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ABSTRACT

From Hesiod on, duiwwv denotes a passionate figure, useful to free divinity
from the charge of evil. Plularch conceives duipmy as an active and chan-
geable entity between God and maiter; he must complete a catharsis that
makes him better (more akin to God: Being in a higher degree}. The task
of daipwov is to rake care of oracles and 1o guide human lives. If this
task has been done correctly, duipwv ascends to the sun, if not, he falls
down to the earth.

Desde que entra a formar parte del vocabulario filoséfico, el término
daiuwv {démon) no ha sido utilizade de una manera univoca; posiblemente
se deba al hecho de que daiuwy se use para designar una serie de entidades
espirituales cuyas caracteristicas superan las humanas, sin alcanzar no obs-
tante las divinas presentes ya en ¢} pensamiento mitico. Asf pues, cuando el
démon se hace presente en Ia filosofia posee unas connotaciones previas
marcadas por la religiosidad primitiva.

Las primeras manifestaciones religiosas del mundo occidental han ve-
nido de la mano de cultos piblicos {sea su celebracidn secreta o popular),
los cuales, a su vez, suponen la manifestacién histérica de la creencia mi-
tica tradicional. De hecho, tanto la literatura como la filosofia no sélo han
sentido y expresado su curiosidad acerca del primitivismo religioso, sino que
lo han reelaborado, reinterpretandolo y adaptindolo a otro memento histé-
rico. Los dioses legendarios de la mitologia estdn presentes en el mundo de
Hesfodo, en la Atenas de Pericles y en la Roma de Juliano. De acuerdo con
sus representaciones y funciones, se modifican y desarrollan no sélo las
formas rituales de culto, sino la moral filoséfica sobre la cual se van a ele-
var las primeras elaboraciones teolégicas y el conglomerado cultural propio
del mundo mediterrdneo. Las figuras o entidades legendarias son vistas, en
ocasiones, come héroes divinizados (Hércules}, come personificacion de
fuerzas naturales (Zeus), o como poderosos benefactores (familiares difun-
tos); otras veces son considerados responsables directos de los asuntos hu-
manos, come lo muestran las tragedias cldsicas. Pero su caracterizacién no
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se ha viste reducida en ningdn caso a vna sola de esas concepeiones. Una
definicidn ¢lara y nitida de esos personajes no responderfa a la historia.

La aceptacién de las divinidades miticas supone el fundamento de la
religion griega v, con posterioridad, romana’. El amplio abanico de 1as ma-
nifestaciones del fendmeno religioso responde fielmente a los patrones
marcados por cada una de las personalidades miticas: los elementos sagra-
dos (ritos, lugares, situaciones, foimulas, objetos destinados a los sacrificios)
son meros instrumentos dirigidos a despertar la funcién propiz de una v otra
divinidad.

La unidad que presenta la realidad mitico-religiosa estd hasta tal punto
consclidada que la remodelacidn filosdfica del hecho religioso implica in-
defectiblemente la revision de las figuras divinas. Son ¢laros eiemplos de
ello el evemerismo, el epicureismo v el estoicismo. Sin embargo, salvo en
casos contados, la religién grecorromana hace suyos los antiguos pederes
protectores de la ciudad, de la familia, del artesanado, de 1a fertilidad, etc.
y éste es precisamente el marco donde aparece la figura del démon.

Ofrecer una caracterizacién perfectamente definida de la figura del
dainwv se presenta, pues, diftcultosa, ya que cuando este término entra a
formar parte del vocabulario filoséfico arrastra una variedad notable de
acepciones. El démon, por lo tanto, y en una aproximacion muy general, se
corresponde con un poder superior a la naturaleza humana?, pero relacio-
nado en un momento u otre con ¢l hombre. Esta primera caracterizacion del
démon corresponde a concepciones prefiloséficas y, por supuesto, preso-
craticas. '

Segiin M. Detienne, los démones, a diferencia de los héroes y de los dio-
ses, carecen de representacidn iconogréfica, de rifvales y de funcicnes es-
pecificas en la polis: «lamais dafuwy n'a €€ forme du divin, inscrite dans
la matidre; jamais il n'a pénétré dans l'espace i trois dimensions, celui de la
réalité quotidienne que construit notre appareil sensoriel. Si le daénwv avait
pénétré dans le monde sculptural, son histoire aurait été différente»?, Parece,
pues, por lo dicho, que la entidad del démon, con lo que ello comporta
{lugar en el cosmos y actividad propia), exige una gran indefinicién con
respecto a los canones y patrones humanos de todo tipo. Y es que, de hecho,
ni en el pensamiento prefiloséfice mi en el fitoséfico la figura del démon ha
sido presentada de manera unfvoca: «Positivement, daduwy est un signifiant

! Esto se observa especialmente en la simbiosis que ticne lugar en las épocas helenistica ¢
imperial entre las divinidades del pantedn griego y los dioses de Egipto y Mesopotamia. El
eclecticismo filosofico de este momento recoge ese espiritu unificador, como puede apre-
ciarse, por ejernplo, en la obra De Iyide et Osiride, de Platarco de Queronea.

M. DeTIERNE: La notion de daimdn dans le pythagorisme ancien, Paris 1963 «daiumv, en
effet, est une espéce du divin comme fgeg et Gedgn, p. 25.

3 Ibidem, p. 26.
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dont le signifié n'a pas une valeur fixe et déterminé dans la pensée religieuse.
11 serait vain de cataloguer les diverses significations de cet mot depuis les
podmes homérigues jusqu'aux plus tardifs de nos témoignages»?.

No obstante, los testimonios mas notables y definidos® apuntan a una ca-
racterizacion del démon coma entidad diferenciada del hombre por su poder,
cercano ¢ emparentado con Jo divine. Se podria decir que esta es Ia defini-
cién mas adecuada al uso diverso que se ha hecho del término a lo large de
la historta. En efecto, aunque la caracterizacion que ofrece Chantraine® de los
démones homéricos es clara, no s ajustada. Los démones de Homero son po-
deres divinos indefinidos, innominados {(por démon se designa la divinidad
en general}; por eso se identifican en ocasicnes con €] hado’. Por otra parte,
son los dioses quienes entablan relacién con los hombres de una manera
directa, Serd Hesiodo el primero que referird la palabra dauwy 2 unas divi-
nidades menores cuya funcién consiste, principalmente, en actuar de me-
diadores entre los dioses olfmpicos y el hombre®.

El démon se enmatca, asi, en la poiis® porque actiia decisivamente en el
grupo humano, y son la literatura y la vida religiosa quienes se hacen eco de
su presencia y de la trascendencia de su actividad. Esta actividad puede ser
de caracterfsticas positivas y benéficas para el hombre o, por el contraric, ne-
gativa y nefasta. El démon estd ya mas perfilado: se trata de una fuerza su-

4 Tbidem, p. 27.

3 Vid. P. CHANTRAINE, voz Suafuwv del Dictionnaire etymologigue de la langue grecque.

6P CHANTRAINE, «Le divin et les dieux», en AA VV.: La notion du divin depuis Homére
Jusqu ' Platon, Entretiens de la Fondation Hardt, vol. I, Vandoeuvres-Ginebra 1932, p. 52.

7 Homera, Odisea ¥, 395-397:

«[...] de aquel padre que yace entre recios dolores, de tiempo
consumido por hado cruel “otuyegos Saipunv”, ¥ al que luego los dioses,
liberado del mal, al amor de los suyos devuelvens»,

(Trad. de J. M. Pabén, Biblioteca Cidsica Gredos, Madrid 1982},
8 Hesiodo, Trabajos y dias, 121-126:

«Y ya luego, desde gue la tierra sepulit esta raza,

aquellos son por voluntad de Zeus démones benignos “duiunoves Gyvor”
terrenales, protectores de los mortales “que vigilan

las sentencias y malas acciones yendo y viniendo

envueltos en la niebla, por todos fos rincones de a tierra”

y dispensadores de riqueza; pues también obtuvieron

esla prerrogativa reals,

{Trad. de A. Pérez Jiménez, Biblioteca Clisica Gredos, Madrd 1983},

? Entre las razones expuestas se encuentra otra: en un estadio antiguo de la sociedad, tanto
démones como héroes eran las almas de los muertos {véase DETIENNE, op. ¢it., p. 33}, pero 2
diferenciz de los héroes, los démones quedaban mdés identificados con las divimdades protec-
toras de la familia, del hogar, Esta concepeion se ba ido ransmitiendo en la radicién popular
v ha penetrado en el pensamiento filoséfico. Véase, por ejemplo, PLATON, Leyes X1, 927a.
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perior a la humana que se corresponde con las almas de los muertos, capaz
de intervenir directamente cn Jos asuntos humanos para favorecerlos o da-
fiarlos. La actuacion negativa no supone que ¢l démon sea malvade —como
después ocurrird en el pensamiento filoséfico, especialmente en el plato-
nico—; el cardcter de sus intervenciones halla su paralelo en la actuacién del
Jjuez, esto es, los dafios sobrevenidos a un individuo, a una familia o a una
comunidad politica no son mas que penas, castigos impuestos por und con-
ducta errénea que persiguen la remisi6n del agente. Por lo tanto, y segiin esta
interpretacién'?, 1a negatividad se torna favorable porque es impuesta y de-
tenida por el démon. «Dans ce monde ou dans I'autre, les démons sont donc
les agents de la retribution des fautes, et I'importance de leur fonction devait
les acheminer trés vite & une personnification trés accusée!'.» En el paga-
nismo, y muy posiblemente antes de la consolidacién de una religion oficial,
la vida humana estaba en continua revisidn; ¢l hombre era juzgado v con-
denado ¢ absuelto por el démon. Esta era su funcidn primordial; v de aqui
su caracterizacion como poder divine © destino.

En general puede decirse que esta tipificacién del daiuwv es la que pe-
neira en la filosofia, pero no se debe olvidar, por un lado, que la primera fi-
losofia «religiosa» es el pitagorismo, el cual adentra sus raices en ¢l orfismo
y en ¢l pensamiento mitico, siendo por ello quien mejor recoge la concep-
cién primitiva del deduwy v el encargado de darla a conocer a otras escue-
las; por otre lado, tampoco se debe olvidar que en el pensamiento filoséfico
existe ya una notable diversidad de matices ante ia definicién de esta per-
sonalidad.

Es precisamente el pitagorismo el introductor del démon en el pensa-
miento filosdfico vy ofrece, ya en un primer momento, una doble caracteri-
zacidn de esta entidad. Por un lado, el término queda perfilade con un cali-
ficativo moral: «bueno»; por otro, la entidad del démen queda identificada
con el lugar que delimita y define al cosmos diferencidndolo irrernisible-
mente en dos mundos (sublunar y supratunar): el 2émon es una realidad lu-
nar. Pero, en el pitagorismo, la bondad del démon y la ocupacién de ese
lugar propio, que es la luna, son dos aspectos interconectados de una misma
reatidad: la constitucion del démon, divina mas cercana a la humana {son los
démones de la Edad de oro de Hesfodo)!2. Como seitala Detienne, «les dé-

0 Es la interpretacién de J. HARRISON en Prolegomena to the Study of Greek Retigion, N.
York 1955, pp. 32 ss. Es quizds la mds adecuada a la nocidn de déman que estamos ofreciendo:
el codigo de vatores estd hecho a medida del hombre y el démon mantiene la relacién con este
cédigo por ung doble razén: porque intervicne direclamente en la vida humana regida por di-
cho cédigo y porque €| mismo ha estado sometido 1 tales valores.

! DETIEMME, Op. Cil. p. 49, con referencia a Porfirio, De abstinentia 11, 7.

2 Hestono: Trabajoes y dias, vv. 123 ss. y 142, Cfr. DETIENNE, op. cit. p. 95: «C’est dans les
vers des Travaux que P, Girard voyait le point de départ de cette démonelogie savante ou su-



mons “bons et pleins d'amour pour les hommes” sont identiques aux démons
lunaires dont Pythagore était aussi un exemple» '3,

Esta cercanfa del démon con respecto a lo humano es retomada por $6-
crates, al tiempo que recrea la jerarquia ontolégica de los seres racionales
expuesta por Hesiode. Pero, ademds, en el Cratile! se nos ofrece una clara
definicidn del démon: éste es bueno {propone Sdcrates que la raza «de oro»
hesiédica es sinénima de «noble y hermosa», lo que es equiparable a
«buenan) y «bueno» ne €s otra cosa que «sensato»;

Por consiguiente, seglin mi opinidn, lo que define a los démones es este
mds que nada; y, COMO eran sensatos y «sabios» {dadmones), les di6 el
nombre de démones. Y, desde luego, en nuestra lengua arcaica aparece
este mismo nombre, Conque dice bien este poeta, asf como cuantos afir-
man que, cuando fallece un hombre bueno, consigue un gran destino y
honra y se convierte en demon en virtud del nombre que le impone s pru-
dencia. Asf es, pues, como yo también sostengo que todo hombre que sea
bueno es demdnico, tanto en vida come muerto, ¥ que recibe justamente
el nombre de demon.»'>

Piatén perfila en otros [ugares de su obra esta definicidn socrética: el dé-
mon €s una entidad intermedia entre dioses y hombres (Banguete 202d-
203a}, un ser divine inferior {(Apologia 27¢). En ¢l Epinomis (984 d-e, 985a-
b) se define 2l démon en términos fisicos: mientras los semidioses se
identifican con el agua y los dioses astros con el fuego, los démones apare-
cen en conexidén con el aire y aquellos que son considerados superiores con
el éter, elemento inmediatamente inferior al fuego celeste que forma los dio-
ses astros'S. En este diglogo se precisa la caracterizacién de los démones
ofrecida en e} Banguete: los démones son intérpretes y mediadores entre

perstitieuse & laquelle les spéculations et les réveries des philosophes, de Thalés, de Pythagore,
de Platon, des Stoictens et des Néoplatoniciens donnérent plus tard des dévcloppements en sens
diverss.

13 DeTiEnnE, op. cit. p. 94, Los démones son buenos porque acercan al hombre al mundo su-
pralunar y ello es posible por su ubicacidn en Iz luna, gracias a la cual puede maniener un con-
tacto continue tanto con el mundo supralunar como con el sublunar.

143974 -398¢,

'3 Cratilo 398b-c {trad. de J.L. Calvo en PLaton: Diglogos I, Bibl. Clasica Gredos, Madrid
1983). Mientras el Sdcrates platénice habla del démon sabio, Empédocles advierte la raciona-
hidad del démon en la manifestacion profética {(frs. Diels-Kranz 146, v.1 y 115, v.10). Tedo
aguei que sea preso de un entosiasmo profético estard manifestando una racionalidad demd-
nica. Asi secede con Pitdgoras.

16Véase Epinomis 98 lc-¢ y 984 c-d. PLUTARCO recoge esta equiparacidn con los elementos
en relacion con el lugar de residencia de dioses, démones v hombres; véase De facie in vrbe
tunae 943 F y De defectu oraculorum 415 B. Cir. P. Do «Science and Metaphysics», Stu-
dies in Later Greek Philosophy, Berkeley-Los Angeles-Londres 1988, pp. 126-144, donde se
estudia los problemas nacidos de la estructora del tratadoe De facie y se defiende fa unidad de
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hombres y dioses; actian en suefios y en ordculos, pero como entidades in-
termedias estdn afectados por pasiones, sintiendo odio hacia los hombres
malos y amor hacia los hombres buenos:

decimos gue conocen todos nUestros pensamientos y gue aman sobrema-
nera a aquel que enlre nosotros es virtuoso, mientras que odian al entera-
mente pervertido. Los démones son susceptibles ya de dolor, mientras que
el dios, que posee cumplidamente la divinidad, es ajeno a esas cosas, al do-
lor y al placer, participando enteramente del pensamiento y del conoci-
miento!’?

Jenderates es quien continuard la demonologfa de Platén, a la que con-
fiere un importante desarrollo. Manteniendo el papel de mediadores entre
hombres y dioses {que, al fin y al cabo, ¢s el rasgo omnipresente en la de-
monologia de Platdn), Jenderates desarrolla una doctrina demonoldgica ela-
borada que tendré notables repercusiones en €l platonismo posterior, Los dé-
mones de Jenderates gozan de una doble naturaleza: divina por un lado y
humana por otro. Debido 2 ello, se trata de seres ontoidgicamente distintos
de los dioses {puesto que no poseen la pureza divina) y de los hombres; son
ademds concebidos como una mezcla de materia etérea y terrosal®, mues-
tra una vez mds de su posicién intermedia. En efecto, los démones acercan
la divinidad al hombre y viceversa, procurando los ordculos, custadiando los
santuarios v participando en los misterios. Son, por tanto, el vehiculo de
los mensajes divines que van dirigidos al hombre y 1a via que se ofrece al
hombre para su salvacién, basdndose para ello en el hecho de que los dé-
mones estan sometidos a pasiones, como ya indicara Platén (Epinomis 9854;
cfr. Plutarco, De Iside et Osiride 25, 360e).

Su naturaleza permite que existan buernos y malos démones (es Jendcra-
tes quien lo afirma por primera vez en el seno de la tradicién filoséfica) y el
caracter de estos dltimos los hace responsables de a presencia del mal y
sus efectos: los dioses se ven de esta manera liberados de las cualidades que
eran propias de las divinidades mitoldgicas. Es. pues, a los démones malva-
dos a los que van dirigidos los ritos cruentos y negativos, cuya funcién con-
siste en calmar su ira (ritos apotropaicos)'”. Esta caracterizacién deménica se

fisica y teologia en 1a obra de Plutarco; podriamos decir que lo que verdaderamente se defiende
es la subordinacidn de la ciencia a la teologia,

Y PLATON, Epinomis 9852 2-8.(trad. nuestra).

'8 Por eso, de entre todos les cuerpos celestes, es la luna el correspondiente a la nazulalcza
de los démones, siendo asimismo el lazo de umon entre la tierra y el cielo. La representacion
de los démones liene la forma del tidngulo isGsceles, correspondiendo a los dioses ¢l equil-
tero ¥ a los hombres el escaleno.

9 PLUTARCO: De defectu oraculorum 417 C, que corresponde a Jendcrates r. 25 Heinze
(R. HEINZE: Xenokrates. Darstellung der Lefire und Sammiung der Fragmente, Leipzig 1982}
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corresponde, segiin Jenderates, con el alma: los démones (por lo menos una
parte) son almas humanas con anterioridad o posterioridad a su encarnacion,
tienen un poder sobrehumano, estdn sometidos a las pasiones y son accesi-
bles a los sufrimientos humanos®.

La stoa continué la linea marcada por Jendcrates al considerar a los hé-
roes como las almas de los hombres buenos muertos v a los démones per-
versos como los responsables del desorden en el mundo. Pero su novedad
consiste en negarles la inmortalidad?!. No obstante, Pesidonio los reconoce
inmortales, como los dioses, aunque experimenten afecciones igual que los
hombres, debido a que los démones, junto con los dioses, son los habitan-
tes del universo destinados a llevar adelante la obra de la Providencia divina.
Somn, por tanto, entidades intermedias, almas que se han separado del cuerpo,
pero se desconoce si Posidonio aceptaba la existencia de démeones malvados.
De hecho Posidonio admitia una diferencia de virtud en las almas deméni-
cas. Seglin su grado de pureza, las almas liberadas de los cuerpos ascendfan
en mayor o menor medida en el espacic. El limite de su ascenso venfa dado
por la regién lunar. Las almas impuras eran las mds cercanas a la tierra, de
forma que quedaban sujetas a la ley de la reencarnacién hasta que alcanza-
ban su purificacién. _

Posidonio (heredando ideas religiosas de Zenén, Cleantes v Crisipo) rei-
vindica ia legitimidad de la adivinacidn y de la astrologia como elementos
subyacentes a la divinidad dei mundo, a la actividad de la Providencia. Son
los démones quienes, en suefios, transmiten al hombre la ley de la natura-
leza, ddndole a conocer acontecimientos futuros; por ello los démones son
activos, sobre todo en la mantica.

Mientras la stoa nueva desarrolla la doctrina del démon interior perso-
nal, identificade con la instancia ética en el hombre, el neopitagorismo re-
produce la demonologfa de Jendcrates??. La influencia de la demonologia de
Jenderates y Posidonrio es manifiesta en Plutarco, a cuyas concepciones va-
mos a dedicar el resto de este ensayo por varias razones. En primer lugar,
la demonolegia de Plutarco ofrece, a la vez que un sincretismo filoséfico,
una penetracidn o una acogida de creencias populares; en segundo lugar, su
elaboracidn corre parcja al auge de la fe popular y culta en los démones {el

y al fr. 230 de la reciente edicion de M. IswarDI-PARENTE: Senccrate. Ermodoro. Frammenti,
Mapoles 1982

20 Asi lo testimonia Plutarco en De defectu 417 B y De Iside et Osiride 360 D, correspon-
dientes a fr. 24 Heinze y frs. 225-230 Isnardi-Parcnte.

21 Cfr, Crisipo en H. von Arnim; Stoicorum veterum fragmenta, Leipzig 1903, vol. II, frs.
1101-1103.

22 Véase Didgenes Laercio VIII, 32 {vida de Pitdgoras). Para una exposicién general del de-
sarrolie historico de la nocion de daduwy en la cultura antigua remitimos al anrticulo «Geister
{Damonen)» det Reallexkon fir Antike und Christentom, vol. 1X, cols. 546-797
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pitagorismo calé hondo en las creencias populares)?®; en tercer lugar su de-
monologia testimonia las posiciones de sus antecesores y, finalmente, ofrece
una doctrina hasta tal punto compleja y elaborada sobre el démon que con-
tiene el niicleo de su pensamiento filoséfico y es, por consiguiente, un es-
lab6n importantisimo no s¢lo en el desarrollo histérico de la demonologia,
sino en el del mismo platonismo.

En los confines, por asi decir, entre dioses y hombres existen ciertas na-
turalezas susceptibles de afecciones humanas y cambios debidos a la ne-
cesidad, a las cuales es correcto que, siguiendo la costumbre de nuestros
padres, concibamos como démones ¥ 10s reverenciemos?®,

Segin reconoce explicitamente Plutarco en este texto, el término
Saiuwy hace referencia a una figura presente en el pensamiento anterior.
Plutarco no pretende, por tanto, introducir entidades y figuras nuevas en el
dmbito filoséfico-religioso; la tarea en la que se emplea consiste m4és bien
en recuperar y actualizar la demonologia anterior con vistas a satisfacer a
necesidad de designar unos seres que estdn a medic camino entre dioses y
hombres y que por ello asumen determinadas actuaciones recogidas en la
mitologfa®®. La interpretacién que Plutarco ofrece de su figura y funciones
los presenta como causa y fin de los ritos. Dios no es, pues, el objeto pro-
pio de esos ritos; Dios ne interviene en los asuntos humanos porque su
realidad lo define diferente de los démones.

De ahf 1a necesidad de que éstos existan y de que su naturaleza los ubi-
que entre Dios v el hombre (sélo asi puede concebirse un universo armé-
nico, ordenado, racional y, por tanto, teleolégico). Dicho de otra manera:
la existencia de los démones es posible en funcién de la naturaleza de
Dios.

La figura de la divinidad estd claramente delineada en la obra de Plu-
tarco y constituye sin duda el objeto principal de su reflexidn; el cosmos,
ademds, se configura en su realidad propia y adguiere pleno sentido por la

23 £ personaje Teanor del De genio Socratis es, segin Detienne {op. ¢it. pp. 106s.), un pi-
tagorico det siglo Iv.

#pLuTARCO: De defectu oraculprum 416 C {las traducciones de Plutarco son siempre nues-
tras salvo que se indique otra cosa). B. LATZARUS {Les idées religieuses de Plutarque, Paris
1920, p. 100) ¥y G. Soury {«Scns de 1la démonologie de Plutarque», Revue des études grecques
LIT{1639), pp. 51-62, en p. 53) conectan ¢l pasaje de Plutarco con ia caractenizacion del amor
como intermediario entre hombres y dioses presente en el discurso de DiGtima (PLaTON: Ban-
quete 202d-203a).

35 Fora necesidad de definir a los démones aparece en un momento en gue ¢l primitive pan-
tedn griego ha experimentado cambios tan notables como la introduccicn de personajes que
protagonizan cultos egipcios. Plutarco pretende no sdlo justificar la presencia de ios démones,
otorgindoles un papel propio e insustituible, sino ademds ofrecer una explicacidn plansible de
la magnifica maguinaria en la que se habia convertido el primitivo pantedn.
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vinculacién que lo acerca a lo divino®®, Dios es a un tiempo filésofo y pro-
feta v en relacidn con sus funciones se le asignan diversos nombres, los cua-
les definen su entidad. Asf pues, Dios es JTdihog (indagador} para aquellos
que comienzan & aprender; Anitog (claro) y Pavaioc (luminoso) para quie-
nes se esclarece alguna parte de la verdad; es el Tounviog (sabio) para los
que han adquirido conocimiento y, ﬁnalmente esel Asoxnvogwg {conver-
sador) cuando se experimenta un gozo active en una conversacidn o en una
charla filoséfica. Como filésofo, Dios es el maestro en el uso de la razén (su
presencia en el mundo y sus efectos asi lo muestran); comeo profeta, ejercita
el razonamiento en acertijos légicos, ofreciende al hombre mensajes y ex-
plicaciones de las causas de los acontecimientos a través de los ordculos?’.

El Dios de Plutarco es, asi, un Dios-Iégos, una existencia que es inteli-
gencia y expresion en grade sumo. Dios es el razonador mds 16gico y de ello
dan buena prueba sus mensajes, los ordculos, puesto que en ellos se plan-
tean y resuelven mumnerosas ambigiiedades ingeniadas por €l. Como filésofo,
Dios es amante de la verdad; como profeta manifiesta al hombre el elemento
familiar 2 los acontecimientos pasados, presentes y futuros: la razédn.

La omnipotencia de Dios reside en la razdn —inteligencia presente en
los acontecimientos—, la cual es expresién de la atemporalidad de dicha
ommnipotencia: pasado, presente v futuro estén insertos en una misma se-
cuencia Iégica, por lo que los mensajes divinos comparten igualmente la
propiedad de una validez universal. La razdn se sitida, por consiguiente, a
salvo de toda contingencia®s,

Como la inteligencia de Dios es activa, ya que se halla en continuo dis-
curso, Dios es también ¢l ser en su plene sentido, un ser que se dice vivo y
activo en su automanifestacion: el Dios-eévat s identifica con un volig que
es Aoyog y se define como sigue:

Es aquetio que ¢s eterno, ingenerado ¢ incormptible, lo que permanece sin
cambios a lo largo del tiempo®;

.. siendo Uno colma la eternidad en un dnico presente; y sélo es verda-
deramente lo que existe de esa manera, no habiendo sido en el pasado, no

26 Que Plutarco centre su interés en la figura divina estd motivado por el hecho de que, por
un lado, su primer y gran maestro —el platénico Ammonio— lo introdujo en el circuio del pi-
tagorisme y, por olro, 12 elaboracion de las obras de ia madurez (los tratados filoséficos y teo-
ldgicos) ceincide con el perfode en que ¢jer¢id el sacerdocio en Delfos {desde el afio 100 apro-
ximadamente hasta el afic 117 o 126 en que se produce st muerte).

T Tanto 1a comprension e interpretacion de los ordculos como el estudio del mundo, de su
naturaleza y estructura, revelan a Dios. Esa es, pues, la via a través de Iz cual el hombre puede
descubrir a Dios y entrar en contacto con €l son las vias de la prictica religiosa y del saber
teolbgico. Cfr. De E delphico, 387 B.

28 De E delphico, 387 B; De Iside ei Osiride, 351 D-E.

 De E delphico, 392 E.
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destinado a ser en el future, sin haber tenido un comienzo ni estar desti-
nado a finalizar3?,

La actividad del ser divino consiste en un salir de si ¢n la forma de un
discurse razonado, mixima expresion de la complecién y perfeccidn del
nedis, Dios es, asf, el ser que impregna de razén 1o irracional, que ordena el
desorden, que creq; porque crear no es para Plutarco una operacién ex
nihilo, sino mis bien la presencia ¢ penetracidn del orden {(xdouoc) alli
donde no lo habia, la formacién de lo informe.

Dios es, pues, también creador y su actividad estd encaminada a conte-
ner los movimientos cadticos del alma del mundo —fuerza motriz del
mundo fisico—. Este poder negativo presente en la materia es contrario a
Dios y se define como no-ser, como agente destructivo que desorganmiza y
desequilibra al ser; es la alteridad:

el Ser debe ser Uno, como lo Unoe Ser. La alteridad £regdrng, a causa de su
diferencia con respecto al Ser, se desvia hacia la generacion del No-ser®".

El resultado del control que ejerce el ser sobre el no-ser es el mundo,
cuya entidad responde a una presencia de 1a realidad en ¢l caos y cuyas ma-
nifestaciones individualizadas estdn sometidas al cambio y a la cortupeién,
expresiones del no-ser.

La convivencia de la razén con el desorden engendra el mundeo, que dis-
frutard de las caracteristicas de sus progenitores. Por eso, el orden del
discurso divino se lee en la naturaleza, la cual revela a Dios porque estd
creada a su imagen y semejanza, es racional v por tanto eterna,

Sin embargo, Dios y su opuesto conocen otrg forma de existencia dis-
tinta al estado de mezcla en el gue se encuentran en el mundo; sus natura-
lezas puras se manifiestan en el orden supremo y la continua aniquilacién
respectivamente, es decir: estas dos fuerzas contrarias conservan su persoe-
nalidad con independencia de su expresién en el mundo® y la naturaleza de
éste se asemejard mas a uno o a otro en funcién de la fuerza de atraccidn que
cada uno ejerza sobre €l

Supuesto que lo mejor domina y controla lo peor ——segiin pone de ma-
nifiesto la permanencia y continuidad de} mundo o kdsmos— y dado que

* Ibidem, 393 A-B.

¥ Ibidem, 393 B.

2Bl tratado e Iside et Osiride responde a esie problema: 1a fuerza maléfica estd person:-
ficada por Tifén (et equivalente griego de Set, el antagonista de Osiris); Ia racional, por Qsi-
ris, complementado por su esposa Isis (€sta es quien revine los miembros de Osiris, descuarti-
zado por Tifén). Sobre la difusion del culto y religidn de Isis en ¢l mundo helenistico-romano
véase F. LLe CoRrsu: fsis. Myihe et mystéres, Paris 1977. Horus, hijo de Jsis y Osiris, representa
el mundo.



hay tres formas de existencia —lo bueno y lo malo puros y su mezcla que
es el mundo—, todas las cosas que existen pertenecen al mundo, puesto
que en case contrario se identificarian con uno de los dos poderes que lo han
conformado. De esta manera, aquellos seres que Plutarce designa con el tér-
mino démon pertenecen al mundo, esto es, su ser consiste en una mezcla®,
Estos seres se definen por localizarse a medio camino entre dioses y hom-
bres. Se trata de nataralezas en las que la presencia del orden, de la realidad,
ha alcanzado un mayor grado de permanencia que en el hombre y, en
consecuencia, al realizarse en ellos el ser de manera més completa, son mds
divinos que el hombre, estan mds cercanos a Dios porque persisten en la rea-
lidad controlando y equilibrando los movimientos e impulsos desordenados
propios del aima de la materia.

Sin embargo los démones no son seres puros, puesto que puro sélo es
Dios y su opuesto; ne son m tan siquicra los mds cercanos a Dios, pues en
esta situacion se encuentran los dioses, que Plutarce identifica con Isis, Osi-
ris y Horus*. Como existencias compuestas los démones poseen unas cua-
lidades que Ios diferencian de lo divino: la maldad y la mortalidad®®; y ello
es asi debido a su mezela constitutiva. En efecto, puesto que su naturaleza es
mixta, ta materia ¥ su movimiento —que cs desordenado— se hacen pre-
sentes en la constitucidn de los démones, por lo cual son objetoc de cambios
{uetafoldc), ransformaciones, muertes y disoluciones; son entidades que no
han logrado liberarse por completo del &mbito de influencia y accion de Ti-
fon y no se verdn libres de éste mientras en su composicién permanezca una
presencia o recuerdo de la materia. No obstante, dado que la contencién en
la que mantienen la fuerza destructiva es més firme que la conseguida por el
hombre —aunque 1o racional en el hombre es su personalidad deménica, sin
embargo lo designado propiamente mediante e] término dainwy es la razén

¥ Hemos de considerar, ilegados ya a este punto, aquelias entidades que ni s identifican con
Dios ni s¢ denominan démones: 1os dioses. Estas entidades estan mds cercanas a la realidad di-
vina que los démones, es decir, han logrado una permanencia mds prolongada del orden de su
compaosicitn. Los dioses —Isis, Osiris y Horus— son los seres mds reales inmedialamente des-
pués de Dios. Al establecer estas distineiones, Plularco ests expresando la realidad como un
orden jerfrquico, tal como seitala Soury: «Dans le De fs. chap. 25, se référant & Platon, Pyt-
hagore, Xénocrate et Chrysippe qui, dit-il, snivent cux-mémes les théologiens d'autrefois (toig
radocFeordyorgy, Plutarque dit que les démons nous sont supéricurs en force €l en puissance,
mais gue ie divin n'est pas en eux sans méange. Ils participent de ia nature de 'dmc et de la
sensalion {otuates aiotjoer). Celle-ci entraine le plaisir el 12 peine ¢t wutes les passions
{rady), qui troublent plus ou moing les démons. Car il y a chez eux comme chez les hommes
des différences de veriu et de vices, op. cit. p. 54.

3 D Iside et Osiride, 362 E, 361 E, 362 B. Osiris es identificado con Dionisos (siguiendo
una paula que se remontaba ya a Herddoto, ofr, Historigs 11, 59 y 123), tambiénen 364 B ¥
365 D.

¥ pMalo es lo opuesto a Dios, que es orden, razdén y entidad completa. Sobre las diferencias
entre démones ¥ Dios véase De defectu oraculorum, 418 E-419 A,
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liberada de la materia—, son capaces de conservar y comunicar en el mundo
fisico el orden y la razén divinas en mayor medida que los hombres.

La causa de que el principio ordenador esté mas presente en los démones
que en los hombres reside en el distinto cardcter de 1a mezcla de ambos: la can-
tidad de materia que conforma la mezcla determinard la respuesta de la razdn
para imponerse al desorden. Asi la calidad del compuesto del peor démon sera
mejor que la del mejor hombre por el simple hecho de haberse desprendide
de una cierta cantidad de materia®%; pero ello no es condicién necesaria para
garantizar la permanencia en ¢l ser del démon, o sea, para que su entidad sea
mas real o més divina (las cosas son en la medida en que el ser, esto es, Dios
estd en ellas) que la del hombre. El démon debe mantener la lejania de la ma-
teria, alcanzada de forma natural tras la muerte del cuerpo, siendo fiel a su rmi-
nisterio divino, esto es, custodiando los ordculos?’ y guiando al hombre a lo
largo del camino de la raz6n®, La permanencia en el ser depende, pues, del
tipe de relacidn que el démon mantiene con el hombre,

Por el contrario, la maldad del démon consiste en 1a presencia del mo-
vimiento desordenado (propic de la materia), es decir, en la mezcla gue lo
conforma, puesto que el desorden presupone la presencia de la materia®,
Por eso, cuando el hombre muere, €l démon que mora en €] se libera de
aquella matena que le impide actuar como corresponde a una razén orde-
nada, esto es, autorrealizandose. La maldad es el factor diferencial entre la
entidad divina y la deménica. En efecto, Dios no despliega ningiin tipo de

¥ Sin embargo, 1a calidad del démion no ests garantizada por el mero hecho de haberse k-
terado de [a materia que fo retenie en 1z condicidn humana, pues la muerte acurre de manera
natural a todo ser viviente sin que ¢llo comporte una mejora €n su capacidad de controlar las
tendencias desordenadas que hay en €. Ademds, v en relacién con el adiestramiento de la ra-
zén, ¢l démon estd sometido a recaidas en la materia en aguelios casos en que la actividad de
sy razon no sea acorde con su naturaleza. Los démones que no han sabido perseverar en [a ac-
tividad racional se han encontrado, en un momento u otro de su existencia, introducidos en la
materiz, ilevando asi un tipo de vida propiamente humano.

3 De defeciu oraculorum, 418 C-D.

38 Este es ¢l tema principal de la obra de Plutarco De genio Socratis.

¥ El démon malvado es aquél que tiende a unirse con la materia, pues en él se estd mani-
festando su desorden {en esto consiste propiamente la maidad). La persistencia del descontrol
sobre el mowimiento desordenado va a ser 12 cansa de que el démon malvado calga en los abis-
mos infernales y se encarne en un cuerpo morntal, comenzando ast su andadura como ser hu-
mano {cfr. De genio Socratis 591 C). Hasta que ¢l démon encarnado no se desembarace de la
materia y, por tanto, de su desorden —no sélo ya natvralmente, segén viene marcado por el ci-
¢lo vital, sino voluntariamente, s decir, adiestrando su razén hasta convertirla en ia protago-
nista de las acciones demdénicas— no se hallard exento del retorno 2 |z matena, Cfr. Consola-
tio ad wrorem, 611 E: «Considera entonces que el alma, que es incorruptible, estd afectada
cOmo un pajarc cautivo: si ha estado alimentada durante mucho tiempo en el cuerpo y ha sido
domesticada para esta vida por muchas actividades y una gran familiaridad, baja de nuevo y
vuelve a entrar en €l cuerpo, y no abandona o cesa de estar enredada er las pasiones o fortu-
nas de este mundo a través de nacimientos repetidos».
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actividad especial para desembarazarse de la materia y de su movimiento,
ya que en su calidad de entidad pura no admite mezcla alguna en su natu-
raleza. En consecuencia, la identidad consigo misma de Dios no es producto
de ningdn esfuerzo trabajosc, porque no es producto, sino origen v final. Es
la perfeccion absoluta®

pues €l principio no esta mezclado con nada v o que es primario e inteli-
gible no tiene mezcia®!,

Por otra parte, la maldad trae consigo el cambio, el cual estd sellado
por la muerte; y €sta es la segunda diferencia que separa la entidad demdnica
de la divina. La mortalidad que experimentan los démones se manifiesta de
dos maneras, seguin el objeto afectado: puede tratarse bien del noiis {que es el
démon propiamente dicho), bien de la naturaleza mixta del compuesto de-
ménico. En el primer caso es el reinado del desorden, en la mezela compuesta
por neiis y materia, lo que supone una relacidn de dependencia del primero
con respecto a la segunda; la razén queda sumida en la oscuridad e impoten-
¢ia més absolutas, con lo cual el notis —privado de su actividad y sumergido
en los movimientos desordenados de la materia— permanecera ligado a ella
y, debilitado, se verd privado de la suficiente autonomia para someter la ma-
teria a su accién. De esta manera se destruye la realidad, se anula el notis.

En el segundo caso la disolucion del compuesto marca los momentos en
gue acaece un cambio cualitativo en la entidad de los seres demdnicos. En
efecto, la realidad de los démones no sélo puede ser objeto de degradacidn,
sino también de perfeccidn. Esta es precisamente la situacién de aquellos
démones que, estando mezclados con la materia que los convierte en hombres,
han lograde equilibrar y controlar los desdrdenes del alma del mundo (del mo-
vimiento de la materia); es decir, es la situacién de aquellos démones que me-
diante ¢l ejercicio del autocentrol han mantenido con la materia una relacidén

0 Egta diferencia entre Dios y los démenes o el mundo supone upa barrera infrangueable
para conseguir la comunicacion ¢ incluso gl trasvase total entre ambas realidades, ya que son
de naturaleza distinta, una de ellas susceptible de mezcla y cambios, 1a oirz pura. La afirma-
ci6n por Plutarco de la existencia de estas dos naturalezas supone la explicitacidn y defensa del
dualismo: los démones jamds llegarédn & comulgar con Dios puesto que en algéin momente han
entrado en contacto con Tifon. Todo aquel rodds que experimente una evolucién, que sufra unos
cambios, serd eternamente distinto de Dios, por naturaleza; y por naturaleza también todo lo
que ne es Dios, no es mds que una generacién imperfecta (cfr. ef estado primitivo de Isis y
Osiris segiin De Iside et Osiride, 373 C, 336 A, 362 E, 361 E, 362 B}. Elio significa afirmar la
existencia de lo perfecto y lo imperfecto, de )a inteligencia pura y la materia, de lo bueno y lo
male, de Dios y de Tifén, del Ser y del No ser. Sobre el dualismo en Plutarco véase U. Bian-
chi: «Plutarce e il Dualismo», Miscellanea Plutarchea, Ferrara 1986, pp.111-120.

# De Iside et Osiride, 382 C:

dxpatoy yap § doyh xai ducyic 16 mpdroy xai voyroy.
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¢ircunstancial y superficial y no de sumisién. Estos démones se desentende-
ran de ]a materia czando suceda la muerte del cuerpo. Pero ésta es la primera
de las muertes que experimenta el démon y es previa a la muerte del alma. Ya
que la mezcla de los démones consiste en un compuesto formado por inteli-
gencia, alma y materia, siendo la primera la entidad deménica (el noiis), el
nois no estard libre de aquello que es distinto de si, si no queda eliminada la
presencia de la materia y las acciones del alma {el movimiento de la materia}.

A cada uno de los tres clementos del compuesto le corresponde un lu-
gar, de acuerdo con su naturaleza. El cuerpo es incapaz de transgredir los 1i-
mites materiales, puesto gue es materia; por eso el momento de la muerte
corporal supone la separacién y el alejamiento de 1a materia con respecto a
los otros dos elementos del compuesto, y mientras que el alma unida ala in-
teligencia fijard su residencia en otra patria {¢l alma no es corpdrea; su na-
turaleza es aérea), esto es, en la luna, la materia permanecera en la tierra.
Ignalmente ocurre con el alma respecto a la inteligencia: la naturaleza del
alma es lunar*?, por lo que la titima liberacién de la razén tiene lugar en la
luna. Por su parte ia inteligencia reconocers como lugar de reposo el sol*?,

El heche de que ninguno de los tres elementos de la mezcla que com-
pone al hombre transgreda el dmbito que le corresponde, es decir, de que no
accedan a niveles de realidad superiores a los suyos (el neis demdnico
no se inmiscuye en el territorio de los dioses: Isis, Osiris y Horus) y de
que 1o permanezcan sino temporalmente en 4mbitos inferiores (o sea, la ra-
zOn en la materia y el nodis en el alma}, responde al hecho de que el orden
universal no es finica y exclusivamente 16gico y tedrico. La jerarquizacion
del cosmos responde a las diversas manifestaciones de la realidad, segin la
entiende Plutarco: el orden universal consiste en una organizacion de los
sercs basada en la distincién ontoldgica; lo menos real no puede coexistir
con lo més real. Asi el démon, cuya existencia transcurre en la tierra como
hombre, no podr4 fijar su residencia en el sol hasta que se produzcan dos
muertes —ia del cuerpo en la tierra y la del alma en ia luna— por ordenado
que esté el compueste. Por 1o tante la muerte sefiala el momento en que se
inicia un cambio en la vida del démon, en su realidad.

La muerte es, asi, una de las vias mediante las que el démon retorna a su
lugar de origen. Pero esta via es intil s1 previamente no se ha conseguido el

%2 De facie in orbe Lunae versa sobre la posibilidad de vida er la luna y las caracteristicas
de dicha vida.

43 La ubicacién de los tres componentes def compuesto humano en tres regiones disiintas
asoctadas a cuerpos celestes, o mejor mundanos, no es metéfora, sino plena realidad: la luna
csta habitada por aquellos démenes que, aunque estdn woidos todavia al alma, se han alejado
no obstanle de lo corpdreo. Ignalmente, los démones liberados ya del alma residen cn el sol y
las estreilas. La escatologia se desarrolia en paralelo y cn correspondencia con la cosmelogia,
como es por 1o demds caracteristico de la religiosidad pagana.
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fortalecimiento del nodis en la mezcla. En efecto, el démon mantiene una vin-
culacion con la materia, incluso tras la muerte del cuerpo, si previamente no
ejercita su razdn {la unidu de alma y nods), si no domina el cucrpo transmu-
tando el movimiente del alma. La conducta adecuada a un démon segin su
naturaleza, la conducta propiamente divina, consiste en dominar el desorden,
en implantar el orden en el mundo y en el hombre tanto individual como co-
lectivamente (cosa que se logra mediante el conocimiento teol6gico y la
practica religiosa) asf como en hacer perdurar ese orden en la mayor medida
posible. Pueste que el orden es el ser, larealidad, Dios, y Dios es creador por
cuanto ordena o racionaliza lo informe, los démoenes son sus ministros e in-
térpretes; son quienes contintan la labor divina haciendo presente a Dios
en el mundo, es decir, revelindolo en el cosmos, er la realidad de las cosas
y en las inteligencias humanas (en este ltimo caso a través de los ordculos).

Las acciones de los buenos démones acercan a Dios al mundo, orde-
nédndolo en su conjunto. Esta ordenacién se produce, en primer lugar, en el
individue, y consecuentemente en la soctedad. Una vez que el hombre des-
cubre su naturaleza {sea mediane revelacién oracular, sea mediante el es-
tudio filoséfico, instrumento de la teologia) queda comprometido en 1a ta-
rea deménica (posible herencia del socratismo). El conocimiento se
constituye, pues, en via para el cumplimiento de los designios divinos®. Y
este conocimiento se Jo revela al hombre el rods, su démen personal, y aque-
llos démones comprometidos en la labor ordenadora que no residen yaen la
tierra, pere no han alcanzado todavia el sol y entran en contacto con los
hombres con el dnico fin de descubrirles el orden en momentos histéricos
determinados. El hombre debe actuar ghora ante la presencia de ese orden
revelade; pero previamente habra reconocido el mensaje deménico {por
€50 la adivinacion se considera un arte interpretativa). El hombre deménico,
aquel que procuza el equilibrio individual y colectivo, actiia como un ver-
dadero ser divino, ordenando lo desordenado, pues persigue someter la
materia y amortiguar su accién destructora en el mundo, para lo cual presta
ofdos al nods que mora en €l y persevera en la escucha:

los mensajes (Loyor)de los démones alcanzan a todos los hombres, pere
encuentran un eco sdle en aquellos cuyo cardcter es imperturbado v el
alma ecudnime, en aguellos a los que Ilamamos de hecho sagrados y de-
moénicos.

M E] conocimiento no tene que ver Gricamente con verdades abstractes, sino que se iden-
tifica con la filosofia, 12 cual en Plutarco es también una forma de vida, pues el gue conoce ver-
daderamente actiia de forma correcta. Por elio precisamente la filosofia queda relegada en Plu-
tarco a un segundo planc en favor de la religidn y no es considerada como la préctica dprima
propia del hombre,

*3 De genio Socratis, 589 D.
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Mantener el noiis personal alejado y auténomo con respecto a los mo-
vimientos de la materia es tarea ardua y penosa que no se completa hasta que
el hombre ha hecho todo 1o posible por ordenar su entorno; la razén en el
hombre se halla en tensién continua hasta que consigue liberarse del cuerpo
primeramente y del aima después. Y la ayuda para perseverar en esta ten-
sidn y alejar al nofis de los elementos gue lo destruyen proviene de aquellos
démones que se encuentran atn en estade de purificacién y no han logrado
recuperar su status divino®. El mundo entero se ve asi envuelto en la acti-
vidad divina, siendo él mismo activo; el mundo es a la vez sujeto divino*’
& instrumento mediante el cual tanto hombres como démones (0 sea, las ra-
zones imperfectas) recuperan su realidad, amenazada de cortinuo por la ac-
ci6n de la eterna fuerza de Tif6n*®, Tal recuperacién consiste en traspasar
el umbral que separa razones e inteligencias, en alejarse de ese mundo
sublunar, imperio del movimiento desordenado, reino de la muerte, para pa-
sar a habitar en la mansi6n de la realidad, en el sol:

ellos lo alcanzan, unos més pronto y otros més tarde, una vez que la inte-
ligencia (votg) ha sido separada del alma. Se separa por amor haciz la ima-
gen manifiesta en el sol, a través de la cual brilla manifiesto lo deseable,
bello, divine ¥ bienaventurado, hacia lo cual tiende de una forma u otra
toda naturaleza®,

% Thidemn, 593 F, 594 A.

*TEn consecuencia, debido a la ordenacién de que es objeto y lo constituye como tal, el cos-
mos revela la divinidad, convirtiéndose asi en primer objeto de conocimiento para las inteli-
gencias que persiguen su propia liberacidn,

% Los démones y todas las razones gue son distintas de la divina han nacido como conse-
cuencia de la accidn divina sobre una fuerza negativa; en estas entidades, la presencia de Dios
s mAs patente, mientras que ¢n otras es Tifén guien domina. El universo puede asi ordenarse
atendiendo a la entidad de cada existencia en una escala entologica que se inicia en lo peor y
culmina en lo mejor, Sin embargo, aunque los démones sean concebidos como realidades in-
termedias entre los dos extremos mencionados ¥ hagan posible la comunicacion entre elles,
nufica compartirin con Dios su entidad porque la entidad divina es pura y simple, mientras que
la deménica implica mezcla y composicién, Este planteamiento parece comportar una inco-
herencia: 10s démones son seres intermedios st se les considera escatolégicamente, pero su le-
jania respecto a Dios es idéntica a la de cualquier cuerpo deserdenado, puesto que no pueden
fundirse con el ser al ser susceptibles de desorden por su propia naturaleza. De esta manera Plu-
tarco da paso libre a un dualismo gue puede llegar a hacer dramatica la existencia del hombre,
puesto que los esfuerzos de éste irén dirigidos, a fin de cuentas, a conseguir la perfeccién como
entidad interrnedia entre los opuesios. Véase a este respecio De amore, 766 A-B.
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Ndtese 12 ya senalada concepeién del cosmos activo, cuya actividad le confiere su armonia

y unidad. Sobre la demenologia de Plutarco todavia es de lectura imprescindible 12 obra de
G. Soury: La démonologie de Plutarque, Paris 1942,



