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Resumen

En el presente articulo nos acercaremos al modo en que Plotino utiliza el lenguaje simbdlico
del mito en las Enéadas. La comprension de la naturaleza del discurso filoséfico nos ha de
poner sobre la pista del sentido de esta confluencia entre mitologia y filosofia. Para ello es
fundamental tomar en cuenta dos aspectos fundamentales; De un lado, el tipo de realidad a
que refiere este discurso; De otro, el modo en que busca interpelar al lector, movilizando su
capacidad de comprension. Tomaremos como hilo conductor la utilizacién de los mitos de
Dioniso y de Narciso en En. IV 3.12.1-10 y I 6.8.10-15 respectivamente. Plotino se sirve de
ellos para referir la naturaleza del alma y las peripecias por las que atraviesa en el proceso de
la génesis. En la exégesis de ambos mitos, Plotino sitiia al alma ante el espejo, mostrando el
enigma de la identidad, el cardcter complejo de la conciencia humana. En ambos mitos se
significa una disposicion del alma en la que se juega su capacidad de experiencia y de vida.
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Abstract

In this paper we will consider how Plotinus uses the symbolic language of myth in the
Enneads. Understanding the nature of philosophical discourse help us make sense of this
confluence between mythology and philosophy. Key to this is to consider two fundamental
aspects; On one side, the kind of reality referred by this discourse; On the other, how seeks to
address the reader by mobilizing their comprehension. We will focus on the use of the myths
of Dionysus and Narcissus in the En. IV 3.12.1-10 and I 6.8.10-15 respectively. Plotinus uses
them to refer the nature of the soul and his adventures in the process of genesis. In the
exegesis of both myths, Plotinus places the soul in front of mirror, showing the enigma of
identity, the complex nature of human consciousness.
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60 MARIA JESUS HERMOSO FELIX

PREAMBULO: EL LENGUAJE DEL MITO EN PLOTINO

A la hora de acercarnos al sentido del mito y de su relacién con la filosofia en el
pensamiento de Plotino hemos de comenzar por preguntarnos acerca de la comprension del
lenguaje implicita en las Enéadas. ;Encontramos en ellas una descripcion de la realidad a
través de un uso del lenguaje transparente, univoco, que pondria en juego conceptos cerrados
capaces de delimitarla? Si esto fuese asi, la utilizacién del mito vendria a introducir el espacio
propio de lo simbdlico en un contexto disonante. Podriamos decir, entonces, que el mito viene
a invocarse alli donde no es posible expresarse a través del lenguaje racional propio de la
filosofia. Esta delimitacién del espacio del mito se situaria en la linea de una cosmovisiéon que
otorga a la filosofia la labor de ir, poco a poco, haciendo valer la racionalidad frente al &mbito
de lo mitico. En la filosofia, el pensamiento habria comenzado a independizarse de un

acercamiento mitico a la realidad.

El tratamiento que hace Plotino del mito dentro del espacio propio de la filosofia no
se entiende, sin embargo, en el marco de esta delimitacion. Su comprensién requiere, en
primer término, una reflexién acerca del estatuto propio del discurso filoséfico. A partir de
esta reflexion podremos atender mds afinadamente al sentido de su posible relacién con el
lenguaje simbdlico del mito para después clarificar el lugar que éste ultimo ocupa en las

Enéadas.

Lo primero que salta a la vista al lector de las Enéadas es que, en ellas, el discurso
filos6fico no tiene como funcién prioritaria la descripcion conceptual de la realidad. A lo
largo de sus péginas encontramos multiples pasajes2 en los que Plotino apunta al carécter
inefable de la fuente de lo real. La realidad, en primera instancia, no se deja apresar por el
lenguaje. Este tiende a trastocar, por su misma estructura, el cardcter de lo que se busca
comprender; Aquello cuya naturaleza no aparece como un otro frente al hombre sino que, en
su nucleo mismo, se muestra como inapresable desde esta polaridad sujeto-objeto: ‘“Pues asi

también nosotros hablamos de aquél como de otro. Y por eso es inefable aquel especticulo.

2 Cf. por ejemplo, En. V 5.6.20-26; VI 9. 5.30-35
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Porque ;como podria uno anunciar a aquél como si fuera otro, siendo asi que alld, cuando

contemplaba, no lo veia como otro, sino como una sola cosa consigo mismo?”®

La quiebra de este hiato sujeto-objeto problematiza al maximo el uso del lenguaje
que se torna no ya un instrumento de descripciéon conceptual sino una mediacion

propedéutica:

Hablamos y escribimos acerca de El como sefialando el camino a quien desee un
punto de contemplaciéon. Tratando de remitirle a aquél y de despertarle de los
razonamientos a la contemplacién. Pero la instruccién termina donde termina el
camino y la marcha. La contemplacién misma es ya tarea propia de quien desee
Vver.

El discurso conceptual, el razonamiento, indica el camino, facilita cierta disposicion
en el hombre, le ayuda en una labor de investigacion que ha de ser llevada a cabo en primera

persona.

El discurso filos6fico no estd dirigido prioritariamente a entregarle al hombre una
verdad conceptual acerca de la realidad que se adapte a su nivel de comprensién. El discurso
se dirige al hombre como tal, en tanto ser capaz de comprender una realidad irreducible al
discurso; se dirige a su capacidad misma de comprensién entendida en términos dindmicos.
No se trata de describir la realidad desde el concepto sino de facilitar el giro de la mirada del
alma alli donde es menester, en consonancia con ese arte del giro del que hablara Platén®. El
lenguaje de Plotino no se reduce a una funcién meramente analitica sino que la funcién
propedéutica toma un valor central, trata de orientar al hombre en una bisqueda que excede

con mucho el espacio del concepto.

La cualidad de este ambito de investigacion exige de por si una comprension

simbolica del lenguaje en una doble direccion:

La primera consiste en su referencia a una realidad que, en su naturaleza misma, es

compleja, dindmica y, en ultimo término, inefable. El lenguaje no puede funcionar con

% En. V19.10.20 OUto kai Auelc vOv Aéyopev Erepov. Ad kai Svoppactov 10 Oéapa nhd yap v Arayyeileié Ti
w¢ Etepov oUk 6wV kel Ote €0elto Etepov, AAAA Ev mpO¢ Eowtdv; (La traduccién castellana de los textos de
Plotino estd tomada, con alguna pequefia variacion, de la version de Igal J. citada en la bibliografia).

* En. V19 4 10-15. [....] Méyopev kal ypaoopey mépmovteg e altd kol Gveyeipovre €k v Adyov €m v 0éav
Wonep 080V deucviveg 1 11 BedoacOar Bovropévw. Méypt yap tfig 0500 «ai thig mopeiog 1 §idasic, 1 6 Oda
altol £pyov fdn tol ideiv PePovinuévov.

°R.518d3
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términos fijos que apunten a referencias univocas sino que ha de abrirse a una referencia de
por si dindmica y compleja; ha de abrirse a las sinuosidades propias de la realidad,
acompafandola en su cualidad sensible y en su trasfondo inteligible. El lenguaje ha de
adquirir el latido propio de la realidad a la que refiere, en si misma simbdlica, como reunion,

como convergencia, de lo absolutamente concreto y lo universal.

La segunda direccion consiste en su referencia a la capacidad de comprension del
hombre. El lenguaje busca ensanchar la capacidad de comprension, establecer un juego de
resonancias, de tensiones y armonias, que transforme la mirada del hombre hacia la realidad.
La constitucién inteligible de lo real no puede ser traducida a discurso, sino que el
movimiento ha de ser el inverso, el hombre ha de abrir su capacidad de comprension hasta

asimilarse a aquello que quiere comprender.

El lenguaje de la filosofia se hace simbdlico para atender a esta doble funcionalidad
que trasciende todo intento de referencialidad univoca. A esta doble funcionalidad viene a
afiadirse, ademas, un tercer factor: Plotino concibe su labor filoséfica, ante todo, como una
hermenéutica de la experiencia que requiere del espacio de lo simbdlico como dmbito mismo

quesedaala interpretaci(’)ns.

Si partimos de esta comprension del lenguaje filosofico en Plotino no es dificil trazar
su convivencia con el espacio del mito, su profusa utilizacion: “Esta filosofia de lo indecible -
como afirma Pepin - en la medida en que quiere transmitirse y expresarse ha de utilizar la
expresion simbolica. Y la mitologia clasica constituye un depdsito inagotable al que un autor

de la filosofia demanda sus simbolos” (PEPIN, J. 1976, p.191).

Es la filosofia de Plotino una filosofia entreverada, ya de entrada, en el espacio del
simbolo, en aquello que no es univoco, que no remite a un significado delimitable de una vez
por todas en un concepto cerrado. Ello le otorga la capacidad natural de constituirse como un
pensar a partir de simbolos, para utilizar las palabras de Paul Ricoeur (RICOEUR 1965, p.
17). Este pensar tiende la mano a los relatos miticos de su tradicion cultural, se sirve de ellos,

para dar expresion a un marco tedrico que, ya de por si, atiende a una realidad simbdlica.

® La inefabilidad del primer principio hace que el lenguaje no trate de apresar una realidad que no es reducible a
concepto sino que se vuelva hacia el experimentador, tratando de interpretar sus experiencias: “Y es que atn el
llamarle <causa> no es predicar algo que se le sucede a él sino a nosotros, porque tenemos algo recibido de €I,
estando aquél en si mismo. Pero hablando con propiedad, no hay que decir ni <aquél> ni <estando>, sino,
ronddndolo desde fuera, por asf decirlo, tratar de interpretar nuestras propias experiencias (1@ aUt@v Epunvede
€0éhew man)” (En. V19.3.50).
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Se trata, por tanto, de llevar a cabo una labor hermenéutica que resuena a diversos
niveles, hermenéutica de una realidad simbodlica, hermenéutica de la experiencia que se
sumerge en ella y hermenéutica del espacio del mito, entreverada siempre en los dos factores
anteriores. Dice Plotino que la filosofia se constituye como una hermenéutica de nuestras
propias experiencias y, en ella, la hermenéutica del mito toma su lugar propio incardinado en

esta comprension general.

HERMENEUTICA DEL MITO: DIONISO Y NARCISO

Nos acercaremos a esta labor hermenéutica de la mano de dos figuras de la
mitologia, Dioniso y Narciso, que sirven a Plotino para expresar aspectos concretos de su
comprensién del alma humana y de los avatares a los que se ve sometida en su vinculacién a
la particularidad. Ambas figuras prestan la plasticidad de sus relatos para dar cuerpo a la
expresion de una de las lineas de fuerza del pensamiento de Plotino: La comprension
dindmica de la identidad humana y su complejidad. La identidad del hombre no esta dada de

. . . . 7
una vez por todas sino que se constituye a diversos niveles'.

La cuestion de la identidad se entrelaza, a su vez, de un modo especifico, con el
proceso de conformacién ontolégica del mundo sensible, entendido como un despliegue en la
multiplicidad de la unidad diferenciada de lo inteligible. Este proceso de expresion se
extiende hasta los confines mismos de lo sensible en un juego dindmico que implica al
paradigma y a la imagen: cada nivel es imagen del superior y paradigma para el inferior®. Este
proceso, como tal, forma parte de la naturaleza de lo real, de la expresion de la belleza
primera que, en su naturaleza difusora, conforma mundo. Nada hay de malo en este proceso,

como se encarga de recordar Plotino®.

7“(',Quiénes somos nosotros?” Se pregunta Plotino en En. VI 4.14.17demarcando el cardcter complejo y dindmico

de la identidad humana que se acompaiia de diversos niveles de conciencia. El contraste entre el hombre sensible
y el hombre inteligible, que refiere este pasaje, apunta a este cardcter dindmico de la conciencia. Cf. asimismo,
entre otros, pasajes En. 1 1.7.15-25; V 3.43.30-45. Sobre esta cuestién, cf. HADOT, P. 1980.

8 Cf. entre otros pasajes En. V16.30-45; V14.9.40 ; VI 7.17.5-15
° Cf. En. 11.9

VOLUME 5 | NUMERO 2 | P.059-070 | JUL/DEZ 2015



64 MARIA JESUS HERMOSO FELIX

El alma es intérprete de lo inteligiblem, en su condicién mediadora, permanece
ligada a lo inteligible, toda vez que se vincula a lo sensible conformédndolo en su potencia
generativa. Esta potencia generativa del alma en la que toman vida y se ordenan los cuerpos
es propiamente un reflejo, una imagen de la potencia superior1 ' El alma del universo sostiene
este proceso con descansada potencia, dice Plotino, no se inclina a lo sensible sino que lo

ordena permaneciendo firme en su contemplacién inteligible12

El alma humana participa de este proceso, de modo que la conformacién de su
identidad tiene que ver con su lugar en este movimiento de expresion. El alma del hombre y el
alma del Universo son de la misma esencia, pero su lugar y su disposicién en este proceso
difieren. La causa de esta diferencia se encuentra en el cuerpo, en el tipo de cuerpo que ordena
el alma. El alma humana ordena un cuerpo parcial, fragil, necesitado de sus desvelos. En esta
condicién parcial del cuerpo se halla la causa del devenir parte del alma, de su pepiopoc. El
alma se asocia al cuerpo de tal manera que conforma su identidad en torno a él. Aqui radica el
error original del alma, no en ordenar un cuerpo sino en asimilarse a su condicién, en tomar su

perspectiva, dejando atrds, relegando la perspectiva universal que le pertenece en propio:

Porque, aunque no sea pertenencia del cuerpo, en todo caso, y en cualquier sentido
en que se diga que es alma de este cuerpo, en cierto modo, se convierte de alma del
universo en alma particular. Porque su actividad no se endereza ya al todo aunque
siga perteneciendo al todo. Es como si un sabio se ejercitara con un teorema
particular a pesar de que la ciencia constituye un todo. Pero el bien del sabio
consiste en actualizarla no en un teorema particular, sino en su totalidad, tal como la
posee. Pues asi también el alma, aunque formaba parte del cosmos inteligible
universal y escondia en la totalidad su particularidad, saltd, por asi decirlo, del todo
a una parte, en la cual se ejercita en su condicién de particular. Es como si un fuego
capaz de quemarlo todo se viera forzado a quemar una parte pequefia, pese a que
posee la capacidad de quemarlo todo"®

El alma se mira en el espejo de la materia y la conforma, la estructura, como un

reflejo de si. Pero mientras que el alma del Universo es capaz de sostener este proceso creador

" En. TV 3.11.19

"' Cf. En. 11.8.15-20; I 4.3.20-28; TV 3.10.35-45; VI 2.22.25-35

"2 En. IV 8.2.45

BEn. VI 4.16. 25 Ot k8v pf toUde A, AL olv woxf) tolde Aeyopévn Onwoolv pepikh mog &k ol mavtOg
yivetou: 1) yap évépyewt aUthig oUkét npég 70 OAov Koimep 00 &hov olong, (l')cmep Qv e émm‘ﬁung O\ olonc
KaTd T Oscopnua o Emcrnucov Evepyel” 10 &' Clya@Ov alt® r]v @ €motApovt ol katd T rl‘]g ammmng, aaa
kot v ndoav fiv Exet. Kal toivov aUm 100 mxerg oUca xdopov vontou kol &v 160 OMp 0 pépog

AnoxpHNTOVGOL olov €Eé00pev €x 1ol mavtOg eic uspog, gic 0 évepyel €ovthv pépog Ov, olov &l nlp mhv kaiew
duvapevov pkpdy T kaie Avaykéaorto kaitol ndoav Exov thv SHvauy.
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sin verse perturbada, firme en la contemplacion estable del intelecto; el alma humana se

inclina demasiado:

“[...] los cuerpos iluminados por ellas necesitan mayores desvelos, por eso, al igual
que los pilotos de naves azotadas por la tempestad se aplican intensamente al
cuidado de las naves y, sin darse cuenta, a menudo se descuidan de si mismos hasta
correr el peligro de que, al naufragar las naves, se vean arrebatados con ellas, asf,
esas almas se inclinaron demasiado ellas mismas junto con sus cuerpos y luego se
dejaron apresar y aherrojar con cadenas de hechizos™'*

El reflejo que el alma proyecta llega a perturbarla. Ella se mira en su espejo y toma
respecto de esta imagen una disposicion concreta: se adentra en ella, se identifica con ella, se
fragmenta en ella. No se trata aqui tanto de un proceso ontolégico cuanto de una cuestién de
disposicion, de identificacion. El alma se deja hechizar, se desestabiliza, se olvida de su
semejanza con el alma del universo e inicia una peripecia que le pertenece en su condicion
especifica. Esta peripecia del alma humana es significada por Plotino a través de la figura de
Dioniso y su espejo. El alma es Dioniso mirdndose al espejo, un dios desmembrado en la
particularidad, en su recién estrenada condicién parcial; un dios hechizado por su propia

imagen. Este hechizo constituye su pepiopdg y el alma deviene bacante:

“Mas las almas de los hombres al ver sus respectivas imdgenes cual en el espejo de
Dioniso, se adentraron en ellas lanzandose desde lo alto, pero sin que ni aun asi se
desconectasen de su propio principio, esto es, del intelecto. Es que no descendieron
con el intelecto, sino que, aunque avanzaron hasta la tierra, no obstante su cabeza
estd fija descollando por encima del cielo. Pero resulté que bajaron demasiado
porque su parte intermedia se vio obligada a velar por el cuerpo hasta el que
avanzaron necesitado como estaba de sus desvelos”'®

El alma es encantada por su propio reflejo, es atraida de tal modo que se lanza desde
lo alto y baja demasiado. En esta bajada comparte el destino de Dioniso, es desmembrada en
la multiplicidad, es introducida en la fragmentacién. Los factores que se manejan en la

hermenéutica del mito no implican necesariamente una seduccion del alma por su reflejo. El

“En. IV 3. 17. 25 Eha Seopévav v EMAapmopévav mAsiovog @povtidog, Womep yewolopsvemv mAoinvY
kuPepviiton €vamepeidovrar mpdg 1O mAéov 1] TV ve®dv @povtidt kal Auedjoovteg alt®dv Ehabov, W¢
Kwdvvedew cuvemonacdijvar morkdxic 6 thv ve®dv vavayiw, Eppeyav 10 mréov kol altar kai Tolc Eavtdv:
énsna 8€ xoteoy£0n cav nedneicar yonteiog Seopoic.

®En. 1V 3.12.1 AvBphnmv S€ yoyal 8I8c0ka aUtdv idolicot olov Atovicou v Karompu) €xel Eyavovro Gvobdsy
Opunosico, ok Clnowneslcou 008" altan tr]g Eontdv Clpxr]g ¢ kal vol. OU yap pet@ tol vol nkeov aa
EpBacav usv uexpt vAc, K(xpa 8¢ aUtalc €otipucton Umepéve tol 0Up0w0U Méov 8€ aUtolc kateAdeiv
cvpupéPnkev, 01110 pécov altalig Avaykacdn, epovtidog deopévov 1ol &ig 0 Epdacav, ppovticol.
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alma se inclina demasiado porque el cuerpo estd necesitado de sus desvelos. Este bajar
demasiado es un efecto que no se presenta como una seduccién del alma sino como una

consecuencia de la preocupacién que le procura un cuerpo fragil.

Jean Pepin apunta, sin embargo, a que el desmembramiento de Dioniso estd
vinculado a la seduccién que siente al mirarse al espejo (PEPIN, J. 1970, p.320). Este factor
no aparece, al menos claramente, en la presentacion del mito que hace Plotino. El alma no se
muestra seducida por su imagen sino preocupada por su gobierno. Esta es la disposicion de la
que deriva el desmembramiento: El alma no es capaz de regir el cuerpo como lo hace el alma
del universo, esto la desequilibra, la desestabiliza, hace que se implique demasiado, dejandose
encadenar con cadenas de hechizos. Tal es el peligro al que se ve sometida el alma como los
pilotos cuyas naves son azotadas por la tempestad. En este proceso el alma es hechizada y
asume una nueva identidad. Se identifica con la experiencia que le ofrece este cuerpo parcial,

con sus necesidades, deseos, placeres y penas.

Dioniso constituye un paradigma para el alma en la tradicién neoplaténica, no solo
en lo que respecta a su desmembramiento sino también en su capacidad de recuperar la unidad
perdida. Olimpiodoro16 afirma que Dioniso tiene el poder de liberar al alma de la division. La
fragmentacion empieza y acaba en Dioniso. El alma puede liberarse de la fragmentacion
titdnica siguiéndole, deviniendo bacante. Este acompaifia al alma en su peripecia a través de la
fragmentacion en lo particular y le muestra el camino hacia la unificacién. Dioniso no es un
dios seducido por su imagen, es un dios dividido que tiene la clave de la unificacion, en
cuanto que ha recorrido ambos caminos. En todo caso, es un dios-nifio atraido por el espejo,
que fragmenta, que transforma la realidad, que la introduce en una metamorfosis creadora.
Dioniso sabe jugar con la division como mascara, consciente de su identidad, que converge
con la unidad de la cual emana la realidad. Dioniso sabe quién es y juega en la metamorfosis,

en la danza de mascaras de lo real.

La seduccién del alma por su imagen acontece después del proceso de la génesis,

como sefiala acertadamente Pierre Hadot'’ (HADOT, P. 1999, p. 245). Es el alma hechizada,

'8 Cf. entre otros lugares In Phaed. p.120, 22; p.49, 2.

El proceso de conformacién del mundo sensible no es producto de una falta del alma, es un proceso que
completa la capacidad creadora de lo inteligible. Como afirma P. Hadot, “el mundo sensible no nace de una falta
narcisista”. El error del alma humana viene después, depende de una cierta disposicion interior, de su apego al
cuerpo, a una parte que la individualiza, haciéndole perder la perspectiva de la totalidad. De ahi que el alma del
Universo y su disposicion respecto del cuerpo del Universo sea puesta como modelo a seguir.
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que ha perdido ya la conciencia de si, de quién es ella en realidad, la que se ve seducida por el
cuerpo. El alma no es consciente ya de su propia belleza, de modo que ve su reflejo y no lo
relaciona consigo misma. Es en este momento cuando el alma se vuelve narcisista y no antes.
Este narcisismo procede de la ignorancia de si, de su propia belleza. Es entonces cuando el
alma se mira en las aguas del estanque de Narciso, perdiéndose en ellas, hundiéndose en lo
profundo de la corriente. Seducida, como Narciso, por su propio reflejo, hasta el punto de que
se hunde en las aguas sin ser consciente de que ella misma es la fuente de la imagen que adora

y que la tiene perturbada.

Narciso se propone como ejemplo de lo que el alma no debe hacer. Este se muestra
como un modelo en negativo, realiza la conducta que no ha de seguir el alma y exhibe sus

consecuencias:

Porque al ver las bellezas corpéreas, en modo alguno hay que correr tras ellas [...]
Si alguien corriera en pos de ellas queriendo atraparlas como cosa real, le pasarad
como al que quiso atrapar una imagen bella que bogaba sobre el agua, como con

misterioso sentido, a mi parecer, relata cierto mito: que se hundi6 en lo profundo de

18
la corriente y desaparecid

Narciso no se ama verdaderamente a si mismo, no sabe quién es y, por ello, ama una
imagen que no es capaz de relacionar consigo mismo. No es capaz de trascender la belleza del
cuerpo, accediendo a su fuente. El agua estd estancada, incapaz de fluir a su origen. El eros de
Narciso es un eros estancado, bloqueado, que paraliza al alma y la fija en un camino cegado.

Ama un rastro de si, estd hechizado por una sombra.

El narcisismo, tal y como lo plantea Plotino, no es un amor de si sino un olvido de si
que produce un desorden en el deseo, un estancamiento, una pardlisis. Es este error en la
percepcion de la propia identidad la que pierde a Narciso y le introduce en un error que le
cuesta la vida. Este no es capaz de tomar el camino de Ulises'®, no es capaz de zarpar, estd
detenido, bloqueado. Si Narciso fuese capaz verdaderamente de volverse a si mismo, en este

.. L, ., ‘ L . . . )
movimiento encontraria su salvacion: “Retirate a ti mismo y mira” exhorta Plotino 0, unas

®En. 1 6.8.10-15 Ts6vta ydp Sl 10 év Gd)uam Kol m’]rm npocrpéxsw [...]1 Ei yap g émé‘)pdum Lapeiv
Bon)»ousvog w¢ GAndwov, ola iddrov karol ¢’ US(xtog Oxonusvou 0 XaPeiv BovinBeic, W¢ mov Tic plloc,
dok® pot, aivitteton, Ug eig 10 kétm ol Pevpatog Apavig Eyéveto.
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lineas mds abajo. No es el deseo de si lo que pierde a Narciso sino su ignorancia de si, el

poner su deseo en un lugar equivocado, en una sombra de si mismo.

CONCLUSION

Ambos mitos, el de Dioniso y el de Narciso, son interpretados por Plotino como
imagen de las tribulaciones propias de la vida del espiritu, como afirma Jean Pepin (PEPIN, J.
1976, p. 199). Plotino se sirve en ambos casos de los simbolos que le presta su propia
tradicién mitoldgica para apoyar su reflexion en torno a la naturaleza del alma, a su condicién
dindmica. La plasticidad del mito sirve al marco tedrico de la filosofia, ambos se unen para
conformar una hermenéutica de las peripecias del alma humana, de su capacidad de
experiencia de lo real y de si. Plotino no busca una filosofia encerrada en el mito sino que se
sirve del mismo como modo de expresion de su pensamiento. Ve en la plasticidad de sus
lineas un vehiculo inmejorable para dar cuerpo a su concepcion del alma, conectando con los

simbolos de su propia tradicién mitoldgica.

En ambos relatos mitolégicos es el alma la que se sitia ante el espejo, se ve
confrontada con su reflejo, con una imagen de si. El alma se sitda ante su creacién y se
encuentra con el enigma de la propia identidad. Dioniso mirdndose al espejo presenta un
movimiento creador del alma, atormentado y sufriente: el alma desmembrada al animar un
cuerpo parcial, preocupada, desvelada por el cuerpo. Narciso mirdndose en las aguas presenta
ya un alma hechizada, bloqueada, encantada con su propia creacién en la que ha volcado todo
su deseo, olvidado su identidad y paralizando su mirada. La mirada de Narciso estd sometida
a una parte, seducida por la belleza encerrada en el cuerpo, ha perdido la perspectiva de la

totalidad.

Narciso es, en este sentido, el contra-espejo de Dioniso. Ambos estdn sometidos a la
fragmentacion de la génesis, ambos estan divididos por el proceso de la generacién del mundo
sensible. Sin embargo, Dioniso sabe quién es y es capaz de mostrérselo al alma, no ha perdido
la conciencia de unidad que da la clave de una disposicién saludable, de bisqueda, de desvelo
del alma por su propia naturaleza. Narciso no sabe quién es, su disposicion es la contraria, no
es capaz de girar la mirada y encontrar la fuente del proceso de generacién del mundo

sensible. Narciso estd seducido por la alteridad. Dioniso danza con ella y la unifica. No hay un
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pecado original vinculado a la generacion. Todo depende de la disposicion interior del alma,

de su conciencia de si, de su capacidad para encontrar el equilibrio en la multiplicidad.
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