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La cultura latina en la Cueva Negra. En agradecimiento y homenaje a los Profs. A. Stylow,
M. Mayer e I. Veldzquez
Antig. crist. (Murcia) XX, 2003, pp. 405-422

SIMBOLOS Y RITUALES EN LAS INSCRIPCIONES DE LA
‘CUEVANEGRA DEFORTUNA’(MURCIA): CORRELACIONES
ENTRE ETNOLINGUISTICA Y ETNOHISTORIA

Dr. SANTIAGO FERNANDEZ ARDANAZ
Antropologia, Univ. M. H. de Elche

RESUMEN

Elementos de antropologia cultural en la Cueva Negra de Fortuna

1.- Elementos de Gnosis y Soteriologia en la Cueva Negra: la processio ad fontes, la res-
titutio imaginis, la epiphania Esculapii, el agua de la puérpera, el bafio de los recién nacidos.
El recogimiento, el lavacrum, la placatio, la salud, la alegria y el ingreso en la interioridad. La
«escala de la Gnosis» y los ritos y sacrificios icénicos.

2.- La caida de la religiosidad de los «pateres hosioi». El retorno de los «spélaitai» y «thean-
droi». El dios de mdltiples epinoiai.

3.- Transformacién de la religién local sin desenraizar su caricter de identidad local: la
«epifania de Koré» segun Epifanio y sus ritos de renacimiento del «Aion». La procesion de
Salambd y la restauratio imaginis en los ritos neoptnicos en la Sevilla del s. III («Passio» de
SS. Justina y Rufina).

4.- La escritura como supremo acto de culto, como accién litdrgica en la «soteria kata gno-
sin». Las tablillas escritas como exvotos, las plegarias en tablillas escritas, los versos en cajitas,
como amuletos, la escritura en piedra como «monumentums.

Este articulo ha sido realizado en el marco del proyecto de investigacion financiado por la Fundacion Séneca de
la Comunidad Auténoma de la Regién de Murcia (Proyecto PB/33/FS/02 n° 5882): «Ciudadania e interculturalidad.
Cambios culturales en el Imperio Romano bajo los Severos».
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SUMMARY

Cultural anthropological elements in the Cueva Negra in Fortuna.

1. Gnostic and Soteriological elements in the Cueva Negra: the processio ad fontes, the
epiphania Esculapii, the puerperal water, the bathing of the new borns. The harvesting, the
lavacrum, the placatio, the health, happiness and the entry into the inner being. The «gnostic
scale» and the ritual and sacrificial icons.

2. The decline of the religiousness of the pateres hosioi. The return of the spélaitai and the
theandroi. The god of the multiple epinoiai.

3. The transformation of the local religion without the uprooting of the local identity: the
epifania de Koré according to the epifaniy and its rebirth rites of Aion. The procession of Salambd
and the restauratio imaginis in the neo-Punic rituals in Sevilla in the third century (Passio of
the Saints Justina and Rufina).

4. Scripture as the supreme Cult act, as a liturgical activity en the soteria kata gnosin. The
exvoto tablets with scripture, the prayers written on tablets, the verses on small boxes, used as
charms, the scriptures on stones as monumentum.

0.0. ELEMENTOS ANTROPOLOGICOS EN LAS INSCRIPCIONES DE LA CUEVA
NEGRA:

01 Secessus montis sub rupe cavata. 02 Processiones «ad fontes», venis antrum, intus,
sub antro, unde serpens antiquus, doctissimus iste serpens, 03 Colocar exvotos, estatuillas
o idolos (n. 1: colocamus xoana; n. 14: constituere phrygia numina). 04 Apagar el fuego (n.
I1,5: latices nimpharum restringere ignes), Amor urit ad fontes (n. 11,5). 05 Paphien placato
valebis (n. 11,6); vota dona Veneri (n. 11); garrule quiescat. 06 Fuisse sub antro, incubatio:
(n. 40). 07 Quisque venit antrum cognosces (n. 37:14). 08 Laetitia, felices habeas, laetus eris,
gaudentes in antro/gaudiat/gaudiant nos, deliciae (n. 111,5), 09 Intus sanat, sanatio, valeo (n.
I11,6). 010 Scripserunt, signus erat ex ilice dictus, omnia scio/nihil scribo, leges cum libes
(n. 1,14., 24, 111,5).

01. EL RETIRO A LA GRUTA DE LA MONTANA

Nos encontramos ante uno de los temas polarizadores de los rituales de todas las culturas
mediterrdneas (y verificable en todas las culturas conocidas): la montafia sagrada, la ascen-
sién ritual y la cueva-templo, pasaje umbilical entre el mundo exterior y el mundo interior.
En el contexto mediterrdneo y concretamente hispano, que es el significante y referente que
directamente nos afecta, este «locus anthropologicus» no sélo estd presente en todas las
diversas culturas, sino que ademads atraviesa todas las fases de una determinada cultura y se
encuentra siempre como «marca» de un viraje o cambio cultural, para indicar la «vuelta a los
origenes», «a las raices», al «renacimiento». Si enfocamos el punto de mira de la observacién
al andlisis de los ritmos del «Afio», con el que se marcan y organizan los acontecimientos
de un determinado grupo, encontramos colocado el «recessus montis-caveae» en el arranque
y en el cilmen de la vida de una comunidad local, mediante las coordenadas espacio-cultu-
rales de la «ascensién-bajada» (por ejemplo, del icono del numen protector, o del pueblo en
peregrinacién a la altura). En la arsis-cima de este movimiento antropolégico estd siempre
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la «cavea-caverna» como fuente y mar de todo el movimiento, como ‘lugar’ donde se actiia
la «génesis» y «anagénesis» del grupo. Y si cerramos la mira en la vida del individuo, las
ascensiones y bajadas constituyen el ritmo de su vida, volviendo, en los «codos del afio», a
actualizar el nacimiento, para «recuperar fuerzas» (psico-pompa) y poder recorrer el camino a
través de la vida («meta-hodos»), el que atraviesa finalmente la puerta de la muerte: la «puerta
Carmental»', la «lapis manalis» que los romanos levantaban y cerraban cuatro veces al afio
para controlar el peligroso paso del Mas Alla>.

Por lo tanto, esta expresion que aparece en las inscripciones ofrece el contexto en el que
debemos colocar la significacién global (holistica) de todos los elementos que encontremos en
la «cueva de Fortuna». Los datos que ofrecen las inscripciones colocan esta ascensioén en prima-
vera, hacia el 27 de marzo, en torno a las fiestas de la entronizacién de Ceres-Tanit-Isis-Fortuna
que terminardn desembocando, a partir de los siglos Il y III d. C., en los cultos soteriolégicos
de Esculapio (y que en las costas mediterraneas iniciaban desde antiguo los auspicios de la
navegacion).

Los «retiros a la montafia» continuaran hasta hoy constituyendo signos de renovacién interior
con repercusiones sociales y culturales: en la época misma de vigencia de los ritos de la Cueva
de Fortuna aparecieron estos «retiros a la montafia» en los movimientos ascéticos hispanos (y
mediterrdneos, p. e. los monjes sirios y palestinos, San Jerénimo, los egipcios, etc.), como los
que protagonizaron algunos circulos aristécratas de los siglos IV y V y sobre todo los primeros
priscilianistas.

La primera perspectiva hermenéutica, por lo tanto, que debemos tener en cuenta en este analisis
es la polisemia de sus elementos. Una perspectiva que al ser holistica no sélo contextualiza cada
uno de ellos en el mosaico general, sino que ademads expresa el amplio abanico de su riqueza
de significado. Asi, por ejemplo, el «retiro a la montafia» suponiendo los binomios bisémicos
de subida/bajada, altura/profundidad, cueva/boca, escala para subir y bajar, exterior/interior, etc.
conlleva a la vez la dimensién colectiva del renacimiento continuo de un grupo que busca la
fuente de su regeneracién en el simbolo de la «montafia», y contemporaneamente la dimension
individual del renacimiento interior y exterior a través de un proceso marcado por una serie de
ritos de paso. Se trata de una serie de simbolos que marcan el proceso de la vida concebido
como un ritual de espiritualidad césmica.

1 Paul. Fest., 358: PICCALUGA, G., Elementi spettacolari nei rituali festivi romani, Ed, dell’ Ateneo, Roma
1965, p. 18.

2 Ibid., PICCALUGA, G. (1974), Aspetti e problemi della religione romana, Florencia 1974, 65 y 69).

3 FERNANDEZ ARDANAZ, S. (1983), Antropologia de los primeros autores hispanos (s. IV), en vol. I de
Historia de la Teologia Espaiiola, F.U.E. Madrid, pp. 134-156; ID., Génesis-anagénnesis, ESET Vitoria 1990, pp. 207-220;
ID., El Mito del ‘hombre nuevo’: los paradigmas antropologicos en el didlogo cristianismo-helenismo del s. I, F.U.E.
Madrid 1991; ID, «La diffusione del cristianesimo nel nord-ovest della Penisola Iberica: questioni sociali e antropolo-
giche», en XXXIX Corso di cultura sull’arte ravennate e bizantino, Ravenna 1992, pp. 301-320; ID, «Cristianizzazione
e cambiamenti sociali nelle culture montane del nord dell’Hispania», en Cristianesimo e specificita nel Mediterraneo
Latino, Eph. Augustinianae, Roma 1994, pp. 483-512; ID. «La cuestién de la supervivencia del mundo ptinico en el
Mediterraneo occidental», en El mundo pinico. Historia, sociedad, cultura, Murcia, Editora Regional, 1994, pp. 97-
114; ID, «Federaciones prerromanas en los rituales de Cuevas y Santerén». En I Jornadas Nacionales de Antropologia
de la Fiesta, Elche Alicante diciembre 1999; ID, «Peifias, cofradias y federaciones precristianas en Santer6n (Ademuz):
un proceso de refuncionalizacién». En II Jornadas nacionales de Antropologia de la Fiesta, Elche-Alicante 2000; ID,
«Cultura neopunica en el Mediterrdneo occidental: traduccién de la biblia al neopunico», II Congreso Internacional de
Mundo Piinico: Religion, Antropologia y Cultura Material, Cartagena 6-9 abril del 2000.
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02. PROCESSIO AD FONTES, VENIS INTUS ANTRUM, SUB ANTRO UNDE SERPENS
ANTIQUUS DOCTISSIMUS ISTE

Y asi el primer elemento que define fenoménicamente el «retiro a la cueva de la montafia»
es la «procesion». Un acto profundamente dindmico, que rompe el tiempo fijo y cotidiano, y
que «orienta hacia las fuentes de vida». Fuentes que no sélo seran de agua, sino que, por el
contexto indicado, serdn signos y simbolos de los «origenes», del nacimiento y renacimiento.
Una procesion que segtn el contexto («monte») estd constituida por una «ascension»: la vuelta
a los origenes tiene un simbolo «fuerte», supone un esfuerzo, una disciplina, una subida costosa.
Lo cual paralelamente estd indicando que el periodo del «pasado» (del afio, de la historia, de la
sucesion generacional...) estd construido por un descenso, una disgregacion y pérdida de lo pristino
y original. De ahf la necesidad de la «ascensidn» hacia el manantial de lo original-puro.

Otra «marca» nos indica un camino especial: «la entrada» a la cueva («venis intus»). El
nacimiento del manantial, el nido del hontanar original se da «en el interior». La dimension
antropoldgica de «lo interior» aparece marcada como elemento del paso ritual, pero a la vez
como simbolo de la auténtica dimensién de lo real, que estd en el interior del cosmos, de las
cosas, del hombre. Se trata de un «camino interior». Y no es extrafio que aparezca muy marcado
por las inscripciones de la Cueva de Fortuna, precisamente contemporaneas a los movimientos
espirituales del neoplatonismo, con su especial paradigma antropolégico centrado en el «homo
interior», como veremos mds adelante.

En el «interior de la gruta» se da la comunicacién entre los dos «cosmos»: el «6mphalos»
esta constituido por el hilo de agua viva del manantial que desde el seno de la tierra fluye y
comunica la fertilidad y la vida, el conocimiento de los misterios arcanos, la medicina que cura
y salva. Por ese flujo de vida o «serpens antiquus» se une el circulo total cosmico: se desciende
a los infiernos y a la vez por la fuerza de la montafia (que actda de «psico-pompa») se asciende
para unir el cielo y la tierra. En esto el templo de la gruta de Fortuna sigue los modelos de
Delphos (con su serpiente o Pitén, la fuente de aguas vivas y la fuente del conocimiento) y de
todo templo que atesore el umbral de la «puerta» de comunicacion entre el cosmos exterior-te-
rrestre y el cosmos interior o celeste (los dioses «spélaitai» —dioses de las grutas—, que en esta
época van sustituyendo, por identificacion, a los «pateres hosioi» o fundadores de la «traditio
patrum»). Veremos con otras marcas que ofrecen las inscripciones, como este tipo de templo-gruta
va tomando caracteres mas especificos, con el paso del devenir de las culturas mediterraneas,
como los de Ceres, Numina Phrygia, Isis, Dea Caelestis, Fortuna o el de «Esculapio» (véase
mas adelante las «epifanias» o «epinoias» de lo divino). Teniendo en cuenta que los «dioses
de las grutas-fuentes» («spélaitai») sufren una fuerte evolucién que desemboca en estos siglos
II-IV d. de C. en un sincretismo de nombres, cultos y ritos, como veremos en un apartado que
dedicamos a este tema, para convertirse en «cultos soterioldgicos».

03. COLOCAR EXVOTOS, ESTATUILLAS O iDOLOS EN LASAGUAS DE LA CUEVA DE
FORTUNA (N. 1: COLOCAMUS XOANA; N. 14: CONSTITUERE PHRYGIA NUMINA)

Al final de la procesion se sumergian las estatuillas en las aguas del manantial como bien indi-
can las inscripciones, como todavia hoy algunas liturgias catélicas siguen haciendo con estatuas de
santos o de crucifijos para lograr la lluvia y fertilidad de los campos, o como los pueblos de la Rioja
Alavesa y de la Ribera ocidental de Navarra corren todos los afios a Bujanda para recoger el agua de
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San Gregorio y poder bendecir los campos en tiempos de sequia. Este rito culmen de la procesién lo
podemos ver también en las procesiones neoptinicas que citamos mas adelante y en las epifanias de
Esculapio en los templos punico y neoptinicos (como los de Ibiza y Tarros en Cerdefia).

04. ME TAMEN AD FONTES ACRIOR URIT AMOR (N. 10: IL,3 Y 5), VOTA DONA VE-
NERI (N. 11)

Uno de los rituales centrales que se celebraban dentro de la gruta era precisamente el de la
regeneracion avivando el don de la fertilidad y la llama del amor. La relacién entre la llama del
amor y las aguas vivas de las fuentes es comun en muchos ritos de los cultos a Ceres, Tanit, Celeste,
Venus y en concreto de Esculapio en su epifania como serpiente. Este tipo de ritos de regeracion
de la fertilidad coincidian precisamente con la primavera y comienzo del afio c6smico antiguo,
como se ve en el ritual alejandrino que citamos ma adelante en la descripcién de Epifanio.

05. EXULTATIO (IL,10; N. 23), LAETANTES BIBIMUS ET MERUM... BACCHII (N.4Y
11). PAPHIEN PLACATO VALEBIS (N. 11,6-7); GARRULE QUIESCAT (N. 8)

La exultacién por el don de Venus y Esculapio recibido iba acompaiiada por la libacién de
vino y la danza. Sélo después llegaba la «placatio» y la «quies», que permitian el acceso a la
«incubatio» en la gruta durante la noche, para recibir en el suefio, el &mbito de la comunicacién
con los dioses, la iluminacién y el conocimiento. Nos encontramos antes una serie de rituales en
proceso: que van desde el ritual de la bebida del vino, la danza baquica, la alegria, la exultacion,
(con el que se alcanza la arsis o cima) hasta la «placatio» o quietud, que no es por pérdida de
fuerzas, sino por plenitud de salud y fuerza («valebis»). El reposo en la cueva es por lo tanto el
culmen del segundo movimiento (de la arsis a la tesis, de la exultacion al reposo). Es de gran
importancia la descripcion de estos pasos-ritemas que nos revelan el movimiento del alma del
actante del rito, porque expresan los pasos hacia la conquista de la interioridad y de la gnosis:
el conocimiento sélo se consigue en la 6smosis-fusién del reposo interior. Estamos ante uno
de los puntos centrales de la espiritualidad del neoplatonismo: el hombre sabio se sirve de los
objetos y acciones sensibles exteriores (gestos, danzas, ritos) para elevarse hacia otro grado de
conocimiento que es ya interior, aunque esté por ahora mezclado a los sentimientos, que por
otro lado le ayudan a elevarse mediante la fuerza-psicopompa de la alegria y la exultacién. S6lo
asi consigue alcanzar el tercer grado, el auténtico centro interior, en el silencio del reposo, en el
sueflo donde recibe directamente las especies del conocimiento, la gnosis por experiencia interior.
Todo el resto del ritual, por ejemplo de la «incubatio», supone esta preparacion o propedeusis
por la que se alcanza el «punctum-cor-interior». Desde entonces el alma se abre a la comuni-
cacién de la fuente de la realidad-vida, que estd «por encima de todo lo existente» («epékeina
t€s ousias»). La «incubatio» ritema central de todo el proceso ritual es ya posible.

06. FUISSE SUB ANTRO INCUBATIO (N. 40)

El rito de la «incubatio» una vez preparado tenia la funcién de esperar la llegada de la
visita divina, para quedar «enthusiasmos» o invadido por la dynamis divina. Se trataba por lo
tanto de una accién pasiva por parte del fiel, de abandono y de acogida: por esto tenia lugar
durante el suefio. La «illuminatio» constituia el culmen de todo el ritual, ya que sin ella no
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habia curacién ni tampoco eran eficaces los dones de Venus-Asclepio en relacién al amor y
a la fertilidad. Las marcas rituales que nos ofrecen las inscripciones van dirigidas a recibir
el «donum scientiae», el conocimiento. Un aspecto que precisamente es determinante en los
cultos de Asclepio de los siglos siguientes al III en el Mediterraneo Occidental. Se trataba
de rituales «gndsticos», en el sentido radical de la palabra (no en el sentido de las sectas,
aunque el aspecto medicinal soteriol6gico de la gnosis era muy anterior y paralelo a las
sectas gnosticas), es decir, de la curacién-salvacién por el conocimiento («therapeia-soteria
kata gnosin»). Este aspecto de la «salvacidn por el conocimiento» constituia uno de los ejes
centrales de la espiritualidad de los movimientos neoplaténicos. El alma habiendo alcanzado
el «cor-centrum» del universo, de la irradiacion de la realidad, ha entrado en lo mas interior
de si mismo, la cima interior de su realidad, donde no se puede ya introducir especie alguna
de diferenciacién entre el Yo-alma y el Otro-Dios. Recordemos el neoplaténico «intimius
intimo meo» de S. Agustin (o el semejante «irrequietum est cor meum donec requiescat in
Te»). Como ya hemos dicho todos los gestos, rituales y signos exteriores simbolizan en todo
este movimiento de interiorizacién los pasos por los que se alcanza el conocimiento que salva,
que por lo tanto es la tnica auténtica medicina. La caverna de la montafia, su peregrinacion
0 ascension, los rituales de exultacion, el alcance del reposo-suefio, la incubatio, no son sino
simbolos de los circulos concentricos antropo-césmicos (del hombre y del cosmos, dicho con
palabras de los neoplaténicos: circulos del microcosmos-hombre en el que se recorren todas las
esferas césmicas) . El hombre que sigue estos rituales no se queda en los signos externos, sino
que siguiendo la dindmica hermenéutica (heuristica) a través de ellos alcanza lo interior, para
placarse y abrirse a la comunicacién con lo divino. Los resultados de la salida de la caverna
y bajada de la montafia serdn conocimiento, salud y fuerza: el hombre ha alcanzado su eje
central y ya no perdera su orientacién durante el Afio Césmico, podra redactar su calendario
exterior para seguir los ritmos de su reloj interior.

07. LAETITIA, FELICITAS, GAUDIUM

Con la alborada llegan los dones divinos que se expresan con la «alegria, el gozo, la felicidad».
Los ritos que perduran durante el dia y que terminan con el «descenso de las alturas» giran en
torno a estos dones que son la expresion de la «curacién-salvacién» que produce la regeneracion.
Los dones divinos van desde la purificacién (que permite la repristinaciéon o vuelta al origen
fontal de la vida y la apertura de la comunicacién del «omphalos» o puerta de comunicacién entre
el cosmos exterior y el cosmos interior, entre la «ousia» y la «hyperousia»), el paso al estado
de «hypakoé» es decir, estar presto a escuchar, que estd compuesto por la «hénosis-unificatio»
bajo el control y unidad del «nous» o de la «mens» y que supone un «recogimiento» de todos
los sentidos y vias de comunicacién con el mundo exterior, para concentrarse en el pasaje con
el mundo interior. Tanto los rituales de sumergir las estatuillas del dios, de bafarse, libacién de
vino y danza, como del reposo y la quietud liberado de las «eidola» del mundo exterior, permiten
el ingreso en el «suefio», estado de apertura al mundo interior donde se va a recibir la dynamis
kai logos tou Theou y el resto de los dones del nuevo nacimiento o «anagénnesis». Los signos
de haberlos recibido son la alegria, el gozo y el estado de felicidad. La experiencia perdura
durante el afio y marca el sentido de la vida, el fiel vuelve al tiempo cotidiano «orientado» y
«fortalecido». El acto final de «poner por escrito» es un acto de accién de gracias, supremo
ritual del culto «gndstico», o soteriologia kata gnosin.
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08. LA ESCRITURA COMO ACTO DE CULTO

Levantar estatuas y escribir sobre la piedra aparecen como rituales de culto en los santuarios
mediterrdneos (Eleusis, Apolo en Delfos...). Desde los mas remotos origenes de la escritura va
siempre unida al lugar sacro, al templo. De ahi que unos de los capitulos centrales de la Antro-
pologia de la escritura sea su caricter sacro y cultual. La vinculacién entre el acto de esculpir
o marcar simbolos graficos y su efecto o influencia sobre lo real, constituye el fundamento de
la eficacia sacramental del rito de escribir. El uso de la escritura con finalidades mégicas supone
la creencia en que los simbolos mismos pueden por si solos desencadenar su accién eficaz. Por
esto en las culturas mediterrdneas el inventor de la escritura es siempre un dios (Hermes para
los griegos, Nabii para los babilonios, Thoth para los egipcios que pasa a ser identificado en
la época alejandrina con Hermes). Los jerogificos serdn llamados «palabras de dioses» como
los libros sacros serdn «palabra de Dios» (Biblia, Nuevo Testamento, Cordn), de manera que
la maxima prueba de verdad sera que «estd escrito» (gégraptai), y de ahi la lectura infinita de
los textos divinos como aparece en los continuos comentarios rabinicos y cristianos. Es el texto
en si mismo sagrado y de ahi que no pueda tirarse sino depositarse en la genizah, situada en
el pozo-ombligo que une la sinagoga con el Mas All4. El caricter «sacro», en su sentido mas
ancestral, hace impuras las manos de quien los toca, necesitados de una purificacién ritual. En
China se quema incienso para honrar la escritura y se dedican templetes de la piedad de los
caracteres (xizita en chino) como en la liturgia cristiana de los Evangelarios o de las Tablas de
Bronce en el mundo romano. Los rituales que acompafian en las diferentes liturgias a los textos
sagrados indican claramente el caracter cultual primitivo de la escritura. En relacién al uso ma-
gico de la escritura baste citar las «cintas de mantra» (que son silabas simientes en sanscrito),
los talismanes, amuletos judios (Deut 6,4-9), los estuches de cuero con los fafillim o plegarias
con citas de la Escritura (S. Jerénimo, Comm. in Mat.4,23,6: PL 26, 168c¢), las tablillas escritas
en los dinteles de las puertas como marcas del pacto de la Alianza entre Dios y los hombres, el
uso de las filacterias para curar, para inmunizar, etc.

También en el mundo griego, romano y punico la escritura de los deseos en tablillas de exvo-
tos, tabellae defixionis, tenian una funcion cultual de sacrificio para urgir la intervencion de los
dioses, para realizar una venganza y castigar al enemigo, para agradecer y para pedir gracias®.

1.0. EVOLUCION DE LA RELIGIOSIDAD EN EL NEOPLATONISMO: DE LA RELIGIO-
SIDAD DEL CULTO A LOS LARES Y ‘PATERES HOSIOI’ A LOS ‘ROSTRA, FACIES
DEI UNIVERSALIS’. HACIA UN MONOTEISMO DINAMICO Y POLIFACETICO
(‘FACIES, ASPECTUS, EPINOIATI’)

El arranque de mi reflexién tiene su punto de apoyo en una serie de «elementos antropo-
l6gicos» que aparecen esparcidos entre los restos de las numerosas inscripciones del templo
rupestre en la Cueva Negra de Fortuna. Restos o fragmentos que por esparcidos y diseminados
no por esto dejan de tener una unidad propia en el contexto de una ‘imagen global o contex-
tual’. Al servicio de esta unidad se coloca mi esfuerzo de interpretacion, tratando de buscar
el contexto holistico que dé sentido y unidad a todos estos fragmentos. Nos basamos en los

4 RIBICHINI, S., Un episodio di magia a Cartagine bel Il secolo av. C., en P. XELLA, P., Magia, Studi di storia
delle religioni in memoria di Raffaela Garosi, Bulzoni Roma 1976, pp. 147-156, sobre una tabella defixionis pinica.
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primeros andlisis que han tratado de dar fecha y un minimo de diacronia a las inscripciones: un
periodo histérico y cultural que va de la 2* mitad del s. I hasta el s. IV del Imperio Romano.
Nuestra aportacion actual al debate tiene un preciso dngulo de perspectiva: la evolucién que el
neoplatonismo imprimi6 a la religiosidad en el Imperio tanto en sus representaciones simbdlicas
y rituales como en el desarrollo del camino interior, es decir, en la valoracién del lugar de la
racionalidad y consecuentemente de la realidad. La dimension de la interioridad, tanto en la
visién del cosmos como del hombre microcosmos, afectard directamente a la comprension (que
es la clave hermenéutica / funcién de la filosofia y de la historia para aquellos hombres) del
sentido de la vida: acontecimientos, instituciones, formas de representacion, costumbres, rituales
que jalonan el devenir del individuo y de su insercién social. Por todo esto, hoy deseo dibujar a
grandes trazos las dos lineas que atraviesan la religiosidad en el Imperio Romano: la evolucién
de sus representaciones simbdlicas y la evolucién de la reflexion religiosa del neoplatonismo.
Se trata de dos lineas que se entretejen constantemente como se puede observar en el discurso
que Plotino y sus discipulos entablan entre la comunicacién con lo divino a través del progreso
del conocimiento (Gnosis) y la theourgia que trata de capturar dicha comunicacién a través de
liturgias mistéricas y de transitos simbélicos a una dimensién interior de por si inaferrable e
inefable. Mostrar el esfuerzo y combate de aquellos hombres por construir ese puente podra
constituir el mejor servicio para interpretar el «espiritu» que movia a los visitantes y mistagogos
que nos dejaron en herencia ese espacio interior, simbolo de comunicacién con la fuente de lo
real, que constituye la Cueva Negra de Fortuna.

1.1. EL MONOTEISMO DINAMICO Y SUS MULTIPLES EPIFANIAS: EVOLUCION
EN ALGUNOS RITUALES NEOPUNICOS ROMANIZADOS

A cualquier lector de las inscripciones de la Cueva de Fortuna llama la atencién la aparente
mezcla entre dioses como Esculapio, Venus, Numines frigios, Paphia, Nynfas, sacerdotes pu-
nicos de Ibiza y rituales que a la vez parecen ptinicos, orientales o romanos. Esta impresion
del lector actual ha sido caracterizada por la historiografia hasta finales del siglo pasado como
tipica de un periodo donde dominaba el «eclecticismo» y se encontraba ausente la creatividad.
Epoca de sofistas dicen unos, o de epigonos para otros. Y esta etiqueta de eclecticismo ha im-
pedido ver la dinamicidad histérica de toda una época. Por esto creemos necesario desarrollar
los siguientes elementos:

1.1.1. Hacia el Unum Principium et Una Traditio et universalis

Desde la segunda mitad del siglo II se nota una progresiva transformacion (que no abando-
no) del culto a los Pateres Hosioi, representacion de identidades étnicas, tribales o de antiguas
federaciones «nacionales», bajo el impulso de una progresiva prevalencia del culto a los grandes
dioses de la unidad pan-romana y pan-helénica (en pro de Hénosis, unidades cada vez mas
superiores). En este sentido hemos podido verificar en otros estudios un cambio en la Traditio
Patrum, local o tribal o éthnica, a favor de la gran «tradicién universal», con un cambio profundo
de la perspectiva antropolégica, que no se inserta tanto en la tradicién patriarcal (o patrilineal),
cuanto en el «arché y logos del cosmos» (principio de inteligibilidad de todo el universo y de
todo hombre). Asi, ya desde los estoicos antiguos, pero sobre todo en los helenistas y romanos
(siglos I-II), se pasa de las marcas sociales y culturales polarizadas en torno a una determinada

412



polis o etnia, a la «Hénosis de los hombres», a la «Humanitas» o «Anthropotes». Unidad por
encima de lengua, etnia y religién. Y gracias a ese cambio se comprende que los dioses no
sean ya «apdnthropoi, misdnthropoi», que se gozan en la «anthropoktonia de los «otros», sino
que pasan a ser «phildnthropoi», amadores o amigos de todos los miembros de la Humanitas,
de todos los hombres y no s6lo de sus «parientes» (por vinculo o anfictionia local bajo el «pa-
trocinio celeste»). Los dioses locales, los antiguos «nomina sacra» cobran nuevos nombres,
nuevas caras y nuevos simbolos. Importantisimo ejemplo de enculturacién. No «les da igual a
los nuevos creyentes» (como proyectan sus categorias algunos intérpretes), mas bien han dado
un «paso teoldgico» (y social y cultural), donde lo divino se manifiesta mediante muchas y
variadas «epinoias» (species, rostra, prosopa).

El neoplatonismo de Plotino y Porfirio no ve en los diferentes dioses, en el llamado (por
otros) «politeismo», una degradacién» o situacién de idolatria, una especie de estado inferior
al monoteismo. Su visién es desde un dngulo de vista que podriamos llamar caleidoscépico,
en cuanto los diversos dioses expresan diversos modos de acercarse, expresar y entender las
diferentes caras, irradiaciones, manifestaciones del tnico ser supremo, que al estar «por encima
de todo modo de existir» (donde existir significa cobrar nombre, rasgos de reconocimiento, es
decir, algin modo de corporalidad y especie para poderse manifestar y darse a comunicar y
reconocer) se manifiesta con los diferentes rasgos con que cada pueblo o creyente lo configura.
Es decir, el politeismo lo que en el fondo revela es la relatividad cultural, la diferencia y el
camino heuristico de cada una de las culturas en su bisqueda del «arché-hénosis, donde todas
las irradiaciones y epinoias y manifestaciones tienen su fuente» (Plotino, Enn. VI, conclusién).
En estos siglos, desde el platonismo medio y sobre todo en los movimientos filoséfico-religiosos
de los siglos IIT y IV, se camina hacia la comprension de una «unidad superior de todo lo divino
que se manifiesta a través de todos los seres». Una unidad «interior» que dinamiza y se comu-
nica a través de todos «los symbola» de lo visible y exterior. Es lo que hemos llamado en otros
estudios «monoteismo dindmico y polifacético» (lo divino tiene multiples caras en relacién a
cada pueblo y cultura: asi Porfirio, Jamblico y Proclo). Que naturalmente tuvo sus repercusiones
politicas y sociales como hemos demostrado en otros estudios.

1.1.2. Cultos neoptinicos y su supervivencia en esta época por «confaminatio» o «unificatio»
(o enculturacién). Dos ejemplos: procesiones de Koré (Alejandria, s. III-1V) y de
Salamb6 (Sevilla, s. III)

Vale la pena presentar dos ejemplos que a mi parecer constituyen dos paralelos muy signi-
ficativos para comprender los rituales y representaciones simbdlicas que suponen los diferentes
«elementos antropolégicos» presentes en las inscripciones de la Cueva Negra.

Por su cercania temporal, espiritual y cultural y por su «denominacién de origen» (Norte
de Africa y egipcio-neoptinico) creemos que ambos rituales merecen especial atencion para los
estudiosos de la Cueva Negra.

1.1.3. La epifania de Koré (Epifanio, Panarion, 51, 22,9-11)
El obispo chipriota Epifanio, en la segunda parte del s.IV, describe algunas ceremonias paganas

al tratar de la celebracién de la Epifania en los primeros dias de las calendas de enero. Después
de evocar los Saturnalia en Roma, los Cronia en Egipto y la fiesta Kitellia de Alejandria, describe
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una ceremonia que tenia lugar en la noche entre el 5 y 6 de enero en el santuario alejandrino de
Koreion. Los fieles devotos pasaban la noche en vigilia sonando flautas y cantando himnos a la
estatua de la diosa. Al canto del gallo grupos de hombres con antorchas en la mano descendian
a una gruta natural en cuyo entorno se habia construido el templo y subian llevando a hombros
una imagen de madera (xoanon), desnuda y sentada sobre unas andas. La imagen llevaba gra-
bada sobre la frente una marca de oro (sphragis), en forma de cruz o fau y otras sobre manos y
pies. La procesion con las antorchas daba siete giros en sentido hacia la izquierda por el templo
y en torno a la gruta subterrdnea, acompafidandose con flautos, tambores y cantos de himnos.
Finalmente la devolvian a la gruta subterrdnea, donde tenia lugar el lavacrum o baptismds.
Con sus aguas se aspersaba a los fieles y con otra parte se llenaban las ampollas para purificar
las casas (hydrophoria). Al final de la procesion los fieles invocaban a Koré pidiendo el logos
hermeneutikos, y el sacerdote de Esculapio respondia como en una especie de «responsorio
liturgico»: «En este momento, en un dia como hoy, Kore dio a luz a Aion».

En esta ceremonia son patentes algunas «contaminaciones» rituales (del cristianismo sobre el
paganismo y no al revés como casi siempre se nota). Pero sobre todo se trata de un testimonio
del proceso de unificacion de los dioses. Lo que era rito de Deméter, Astarté, Venus, ha pasado
a ser denominado simplemente con el término universal, Kore (la pdrtenos, glosa Epifanio),
y ademads ha pasado a formar parte de los ritos soteriolégicos de Esculapio. Lo mismo sucede
en los textos del Corpus Hermeticum. El P. Festugiére ha dedicado un amplio estudio a esta
«hénosis theologiqué», en su magna obra sobre La Révélation d Hermés Trismégiste, vol. IV,
pp. 152-197 (sobre Aidn y Aeternitas en los textos herméticos y en el Asclepius). Se trata de
epinoias del «Theds Agnostos»: epifanias o manifestaciones dindmicas de lo divino a través
de sus diferentes «symbola» o «xoana», «prosopa», «facies-species». Estas epinoias/epifanias
constituyen los pasos de la unién con el Dios Trascendente (Theos Angostos) mediante dos
caminos complementarios: la mistica por extraversion cuando el hombre sale de si mismo para
unirse con Dios-Aion, se pierde en Dios y la mistica por introversion cuando es Dios el que
invade (entusiasmos) el ser humano y lo transforma en un ser nuevo, «regenerado». Mientras
la primera se desprende de las «imdgenes» y simbolos (eidola kai symbola) para ir mas alla
de toda «especie intelectual», la segunda usa las «imagenes y simbolos» (las epifanias) como
cauces por donde acceder a la autocomunicacién de lo divino. Este segundo camino, el de la
mistica por introversion constituye el nicleo de la ceremonia «epifdnica» del Ai6n-Koré que
invade a sus fieles y los «regenera».

1.1.4. Las Adonias en una procesion sevillana del neopinico Salambé («Passio S. Justina et
Rufina», Breviarium Evorense: Pasionario Hispanico II, 296-299, ed. de E. Fabrega
Grau)

A finales del s. III en Hispalis se celebraban las Adonias, o fiestas de Adonis y Afrodita, «los
sefiores» de Biblos, que expresaban la muerte y resurreccién anual de la vegetacién, y que en
Sidén y Cartago Nova correspondian a las del dios Eshmin, que tenia las mismas funciones y
naturaleza que Adonis-Afrodita. En Hispania y en otras partes del mundo romano (por ejemplo,
Alejandria y en la misma Roma sobre las laderas del Monte Vaticano) habian tomado la faz
de Esculapio y su serpiente, de Venus y otros «rostra divina» 0 «nomina sacra». Asimilaciones
de las epifanias divinas que indicaban la trasformacién de los mitos de los origenes en ritos
soteriolégicos en un primer momento y en un segundo momento en rituales apocalipticos (en
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su significacién radical de «revelatorios») para la adquisicién del conocimiento o «gnosis».
En las Actas de la «Passio» de Justa y Rufina (martirio problable en el 287) escritas hacia el
s. VI pero con datos muy antiguos se nos describe bajo el nombre de Salambé («el dios de
las delicias de la mujeres» segtin el libro apocaliptico de Daniel y segtin los nombres divinos
neopunicos) la procesién y ritual de las Adonias neoptinicas y romanas. Sintetizo la historia
segun el Breviario de Evora:

«Justa y Rufina frdgiles como mujeres que eran y de humilde condicion por su
pobreza, con paciencia, casta y religiosamente llevaban adelante su casa, como
necesitadas que todo lo poseen. Se dedicaban a vender vasijas de barro y con la
venta ayudaban a los pobres y guardaban para si lo suficiente para cubrir sus
necesidades de comida y vestido... Un dia, cuando estaban vendiendo vasijas se
les puso delante una especie de monstruo enorme, al que la turba de los gentiles
llama Salambo, pidiéndoles que dieran el donativo. Ellas se resisten y se niegan a
dar nada, diciendo: «Nosotras damos culto a Dios no a ese idolo fabricado, que
no tiene ni manos ni pies, ni vida ninguna propia. A no ser que se necesite limosna
o0 se padezca una necesidad nosotras no damos nada». Pero el vestido de Zdbulo
y que llevaba sobre sus hombros al idolo, arremetio tan ferozmente, que rompio y
destrozo totalmente todos los cacharros que tenian para vender las santisimas mu-
Jjeres Justa'y Rufina. Entonces... estas nobles mujeres empujaron al idolo, que cayo
por tierra haciéndose pedazos. Se tomé esto como un sacrilegio y corria en boca
de los gentiles proclamando que eran reas de un gran crimen y dignas de muerte.
En aquel tiempo era praesides Diogeniano, practicante de los ritos y observancias
gentiles. Llegé a sus oidos la noticia de lo sucedido e inmediatamente mando que
encerrasen en la cdrcel a las devotisimas mujeres y que las condujeran a Hispalis.
Una vez llegadas a dicha ciudad, manda que las sometieran a suplicios y al miedo
de las torturas... Viéndolas Diogeniano con cara risueiia y exultantes, llenas de
alegria como si no sintieran ningtin dolor, dice: «Atormentadlas todavia con mayor
obscuridad, encierro de cdrcel y hambre». Después de algunos dias, Diogeniano
dispuso que se fuese a los Montes de la diosa Mari (Montes Marianos) y mando que
las santas mujeres les acompariasen a pie y descalzas por aquellos parajes dsperos
y pedregosos, mientras los gentiles plantaban sus jardines y danzaban y gritaban,
llevando al idolo en andas hasta la gruta idoldtrica. Después fueron obligadas a
volver con el praesides a Hispalis para de nuevo ser encarceladas».

El idolo que se llevaba en andas era un betilo de madera que representaba la muerte de Adonis,
el favorito de Afrodita-Venus (o Pafia, como aparece nombrada Afrodita al modo chipriota) y
la procesion era un ritual finebre durante la vigilia nocturna, en cuanto se celebraba la muerte
del afio y de la vida. Para al amanecer convertirse en un ritual de resurreccion con la vuelta a la
vida de Adonis. Las colectas para la celebracion de la fiesta se hacian durante la preparacion de
la fiesta y se convertian en algo obligado para todos. Este tipo de colectas siguen hoy tan vivas
como en el s. III. Se hacian tapices de flores, «se plantaban jardines sobre los tejados», donde
se lloraba la muerte del dios y se lanzaban gritos de dolor durante toda la vigilia nocturna, lle-
vando la imagen hasta la gruta de la montafia. En Hispalis la procesion estaba encabezada por la
autoridad que parece que participaba como mistagogo en el ritual. Las devotas iban descalzas y
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lanzaban gritos de dolor como sefial de luto. Pasada la noche, al dia siguiente después del bafio
lustral y de la incubatio en la gruta, «se levantaba la estatua de Adonis», como sefial de que habia
resucitado. Sucedian escenas de exaltacién y gozo. En la descripcion de Hispalis no se habla de
los juegos erdticos ni del comercio carnal, durante el dia de la resurreccién de Adonis y dentro
del bosque que rodeaba a la gruta santa, entre las devotas y los extranjeros, que en Biblos, en
el s. II, pagaban por ello. El resultado de esta paga se convertia en don a Afrodita.

En el ritual de Hispalis son de notar la procesion al aire libre, la subida a la gruta de las
montafias, los ritos de penitencia y purificacién, la «placatio» a Afrodita, (de ahi el sentido de
la «placatio Paphien», con este nombre aparece en la Cueva Negra de Fortuna), la lustracion
de la «xoana o estatua del dios», su «restauracion o puesta en pie» (resurreccion), asi como los
de exaltacion y alegria después de la noche, y los del fuego del amor de Afrodita-Venus que no
s6lo no se apaga con las aguas lustrales sino que renace siempre.

1.2. EPINOIAS, EPIFANIAS DIVINAS Y LOS PASOS DEL CAMINO INTERIOR HACIA
EL CONOCIMIENTO (GNOSIS)

Durante el siglo I y II hay un hecho, que 1lama la atencién de los actuales estudiosos de esta
época, y es que los representantes de las principales escuelas filoséficas, platdnicas, aristotélicas,
estoicas y pitagdricas, coincidieron en que la experiencia religiosa era una fuente propia de
conocimiento, es decir, en la consideraciéon de que hay un tipo de conocimiento superior que
va mas alld de la experiencia fenoménica (visible) y que capta «el interior» de las cosas, y que
llega al hombre, como ya hemos dicho, por dos modalidades: o desde la iniciativa misma de
Dios a través de multiples cauces diferentes o epinoias (mistica de la introversion), o desde la
eliminacién continua de toda especie o imagen que llegue a la mente a través de los sentidos,
para conseguir la «mente desnuda y simple» capaz de la unién con lo hyperousion (mistica de
la extroversion). Esta coincidencia en la experiencia religiosa como fuente de conocimiento sera
la que a partir del siglo III creard caminos nuevos como el neopitagorismo y el neoplatonismo.
Para los precursores del neoplatonismo en las Escuelas de Atenas y Alejandria de los s. I-IT
enviamos a nuestros estudios sobre la filosofia religiosa de Plutarco, Albino, Apuleyo, Celso,
Numenio, Ammonio Sakkas y Clemente Alejandrino. En esta ocasion creemos de gran interés
centrarnos en la evolucién dentro del neoplatonismo, que nos permitird contextualizar mejor
tanto el nacimiento de un «monoteismo dindmico» a través de la doctrina de las epinoias y de
un «theandrismo» a través del simbolismo ritual, como de la bisqueda de una salvacién a través
del conocimiento de «lo interior e intimo», punto de unién entre lo humano y lo divino.

1.2.1. El ambito identitario del hagios, hosios, dikaios y agathos:

Los fil6sofos de Atenas a caballo de los siglos I y II identifican la santidad con la sacralidad y
con la justicia en cuanto fundamento del orden que da unidad a todas las cosas. Esta identificacién
les permite contemplar la dimension de lo sagrado como «fo koinon toutén», lo comun a todos los
hombres que se manifiesta conforme a diferentes «epinoiai» o aspectos-caras. «El ambito de lo
sagrado y lo santo es polifacético, tiene muchas caras y su dinamismo se abre a través de muchos
cauces. De ahi que los hombres «con sentido» (noouménoi) les hayan dado tantos nombres y tan-
tas caras» (Albino y Plutarco en el epilogo de «La cara oculta de la Luna» y en la introduccién
al tiempo y paciencia de los dioses «Por qué se retrasa la ira de los dioses»). El hombre «con
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sentido» es el capaz de entrar en comunicacién con lo divino a través de sus multiples nombres,
aspectos, epifanias. El dmbito de lo divino es uno y unico, la diversidad estd en sus mdltiples
manifestaciones. Estamos en las bases de lo que los intérpretes denominan «monoteismo dinami-
co», que todo lo incluye y unifica, para diferenciarlo tanto del politeismo como del monoteismo
dogmatico y excluyente. De ahi que, Gayo, Numenio y Musonio Rufo identifiquen este «hombre
con sentido» con el «aner theios», u «hombre divino», porque solo se puede conocer lo semejante
si se es semejante. Un principio platénico que constituird el fundamento del acceso al «perfecto
conocimiento» en el neoplatonismo. La misma «teologia de los nombres», como diversos modos
de accién y comunicacién de Dios, la podemos observar en otro filésofo contemporaneo, hebreo
y alejandrino esta vez, Filén de Alejandria. «Los pasos del hombre hacia la unién con Dios estin
marcados por sus nombres, sirven para no desviarse del camino hacia Dios», dice Filén citado
por Clemente Alejandrino, en el Stroma V. Para Filon y después para su fiel seguidor Clemente
«las imagenes y aspectos de lo divino son marcas visibles de lo invisible y realmente real (fou
ontds ontos)». La significacion de esas sefiales o marcas es captable para el que tiene «el sentido
interior capaz de captar lo interior». Es en lo interior donde reside lo inteligible. El lugar de la
racionalidad es lo interior. Otro principio fundamental que de estas escuelas de los siglos I-II pasara
a la reflexién de los neoplaténicos. No es extrafio que Plutarco, Albino, Musonio y otros de estos
siglos se preocupen tanto del «conocimiento religioso». Y de la identidad de significado interior
de todas las manifestaciones del ambito divino (sacro, santo, justo y bueno). Este mismo camino
seguirdn los estoicos eclécticos romanos, como Séneca, Epicteto, Marco Aurelio.

2. EVOLUCION DEL NEOPLATONISMO: DEL «<HOMBRE INTERIOR» A LA
THEOURGIA

2.1. Principios fundamentales del neoplatonismo

Dos son los principios que el maestro alejandrino de finales del s.I Ammonio Sakkas trasmitira
a Plotino y que éste colocara como pilares de su edificio: que el &mbito de lo divino coincide con
el de la inteligibilidad y la racionalidad (hyperousia noetiqué kai logiqué) , que a lo semejante
se va por lo semejante de manera que se conoce por asimilacién. Son los principios basicos de
la gnosis, del conocimiento religioso. Tan central es para Plotino la experiencia religiosa como
fuente del conocimiento superior (hypergnosis) que se autodenomina como theodidaktos, en
cuanto gracias a €l puede alzarse «epékeina tés ousias», a la realidad superior y original. El
primer principio supone que lo inteligible estd en lo divino y en el nous del hombre, y que fuera
de estas realidades no existia ni la inteligibilidad ni la racionalidad. Ahora bien, tanto lo divino
como la mente del hombre (ta noétika) son realidades interiores, invisibles e inmateriales. Esto
significaba que las realidades visibles y materiales no eran lugar de la racionalidad y el orden:
los acontecimientos exteriores eran mudables y por lo tanto cadticos, sélo el hilo interior man-
tenia el orden racional y su consecuencialidad inteligible (antacolouthia). El conocimiento real
por lo tanto se polariza en la comunicacidn interior entre lo noético del hombre y lo noético de
lo divino (similis similem quaerit). Lo conocido y el cognoscente son una misma cosa, es una
dualidad que es unidad a la vez, la alteridad es necesaria tanto como la unidad, la una se implica
en la otra. Este es el principio dialéctico que atraviesa todo el método de pensamiento de Plotino
y que le permite captar la correspondencia entre la dimensién interior y exterior del ser, entre
el cosmos noético y el cosmos sensible (orden inteligible y orden irracional), entre el original
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y su copia, entre el ser y sus epifanias, entre el simbolo y lo simbolizado, entre lo multiple y lo
unitario. La captacion de la unidad interior es a la vez la suprema actividad y el mas perfecto
reposo: la «enérgeia» se traduce en la tranquila y reposada contemplacion.

2.2. De lo exterior a lo interior y los circulos de la realidad

La base comun al maestro Plotino y a sus discipulos Porfirio y Jamblico o Proclo por un
lado, y por el otro a Clemente de Alejandria, Origenes y a sus discipulos capadocios Basilio
y Gregorio de Nisa, como a los occidentales Victorino y San Agustin, es que hay un substrato
(«hypokeimenon-hyperousion, substantia, substantialitas») que actia de centro de todo lo real y
que es el principio y eje, que mantiene unido y a la vez se irradia por todo lo existente y concreto,
donde convergen las diferencias del existir concreto y encarnado (compago vel temperamentum
de Agustin: De civ. Dei, VIIL5). Pero este eje-centro estd mds alld y por encima de todo existir
individual, concreto, corporalizado, temporal e histérico, visible, tangible y reductible a especies
visivas o sensitivas. Esta substancia fundamento de toda realidad o modo de existir individual,
particular y concreto, estd caracterizada por una dimensiéon que todos estos pensadores definen
como interior, opuesto a lo exterior, visible, sensible, lo phainomenon. La inteligibilidad de lo
real se encuentra en la substancia invisible, substrato fundamental, por lo tanto en la dimension
interior. Porque, —razonan comentando a Platén—, es logikon, racional, sélo aquello que ex-
presa la unidad, la convergencia, la similitud, la consecuencialidad (acolouthia-antakolouthia)
y conexion entre las cosas y acciones o fenémenos, mientras lo dlogon, o irracional, es el
fundamento del caos, que es la multiplicidad, la diferencia. Esto lo aplicaran a la inteligencia
de la historia buscando siempre la red interior que une los acontecimientos. Y tanto Plotino,
Porfirio como San Agustin hablardn de una historia interior, que para Agustin culmina en la
historia prophetica. Es decir, la historia del logos interior, sea en la historia personal, como en
la historia de la humanidad. La busqueda de la historia interior seu rationalis es la bisqueda
de la racionalidad de los acontecimientos, del reflejo del ordo universalis en la concatenacion
de los fendmenos y acontecimientos. Y esto s6lo se puede encontrar si se logra entrar en la
dimension interior, si se logra conocer la substantia-ousia-hypokéimenon, que a todo devenir
subyace como soporte de permanencia, orden, concatenacién y unién.

Pues bien, hay diferentes caminos (que al final coinciden en uno sélo: itinera varia sed tamen
unum idemgque iter) para lograr alcanzar el conocimiento interior®, pero todos deben superar lo
fenoménico y pasar a lo invisible e interior. Quedarse en el conocimiento del mundo exterior es caer
en el error fundamental: «Cae en el error quien dice que conoce algo, sin conocer su substancia.
De ahi que cuando el espiritu se conoce a si mismo, se conoce como substancia y estd seguro de
st mismo en cuanto estd seguro de su substancialidad. No estaria seguro si el objeto de su cono-
cimiento fuera aire, fuego o un cuerpo cualquiera o elemento corpdreo. Porque lo exterior y que
forme parte de los elementos exteriores no puede ser objeto de certeza, en cuanto son cambiantes
y en perpetuo devenir y no constituyen la substancia sino solo lo epifenoménico, lo que estd al
alcance de los sentidos. Porque todo lo que forma parte de estos elementos exteriores el hombre
lo percibe mediante imdgenes visivas, sensitivas, mientras cuando se capta a si mismo lo hace
por percepcion directa e inmediata, es la percepcion interior»®. Por lo tanto la percepcién interior

5 PLOTINO, Enn.VI, 5.
6 SAN AGUSTIN, De Trinit. X, 10, 15-16.
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es capaz de conocer lo substancial, lo que une y es soporte permanente y homogéneo y unitario
de todo el ser. Esta percepcion trasciende el mundo del tiempo y del espacio, de la sucesion y del
devenir, de lo visible y sensible, que queda al alcance de los «ojos de la carne»’.

La cuestién se plantea cuando se persigue este «camino interior» mediante la percepién interior
que va mas alla de las imagenes visivas, sensibles y logra el conocimiento directo e inmediato, la
experiencia de contacto y 6smosis. En las escuelas neoplaténicas se produjo una fuerte discusion
sobre si para lograr entrar en este «camino interior» habia que prescindir de lo visible y sensible,
eliminarlo y «matar los sentidos», o si los sentidos y los materiales e imagenes visivas constituian
peldafios de la escala interior, que siempre el hombre mientras sea hombre deber4 utilizar y de los
que nunca podra prescindir, aunque ciertamente deberd proceder adelante sin detenerse en esos
peldafios, detenerse que seria morir en el caminar errante de los sentidos y sus imdgenes visivas.
Plotino segtin lo que nos trascribe Porfirio tuvo sus dudas, pero en la ancianidad cort6 el nudo,
afirmando la necesidad de romper con los sentidos y entrar definitivamente en el camino mistico
de la superacién de las imagenes visivas e intelectuales, para lograr la gnosis de unién-fusion
que implicaba la superacién de toda distincién y diferencia entre el YO y el UNO. Porfirio en
sus Teologia de los misterios da un «si» a Plotino y a la vez un «pero no»: para Porfirio la meta
es clara, pero el hombre en viaje corporal deberd saber utilizar la fuerza de sus sentidos y de su
intelecto para interpretar las cosas como signos y simbolos de lo invisible. Este trabajo continuo
de hermenéutica de los signos y simbolos es colocarse en el recorrido mismo del camino interior.
De ahi que un «Gnéstico» (un conocedor por experiencia directa e inmediata de lo interior) pueda
perfectamente utilizar signos, gestos, ritos, porque para él siempre «dicen algo mas». Su discipulo
Jamblico prosigui6 este tltimo camino de Porfirio yendo atin mds all4: 1a labor del «Gndstico» es
fabricar signos para ayudar al simple y psiquico a superar los limites de lo sensible y entrar en el
camino interior. De esta manera los rituales, los simbolos forman parte de la «liturgia interior».
«El verdadero sabio fabrica dioses (theoourgein) en cuento propone signos que llevan hacia el
verdadero rostro interior de lo divino, la theourgia es la ciencia que orienta mediante la lectura
de los rostros-manifestaciones (epinoias-prosopa-epiphania) a recorrer el camino que estd mas
alla de lo visible. Estos signos (semeia phainomena) son esenciales para el trabajo del sabio y de
ahi que se convierta en fabricador de dioses y en su liturgo» (De anima, introd.).

En conclusioén, el proceso que va de lo exterior a lo interior, tanto en Plotino y Porfirio como
en los theourgos de Jamblico, fundamenta el valor del rito y de la liturgia en los santuarios, en
cuanto expresion y reflejo de la liturgia césmica que conduce a los seres inteligentes a recorrer
el paso de lo exterior a lo interior. Més atn tanto en Plotino como en Jamblico el santuario-
cueva-gruta es el simbolo mas cercano y eficaz del proceso del camino interior y del paso de
lo exterior a lo interior. «En cuanto, (dice Plotino, Enn, II, 4) la caverna nos une con el hilo de
agua de su manantial con las profundidades de lo invisible, de ahi que la caverna sea lugar apto
para el encuentro con lo que estd mas alld de lo existente en formas exteriores, lo que llamamos
lo divino interior». En este sentido la caverna es simbolo del camino interior que debe recorrer
todo hombre y del camino césmico que une los dos cosmos el exterior y el interior.

2.3. Los dos caminos de la unién con Dios

Plotino, como ya hacian sus maestros atenienses de los dos siglos anteriores, utiliza dos
caminos que para €l son totalmente complementarios: el camino de la mistica de extroversion

7 Ibid. X,11,18.
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(salida de si mismo mediante la eliminacién de toda multiplicidad y diferencia para volcarse en
la unidad de Dios, «el otro» por antonomasia) y el camino de la mistica de introversién (cuando
mas entra en el interior de su mismidad el hombre se encuentra con Dios que lo atrae hacia su
centro: el Dios mds intimo de la propia intimidad, mas yo que yo mismo). Para lograrla es nece-
sario reconducir el alma a su situacién original mediante una serie de purificaciones: la relacién
entre ética y religion constituye as{ para Plotino el camino del ascenso del alma noética, ya que es
gracias a la gnosis cémo el alma se va purificando y unificindose en su intima realidad noética,
va superando las fuentes impuras del saber, para superar el intelecto de las especies sensibles e
iconicas y adecudndose a la dimensién de lo divino. La belleza es otro camino de purificacion
y de ascension, pero el teatro mas amplio de las purificaciones es la ética, el comportamiento
moral es en si mismo «catarsis». Ahora bien, razona Plotino, el comportamiento moral es el
alma misma de la religién, donde el nous se libera y se eleva al centro de lo divino, que es el
bien que todo lo atrae. La religién por esto conduce al alma a una continua ascension por medio
de un camino pedagdgico que son los ritos, las imagenes, las acciones catérsicas, que permiten
abrirse al interior de la dimensién divina. De ahf la importancia para el filésofo de estudiar las
costumbres, los ritos religiosos, la experiencia religiosa.

2.4. Filosofia y doctrina religiosa: La Theourgia

Sélo entendiendo esta correlacion entre el comportamiento moral, el conocimiento y la
religién como caminos de purificacién y de ascension del nous del alma, se puede entender la
coherencia entre la filosoffa plotiniana y su doctrina religiosa. Una coherencia que ya en sus
discipulos comenzara a resquebrajarse, convirtiendo la filosofia en pura hermenéutica de ritos y
la doctrina religiosa en una theourgia®. Si Porfirio traté de mantener todos los elementos tedricos
en plena coherencia, sin embargo sus aficiones rituales y su comportamiento de devoto de la
magia fue alejandose de la coherencia de la filosoffa religiosa de Plotino, para terminar siendo
un devoto practicante de ritos, a menudo cayendo en la magia, aspirando por hacer que su alma
se convirtiera en un ser celeste y ascendiera a la sede astral de su origen primigenio. Mas lejos
ird Jamblico, el verdadero fundador de la «Theourgia», o fabricacién de dioses: todo el mundo
sensible es un amplio cofre de influjos magicos, y todas las cosas son «caras de lo divino», por
lo que todo esta cargado de influjos mégicos, «encantado», una piedra negra como una estatua.
Los ritos son el medio para obtener sus efectos y la filosofia ensefia a interpretarlos y poder entrar
en la «empathia» que todo lo penetra, siguiendo la jerarquia que todo lo mantiene cohesionado y
unido. En esta «empatia» es fundamental la hermenéutica de las mediaciones: todo aquello que
transmite la dynamis empdtica serd fundamental para acceder, aproximar la fuente de la energia.
Asi los tiempos con sus calendarios, los lugares con sus templos, montes, grutas, pozos, fuentes,
los objetos como rocas, arboles, y sobre todo las acciones simbdlicas de los hombres que con
sus especiales ritos y simbolos hacen de «mediadores de la energia mistica del cosmos».

La ultima expresién de la filosofia religiosa neoplaténica contempla al filésofo a la vez
como intérprete del universo y como su hierofante, iniciador y guia al gran misterio c6smico.
Parece que el primero en adoptar el titulo de «teurgo» («fabricador de dioses») fue Julidn el
Caldeo el joven, que vivié a finales del s. Il y al que se le atribuyen los Ordculos Caldaicos’,

8 PLOTINO, Enn. 1V, 4, 38 ss.
9 BIDEZ, La vie de I’empereur Julien, Paris 1930, pp. 369 ss.
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pero el arte tetdrgica tuvo su pleno desarrollo con Porfirio, Jimblico (cuya obra, De Mysteriis,
se convirtid en la gufa de la escuela) y Proclo'. En esta clima religioso se desarrolla la funcién
del templo, como escribe el Pseudo-Asclepius, 23; 37-38: «lta homo fictor est deorum, qui in
templis sunt humana proximitate contenti». Esta proximidad divina requeria todo un ritual con
signos magicos especiales que se imprimian en las estatuas, férmulas repetitivas y adornos
caracteristicos (MINUCIO FELIX, Octav. 23,13: «Quando deus iste nascitur? Ecce funditur,
fabricatur, sculpiturnondum deus est: ecce plumbatur, construitur, erigitur; nec adhuc deus est:
ecce ornatur, consecratur, oratur; tuns deus postremo est, cum homo illum voluit et dedicavit». El
acercamiento del mundo divino al hombre la fundamentan en la sympatia cosmica. San Agustin
combatird esta base y la eficacia de sus ritos: De civit. Dei VIII, 23,24; X,11), interpretandolo
como nulidad y vaciedad sino como eficacia diabdlica. Con esta interpretacion demonoldgica,
propia de los polemistas cristianos de los cinco primeros siglos!' pasard al mundo medieval.

Los Oréaculos Caldeos seran la nueva Biblia, y la filosofia sera el arte de interpretarla (de ah{
las sucesivas obras tedrgicas, como La filosofia de los Ordculos de Porfirio, o los Comentarios
a los Ordculos de Jamblico y Proclo, y los numerosos tratados sobre las imagenes, las estatuas,
los misterios egipcios, etc.). Se buscan los prodigios, los milagros, los fenémenos extraordinarios
«para capturar lo divino». Pululan las vidas de los fildsofos teurgos (modelos de «theandroi»), o
de los taumaturgos, como el nuevo género de la filosofia convertida en el «arte de interpretar los
misterios», porque el hombre se salva por los ritos. El distanciamiento de Plotino sera abismal,
la escuela siria de Jamblico responderd a las mas minimas pretensiones de racionalidad afir-
mando: «No es el pensamiento el que une al teurgo con los dioses, porque si no, ;qué impediria
el que los fildsofos teoréticos gozasen de la unién tetirgica con los dioses? Y es que la unién
tetrgica se logra s6lo gracias a la eficacia de las acciones inefables, realizadas del modo justo,
actos que superan toda comprension gracias a la potencia de los simbolos indecibles, que s6lo
los dioses comprenden... Sin ningiin esfuerzo intelectual por parte nuestra, los simbolos por su
propia virtud cumplen la eficacia que les es propia» (De Mysteriis, 96, 13: ed. PARTHEY). En
este clima se puede entender el valor que se daban en estos siglos a las representaciones de los
mitos de los origenes, a los misterios, a los ritos, a las procesiones, retiros a las grutas de los
montes. Todas las acciones se habian convertido en simbolos con eficacia magica. La carrera a la
caza de la dimensidn interior se habia quedado enredada en las mallas de lo puramente exterior
y ritual. Para los padres del neoplatonismo el hombre se salvaba por el conocimiento, para sus
hijos teurgos se salvara por los ritos. Estamos en pleno espiritu medieval.
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