor unidad, a la vez que la mayor amplitud”.

6% Gémez de Liafio, Ignacio: Iluminaciones filoséficas, loc. cit., p 482, § 306.

6% Gémez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, Siruela, Madrid, 2002.
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Todo fundamento remite a principios sélidos en los que se
sustenta. ;Qué son entonces los principios? Ideas que determinan y
orientan las formas mas conscientes del comportamiento. Qué quiere
decir qué una persona tenga fundamento? ;Y una persona sin
fundamento? La idea misma de fundamento, en relacion a la persona,
hace referencia a la coordinacién o falta de coordinacion entre sus
facultades (pensar, imaginar, sentir) y sus actividades. El fundamento
es por consiguiente del pensar y del actuar. Sin embargo, “el
fundamento de la persona, como el del ser, no puede ser una estructura
inerte, sino dinamica, hecha de fuerzas que se armonizan de forma
insuficiente.”®” El comportamiento, no es mas que una coordinacion
de movimientos de los miembros del cuerpo con los del pensamiento,
de igual manera que la persona es una estructura de movimientos
corporales y mentales coordinados entre si, y con el mundo. Por eso,
una de las claves del fundamento es la coordinacion o armonizacion
de diferentes estructuras, del pensamiento y de la accidn, del sentir y
del entender, de la 16gica y de la simbdlica.

En la busqueda del fundamento de la persona, destaca Gomez
de Liafio, la existencia de “cinco gramaticas, o la gramatica general
de la humanidad. La primera, la constituyen los llamados “universales
lingiiisticos”, que sirven de base a las lenguas que emplean los miles
de millones de seres humanos que habitan la tierra. De ella derivan
todas las oraciones, frases, expresiones de cada una de esas lenguas.
La segunda gramatica, esta formada por las reglas que rigen las
practicas de los diversos oficios y artes mecanicas, y su léxico, lo
constituyen los objetos que el usuario de esta gramatica construye
(sillas, mesas, libros) La tercera, también se ocupa de tareas y
actividades productoras de cosas de tipo ornamental mediante los
juegos de la imaginacidon como son las bellas artes (pintura,
arquitectura, musica, danza, escultura) y la literatura. La cuarta,
ensefa los usos del cuerpo en los deportes y otras actividades ludicas
que contribuyen a la salud o al placer. Y por ultimo, esta la que se
refiere a la constitucion de la persona y que consiste en la
coordinacion de las cuatro reglas anteriores.

3 Ibidem, p. 51,8 117.
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Esta gramatica universal de la humanidad y la persona, que
compendia también el saber, presenta gran complejidad tanto en sus
principios como en su aplicacion, y un esbozo de la misma se halla en
la “Metodologia de las formaciones animicas y espirituales.” Pero
para estudiar a la persona, no hay que acudir a los tratados filoséficos,
pues donde mejor se ha mostrado el alma humana, no es en los
tratados cientificos o filosoficos, sino en la literatura, en la musica, en
las artes, en la arquitectura. ;Por qué? Porque ahi se muestra la carne
viva en su complejidad y riqueza, la contrariedad inherente a los
estados afectivos y sus modos de resolucion.

Asi como para la formacion de la persona, la coherencia entre
las imagenes y la valoracidon afectiva es de suma importancia, no lo
son menos lo lugares y espacios en los que vive el hombre, pues en
ellos se atesoran recuerdos, que nos hablan como los libros de nuestra
biblioteca. “Si quieres conocer la forma de la psique, examina los
lugares donde el hombre desarrolla su vida de forma real y efectiva o
solo imaginaria: el piso, el apartamento, el chalet, el palacio, la tienda,
el almacén, la gran superficie, la oficina, la catedral, la facultad, el
instituto, la escuela, el laboratorio, la fabrica [...] .Examina también
los medios y formas de comunicacion: el correo, el teléfono, el
automovil, la estacion de ferrocarril con los trenes, el puerto maritimo
y fluvial con los barcos, el aeropuerto con los aviones, la red de metro
y de los autobuses, el tejido urbano en general, el campo con la
diversidad de sus paisajes y caminos. Ahi tienes las principales formas
de composicion que adopta la persona en la organizacion de sus
experiencias. Pero si el examen de la forma de composicion ha de ser
cabal, todavia tienes que agregar la musica y la literatura
correspondientes a esos lugares, redes y sistemas de
comunicaciéon”.*°Esa investigacion de los lugares e incluso de los no
lugares ha llevado a la sociologia y a la antropologia a crear un amplio
campo de estudios consagrados a esa tematica.

9 Ibidem, pp. 67-68, § 152.

7 Uno de los primeros autores en darse cuenta de la importancia del espacio y el lugar,
en las relaciones sociales y para el individuo fue Simmel, que en su Sociologia (1908),
dedica un capitulo al espacio y la sociedad, Como ¢l mismo sefala “lo que tiene
importancia social no es el espacio, sino el eslabonamiento y conexiéon de las partes del
espacio, producidos por factores espirituales[...]En la necesidad de que las figuras
espaciales historicas estén determinadas por funciones animicas especificas, reflé¢jase el
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Los factores determinantes en la fundamentacion de la persona,
actian en tres niveles: fisico, simbdlico y logico. El fisico, se resuelve
en la dualidad placer dolor en relacion con los objetos. El simbdlico o
poético, suscitado por identificacion o mimesis a partir del principio
de metamorfosis, y el 16gico o cientifico, basado en el principio de no-
contradiccion, con el consiguiente reconocimiento de la identidad de
los objetos. La coordinacion de esos tres niveles tiene un alto grado de
complejidad, y necesita de un elevado nivel de resolucion compositiva
por parte del individuo.

En las composiciones personales, es relevante, la interpretacion
correcta de las situaciones en lo que éstas puedan afectarnos, asi como
la aplicacion de sus adherencias afectivo-emotivas a las mismas. Es
decir, hay que adecuar los estados animicos mdas convenientes a las
situaciones objetivas, para que los procesos emocionales y pasionales
no sean un factor de perturbacion en los procesos cognitivos. De ahi,
que en la formacion de la persona lo esencial esté en el ajuste de los
términos cognitivos y afectivos, o si se prefiere, en aprender a razonar
y aprender a querer de forma armonica.

Otro destacado elemento, es el movimiento, tanto del cuerpo
como de la mente, de los miembros del cuerpo y de las imagenes de la
mente. Si la salud estd en el movimiento corporal, esa maxima es
igualmente valida para la psique y su movimiento de representaciones,
metaforas y conceptos. El propio Platon cuando en la Republica,
presenta su programa educativo, lo hace combinando el cultivo de la
musica con el de la gimnasia, la armonia del alma y la del cuerpo.

La critica a la idea del Yo sustancial, que ya hemos sefialado en
Nietzsche,”*aparece igualmente en Proust, segun el cual, nuestro yo

hecho de que el espacio no es mas que una actividad del alma, la manera que tienen los
hombres de reunir, en intuiciones unitarias, los efectos sensoriales que en si no poseen lazo
alguno”, Georg Simmel, Sociologia, II. Estudios sobre las formas de socializacion,
Alianza, Madrid, 1986, pp. 644-645. También, “Las grandes urbes y la vida del espiritu”,
en El individuo y la libertad. Ensayos de critica de la cultura, Peninsula, Barcelona, 1986.
Igualmente se pueden incluir en esta categoria los estudios de Benjamin sobre los “Pasajes”
en relacion con el capitalismo y mas recientemente las obras del antropélogo Marc Auge,
sobre aeropuertos, estaciones, sitios de transito etc., a los que califica de no-lugares.

%8 1 as citas son abundantes en toda la obra de Nietzsche, de donde entresacamos las
siguientes:
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pasado puede convertirse en un extrafio para el yo presente, de tal
modo, que en el individuo se suceden diferentes Yoes, en el transcurso
de su vida. Esta idea es ejemplificada por Proust,”’mediante el
enamoramiento, pues el amor es capaz de transformar al individuo
hasta el extremo de poder afirmar que una persona enamorada es
distinta, a cuando no lo estd. Sin embargo, todo esto, tiene algo de
enigmatico y misterioso, ;/qué tienen que ver, en efecto, nuestros datos
biograficos con lo que realmente uno es?;No necesitamos siempre de
un desdoblamiento, ya como sujeto afectivo, ya como sujeto social.
Tal vez por ello, el ser humano esté incompleto, en lo psicologico y en
lo nooldgico, como dejé sentado Platon en el mito del Banguete,
segun el cual, al hombre le falta la mitad de su ser genuino y original,
pues cada individuo es un ser partido que busca su otra parte gemela,
que solo eros es capaz de unir.

Algo similar ocurre en el caso del conocimiento, cualquier
vision teorética, implica tesis y antitesis, debate y didlogo, de ahi la
necesidad de un interlocutor. “La necesidad de un interlocutor, ya
exterior, ya interior, viene dada por las condiciones que impone el
conocimiento —uno desdoblandose en otro y otro en uno, la tesis en la
antitesis y ¢€sta en la sintesis- y por las que impone el afecto —uno
desdoblandose en otro y otro en uno, el amante en el ser amado y éste
en aquél-. Los ofros estan en la base del quién eres tu.”’"Pero esa

“El concepto de sustancia, una consecuencia del concepto de sujeto jno al revés! Si
abandonamos el alma, “el sujeto”, falta el supuesto para una “sustancia” en general. Se
ganan grados de lo existente, se pierde lo existente.”

Sujeto: es la terminologia de nuestra creencia en una unidad bajo todos los distintos
momentos de maximo sentimiento de realidad: entendemos esta creencia como efecto de
una causa —creemos tanto en nuestra creencia, que por ella imaginamos la “verdad”, la
“realidad”, la “sustancialidad,” en general”.

“Sujeto” es la ficcion, como si muchos estados iguales en nosotros fueran el efecto de
un sustrato: pero nosotros primero hemos creado la “igualdad” de esos estados; hacer una
equiparacion y establecer un orden entre los mismos es el hecho, no la igualdad (esta mas
bien hay que negarla), Friedrich Nietzsche, Fragmentos postumos, Abada Editores,
Madrid, 2004, p. 182.

% Proust, Marcel: En busca del tiempo perdido. El tiempo recobrado, Alianza, Madrid,
2002, p. 235: “Como el vestido con que vimos la primera vez a una mujer, me ayudarian a
encontrar de nuevo el amor que tenia entonces, la belleza a la que superpuse tantas
imagenes cada vez menos amadas, para poder recobrar la primera, yo que no soy el yo que
la vio y que debo ceder el sitio al yo que era entonces si ese yo evoca la cosa que conocid y
que mi yo de hoy no conoce.”

70 Gomez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, loc. cit., p. 92, § 212.
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relacidon del yo con el nosotros es problematica, pues hay que poner de
acuerdo las exigencias sociales con las apetencias de la carne,
. . . . . 1
incluyendo la propia conciencia de ese cuerpo convertido en carne.’

El hombre, por consiguiente, es un animal totémico que puede
transformarse en planta, animal, o cualquier otra cosa, pero es
igualmente un actor de si mismo, que se realiza actuando e
interpretando papeles. “Realidad esencialmente polimorfa y por ello
problematica, el ser-hombre depende en buena medida de su
capacidad para inventarse el ser-persona y acreditar ese ser inventado.
El tigre es siempre tigre; la ballena, ballena; la hormiga, hormiga. Pero
el hombre se inviste de esos papeles naturales con la misma soltura —y
asi es hombre-tigre, hombre-hormiga, hombre ballena- que de los
sociales. Unico ser que necesita buscarse a si mismo, es también el

;. . , . 02
Ginico que puede perderse en el intento de ser ¢l mismo”.’

La historia del teatro en la antigiiedad puede ensefiarnos
muchas cosas, porque en ella se manifiestan las diferentes formas
totémicas de lo humano.

El teatro que se origina en Grecia, y cuya funcidn es capital
para la vida de la polis, era el lugar ideal donde los espectadores
podian experimentar diferentes maneras de ser persona. Pisistrato
promovio el desarrolld de la tragedia y construyd, al pie de la
Acropolis, un templo dedicado a Dioniso Liberador, con un altar en el
centro, alrededor del cual evoluciona el coro. La religion dionisiaca

! Aunque pudiera parecer, pues parte de su obra intenta esclarecer la relacién de lo
Mismo y lo Otro, Levinas no es un pensador de la diferencia como por ejemplo Nietzsche,
porque en ultima instancia el yo tiene como contenido la identidad y busca siempre
recobrar esa identidad a través de lo heterogéneo:

“La alteridad, la heterogeneidad radical de lo Otro, solo es posible si lo Otro es otro con
relacion a un término cuya esencia es permanecer en el punto de partida, servir de entrada
a la relacion, ser el Mismo no relativamente, sino absolutamente. Un término solo puede
permanecer absolutamente en el punto de partida de la relacion en tanto que Yo.

Ser yo es, fuera de toda individuacion a partir de un sistema de referencias, tener la
identidad como contenido. El yo, no es mas un ser que permanece siempre el mismo, sino
el ser cuyo existir consiste en identificarse, en recobrar su identidad a través de todo lo que
le acontece. Es la identidad por excelencia, la obra original de la identificacién”. Emmanuel
Levinas, Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Sigueme, Salamanca, 1977, p.
60.

2 Gémez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, loc. cit., p. 99, § 232.
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propiciaba el rechazo de la propia personalidad para acoger las
infinitas mascaras de Dioniso que eran en el fondo las que portaba uno
mismo.

Lo que el teatro ofrece, es la suspension de la propia identidad
para encarnar cualquier personaje. De este modo, el pueblo aprendio
las dificultades que entrafaba ser alguien, y al mismo tiempo la
posibilidad de encararlas y resolverlas. El teatro era en ese sentido,
una especie de gruta desde donde se divisaban los altos cielos y las
hondas cavernas de la tierra, es decir, las alturas de lo divino y las
profundidades de lo humano. Al mismo tiempo, la democracia hacia
posible una infinidad de modos de ser, y habia por tanto que crear
escuelas para ensefiar como ser un quién. Esa fue la gran escuela del
teatro, pero Platon penso que la verdadera escuela solo podia estar en
un campo neutral, en el de la razén y no en el de la representacion. La
verdadera escuela no podia quedar a merced de la ilusion.

El teatro representa en esta metafora, la infinita plasticidad del
hombre, que puede escrutar su destino y llegar a conocerse, tal y como
sefialaba Apolo, o elegir la trivializacion en un juego de méascaras
dictado por el capricho y el deseo. Ademas de juego y estética, la
tragedia y la comedia eran psicoterapia, como Aristoteles pone de
manifiesto en su teoria de la catarsis. Pero las sociedades modernas,
son también en cierta forma sociedades totémicas, porque “aunque los
modelos cuya imitacion se ofrece al espectador en la Atenas del siglo
V a. C. sean muy diferentes de los que propone la sociedad totémica,
los procedimientos empleados para su implantacion son iguales: la
psique debe revestirse de ciertos rasgos fenoménicos, identificarse con
un cuadro cuyas apariencias producen ilusion de realidad. Pues en
escena no estan ni Agamendn ni Edipo, ni Prometeo ni Electra ni
Odiseo ni Hécuba ni un general, un rey, un médico, una adivina... Lo
que hay es wuna reconstruccion imaginaria, un juego de
apariencias”.””’El mecanismo es similar en ambos casos, y consiste en
adoptar papeles con los que se identifica el sujeto, al tiempo que van
modificando y definiendo su identidad. “La infinita plasticidad del
hombre es el fondo tragicomico de la existencia. Pues significa que
junto con el flyjo incesante de las apetencias, estd la angustia del que

793 Gémez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, loc. cit.,. p. 114, § 261.
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ha de optar por un alto nimero de posibilidades. Y también la burla
ante la precariedad de todos esos papeles de los que uno se puede

. . . . . 4
investir y desvestir como si fuesen indumentos”.”

Platon, parece ser, cambid su vocacion dramatirgica por la
filosofica y sometid a critica el influjo de las ficciones dramaticas en
la conducta y la personalidad. Sin embargo, esto no fue obstaculo para
que en su ancianidad, afirmase que la vida es un juego, el juego de los
juegos, y que lo mejor que se puede hacer es consagrar la vida a los
juegos mas bellos. ;Como? Procurando que los hilos que mueven a la
marioneta humana sean los hilos de la razén y no los de las pasiones.
(Puede, por tanto, ensefar algo a nuestra conciencia, el caracter
apariencial de las representaciones?;Puede ensefiarnos, quizds la
libertad? ;Qué son sino las grandes obras de la literatura? Edipo,
Hamlet, Fausto, Don Juan, Don Quijote. ;Un juego de apariencias? Y
dado que la vida, como el teatro es una representacion, un juego, €s
necesario meditar sobre los papales que tenemos que representar, y
aprenderlos mediante un cuidadoso aprendizaje.

En estos fragmentos para una filosofia del teatro, se encuentra
la idea de que la filosofia lo que pretende finalmente ensenar es el arte
de la vida, un arte cuya materia no es otra cosa que la vida de cada
uno. “La filosofia quiere hacer de ti un atento espectador de ti mismo
y de tu obra, pero también un buen intérprete. Piensa en los filésofos
como espectadores e intérpretes de si mismos. Junto con la medicina,
la caza y la arquitectura, el teatro es una de las metaforas mas antiguas
de la filosofia.”’"La filosofia del teatro pretende por tanto, conciliar
pasion y razdén, impresion y concepto, representacion y presentacion,
lo que yo quiero hacer de mi vida y lo que los otros quieren que yo
haga. La grandeza del teatro resulta de conciliar espectaculo y

7% Ibidem, p. 112, § 259.

5 Ibidem, p. 117, § 267. Desde la caverna platonica entendida como “teatro de
sombras”, hasta el “teatro de la memoria” de Giulio Camillo, o el “teatro critico universal”
de Feijo, el teatro en sentido filosofico tiene el significado de un espacio privilegiado,
desde el que observar al mundo y al hombre. Alain Badiou en su obra, Rapsodia por el
teatro. Breve tratado filoséfico, Agora, Malaga, 1991, p. 40, afirma lo siguiente: “Las
verdades que prodiga laboriosamente el teatro son de esencia politica, en tanto que hacen
cristalizar las dialécticas de la existencia y apuntan a elucidar nuestro emplazamiento
temporal.
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filosofia, al conferir inmediatez y vida a los conceptos, y rechazar lo
que son meras sombras, armonizando el “condcete a ti mismo” del
dios Apolo con el “hazte todos”’de Dioniso.

Se ha sefialado anteriormente, la importancia de la arquitectura
y de la musica como elementos primordiales para entender la
formaciéon de la personalidad. La arquitectura, porque contribuye a
crear espacios para recorrerlos mentalmente, y porque exteriormente
interactlia con nuestro cuerpo. La musica, porque sirve para componer
con los afectos y las emociones, un todo armonico. Senala
Schopenhauer que “la melodia expresa todos los movimientos de la
voluntad, tal como se manifiestan en la conciencia humana, es decir,
afectos, sentimientos, etc.; la armonia, en cambio, describe la escala
de la objetivacion de la voluntad en el resto de la naturaleza”.””Pero
del mismo modo que no hay una tnica formula para componer musica
o hacer arquitectura -la historia de esas dos técnicas artisticas nos
brindan un ejemplo de sus variadas compositivas de las que se puede
aprender mucho-, tampoco la hay para componer lo que llamamos
persona. Esta idea de la armonia musical remite a la filosofia
pitagorica y esceptico-pitagorica, que ensefiaba a inmunizarse
psicolégicamente, mediante la superacion de planteamientos dualistas.
Sin embargo, también las disonancias y contradicciones tienen un
destacado papel, tanto en la filosofia, como en la musica, en la
arquitectura, o en las personas, lo que no significa que la busqueda
personal no se oriente primordialmente hacia lo armonico.

(Qué se entiende por contradiccion al referirlo a la persona?
(Es la persona sin fundamento de la que habldbamos? “Lo que se
quiere decir no es que se pueda subsistir sin contradicciones, sino que
esa persona no acierta a resolver las que le salen al paso o provoca, sin
pensar si estdn por encima de sus capacidades resolutorias. Lo que
mas se opone a ser una contradiccion viviente no es la ausencia de
contradicciones, sino su conciliacién y resolucion.”””’

%6 Schopenhauer, Arthur: Fragmentos para la historia de la filosofia, trad. Miguel
Saenz, Madrid, 2004, p. 28. Para la exposicion completa de la teoria de Schopenhauer
sobre la musica, ver su obra principal, £/ mundo como voluntad y representacion, vol. 1, §
52,y vol. I, cap. 39.

7 Gémez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, loc. cit.,. p. 133, § 313.
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Si el perfeccionamiento de la especie no es otra cosa que la
mejora de las facultades fisicas, intelectuales y morales, desde el
punto de vista cognoscitivo, los problemas mas dificiles son aquellos
cuya solucion requiere la integracion y armonizacion de los elementos
mas heterogéneos. También armonizar los contrapuestos estados del
alma, ayudard al aumento de la integridad moral, a resolver los
problemas afectivos mas dificiles. Por eso, indica Gomez de Liafo,
que quizas el desarrollo de la inteligencia en la linea filogenética se
debio al aumento de la complejidad emocional con la consiguiente
dificultad de armonizar emociones tan variadas y disonantes, lo que
llevd a un paralelismo entre la armonizacion y complejidad de los
miembros del cuerpo, con las formas de la emotividad

Estas reflexiones sobre las composiciones personales hay que
verlas en el contexto de lo ya dicho en La mentira social, de la que
formarian parte por la temdatica que abordan. Si en el analisis de La
mentira social, la perspectiva no era demasiado optimista, tampoco lo
es ahora, pues “se ha conseguido la cuadratura del circulo: embrutecer
sin que haya conciencia del embrutecimiento, hacer esclavos sin que
¢stos pierdan la ilusion de ser libres. Ni en las épocas sometidas a las
religiones mas absorbentes el imperio de la fantasia habia dejado
menos resquicios libres.”’®Atomismo, individualismo, alienacion,
términos que definen a una sociedad, en la que sus diferentes esferas
(politica, social, econémica, cultural), carecen de autonomia, estando
al servicio de un difuso poder (técno-econdémico), para el cual, lo que
cuenta es el valor de cambio de cualquier cosa u objeto convertido en
mercancia, de un mercado omnimodo y cruel. Por eso mismo, cuando
la igualdad se ha convertido en dogma, o en palabra sin contenido
real, es preciso para no llegar a la decadencia més extrema, corregir
con la libertad, la solidaridad y la excelencia. Pero la excelencia
supone desigualdad, de aptitudes, de logros, de gustos, de apetencias,
y como sefala Gomez de Liafo, “si la ley quiere ser igual con todos,
entonces ha de ser desigual con los desiguales.”

En Sobre el fundamento, se narra un extraio suefio que
concierne al “nucleo de la psicomorfosis cristiana”, y que lleva a
profundizar en el significado de la religion. Ese suefio gira en torno a

% Ibidem, p. 140, § 331.
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la relacion de Dios Padre con Cristo Hijo. Al preguntarse sobre su
significado, el autor responde que no hay nada mejor ni mas
apropiado que ese sueio para la formacion del alma de la persona,
[por qué?, “porque armoniza las cosas mas disparatadas y
contradictorias, y lleva una corriente de amor, razén, generosidad y
dicha al nucleo del odio, la locura, el resentimiento y el horror. Pero si
no entiendes lo que quiero decirte, no te lo reproches ni me lo
reproches, pues yo tampoco entiendo este mysterium.”

Justamente para Rudolf Otto, el mysterium tremendum es uno
de los rasgos que definen lo numinoso, caracteristica de lo santo, que
pertenece a la esfera exclusiva de lo religioso y que adopta diferentes
formas. “El tremendo misterio puede ser sentido de varias maneras.
Puede penetrar con suave flujo el &nimo, en la forma del sentimiento
sosegado de la devocion absorta. Puede pasar como una corriente
fluida que dura algun tiempo y después ahila y tiembla, y al fin se
apaga, y deja desembocar de nuevo el espiritu en lo profano. Puede
estallar de subito en el espiritu, entre embates y convulsiones. Puede
llevar a la embriaguez, al arrobo, al éxtasis [...] Pues el concepto de
misterio no significa otra cosa que lo oculto y lo secreto, lo que no es
publico, lo que no se concibe ni entiende, lo que no es cotidiano y
familiar, sin que la palabra pueda caracterizarlo y denominarlo con
mayor precision en sus propias cualidades afirmativas. Sin embargo,
con ello nos referimos a algo positivo. Este caracter positivo del
mysterium se experimenta sélo en sentimientos. Y estos sentimientos
los podemos poner en claro, por analogia y contraposicion,
haciéndolos resonar sinténicamente.”” '’

(Cual es el fundamento de una doctrina religiosa? El valor que
otorgo a la persona que la ensefia o el valor de la propia doctrina para
resolver el problema de la existencia humana. Pero no es sélo la fe,
sino también la razon, “;De qué vale tu fe, si no eres capaz de
fundamentarla racionalmente? Si no eres capaz de eso, tu fe es una
arbitrariedad y tu dios un espejismo [...] Pero la cuestion primordial es
la de la fe y el entendimiento. La fe no seria nada ni valdria nada si no

9 Ibidem, p. 152, § 352.
"0 Otto, Rudolf : Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios, Alianza,
Madrid, 1980, p. 23.
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pudiéramos entenderla. ;Entonces el fundamento estd en el
entendimiento?jPero el entendimiento no tiene fuerza! ;Y el afecto?
Es manifestacion de fuerza, porque lo es del cuerpo y de los
movimientos de éste.””' Armonia de lo contradictorio y entendimiento
de la fe, en ello reside el fundamento de las doctrinas religiosas para el
individuo.

Aunque la historia del cristianismo estéd jalonada por diferentes
hermenéuticas, pocas veces se han interpretado los libros proféticos o
los evangelios como el fruto de visiones y visualizaciones, de los que
derivan estructuras diagramaticas.”'*Si el cristianismo ha sido una
fuerza configuradora, se debe, no al caricter historico de sus relatos
fundacionales, sino al espiritu visionario y videncial, o sea a la
psicotécnia que los propios relatos y las cartas apostolicas
documentan.” *Pero la religion no se agota en una sola perspectiva,
ya que puede entenderse como filosofia simbolica de la existencia,
como método de acondicionamiento psicoldgico, como técnica de
propaganda, como arte de la vida, o como aparato de dominacion.
Igualmente, las iglesias pueden tener diferentes funciones, ya como
teatro y refugio, aula y tienda, bodega o sala de fiestas.

En cualquier caso, como se ha sefialado, la religiéon pas6 a
ocupar el lugar de la filosofia, en el cuidado del alma,
monopolizando, una problematica, a la que no ha sabido dar
adecuadamente respuesta, como consecuencia de la burocratizacion,
legalismo, y dogmatismo, existentes en su seno. Mientras que el
paganismo filos6fico hacia hincapié en una forma razonable de
terapia del espiritu y de busqueda de la salud psiquica, las religiones
derivadas del Antiguo Testamento, se dirigieron a la salvacion del
alma. Ello no obsta para que en el siglo XXI, en el terreno de las
religiones se pueda producir una confrontacion entre el catolicismo y
el islamismo por un lado, y el budismo por otro, dando lugar a
movimientos de confrontacion en un espacio por otro lado muy

"' Gomez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, loc. cit., pp. 154-155, § 355 y § 357.

"2 Ver para estos procedimientos, Filésofos griegos, videntes judios, Siruela, Madrid
2000, el capitulo titulado “Las visiones de Ezequiel”, asi como E/ diagrama del Primer
Evangelio, Siruela, Madrid, 2003.

13 Gémez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, loc. cit., p. 156, § 360.
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limitado.;No podria la filosofia, se pregunta Gomez de Liafio,

ahorrarnos la confrontacién? “Pero tal vez la confrontacion decisiva
, . . , . . 14

sera otra: la que el catolicismo librara consigo mismo.”’

Llegamos asi, al final de la propuesta de Gomez de Liano, para
el cual, la filosofia es una forma de vida, una sabiduria, “una gnosis
que permite la automorfosis a través de la integracion entre el
entendimiento y el sentimiento, entre el discurso logico y el decurso
mnemonico, en ultima instancia, la integracion entre lo Uno y lo
Multiple, por ser los niveles tltimos de significacion y sentido para el
ser. El despliegue de lo propiamente humano, sefiala Gomez de Liafio,
se debe al pensamiento, que no es algo al margen de la realidad, sino
la realidad misma en uno de sus modos, el otro es el de la sensacion.
“El pensamiento es la realidad liberada de algunas de las condiciones
que le ha impuesto la Necesidad (la sucesion temporal y la
yuxtaposicion espacial, esto es, las llamadas condiciones fisicas o
leyes de la naturaleza). El pensamiento es la propia realidad en cuanto
que puede volver sobre si misma en un juego mds libre.”*°

El pensamiento y la actividad contemplativa, permiten liberarse
de la Necesidad, al tiempo que nos hace duefios de la Libertad. Sin
embargo, como sefalé Kant en la Critica de la razon pura, €l propio
pensamiento tiende a ir mas alld de si mismo, traspasando sus propios
limites. Y ese mas alld, al que se referia Aristoteles y Kant, no es otra
cosa que el pensamiento mismo, ultimo término de todas las
realidades que cabe concebir: Yo, Dios, el mundo, el lenguaje, la
logica, el conocimiento, el sentimiento. Pero ;qué puede haber mas
alla? ;Algo que es y no es pensamiento? ;La fruicion, el amor? ;Un
sentimiento infinito de libertad, un estado de infinita gracia?

El nucleo al que apuntan todas estas preguntas, es el fondo de
indeterminacion determinada o de determinacidon indeterminada, en
cualquier caso no objetivable y por tanto, de libertad que hay en el ser

" Ibidem, p. 159, § 366.

"5 La obra de Pierre Hadot, tanto en su ya citada Exercices spirituels et philosophie
antique, como en JQué es la filosofia antigua? F.C.E., Madrid, 1998 apunta a esa idea de
la filosofia como ejercicio espiritual practico que tiende modificar nuestra perspectiva del
mundo, y a nosotros mismos, y que tiene por finalidad la sabiduria.

"6 Gomez de Liafio, Ignacio: Sobre el fundamento, loc. cit., p. 168, § 383.
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humano. La libertad escribe Gomez de Liafio, “es una planta que se
alimenta con la sustancia de la negacion, pero no sélo eso, pues toda
negacion implica una afirmacion en virtud de la cual algo es negado.
Lo decisivo estd en que es una planta que solo puede brotar en el
margen de vaguedad e indeterminacion que hay, como si fuera su
tierra nutricia, en la esencia de toda determinacion, exactitud y
precision.””'’Y es en el fondo de nuestro ser, donde se constituye ese
secreto y donde se constata que el hombre no se puede reducir, ni a las
apariencias de sus manifestaciones, ni a las mascaras de su
personalidad, sino que es siempre otra cosa, posibilidad ésta, que ha
de ser protegida como un tesoro. Y si la esencia del hombre es un
secreto, este consiste en que nada de lo aparente puede reducirse a lo
aparente, ni nada de lo oculto a lo oculto, porque siempre quedara un
resto inescrutable, que es el fondo de tiniebla y de misterio en que se
cifra el Ser.

Como sefialabamos, en otra parte de este trabajo, La Odisea, es
el viaje que realiza Ulises por el mundo en pos de su identidad y
plenitud, pero es también, la metafora de la existencia humana y de un
itinerario que supone muchos peligros y desventuras, en el que la
anorada identidad, se aprehende cuando se pierde. Si queremos
descubrir quienes somos, hay que investigar a los otros y a lo otro,
pues las personas y cosas que nos rodean son un parte esencial de
nosotros mismos. Por eso, las vidas de Ulises y Eneas, de Don Quijote
y Sancho, de Andrénio y Critilo, representan algo asi como una vasta
“composicion musical, en la que el acorde final se va continuamente
aplazando a fin de que retina en su seno todos los contrapuestos y
variados matices armonicos, que se han ido produciendo en el
trayecto. La definicion de sus personas es el fruto de muchas
definiciones sucesivas. Los viajes de todos ellos proporcionan su
retrato, un retrato en movimiento, cargado de las emociones surgidas
al ensalmo de un lugar, una hora, una estacion, una compaiiia, un
rumor, un entrevero.” "Esa es la paradoja y al mismo tiempo la
riqueza simbolica que encierran esos personajes. Poco importa que
hayan existido o no, pues nos invitan a “ver la propia vida como un
movimiento en el que siempre hay una cierta armonia insuficiente, o

"7 Ibidem, pp. 169-170, § 385.
"8 Ibidem, p. 177, § 401.
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sea una determinacion en la que siempre queda pendiente una cierta
. . ., 19 . . . .
indeterminacion.”””Una vida de aventura y de insondable misterio
que siempre esta por construir.

" Ibidem, p. 177, § 402.
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CONCLUSION

A lo largo de las paginas precedentes hemos intentado dar
cuenta de la propuesta filoséfica de Gomez de Lianio de modo fiel y
preciso, en la medida que nuestras posibilidades y aptitudes nos lo han
permitido. Si como algunos autores han sefialado, una filosofia se
mide por la capacidad que tiene para crear conceptos, la de Gomez de
Liafio supera con creces la prueba.

No se trata, sin embargo, de evaluar a una filosofia solo por el
potencial creativo de sus conceptos, sino de medir su alcance, tanto en
los interrogantes que plantea como en las soluciones que aporta, y en
qué medida a partir de ella se puede continuar un camino que en cierta
forma ya ha sido trazado, aunque no conozcamos exactamente adénde
nos lleva. En ese sentido, el trabajo de Gémez de Liaio, tiene algo que
enseflarnos, y me atreveria a afirmar, que es el esfuerzo que supone
comprender las cuestiones sin presupuestos previos, de primera mano,
como si se empezase a filosofar desde el inicio, para establecer unos
principios ciertos e indubitables. Contando solamente con la
capacidad de razonar y pensar, de sentir y entender, que le ha sido
otorgada al hombre. Seguramente esto es lo que cada filosofia
pretende, erigir un edificio con fuertes cimientos, capaz de aguantar
los embates de los argumentos mas demoledores.

Aunque la filosofia de Gomez de Liafio, no se sustenta en
ningin paradigma o escuela filosofica vigente, -aqui el calificativo de
intempestiva cobra pleno sentido- su obra se ha llevado a cabo en
constante didlogo con la historia de la filosofia, tanto antigua,
moderna, como contemporanea, Platon, Aristoteles, Plotino, Sexto
Empirico, Spinoza, Hobbes, Giordano Bruno, Hume, Rousseau,
Wittgenstein, Husserl, Merleau-Ponty. Pero todavia me parece mas
destacable, que a esta tradicion filosofica occidental, haya agregado
otras tradiciones, el cristianismo, el gnosticismo, el budismo, con las
que igualmente entabla un fructifero dialogo, porque, y esto es lo
decisivo, de todas ellas es heredera nuesta cultura, y nuestra
civilizacion.
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Desde este punto de vista, cabria ver en la obra de Goémez de
Liafio una subyacente critica a la modernidad, por no haber sabido
apreciar contribuciones tan importantes a nuestra cultura como la que
supone la genealogia del arte de la memoria, donde se dan
“tradiciones” tan diferentes y alejadas entre si, que sin embargo
convivieron hace veinte siglos, dando muestras de un intercambio
filosofico, artistico, religioso, cultural, que no se ha vuelto a repetir en
la historia.

El otro aspecto importante de su reflexion es el de entender la
filosofia desde un punto de vista prdctico, es decir, el de un
pensamiento orientado a la accion y en este caso concreto a la
automorfosis que cada individuo puede alcanzar. Sin embargo, el
metodo mnemonico, no consiste en la aplicacion mecéanica de unos
principios, sino en una técnica que cada uno ha de aprender a manejar,
perfeccionandola sobre si mismo.

Si con una palabra hubiera que definir lo que su filosofia
significa elegiria integracion, o si se prefiere coincidentia
oppositorum, pues con ello, nos referimos a que tanto el mundo, el
conocimiento y el hombre, se presentan al pensamiento como
integracion de aspectos diferentes, que cada una de esas “realidades”
no es posible, sino en la medida que se produce una coincidencia de
opuestos en su seno. En el mundo, son los qualia y los quanta, en el
conocimiento, el sentir y el entender, y en el hombre lo representativo
y lo afectivo. Aunque es verdad que esa integracion, no se puede
llevar a cabo sin un principio anterior como el llamado principio de
relacion que es el principio del pensamiento. Pero a su vez el
principio supremo de relacion se basa en la determinacion-
indeterminacion es decir en la unidad, sin la cual es inconcebible la
multiplicidad, 1o mismo y lo otro.

Por todo ello, la obra de Ignacio Gomez de Liafio supone un
ejemplo de rigor y honestidad en el estudio de los problemas,
cuestiones e interrogantes filosoficos, que desde el siglo VI a. C.
vienen interesando y concerniendo a todo aquél que quiera conocer,
como senalaba Heraclito, los limites de su alma, el mundo, o
simplemente o a si mismo, por eso Gomez de Liafio, no s6lo ha
buscado un modelo de sabiduria, sino los principios en los que ésta se
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sustenta, para aquellos que quieran encarnarla, haciéndose
merecedores de la misma.
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