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Resumen. Este articulo se propone establecer un nuevo paradigma comun entre la filosofia neoplaténica de época imperial y
la filosofia vedantica a partir de los conceptos de theios aner y jivanmukta. Partiendo de un breve recorrido por algunas de las
manifestaciones de la doctrina brahmanica en la Roma de los siglos I y III e.c., canalizadas por un sincretismo teocéntrico,
el analisis se dividira en dos grandes bloques: (1) La descripcion del sustrato metafisico comiin a ambos términos, basado
en la idea de la union (hénosis) y la reconciliacion intuitiva del alma y el absoluto a partir del autoconocimiento y (2)
La descripcion del sustrato moral, basado en el ejercicio de una catartica contemplativa. Asi mismo, se plantean algunas
dificultades relativas al papel soteriologico del sabio liberado y su relacion con las dos grandes corrientes del neoplatonismo
imperial.
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[en] ACommon Paradigm between Neoplatonism and Vedanta: The Theios Aner or Jivanmukta

Abstract. This paper aims to establish a new common paradigm between imperial neoplatonic philosophy and vedantic
philosophy through the concepts of theios aner and jivanmukta. Succintly going over some of the different manifestations
of brahmanic doctrines in 2nd and 3rd century Rome, channeled through a sincretic theocentricism, our analysis will be
divided into two big blocks: (1) The description of the metaphysical background common to both terms, based upon intuitive
reconciliation of the soul (henosis) and the absolute from the idea of self-knowledge and (2) The description of the moral
background, based upon the exercise of a contemplative catharsis. Moreover, some difficulties are brought up concerning
the soteriological position of the liberated sage and its relation to the two main currents of imperial neoplatonism.
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1. Introduccion

Aproximadamente a mediados del siglo II e.c., el platonismo perdi6 definitivamente buena parte de su identi-
dad original y su centro, trasladado a Roma, comenzo a orbitar en torno a un sincretismo marcadamente teo-
céntrico. Esta nueva exégesis religiosa de Platon, motivada en buena medida por las exigencias del conflicto
cultural e intelectual entre paganos y cristianos, conllevo la incorporacion de un amplio nimero de textos al
corpus que, pese a hallarse completamente helenizados, trazaban su inspiracion genuina a los confines del
mundo griego. Es el caso de toda la literatura hermética (Egipto), los oraculos (Caldea) y, por ultimo, las prac-
ticas brahmanicas (India). Asi en el testimonio de Numenio:

«Sobre este punto, una vez citados y explicados los testimonios de Platon, sera necesario que nos transportemos hacia
atras y nos atemos estrechamente a las doctrinas de Pitdgoras, pero que también apelemos a los pueblos que son te-
nidos en consideracion, ofreciendo las iniciaciones, las ensefianzas y los fundamentos cultuales (que llevan a cabo de
acuerdo con Platon) de los brahmanes, judios, magos y egipcios»’.
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El analisis historiografico e historico-filoséfico de los testimonios que refieren la presencia de los textos
sapienciales indios en diversos aspectos de los sistemas neoplatonicos imperiales ya ha sido efectuado desde
multiples perspectivas, y los resultados han sido, aunque prometedores, poco resolutivos®. La compleja tarea
de demostrar con exactitud una recepcion filosdficamente consciente y legitima de la tradicion hindu en el
mundo griego al margen de sincretismos platonizantes — cuya tarea era eminentemente sintética y no critica —
ha impulsado decididamente la metodologia comparativa a la hora de tratar de acotar este campo®.

Sin embargo, igual de inadecuada seria la afirmacioén que desdefase por completo un influjo en todos los
sentidos. Contamos con un nimero relativamente notable de referencias de autores clasicos que describen
algunos rasgos relativamente fiables de distintas practicas brahmanicas y sramanicas de las que se tenia cons-
tancia desde época alejandrina’®. Significativo es un pasaje de Hipdlito (Refutatio omnium haeresium, 1, 21)
cuya profusa descripcion atestigua implicitamente la presencia de brahmanes en la Roma de principios del
siglo IIT e.c.%. Si la fecha de su muerte es correcta (en torno al 235), ello indica que aquellos tuvieron que haber
vivido alli durante los reinados de Heliogabalo y Gordiano 111, algo del todo plausible. Un fragmento de un
tratado perdido de Porfirio (Sobre la Estigia, fr. 376) reproducido en Estobeo (4ntologia, 1, 3, 56) ya parece
dar cuenta de la popularidad que adquirieron estos sabios (a los que se les solia denominar convencionalmente
gvmnosophistai) en algunas esferas intelectuales griegas a raiz de una serie de misiones diplomaticas indias
celebradas por Heliogabalo, mientras que Gordiano III no fue otro que el emperador al que acompaiié Plotino
en su expedicion a Persia después de que, segun lo que nos cuenta Porfirio (Vida de Plotino, 111, 13-17), este se
hubiese interesado por el pensamiento oriental durante su formacion con Amonio Sacas en Alejandria.

Producto de idealizaciones anacronicas relacionadas ya en época tardia con la incorporacion del sabio
hindu al legado mistérico de Platon, durante el Helenismo se forjé una expresion literaria de este intercambio
cultural y filosofico entre Grecia y Oriente con fines eminentemente alegéricos y didacticos’. De hecho, si
las ¢lites paganas neoplatonicas trataban constantemente de vincular el corpus platonicum con la sabiduria
zoroastriana o caldea era porque, en el fondo, consideraban que ésta ofrecia un paradigma de sabio, de 6giog
avnp, que completaba y enriquecia muchos aspectos que se agotaban en la clasica antropologia platonica, in-
cluso formulada en términos propiamente plotinianos. La transicion fundamental en el seno del neoplatonismo
imperial de lo discursivo o racional a lo intuitivo o mistico hacia que para los diddochoi el esoterismo oriental,
basado en este ideal del theios aner, fuese un modelo a seguir a la hora de fundamentar nuevas disciplinas
como la magia o la teurgia.

En su Vida de Apolonio de Tiana (111, 18 y ss.), Flavio Filostrato presenta al mitico sabio pitagorico Apo-
lonio, comparado en muchas ocasiones con la figura de Cristo, en didlogo con larcas, un brahman de la época.
El interés del relato reside en que, al margen de su fiabilidad histérica, encierra los dos principales argumentos
que sintetizan un tipo de analisis comparativo de las caracteristicas del theios aner neoplatonico con la descrip-
cion de las secciones 34-38 del Vedantasara, que tratan de la figura del liberado en vida [jivanmukta], a saber:
la intuicion de lo absoluto a partir del autoconocimiento y la idea de que la reconciliacion entre lo humano y lo
divino solo es posible mediante el ejercicio de una catartica contemplativa basada en un ideal moral. Mediante
este analisis, trataremos de demostrar como la confluencia de uno y otro paradigma permite hablar de un marco
antropologico y religioso comtin entre ambas tradiciones, algo que puede servir de guia a la hora de acotar con
mayor precision los estudios historico-filosoficos al respecto.

TeheTC, Kol T0 d0ypaTa, Tog Te 1dpvoels cuvielovpévag ITAdtmvt opoloyovpévms, omdoag Bpaypdveg kai Tovdaiot kai pdyor kol Atyvmrtiol
S1é0evton. (Mullach 1881, 165). La traduccion castellana corresponde a: Garcia Bazan, 1991, 231.

Sirvan de caso paradigmatico los siguientes estudios que, no obstante, son valiosos en su empleo de la metodologia y el analisis comparativos:
Baine Harris (ed.) 1982; Gregorios (ed.) 2002. Para una investigacién mas en conexion con la estructura general del paganismo, véase: Cumont
1929.

4 Cf. Garcia Bazan 1982, 205-212.

> Cf. Johnson 2013.

®  Hipdlito: Refutacion de todas las herejias, 1, 21.: «'Eott 8¢ kol mapd Tvdoic aipeig prhocopovpévov v 1oig Bpoyudvaig. of Biov pév avtépin
mpoParhovtot, ERYHY®V SE Kol TOV 10 TVPOG BPOUATOV TAVTOV ATEXOVTOL, AKPOIPUOLG —HNOE AVTE TADTA TPLYDVTES, OALA TG TiTTOVTA EIG TNV YTV
Baotalovieg {Dotv- Howp [te] motapod TayuPeva mivovtee. Staflodot 88 yopvoi, 1o dpo Evupo Tii yoyii V1o Tod Bg0d yeyovévar Aéyovteg. Obtot
1OV 00V QMG Elvar AEyousty, ovy Omoidv Tig Opdl 0vd” ofov H{iog | Tp, GAL" Eotiv owToic 6 Bedg AdYoC, 0Oy 6 EvapBpog, GAL" 6 TiG YVOGEOG, St
0D T KPUATA TG PVGEMG HVGTNPLO OPATEL GOPOIG. TOVTO JE TO PAG, & Pact Adyov Kai Bedv, avTovg gidévar Bpaypdveg AEyovoty d1d TO dmoppiyot
udvoug Ty kevodoiav, 8[¢] £5Tt y1TdV THS YuxTiS E0)0TOC. 0VTOL BUVETOV KoTappovoDsty, del 8¢ 1dig pavij [edg TOV] Bedv dvopdlovoty, Kadmhg
npogimopev, Huvovg te avarépmovctvy. (Marcovich 1986, 86-87). [«Hay también entre los indios algunos filosofando con los brahmanes. Llevan
una vida autosuficiente, se abstienen tanto de criaturas vivientes como de comida cocinada, y se satisfacen con frutas, las cuales no recogen de los
arboles, sino de entre las que se han caido al suelo. Subsisten a base de ellas y bebiendo agua del rio Tagabén. Pasan su vida desnudos, afirmando
que el cuerpo ha sido constituido por la divinidad como una envoltura para el alma. Afirman que Dios es luz, no la que uno ve, como el sol o el
fuego; para ellos Dios es palabra, no aquella que se expresa en sonidos articulados, sino la del conocimiento a través del cual los sabios perciben
los secretos misterios de la naturaleza. Y afirman que los brahmanes solo conocen esta luz que dicen que es la palabra, su dios, renegando de toda
vanidad de opinion, que es la envoltura ulterior del alma. Desdefian la muerte, y siempre en su peculiar lenguaje llaman a Dios con el nombre que
hemos mencionado anteriormente, y le dirigen himnos»].

Destaca como produccion mas significativa la Collatio Alexandri et Dindimi, una obra anénima compuesta en forma epistolar en la que Alejandro
debate imaginariamente con Dindimo, un rey hindu, en torno a la superioridad moral de sus respectivos reinos. Véase: Liénard 1936, 819-838. Cf.
también: Turcan 1975.
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2. El sustrato metafisico: hénosis, reconciliacion y autoconocimiento

El Vedantasara (34, 2) define asi al jivanmukta:

«Se llama jivanmukta al que, por el conocimiento de su propia naturaleza como el brahman indivisible debido a la
eliminacion de la ignorancia respecto a ella, ha percibido intuitivamente su propia naturaleza como el brahman indi-
visible, y, debido a la supresion de la ignorancia y sus efectos como las acciones acumuladas, las dudas, las opiniones
erroneas, etc., vive en el brahman libre de toda atadura»®.

Dos son sus rasgos fundamentales: en primer lugar, que ha adquirido un autoconocimiento pleno que remite
inmediatamente al conocimiento de la divinidad entendida como absoluto, y, seguidamente, que representa
un modelo ético y ascético que ejerce una funcion catartica tanto para consigo mismo como para con todo lo
que le rodea. Esto ultimo es importante. El Vedantasara distingue a su vez entre el jivanmukti, la liberacion en
vida, y el videhamukti, 1a liberacion después de la muerte, esto es, la que acontece en un espacio incorporeo y
atemporal. En este sentido, aunque el liberado esta en el fondo al margen del mundo psicofisico en tanto que
lo identifica como irreal, como un espejismo (Ved., 35 y ss.) y esta en conexion espontanea con la divinidad, su
dimension material, en tanto que todavia operante, sigue ejerciendo sus funciones naturalmente (Ibidem, 36,
1). Solamente con la liberacion final llega la incorporalidad total y plena’.

Esta dicotomia constituyo, en otro orden, un punto de conflicto significativo para los neoplatonicos. La
teoria de los furores desarrollada en el Fedro (244b y ss.), que establecia una definicion para la mania a partir
de la inconsciencia, esto es, de la imposibilidad de percibir la propia posesion, era un signo de inestabilidad
impropio del verdadero sabio que, ademas de no poder ser escogido aleatoriamente — pues los dioses no podian
revelar abiertamente sus misterios a los no purificados— tenia que recibir abierta y voluntariamente dicho rapto
con el fin de ser un modelo moral e iniciatico de caracter universal para la liberacion. Es el caso, por ejemplo,
de la figura de Socrates, considerada para muchos neoplatonicos como el simbolo del sabio embarcado en la
mision divina de liberar a las almas del mundo de la generacion'®, Esta concepcion choca de inmediato con el
elitismo de la filosofia de los misterios cultivada por buena parte de estos pensadores, que trataban continua-
mente de diferenciarse de las practicas magicas de los que consideraban como hechiceros vulgares o populares
(yonteg), pero revela como el hombre divino estaba llamado, casi contradictoriamente, a conjugar una doble
funcion: permanecer en la pdlis a la vez que trascenderla'!.

Esto apela directamente a la naturaleza y el proyecto del jivanmukta. De hecho, constituye una buena parte
del punto de vista desde el que elaboran su exégesis al respecto los estudiosos neovedanticos!?. Sin embargo,
es cierto que esta vision servicial y amorosa de la liberacion (analoga pero no aplicable a la estructura del
boddhisattva budista) no se encuentra de forma explicita en el Vedantasara. Pese a hablar de la espontaneidad
virtuosa de las acciones del liberado y la incapacidad que estas tienen de ser sino una expresion de la perfec-
cion realizada siempre conforme al deber que dicta el propio brahman (37, 1-2), en ningiin momento el texto
parece agotar la fundamentacion del sabio en su propia dialéctica metafisica.

Este ultimo elemento acerca al jivanmukta a la orbita espiritual de las escuelas filosoficas helenisticas,
que basaban sus ensefanzas en la idea de que el adecuado cultivo del alma en soledad era suficiente para
alcanzar la felicidad. En el neoplatonismo, esta autosuficiencia estaba ligada de forma mas explicita a la
catartica que proveian los multiples ejercicios espirituales que acompasaban a la vida contemplativa. De
hecho, Plotino denomina al Uno [£vog] —su particular concepto para designar el «principio y la potencia
de todas las cosas»'’- constantemente como ‘el solitario’ o ‘el Ginico’ [t0 dvov] y menciona en hasta diez
ocasiones a lo largo de las Enéadas el indispensable requisito de la absoluta soledad para culminar la unién
con el mismo, la «hénosis» (literalmente, proceso o accion de union) explicitando en IlI, 6, 5, la necesidad
de apartarse «de los otros» [ue)’ dAladv]™.

8 Ruiz Calder6n 2009, 254.

Para una introduccion sistematica a las problematicas principales del Vedanta, cf. Suthren 2005, Timalsina 2009, Siderits et al. 2013 y Dasti y Bry-
ant 2014.

Cf. Hermias: In Phaedrum, 1, 1-5.: «O Zokpang £mi evepyecigt 10D TV AvOpOT®V YEVOUG Kol TV Yux®dV TV VEOV KOTETEUPON €ig Yéveoty,
Sapopdg 8 oboNGg TOAATG KaTd e T 10N Kol Ta EmMTHd0 T TOV YoydV, S10pOpmS EKOGTOV EVEPYETET, AALMG TOVG VEOLG, GAAM®G TOVG GOPLOTAS,
Ao YElpag Opéywv kol £mi eriocopiav mpotpendpevocy. (Couvreur 1901, 1) [«Socrates fue enviado en calidad de servidor de la raza humana
y de las almas de los jovenes. No obstante, puesto que hay una gran diversidad con respecto a los caracteres y a las formas de vida de las almas,
beneficia a cada persona de un modo diferente. Ayuda a los jovenes de un modo, a los sofistas de otro, extendiendo su mano a todo el mundo y
exhortandoles a la filosofia»]. Esto mismo parafrasea Proclo (In Alcibiadem I, XXXII ) con toda probabilidad toméandolo directamente de Siriano,
fuente de Hermias, al afirmar que la mision socratica se basaba en la perfeccion de las almas imperfectas por aquél que vivia y filosofaba en el seno
de la divinidad.

" Véase: Griswold 1986, 33-36.

2 Fort 1998, 181-182.

Enéadas, 111, 8.: « apyn de&ddov kai apyn Cofic kai apyn vod kol Tdv mévtovy (...) Abvapuig tdv tévtov» [«Principio de recorrido, principio de
vida, principio de inteligencia y de todas las cosas (...) potencia de todas las cosas»] (Igal, 2002, 245-246).

Todavia mas llamativo es el paragrafo final de las Enéadas (V1, 6,9).: «Kai ovtog 0edv kai dvOpodmomv Oeiov kai sddapdvov Biog, amoiiayn tdv
ALV TV THE, Biog AvNdoVog TAV THIdE, PLYT LOVOL TPOG ovovy. [«Y ésta es la vida de los dioses y la de los hombres divinos y bienaventura-
dos: Un liberarse de las demas cosas, de las de acd, un vivir libre de los deleites de aca y un huir solo al Solo»]. (Igal 2002, 554.). Cf. Ousager 2005.
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Esto enlaza directamente con uno de los postulados centrales del Vedanta y que, significativamente, hace
pronunciar Filostrato a larcas en sus respuestas a las preguntas de Apolonio, a saber, el de la total identificacion
del pleno conocimiento del alma con el pleno conocimiento del absoluto. El theios aner, al igual que el jivan-
mukta, se sabe divino y libre de toda carga o falla procedente de lo material por el hecho de que ha reconocido
a su verdadero yo como Dios mismo". Podemos decir que ha actualizado, a través de un camino espiritual, una
potencia innata que, asi mismo, es imperecedera. Asi Plotino:

«La naturaleza del alma jamas descendera hasta el no ser total. Llegara, si, en su bajada, hasta el mal, y en ese sentido
hasta el no-ser, no hasta el no-ser absoluto. Pero recorriendo el camino contrario, llegara no a otra cosa, sino a si mis-
ma, y de ese modo, no estando en otra cosa, no estara mas que en si mismay.'®

Esto mismo en Filostrato:

«Apolonio entonces le pregunt6 si se conocian a si mismos también, creyendo que ¢l, como los griegos, consideraria
el autoconocimiento como una compleja cuestion. Pero el otro, contrariamente a lo que esperaba Apolonio, le corrigio
y dijo: Sabemos todo, solo porque comenzamos por conocernos a nosotros mismos; pues ninguno de nosotros seria
admitido en esta filosofia a no ser que primero se conociese a si mismo»'”.

Un extenso desarrollo argumentativo de esta correspondencia, canalizada en el Vedanta a través de la es-
tructura atman-brahman (individuacion-principio universal)'®, se encuentra en En., V, 3, donde Plotino aborda
las dificultades derivadas de la relacion sujeto-objeto en el acto de contemplacion'®. Es mas, las propiedades
del Uno hacen que, en el fondo, la hénosis solo sea posible después de haber experimentado en el alma una
traslacion ontologica tal que esta dualidad quede fracturada; de lo contrario, habria una regresion ad infinitum.
Ello implica que, en el fondo, aquella solo es posible a través de una via intuitiva e irracional. La distincién
plotiniana entre /ogos y nous, o, lo que es lo mismo, entre alma superior y alma inferior, alude a esto mismo.
De hecho, la limitacion e ineficacia del conocimiento discursivo del cual es simbolo el /0gos es un hecho in-
contestable en todas las formas de experiencia hendtica neoplatonica, en las cuales la contemplacion es mera
expresion de un puro acto intuitivo en el que el alma, replegada sobre si misma, se intelige a través del Uno,
del cual participa naturalmente. Se sigue consecuentemente, por ende, que el acto de liberacion final del theios
aner no puede ser sino una experiencia de inefabilidad total, la misma del jivanmukta con la que Sadananda
inicia el Vedantasara: «A la Existencia-Conciencia-Felicidad indivisa / que la mente y el habla no alcanzan, /
al Yo que es el substrato de todo / recurro para que se cumpla lo que deseo»®. Casi idéntica es la afirmacion de
Damascio en el De principiis (1, 25) hablando de lo Uno, al que designa como ‘lo inefable’ [zo dppyrov] y cuya
descripcion como lo absolutamente no-real guarda una sorprendente semejanza con la definicion de brahman
como «esto no, esto noy [neti neti] en la Brhadaranyaka Upanisad (11, 3,6; 111, 9, 26 y 1V, 2,4) y su designacion
como impensable en la Katha Upanisad (V1, 12):

«En un cierto modo, lo inefable es apofético. Con esto no me refiero a que el término designe nada positivo, sino que
este término no es siquiera una negacion: es total eliminacion. No es simplemente un no-ser (pues lo que no es algo

De ahi que Proclo (In Alcibiadem I, 1, 5) considere que el autoconocimiento acompafiado de la catarsis, armonizando el fin ultimo de la filosofia
platonica con el de los misterios, sea el instrumento mas poderoso para la divinizacion. No obstante, sigue defendiendo su germen primero dialéc-
tico y racional: «®dote kol prhocopiog andong kot tig Tod [MAdtwvog Tpaypateiog TavTny dv apynv Kuptotdtny vopilowey, émep gimopev, v
NUOV a0tV Kabapav Kol akiBoniov E10Nctv, &v OPoLg EMGTINUOVIKOIG TEPLYEYPAUUEVIV Kol TOTG TS aitiag Aoyiopois Befaimg katadedeioav. Kai
no0ev yap dAobev dpyecOor TpoonKeL TG E0VTOV KaOUPoEMS Kol TEAEIOGEMS, 1| O0ev Kal 0 £v Aehpoig mapekerevoato 0eog; Qg yap Toig €ig 1O
16V "EAevoviov tépevog ic10doty édnAodto O Tpdypoppa, Ui Yopelv icm TdV AdHTOV GUVHTOLS VG Kol TEAESTOLS, 0DTm &1 Kol TTpd Tod VEd
700 Agh@kod 10 VDG 5oTOV AvaryeypapEVOV E3MAOL TOV TPOTTOV, OTpaL, TG £l T0 Belov dvaywyTig Kai Tig £ig kKaOapey 080D THG AVLCIU®TATNG;
pHovovovyi AEyov Gap®g Toig EVVIEVaL SUVAUEVOLS, OG O HEV YVOUG £0DTOV G  £0TI0G ApEAIEVOS cuvamtesBat duvatat Oed, T TG dAng aindeiog
EKQAVTIK® Kod Nyepove ¢ kaboptikiic {oiig, 0 6¢ dyvodv 6oTIg £0Tiv, ATEAESTOG KOl ApiMTog AV, HETEYEWV THG TOD ATOAA®VOG Tpovoiag £0Tiv
avemodeog» (Cousin 1844, 286-288.) [«De ahi que afirmemos que este es el punto de partida mas valido para toda la filosofia y todo el sistema
de Platon, a saber, el claro y puro conocimiento de nosotros mismos determinado en términos cientificos y establecido con seguridad mediante el
razonamiento causal (cf. Menon, 98a). (De qué fuente deberd uno comenzar su purificacion y perfeccion sino desde donde el dios nos exhorto en
Delfos? Pues asi como la gente recordaba a aquellos entrando en el recinto de los Misterios Eleusinos no llegar al santuario sagrado si eran profanos
y no iniciados, asi la inscripcioén “condcete a ti mismo” en el frontispicio del santuario de Delfos indicaba la forma, segiin creo, de ascenso a lo
divino y el camino mas efectivo para la purificacion, practicamente afirmando contundentemente a aquellos capaces de comprender, que aquel que
ha obtenido el conocimiento de si mismo, desde el principio en el principio, puede unirse con el dios que es el desvelador de toda la verdad y el guia
de la vida catartica, pero aquel que no sabe quién es, siendo no iniciado y profano, no esta preparado para recibir la providencia de Apolo»].
Plotino: Enéadas, V1, 6,9. (op. cit., 553-554).: «O0 yap on €ig 10 mavrn pun v figet ) youyic votg, ALY KaTo pev Baoa eig Kakov fi&et, Kol oVTmg
gic u v, ok €ig 10 mavtekeg un dv. T évavtiav 8¢ Spapodoa fgel ovk gig dAlo, AL €ig adTiv, Kol 0hTeg ovK &v dAAmL oDGa [ovk] &v 00devi
€0TIV, OAL" &v aTAL TO 8& &V aDTHL LOVNL Kok OVK £V TML OVTL &V EKEIVO.

Flavio Filostrato: Vida de Apolonio de Tiana, 111, 18.: «0 AmoAh®V10¢, €l Kol a0ToVG io0oty, 0i0peVOG avtov, donep "EAAnve, yahemov NyeicOot 1o
£00TOV YV®VaL, 0 0 EMGTPEPOS TaLpaL TV TOD ATOAAVIOL dOEV* TUETS, EQE, TAVTO YIYVOOKOEV, ETELN TPOTOVG ENVTOVS YIYVMOOGKOLEV, OV Yip Gv
TPocEADOL TIC NUAV TR PLL0CoEig TaVT He TPATOV MG EavTOVY. (Conybeare 1912, 266-267).

El inglés tiende a traducir el término atman —cuando este se refiere al ser humano- por «self», aun cuando quizas seria mas preciso (de ahi nuestra
eleccion) el término «individuaciony, por el hecho de que para el Vedanta, al igual que ocurre con otros grandes sistemas filosoficos asiaticos como
el daoismo, lo particular no se diferencia de lo universal mas que por barreras artificiales (en este caso, avidya; en el daoismo, wéi, 2).

9 Cf. Mehta 2017, 117-148

Sadananda: Vedantasara, 1. (op. cit., 41).



Ortiz Pereira, D. 7Tlu (Madrid) 28 2023 68286 5

sigue siendo algo) sino que no tiene absolutamente ninguna realidad. De ahi que definimos este término, inefable, de
un modo en el que ni siquiera es un término»?'.

El jivanmukta, mas aun, fusiona su conciencia de tal forma con el brahman que logra una absorcion indi-
ferenciada que erradica cualquier forma de comprension independiente del atman [ahamkara), de ahi que se
diga que vive continuamente en una especie de entusiasmo silente. Esto permite igualmente diferenciar dos
perspectivas en el seno del neoplatonismo a la hora de tratar la absorcion del alma en el Uno: aquella que aspira
a la unidn a partir de un estadio extatico temporal fruto de una posesion divina — comin en la filosofia inicia-
tica que recupera la susodicha discusion platonica de la pavia y propia de acciones ritualisticas o cultuales — y
aquella que, fruto de la purificacion recogida del alma, rompe la dualidad (también temporalmente) tras un
proceso dialéctico diferenciando la ‘consciencia intelectiva’ [avridnyig] de la ‘inteleccion pura’ [vonoig], de
naturaleza literalmente irracional. Esta es otra dicotomia aplicable a la absorcion diferenciada e indiferenciada
del Vedanta (30-33). La novedad de la propuesta de Plotino, por otro lado, también da muestras de la reticencia
de la tradicion filosofica griega —por oposicion a la asiatica- de liberarse de los constructos de la razon demos-
trativa o dialéctica a la hora de abordar la relacion con lo divino.

3. El sustrato moral: La catarsis contemplativa.

Volvamos de nuevo a Fildstrato. He aqui el segundo argumento puesto en boca de larcas:

«Hizo, por consiguiente, una nueva pregunta, a saber, quiénes [los brahmanes] se consideraban ellos mismos, y el
otro respondio: “Nos consideramos dioses”. Apolonio pregunté de nuevo: ;por qué? “Porque”, dijo el otro, “somos
hombres buenos”»?.

Este postulado, a saber, que el theios aner o jivanmukta libera su alma no solamente a través de un examen
metafisico sino también a partir de su incorruptibilidad moral, adquirida mediante la puesta en practica de un
numero determinado de ejercicios espirituales catarticos, es una constante tanto en la ortodoxia neoplatdnica
como a lo largo del Vedantasara y, sin embargo, genera significativas dificultades. La idea en 37, 1-2 de que
el liberado es un poseedor espontaneo de virtudes, esto es, que la bondad y la felicidad del brahman brillan
a través de sus actos, remite a la afirmacion de Plotino en En. 1V, 7, donde, recuperando la idea platénica de
que lo divino auna la bondad y la sabiduria (Rep., 521a), el ejercicio catartico se presenta como una suerte de
eslabon entre lo metafisico y lo moral en tanto que —en palabras de P. Hadot— «es la obra de todo el psiquismo
del individuo» 2. La serie de practicas meditativas en 31 y ss. son, en este sentido, analogas a las plotinianas,
fomentando la vida contemplativa y deponiendo a la mente de la pasion por lo sensible. Asi, puesto que se
halla en inmediata conexion con lo divino, el sabio solo actia conforme al deber que le dictan los principios
directamente emanados de ello.

Esto nos vuelve a situar en el eje de la problematica en torno a la naturaleza universal del proyecto soterio-
l6gico del sabio. Aun cuando nos decantemos por la linea exegética tradicional (bien neoplatonica, bien vedan-
tica) de que el liberado no esta llamado a una misién colectiva, o por lo menos que ello no es una de sus tareas
principales — y ello estd en consonancia con la afirmacion de Ved., 37 de que estas virtudes no son esenciales,
sino ornamentales [alamkara]* — lo cierto es que su condicion como desapegado del mundo, como alguien
que percibe su irrealidad y que ulteriormente reniega de ¢l por considerarlo un germen de ignorancia, el fruto
de todos los males, no implica necesariamente una desatencion con respecto a aquellos que anhelan o pueden
estar potencialmente situados en el camino de la liberacidon. De hecho, la division neoplatonica del alma en la
parte superior (aquella directamente en contacto con lo inteligible) y la parte inferior (aquella que permanecia
sujeta a la naturaleza) permitié posteriormente a la mistica cristiana encontrar una solucion al rol social del
asceta. En vida, el sabio era una suerte de peregrino entre la vida contemplativa y la vida de servicio, y solo
tras la muerte, cuando la hénosis hacia que el alma superior anulase por completo a la inferior, la actividad se
transformaba definitivamente en pura contemplacion®.

Otro elemento que parece poner de manifiesto esta tension es la afirmacion en Ved., 36, 1, de que el sabio
retne dos actitudes aparentemente contrapuestas: su inagotable bondad (derivada de y en intima conexién con
la sabiduria) y su indiferencia ante los criterios éticos. Esto, no obstante, guarda un parecido notable con el
principio de la metabolé en la ética estoica, segun la cual entre el vicio y la virtud no existe intermedio alguno

Damascio: De principiis, 1, 25.: «ij TpOTOV TV AOQOVTIKOV £0TL TO ATOPPETOV. AEY® JE TPOTOV TVA, 0VY, OTL T KOTOPATIKOV 1] OeTIkOV, AAL™ &1t
008 AmoPacIg oDdE BE0IC TO SE Svopa 1§ TO TPy, GAAY TOVTEM|C Gvaipestc, vyl Tl 00G0, Kol 0DTL Yép TV SvTmv, GAAS Unde ot 0Vc0 TO
napmov. Ei o1 toodtov opilopedo to andppetov dvopa, dg ovde dvopar. (Creuzer 1826, 59-60).

Flavio Fildstrato: Vida de Apolonio de Tiana, 111, 18.: «I1éAv ovdv fipeto, Tivag adtodg 1yoivto, 6 88, “0s00¢”, elnev, nepopévon 8¢ avtod, dio Ti,
“om”, £on, “ayaboi Eopev GvOpwmor”y (op. cit., 266-269).

3 Hadot 1987, 14.

Sadananda: Vedantasara, 37.: «Entonces siguen teniendo como adorno medios para el conocimiento como la humildad y virtudes como la carencia
de odio». (op. cit., 260).

3 Cf. Dupré 2016, 13.
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y que, una vez lograda la beatitud, el alma es incapaz de corromperse o no actuar conforme al deber que dicta
el logos. La idea, también en Séneca (De ira, 1, 8, 2) y que recoge Diogenes Laercio (Vit., VII, 17) de que el
unico vicio real es la ignorancia derivada de la irracionalidad, esto es, de la desobediencia al /ogos por la en-
trega a la vanidad de opiniones, permite explicar como el jivanmukta, mas que un perfecto sujeto ético, es un
perfecto sujeto para con la ética del brahman, que normalmente, separado aqui de los canones propiamente
védicos, no suele dictar 6rdenes aparentemente incompatibles con lo naturalmente bondadoso. Sin embargo,
una vez mas Sadananda insiste en el hecho de que el liberado, pese a ser manifiestamente virtuoso, no sigue
ya el modelo de la moral convencional (la que se mide por el mérito [punya] y el demérito [papa]) y por tanto
es ajeno a cualquier deseo o accion que no esté en armonia con la realidad del brahman. La escuela del Saiva
Siddhanta, por ejemplo, tratd de resolver las dificultades practicas del jivanmukta vedantico considerando que
el liberado, precisamente por el hecho de estar en brahman y estar completamente desapegado de la realidad,
esta completamente libre de egoismo y se comunica con los otros a través de la expresion moral de su infinitud,
a saber, el amor entendido como expansion®.

El neoplatonismo imperial concibi6é dos formas paralelas de resolver esta cuestion: La primera de ellas,
representada por la posicion de Plotino, se basaba en reconocer que la dialéctica del alma hacia lo inteligible
era estrictamente dependiente de una serie de virtudes catarticas asociadas a la contemplacion, de tal forma
que, en ultimo término, la perfeccion intelectual del sabio fuese indisociable de su perfeccion moral?’. Es sobre
esta base que la Vida de Plotino de Porfirio adquiere un claro matiz hagiografico. Sin embargo, Plotino nunca
aceptd la teurgia ni otra clase de ritos analogos de caracter iniciatico que pudiesen establecer una distincion
previa entre las almas terrestres. Esta clase de elitismo es la que achaca a los gndsticos (En., 11, 9) y sobre la
que parece basar su idea de que el theios aner debe ser un modelo de conducta y un guia espiritual para la puri-
ficacion de todos los hombres?. De hecho, reproduce la idea de Ved., 36, 3 de que el jivanmukta no declara ser
un conocedor del brahman ni alardea [abhimana] de su liberacion, sino que simplemente actua de la forma es-
pontanea e intuitiva que dicta la pérdida de la categoria individual [ahamkara]. En este sentido, la disposicion
preliminar en 4, 1, en torno a la persona calificada o conocedor [pramatr] — que da lugar a una gran cantidad
de interpretaciones a lo largo de los multiples textos del corpus vedantico— puede entenderse tanto como aquel
que ya esta en el proceso de purificacion y liberacion y ha adquirido un cierto grado contemplativo, o a aquel
que simplemente posee interés por la verdad y busca adentrarse en el conocimiento de los textos®.

La segunda solucion procede de las ramas neoplatonicas de corte mas mistérico desarrolladas a partir de
Jamblico, en las cuales el sabio es aquel que se ha iniciado en el conocimiento de una serie de preceptos o
disposiciones restringidas al comun de la poblacion y, a través de una serie de simbolos, entra en contacto con
la divinidad mediante la puesta en marcha de operaciones teurgicas, esto es, de practicas ritualisticas de corte
magico-filosofico. En este caso, la autonomia de la inteleccion humana es mucho mas limitada y depende mas
enfaticamente de formulas y oraciones mistéricas, de ahi que, en consecuencia, el potencial salvifico del theios
aner esté limitado a un dominio concreto y se distancie de la religion popular, considerada vana supersticion®.
Esto conduce, ademas, a una cierta predestinacion basada en el potencial iniciatico del sujeto (De an., 29-30;
44-45; Prot., 3). Se mantiene, no obstante, la idea fundamental de que la liberacion se basa en la unificacion
con el Uno, imagen del universo, y se precisa, mas significativamente, que el hombre tiene un conocimiento
innato de la divinidad (De myst., I, 3) que culmina en la ruptura del ciclo reencarnatorio.

Estos paralelismos otorgan al jivanmukta, en definitiva, una condicion ambivalente. Si bien el Vedantasara
parece otorgarle en algunos puntos un estado de divinizacion constante, lo cual le alejaria en cierto modo del
theios aner neoplaténico, cuya experiencia mistica total solo es alcanzable con la muerte (esto es, con el vide-
hamukti), Sadananda establece claramente en 35, 1 que el liberado en vida, pese a intuir todo desde brahman,
experimenta una absorcion indiferenciada —lo que constituiria el rapto divino- temporal— y que al igual que
cuenta con momentos de inconsciencia mundana [nirvikalpa samadhi), regresa a la percepcion de su estar en el

26 Véase: Valiaveetil 1996, 239.

Plotino: Enéadas, V1, 7.: «nopedovct 8¢ kabdpoels Tpog anto Kol apetal kol KOGUNoELS Kot ToD vontod EmPacels Kol £ avtod 10pUcELg Kol Tdv
€kel éotidoelc. ‘Ootig yévntar opod Beatg te kol O€apa anTog avTod Kol TOV GAA®MV Kol YEVOUEVOS 0VGTa Kol VODG Kot (MIOV TOVTEAES UNKETL
£Ewbev 0O PAETOL — TODTO OE YEVOLEVOS £YYDG £0TL, Kal TO £QeENg £KeIvVo, Kol TANGiov odTO 1joN Eml mavTi TdL vonTdt EmMoTiABovy [«Y nos con-
ducen a ¢l [el Bien] las purificaciones, las virtudes, el aderezo del alma, el pisar suelo inteligible e instalarse en él y el banquetear de los manjares
de alla. Pero quienquiera que logre hacerse espectador y espectaculo a un tiempo, ¢l mismo de si mismo y de las demas cosas, al convertirse con
ello en Esencia, en Inteligencia y en “Viviente perfecto”, ya no vera a éste Viviente desde fuera. Pero transformado en ¢l, ya esta cerca de la meta:
lo siguiente es el Bien, y el Bien esta ya proximo bafiando de esplendor el universo inteligible” »] (op. cit., 475-476)

Ibidem: II, 9.: «AAAQ %p7 OG GproTov pev adTov mewpdcbat yivesbat, un povov 8¢ avtov vouilew dpiotov dHvachon yevésbor — obtw yop odmw
p1oTog — AALG Kol avOpdTOLS dALOVG dpioToug. (...) E1 8 dmepopdv BERELG Kol GEUVOVEIS GOVTOV OG OV YEIP®V, TPMDTOV HEV, HoML TIG GPLETOG,
TPOC TAVTOG EVUEVAS EYEL Kol TPpOG AvOpmOTOVE. EMELTa GEpvVOY S&T vidva, Toig & dAlolg vopilewv sivan xdpay mapé Tl Oedt Kai pr) adTOv Hdvoy
pet’ ékelvov tagavta domep ovelpaot TETechut AmooTePODVTA E0VTOV Kol HG0V 0TI dLVATOV YVYTL AvBpdTov Bedt yevésbar”. [«Es menester, eso
si, esforzarse por llegar a ser mas perfecto, pero no creerse el tinico capaz de llegar a ser perfecto —en ese caso atin no se es perfecto— sino pensar
que hay también otros hombres perfectos. (...) Pero si prefieres desdefiarlos y te enalteces a ti mismo en el supuesto de que que no eres inferior,
entonces en primer lugar, cuanto mas perfecto es uno, tanto mas amablemente se comporta con todos, aun con los hombres; en segundo lugar, un
hombre de altura (...) debe pensar que hay sitio para los demas junto a Dios y dejar de volar como en suefios colocandose a si solo a continuacion
de aquél, privandose asi de divinizarse aun en el grado en que el alma del hombre es capaz»] (op. cit., 322-324).

2 Ruiz Calderén 2009, 49.

3 Cf. Kharlamov 2009, 111 y ss.
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mundo debido a que aun cuenta con su envoltura fisica, 0, en terminologia neoplatdnica, con su alma inferior.
Esto lo acerca aun mas a la afirmacion de Porfirio de que Plotino, aun siendo un enviado de los dioses, no podia
prolongar su experiencia henotica en vida durante mucho tiempo (Vita Plotini, 23).

4. Conclusiones

Los resultados del presente estudio han tratado de arrojar luz sobre nuevos aspectos del analisis comparativo
entre los sistemas neoplatonicos imperiales y la corriente vedantica a partir del establecimiento de un marco
estructural comun para los términos de theios aner y jivanmukta. A partir de la consideracion de ambos como
definitorios del individuo que ha obtenido en vida un cierto grado de experiencia hendtica y liberadora a tra-
vés de una intuicion epistémica y moral reconciliadora con el absoluto y basada tanto en el autoconocimiento
como en la catarsis, se han planteado algunas de las dificultades relacionadas con su papel soteriologico. La
resolucion de las mismas ha dado lugar a la idea de que tanto uno como otro expresan un intento de comunion
inefable limitada por lo discursivo y lo material cuya plenitud ultima solo es alcanzable con la muerte, siendo
la posicion esbozada en el Vedantasara de talante eminentemente plotiniano, por oposicion al jambliquiano.
Esta tesis, avalada por algunos testimonios historicos y filosoficos clasicos, interpela a un examen mas deta-
llado de los rasgos orientalizantes del platonismo a partir del siglo II e.c. con el fin de encontrar nuevas vias
plausibles de intercambio cultural e intelectual entre el mundo grecolatino y el mundo oriental.
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