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(VI 5, 10, 40-42)!

“Olvido de lo criado,

memoria del Criador,

atencion a lo interior

y estarse amando al Amado.”
% % %

“Para que yo alcange diese
a aqueste lange diuino,
tanto bolar me conuino

que de vista me perdiese;
y, con todo, en este trange
en el buelo quedé falto,
mas el amor fue tan alto
que le di a la caca alcange.”

SAN JUAN DE LA CRUZ, Suma de perfeccion /
Tras un amoroso lance

1 “Hallandonos, pues, en él, no s6lo vemos al Bien, sino que lo tocamos, por estar a la vez en posesion

de nuestras facultades intelectuales”.
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CONSIDERACIONES PRELIMINARES

1. El principio plotiniano y el comienzo de una Epoca!

a. Plotino en su contexto historico y filosdfico

Es un dato ya consensuado que a partir de la figura de Plotino y de su produccién
filosofica principia en Occidente una corriente de pensamiento, denominada en
términos generales con la categoria historiografica de mneoplatonismo,2 cuya
repercusion ha influido de modo latente o manifiesto en el derrotero de ciertos
autores durante el Medioevo,? la Modernidad,* e incluso la época contemporanea.’
Se sabe, por lo demas, que el epiteto de neoplatonicos, a propdsito de aquellos
autores que se ubican cronologicamente a partir del s. III de nuestra era, responde a
un criterio historico y filologico, establecido desde el s. XIX con fines taxonémicos.6
Aquellos pensadores neoplatonicos se llamaban a si mismos platonicos, por su

adhesion a las doctrinas provenientes de la Academia antigua.”

Desde el punto de vista historico, el neoplatonismo se extiende hasta la clausura
de la Academia de Atenas en el afio 529, por decreto del Emperador Justiniano, y

constituye la ultima filosofia con sentido de unidad que floreci6 en el “periodo

I El uso de la palabra “Epoca” con mayuscula se justifica a partir de la novisima comprension
topoldgica de la Historia de la Metafisica a la que se puede hoy acceder gracias a los trabajos de H.
BOEDER (ver bibliografia); seglin ella, esa Historia, concebida como un todo unitario, con su
principio, su medio y su fin, se articula en tres Epocas auténomas de igual dignidad, fundadas, la
primera, sobre el Saber de las Musas, la media, sobre el Saber Cristiano y la u/tima, sobre el Saber
Civil acerca del deber y de la libertad. La palabra “Epoca” deja de ser asi una simple categoria
cronologica de limites difusos para volverse una determinaciéon conceptual con la fuerza de un
“nombre propio”.

2 Cf. SANTA CRUZ, 1997; SOTO-BRUNA, 2007.

3 Cf. BRUNNER, 1997; D’ AMICO, 2007: 13-31.

4 Cf. SOTO-BRUNA, 2000.

5 Cf. DE GANDILLAC, 1973; ROMANO, 1998.

6 Cf. VON STEIN, 1864; PRAECHTER, 1909; CASTON, 1990.
7 Cf. MERLAN, 19683,



helenistico”.3 A su vez, el neoplatonismo se caracteriza por el intento de reunir, en
una sintesis completa a la vez que renovada, los temas metafisicos mas significativos
que fueron estudiados durante las ocho centurias precedentes. Segin la practica
tradicional de la Academia, sobre todo desde finales del s. I a. C., la discusion
filosofica no se lleva a cabo sobre asuntos considerados por si mismos, sino sobre el
sentido o el verdadero alcance de lo sostenido por Platon en algun pasaje
determinado de sus didlogos. El discurso filoséfico adopta asi una modalidad
exegética, pero el método de la interpretacion alegorica concede un gran margen de
libertad frente a la palabra del propio Platon y esto contribuy6 en gran medida a la

aparicion de un neoplatonismo.

El término es bastante tardio; uno de los autores que lo impone, a comienzos del s.
XIX, es Hegel en sus Lecciones sobre la Historia de la Filosofia. Desde comienzos
del s. XX se ha impuesto la siguiente distinciéon terminoldgica: se habla de
platonismo antiguo para designar los tres primeros siglos de la Academia platonica,
desde su fundacion, hacia mediados del s. IV a. C., hasta mediados del s. I a. C. Este
es el periodo durante el cual las ensefianzas de Platon experimentan en mano de sus
primeros epigonos un claro viraje hacia el escepticismo. Con el nombre de
platonismo medio son designadas las doctrinas surgidas en la Academia durante los
tres siglos siguientes, desde mediados del I a. C. hasta mediados del III d. C., por
parte de autores tales como Apuleyo, Celso, Longino y Plutarco, cuyos escritos
revelan un marcado interés filologico, fisiologico e historico antes que propiamente
especulativo. Finalmente, se conoce como neoplatonismo el conjunto de doctrinas
forjadas durante un nuevo lapso de casi tres siglos, entre mediados del III y mediados
del VI de nuestra era. Los autores mas sobresalientes de esta escuela son Plotino,
Porfirio, Jamblico, Proclo y Simplicio, quienes estan lejos de limitarse a comentar la
obra de Platon; también los anima el interés por apropiarse de los frutos de la

filosofia anterior, representada por Aristoteles, por el dogmatismo estoico y epicureo,

8 Se toma esta expresion en un sentido relativamente amplio, porque designa el segmento que media
entre la muerte de Aristoteles y la aparicion de la escuela neoplatonica en Roma, bajo la ensefianza de
Plotino, en el s. IIT d. C. TARN y GRIFFITH (1982: 9) consideran que el periodo helenistico
propiamente dicho abarca los tres siglos que van desde la muerte de Alejandro, en 323, hasta el
establecimiento del Imperio romano por Augusto, en 30 a. C.
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por el escepticismo, en la medida en que sus respectivas ideas resulten compatibles

con la doctrina platénica.?

En todo caso, el movimiento neoplatdénico constituye también un empeio
formidable por superar los conflictos entre las ensefanzas tradicionales de Platon y
de Aristoteles, integrando tales doctrinas junto con otros factores de indole
anagodgica.!0 Un rasgo caracteristico de la filosofia neoplatdnica es la presencia en
ella de un fuerte sentimiento religioso que concede un lugar de privilegio a la idea de
la salvacion (cotnpia). En continuidad con este proceso de asimilacion, el esquema
neoplatonico relativo al exitus y reditus — cuyo sentido sapiencial se encuentra ya
formulado en un versiculo neotestamentario!! — ha inspirado el disefio
arquitectonico de las grandes Sumas medievales, por mencionar tan sélo la Summa

de bono de Felipe el Canciller,'? y la Summa Theologiae de Tomas de Aquino.!3

Plotino vive y ejerce su magisterio filosofico en uno de los tiempos mas
turbulentos de la historia de Roma: el de la crisis del s. III d. C., que se inicia con el
reinado de Coémodo (180-192), se prolonga durante la monarquia militar de los
Severos (193-235) y culmina en los afios de la gran anarquia (235-268).14 Porfirio,
quien fuera a la sazon discipulo y bidgrafo de Plotino, no s6lo desconoce el dia y el
mes del nacimiento de su maestro, sino que tampoco sabe nada de su familia, ni de
su patria ni tampoco de su raza. Se sabe empero que Plotino muere con sesenta y seis
afios, cuando estaba finalizando el segundo afio del reinado de Claudio Gético, quien
sube al trono circa septiembre de 268. Debi6 entonces de fallecer a mediados de 270,
aproximadamente entre junio y agosto, y hubo de nacer por consiguiente en la

segunda mitad de 203, o en la primera del afio 204, a pesar de que Porfirio sostenga

9 Cf. WHITTAKER, 1928.

10 Cf. BAINE HARRIS, 1976.

11 Jn. 16, 28: “Exivi a Patre, et veni in mundum: iterum relinquo mundum, et vado ad Patrem”.
12 Cf. CORSO, 2011.

13 Cf. TORRELL, 1998: 72-73.

14 Cf. BURCKHARDT, 1945; DODDS, 1965.
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que Plotino habria nacido en el afio decimotercero del reinado de Severo, es decir, en

abril de 205-206.15

Porfirio deja constancia de que su maestro no tenia la costumbre de celebrar el dia
de su cumpleafios, aunque hacia sacrificios para recordar los natalicios tradicionales
de Platon y de Socrates, donde los capaces de entre sus compaifieros tenian el encargo
de leer un discurso ante la concurrencia.!6 Este hecho no revela tanto la modestia del
anfitrion de tales convites cuanto una singular costumbre a la que Plotino, por las
circunstancias en que le tocd vivir, no pudo ser ajeno. El filésofo pertenece a un
extenso periodo de la literatura helenistica, cuyos portavoces sélo hallan consuelo en
una contemplacion nostalgica del pasado. Un cierto desconcierto por la situacion
inmediata en torno a los avatares politicos hace que los autores de la época imperial
cierren los ojos a la realidad que les rodea, e intenten retrotraerse a un mundo
ejemplar que ya no podia volver.!” Lo que realmente importa es apartar los ojos de
las realidades del momento y tratar de salvaguardar, aunque sea imitando, la preciosa
herencia de antafio, estimada mucho mas valiosa que las producciones elaboradas
durante el curso de aquel tiempo. Comparado con otras etapas de la literatura griega,
este segmento del periodo imperial resulta ser un tanto anodino. No abundan los
aportes originales. En cambio, proliferan los epitomes y el sentimiento de aferrarse
con avidez a ciertos modelos del pasado que se consideran dignos de copiar. Como

asevera Lopez Eire (1973: 65-66) al respecto:

El movimiento aticista no es mas que una de las abundantes manifestaciones
concretas de una tendencia demasiado general que consiste en una consciente huida
hacia el pasado. El intentar reproducir la prosa atica tal cual era en su mas algido
momento es tan so6lo un aspecto unilateral de un movimiento mas hondo y amplio,
que es el recurrente Leitmotiv del helenismo del Imperio.

Un testimonio elocuente de este desencanto por el propio presente lo manifiesta el

texto de las VPh. de D. Laercio, la Unica narracién extensa de la historia de la

15 Cf. VP 2, 34-37; ademas de la trad. de IGAL ALFARO (1982), se dispone también de las versiones
prep. por BRISSON et al. (1992) y por EDWARDS (2000).

16 Cf. VP 2,39-43.
17 Cf. ALFOLDY, 1974,
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filosofia antigua que ha sobrevivido hasta hoy. Educado en el ambiente de la
Segunda Sofistica, D. Laercio era un erudito de gustos arcaizantes, de aficiones mas
filologicas que filosoficas. Desdenaba la retérica en boga, pero admiraba
incondicionalmente la sabiduria antigua que quiso historiar. El no cuenta nada de si
mismo ni de su entorno, no veia en la historia de la filosofia sino un repertorio de
opiniones proferidas por espléndidas figuras de un pasado helénico, que debia ser
estudiado y rememorado, no precisamente con fines dogmaticos sino como un legado

literario.!8

Cuando Plotino escribe, la actividad académica de las cuatro escuelas atenienses
es poco significativa en cantidad y en calidad. De alli que, también ¢l tome por
interlocutores a gloriosos autores del pasado, muy conocidos ademdas por la
aristocracia intelectual del momento.!® Su especulacion se nutre en general de las
ensenanzas impartidas por las tres corrientes basicas con las que se encuentra mas
familiarizado: la del “divino Platén” (6 O¢ilog [TAdtwv, IV 8, 1, 23), la de Aristoteles
y la del Pértico.20 De todos modos, aunque participe de esa atmosfera cultural, ello
no obsta para que sea profusamente original en la asimilacion de los saberes
antiguos. De hecho, refuta vigorosamente posturas que se apartan de la propia,
penetra la superficie de los textos e introduce correcciones, como elementos

medulares de un modo genuino de filosofar.2!

El estilo de las En. hace suponer que se trata de una obra destinada no tanto al
publico en general cuanto a un nimero reducido de escogidos. Asimismo, el filésofo
intenta escribir tal como se expresaba oralmente. Ello explica, por de pronto, la
trabucacion de algunas palabras, las frecuentes digresiones, las alusiones en muchos
casos extremadamente débiles y la concision excesiva en determinados pasajes. De
todas maneras, tales peculiaridades — muy caracteristicas de la oralidad con que

Plotino se comunica — hacen pensar que el auditorio conocia su modo pedagdgico

18 Cf. D. LAERCIO, 20132: 9-38.

19 Cf. SCHILLER, 1978.

20 Cf. VP 14, 4-5.

21Cf. 114,7,1-9;14-21;119, 15, 1-32; IV 3,7, 1-7.
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de ensefiar y que, entonces, se hallaba preparado para entenderle.?? Para el propio
Plotino es claro, por cierto, que ¢l no se dirige a cualquier oyente, a cualquier lector,
sino a aquel que estd comprometido auténticamente con lo que significa saber o
desear saber; de alli la amonestacion: “es necesario que el que sabe conozca
[...]” (8¢ Toivuv yryvookew émotmioavta, VI 7, 40, 5),2 en la medida en que esto
ultimo se aparta de la mera curiositas. A estos hombres de mayor rango espiritual,
que pueden ser conducidos hacia el Uno-Bien por la contemplacion de las cosas mas
altas, es a quienes el filésofo considera “varones buenos” (oi &vopeg oi Aeydpevot
ayaboi, I 6, 9, 4-5) y les anade el titulo de “feliz” (evdaipwv, 1 4, 11, 14), de
“perfecto” o “virtuoso” (omovdaiog, 12, 10), ya que “orientan su voluntad de cara a
lo interior” (émoTpéPovsty avTod TV PovAncty gig 10 gicw, 11, 16-17). En ellos, la
bienandanza cobra la forma de un “resultado puro y acendrado y [de] una vida
alborozada” (kaBapov Kai sidikpiveg 1O Evépynua Kol 1 (o1 &v dwubécel eadpd, VI
7, 30, 22-23). Esta vida es la “mas deleitable” (dopeviotnv, 24) pues estriba en un
“ver” (opav, VI 9, 9, 55) que, “en llegando a ser luz pura” (¢®dg adtd Kabapov,
57-58) y siempre que “sea licito ver” (g opav 0éuig, 56), se han vuelto “ambos —
vidente y visto — una sola y misma [vision]” (16 te OpdV kol Opdpevov, [...] &v
dpow, 10, 13). Estando alli “como sobrecogido o inspirado, [el hombre dichoso] ha
llegado a ingresar en un reposo sereno y en un estado inconmovible” (domep
apraceig 1 évBovoidoag Novyl] &v EpNUe Kol kotaotdostl yeyévnral dtpepel, 11,

12-14).24

Con todo, a pesar de lo selectivo que pueda parecer el mensaje plotiniano, el
sentido ultimo de su impronta aristocratica no hace acepcion de personas. De los
textos eneadicos se infiere con frecuencia que todo ser humano, siendo un cuerpo

afiadido a un alma,?® puede establecer una diferencia con respecto a su vida

22 Cf. LOPEZ EIRE, 1973: 67 ss.

23 Para la version de este y de los demas pasajes tanto porfirianos como eneadicos, que seran citados a
lo largo de la tesis, se utiliza con ciertas libertades la benemérita traduccion espafiola de IGAL ALFARO
(1982-1998).

24 CILENTO (1949, vol. III: 436) traduce la forma verbal de “yeyévntoi” por “egli ¢ entrato”. Esto
fundamenta que una de las categorias estudiadas en este trabajo lleve el nombre de “ingreso en el si-
mismo”.

25 Cf. IGAL ALFARO, 1979.
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inmediata. Esta distincion lo impulsa a “entrar en si mismo y mirar [...] sin cesar de
labrar la propia estatua” (dvaye €mi cavTov Kai 10€, [...] U mowon TekTaivov o GOV
dyaipa, 16,9, 7y 13), cuya belleza auténtica es de naturaleza espiritual. De acuerdo
con la antropologia de Plotino, el si-mismo del hombre, su verdadero yo, que las En.
designan con el pronombre personal de ‘“nueic”, pertenece con pleno derecho al
mundo inteligible,26 de modo que su paso por la vida terrena no implica mas que un
mero transito. Por otra parte, el pronombre de “nueic” tienen un doble significado: el
que incluye el animal y el que lo trasciende, dado que ‘“nosotros somos una
multiplicidad” (moAha yap Mueic, 9, 7). La bestia constituye un cuerpo vivificado,
pero el hombre verdadero es otro respecto de aquel hombre; se trata de un hombre
purificado de sus afecciones corporales, puesto que posee las virtudes intelectivas.2?
Ello es que “el hombre verdadero” (6 6’ dAnbng dvOpwmog, I 1, 10, 7) es para la
tradicion platonica el hombre “interior” (£voov, 15), cuya alma estd siempre
“intentando separarse y estar separada todavia aqui” (ywpilopévn 6¢ kai ywpioth £t

gvtavBba obom, 9-10), a fin de consagrarse al cuidado reposado de si misma.

Por tales motivos, el uso plotiniano del pronombre “fjueic” se refiere en un sentido
amplio al hombre animal, pero en un sentido estricto al hombre en si, al hombre
“mas elevado” (10 0¢ kvpiwtatov, IV 7, 1, 22) y “mas divino” (Bsiotatov, V 3, 9, 1),
que “preside desde arriba al viviente” (v €peotnkotec @ (pw, I 1, 7, 18). Sobre la
base de estas afirmaciones, Plotino retoma la distincion trazada ya antes en el
Alcibiades platonico (133 c¢-d),2® distincion que consiste en atender al
“nosotros” (MUelG) y a lo “nuestro” (Mudv).29 De hecho, no es el alma la que baja,
sino el cuerpo el que sube asumido por ella y hecho participe de la vida de aquella.30
Porque “el cuerpo no es lugar apropiado para el alma” sino que el cuerpo es el que
“esta en el alma” subordinado a ella (006¢ yap TOTOG TO oMU TH YVyi [...] oD 68

&v youxm, V 5,9, 30-31), al igual que lo causado esta contenido en su causa como en

26 Cf. 11,7, 16-17: “alli donde esta principalmente nuestro si-mismo (8vBa 81 fueig poiiota)”.
27Cf. 11,10, 5-10.

28 Se sigue la ed. bilingiie con texto critico prep. por VELASQUEZ, 2013.

29 Cf. SANTA CRUZ, 2012: 91.

30 Cf. V14, 16, 6-16.
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su concepto.3! De esta manera, es justo afirmar que las En. proponen una teoria ética
no solo para el sabio sino también para el hombre comun. Segin el Tratado
decimonono (1 2), la virtud radica en una progresion.32 Por consiguiente, aunque no
todos realicen la virtud perfecta, es dable alcanzar cuando menos grados de felicidad

mediante la practica de las virtudes inferiores.33

Con respecto al arte docente del maestro, Porfirio senala ante todo la facilidad de
diccién, la bondad hermanada con la firmeza en sus respuestas, siendo
inteligentisimo para excogitar e intuir la idea precisa.3* Se sabe que por fin tomo la
pluma a partir del afio primero del imperio de Galieno, es decir, cuando frisaba en los
50 afios.35 En relaciéon con sus dotes literarias, se subraya la perspicacia en la
exégesis de los textos, el lirismo expresivo y la solvencia de juicio en sus
disquisiciones.3¢ Su estilo coloquial se caracteriza por una sencillez que contrasta con
el amaneramiento de los retéricos de la época. Porfirio testimonia que Plotino “era
denso y bullente de ideas, conciso y mas abundante en pensamientos que en
palabras”; se comunicaba casi siempre “exaltada y pasionalmente, no como un mero
transmisor del discurso sino al estilo de quien vibra sintonizando con el

mensaje” (VP 14, 1-4).

Es cierto que Plotino saca partido de las ensefianzas de Platon y del pitagorismo,
de Aristoteles y también del estoicismo, pero no es ni un estoico, ni un peripatético,
ni siquiera un platénico en sentido estricto. En una etapa donde era dificil ser
original, por la tremenda nostalgia que pesaba en varios autores de aquel entonces,
Plotino se presenta siempre y en cada caso como un pensador con perfil propio.37

Afirmando que ha sido el mismo Platéon quien ha dejado una tarea por cumplir,3?

31 Cf. Tim. 36 e.
2Cf12,2,13-3,51.

33 Cf. SANTA CRUZ, 2012: 85-100.
3 Cf. VP13, 1-2.

35Cf. VP 4, 9-14.

36 Cf. VP 14, 14-18.

37 Cf. DoDDS, 1960c.

38 Cf. DILLON, 1992.
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encara acuciosamente la interpretacion de los didlogos platonicos.?® De todas
maneras, su solicitud en esta empresa en ningun caso lo dispensa de discernir con
cierta independencia el acervo griego que recibe. La creacion intelectual de Plotino
ni se agota en la erudicion, ni reproduce el contenido platonico so pretexto de

satisfacer la curiosidad de sus oyentes.

El lector de las En. advierte de inmediato que Plotino imprime en sus escritos un
tinte peculiar. Porfirio no duda en atribuirle la autoridad de los postulados que
sostiene, ni tampoco vacila en referirse a ellos como a la “filosofia de Plotino™.40
Refrenda esto tltimo el hecho de que su maestro dirige una escuela filoséfica propia
y que tiene discipulos empefiados en imitarlo a ¢l personalmente.4! La innovacion
que propone con respecto al legado platonico sobresale frente a la de sus
predecesores.*2 En relacion con esto ultimo, la opinién de Longino parece ser la mas
calificada al momento de juzgar la originalidad de la obra plotiniana puesto que,
como relata Porfirio en la VP (20, 1-3), Longino era “el mayor critico entre nosotros
(tod ke’ uic Kprtik®Tdtov) v un censor de poco menos que de todas las obras de
los escritores contemporaneos suyos”. Del testimonio de Longino se aprecia lo

siguiente:

Ahora bien, de los del grupo de escritores, algunos no hicieron mas que
compendiar o transcribir las obras compuestas por sus antecesores: tal es el caso de
Euclides, Democrito y Proclino. Otros, tras rememorar algunas minucias de la
investigacion de los antiguos, se pusieron a escribir libros recayendo en los mismos
topicos que aquellos: tal es el caso de Anio, Medio y Febidn; y éste, por cierto,
tenia mas a gala ser conocido por el ornato de la diccién que por la construccion
organica del pensamiento. Y entre estos clasificaria uno también a Heliodoro, pues
tampoco ¢l aportd nada nuevo al desarrollo articulado del pensamiento sobre lo
tratado por sus antecesores en sus lecciones.

En cambio, los que dieron muestras de su seriedad de escritores por la cuantia de
problemas abordados y emplearon ademas un método original de especulacion
filosofica (tpomw Bewpiog idi® ypnoduevor) son Plotino y Gentiliano Amelio: el
primero, porque se dio a explicar (kataotnoduevog €€nynow) los principios
pitagoricos y platonicos, segun me parecia a mi, con mayor claridad que sus

39 Cf. CHARRUE, 1978.

40 Cf. VP 20, 100-101.

41 Cf. VP 20, 78; 92 ss; 21, 10-16.
42 Cf. MARTINO, 2014: 77-92.
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predecesores (TpoOg capecsTéPAV TMOV TPO aTOD), ya que las obras de Numenio, de
Cronio, de Moderato y de Trasilo estan lejisimos, en rigor cientifico, de los escritos
de Plotino sobre los mismos temas [...] Y éstos son, a nuestro juicio, los unicos
cuyos escritos vale la pena examinar (VP 20, 57-81).

b. Plotino y la determinacion epocal de su metafisica

No obstante lo dicho en la seccion anterior, es factible determinar en sentido ya no
histérico sino especulativo la condicion unitaria de una nueva Epoca de la historia de
la filo-sofia, en la medida en que se haga valer la originalidad y validez intrinseca de
un nuevo principio epocal y la destinacion de un saber fundado sobre tal principio. Si
bien esta modalidad no es la tinica forma posible de analizar una esfera historica del
pensamiento, resulta muy provechosa al momento de identificar y esclarecer las
ideas que surgen dentro de su propios limites racionales.43 Lo cierto es que en una
consideracion de la tradicion filosofica animada no ya por un caracter historiografico
sino sistematico 0, como se puede decir ahora con mayor precision, logotectonico,*
un titulo como el de neoplatonismo deja de tener cabida. A la luz del pensamiento
logotectonico, la posicion plotiniana se revela con la dignidad de un comienzo epocal
propiamente dicho, puesto que concibe un principio completamente nuevo, sobre el
cual forjan luego sus propios pensamientos las otras dos posiciones fundamentales de
la Epoca Media: la de Agustin de Hipona y la de Tomas de Aquino. En el afan de
limitar aqui la explicacion a lo indispensable, cabe sefialar que el principio en
cuestion esta caracterizado por la concepcion del mensaje joanico de la Sapientia
Christiana y por la aparicion de una nueva idea: la de la diferencia absoluta entre la

inteligencia y su cosa propia.4’

Por tales motivos, no solo es posible sino también conveniente reconocer que el
pensamiento de Plotino pertenece a un periodo que ya no es stricto sensu el de la
Filosofia Griega. Tomando como materia de analisis la procesion hipostatica y el

ingreso en el si-mismo, el presente trabajo se ocupara en la posicion original de

43 Cf. GUTIERREZ, 1990.
44 Cf. BOEDER, 2017: vol. I, IT y II.

45 Estos topicos seran desarrollados con mas detenimiento en los apartados 2a. y 2b. de la presente
introduccion.
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Plotino con respecto a tales conceptos. Ello es que la filosofia de Plotino tiene el
mérito singular no sélo de haber intuido sino también de haber ofrecido argumentos
consecuentes para establecer al Uno-Bien como el principio absoluto de todo lo que
existe. La trascendencia del principio plotiniano inaugura una jerarquia en si misma
conclusa de tres ordenes de realidad, conviene a saber, el correspondiente al Uno-
Bien, al ente primero inteligible y al ente psiquico. Por un lado, el Uno es en si
mismo indiviso y ajeno a toda relacion (10 €v); por otro, como fundamento de lo
relativo a ¢l, el Uno es considerado el Bien (t0 dyaBov), de cuya sobreabundancia
proceden las dos hipdstasis dependientes de ¢l en cuanto al subsistir: la Inteligencia

(vodg) y el Alma (yoyn).46

Como existe por obra de una conversion (émotpo@n]), el ser de la Inteligencia es
inseparable del amor por el Uno-Bien. Por esta razon, algunos estudiosos prefieren
denominar espiritu al vodg plotiniano,*’ “para indicar que se trata de una inteligencia
que, en cuanto tal, no es, sino que tiene ser’.48 El espiritu es un todo plenamente
inteligible a la luz de la belleza (t0 mav, kO6cH0G), cuyo elemento propio es la
interioridad vuelta sobre si, a diferencia de la interioridad del alma, vinculada con lo
exterior a ella.* Se trata de una hipdstasis que, en razén de esa misma interioridad
suya no esta, como el alma, en el ambito del tiempo, sino que se identifica con la
eternidad, que no es un tiempo infinito, sino la ausencia de tiempo, de devenir.50 El
vinculo entre inteligencia y espiritu se ve confirmado, a su vez, por el significado del
término latino mens, que se relaciona con el de intellectus y comprende, por tanto, un
conocimiento mas intimo que el de la ratio.5! Agustin de Hipona caracteriza la mens

como la sede superior del alma racional, puesto que su vision adhiere a los

46 Se consignan los sendos nombres de las realidades supremas con mayutscula (Uno-Bien,
Inteligencia, Alma), para evitar posibles equivocos con sus homénimos, v. gr., el uno en cuanto unidad
formal, un bien particular, la inteligencia del hombre, el alma singular de un individuo.

47 Tal es asi que, para traducir la palabra votg, HADOT (1988) apela al término Esprit. Por su parte,
BEIERWALTES (19813) emplea el vocablo Geist; INGE (1919, I: xvi), la voz Spirit y CILENTO (1971),
el término Spirito.

48 BOEDER, 2017, I: 38 (el subrayado pertenece al tesista).

49 Cf. VI 5, 10, 42-52.

50 Cf. VI 5, 11, 14-15: “810 003’ &v xpovm, GAAL TOVTOG XpOVoL EEM”.
51 Cf. ERNOUT / MEILLET, 1967, s. v. “inter, interus”: 558-560.
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inteligibles y a Dios. Por este motivo, mens es sinonimo de animus y de spiritus, al
ser el vértice del alma que, sin necesidad de discurso, es iluminado por el Verbo

divino.52

Sin duda alguna, cabe sefialar que ya antes de Plotino se aprecia por cierto una
tendencia dirigida a fijar en la unidad un principio trascendente. Esta tendencia se
halla influida sobre todo por la concepcion platonica de la idea del Bien — como
aquella idea que esta “mas alld de la esencia” (énékewa TG ovciag, Resp. 509 b) —
y también por la interpretacion metafisica de la primera tesis que corresponde al
ejercicio dialéctico del Parménides de Platon (142 a 3-4).53 Sin embargo, tanto
Merlan como Whittaker sefialan con acierto que durante el platonismo medio impera
una confusion con respecto al estatuto del principio metafisico ultimo y a su relacion
con la ovoia o bien con el vodc.’* En efecto, ciertos discursos pertenecientes a ese
periodo hablan del Uno o del Bien por medio de las cualidades que atafien sélo a la
inteligencia o al ente.55 Pese a esto, la comprensiéon del Primero como Uno
transcendente a la realidad inteligible no logra en los antecesores a Plotino la
claridad argumentativa de que si goza en este autor. Plotino se vale con entera
libertad de los textos platonicos, no para dilucidarlos, sino para abonar con ellos la

doctrina propia.s6

Platon dice, textualmente, que el Bien esta mds alla de la esencia y Plotino acude
mas de una vez a este pasaje para autorizar con €l su propia reflexion. Sin embargo,
tal expresion no puede ser tomada al pie de la letra.57 Cuando Platon dice en aquel
pasaje que el Bien estd “mas alld de la esencia” (énékewva tfig ovoiag, 509 b), es
porque su propia esencia, siendo €l causa de las ideas, es diferente de la de estas,

pero en ningun caso porque no posea ninguna esencia en absoluto ni porque, en

52 Cf. MAGNAVACCA, 2005, s. v. “mens”: 434-436.
53 Cf. DopDS, 1928.

54 Cf. MERLAN, 1963: 70; WHITTAKER, 1969: 104.
55 Cf. DORRIE, 1960; FESTUGIERE, 1986: 92-140.
56 Cf. SZLEZAK, 1979: 193-241.

57 Cf. PABON-FERNANDEZ GALEANO, 1969: ad loc. cit.
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consecuencia, no sea. Para confirmarlo, basta con reparar en tres pasajes, que
pertenecen al curso de una misma reflexion, donde se lee que el Bien es: 1. “la parte
mas brillante de cuanto es” (10d 6vtog 10 eavotatov, 518 ¢), 2. “lo mas dichoso de
cuanto es” (10 gvdopovéstatov Tod dvtog, 526 ) y 3. que su contemplacion es la

“del mejor de entre los seres” (10D dpictov &v 10ig 0vG1, 532 ¢).58

Por otra parte, el Bien platonico, en cuanto principio primero, es una “idea” (1} tod
ayaBod 1déa, Resp. 508 e) y es por ende objeto de conocimiento intelectual
(yryvooxopévn). En Plotino, el vodg hipostatico, puesto que ¢l procede del Uno-Bien,
no es so6lo “el prototipo” (10 dpyéromov, VI 7, 15, 9) de cuanto procede a su vez de
él, sino “lo boniforme” (10 dyabocidéc, 9). Este término es una creacion de Platon
pero representa un dnoé Aeyopevov dentro de la vastedad de los dialogos platonicos.
Platon lo emplea, en efecto, una nica vez (Resp. 509 a),3° para caracterizar con ¢l la
ciencia y la verdad (émotun kol dAnbewa), esto es, el conocimiento verdadero, que
es “boniforme” porque procede de la “idea del Bien”. Platon llama “boniforme” al
conocer y a la verdad, pero no al vobc. En ningtn caso Platon concibe el vodg como
una realidad hipostatica, como una sustancia una y universal. Para el fundador de la
Academia, el vodg no es una “idea”, ni es tampoco una facultad humana, sino un
saber del que el alma participa cuando se vuelve hacia “lo que es” (t0 6v) y, por lo

mismo, hacia la “verdad” (508 d). De lo contrario, el alma se ve privada de vodg.

El fundamento que hace valer Plotino, a proposito de la trascendencia del Uno-
Bien, constituye un signo elocuente del cambio epocal que este pensador
representa.s0 Si para Platon la belleza es una forma (gidoc), entonces el Uno-Bien,
siendo causa de la belleza ha de estar por fuerza por encima de ella. Platon no
piensa, sin embargo, en ninguna trascendencia absoluta por lo que a esa causa se

refiere. La idea de Bien no deja de ser aun cuando sea causa (aitiov) de las ideas.6!

58 Estas observaciones y las de los parrafos subsiguientes han sido excogitadas por M. ZUBIRIA en un
texto reciente, de caracter inédito, titulado: Notas para un seminario sobre el tratado VI 7 de Plotino
(2019).

59 Cf. ASTIUS, 1956, I: 2.
60 Cf. BOEDER, 2017, I: 35-45; 51-54; 2009: 61-86.
61 Cf. ASTIUS, 1956, I: 5. v cit.
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En Plotino, en cambio, si se afirma que el Bien es causa de lo bello, la belleza

primordial sera pues el espiritu (vodg). El Uno-Bien, por su parte, es un vmépkaiov.52

Por otra parte, el nuevo principio teoldgico se distingue ya por si solo del vodg
simple y divino, que habia sido dilucidado oportunamente por la metafisica
aristotélica, toda vez que el Uno-Bien estd por encima de la realidad inteligible. La
teologia aristotélica afirma algo que parece inconcebible: la existencia de un acto
simple que es su propio sujeto y que no precisa de sustrato alguno para ser lo que es.
De esa inteleccion no cabe afirmar que sea &k Twvog, sino antes bien évépyeia o
évtedéyeta, dado que si la inteleccion primera fuese de algo anterior a ella, ese acto
supondria dOvopic.63 Por su parte, Plotino insiste en que pensarse a si mismo no es
posible si el sujeto que intelige carece de un contenido determinado. Esta critica
pretende hacer valer una distincion grave: para Plotino, la inteleccion de la
inteleccidn, la vonoig vorcewc de la teologia aristotélica, implica un acto vacio. Lo
cual supone una descalificacion epocal de la Bewpioc como un bien supremo. Para
Plotino, la inteleccion del espiritu se asienta sobre la base de una pluralidad y, por
consiguiente, es siempre una vonoig idéwv, o bien, puesto que él concibe cada idea
como una inteleccion, el espiritu hipostatico es para ¢l una vonoig voncewv,
inteleccion de intelecciones. Si Plotino se resiste a admitir que pueda haber un acto
sin sujeto, es para poder afirmar algo no menos inconcebible que Aristoteles, solo
que referido a algo que carece también de sustrato, por hallarse mas alla de toda
ovoia: el Uno-Bien. Esto explica la observacion de que cuando se afirma que el
espiritu se intelige o contempla a si mismo “diriase que aprende a conocer lo que

engendr6 en si mismo a partir de su contemplacion de otro” (VI 7, 40, 50 ss).

Cuando Plotino explica por qué el Uno-Bien no puede inteligir, se comprende
todavia que ¢l siempre concibe el inteligir como una actividad que reclama un
contenido determinado (6v vontov) que la determine, puesto que no podria

determinarse ella misma por si misma. Por este motivo, la finalidad del conocimiento

62 Cf. VI 7, 32,29; 32, 33; 33, 20, 33, 22.
63 Cf. EVANS-CIVIT, 2012: 5. v cit.
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inteligible reclama la conversion del propio espiritu en vista de su amor por el Uno-
Bien. De esta manera, la ciencia primera en Plotino no culmina con la teoria, toda
vez que la contemplacion se define como una instancia que permite orientarse a la
union con el principio. Asi las cosas, Plotino entiende que la contemplacion, al
depender de un principio mas preciado que ella, no se muestra ya como lo decisivo
para la felicidad humana sino que adquiere un rol instrumental, en el sentido de un
“auxilio” (BonBew, VI 7, 41, 1) ofrecido al alma para encaminar su ascenso hacia la
unidn beatifica. Si el alma necesita del intelecto como de una luz, lo es por verse
cegada en razén del mal que le aqueja. Sin embargo, el Primero absoluto no precisa
ningn “socorro” (émwovpio, VI 7, 41, 15) ni mucho menos una luz que pueda
iluminarlo. La necesita el alma o bien el espiritu hipostatico, no siendo Uno, sino
“unimultiple” puesto que si fuese uno, no necesitaria el inteligir como condicioén de

su autopercibirse.%*

Suponer que el Uno-Bien intelige obligaria a diferenciar en ¢l tres momentos: ¢l
mismo (avt6g), la inteleccion (vomoig) y €l mismo en cuanto
“inteligido” (voovuevov, VI 7, 41, 10-12). Y entonces una de dos: o se los unifica de
tal modo que se los obliga a desaparecer y desaparece asi la inteleccion, o se los
mantiene y quien desaparece, en razdon de esta alteridad, es el Uno-Bien. Este
principio no se conoce a si mismo y, no siendo bueno para si mismo, tampoco se
mira a si mismo.% El mirar (BAémewv) es un acto propio del espiritu en relacion con lo
que esta por encima de €1.%¢ Al sostener que al Uno no “le pertenece” (undev [...]
gkév mopeivor) nada de cuanto pertenece a los demas seres, “ni siquiera la
sustancia” (000¢ ovoia, 35), Plotino acentda la distancia infinita que media entre el

primer principio que “no es” y su primera hipostasis. ¢’

El espiritu hipostatico es una “imagen” o “semejanza” (ivooipa, 40, 19) de otro.

Se trata de una actividad primera en sentido absoluto, por la que se engendra una

64 Cf. VI 7, 13.
65 Cf. VI 7, 41, 31.
66 Cf. V17, 36, 30.
67 Cf. V17, 38.
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sustancia primera ella misma, también en sentido absoluto, cuyo ser es inteligir.
(Qué cosa intelige el espiritu hipostatico? En un primer momento — que es logico,
no cronolégico — el espiritu piensa al Uno-Bien; en un segundo momento, se
intelige a si mismo, esto es, intelige su propio contenido. La comprension plotiniana
del espiritu hipostatico como sustancia e inteleccion primeras permite advertir que
por encima de esta realidad hay “algo maravilloso” (tt Oavpactév, 27) que la
trasciende. De este principio no cabe predicar ni la sustancia ni la actividad del
inteligir, puesto que ambas determinaciones proceden de €I, le son inferiores y por lo

mismo no pueden hallarse en ¢él.

En virtud de una confrontacidon con la tradicion filosofica, Plotino comprende al
Uno-Bien como un principio trascendente que, pese a ello, genera y sostiene los
seres.®® Siendo “inefable e ininteligible” (&ppnrog kai dvontog, V 3, 10, 43), sélo se
manifiesta a través del “vestigio” que imprime en lo diverso ({yvog <tod> £vog, V 5,
5, 14).69 De esta manera, cada ser ostenta una traza del Uno sin agotarlo.”’0 La unidad
se puede intensificar o aminorar, en la medida en que se aproxime a su principio o se
aleje de é1.7! En el caso del alma racional, la semejanza primera se hubo perdido una
vez que el alma descendi6.”?> Pero ella porta una huella del Bien, por la que puede
ascender y recobrar su estado de pureza original. Esta conversion no se presenta bajo
la forma de un volverse hacia lo otro de si misma sino que cabe designarla, con
mayor exactitud, como un ingreso desde su ser-otro hacia el si-mismo que ya era
cuando estaba en el Bien. La garantia tltima del acceso a la presencia del Uno-Bien
no depende en rigor del individuo singular, sino del propio don que este recibe para

tomar parte en la semejanza con aquel.’3

68 Cf. SZLEZAK, 1979: 9-51.

9 Cf. Lex. Plot., s. v. {yvoc, 517, 43 ss.
0 Cf. V5,5, 1-14.

71 Cf. V 5, 4, 1-10.

72 Cf. O’ BRIEN, 1977.

73 Estos temas seran desarrollados en el cp. 4.
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De lo dicho se colige que so6lo el Uno es lo verdaderamente primero. Todo lo
demas resulta posterior y complejo,’* cuya unidad es participada por lo multiple.”
Por consiguiente, el ente es en si mismo algo compuesto.?6 La dualidad fundamental
que subyace a todo ente permite dar un paso mas para entender la procesion
hipostatica. Pero antes conviene precisar qué pretende significar Plotino cuando
habla de vmootacic. Este término Iéxico es un sustantivo verbal dependiente del
verbo veiot (“poner debajo”), que se forma a partir de la voz media del mismo
verbo, esto es, del vocablo Voictopat (“estar debajo” o “ponerse debajo”). Ya desde
sus origenes, la palabra Vmdotacig se utiliza como terminus technicus del lenguaje
cientifico. Se registra sobre todo en el dmbito de la investigacion natural bajo la
acepcion de ‘“‘sostén”, “apoyo”, “sedimento”, “precipitacion”.’”7 En un sentido
objetivo, el vocablo de marras se refiere a la sustancia material de los estoicos, cuya
realidad no es meramente nocional sino efectiva.’® Designa también un
comportamiento moral, en cuanto que remite a un estado de atrevimiento y osadia,
pero también de resistencia, firmeza y estabilidad ante ciertos tormentos. De esto se
sigue su parentesco con el concepto de tOAu0.7 Por otra parte, en el ambito
filosofico, vmocTOcIC nombra la presencia de un ser que ha sido llamado a la
existencia. En este mismo orden de ideas, significa para los peripatéticos la
subsistencia de la cosa concreta. Por lo tanto, se puede resumir esta serie de
significados en tres 6rdenes fundamentales de los que cabe predicar el concepto de
VTOoTOOLS, conviene a saber, (a) la constitucion duradera y estable de algo, (b) la
referencia constante a la realidad actual de una cosa singular y, finalmente, (c) la

realizacion concreta de una actividad sustancial. 80

Sobre la base de estos significados, es dable inferir el sentido que Plotino atribuye

al concepto de vmootacic. Por un lado, el filosofo lo utiliza como sinénimo de

74 Cf. V 3, 15, 10-11.

75 Cf. V 5, 4,29-31.

76 Cf. V 3, 15, 26.

77 Cf. ZUBIRIA, 2012: 26-27.

78 Cf. SVF 11, §§ 318: 114, 30 ss; 402: 132, 15-20.

79 Tema que sera desarrollado en el cp. 2.

80 Cf. COENEN et al., 1990, II: 5. v. “Forma (bndéotacig)”, 208-210.
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esencia (ovoia), para designar las entidades mas altas de todo lo que existe. Tales
realidades universales son, por cierto, la Inteligencia y el Alma, a quienes
corresponde con pleno derecho el apelativo de entidades hipostdticas, en el sentido
de subsistentes. Por otro lado, Plotino considera inadmisible asociar el término de
vmootaolg a los entes materiales, porque la materia lejos de ser algo auténtico
conlleva, por el contrario, un “anhelo de realidad verdadera” (bmootdcewg Epeotg, 111
6, 7, 13). Asimismo, el significado de vmocTOGIC se vuelve comprensible a partir no
ya de la voz media, sino de la voz activa del verbo veiotmut. De esta manera, la
palabra vmootaclg pasa a significar no tanto “lo que esta” o “lo que ha quedado
debajo”, cuanto mas bien “lo que ha sido puesto debajo”, lo “supuesto”.®! La
connotacion de este nuevo giro es netamente causal y no locativa, puesto que, en el
sentido preciso como entiende Plotino la procesion de los seres, cada una de las
hipostasis no puede prescindir de un cierto acaecer respecto del cual ella es siempre

resultado.’?

La palabra clave que ilustra el acaecer, del cual la hipostasis es resultado, se
encuentra en el término de procesion. En lineas generales, la procesion se refiere al
modo como las formas de la realidad dependen entre si en razén de un vinculo
causal. En Plotino, la procesion hipostatica responde a una preocupacion por dar una
respuesta al problema de la existencia de lo multiple. Del Uno-Bien procede la
Inteligencia y de esta, el Alma.83 ;Como es posible, entonces, que la multiplicidad
proceda de la unidad absoluta sin que acaso la unidad se disuelva?® Aun cuando el
tema de la procesion serd examinado a lo largo de toda la tesis, es oportuno dejar en
claro desde ya una serie de puntos relativos a este topico. Ante todo, cabe sefialar que
el Uno nunca se mueve a la generacion hipostatica. Si asi lo hiciera, ello significaria
que necesita de una hipostasis para ser pleno, lo cual es absurdo. Este sinsentido
atenta contra el axioma fundamental de /a productividad de lo perfecto, que reza de

la siguiente manera: “Todos los seres, cuando ya son perfectos, engendran” (koi

81 Cf. ZUBIRIA, 2012: 28.
82 Cf. DORRIE, 1976: 12-69.
83 Cf. ZAMORA CALVO, 1997.

$4CE.V4,1,1-12.
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nhvto ¢ 6ca o téhewn yevvd, V 1, 6, 37-38). Los seres dependen del Uno como de
una fuerza generativa (duvapy yevwdoav, VI 9, 5, 36) que permanece en si misma
(uévovoav, 37). No se confunde con lo surgido de ella (ovd¢ €v toig yvouévolg vm’
avtic odoav, 37-38), ni tampoco se ve disminuida por la donacién que hace de si

(ovk éhattovpévny, 37).85

De acuerdo con lo dicho, el discurso filosofico acerca del Uno-Bien debe partir
obligadamente desde la multiplicidad, a fin de remontarse luego hacia la causa
primera. Para orientar este trayecto contemplativo, que marcha en un sentido inverso
al modo como los seres proceden de la unidad absoluta, Plotino se apoya
particularmente en el nivel del conocimiento noético, esto es, el que atafie con
propiedad al de la Inteligencia. En el vodc, se verifica un conocimiento genuino que
se despliega bajo la forma de un autoconocimiento en sentido estricto. Por debajo de
la modalidad inteligible, Plotino sitia en el nivel psiquico una especie de
conocimiento discursivo, que soOlo es conocimiento de si mismo en sentido
traslaticio.86 Sea de ello lo que fuere, el objeto ultimo de la contemplacion no
consiste en la identidad del propio acto intelectivo, pues la realidad inteligible, por
comparacion con el Uno-Bien, sigue siendo algo dual, eo ipso multiple. Toda
inteleccion, incluso cuando conoce su propia realidad, se escinde en dos elementos
constitutivos: inteligente e inteligido. De cualquier manera, la Inteligencia es de
naturaleza eximia, por ser la vida universal y plena. Ella no mira al exterior sino que,
vuelta sobre si misma, se sabe como la totalidad de lo existente en virtud de la

contemplacion que posee respecto de su Principio. 87

85 Los postulados del neoplatonismo, referidos a la donaciéon sin merma del principio y a que su
presencia esta en los seres s6lo bajo la forma de un simple “rastro” o “huella”, se encuentran ya
formulados explicitamente en Numenio de Apamea y rezan de la siguiente manera: a) la transmision
de los bienes divinos no empobrece al donante (F7 14) y b) lo recibido se recibe segun la esencia del
recipiente (Fr. 41); cf. NUMENIUS, 1973: 25 ss.

86 Cf. SANTA CRUZ, 2006.
87 Cf. V19, 2, 40-47.
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c. ¢ Continuidad o ruptura historicas?

No es dificil advertir que la valoracion historica del sensus communis sobre la
posicion de Plotino — la que pretende calificarlo como uno de los ultimos
representantes de la Filosofia Griega®® — presupone el esquema bipartito establecido
por Hegel en sus Lecciones de la historia de la filosofia.?® Con el proposito de
organizar la comprension integra del movimiento especulativo del concepto a lo
largo de los sistemas filosoficos, Hegel divide claramente en dos partes esa historia,
haciendo valer el principio cientifico ya establecido en el Prefacio a la
Fenomenologia del espiritu, de aprehender y expresar lo verdadero no como
sustancia (fase antigua) sino, en la misma medida, como sujeto (fase moderna). Si
la filosofia es la ciencia de la verdad, la historia entonces del desarrollo de esa
ciencia debera coincidir a fortiori con aquella doble modalidad, bajo la cual el
concepto especulativo ha cobrado realidad efectiva a lo largo del tiempo. Al margen
de la injusticia grave en que incurre este esquema hegeliano con respecto a la
Filosofia Medieval, al margen de ese juicio negativo del que Heidegger también se
hace eco en cuanto a que durante el Medioevo — dice — la filosofia se habria visto
contaminada por la fe,”! no se puede obviar una serie de dificultades, que cuestionan
gravemente la relacion de Plotino con la Filosofia Griega, como si esta hubiese

influido en aquel sin solucion de continuidad.

En primer lugar, por la dificultad que entrafia evitar el contragolpe de la distancia
cronolégica, en razén de los seis siglos que median entre la fundacion de la
Academia de Atenas y el inicio de las lecciones de Plotino en Roma, circa 244 d. C.
Para una mirada de los hechos sine ira et studio, es dable constatar que en el interin
de ese vasto periodo se dan a conocer profundos desarrollos filosoficos, con

inquietudes intelectuales peculiarmente divergentes. Sea de ello lo que fuere, este

88 Cf. MOREAU, 1970.

89 Sobre el problema que conlleva el modo hegeliano de ordenar la historia de la filosofia, cf.
ZUBIRIA, 1993.

9 Cf. HEGEL, 2010: 72.
91 Cf. HEIDEGGER, 2011: 54-55.
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punto establece ya por si solo una critica con respecto a los habitos inveterados de la
exploracion doxografica, que pretende ver en Plotino los temas clasicos del
pensamiento platonico, de una manera mas o menos acentuada y con la fisonomia

particular que les haya impuesto el autor mismo. 2

En consonancia con el problema de la distancia historica, conviene afadir otro
reparo no menos importante, relativo al modo de ensefiar una doctrina filosofica en
tiempos de Plotino. De acuerdo con esto, se debe tener en cuenta que gran parte de
las escuelas paganas, durante la Antigiiedad tardia, emprende la exégesis de fuentes
platonicas con una orientaciéon que se vuelca mas a la npa&ig antes que a la pura
Bewpia. Si esta es importante, lo es porque se ordena y subordina a aquella: un giro
radical respecto del ideal aristotélico de la contemplacion.? Sobre la base de una
idea de revelacion, proferida por los dioses o por los oraculos, el texto platonico se
asume por inspirado.?* Su estudio, entonces, no radica en una aficiéon tan sélo
cognitiva, sino que a la vez aspira a transformar el horizonte de la existencia. Cada
comentario al mensaje de Platon tiene por objeto la conversion por parte del
disertante, como asi también por parte de quien presta oido a tales ensenanzas. Estos
y otros ejercicios espirituales buscaban que los miembros de cada escuela viviesen
conforme no sélo ya con su porcion mas elevada, el vodg, sino también con una
aspiracion a trascender el mero conocer para lograr la plena unificacién con el
principio soberano de todas las cosas (évodcOa).?> El neoplatonismo posterior a
Plotino anadird a este principio practico no menos que mistico la teurgia, es decir,
una serie de ritos purificadores, orientados a la contemplacion y la union con lo

divino.9%

°2 Entre los numerosos titulos que podrian citarse como ejemplo, cf. GARCIA BAZAN, 2000; MERLAN,
19683 y BREHIER, 19612.

93 Cf. GAUTHIER / JOLIF, 1970, II-2: “L’acte de la contemplation : acte simple, mais tout intellectuel”,
855-860.

94 Cf. KRAMER, 1964.
95 Cf. BOISSONNAULT, 2007.
96 Cf. SAFFREY, 1990: 51-171.
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(A qué responde este nuevo cariz religioso en la interpretacion de los textos
platonicos? Durante el s. III d. C., se experimenta una subita e incontenible
proliferacion de creencias, difundidas por los vastos rincones del Imperio, que
apelaban a formulas rituales para establecer un contacto con los misterios del mas
alla.”” Ante esta situacion algo andmala de abigarrado sincretismo religioso, el
cristianismo de aquellos primeros siglos estuvo acompaiado por la irrupcion de una
variedad inusitada de practicas supersticiosas que signaban el curso integro de la
vida. La determinacion especulativa, que el concepto de dios habia cobrado para la
teologia aristotélica,® ya no era vinculante para una sociedad donde la idolatria y la
magia corrian parejas con la astrologia, las revelaciones y los oraculos. Como un
intento apologético de responder a este fendmeno, los grandes intelectuales cristianos
de los ss. II-11I, anteriores al Concilio de Nicea, como Justino, Eusebio, Clemente de
Alejandria y Origenes, insertan la doctrina cristiana dentro del andamiaje tedrico de
la cultura helenistica del platonismo medio, que precede al neoplatonismo.®® En estos
pensadores, prevalece una tendencia bien marcada al simbolismo del Uno, tanto por
el caracter apofatico que domina la especulacion sobre el Dios trascendente, 00 como

por el conocimiento del Adyog que conduce a la union con lo supremo. 10!

De alli que, en la cercania a la prédica neotestamentaria, la filosofia se haya vuelto
ya, por si misma, lo que de manera corriente ¢ indeterminada suele denominarse con
el término de religion,'9? es decir, un modo de vincularse intelectualmente con un
principio divino.' Antes de Plotino, la gnosis se basa en una revelacion de
contenido sapiencial, propia y adecuada a ella: los Ordculos Caldeos.104 Con
independencia de que el gnosticismo haya sido un fendmeno previo al cristianismo,

dominado por una sintesis de doctrinas paganas, o bien que haya nacido como un

97 Cf. BURCKHARDT, 1945: secciones Vy VL.
98 Cf. Met. XII, 6-7.

99 Cf. DILLON, 1996.

100 Cf. CARABINE, 1995.

101 Cf. LAFONT, 1994: 28 ss.

102 Cf. RITTER, 1984.

103 Cf. QUISPEL, 1951.

104 Cf, GARCIA BAZAN, 2008: 9-42.
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movimiento intelectual en estrecha relacion con el cristianismo y que luego se haya
visto influido por un bagaje foraneo,!5 Plotino se define a si mismo como un
antignostico,106 aunque no permanece indiferente a los aportes de esa corriente de

pensamiento.!%7

En este contexto debe situarse la proximidad inicial de Plotino con el pensamiento
de Numenio,!08 y el reproche de plagio que provocd semejante vecindad.109 Asi y
todo, Plotino se aparta de la ensefianza del gnosticismo hermenéutico, tal como la
desarrolla Numenio,!!? al mostrar que no puede haber revelaciones de una ciencia
bella del dios primero,!! por el simple hecho de que el Primero no es razon en si
mismo, ni tampoco puede ser abrazado por una razon cualquiera. Lo esencial de la
ciencia no puede ser lo mismo en el dios que en el individuo singular, porque aquel
se encuentra por encima de toda ciencia, al punto tal de dar lo que en rigor no
tiene.!!2 Por otra parte, Numenio asigna primordialmente a la manifestacion sensible
una materia nociva,!!3 mientras que en Plotino el reflejo del Alma universal, la
naturaleza, sostiene la vida del cosmos fisico.!14 Plotino cancela, a su vez, junto con
la representacion dualista de Numenio, la otra no menos gnostica perteneciente a la
tradicion hermética, donde se justiprecia el origen del cosmos sensible a partir de las

tinieblas de un alma caida.115

105 Cf, MORESCHINI / NORELLI, 2009: 85-88.
106 Cf. CILENTO, 1971: 19-28.

107 Cf. PUECH, 1960.

108 Cf. DODDS, 1960b.

109 A causa del infundio, Amelio escribié un libro dedicado a Porfirio, sobre la diferencia doctrinal
entre Plotino y Numenio, cf. VP 17.

110 En relacion con la novisima distincion conceptual del gnosticismo en dos manifestaciones
paralelas, la hermética (Poimandres) y la hermenéutica (Numenio), cf. BOEDER, 2017, III: 21-23,
25-26.

T Cf. NUMENIUS, 1973: Fr. 14; GARCIA BAZAN, 2008: 247-248.
112 Cf. V 4,2, 19-22.

113 Cf. GARCIA BAZAN, 2008: 215-218.

114 Cf. 111 8, 3, 16-23.

115 Cf. CH 1, 2, 4-6, 12-15; se sigue la ed. prep. por FESTUGIERE / NOCK, 1983¢ y la version de RENAU
NEBOT, 1999: 73-77, 81-84.
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En efecto, Plotino considera que el ser humano puede ser iluminado por los
inteligibles aun cuando se haya encarnado. Esta posibilidad de acceso al mundo
noético se debe a que hay algo del alma que permanece siempre en lo alto y que
jamas desciende. En efecto, afirma Plotino que “ni siquiera el alma humana se
adentr6 toda ella en el cuerpo, sino que hay algo de ella que esta siempre en la region
inteligible” (00 wica 0¥’ 1) NueTéPa Yoy E6V, AAA’ 0Tl TL AOTHG &V TA vonTd ael-,
IV 8, 8, 2-3). Con todo, una contemplacion de tal magnitud no es permanente en el
mundo de aqui sino, antes bien, temporaria. De esta manera, la vida humana consiste
fundamentalmente en orientar toda la contemplacion hacia un conocimiento
intelectivo cada vez mas intenso. Ello explica que, para Plotino, el destino
bienaventurado del alma no sea lo mds intimo sino, en rigor, lo mas elevado. La
interioridad se determina como un término medio que permite vincular lo de aqui

con lo de alli, en la unidad de una contemplacion que se va volviendo tanto mas

unificada cuanto mas intima y penetrante es la claridad del objeto contemplado.!16

Por consiguiente, retomando lo dicho supra sobre la polémica de Plotino contra
los gnosticos, Narbonne (2011: 55-77) afirma que la teoria del alma que no
desciende constituye un elemento clave en la refutacion esgrimida por Plotino con
respecto al alma caida. Observa Narbonne que la doctrina plotiniana sobre el alma
que no desciende se fundamenta, por una parte, en la nocion de “parentesco o
afinidad” del alma humana con lo divino (cvyyévela) y, por otra, en la idea de
“semejanza” (Opoovoia). La primera nocidon pertenece al platonismo clasico y no
implica una innovacion importante. La segunda, en cambio, es ajena al pensamiento
de Platon. La novedad que introduce Plotino en relacién con este tema estriba en la
universalidad de su propuesta, toda vez que hace extensiva para todos los hombres la
posibilidad de relacionarse con lo divino. Los gnosticos, por el contrario, reservan el

privilegio de la salvacion a un tipo exclusivo de almas: las pneumaticas.117

116 Cf. CHIARADONNA, 2005.
117 Cf. MARTINO, 2014: 92-108.
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Ya en el mismo circulo de Plotino, el filosofo cuenta con numerosos oyentes
cristianos a quienes considera correligionarios en la gnosis.!’® El filosofo Ia
desestima porque observa que los gnosticos se comportan como niflos inmaduros
frente a hombres sabios.!!® Combate sus supercherias, por parecer respetables al
vulgo que admira los poderes de los magos, sin que logren asemejarse a los que
piensan correctamente.!20 Segin la opinién de Plotino, los gnosticos no estan en
contacto con la auténtica ensefianza helénica. Son infelices porque no entienden a
Platon ni a otros filosofos antiguos.!?! Por este motivo, no seria desacertado plantear
que, en vista del presunto parentesco entre la gnosis y la prédica cristiana,!?2 Plotino
haya estimulado a Porfirio a redactar su escrito de ACh., no s6lo por la repugnancia
de Plotino frente a la naturaleza del cuerpo, 123 sino también por la confraternidad que
los cristianos cultivan con los misérrimos, 124 el atrevimiento de entablar una filiacion
divina,!?5 la esperanza que afincan en una tierra nueva,!2¢ y la transfiguracion del

cuerpo al abandonar el reino de los muertos. 27

En el campo de la investigacion historiografica, la relacion de Plotino con el
cristianismo ha tenido sus defensores y también sus detractores. De alli que hablar
acerca del cristianismo de Plotino,'?8 lejos de ser una novedad, pueda resonar incluso
como una cuestion ya tratada y hasta zanjada por los especialistas. 129 Por de pronto,
conviene reparar en el hecho de que el pensamiento plotiniano se mantiene fiel a una
cierta idea religiosa, bien que distinta de la que promueven sus antecesores gnosticos

y platonicos. La diferencia, en principio, radica en la trascendencia absoluta del

18 Cf. VP 16, 1 ss.

19 Cf. 119, 9, 10.

120 Cf. 119, 14, 11-20.

121 Cf. 119, 6, 55-60.

122 Cf. BULTMANN, 1980, § 15: 217-236.
123 Cf. PORFIRIO, 2006: 17, 1.
124 Cf. ACh. 18, 17.

125 Cf. ACh. 9, 57.

126 Cf. ACh. 11, 11.

127 Cf. ACh. 6, 13.

128 Cf. AUBIN, 1992.

129 Cf. RIST, 1999.
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Primero que recusa todo tipo de categoria. En efecto, como atestigua Porfirio,
Plotino estaba absolutamente concentrado en la unificacién con el Uno primero —
que carece de la figura de un ente e incluso de una idéa — cuya visidon no es

accesible, por ende, a la intuicion intelectual. 130

Los discursos eneadicos apelan en varias ocasiones a una serie de fendmenos que
sobrepasan la cima de la realidad inteligible. La intensidad de estas exposiciones de
cuflo mistico constituye una nueva tendencia literaria y una disposicion novedosa en
relacion con el modo de comprender la estructura del mundo y sus diversos aspectos.
Por lo que atafie a la importancia de la mistica en la doctrina de Plotino, las
opiniones de los especialistas no son homogéneas.!3! Por un lado, se piensa que la
mistica constituye el verdadero coronamiento de la filosofia plotiniana y que, por
tanto, la presencia efectiva del Uno en la unificacion altima del hombre posee un
rango de importancia superior respecto de las afirmaciones estrictamente
cientificas. 132 Se puede considerar a Szlezak como a uno de los representantes de esta
linea interpretativa. En efecto, el autor sostiene que la importancia de la experiencia
personal de Plotino es tal que imprime en su filosofia una marca indeleble digna de
atencion y de estudio.!33 En el extremo opuesto, se aduce que el elemento mistico,
mas propio de una experiencia individual no traducible en conceptos objetivos,
puede ser independiente del discurso metafisico. Es Gerson, por su parte, quien
encabeza esta tendencia contraria pues, a pesar del contundente tono mistico de
ciertos tratados de las En., €l asegura que tal vivencia estd desconectada de su
filosofia desde un punto de vista 16gico.134 Con independencia de una o de otra
postura, se advierte asimismo que el andamiaje tedrico de Plotino esta dotado de una
trabazon conceptual unitaria, de modo que a lo largo de sus cavilaciones el filosofo

suele adoptar uno u otro estilo sin atentar contra la continuidad narrativa. En este

130 Cf. VP 10, 28-30.

131 Para una sintesis de estas posiciones cf. MARTINO, 2012.
132 Cf. ZAMORA CALVO, 2018.

133 Cf. SZLEZAK, 1997: 9 ss.

134 Cf. GERSON, 1994: 220 ss.
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ultimo caso, el discurso plotiniano podria caracterizarse como una “mistica de la

inmanencia encuadrada en una metafisica de la trascendencia”.135

En efecto, conviene sefialar que el pensamiento plotiniano, en cuanto a la forma
de su exposicion, se despliega de dos maneras: la dialéctica o la del discurso por
preguntas y respuestas, cuyo objeto pretende mostrar la “necesidad” 16gica de una
tesis (avaykn, VI 7, 40, 5), y la del discurso continuo o retorico, destinado a generar
“persuasion” (nebm, 4).13¢ El procedimiento dialéctico, cuyo movimiento lleva al
interlocutor a aceptar una tesis no admitida por €l en un primer momento, tiene que
ver con el aspecto de la necesidad propia del saber filoséfico. En la Antigiiedad,
“cuestionar” (éA&yyew), esto es, proceder por el método de preguntas y respuestas y
“razonar de un modo silogistico” (cvAloyilewv) son dos expresiones que valen casi
como sindénimos. Y el verbo “interrogar” (§pwtdv), por su parte, significa también
“argumentar”. La argumentacion dialéctica comienza siempre por el enunciado de un
problema (amopia) presentado en forma interrogativa. El punto de partida (épyn)
para resolverlo reside para el razonamiento en una premisa, vale decir en una “tesis”,
sin cuya discusion no se podra alcanzar el fin propuesto. A este procedimiento se
refiere Plotino con expresiones que, en sus distintos tratados, hablan de una
“investigacion previa”. El otro aspecto, el de la persuasion, es encomendado a un
discurso cuya palabra apela y amonesta (mapapvbio, VI 7, 40, 3), cuyo caracter
retorico resulta manifiesto por la abundancia de las imagenes, las alusiones miticas y
el vocabulario erético, tomado en buena parte del Fedro y del Banquete.!37 Por lo
que a esto toca, el lenguaje de Plotino parece anticiparse o servir de modelo incluso

al de los misticos cristianos.138

135 PUECH, 1978: 69.

136 Cf. PLOTIN, ed. BREHIER, vol. 1, 1924: introd.
137 Cf. PEPIN, 1955.

138 Cf. BORD, 1996.
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2. Marco teorico

a. La novedad metafisica del concepto de procesion hipostdtica

La metafisica plotiniana se caracteriza por un ir mas alla no sélo del saber natural,
sino incluso del saber en cuanto tal. En orden a la uniéon con su fundamento, el
ascenso sobrepasa el interior tanto del cognoscente como de lo cognoscible. La
inteleccion correspondiente con este remontarse por encima del mundo se concibe en
Plotino como una labor concomitante con un desprenderse sucesivo, primero de la
multiplicidad psiquica y luego noética. Solo en este ascender, se muestra el don
inefable que el Bien dispensa como fuente y potestad del ser inteligible. Siendo el
vod¢ la hipdstasis engendrada por aquel, la vida primera inteligible se apresta a
desentrafiar el origen cabal de su eclosion, que la doctrina de Plotino ilustra con una

explicacion paranoética (mapavontéov, VI 8, 13, 4). Se lee en el pasaje siguiente:

Porque nada habia en él, por eso todo procede de él, y para que el ente sea, por eso
¢l mismo no es ente, sino hacedor del ente. Y ésta es como la primera procesion.!39
Con que [el Uno] siendo perfecto, porque nada busca, nada tiene, nada le falta,
como que rebosé y su exuberancia creo lo otro. Y lo forjado se volvid hacia aquel y
fue colmado, y sucedid que lo contemplo, y como tal es espiritu. Y su detenerse
respecto de aquel ha creado el ente, pero su mirarlo [ha creado] la inteligencia.
Puesto que se detuvo ante ¢l para mirarlo, es a la vez inteligencia y ente.

(611 003EV v &v adTd, S18 TodTO €€ oTod ThVTO, Kad Tval TO BV 1), S16 TodTo oTOC
oK &v, yevwnmg 8¢ avtod: Kol mp®dTN olov YEvwnolg abtn dv Yap TEAEWOV T
indev (el unde &yewv pnde deicar olov Hmepeppvn kol 10 VmepmAfipeg avTod
memoinkey GALO" TO O YevOUEVOV €iC 0OTO EMEGTPAON KOl EMANPOON Kol £yéveTo
npOg odTd PAémov Kkoi vodg ovtoc. kod 1 MEV mpOC Ekeivo 6TAGIS awTod TO dV
gmoinoev, 1 8& mpoc adTd 0a TO vodv. &mel ovv ot TpdG 0T, Tval 11, Opod voic
yiyvetan kol &v, V 2, 1, 5-13).

Aun cuando las palabras mencionadas resuenen un poco perturbadoras para un

oido griego, se observa que en este caso Plotino no recurre azarosamente a una

139 Con respecto a esta primera genitura (FICINO, 1896: 308), dice el LC, IV: 37 (ed. SCHONBERGER /
SCHONFELD, 2003: 8; MAGNAT et al., 1990: 44): “Prima rerum creatarum est esse et non est ante
ipsum creatum aliud”. Por su parte, Tomas de Aquino explica lo siguiente en DPD, q. 3, a. 4, sol. (ed.
bilinglie THOMAS D’AQUIN, 2011): “Primus autem effectus est ipsum esse, quod omnibus aliis
effectibus praesupponitur et ipsum non praesupponit aliquem alium effectum ; et ideo oportet quod
dare esse in quantum huiusmodi sit effectus primae causae solius secundum propriam virtutem”; la
opera omnia se encuentra disponible en Internet: http://www.corpusthomisticum.org/iopera.html.
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metafora para explicar la procesion. ;Coémo se puede congeniar el surgimiento de
todo lo multiple con la simplicidad infinita del Uno? Plotino responde a esto de un
modo tajante, diciendo que si el Uno fuese, el ente no podria ser. La supremacia del
Uno haria que todo lo otro desapareciese en la indeterminacion. De modo tal que el
Primero, en relacion con lo que le esta supuesto, solo es como lo diferente y lo
unitario de aquello mismo que ha procedido de €l. Lo producido es el fruto como de
un sobreabundar, y tal condicidon vale como un signo de trascendencia con respecto a
toda inteleccion. En este sentido, Plotino revoca la relacion que pueda existir entre el
generante y lo generado. Si este ultimo es semejante, ello es por haber sido creado;
luego, tiene que haber recibido la semejanza en el seno de una donacion por

completo munificente. 140

Todo lo que se produce se hace en vista de que sea significativo para el agente que
lo forja. Sin embargo, el Uno primero no necesita generar nada para ser completo.
Tampoco lo producido afiade algo al Uno. Nada le falta porque no participa de nada,
sino que toda participacion tiene en €l su principio y su fin.141 Cabe, entonces,
preguntarse lo siguiente: dada la omnipotencia del Primero, ;por qué motivo
produce?, jen vista de qué el Primero hacer surgir algo que ha sido hecho en el
marco de una plenitud que no necesita ya nada mas, puesto que ella misma se basta?
La respuesta que estos interrogantes demandan es francamente imposible de pensarse
de acuerdo con una ldgica demostrativa. Lo ins6lito del caso estriba en el hecho de
que Plotino se refiere, precisamente, a la carencia de fundamento del proceso, en la
medida en que la plenitud del Uno supera en grado méaximo la posibilidad de ser
aprendida mediante la inteleccion. 42 Si Plotino se mueve bajo la forma de un aludir
o de un apelar al recurso del como si (olov),!43 no es por cierto menos riguroso que

Aristételes, sino que intenta ser audaz en la contradiccion y en lo imposible, porque

140 Cf. BOEDER, 2017, I: 35-38.

141 Cf. ST 1, q. 3, a. 4, ad 3 (ed. BAC, 19945): “quod habet esse et non est esse, est ens per
participationem”.

142 Cf. BOEDER, 2017, I: 37-38.

143 En el siguiente capitulo, se abordara este recurso analégico del cuasi (olov), como una forma de
argumentar acerca del principio sin atentar contra su separacion respecto de los entes.
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pretende hablar de un alguien que hasta en sus efectos excluye la posibilidad de

referirse a él de modo directo.144

En Platén, asi como también en los antiguos académicos, prevalece la explicacion
de lo real en funcion de dos principios supremos: el principio de la unidad y el
principio de la multiplicidad, lo uno y la diada indefinida,'4> presentes para la
inteligencia griega como contrarios. Se trata de una estructura de pensamiento donde
un contrario actia sélo en concordancia y en relacion con el otro. Claro que esta
forma de indole polar no se reduce a un dualismo, ni mucho menos a un monismo,
donde los contrarios se excluirian mutuamente o bien se conciliarian a tal punto que
dejarian de existir ya como contrarios. En la estructura mentada, los contrarios de
una pareja estan indisolublemente unidos entre si y, a su vez, estan condicionados
por su oposicion; si uno de los polos se pierde, se pierde la cosa de la que ellos son
principio. 46 Pero no solo la reflexion platdnica responde a este esquema, también
Aristoteles habla del ser y del no ser como principios antitéticos y necesarios. En tal
sentido, /o uno es necesario porque existe lo multiple y el ente no se dice de una sino
“de muchas maneras” (10 Ov Aéyeton moAloydc, 1028 a 10).147 Tal es asi que
Aristoteles deduce la diversidad de entes existentes a partir de dos — y s6lo dos —
determinaciones decisivas, junto con sus respectivos opuestos: movil-inmovil / junto-
separado.148 El ordenamiento del cosmos se vuelve patente para la contemplacion
griega bajo esta forma que organiza el mundo como unidad, unidad que resulta de la

armonia entre los contrarios.

La novedad que introduce Plotino en relacion con la procesion hipostatica
desplaza el problema de las causas que explican la existencia de lo multiple hacia

otro interrogante, que busca trascender lo multiple para unirse con un principio por

144 Cf. ST 1, q. 25, a. 3, ad 4: “In hoc autem reputatur stulta mundi sapientia, quod ea quae sunt
impossibilia naturae, etiam Deo impossibilia iudicabat. Et sic patet quod omnipotentia Dei
impossibilitatem et necessitatem a rebus non excludit”.

145 Cf. Met. X111, 4-5.

146 Cf. BEIERWALTES, 1980.

147 Se siguen las eds. de GARCIA YEBRA, 1998 y de ROSS, 1924.
148 Cf. Met. 1025 b 3-1026 a 32.
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encima de la inteligencia.!4® Preguntarse por esto, ya no implica atender a la causa
que explica la esencia de lo multiple, sino al porqué de la causa primera. El punto de
partida para la reflexion plotiniana no estriba tanto en la identidad entre el principio y
lo real cuanto en la diferencia infinita de ambos. Una vez mas, ;por qué motivo,
entonces, la separacion absoluta entre el Uno primero y lo multiple? Precisamente,
por la ausencia de necesidad en el surgimiento de las hipostasis: primero el vodg y
luego la youyn. La Inteligencia podria no haber existido. Y este argumento es tan
contundente que si no fuera por el Uno, ella desapareceria. En un sentido derivado,
lo mismo vale para el Alma. Para un griego, el movimiento y la naturaleza son
eternos. De modo que su evidencia no representa un problema especulativo en
cuanto al conocimiento de sus causas, porque los primeros principios son evidentes
por si mismos. En Plotino, por el contrario, s6lo el Uno es necesario y solo se da a
conocer a través de sus vestigios. De modo tal que todos los entes dependen del Uno
en cuanto a su actividad sustancial y sélo cabe contemplarlos como las trazas que

manifiestan el poder del Uno.

Asi, por tanto, el Uno no es movido de ninguna manera a la existencia de las
hipostasis. En cuanto Bien, el Uno es de suyo difusivo, pero he aqui que su
naturaleza dadivosa estd concentrada en el presente de su eterno beneplacito. Este
presente coincide a la vez con la vigilia que el Uno mismo es. Lo verdaderamente
grandioso es que el Uno, no siendo nada de todo aquello que pueda pensarse o
decirse, hace subsistir algo nuevo en absoluto.!3% De alli que la generacion inteligible
comprenda una contingencia elemental, bien que una contingencia relativa y no
determinante. Porque la Inteligencia nunca podria bastarse a si misma, ella depende
esencialmente del Uno primero. El vodg es, por tanto, una totalidad subsistente por
gracia de otro y su procesion es tan libre como el Uno mismo permite que sea.
Puesto que el Uno estd concentrado en si mismo, no depende de aquello que ha
dotado de existencia. En consecuencia, nunca se abandona aun cuando genere y

sostenga la multiplicidad de los seres.!!

149 Cf. GATTI, 1999.
150 Cf. 18,2, 1-9.
151 Cf, RIST, 1967: 66-83.

Pégina 42 de 249



Ahora bien, si no hay movimiento en esta procesion, pues el Uno no estd
compelido a producir nada que le falte, tampoco necesita de una materia preexistente
que convalidaria la posibilidad de una generacion por semejanza.!32 Plotino declara
que el Primero, de acuerdo con su naturaleza soberana “cred la inteligencia, cre6 la
vida, las almas a partir de esta y cuantas otras cosas participan de la razon, de la
inteligencia o de la vida” (émoince vodv, €moince {mnv, yuydg €k TobTOL KOl TA
dAla, doa Aoyou 1| vod fj Lofig petéyet, VI 7, 23, 19-20). El Uno no forja un ente sin
mas indeterminado, sino que el acto de crear supone que lo hecho resulte como un
todo viviente y diferenciado en si mismo. La diferencia en cuestion designa una
jerarquia que responde al mayor o menor grado de vida de cada una de las entidades
que participan en la donacion del ser. A mayor cercania respecto del Uno, mayor

intensidad en la potencia de vida y mayor intimidad contemplativa.!33

En principio, la distinciéon general e inmediata que se presenta en lo interior del
ente remite a la que se da entre Inteligencia y Alma, por la diferencia de vida que
cada una ejecuta: la sustancia inteligible desarrolla una vida que es definida por
Plotino cono eternidad, mientras que la sustancia psiquica entrafa ya una vida
temporal.154 En el Alma universal, la dimension superior que mira lo inteligible se
considera una razon en cuanto tal (A0yoc), mientras que la inferior corresponde a la
naturaleza (¢p0o1g), que se encarga de cuidar y mantener el orden fisico. Sin embargo,
la distincidon entre Inteligencia y Alma no implica que primero haya habido una
procesion y luego otra, sino que tal diversidad esta ya contenida implicitamente, por
asi decir, cuando el Uno genera la Inteligencia, que es con propiedad todo ente. De lo
contrario, lo inteligible nunca podria ser el destino al que tiende el alma para reposar

alli y aspirar a la comunion con el Primero.

152 Por el hecho de que la creacion no significa origen temporal, el Aquinate también argumenta al
respecto de que el acto de crear no comporta movimiento sino, antes bien, una relacion, cf. DPD, q. 3,
a. 2, sol.; a. 3, sol.

153 Es el tema propio de I1I 8.
154 Es el tema propio de I1I 7.
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Si existe el cosmos fisico, es porque su verdad reside en la paz inteligible, como
causa segunda que refleja en los posteriores los haces de la potencia infinita del Uno.
El mundo noético alberga en su seno los arquetipos primeros y universales, no
separados sino vinculados entre si de tal manera, que cada uno es susceptible de ser
infinitamente participado por el resto de los entes. A raiz de la sinergia que se tiende
entre la eternidad y el tiempo, entran en juego las virtualidades operativas para la
constitucion del mundo fisico, a guisa de un cuerpo que es introducido en el Alma,
toda vez que es el cuerpo quien estd en el alma y no el alma, en el cuerpo.!>3 Volcarse
hacia lo exterior conlleva un descenso; pese a esto, el Uno mismo sigue siendo el

responsable ultimo del mundo sensible. Por ello Plotino contintia diciendo:

Aun ahora conserva aquellas cosas y hace que las que piensan, piensen, y las que
viven vivan, insufldndoles lo inteligible, insuflandoles vida; y si hay algo incapaz
de vivir, hace que [por lo menos] exista.

(1} ka1l viv o®lel éxeivo kol voeiv motel ta voodvta kai (v ta {®vta, Eumvéov
vodv, gumvéov (o, €l 8¢ 1 ur Svvoron (v, etvor, VI 7, 23, 22-24).

El Uno no so6lo hace subsistir las hipoOstasis que genera, también las sostiene
incesantemente en la conservacion del don conferido.!3¢ Esto quiere decir que el Uno
no otorga el don de la vida por una tnica vez, o en una determinada ocasion, luego
de cuyo cumplimiento se sustraeria a tal responsabilidad y dejaria que las hipdstasis
sigan viviendo sin que aquel esté presente. Un retraimiento tal supondria introducir
una alteracion en la simplicidad absoluta del Uno, es decir, un dar y un dejar de dar,
lo cual es absurdo. El Uno asiste ininterrumpidamente a su hechura sin que ello
impida que esta misma, por si sola, y por una decision individual se aleje de su
principio o se acerque nuevamente a €l. Ello explica el descenso del alma por una
debilidad en la contemplacidn, pero esto ultimo no es impedimento para que el Uno,
por ser el Bien, la atraiga continuamente para que aquella se encamine a la

restitucion de la semejanza original.

155Cf. V5,9, 29-31. En el cp. 3, se precisara detenidamente este topico sobre la eternidad y el tiempo,
como las modalidades de vida que interactian en la procesion.

156 Al igual que Plotino, Tomas de Aquino explicita que junto con la accion creadora, se halla a la vez
la distincién y el gobierno divino respecto de lo creado; cf. ST1, qq. 47 & 103.
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Tales premisas constituyen el antecedente conceptual de la teoria del concurso
divino, puesto que el hecho de que cada cosa persevere en su ser, no atafie sino a la
obra de una ininterrumpida creacion divina que no implica una accién nueva, sino la
misma por la cual el Creador otorga el ser.!37 El ser de cada ente depende de tal
modo de la conservacion divina, que aquél no podria existir ni por un instante,
viéndose reducido a la nada, si no fuese porque la potencia de la accién divina lo
mantiene sin cesar en su existencia,!58 en virtud de una donacién de ser a la que so6lo

Dios podria ponerle fin.!5?

Por consiguiente, la doctrina de una generacion absoluta del ente hipostatico
permite pensar la creacion universal por parte de un Primero trascendente,!60 aun
cuando el modo de crear se vea ulteriormente modificado por el hecho de que tal
producir se vale de potestas, scientia y voluntas, las operationes Dei que Tomas de
Aquino asigna al acto creador de acuerdo con la intervencion de sendas causas
teologicas: la causa eficiente (potestas), ejemplar (scientia) y final (voluntas).161 En
este orden de ideas, se puede afirmar que la procesion plotiniana sentaria las bases
conceptuales para fundamentar satisfactoriamente la emanacion del ente completo, 162
no sélo ya en cuanto donacidon gratuita del ser y dependencia de lo subsistente
respecto de su causa infinita,!63 sino también como sostenimiento continuo en el
desarrollo optimo de la actividad sustancial,164 sobre la base de una relacion

operativa, !9 que se funda en el Bien gua potencia universal. 166

157Cf. ST1,q. 104, a. 1, ad 4.
158 Cf. ST'1, q. 104, a. 1, sol.
159 Cf. ZUBIRIA, 2012: 110-113.

160 Entre las contribuciones que abonan esta postura, cf. BOYLE, 2015; VERNIER, 1995; TE VELDE,
1995; GERSON, 1993; REICHBERG, 1993; KREMER, 1966; GEIGER, 19532.

161 Cf. METZ, 1998: 75-80, 96-99; LAFONT, 1964: 154-176.

162 Cf. ST 1, q. 45, a. 1, sol: “emanationem totius entis a causa universali, quae est Deus, [...]
designamus nomine creationis”; Th. Lex., s. v. emanatio, 271; CRUZ CRUZ, 2000; INGLIS, 1999.

163 Cf. DPD, q. 3, a. 3, sol; a. 4, sol.
164 Cf. ST1, q. 104, a. 1.

165 Cf. KREMPEL, 1952: 554 ss.

166 Cf. DPD, q. 3, a. 3, sol.
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Por el momento, lo que si resulta claro es que Plotino no ha modificado la
teologia aristotélica sino que se ha separado de ella en cuanto al principio primero. 167
El Uno plotiniano se ha distanciado de una ciencia primera tal como la que
Aristoteles habia determinado en cuanto a la realidad del ente divino. La teoria
correspondiente al crear en el sentido de un proceder ya no es — no puede ser —
solidaria con la Metafisica del Estagirita. En Plotino, el Uno primero ajeno a toda
relacion pone por debajo de si o su-pone la Inteligencia en cuanto hipostasis. En
efecto, la realidad del vodg se debe diferenciar en su salir desde el Primero (ser) y en
su conversion hacia aquel (conocer). Solo en la unidad de este proceso, el vodg es su
si-mismo. La realidad del vodg aristotélico, en cambio, no muestra una escision
semejante ni tampoco un origen absoluto del vodc; €l se encuentra desde siempre
cabe si como cabe lo 6ptimo, de modo tal que no puede haber abstraccion entre su
realidad y la actividad que ¢l mismo es.'®® El comienzo plotiniano muestra que su
destinacion implica un novum respecto de la Antigiiedad, ya por el s6lo hecho de la
diferencia fundamental que subyace a la realidad hipostética. La escision originaria
del volg, en cuanto realidad una a la vez que multiple, manifiesta la necesidad de una
donacion infinita del ser y de su “sostenimiento” respectivo (é€nptnuévov, VI 8, 18,

20).

La dualidad inherente al ente plotiniano radica en el hecho de que a la Inteligencia
el ser-uno le es dado y solo después de haberlo recibido es como tal un existente en
acto (pensamiento que piensa, ergo: espiritu). Esta condicion ontoldgica fundamental
es un antecedente significativo — anterior aun al aporte de Avicenal®? — de la
nocion de ente como la comprendera luego Tomas de Aquino, por el hecho de que el

ente como todo aquello quod habet esse es dual en su constitucion originaria.!’® La

167 Cf. BOEDER, 2009: 64.
168 Cf. Met. XII, 7.

169 Cf. WIPPEL, 1990; sobre el concepto general de emanacion ontoldgica en Avicena, cf. LIZZINI,
2011.

170 FABRO (2010) hace notar al respecto que, si bien el Aquinate asume sin mas la distincion entre esse
y essentia como los componentes minimos del ente, mas tarde, en su desarrollo de la nocion de
participacion, llega a considerar la nocion de esse como actus essendi y a la essentia, por su parte,
como potencia. Propone asi una nocion del ser como acto, perfeccion y afirmacion del ser, y la de
potencia, como la de capacidad de recepcion, diversa de la potencialidad correspondiente a la materia
prima.
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definicion de marras atafie a la composicion en todo ente de esse y essentia.'’! La
composicion se da incluso en la criatura angélica, cuya essentia es una forma pura

pero necesitada del esse que le es dado directamente por Dios.172

b. La deuda sapiencial de la ratio plotiniana con respecto a la palabra jodnica

El fundamento de la labor productiva del Uno primero radica en los tres
momentos donde se realiza la idea de unidad.!”3 La respectiva concrecion atafie asi a
la unidad que esta por encima de todo lo multiple (€v dmoAlov), la unidad que es una
en lo multiple (&v moAld) y la unidad que es una a la vez que multiple (€v kol
moALA).174 Ellas no estdn por completo separadas de los seres que comprenden, ni
siquiera estan separadas entre si, como si fuesen regiones de ser fragmentadas, sino
que coexisten por la contemplacion que poseen respecto del Uno.!”> Como las
hipostasis son videntes que contemplan, tienen la posibilidad de actualizar el grado
de un mas o de un menos de claridad, segin la distancia que afecte a la vision. El
acto de ver en cuanto tal es el mismo, puesto que la luz recibida es la misma. Esta luz
es una gracia de vida proveniente del Bien.!7¢ Sin embargo, la potencia de tal
iluminacién se va debilitando en la medida en que se aleja del foco de luz.!77 Por
ejemplo, el alma de cada ser humano, al estar orientada hacia un grado mayor de
dispersion, no puede ver el todo como es en si mismo.!78 Por consiguiente, aun

cuando esté iluminada, el acto de ver del alma entrafia la decision por subir hacia una

171 Cf. DEE 1, 5; se ha consultado la version de DE LIBERA y MICHON: THOMAS D’AQUIN, 1996.

172 Cf. DSC, a. 1, sol; se ha consultado la version de BRENET: THOMAS D’AQUIN, 2010 y de MALLEA:
TOMAS DE AQUINO, 1995.

173 Cf. BEIERWALTES, 2016.
174 Cf. V 1, 8, 23-27.

175 Cf. BRUNNER, 1973.

176 Cf. CIAPALO, 1987.

177 Cf. V14, 9, 25-33.

178 Cf. DORRIE, 1973.
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visién cada vez mads clara.!”® Esta atraccion hacia lo alto estd provocada por una

belleza que habla en el sosiego. 180

La verdad de esta inteleccion se acredita en la calma con que la razon se vuelve
hacia su propio origen. El hombre tiene abierta la posibilidad de hacer surgir por si
mismo, en el trabajo de la conversion del pensar, una capacidad receptiva para una
iluminacion a partir de la luz del principio. Pero el ser humano es capaz de ello solo
porque su alma conoce el rastro del Bien y su pensar no carece por completo de
autonomia, a pesar de hallarse hundido en las tinieblas. El hombre inmerso en la
materia de su cuerpo se ha como entenebrecido. Esta realidad no afecta al Primero
puesto que el mundo estd supeditado a ¢él. La oscuridad no tiene poder sino en la
medida en que repele la luz,!8! s6lo asi su maldad se determina como negacion de lo
bueno y no como una fuerza equiparada a la de aquel. Bajo la singular trascendencia
del Bien, las tinieblas y su respectivo accionar (10 éokotiopévov, I 8, 8, 40) carecen

de poder propio.182

En definitiva de lo que se trata es de llegar a ser absolutamente unificado, en el
marco de una presencia soberana, cuya potencia absoluta de vida se vuelve
ostensible en la donacion infinita de su luz, manifiesta como belleza, cuya atraccion
inaugura para el alma individual el retorno hacia el reposo de lo simple. Estas ideas
seran examinadas con detenimiento a medida que se vayan sucediendo las partes del
presente trabajo. Sin embargo, antes de proseguir con el andlisis que se propone
llevar a cabo, adviértase que los conceptos mentados caracterizan ya la posicion del
mensaje joanico con respecto al envio de Cristo,!83 no menos oculto que manifiesto
en su gloria (é0eacdauebo v d0&av avtod, Jn. 1, 14).184 El evangelio jodnico

presenta al Revelador divino como luz verdadera (dAnOwov odg, Jn. 1, 9), que

179 La parte iluminada del alma atafie a aquella que no desciende. Este tema se ha explicado supra, p.
35.

180 Cf. V 5, 8, 1 ss; VASSALLO, 2009.

181 Cf. Jn. 17, 6-19.

182 Cf. Lex. Plot., s. v. oxortilewv, 939, 40 ss.
183 Cf. BOEDER, 2017, III: 30-32.

184 Se sigue la ed. de ALAND et al., 20145,
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ampara el mundo y su vitalidad intrinseca, puesto que el mundo no deja de ser
creacion y es comprendido — a partir del envio del Hijo — como aquello amado por

Dios en vez de condenado por EL.185

Asimismo, Jn. determina conceptualmente la gloria infinita del Hijo en los
términos de un aparecer y de un desaparecer,'8¢ que implica en cada caso un ver y
un no-ver por parte de los hombres, de acuerdo con una verdad que es hecha y no tan
solo vista.'87 En Jn. se habla de igual forma acerca del gozo inefable que depara el
consorcio con la presencia del salvador,!®8 y de un amor que se concreta en la
donacién sin limite de su persona.!8? Ser-uno en virtud del sefiorio libre de si,!?0 tal
es la destinacion que narra el relato de la pasion de Jesus segiin la pluma jodnica
pues, incluso cuando Aquel entrega su vida, nadie se la quita, por el hecho de que
tiene el poder de darla y de recobrarla.!! Esto mismo fundamenta precisamente la
diferencia del amor correspondiente entre el Padre y el Hijo, que se determina por

tanto en la figura de un mandamiento nuevo.192

En la misma linea de estas materias, conviene atender a su vez al dato no trivial de
que Plotino recibe las ensefianzas de su maestro Ammonio en Alejandria,'?3 que en
aquel entonces era también la ciudad de Origenes,!94 y ya antes habia sido la de
Clemente. Por otra parte, Eusebio de Cesarea menciona al “barbaro Amelio”, el mas
allegado de los discipulos de Plotino,!?5 haciendo concordar las afirmaciones de un

tratado redactado por aquel con la teologia del “hebreo Juan”, ateniéndose al Prdologo

185 Cf. BULTMANN, 1980, § 44: 441-447.
186 Cf. Jn. 16, 16-18.

187 Cf. Jn. 3, 19-21; 9, 25.

188 Cf. Jn. 15, 11.

189 Cf. Jn. 15, 12-17.

190 Cf. Jn. 8, 31-47.

Y1 Cf. Jn. 10, 18.

192 Cf. Jn. 13, 34; BOEDER, 2017, III: 119-130.
193 Cf. SCHWYZER, 1983.

194 Cf. CROUZEL, 1991.

195 Cf. VP 3, 38 ss.
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de su evangelio.!”® Asimismo, Plotino era bien conocido para Eusebio, de modo tal
que su pensamiento sobe las hipdstasis forman parte del elenco de referencias no
biblicas presentes a la sazén en la PE, como un intento por congeniar la filosofia
platonica con el mensaje sagrado proferido por Moisés.!?” De alli que no sea
inverosimil suponer que Plotino haya estado cuando menos familiarizado con un
entorno cultural, donde la tradicion jodnica era muy bien reputada y cuyo knpvyua

era considerado el mas destacado de la revelacion cristiana. 198

En razéon de esta eminencia, Origenes asigna al texto joanico un rango
TvevpaTikog, 199 cuya interpretacion encuentra en los perfectos (tékewor) a los
destinatarios mas apropiados, por la identificacion que logran entablar con la mente
de Cristo, mediante el discernimiento de los sentidos espirituales.200 En el escrito de
Jn. se ilumina sin mezcla la divinidad del Predicador, quien se presenta a través de
los giros que comienzan con la férmula de “Yo soy”: la luz del mundo; el camino, la
verdad y la vida; la resurreccion; la puerta; el buen Pastor; el alfa y omega. Ninguna
de tales sentencias consiste en una proposicion apofantica, sino que ellas revelan los

signos de la gloria del poder divino.20!

Los discipulos contemplan la gloria del Hijo,202 vuelta manifiesta para ellos
mediante sus sefiales.203 El creyente, que reconoce la realidad del Hijo en las sefiales
de su gloria, ve también al Padre en el Hijo. En este sentido, la union con el Padre
por la vision del Hijo se acredita en esa misma gloria, hecha visible a partir de los

signos revelados por el Hijo.204 Para Juan, estar en la luz equivale a tener la vida

196 Cf. PE XI, 19; se ha consultado las versiones de EUSEBIO, 2016; 1903: 266-267.
197 Cf. SEOANE RODRIGUEZ, 2015: 96-110.

198 Cf. BULTMANN, 1980, § 41: 418-429.

199 Cf. CINER, 2008.

200 Cf. ORIGENE, 1996 (SC 120 bis), II 14, VII 37-VIII 46: 62-63, 78-83.

201 Cf. ORIGENE, 1996 (SC 120 bis), IV 22: 66-69.

202 Cf. Jn. 1, 14.

203 Cf. Jn. 2, 11.

204 Cf. COENEN et al., 1994, 1V, s. v. “ver, aparecerse (0pam)”: 329.
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verdadera por haber renacido de lo alto,?% toda vez que la vida se difunde como
luz.20¢ El Hijo cumple las obras de quien lo ha enviado, por ser luz del mundo.297 La
luz no s6lo hace ver, también se recibe como un don, en la medida en que establece
un juicio frente a las tinieblas.2%® Tener la luz de la vida implica haber sido
despertado al milagro de la vision.2%? El creyente que acoge este don tiene un mismo

espiritu con su Sefior;210 es uno junto con El, como El y el Padre son uno.2!!

Pues bien, a partir de lo dicho se puede sugerir que la inteleccion plotiniana esta
relacionada de manera recursiva con la concepcion del si-mismo que revela el
Predicador jodnico, en la medida en que el filésofo priva al Uno primero de ser algo
e impide una comprension categorial de su naturaleza trascendente.212 En este
sentido, la fuerza persuasiva de Plotino establece una ldgica para pensar una realidad
intrinsecamente paradojal, esto es, una logica que excluye sin miramientos el
predicar positivo en lo que atafie al principio fundamental, sin que ello implique
prescindir del ejercicio especulativo para entablar un acercamiento a la naturaleza del
Uno.213 Purificando desde dentro de si misma la ldgica habitual, que discurre sobre
las representaciones corrientes de la conciencia, Plotino retrotrae el pensamiento
hacia un nivel mas intimo de verdad, cuya culminacion no estriba en un retener lo
captado de manera inteligible, sino antes bien en revocar el propio disfrute y en

entregarse al si-mismo, en cuanto la forma mas pura de ser-uno en el Bien.214

205 Cf. Jn. 3, 5-8.

206 Cf. Jn. 1, 4.

207 Cf. Jn. 9, 4-5.

208 Cf. Jn. 9, 39; BULTMANN, 1980, § 42-48: 430-486.
209 Cf. Jn. 9, 7.

210 Cf. Jn. 12, 26.

211 Cf. Jn. 10, 30; 17, 21.

212 Cf. BOEDER, 2017, III: 31-32: “En lo uno, no en una misma substancia, no en una misma persona,
no en un lugar comun; pues la gloria no es un dénde. En el ser uno del amor, que no es una relacion y
por ende ni €pwg ni deseo alguno. En lo uno, que recusa pues toda katnyopia. Esta es la clave para la
primera concepcion [la plotiniana] de la racionalidad del Nuevo Testamento™.

213 Cf. BOEDER, 2017, III: 79-98.

214 Cf. OLIVIEIRA, 2007. Tales asuntos seran estudiados en los cp. 1 y 4.
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En este sentido, Plotino remarca que la naturaleza del principio es “en verdad
inefable” (dppnrtov tf dAnbeiq, V 3, 13, 1), tanto por la inadecuacion de nombres
para designarlo como por la ausencia de predicados que puedan definirlo. A la hora
de nombrarlo, s6lo cabe mentar su rotunda separacion con respecto a todo determinar
entitativo. Con todo, el filésofo acota que la mente humana procura comprender al
Primero en la medida de sus posibilidades. El problema de este afan estriba en el
hecho inevitable de que al pretender ceiiirlo a un determinado concepto, se lo vuelve
multiple y por ende “necesitado de pensamiento” (voeiv o€icBai, 10). El Uno, en
cuanto absolutamente simple, no necesita de nada; por consiguiente, tampoco de un

pensamiento que pueda sintetizarlo mediante la pluralidad de sus ideas.?!5

¢. La transformacion logica operada por Plotino para entablar un contacto

con el primer principio

Para Plotino, la filosofia es esencialmente dialéctica. En efecto, la dialéctica, a la
que esta dedicado casi por entero el Tratado vigésimo (1 3), es la parte principal y
mas valiosa de la filosofia, pues su practica es necesaria para poder ascender hasta el
Uno y lograr su aprehension final.216 Plotino reconoce de igual forma que el ascenso
dialéctico debe ir acompafiado de la practica de las virtudes.2!7. De esta manera, el
filésofo considera que si bien el método dialéctico utiliza procedimientos 16gicos,
implica también una disposicion que permite comprender la estructura de lo
inteligible.2!® Tratdndose de un camino de ascension hacia el Uno, la dialéctica

engloba a su vez un aspecto practico.219

Comenzar el camino de conversion a la tranquilidad de lo simple implica,

entretanto, despojarse de toda forma ya adquirida, depurando el lenguaje de todo viso

25 Cf. VI 2, 17, 25.

216 Cf. DE GANDILLAC, 1966: 185-210.
217Cf. 13, 3.

218 Cf. 1 3, 4-5.

219 Cf. BRANDAO, 2014.
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posible de una relacién que menoscabe la integridad del Primero.220 Este retroceso
conlleva que el alma pueda ascender hacia el mundo inteligible, cuyo témog no esté
fuera sino dentro del alma misma.22! La subida, para Plotino, entrafia primero un
detenerse por haber ingresado en lo interior de uno mismo.??2 Estando ya en la
Inteligencia como en su propia morada, el alma se encuentra apta para el ingreso en
el si-mismo.223 Este encuentro no significa igualarse con el Bien porque la realidad
del Uno aparece siempre y en cada caso como el fin ultimo que repele toda utilidad.
La vision del Primero es fundamento definitivo no s6lo de la existencia del alma,
sino también de su bienaventuranza. Por lo tanto, no consiste en el acto de pensar
sino en la recepcion de un don salutifero, pues todo “se salva por el Uno” (1@ &€v
o®letar, V 3, 15, 12).224 Asi, estando en el Uno como en la quietud de la vigilia, el
alma esté despierta. Si el desposorio de amor es momentaneo, su recuerdo permanece

en vista del presente eterno que le espera.?25

Sobre la base de lo dicho en el parrafo anterior, cabe atender a la fuerza con que
se impone la diferencia infinita entre el Uno-Bien que no es y todo lo otro que, por el
contrario, es o bien existe por haber recibido el ser. En San Agustin — como ya antes
lo ha sido evidente para Plotino respecto del abismo entre el Uno y el ente primero
—, la condicion imperante de invisibilia Dei para el propio espiritu, en cuanto a la
trascendencia del principio trinitario, tampoco sufre mengua en su virtud de
inconmutable. Ni siquiera en la beatitud, “que no significa para Agustin volverse uno

con Dios, sino una forma suprema de la fruitio, esto es, de esa relacion por la que el

20Cf. V1,12, 12-21.

21 Cf. V19, 3, 14-27.

222 Cf. DE GANDILLAC, 1966: 55-66.
223 Cf. O’ DALY, 1973: 70 ss.

224 La anomalia gramatical de “t®d &v” — en lugar de la forma correctamente declinada — es comtin
en el uso que Plotino hace de la lengua y revela la conciencia juiciosa del filésofo para expresar con la
mayor precision la trascendencia absoluta del Uno, respecto incluso de las normas lingiisticas que
rigen el discurso; cf. SCHROEDER, 1999.

225 Cf. FICINO, 1896: 501: “Bonum igitur ipsum semper ubique praesens, cum primum illuxerit animo
jam sereno, mirificum accendit amorem : quando videlicet animus formas omnes intentionesque non
solum imaginabiles, sed etiam intellectuales exuerit : tunc per amorem infiniti boni infinitum una cum
bono mirabiliter copulatur, gaudio illinc ineffabili plenus. Quod quidem non solum post vitam
praesentem, verum etiam in hac vita consequi quandoque potest” (el subrayado
pertenece al tesista).
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alma, en lugar de servirse de lo otro que ella — uti —, lo deja ser; tanto mas en el

caso de la visio beatifica™.?2¢

En este sentido, Plotino exhorta que no se trata tanto de captar al Primero con el
intelecto (ovk avdyxn xatetleppévoo, VI 8, 10, 34; VI 9, 7, 10),227 cuanto de acoger
la fruicion de un amor que se ha liberado ya de toda forma particular.228 ; Qué interés
anima el dictum asi formulado? El dato no menor de que Plotino deja atras la
predicacion categorial como el modo mas adecuado de conocer lo verdadero. La
categoria, como elemento logico, tiene la funcidén de hacer evidente de acuerdo con
el Aoyog la realidad de un ente ya determinado, presente aqui y ahora en la actualidad
de su existencia.22% Sin embargo, cuando se trata de remitirse al origen mismo de la
actividad inteligible, la categoria en cuanto tal ayuda poco o nada. Antes bien, obtura
el pensamiento, toda vez que la proposicion apofantica siempre dice algo que es,?3°
que es asi de tal o cual modo, pero nunca puede dar cuenta de un alguien que estd
por encima del mismo es e incluso del asi. Para dejar paso a una nueva logica, tan
persuasiva como la del Organon,?3! cuyo término aspira a un saber en la comunién

con el principio, Plotino se aparta de la dialéctica estoica.?32 ;En qué sentido?

Si algo procede del Uno, debe ser distinto de €l. Ya no sera uno sino una dualidad,
puesto que sera eso mismo a la vez que uno. Sucede en rigor que la separacion
decisiva del Uno-Bien respecto de todo aquello que sea algo — alteridad, identidad,
cualidad y demas —233 se refiere a este género maximamente universal de la
dialéctica estoica, cuyo alcance se extiende a todo lo determinable por el

entendimiento (yévog tod &vtog).234 La operacion intelectiva que capta este algo

226 ZUBIRIA, 2017: 137.

227 Cf. Ho, 2015.

228 Cf. VI 7, 34. 1-8.

229 Cf. Cat. 1 b 25 ss.

230 Cf. ANTON MLINAR, 2012,

231 Se ha tenido a la vista la version de CANDEL SANMARTIN: ARISTOTELES, 1982a.
232 Cf. BOEDER, 2009: 22-25; VI 1, 25, 8-9.

233 Cf. V 3, 15, 37-40.

B4 CtE. SVFL, § 329: 117, 3.

Pégina 54 de 249



estriba en la aprension de un consistente autdnomo (katdAnyic),?3s vale decir, de un
cuerpo (o®pa).23¢ Y cuando se habla de cuerpo no se pretende designar una
magnitud susceptible de ocupar algun lugar en el espacio, sino un algo que puede
encontrarse “fuera” y que se lo considera sustancialmente significativo por haber
provocado una impresion “dentro”.237 Lo operante desde fuera se diferencia ahora de
lo captado dentro, esto es, de lo interior de un entendimiento que juzga sus
representaciones en orden a la correspondencia con lo existente de manera extrinseca
(tomwoig v yoyd)).238 Si la realidad corporea es conciliable con la dimension
espiritual o animica,? ello radica s6lo en que se la considere como @avtacuo
(visum), esto es, como algo que aparece a modo de imagen exteriorizada.?*? Segun
este principio, la distincion entre sustancia y cuerpo se vuelve manifiesta solo en la
esfera de la representacion, por el hecho de que toda percepcion sensible va
acompafada de una sensacion que es, en cada caso, sensacion de si mismo.24! La
sensacion percibida significa lo siguiente: un hacerse cargo de si mismo al hacerse
cargo de un existente separado del propio yo. La percepcion del caso y su
correspondiente asentimiento (£§1c kol ovykatdbecig) se ordenan,242 en

consecuencia, a una finalidad practica antes que so6lo teorica.243

El movimiento de captar el propio si-mismo conlleva el de un remontarse hacia la
génesis de la concepcion intelectiva y no hacia la evidencia de algo previamente
presente. A propdsito de esto, Plotino hace notar que la aparicion de algo visto dentro
se sustenta en la relacion causal que hay entre el ejemplar y su imagen. Si lo exterior
se vuelve manifiesto solo en el interior de la impresion, ello responde a que depende

de lo interior como de su mismo modelo. Porque “la sensacion exterior es una

235 Cf. SVF 11, §§ 70: 26, 31; 90: 29, 39; 91: 30, 6.

236 Cf. SVF' 11, §§ 315: 114, 13; 381: 127, 6; 329: 117, 5.
237 Cf. SVF 11, § 458: 150, 13-14.

28 Cf. SVF1, § 58 17, 23.

239 Cf. BREHIER, 1970.

240 Cf. SVF' 11, § 54: 22, 10-12; 1, § 66: 19, 35.

241 Cf. SVF 11, § 852: 230, 38.

22 Cf. SVF 1L, § 121: 37, 11.

243 Cf. SVF'11, § 130: 39, 21 ss.
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imagen de dicha percepcidn, y esa percepcion, siendo mas verdadera en esencia, es
contemplacion impasible de formas permanentes” (¢ tnv aicOnocw v EEm gidwiov
givar Tavtng, éketvy 88 dAndeotépav Th| ovsig odoav eiddvV povev dmadde sivat

Bewpiav, [ 1,7, 12-14).

De esta manera, es lo exterior lo que ingresa en relacion con lo interior y hace que
este ultimo lo vuelva manifiesto, por tanto, corporeo.244 Solo en la medida en que el
pensamiento intelectivo — de suyo interior — vuelve sobre su si-mismo, puede
reconocer la dualidad que es, i. e., puede reconocer que es algo, por ende, multiple y
necesitado de unidad.?*> Este reconocimiento de saberse multiple y de anhelar, con
todo, la unidad de que carece denota un retroceso hacia una instancia mas simple del
pensamiento, y permite que la actividad inteligible pueda verse a si misma como una
imagen de una realidad por completo distinta de la operacién pensante.246 Como la
accion de retroceder no excluye la del afiorar, el pensamiento descubre en esta su
conversion que le es factible entablar un contacto con el Uno primero, bien que no
bajo la forma de algo sino de alguien que se le revela como el origen de su

procedencia.24’

En este orden de consideraciones, la prelacion de la sustancia inteligible por sobre
la realidad cambiante del cuerpo serd decisiva para la ulterior antropologia de
Agustin de Hipona, deudora en no pocos aspectos de los fundamentos establecidos
ya por el pensamiento de Plotino.2*® Aun cuando su literatura temprana dependa en
parte de antecedentes estoicos, el Hiponense afirma que el hombre es ante todo un
alma que se sirve de un cuerpo y lo trasciende jerarquicamente.249 Sin embargo, el
alma no debe liberarse del cuerpo como de una prision, sino de la falta de

reconocimiento que hace al cuerpo renegar de su realidad espiritual. El alma esta

244 Cf. V 8, 2, 25-26.

M Cf.V3,7,69.

246 C£f.V 3,7, 1-5.

247Cf. V5,5, 14-27.

248 Cf. LAVAUD, 2017; BOYER, 1920.
249 Cf. CIPRIANI, 2010.
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presente toda entera en el cuerpo todo entero, y se encuentra unida a €l por la accion
que ejerce para vivificarlo. Ejerciendo el gobierno de lo acontecido en el cuerpo,
nada le pasa inadvertido. Debido a la vigilancia de sus modificaciones corporales, el
alma genera la sensacion desde si misma a partir de una imagen semejante al objeto;
motivo por el cual las sensaciones son acciones que el alma ejecuta y no afecciones
que padece.?30 Para el planteamiento psicoldgico propiamente agustiniano, el hombre
interior habita ya en cierto sentido en esa luz a la que ninguna sensacion de los ojos
corporales tiene acceso y en cuyo ambito las realidades contempladas se distinguen
entre si, pero sin estar separadas por algin espacio local. La luz que juzga se
antepone a la luz corpérea. Por su parte, la imagen corpdrea es juzgada no sélo ya
por un discernimiento de la razon, sino también por una apetencia del amor,

mediante el ojo interno del corazon.251

El transito de una verdad conocida intelectualmente a una contemplacion que
cobra la forma de una operatio — puesto que mueve al amor de union — evidencia
otro ambito histérico y filosofico que ya no responde al modo griego de comprender
la naturaleza metafisica de la verdad.252 Agustin concuerda con Plotino en esta nueva
comprension. Ahora bien, conviene preguntar de qué operatio se trata. Segun se
mire, desde el punto de vista del Primero ella atafie al poder del Uno que, no obstante
su naturaleza trascendente, ha permitido la subsistencia de lo otro. Desde el punto de
vista del ente, en cambio, ella concierne a la negacion del propio limite para ser
definitivamente si-mismo, esto es, unificado en la intimidad de vision y espectaculo.
De alli que los términos plotinianos de contemplacion y de operatio se conjuguen
mutuamente en una misma trama semantica, que apunta al logro de una plenitud en

el despojamiento del hombre envilecido.233

De esta manera, Plotino constituye un novum en la Historia de la Metafisica por el

modo de discernir y fundamentar la esencia de la verdad. Su misma posicion permite

250 Cf. Conf. X, 30 ss; DcD X111, 14-15; De gratia et libero arbitrio 1V, 7-9.
251 Cf. Ep. 147, 18, 45.
252 Cf. BOEDER, 2017, I: 51-54.

253 Este asunto sera puntualizado en el cp. final.
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invalidar definitivamente la sentencia moderna mencionada supra, que busca
determinar cudles momentos intervienen decisivamente en el curso historico de la
filosofia. De acuerdo con ello, la estructura de esa historia se conjuga sélo en dos
fases principales: la griega y la moderna, entre las cuales media una suerte de
episodio, que preludia la emergencia moderna del concepto especulativo con la
figura de Descartes. Esta distincion es autorizada primero por Hegel y adoptada
luego por Heidegger.254 Existe, empero, otra comprension mas persuasiva en sentido
filosofico, que permite dejar atras la representacion historiografica del pensamiento
medieval y que posibilita reconocer ademas, mas acd de Heidegger y de la llamada
posmodernidad, la autonomia de la Epoca Media del amor a la sabiduria, equiparada
en dignidad tanto con la Epoca Primera — denominada también la de la “Filosofia
Griega” — cuyas posiciones fundamentales son las de Parménides, Platon y
Aristoteles, como con la Epoca Ultima, integrada por las rationes de Kant, Fichte y
Hegel. De esta manera, en torno a las posiciones de Plotino, Agustin de Hipona y
Tomas de Aquino se vertebra una Epoca de la filosofia donde el pensamiento raya a

la misma altura que en las otras dos.255

Esta vision tan equitativa como valida esta representada por el pensamiento
logotectonico de H. Boeder, que se despliega fundamentalmente en su 7opologie der
Metaphysik (1980), asi como también en otros escritos no menos enjundiosos que
seran citados oportunamente. El apelativo de logotectonico designa el modo como el
pensamiento boederiano ha logrado edificar la obra consumada de la filosofia en la

unidad de su propia historia. Por consiguiente:

El que se hable de ‘edificar’, en relacion con la obra de la filo-sophia, no debe
causar extrafieza, pues, al margen de que la razén esté animada de suyo por un
impulso edificatorio, el verbo consignado sélo pretende nombrar la actividad
propia del pensamiento logotectonico, que asi como no reitera lo ya realizado — la
tarea de la filo-sophia, el concebir racionalmente las figuras sapienciales de nuestra
historia —, asi tampoco viene a engrosar la obra de la erudicion, aquella que
consiste en referir las opiniones de los filoésofos, en analizarlas y describirlas
(iotopeiv). En lugar de ello, el pensamiento logotectonico edifica en sentido propio

254 Cf. PORRO, 2001.
255 Cf. ZUBIRIA, 2017: 135-136.
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los momentos de su presente, conviene a saber, la HISTORIA del amor sapientiae, el
MUNDO de la meditacion moderna acerca del sentido, y la esfera del LENGUAIJE
vuelto sobre si, mas aca de ese mundo y aquella historia. Puesto que tales
momentos son, a su vez, totalidades y dado que ninguna totalidad, en el sentido de
una unidad conceptual o pura, se da, ya de suyo, en la inmediatez, para poder
reconocerlas fue menester primero edificarlas, esto es, determinar y diferenciar sus
elementos constitutivos, sus respectivas rationes, y mostrar de qué modo estas se
vinculan entre si para formar lo que ahora se presenta ante nosotros no como el
‘océano tenebroso de la metafisica’ (Nietzsche), sino como lo diafano de un orden
omnicomprensivo ajeno a lo arbitrario del interés particular y a sus olvidos, y ante
el cual el unico juicio posible es el del concepto, que la Epoca Media tiene presente
por doquier en una expresion originaria: Viditque Deus cuncta quae fecerat, et
erant valde bona (Gen. 1, 31).256

De acuerdo con sus reflexiones, Boeder sostiene que una lectura desapasionada de
las fuentes muestra la conveniencia de considerar el pensamiento de Plotino como el
comienzo de una tarea epocal autonoma y no como una manifestacion tardia de la
metafisica griega. Se insistird mas adelante en este Gltimo punto. Por de pronto,
conviene subrayar en lo que resta de este apartado lo adecuado de ubicar la
inteleccion plotiniana como la primera respuesta racionalmente satisfactoria a la
irrupcion  historica sin precedentes del principio medieval, de cuya verdad
esencialmente operativa dependen las posiciones posteriores de la misma Epoca,
incluida la de Tomés de Aquino.237 En efecto, el saber metafisico de la diferencia
absoluta manifiesta una crisis a propodsito de la naturaleza trascendente y munifica
del principio divino, pues obliga a ser audaz en la paradoja a fin de pensar un
Primero allende todo ser, que s6lo se manifiesta mediante su revelacion. El saber
consumado a la luz de este principio es compartido solidariamente por las posiciones
fundamentales de la “Epoca del Inicio Medio de la Metafisica”.258 De esta manera, la
dilucidaciéon logotectonica solo pretende dar cuenta de la obra comun de una razon
conceptual, que “resuelve de manera progresiva, completa y definitiva, puesto que en
el sosiego de una sacra doctrina, la crisis del saber provocada por Plotino al hacer
valer una diferencia absoluta entre el Uno/Bien y su primera hipdstasis: el espiritu o

la pura actualidad del inteligir”.259

256 ZUBIRIA, 2017: 134.
257 Cf. KREMER, 1966.
258 BOEDER, 2009: 17.
259 ZUBIRIA, 2017: 137.
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Por lo que atafie al género especifico de la doctrina sagrada, el Aquinate se inclina
igualmente a favor de una verdad cuya finalidad es esencialmente operativa.2%° Y no
porque la teologia sea una ciencia practica sino, antes bien, por el fundamento de su

saber. Toda vez que:

lo mas genuino de la doctrina sagrada es referirse a Dios como causa suprema, y no
solo por lo que de El se puede conocer a través de lo creado (y que en este sentido
ya lo conocieron los filésofos [...]); sino también por lo que solo El puede saber de
si mismo y comunica a los demas por revelacion (S7'1, g. 1, a. 6, sol.).

En efecto, la unidad formal de la teologia radica en el hecho de que existe una
revelacion, mediante la cual se comunica al hombre todo lo necesario para su
salvacion.26! Esta lltima es el fin de la revelacion, pues la salud del hombre depende
del exacto conocimiento de la verdad divina.2¢2 Precisamente por ello, la ciencia
teologica es la memoria de tal revelacion para alcanzar un saber acerca de ella, que
debe ser obtenido segiin un orden. Ella es pues disciplina de la sacra doctrina de la
scientia divina;?%3 parte “de los principios, que son conocidos por la luz de la ciencia
superior”,264 conviene a saber, la disciplina de aquel saber que, como doctrina, hace
de mediador de la ciencia suprema y permite establecer un vinculo entre ella y una

ciencia humana.

Es verdad que la doctrina sagrada es una ciencia especulativa, pero ella tiene que
ver, diferenciandose en esto por entero de la ciencia aristotélica, con las credenda,
desideranda y operanda en orden a la bienaventuranza. Por este motivo, cabe
afirmar que la teologia, segun su concepto integro, difiere segun el género de aquella
otra teologia que es comprendida como una parte de la filosofia.265 Ya aqui salta a la

vista la diferencia epocal de la ciencia tomésica en cuanto tal, porque a ella el “hacer

260 Cf. GILSON, 1978: 13-53.

261 Cf. HERRERA, 2011: 195-199.
262 Cf. ST'1, q. 1, a. 1, sol.

263 Cf. ST'I-11, q. 4, a. 1, sol.

204 Cf. ST'1, q. 1, a. 2, sol.

26sCf. ST1,q. 1,a. 1,ad 2.
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la verdad” (veritatem facere) la determina en su propodsito segun la articulacion de
una ciencia practica.26¢ A diferencia del orden aristotélico, ella es primero monastica
(cuya operatio atane a la del Dios uno y trino), luego oeconomica (Dios creador y
redentor) y finalmente politica (Dios juez). Aun cuando la ciencia sea principalmente
un don especulativo y en segunda instancia uno practico, como lo es también la fe,267
en orden al amor por la bienaventuranza ofrecida, la teologia es s6lo un don

préctico.268

En cuanto imagen de Dios, el ser humano es principio de sus propias acciones y
tiene por tanto el domino de sus actos.?% Como el conocimiento teologico se ordena
en vista del ejemplar divino, y su fin consiste en la felicidad eterna, la doctrina
sagrada abarca tanto las ciencias especulativas como las practicas asi como Dios se
conoce a si mismo y conoce su obrar por medio de la misma ciencia. Tal como
arguye el Aquinate, por encima de la facultad intelectiva se halla el amor de caridad,
por ser fuente de conocimiento y principio de la fruicidbn que corona todo
movimiento apetitivo.270 Si la teologia se ocupa por ultimo de las operanda, ello
responde al operar de Dios en el hombre. Pues por su servicio a la sapientia revelada,
la teologia se atiene constantemente a los principios manifiestos en la sacra doctrina:
los articulos de la fe. Ella no tiene que demostrarlos, sino que defenderlos. Tal es,

aqui, la tarea del intellectus fidei.

d. El fundamento topoldgico adecuado a la posicion de Plotino

En el orden de las precisiones que se vienen presentando acerca de la nueva
posicion metafisica que protagoniza Plotino, se puede concluir con los ultimos
puntos que contribuyen a la exposicion del marco tedrico, dentro de cuyo perimetro

encuadro esta tesis. Agustin relata en sus Conf. (VII, IX y X) que, tras haber leido

266 Para una elucidacion logotectonica de la ratio tomasiana, cf. BOEDER, 2017, IIT: 51-58.
207 Cf. ST1I-11, q. 9, a. 3.

268 Cf. In Sent. 111, d. 35, q. 2.

269 Cf. ST I-11, prol.

270 Cf. ST'1,q. 1,aa. 4y 5, sol.
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unos libros de los platonicos,?’! encontr6 una concordancia fundamental con lo
expuesto en el Proemio de Jn., no ciertamente con las mismas palabras pero si con
idéntico sentido y el apoyo de multiples razones.272 El Hiponense sintetiza estas
verdades de acuerdo con el siguiente orden: dice que alli pudo advertir la idea de que
en el principio era el Verbo, el Verbo estaba en Dios y el Verbo era Dios,?73 que todo
fue hecho por El y sin El nada se hizo, que lo hecho es vida en El y la vida era la luz
de los hombres, que la luz brilla en las tinieblas y las tinieblas no la
comprendieron.?’4 Agrega, por lo demas, haber leido en aquellos libros que el Verbo,
siendo Dios, no naci6 de la carne ni de la sangre, ni por voluntad de vardn, sino de

Dios.275

Asimismo, que la inmutabilidad divina permanece por encima de los tiempos, de
cuya plenitud las almas han recibido sabiduria para ser felices,2’¢ y que se renuevan
gracias a la participacion de la Sabiduria que reside solo en si misma. Alli, es decir,
en los textos platonicos, aparece también el esbozo de la gloria de la incorrupcion
altisima y que, amonestado a reflexionar consigo mismo, por las sentencias que leia
en aquellos libros, Agustin ingresé en su propia intimidad y vio con el ojo del alma,
como quiera que fuese, una luz inmutable por encima de su espiritu y de ese 0jo. No
una luz visible a toda carne, pues sobrepasa en intensidad la luz sensible. Quien
conoce la verdad, conoce esa luz suprema y también la eternidad. Esa luz, siendo la
revelacion del mismo Dios, le permitio advertir que estaba lejos de Aquel.
Elevandolo a través del amor y de la conmocion, le hizo reparar en la region de la

desemejanza donde yacia postrado.

271 El contenido de V 1, 6-7 y de III 2, 16 es el que mas coincide con los versiculos de Jn. 1. Se vuelve
a subrayar esta sincronia de verdades en DcD X, 2.

212 Cf. Conf. VII, IX, 13: “procurasti mihi per quemdam hominem immanissimo typho turgidum
quosdam Platonicorum libros ex Graeca lingua in Latinam versos, et ibi legi non quidem his verbis,
sed hoc idem omnino multis et multiplicibus suaderi rationibus”; texto latino disponible en Internet:

https://www.augustinus.it/latino/confessioni/index2.htm.
273 Jpn. 1, 1.

274 Jn. 1, 3-5.
275 Jn. 1, 13.
276 Jn. 1, 16.
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A partir de la pericia erudita, hoy se sabe que, si bien Agustin nombra a Plotino,
Porfirio, Jamblico y Apuleyo,?”7 sdélo leydo a los dos tultimos después de su
conversion. Sobre los dos primeros, la critica se inclina por las En. de Plotino. El
consenso de los especialistas remite a los tratados de [ 6, I 8; [I1 2y 3; V 1-3; VI6 y
VI 9 para delimitar las fuentes textuales de donde abreva la lectura agustiniana.?’8
Sirvan estas prevenciones para justificar que las reminiscencias de Plotino con la
verdad de la palabra joanica no son cuando menos anacronicas. La filosofia de
Plotino, ;jno es acaso la réplica mas dura contra el escandalo que supone la
encarnacion del Verbo?27 Con todo, la dureza de su respuesta no es dbice para que
Agustin afirme que los pasajes de Plotino no son hostiles al mensaje joanico, sino

que lo anticipan de manera propedéutica.280

El vinculo topologico, que es posible reconocer entre Plotino y Juan, ha sido visto
y mostrado también por H. Boeder (1980). Tanto en el contenido como en la forma
de organizar el todo integro de la Historia de la filosofia, més acad del Mundo de la
Modernidad radical y del todo no menos concluso del Lenguaje posmoderno, Boeder
procede logo-tectonicamente, es decir, segin el modo de un arte edificatorio que
opera con rationes, esto es, con figuras racionales cuyos términos abstractos son en
cada caso la Norma (A), la Cosa (B) y el Pensar (C).281 A partir de una
transformacion del nexo heideggeriano entre poetizar y pensar, Boeder ha hecho
valer lo pertinente de ubicar la inteleccion plotiniana como una respuesta de indole
propiamente filo-sofica a una palabra que habla con fuerza vinculante para quien
desee escucharla — pues no hace acepcion de personas — y que posee una
naturaleza sapiencial, porque su asunto es el destino del hombre. Al entablar una
relacion de hospitalidad frente al mensaje de esta palabra, la de una co@ia epocal, la
razon concipiente acomete la tarea de diferenciarse no ya en si misma sino respecto

de si misma.

277 Cf. DeD VI, 12.

278 Cf. SAN AGUSTIN, 2011: 204, n. 21.
279 Cf. BULTMANN, 1980, § 46: 456-465.
280 Cf. HENRY, 1934: 104 ss.

281 Cf. BOEDER, 1998.
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Este es un asunto sobre el cual el pensamiento boederiano ha sabido arrojar
mucha luz, al haber precisado como el pensamiento posterior a Aristoteles, ademas
de proceder con entera libertad frente a €I, se situa ya bajo una constelacion histdrica
completamente diferente, puesto que responde a una intenciéon marcadamente
practica antes que teorica. El conocimiento, cualquiera sea su orientacion, “moral”,
“fisica” o “logica”, no es cultivado “por si mismo”, sino como un instrumento al
servicio de la paz o imperturbabilidad del alma (dtapa&ia, dnadeia, yornviopdc). Por
otro lado, Boeder ha mostrado cémo este pensamiento nuevo se articula en una
unidad triddica de posiciones dogmaticas, escépticas y gnodsticas. La investigacion
historiografica no se detiene en estas posiciones criticas ni, menos aun, en el hecho
sorprendente de que en la unidad mentada se hace valer lo que ahora es dable
reconocer como la novedad infinita de una distincion de la razon: el hecho,
reconocible en cada una de las Epocas de la tradicion filosofica, de que la razén
nunca es una y la misma y de que, en consecuencia, tampoco la filosofia es una. La
razon, en efecto, puede considerar ante todo su cosa propia (B), o su saber (C) — el
modo peculiar de su conocer, de su pensar —, o bien la norma incondicionada (A) que

preside la relacion del pensar con su cosa propia.

La raz6én empefiada en esclarecer ante todo la indole de su propio saber (C) es la
razén natural. Si ella pretende en cambio dilucidar la cosa propia (B) de todo saber
en cuanto filoséfico, entonces, en virtud de una distincidn que se opera en su propio
seno o en si misma, la razén se determina como mundanal. Esta diferencia, la de la
razon en cuanto natural y mundanal, cobra realidad historica en lo que ahora, gracias
al pensamiento logotectonico, se puede reconocer como la “fase de apertura” de la
Epoca Media; fase donde la filosofia muestra ese movimiento de la reflexion que
opone al dogmatismo inicial una respuesta escéptica y a esta luego otra de caracter
gnostico. Lo sorprendente aqui es ver como tanto la razén natural como la mundanal
realizan ese movimiento de un modo “paralelo”, porque no es dificil comprender, por
un lado, que el dogmatismo antiguo estd representado no solo por el estoicismo

(Crisipo), sino también por Epicuro. Ni es dificil ver, por otro lado, que otro tanto
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ocurre con el escepticismo antiguo, como respuesta a las posiciones dogmaticas que
lo preceden, porque también €l presenta dos caras: la de la razon natural (Carnéades),

y la de la razon mundanal (Enesidemo).

En cuanto al gnosticismo, también aqui se encuentran dos posiciones
caracteristicas y bien diferenciadas: la de Numenio de Apamea corresponde a la
razén natural y la del Poimandres a la razon mundanal. Historicamente, aquel
fendémeno de magnitud extraordinaria en el ambito de la Antigliedad tardia
representado por la aparicion del gnosticismo coincide con la de la Revelacion
Neotestamentaria. S6lo que en este caso, la inteligibilidad propia de la Sapientia
Christiana provoca una nueva distincion de la razon, ya no en si, sino respecto de si.
En efecto, el pensamiento de Plotino muestra como la razon, al determinarse ahora a
partir de lo incondicionado de una norma (A), se vuelve concipiente o propiamente
filo-sofica y aparta de si toda forma de gnosticismo, todo sincretismo, en su

condicion de verdadero comienzo epocal.

Platon, al exponer su doctrina relativa a la “idea del Bien”, en cuanto principio de
todas las ideas, nunca la identifica con el espiritu (vodg). Plotino, en cambio, hace de
este mismo el lugar que engendra y contiene las ideas, apartando de ambos el Uno-
Bien, al hacer valer entre este y lo que no es él, comenzando por el espiritu, una
diferencia radical e invencible. Diferencia que, siendo tal, jamas podria ser salvada
por la simple iniciativa de un espiritu o de un alma particular. De un principio
“trascendente”, los hombres solo pueden llegar a tener noticia por obra de una
revelacion. Y esta, en cuanto revelacion historica o positiva de naturaleza epocal — la
revelacidn neotestamentaria —, habia llegado ya a los hombres cuando Plotino
despliega su doctrina. Y si €l no llegd a reconocerla como tal, no por ello dejo de
mostrar cudl es la respuesta que la revelacion reclama de la inteligencia, al concebir
que esta, en cuanto espiritu, se constituye por obra de una conversion (€mcTpoon):

un cambio o giro de ciento ochenta grados en la direccion de la mirada interior. 282

282 Es claro que en este punto, como en tantos otros de un tenor similar, Plotino prefiere emplear el
concepto de “gmiotpoen” en lugar del de “petévoln” (II 1, 4, 30; 11 9, 6, 2 y 3). Esto responde a una
refutacion del filosofo contra los argumentos gndsticos acerca del arrepentimiento del alma, tras su
caida en el mundo fisico; cf. IGAL ALFARO, 1982: 502-503, n. 49.
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Tal parece que esta conversion, siendo un acto de algtin modo voluntario, afecta al
pensamiento de manera gravisima, porque este, sin ella, estd condenado a ver no sélo
las tinieblas, sino el mal. ;Qué significa apartar la mirada del mal, de lo que no debe
ser, de lo que aleja al alma de si misma? La conversidon de que aqui se trata implica
una transformacién del propio ver, porque no es la misma mirada la que contempla
un objeto u otro. El objeto espiritual o propiamente inteligible s6lo es accesible a una
mirada de su misma naturaleza. Y en el ejercicio de la mirada espiritual y s6lo en ¢l
consiste para Plotino el pensar. Esto también importa comprenderlo en relacion con
Heidegger, porque el pensar plotiniano es, de manera expresa, un pensar converso,
esto es, religioso y, por lo mismo, en ninguin caso un pensar vuelto hacia los entes ni
hacia el ser de los entes, sino hacia la fuente de donde ese mismo pensar procede. La
filosofia no tolera, tampoco en esta posicion, que se la identifique con una

“metafisica humanista” ni tampoco con una metafisica “onto-teologica”.

Asi las cosas, la labor filo-sofica queda situada como una respuesta especulativa a
una sabiduria histérica. En el caso de la Epoca Media, el concebir filo-séfico se ve
solicitado por una sabiduria epocal propia: la Sapientia Christiana. Esta realizacion
del saber metafisico se denomina con la palabra latina intelligentia, a diferencia de
los vocablos vomoic e Idee, que designan el concebir metafisico de las Epocas
Primera y Ultima, respectivamente. El reconocimiento del Saber Neotestamentario
— tal como este se articula en sus rationes: la del Evangelio de Juan, la de Cartas
paulinas y la de Evangelios sinopticos — se correlaciona con el Saber de las Musas
en la Epoca Primera y con el Saber Civil en la Epoca Ultima. Un orden semejante
representa algo insdlito dentro de una exposicion sistemadtica de la Historia de la
Metafisica. Por otra parte, el modo inusitado de comprender logotectonicamente la
relacion entre coia y @iAo-co@ia constituye la transformacién mas profunda y mas
fructifera de la relacion entre poetizar y pensar, que haya podido concebirse desde la
meditacion heideggeriana hasta el presente de nuestro tiempo posmoderno. La
Topologia hace valer como es que, ya no el pensar en general, sino la concepcion de

una ratio filo-sdfica propiamente dicha nace como solicitud a una palabra sobre el
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fin Gltimo del hombre. El contenido de esta palabra revela un saber que se profiere
mediante un lenguaje poético, ajeno de suyo a la conciencia inmediata de la vida
cotidiana (v. gr,, las Epopeyas homéricas, los discursos de Jesus en el Evangelio de
Juan o bien las Odas de Holderlin). El lenguaje en cuestion posee en cada Epoca la
inteligibilidad propia de lo sabido y no admite ser identificado con lo indeterminado

de un “poetizar” sin mas.283

En cuanto a la obra de Plotino, la Topologia muestra fehacientemente cémo ella
constituye la primera posicion de la razén concipiente en la Epoca Media, por su
relacion especulativa con la ratio joanica. A Plotino le siguen solidariamente en una
misma tarea del pensar, las posiciones coordinadas de Agustin y de Tomas de
Aquino, que acogen respectivamente el contenido sapiencial presente en las rationes
de Pablo y de los Evangelios sinopticos.28* De lo dicho cabe aducir entonces que, aun
cuando Plotino se haya ocupado una y otra vez en la filosofia precedente, la llamada
“filosofia griega”, la de Platon, la de Aristoteles, la de los estoicos, no buscoé empero
asilo en ella.285 Por lo tanto, se debe afirmar que el pensamiento plotiniano no
comienza en rigor con el saber cultivado en la Academia platonica. La metafisica
plotiniana opera una innovacion radical con respecto al platonismo, pese a que
Plotino recurra con insistencia a los textos del fundador de la Academia. Salvando —
claro estd — la distancia historica, podria decirse de €l lo mismo que Schiller exhorta
en la 92 de sus Cartas Estéticas: “Vive con tu siglo, pero no seas su hechura; ofrece a
tus contemporaneos lo que precisan, no lo que aplauden” (Lebe mit deinem
Jahrhundert, aber sei nicht sein Geschopf; leiste deinen Zeitgenossen, aber was sie

bediirfen, nicht was sie loben).286

Preocupada mas en comprender y en dilucidar la naturaleza del movimiento
seguido por la reflexion plotiniana a lo largo de su obra, que en intervenir dentro de

la discusion historica y filologica, la Topologia reconoce su deuda con respecto a no

283 Cf. ZUBIRIA, 2017: 139-140.

284 Cf. BOEDER, 1994.

285 Cf. BOEDER, 2009: 62-86.

286 Se sigue la ed. de SCHILLER, 2019: 85.
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pocos peritos en la obra de Plotino, pero se sitla en otro 4ambito que no nace de la
misma indagacion historiografica, en la medida en que la precede, la justifica y hasta
la vuelve posible. Al liberarse del conllevado prejuicio por el que la obra filosofica
de la Epoca Media queda reducida a una mezcla indebida entre la fe y la razon, se ha
vuelto posible en este tiempo, gracias al descubrimiento de la esfera propia de la
Modernidad radical (Marx-Nietzsche-Heidegger),287 apartarse de los limites de la
comprension heideggeriana de la tradicion filosofica occidental,288 cuya modernidad
consiste en hacer de la tradicion mentada un continuum — el del olvido del Ser —
con diferencias internas que, a buen seguro, resultan inesenciales cuando se quiere

ver la Historia de la Metafisica como la de la esencia de la técnica.?8®

Y esto se vuelve tanto mas digno de ser reconocido cuanto mas se transforma el
juicio de la razon apocaliptica que ciie la meditacion de la Modernidad radical,
cuyos portavoces abogan por el rechazo sin miramientos de la historia continuada de
un error que, desde Platén en adelante, se ha configurado precisamente como el
encubrimiento — no menos que el hostigamiento — de lo verdaderamente humano,
y ello mismo a través de sus formas dominantes: del capital (Marx), que reclama la
necesidad del advenimiento de una sociedad futura; de la moral (Nietzsche), que
vuelve posible la conformacién de un hombre cuya voluntad sea capaz de crear
nuevos valores y de la esencia de la técnica (Heidegger), que propone a lo sumo la
llegada no imposible del cuadrante (das Geviert) cuyo lenguaje ontologico habla en
el claro y esto mismo, por cierto, bajo la figura de un donar (Schenken). Frente a esta
negacion perentoria de la Historia de la Metafisica, en aras de un futuro atn ignoto
bien que necesario, posible o probable, cabe otear estas posturas desde otro

horizonte, toda vez que:

La Epoca Media forma parte, en cuanto momento de la historia del amor a la
sabiduria, de un presente diferenciado donde también tienen su lugar el mundo de
la meditacion de la modernidad — un mundo que al negar la filosofia repelio, junto
con ella, las manifestaciones epocales de la sabiduria —, y el todo del /lenguaje en

287 Cf. BOEDER, 2017, II: 15-36.
288 Cf. BOEDER, 2017, II: 63-78.
289 Cf. BOEDER, 2017, II: 101-112.
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cuanto ambito del pensar anarquico, estructuralista y performativo,2% donde todo
se sabe, menos la distincion entre lo dicho y lo hablado, y donde todo tiene derecho
a ser oido, menos la voz de la sabiduria que dice: unum est necessarium. En vista
de lo cual, el pensamiento logotectonico se vuelve hacia la Epoca Media [cuyo
comienzo filo-sdfico estd inaugurado por la posicion que ocupa la ratio plotiniana]
no para ofrecer argumentos en nombre de los cuales uno pueda exigir fe de nadie,
sino para reconocer lo pensado por ella como algo precisamente digno de ser
pensado.291

Sobre la base de las consideraciones que han sido expuestas, el presente trabajo
esta en deuda con la Topologia de la Metafisica, a raiz del lugar ecudnime que alli se
atribuye a la doctrina de Plotino dentro de la historia de la filo-sofia en sentido
estricto.292 En la medida en que la metafisica de Plotino es comprendida como una
respuesta adecuada a la manifestacion de un principio epocal independiente, la
Topologia permite hacer justicia a la filosofia de la Epoca Media en su conjunto,
haciendo ver que es pertinente instituir su comienzo en la ratio plotiniana, aun
cuando la reflexion filosofica de la Epoca toda esté precedida por una fase de
apertura, cuyas figuras racionales integran dentro de su horizonte natural o mundanal
las posiciones de un pensamiento en cada caso dogmatico (Crisipo-Epicuro),
escéptico (Carnéades-Enesidemo) y gnostico (Numenio-Poimandres).2?3 Este criterio
fundamental abona no pocos aspectos de la interpretacion que se excogita a lo largo
de esta tesis. Un aspecto significativo, que justifica por cierto su redaccion, estriba en
el hecho de que los conceptos plotinianos de procesion hipostatica y de ingreso en el
si-mismo representan, a fin de cuentas, una diferencia pasmosa con respecto a la
metafisica anterior, al proponer problemas teoldgicos ulteriores como el de la
creacion, la participacion y el primado de la semejanza en vista de una verdad que se
obra por amor. Tales topicos toman carta de ciudadania en una Epoca que ya no es

con propiedad la de la Filosofia Griega.2%4

290 Cf. BOEDER, 1999.

291 ZUBIRIA, 2017: 143.

292 Cf. BOEDER, 1973.

293 Cf. BOEDER, 2009: 19-52; 2017, III: 15-26.

294 En esta linea de observaciones, un antecedente inexcusable sobre la crisis de los principios
epocales se halla en ZUBIRIA, 1995.
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3. Proposito de la tesis, hipotesis de investigacion y orden metodologico

El propdsito general de la investigacion pretende esclarecer, en sentido histérico y
sistematico, el alcance y la novedad de la filosofia de Plotino en relacion con los
conceptos metafisicos de procesion y de conversion hipostdaticas, sobre la base de la
doctrina de la diferencia absoluta del Uno primero, que trasciende la triada de ser,

vida y conocimiento.295

Para garantizar la respuesta a esta inquietud inicial, apoyando el trabajo de tesis
sobre las multiples observaciones detalladas a lo largo del marco teorico, se ha
previsto entonces ponderar la transformacion conceptual que el discurso plotiniano
opera con respecto al de la metafisica griega clasica, en torno a la procesion de los
seres a partir de un principio primero y trascendente. En vista de esto ultimo, se
procura excogitar que la procesion plotiniana permite comprender la generacion de
lo existente como una donacidn gratuita del ser y un sostenimiento permanente en la
perfeccion de su actividad sustancial.296 Junto con ello, se intenta dilucidar el estatuto
positivo que implica la categoria de huella o vestigio ({yvoc) en favor del cosmos
fisico, identificando la naturaleza del Alma como reflejo de la belleza inteligible.
Finalmente, se aspira a concluir que la metafisica de Plotino, en cuanto ciencia
primera, no consiste ya en una Oswpia more aristotelico sino, antes bien, en una
operatio. Este nuevo cariz de la inteleccion plotiniana atafie a la esencia de una
verdad que se ordena al amor de union, mediante la conversion del propio espiritu y
la participacion en un don infinito proveniente del Uno-Bien. El don mentado le
devuelve al si-mismo humano la semejanza que perdid por haberse alejado de la

comunion con el principio.

A partir de los objetivos consignados, se organiza la estructura del presente escrito
tomando como eje de andlisis una hipdtesis de trabajo junto con tres sub-hipotesis

que derivan de ella. La hipotesis general de la tesis reza de la siguiente manera:

295 Cf. VI 8, 8, 12-15; VI 8, 9, 34-43.
29 Cf. VI 7, 23, 18-24.
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La doctrina de Plotino sobre la diferencia absoluta del primer principio (16 toivov
dtapopov mavtn, V 3, 10, 53) articula eficazmente las categorias metafisicas de
procesion hipostatica (V 2, 1, 7-13; V 5, 5, 14-27) y de ingreso en el si-mismo (V1
7,41,22-25; VI 8, 12, 9-11), para fundamentar la generacion del ser a partir de una
potencia universal (dvvapg T@®v whvtov, 111 8, 10, 1) y la estructura jerarquica de
lo real mediante la concatenacidn de las entidades subsistentes (III 8, 11, 9-11; V 4,
1, 12-15).

De acuerdo con esta, se establecen ademas las siguientes sub-hipotesis:

a. El primado de la potencia (8vvouig tdv mavtov, 111 8, 10, 1) y de la infinitud
(t0 admewpov V 5, 11, 1) se distingue del pensamiento griego clasico, que ha
priorizado la forma y la medida (pétpov) como condiciones de la perfeccion
entitativa.

b. La metafisica de Plotino no culmina en una vision puramente noética segun el
modo aristotélico, sino en el obrar de un amor libre.

c. La filosofia plotiniana se apoya en lo inteligible para trascenderlo y concluye en
la religacion “con una presencia superior a la ciencia” (Kotd wapovsiov EMGTAUNG
kpeittova, VI 9, 4, 3), que devuelve al si-mismo humano la pureza primigenia.

Para el logro de los fines propuestos, se utiliza la metodologia propia de los
estudios clasicos relativos a la historia de la filosofia, que consiste en la
interpretacion de los textos seleccionados para su andlisis. De esta manera, se lleva a
cabo un registro descriptivo y analitico, junto con una lectura a la vez hermenéutica y
critica tanto de las fuentes como de la bibliografia especializada. La exposicion que
se ofrece en estas paginas tiene una larga deuda con la labor de no pocos eruditos que
han consagrado su vida a los estudios plotinianos. En relacién con ello, es dable
sefialar que, a lo largo de todo el s. XX y en el curso del XXI, el estudio de la vida y
de la obra de Plotino ha tenido la suerte de contar con interpretaciones ofrecidas por
especialistas de fuste, cuya pericia filologica ha procedido con el rigor reclamado por
las fuentes. Para las referencias a los lugares eneddicos se sigue la edicion critica del
texto griego, preparada por Henry & Schwyzer, en sus versiones tanto maior

(1951-1973) como minor (1964-1982).297 Se cita directamente el texto establecido

297 Cf. en la bibliografia: 1. Fuentes, a. Ediciones.
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por esta ultima, dado que incorpora anadidos y correcciones a la primera. Se ha
consultado también la célebre traduccion latina de las En., con sus glosas, compuesta
por M. Ficino (1896). En cuanto a las versiones de los pasajes citados, se utiliza con
algunas libertades la muy meritoria traduccion de Igal Alfaro (1982-1998), si bien se
tiene a la vista con igual atencion las traducciones modernas mas autorizadas, sea de

las En. en conjunto o de tratados especificos, con comentarios eruditos.2%8

Basta con hojear los indices de las introducciones generales al pensamiento de
Plotino — v. gr. el volumen de Armstrong (1940), de Bréhier (1961), de Rist (1967)
o bien de Gerson (1994) — para advertir que su filosofia es, por cierto, sistematica,
pero sus obras escritas son todo menos eso. Es dificil hallar un tratado donde se
pueda descubrir algo asi como una demostracion definitiva acerca de todas las
materias que componen su propia especulacion. Los datos que faltan en uno o bien
que se dan por supuestos en €1, son compensados por el andlisis de otro. Sus textos
no se adecuan a una linea deductiva comun, puesto que pretenden dar una respuesta a
ocasionales problemas planteados en el seno de su escuela, durante las lecciones
dictadas en Roma. Por otra parte, Plotino repite a menudo, con mas o menos matices,
las mismas ideas que integran su doctrina: en algin momento podra apelar al cambio
de la imagen empleada en su discurso; en otro, a la atenuacion del rigor cientifico en
aras de un lirismo entusiastico; pero casi nunca varia el contenido de una verdad
considerada canonica dentro de su edificio conceptual. Algo analogo sucede en esta
ocasion con respecto a los conceptos de permanencia (Lovn), procesion (Tp6000g),
conversion (motpo@n) y si-mismo (T avto, Nueic). En lo que atafie al corpus de
Plotino, como sucede con el de los grandes fildésofos, no es raro que la simple
multiplicacion de los testimonios pretenda sustituir en vano el trabajo de la reflexion.

Siempre habra algiin pasaje no citado o alguna referencia no consignada.

Por ultimo, conviene sefialar que en este trabajo se acudird a numerosos pasajes
eneddicos sin el afan de reconstruir cronologicamente el desarrollo conceptual de la

procesion plotiniana. En modo alguno se supone que la composicion literaria de un

298 Cf. en la bibliografia: b. Traducciones y Comentarios.
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tratado haya influido histéricamente en la de otro. Una premisa semejante mereceria
una investigacion de caracter mas filoldgico que interpretativo. Por el contrario, en la
medida en que lo tornan posible los mismos textos, se procura reunir ciertos
lineamientos teoricos, susceptibles de ser organizados en la unidad de una reflexion
acerca de los topicos propios de la tesis. Segun el juicio compartido en lineas
generales por los criticos, pueden registrarse variaciones de matices en el estilo de
Plotino, pero no hay en todo el corpus alteraciones en cuanto al contenido doctrinal
propiamente dicho.??® De hecho, en la actualidad, los estudiosos no siguen
taxativamente el método genético.3%0 Se sabe, después de todo, que Plotino escribe
durante los ultimos diecisiete afios de su vida, es decir, durante el periodo de su
madurez intelectual. Pero en lo esencial, su filosofia ya estaba madura incluso antes
de la escritura. Plotino tenia una mente intensamente activa y no se conformaba
facilmente con formulaciones superficiales. La exégesis confirma este juicio dado
que, si bien se advierten avances en el uso que Plotino hace de la terminologia y en
una mayor penetracion a la hora de resolver problemas peculiarmente dificiles, los
principios metafisicos fundamentales se mantienen incolumes a lo largo de su

produccion literaria.30!

299 Cf. BUSSANICH, 1988: 3-6.
300 Cf. GERSON, 1994: xii-xvi.
301 Cf. ARMSTRONG, 1967: 195-268.

Pégina 73 de 249



PRIMERA PARTE

MONH



LA NATURALEZA TRASCENDENTE DEL PRINCIPIO PRIMERO,
QUE ES UNO (6 £v) Y BIEN (10 &tya06v),
FRENTE A LA REALIDAD DEL PROCEDER HIPOSTATICO

Entre los aportes doctrinales mas significativos, que hayan sido legados por el
pensamiento de Plotino a la tradicion filosofica posterior, sobresale — tanto por su
forma discursiva cuanto por el contenido mismo de esa exposicion — el tema de la
naturaleza del Uno-Bien: fundamento primero, simple e infinito, fuente de unidad de
todo ente, indecible de manera categorial, en la medida en que entre el Uno y aquello
que no es ¢l media el abismo inquebrantable de la diferencia absoluta. Esta distincion
muy general evidencia, por cierto, una actitud imprescindible que es necesario tener
en cuenta cada vez que uno propone introducirse en el estudio del Primero

plotiniano. Segun afirma el filésofo:

Es necesario no relacionarlo con nada en absoluto. Pues es lo que es aun con
anterioridad a ellos. Una vez que [le] quitamos el «es», en consecuencia, en ningin
caso habra de ser referido a los entes.

(8€l 6¢ BAwg TPOG 0VOEV aVTOV Aéyev: €otL yap Omep €0Ti Kol Tpd avT@V €Mel Kol
10 «&oTv» dparpoduev, AGoTE Kai T0 TPOg Ta Ovta onwcodv', VI 8, 8, 12-15).

De resultas del pasaje citado, se infiere que el Uno se encuentra allende todo ser,
de modo que no cabe relacionarlo con ninguna otra realidad, sea de la indole que
fuere. El es categéricamente él mismo, incluso con anterioridad a todo lo demas, es
decir, a la diversidad de lo dado en la existencia. Por este motivo, hay que despojarlo
aun del predicado de ser: el Uno no es y no admite, por tanto, ninguna relacion con el

resto de los seres.! Sobre este primado, Plotino asevera lo siguiente:

1 Cf. FICINO, 1896: 515: “Neque libertatem neque aliud quicquam venerandum tribuere deo debemus
ea ratione, qua sequentibus, sed ineffabili [...] Nam proprie dicitur ex se ipsa existere : principio nullo
modo”.



(Qué diria pues, por consiguiente, aquel que remontandose hacia éste que esta por
encima, lo mirase atentamente? ;Acaso al menos no diria que éste advino por
accidente, tal como esta viéndolo que se mantiene? No, ni el «asi» ni el «advino de
alglin modo» [se dicen de €l], pero no es admisible en ningun caso ni siquiera el
«advino por accidente». Sino que «exclusivamente asi, sin poder ser de ningtn otro
modo mas que asi». Pero ni siquiera el «asi»; pues, asi, definiéndolo, seria por
tanto un esto. Para quien lo ve, empero, ni puede decir «asi», ni tampoco a su vez
que «no tiene que ser asi». Pues al decirlo, lo haria ser uno de los entes, de los que
el «asi» [se predica]. Por tanto, es diferente respecto de todo aquello de lo que se
dice el asi.

(ti &v ovv TIg Aéyot kel €i¢ 1O Vmep TodTo AvoPdc Koi eiciddv; apd ye O «obtog
<GUVEP>», Mg £ldev avTtov Exovia; [10 obtwg cuvéPn] | odte 10 «obtw» odte TO
«OTMGOVV GUVEPRNY, GAL™ 000& OAMG TO «GLVER». AAAL TO «OVT® UOVOV KOl OVK
av GAA®G, GAL’ oUTmOE»; AL’ 000 TO «oUTOo»: olT® Yap av Opiocag €ing kol tdde
1 GAL EoTL T 186VTL 0088 T «obtmey eimelv dHvachar ovd’ od T0 «umn 0BT Ti

s

Yop av gimoig adTd TV dviav, £’ OV TO «obTmo». AL Tofvuv map’ Gmovio T
obtwg, VI 8, 9, 34-43).

Son las demas cosas las que ejercitan su actividad en torno al Bien y gracias al
Bien; el Bien, en cambio, no necesita de nada. Por eso no tiene nada mas que a si
mismo.

(to pev yap dAlo mepl tO ayabov Kol Su O dyabov Eyel v €vépyelav, TO 08
ayaBov 003evog dgitar 610 00SEV Eotv avTd 1j avto, 111 8, 11, 9-11).

Aun cuando Plotino se valga de un andlisis minucioso para excogitar las notas
mas relevantes que atafien al Uno primero, no por ello deja de insistir repetidas veces
que tal Principio se encuentra por encima del pensamiento y del lenguaje humanos.
Si bien tiene su porqué, esta cautela metddica suscita entretanto una aporia que puede
resumirse en el siguiente interrogante: ;coOmo orientar el pensamiento hacia una
realidad que sobrepasa en grado sumo toda forma de decir? El desarrollo del presente

capitulo sera un intento por superar la dificultad en cuestion.
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1. La purificacion necesaria para llegar al encuentro con el Uno primero

a. Los nombres adecuados al Primero

Antes de esclarecer las notas primordiales que caracterizan la naturaleza del
primer principio, reconocido por Plotino como Uno y como Bien, conviene atender a
una breve pero importante observacion de orden lingiiistico sobre la forma de
nombrarlo. Este primer paso, no menos que necesario, permitira desentrafiar una via
media, propuesta por el filésofo para despejar el camino de acceso al Primero. La
mentada via, a la que se podria caracterizar como analogica o bien como propia del
cuasi, se tiende entre la pura predicacion negativa — siempre de caracter excluyente
—y la sola via trascendente que, debido a su eminencia intrinseca, carece a menudo

de verdades inmediatas que se puedan corresponder con la experiencia individual.

En relacion con el nombre escogido para el Uno, la palabra griega utilizada por
Plotino es un adjetivo numeral sustantivado. Conviene advertir que Plotino no
sustantiva la forma masculina sino la neutra, es decir, no dice “6 £i¢” sino “10 &v”. De
la misma manera procede el filosofo cuando designa al Primero como “el Bien” (10
ayaBov); €l sustantiva la forma neutra del adjetivo de primera clase (dya86c-1-6v),
con que en griego se predica la cualidad de bueno en favor de alguien o de algo. Esta
peculiaridad gramatical debe de responder, cuando menos, a dos razones. En primer
lugar, porque los nombres de marras (10 &v, 10 dyaf6v) pueden ser utilizados en cada
caso para designar la unidad o la bondad, ya sea que por medio de ellos deba
entenderse una determinacion cualitativa, o bien el elemento minimo a partir del cual
se constituye un todo (uno) y en virtud del cual ese todo alcanza su acabamiento
(bien). Por un lado, la expresion de 10 &v remite a la forma que permite comprender
de manera unitaria lo que en rigor consta de muchas partes. En este sentido se
comporta directamente como sinénimo de cualquiera de los tres sustantivos

abstractos, a los que Plotino atribuye el significado de unidad formal: 1| €vég,2 7

2 Cf. Lex. Plot. 371, 34.
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povac? y 1 €votng.* En cambio, por lo que respecta al predicado de ayaf6g, en varios
pasajes de su obra Plotino habla del bien de cada realidad como de una condicion
personal, de una aptitud moral o sencillamente de una perfeccion que viene a coronar
un proceso precedente. De alli que, en ocasiones, suela estar emparentado con el

término tanto de teAeldtng como de sus derivados.’

No obstante lo dicho, Plotino también se vale de los nombres en cuestion para
designar al principio supremo. Y esta segunda razén por la cual el filoésofo apela a la
forma gramatical neutra, responde a la naturaleza misma del Uno-Bien, puesto que
por su misma infinitud reclama para si que se lo piense como carente de toda
determinacion y, en consecuencia, mas alla de la oposicion genérica de lo masculino
y lo femenino. Solo excepcionalmente, Plotino hace caso omiso de la distincion
gramatical y utiliza tanto pronombres como adjetivos masculinos para referirse al
Primero, en un modo en que posiblemente ¢l encuentre bastante natural y lejos de

todo artificio.6

De todas maneras, pese a estas particularidades, en las lenguas modernas el
género neutro se emplea para designar por medio de ¢l entidades abstractas. Aunque
en griego o en latin el uso del neutro ayude a indicar con mayor precision al Uno que
recusa la circunscripcion categorial, no sucede empero lo mismo en el romdn
paladino. En efecto, al decir “lo uno”, “lo bueno” o “lo primero”, en lugar de sus
respectivos masculinos “el Uno”, “el Bien”, “el Primero”, se corre el riesgo de
provocar una confusion acerca de la realidad que Plotino intenta nombrar. Es por ello
que, en orden a la comprension de los pasajes que seran citados, se apela en este

trabajo a la forma masculina para traducir el “10 &v” o el “t0 dyaB6v” plotinianos, y

entonces se escribe “el Uno” lo mismo que “el Bien”.”

3 Cf. Lex. Plot. 669, 7.
4 Cf. Lex. Plot. 387, 1.

5 Cf. Lex. Plot. 1,38 ss.,a,byc; 1010, 43.
6 Cf. VI 8, 10, 21-25.
7 Cf. ARMSTRONG, 1940, cp. 1 y 2: 1-28.
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Habiendo franqueado esta barrera de indole terminolégica, se procura dilucidar en
lo sucesivo si podria decirse siquiera algo sobre un principio del que no cabe predicar
la existencia. La dificultad estriba no tanto en que el Uno sea incognoscible, cuanto
en una incapacidad del propio lenguaje para definirlo. El decir aplica predicados y
los relaciona mutuamente en una proposicion asequible al comprender racional, por
un concatenar fundado en la misma reflexion. De modo que, el acto de juzgar
termina por introducir al Uno en la comparacion y volverlo sujeto de un discurso
cuyos predicados, en vez de remarcar su trascendencia, no hacen sino acentuar sus
notas particulares, como sucede en el caso de un ente concreto cuando se infieren los

diversos aspectos que dependen de su esencia.

El problema que se presenta ante esta imposibilidad de dar con una definicién
precisa del Uno radica en el hecho de que, a pesar de su tajante separacion respecto
de lo real, ¢l estd presente en lo multiple garantizando a su vez el desarrollo 6ptimo
de todas y cada una de sus actividades sustanciales. Por consiguiente, si la eficacia de
la actividad pensante estd plenamente sostenida por el Uno, resultaria un sinsentido
que no pudiese desarrollarse a si misma cuando intenta pensarlo. Por de pronto, cabe
reparar en este principio fundamental: el Uno-Bien, siendo muy superior a todo
cuanto pueda pensarse sobre ¢l, no se dispersa en lo multiple pero estd presente en
ello.8 Se trata, entonces, de averiguar de qué manera se puede conciliar esta

oposicion entre el Uno que es y no es.

b. La trascendencia absoluta del Primero

(Por qué la trascendencia del Uno? La solucién a esta primera y grave inquietud
es condicion necesaria para responder a la pregunta por la existencia de lo maltiple.
El primer principio es de suyo inefable. Pese a esto, los dos nombres apropiados para
mentarlo son el de Uno y el de Bien. Aquel, como lo absolutamente indiferenciado;
este otro, como fundamento de la relacion de todo lo demas con ¢él. En cuanto Uno,

es individuum; en cuanto Bien, empero, es una persona que, “siendo quien es, no se

8 Cf. V 3, 10, 53-55.
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sometid a si mismo, sino que se sirve de si mismo tal como es” (v 8¢ éotv, oY
VTOGTHGOC £AVTOV, XPMOUEVOS 8& E0nTd 010G éottv, VI 8, 10, 23-24). De alli que no
pueda decirse siquiera que el Uno esté¢ sometido o sea esclavo de su propia
naturaleza, porque no hay en ¢l dualidad entre mandar y obedecer. Quizés posea las
caracteristicas propias del autodominio (ate€00G10¢) pero en grado soberano, por
ser aquello mismo que quiere o bien que como quiere y actua asi es su propia
esencia.? Con respecto a la potestad absoluta del Primero, Plotino sostiene lo

siguiente:

Hablar de estar sometido a la propia naturaleza equivale a postular dos cosas: lo
sometido y aquello a lo que esta sometido. Pero la naturaleza simple y la actividad
una, que no esta por un lado en potencia y por otro en acto, ;co6mo no sera libre?
Pues de ningun modo podria decirse que actia como le es natural, como si una
fuera su esencia y otra su actividad, si precisamente alli son lo mismo el ser y el

actuar. Asi, pues, si no actua por otro ni a merced de otro, jcomo no ha de ser
libre?

(0 6¢ Kol dovievew Aéyewv Tfi abTOD PUGEL dVO TOOVVTOC £0TL TO TE doVAEDOV KOl
10 . PUGIC 8¢ amAf} xoi &vépyeta pia kai 00dE 1O Svvépel Exovoa Alo, BAlo 88 TO
gvepyeiq, TdC ovk EAeVBEP; 0VOE Yap MG TEPLKE AEyorto Gv Evepyelv dAANG obong
Thc ovoiag, thic 88 évepysiog AANC, lmep TO aTO TO £lvon £kel Kai TO dvepyeiv. &i

obv obte 81’ Etepov oBte 8¢’ ETépm, THC 0VK EAcvOépa; VI 8, 4, 22-29).
En el marco de la diferencia absoluta, Plotino sostiene que el Uno estd “por
encima del intelecto, del pensamiento y de la vida” (bmeép vodv kai epoéVNoV Kol
Comv, VI 8, 16, 35-36), sentencia retomada posteriormente por la teologia negativa

del Pseudo Dionisio Areopagita.!? Sobre la distancia infinita del Uno por sobre lo

multiple, afirma Plotino que:

En efecto, lo absolutamente diferenciado permanece reposando consigo mismo, sin
indagar ninguna cosa acerca de si mismo, mientras que lo que se explica y
desarrolla a si mismo, sera por lo demas multiple.

9 Cf. Lex. Plot. 170, 26.

10 Cf. DES PLACES, 1982. JEAUNEAU (1997), sostiene que en el mundo latino, el desarrollo de la
tradicion neoplatonica cristiana presenta un punto de inflexion con la recepcion del corpus
areopagiticum. Los textos del Pseudo Dionisio son los auténticos promotores del neoplatonismo en
Occidente, sin cuya mediacion lo mas genuino del neoplatonismo ateniense, en particular del de
Proclo, no habria sobrevivido después del cierre de la Academia por Justiniano, en 529.
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(10 ToivuV S14popoV TEVTN AdTO TPOC ATO UEVEL Kol oVdev (ntel mepi avto, 0 &’
g€elittel 0vTd, Kol TOAAG v €n, V 3, 10, 53-55).

En lineas generales, el Uno primero se caracteriza fundamentalmente por su
omnipotencia y trascedencia respecto del mundo. En cuanto infinito y omnipresente,
su perfeccion no ha sido recibida de otro. De modo que rebosa plenitud sin por ello
abandonarse. De la perfecta simplicidad se deduce, entonces, su autosuficiencia, pues
lo que no es simple depende de sus componentes como condicion de su existencia.

En consecuencia, el Uno serd también:

autosuficientisimo por el hecho de ser simple y lo primero de todo. En efecto, lo
que no es primero esta falto de lo anterior a él, y lo que no es simple necesita de los
componentes simples que hay en €l para constituirse a partir de ellos.

(avtapréoTatov e ¢ Gmlody elvol Koi TpATOV AmAviev: TO Yop TO Ui TpATOV
gvdesc 1o mpd ovtod, 16 Te R Amhodv TV &v adTd AmAdvV Sedpevov, v 1 &€
ékelvav, V 4, 1, 12-15).

Como no es medido por ninguna magnitud continua o discreta, su supremacia
atafie incluso a ser el principio ilimitado que se halla por encima de toda forma y
numeracion. Esto quiere decir que de ¢l depende y procede cualquier otra limitacion,

puesto que:

Su infinitud se debe a que no es mas de uno, ni tiene nada con lo que confine algo
de lo suyo. Porque por ser uno, no estd mensurado ni llega a ser nimero. No esta,
por lo tanto, limitado ni respecto de otro ni respecto de si mismo. Porque si lo
estuviera, seria ya dos. Por consiguiente, tampoco tiene figura, puesto que tampoco
tiene partes, ni estructura.

o

(koi 1O dmelpov ToVTE TG U TALoV £vOg elvar undE Exetv mpoOg O Opiel TL TV
gavtod” T Yap v lvan od pepétpnrar ovd' gig dpOudv fiket. obT’ 0OV TPOC HALO
oVte TPOG aOTO TEMEPOVTOL €mel oVTG dv €N kol 600. oVdE oyfua toivuv, 0T
unode uépm, ovOE popoen, V 5, 11, 1-5).

La afirmacion del Uno como absolutamente simple revela una de las intuiciones
fundamentales de Plotino, pues segun su planteo habra niveles de perfeccion cada
vez mas elevados en la medida en que el grado de composicion entitativa disminuya.

Esto explica también que sea mas perfecto quien goce del mas alto grado de
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simplicidad.!! De esta manera, el Uno supremo coincide con la simplicidad mas
perfecta. No es ninguno de los seres, porque los seres son posteriores, pero es todos
ellos porque proceden de él y participan de su bondad seglin la medida de su ser. Esta
comprension de Plotino con respecto a la trascedencia y simplicidad del primer
principio sera decisiva para la teologia cristiana posterior en cuanto a la infinitud de

Dios. 12

El Uno-Bien se encuentra por encima de la voluntad y del albedrio propiamente
dichos.!3 Pero esto no quiere decir que no haya en él poder de determinacion, toda
vez que ¢l “no actua sin querer” (ov yap dfovAdv Evepyel VI 8, 13, 6) y que “no ha
llegado a ser por accidente, sino tal y como quiso ser” (ovK épa, ¢ cuvEPT, oDTMG
gotiv, AL’ o¢ NBEANceY avtog €oty, 16, 38-39). En €1, su querer atafie al de una
“cuasi voluntad” (olov PovAfcet avtod, 13, 6), por la que “él mismo, en cuanto
amable, es también amor, amor de si mismo, pues de ningun otro modo es bello sino
por si y en si mismo” (Koi épdopov xai Epmg 6 anTO¢ Kol avtod Epmc, dte 0vK
GAL®G KaAOG T mop’ avTod Kol &v avt®, 15, 1-2). Prescindiendo por el momento del
rigor logico en aras de la persuasion — “no haciendo del Primero dos cosas ni
siquiera mentalmente” (811 o0 momTéOoV 00’ MG €ig €mivowav 6vo, VI 8, 13, 3) —,
Plotino afirma que los actos del principio corresponden a un dinamismo que se
identifica con la naturaleza del Uno, en la medida en que voluntad y esencia son lo
mismo en ¢él.14 Si esto es asi, se sigue que €l “es pues sefior por completo de si
poseyendo bajo su dominio aun el ser” (K0plog dpa mavin £ovtod €9’ E0VTH EY®V

xad To givon 13, 10-11).

La operosidad del Primero no coincide con el ser ni con la sustancia, sino con la
actividad que crea la sustancia misma. Todo ¢l es, en si mismo, actividad.!> De modo

que su cuasi hipostasis se identifica con el cuasi acto que es por si mismo y no por

I Cf. HERRERA, 2011, ¢p. III: 115 ss.

12 Cf. SACCHI, 1995.

13Cf. VI8, 13, 1-11.

14 Para la célebre disputa de lo voluntario en el Uno, cf. LEROUX, 1990.
15 Cf. VI 8, 20, 5 ss.
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otro.16 Este cuasi acto no estd sometido a su cuasi sustancia sino que es, con
propiedad, enteramente libre, toda vez que “si fuese conservado por otro en la
existencia, no seria ya el primero por si mismo” (gl pév éodleto &ig 10 &ivor V1’
dAlov, o0 mpdTOC aTOg €5 avtod, VI 8§, 20, 19-20). En el Uno estan contenidas
como a punto de brotar todas las causas intelectivas y es asi un “progenitor no en
virtud de lo fortuito, sino como ¢l lo quiso” (yevvntikov tod oy ™G ETVYEV, GAL" OC
noéincev avtodg, 40-41). En otras palabras, el Uno confiere la existencia a todo lo

demas, sin mezclarse con aquello que produce:

Pues, la naturaleza del Uno, siendo como es progenitora de todas las cosas, no es
ninguna de ellas. En efecto, ni es algo, ni cualidad, ni cantidad, ni inteligencia, ni
alma. Ni estd en movimiento, ni tampoco en reposo, ni en un lugar, ni en el tiempo,
<sino que es auto-subsistente y uniforme>, mejor dicho, sin aspecto, anterior a toda
forma, anterior al movimiento, anterior al reposo. Porque todas estas cosas se
refieren al ser, que lo vuelven multiple.

(YevvnTikn yap 1) Tod £vVOG PUGIC 0060 TV TAVTMV 0084V 6TV adT@Y. 0VTE 0DV TL
0Bt oWV 0BTE TOGOV 0BTE VOOV 0UTE Yuynv: 008E KIVoOHEVOY 00’ 0l £6TMDG, OVK
&V TOT®, 0K €V ¥POv®, <GAL’ 00TO Ko’ aDTO LOVOELWEC™, HEAAOV OE dveideov TPO
€ld0Vg OV TavTdC, TPO KIVNGEMG, TPO OTACEMS” TADTO YAP TEPL TO OV, G TOALNL ADTO
nolel, VI 9, 3, 39-45).

El Uno no mira lo demas, es lo demas lo que mira hacia ¢l y depende de ¢él. El
Uno, por su parte, parece como que se adentra en lo intimo de su mismo esplendor y
vive como si se amase a si mismo, siendo ¢l ese amor amante de si propio.!7 Tal es la
concentracion absoluta donde habita, que su poder se afinca “como una luz por
doquier expansiva, procediendo de una sola fuente luminosa que se queda en si
misma” (Oomep Pwtog &ml TOAD okedacBévrog €€ €vog tivog &v avt®, VI §, 18,
33-34); la luz difundida es una “imagen” (eidwAov, 35), mientras que la
“verdadera” (4An0ég, 36) atafe a la fuente originaria permaneciendo en si misma sin
por ello derramarse. Son palabras que intentan expresar lo inefable de la naturaleza

primera.

16 Mas adelante, en el apartado “f” de esta seccion, se dilucida el sentido y el alcance ldgicos del
adverbio cuasi (olov), que Plotino aplica a determinados sintagmas, con el propédsito de volver
comprensible a través del discurso los atributos del Uno simple e infinito.

17Cf. VI 8, 16, 9 ss.
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c. La naturaleza negativa del Primero allende toda categoria

De acuerdo con lo sefialado, se puede observar que hay una diferencia radical
entre el Uno como primer principio y el resto de lo real, porque todo lo demas es en

la medida en que procede del Primero. De modo tal que:

Es necesario allegarse al Uno como a salto de mata y no afiadirle todavia nada, sino
detenerse completamente como temiendo apartarse de ¢l, sin avanzar ni siquiera en
lo mas minimo hasta lo dual.

(Xpn totvov gvtodbo dfon mpdg &v, kai undEv odtd &t mpooOsivar, GAAYL oTijvol
TOVTEADC 0ed10T0 a)TOD dmooTaTiiool Unde ToVAdyIoTOV UNdE €ic 600 mpoeADely,
V 5,4, 8-10).

Para conseguir esto, se debe encarar un auténtico desprendimiento de toda nocion
que pueda albergar una pluralidad. Puesto que “quitdndole todo, sin predicar nada de
¢l, ni atribuirle falsamente algo, queda tal y como es en si mismo” (ndvta dpa
APEA®V Kal OVOEV TEPL ADTOD €AV 0VOE TL YELGAUEVOS, MG E0TL TTap’ avTd, V 5, 13,
11-12). Por su parte, lo multiple debe ser visto como surgiendo en su avance
originario desde el Primero y como retornando a €l para convertirse en la matriz de
todos los seres. En este sentido, se puede citar uno de los tantos pasajes donde
Plotino se empefia — con una habilidad docente encomiable — por dar a conocer el

surgimiento de lo multiple. Afirma lo siguiente:

Y al punto estaria en lo cierto, si alguno dijese que este ser —lo manifiesta el
nombre de sustancia— ha surgido del Uno. Pues esto que denominamos ente es lo
primero que proviene de aquel, como si tras haber avanzado un poco, no quiso ya
marchar hacia adelante, sino que, vuelto hacia dentro, se detuvo y se convirtié en
sustancia y en hogar de todas las cosas. Asi como en el sonido, que estampa la voz
del que se hace oir, se supone, tanto como sea posible, un uno que parece provenir
del Uno y que, siendo pronunciado, significa ente; asi, por cierto, [ocurre con] lo
originado para ti, la sustancia y el ser, que llevan una imagen del Uno porque
emanaron de su potencia. Pero ella, viendo y siendo movida por lo que
contemplaba imit6 lo que veia y prorrumpi6 en voces [diciendo] «ente» y «ser» y
«sustancia» y «hogar». En efecto, estos vocablos quieren significar la hipostasis de
quien [los] pronuncia, que ha sido alumbrada con dolores de parto, imitando, tanto
como también a ellos, el nacimiento del ente
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(kai tO €ivar 8¢ todto — ThC ovsing ATkt dvopocio— dmd Tod &v &l Tic Aéyol
yeyovéval, tay’ av toyolr 100 dAnBodc. o yap Tol Agydpevov OV ToDTO TPHTOV
8kgilev olov OMyov mpoPefnkoc ovk N0éANceY ETt TpOG® EADETV, PeTAGTPOPEY OE
gic 10 glom £otn, kai &yéveto ovoio kol Eotia Amdviov: olov &v @OdYY®
gvamepeicavtog avTov T0D pwvodvtog LeioTaTol TO &V dNAODV TO Ao ToD £VOG Kol
70 OV onpaivov 10 eOeyEauevov, mg dHvatal. obTM TOL TO PEV YEVOUEVOV, 1| 0VGio
Kod 10 elvan, pipmow Eyovio &k Tig Suvdpeng avtod pvévios 1 88 idodoa kai
gmiktvn0ion ¢ Ot LLOVUEVT O €108V EppPNEE POVIV TV «OV» KoL «TO Vo
Kol «ovciavy kai «Eotiovy. o0Tol Yap ol pOdyyol OEAovst onpfivan Ty VTOGTAGLY
yevvn0évtog d3ivi 1o @OeyyorEVOL AMOULOVIEVOL, OG 01OV TE ADTOIC, THV YEVESLY
ol 6vtog, V 5, 5, 14-27).

En virtud del pasaje citado, se colige que el Uno-Bien no es ni, mucho menos,
existe, sino que se halla por encima de tales determinaciones. Por consiguiente el
predicado de ser corresponde mas a los entes que al Uno propiamente dicho. Para
Plotino, existir significa tener el ser por haberlo recibido,!'® nada ni nadie existe de
buenas a primeras. El Uno no ha recibido el ser de nadie; sin embargo, tiene la potestad
de concederlo. De suerte que, “trascendiendo todas las cosas” (VmepPepnkac O ta
ndvta, V 5, 12, 48), es el tnico idoneo tanto para forjarlas como para dejarlas estar en
si mismas, estando a la vez por encima de ellas.!® Por esta misma razoén, se puede
argiliir sin ambages que el Uno excluye cualquier orden categorial que se le quiera
atribuir. El punto es que en él no hay inherencia de predicados que los tenga
conforme con su sustancia, sino que ¢l mismo es tales aptitudes en grado supremo.2°

Asi, por tanto, Plotino enfatiza lo siguiente:

Decimos de ¢l «el Bien», sin apelarlo en sentido categorial, porque [lo bueno] no le
es inherente [a modo de atributo], sino que ¢l mismo lo es. Por otra parte, tampoco
creemos que se deba decir «es Bien» ni que a ello deba afiadirsele un «el»

(Aéyopev o8¢ taryaBov mepl adTOD AEYOVTEG OVK ODTO OVOE KOTNYOPODVTEG, OTL ODTR
Orapyel, GAL OTL oadTO- it 008’ «EoTtv Ayadovy Aéyelv AEODVTEG 0VOE TO «TO»
npotBévar avtod, VI 7, 38, 4-7).

18 Cf. Lex. Plot., s. v. d¢xecfon, 231, 39.
19Cf. V 5, 12, 47-50.
20 Cf. WOLFSON, 1952.
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En una investigacion de bastas proporciones, Plotino expone lo inadecuado del
decir categorial a favor de los géneros supremos.2! Motivo por el cual tampoco
conviene que el Uno se circunscriba al contenido propio de una ovcio primera. Tal
como puntualiza Aristdteles en su célebre tabla de los predicamentos, la ovcia es
relevante para la consideracion cientifica y es “llamada asi con mas propiedad, méas
primariamente y en mas alto grado” (kvpiwtotd te Kol TPAOTOS Kol pdAoTo
Aeyouévn, Cat. 2 a 11-12),22 en la medida en que expresa el sentido fundamental de

ser'y que a ella se remiten todas las otras determinaciones del ente.??

La naturaleza negativa del Uno es interpretada en los términos de una anterioridad
por antonomasia. Este axioma relativo a la condicion de allende del primer Principio
es uno de los pilares méas firmes de todo el pensamiento plotiniano. Ello quiere decir
que el Uno, en cuanto tal, “no es ninguna de todas las cosas” (unogv t@v naviov, V
1, 7, 19) sino que “difiere de todo lo demas” (&tepov andvtwv, V 3, 11, 18). En si
mismo, aparece como un “solitario y tnico” (¢pnuov kai povov, VI 7, 25, 15) que se
muestra como lo “anterior a todo” (mpd TV mhvtov, I 8, 9, 54) en un sentido
plenamente causal. Pues todo el resto de los seres depende de €l no s6lo como la

finalidad de su movimiento sino como su origen radical (dpyn T®v maviov, V 3, 15,

27).

Plotino designa al Primero de modo indistinto como “Uno absoluto” (tod mévtn
&vog, V 3, 15, 5), “Uno primario” (10 mpdtov &v, V 1, 8, 25), “Uno sin mas o en-
si” (mévtn &v i) avtody, VI 2, 5, 8), que lo es de manera “real” (10 dviwg €v, 111 8, 9,
4), “pura” (10 kaBapdg &v, V 5, 4, 6) y “simple” (10 anidg &v, III 8, 10, 22). Para
remarcar la precedencia causal con respecto a los seres (aitov T®v ndvtwv, V 5, 13,
35-36), el filosofo apela a las férmulas de por encima de o mas alla de,?* seguidas de
cuantos términos sean significativos de algin valor ontoloégico. Asi, v. gr., de modo

recurrente y enfatico se afirma en los textos eneadicos que el “principio universal sin

21 Cf. VI 1-3; DE HAAS, 2001.

22 Se sigue la ed. de MINIO-PALUELLO, 1949.
23 Cf. Met. 1028 a 10 ss.
24Cf.V3,13,2; V4,2, 39-40.
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principio” (apyfig 6¢ g mhomng ovk &otwv apyn, VI 8, 11, 8-9) estd mas alla de la
esencia, del ser, de la inteligencia, del inteligente primario, de la cognicion, de la
inteleccion, de la actividad, de la vida, de la vida sabia y de la autosuficiencia. En
definitiva, el Uno-Bien estd “limpio de todo y por encima de todo” (dpuyec mévtov
Kol vep mavta, V 5, 13, 35) y “maés alla de todo lo existente y del intelecto maés

augusto” (éméxeva TavToV Kol Enékeva Tod oepvotatov vod, V 3, 13, 2-3).

d. El Uno que trasciende todo pensamiento

De acuerdo entonces con lo dicho, Plotino afirma que el Primero, al estar mas alla
del ser, no piensa ni tiene conciencia de si mismo.25 El problema estriba en el hecho
de que tanto la inteleccion como la conciencia, aun cuando sean actividades
venerables, suponen previamente una carencia cuya falta es completada por la propia
funcién cognitiva.2¢ Si alguien toma conocimiento de si mismo tiene que haber sido
deficiente y perfeccionarse al cabo de un proceso de inteleccion. Ahora bien, todo
pensamiento inteligible es una primera actividad, originada en cuanto tal por mirar al
principio. Por su parte, el Uno se comporta no s6lo como objeto de vision sino
también como potencia, que confiere a su vez la luz para ver. El no desea nada pues
“tampoco se mueve” para alcanzar algin tipo de finalidad que pueda satisfacerlo
(un...a010 KvelcBar, V 1, 6, 17). Por consiguiente, si el Uno es el centro mismo en
torno al cual giran los inteligibles que contemplan, ¢l estd por encima de la actividad

estrictamente noética.2’

Como el Uno recusa todo tipo de inteleccion, por la misma razon se debe decir
que rechaza en su seno la actividad consciente. Ello es que no tiene necesidad de ser
consciente, ni de si mismo, ni de su sustancia, ni mucho menos de su actividad
generadora. Es lo multiple lo que se busca a si mismo y trata de reflexionar sobre su

si-mismo.28 El Uno-Bien, en cambio, trasciende todo saber, aun el mas excelso,

25 Cf. 1119,9, 1.

26 Cf. SCHWYZER, 1960.
27 Cf. RIST, 1967: 38-52.
BCEV6,5,1-2.
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porque hace subsistir el pensamiento que se determina como “movimiento hacia el
Bien por deseo del Bien” (koi to0td €0t vogly, Kivenoig mpog ayadov Epiépevov
gkelvov, V 6, 5, 8-9). El Uno excluye de tal manera la relacién de identidad de si
consigo, que el solo hecho de calificarlo como “plenamente discernidor de si mismo”
(mévtn drakprTikov Eavtod, V 4, 2, 16) sirve para acentuar su simplicidad absoluta y
para entender que su conocimiento, de ser tal, tiene que ser por entero concomitante

con su misma simplicidad.29

La carencia en ¢l de autointeleccion y de autoconsciencia, exclusivas de toda
dualidad,3 no significa ininteligencia o inconsciencia; antes bien, al contrario, la
negacion de inteleccion mienta en ¢l la plenitud de inteligencia y de una cuasi
“intuicion de si que es él mismo” (1] Kotavonoig avtod avto, V 4, 2, 17). Lejos de ser
inconsciente, goza de “una especie de consciencia que reposa en eterna
quietud” (oiovel cvvoicBécel odoa &v othost ddim, 18) y de una “inteleccion
diferente de la propiamente intelectiva” (vonoel €1épw¢ §| kotd TV vod vomov,
18-19), consistentes en una “intuicion simple dirigida a si mismo” (amAf] Tic EmPoin
avT® Tpog avtov, VI 7, 39, 1-2), por la que se mantiene “eternamente vuelto sobre si
mismo” (émotpagévtog ael éketvov, V 1, 6, 18). Merced a una “vigilia y
suprainteleccion siempre existentes, es asi, tal y como esta en vela” (€ypfiyopoic kai

VrEpVONGIC el 0VGa, EoTv 0BTOC, MC &ypnydpnoey, VI 8, 16, 32-33).

El uso del término €miBoAn es un tecnicismo de raigambre epictrea,’! que designa
una proyeccion de la mente reflexiva o bien el acto intuitivo de aprehension, que se
capta interiormente mediante una vision de conjunto.32 La palabra en cuestion se
reitera en otros pasajes eneadicos,3 — segliin la acepcion de “intuiciones subitas

propias de la mente” (taig T évvoiag dfpowtéparg EmPorais, I11 7, 1, 4) — y podria

2 Cf.V3,15,31-33.
30 Cf. V17, 39, 5-6.
31 Cf. EPICURO, 1960: 636, s. v. émifBoAn.

32 Cf. D. LAERCIO, 2013: 576 (X 35): “vision de conjunto (dBpoag €mPoAfig)”, 582 (X 51):
“proyecciones del entendimiento (émBoAdg tiig davoiog)”; se sigue la ed. de HICKS, 1925; cf. L&S, s. v.
€mPoAn 2, a-b, en linea: http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29pibolh%2F &la=greek#lexicon.

BCEIV4,1,20,1008,9,21-22; 114, 10, 3; 118, 1,40; VI 7,39, 2; VI 6,9, 14; VI 8, 11, 23.
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ser uno de los términos maés felices a los efectos de intentar nombrar el conocimiento
del Uno, puesto que evita las ineludibles reminiscencias numenianas,* a donde
conducen los compuestos elaborados sobre la base del concepto de vonoig, como
ocurre por cierto con los vocablos de vrepvonoic y de katavonoig. Segin el Fr. 22,
Numenio asigna al Primero el puesto del viviente supremo y dice que éste piensa
haciendo uso del segundo. Al segundo, lo coloca en el sitio de la inteligencia y dice
que crea haciendo uso del tercero. Al tercero, le asigna el lugar de la inteligencia
discursiva. El Primero, que es viviente en si, se conoce intelectualmente. Por medio
de este acto, discrimina los inteligibles. Una vez que se conoce, piensa activamente
en orden a la generacion. De alli que, en cuanto tercero, sea un demiurgo. Estas
concordancias que Numenio establece entre la actividad inteligible y las tres
naturalezas atentan contra un principio fundamental de la filosofia de Plotino,
conviene a saber, la trascendencia absoluta del Uno respecto de todo pensamiento.
Para Plotino, el Uno es como (oiov) una inteligencia en concentrada unidad (VI 8,
18, 21). Pero esta analogia sirve tan sélo para que la mente humana pueda tener
siquiera un atisbo del Primero, cuya infinitud trasciende incluso toda comparacion
posible. Ello no quiere decir que el Uno sea inferior a la Inteligencia sino que no es
susceptible de pensamiento por estar mds alla de lo inteligible. De esta manera, todo
parece indicar que si Plotino se sirve del término émifoAn, lo es para sefalar que el

conocimiento de un ser infinito se distingue genéricamente del conocimiento finito.

Plotino no vacila en insistir que la comprension del Primero no se logra ni por
ciencia ni por intuicidn, sino por una ‘“presencia superior al conocimiento
epistematico” (katd mapovoiav €motung kpeittova, VI 9, 4, 3), en la medida en
que aquel escapa tanto al “decir” como a la “representacion” (oVd& PNTOV OVOE
ypamtov, 11-12). Asi y todo, si se habla y escribe acerca de ¢l, lo es en vista de
sefalar un camino para despertar y orientar el curso de la contemplacion. La
contemplacion misma es, empero, una tarea librada a la voluntad “de quien desee

ver” (10elv PePovinuévov, 16). Por este motivo, la inefabilidad del Primero no

34 Segun DoDDS (1960b: 19-20), en el tratado decimotercero (III 9, 1, 15-22), que se ubica en el
primer periodo de la tabla cronologica (VP 4, 47), Plotino plantea ciertas reflexiones que discrepan de
la posicion de Numenio con respecto al vodc.
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conlleva ignorancia. Como el Uno no estd sometido a la recepcion de la esencia por
parte de otro, conviene abandonar la indagaciéon racional que conduce
irremediablemente al desconcierto por intentar apresarlo con conceptos propios del
entendimiento y no poder lograrlo, aun cuando se quiera.’’> Este paso no implica
abandonar el pensamiento. Se trata, antes bien, de afincarse uno mismo en el
fundamento inteligible para volverse desde su ser-otro hacia el si-mismo, esto es,
hacia la fuente de donde ha brotado la belleza inteligible, cuya figura fundamental no
depende ya del pensar sino de una conversion hacia la quietud de lo simple, que

“habla haciendo silencio” (kai ciond®oa o€ Aéyel, VI 7, 34, 29).

En la doctrina plotiniana, el término de la contemplacion culmina en un ver
extatico en cuyo caso el alma comparece ante el Bien en persona, pero a raiz de una
participacion que el mismo Bien le regala a fin de poder tocarlo.3¢ Este contacto se
funda en un estado de pureza original que consiste “en la semejanza y en esa
potencia emparentada con ¢l porque proviene de €l, cuando asi se halla, como estaba
cuando sali6 de é1” (OpotdtTTL KOl T £V TR SLVALEL GVYYEVET T@ A’ TV dTOV
obtog &m, oc eiyev, 6te RAOev dm’ ovtod, VI 9, 4, 27-29). Por otra parte, un ser
particular no puede condicionar al Primero y garantizar de antemano la eficacia del
ascenso. La conversion hacia el sosiego es un obsequio que el Primero concede en
razén de su liberalidad extrema. Por consiguiente, la contemplacién se configura
como el encuentro de dos decisiones que confluyen en la libertad del despojamiento:
la decision del alma singular por marchar hacia la quietud unitiva y la decision del
Bien, cuyo beneplacito ampara la subida del alma por una donacidn constante de su

gracia.37 De lo contrario, cada alma estaria inexorablemente sometida a lo sensible, si

35Cf. VIS, 11, 1-3.
36 Cf. V19, 4, 25-30.

37 En una recension a los trabajos de HENRY (1931) sobre el problema de la libertad en Plotino,
CROISSANT (1935: 535) afirma lo siguiente: “Il n’y a liberté que dans la conversion. Cette conception
profonde, originale est exprimée dans le traité sur La liberté et la volonté de I’Un, dont I’auteur donne
une bonne analyse. I1 s’en dégage une notion de la liberté absolument nouvelle, rompant avec la
tradition hellénique qui ne congoit la liberté qu’au regard de I’action. Pour Plotin, la liberté n’est pas
au principe de I’action vertueuse, elle est au terme de ’ascese intérieure par laquelle, grace a la vertu,
I’ame se dégage du monde sensible pour vivre selon I’Intelligence. La liberté est introversion,
aspiration au Bien, amour de Dieu”.
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no es que por de fuera, de arriba, le viniese una “luz verdadera” (¢p&d¢ dAnOwvov, VI 9,

4, 20) que le permita aproximarse aiin mas al mundo de lo alto.38

Esto ya no sélo atafie a la teoria sino que también comprende la atraccion por el
deseo.3? En el pensamiento de Plotino, la teoria esta al servicio de una verdad obrada
y no solamente vista, que se consuma a nivel suprainteligible en el marco de la
napovoio del Primero, cuando ¢l mismo toma auténtica posesion del alma y le
permite el ingreso en ese presente, mediante la vision unitiva.4? El acceso al presente
del Uno-Bien es lo que designa el titulo de esta tesis como ingreso en el si-mismo. En
un itinerario como este, el centro de amor es quien moviliza la unidad del si-mismo
en orden a la comunién con su fundamento y no el cumplimiento de una {nrtovpévn
Emomun, toda vez que “el amor es la actividad del alma que tiende hacia el

Bien” (8pwg 6¢ Evépyeta youyiic dyabod opryvouévng, 111 5, 4, 21-23).

e. La infinitud del Primero que sobrepasa Ocswpio. y 100G

La destinacion del Primero, que se yergue mas alld de una ciencia puramente
noética, explica por lo demaés la diatriba de Plotino contra Aristételes, quien concebia
la existencia de la realidad suprema como sustancia que se intelige a si misma.*! A
proposito de la actualidad del ente divino, el Estagirita ratifica su cualidad
autointelectiva con las palabras siguientes: “Por consiguiente, si es lo mas excelso, se
piensa a si mismo y su pensamiento es pensamiento de pensamiento” (a0TOV dpa VOET,
glnep €oti 10 KpATIoTOV, KOl 0TIV 1] VONO1G Vvorioems vonois, Met. 1074 b 34). Plotino
rehusa esta concepcion de una divinidad primera autopensante, haciendo ver que la
inteleccion es incompatible con la naturaleza trascendente del principio. Plotino
alega que la vonoig es una actividad perteneciente por derecho propio a la hipdstasis
del vobg. En primer lugar, la inteleccion es dual, porque estd emparejada con su

inteligible. Ahora bien, la dualidad debe fundarse en la unidad absoluta de un

38 Cf. CORRIGAN, 1996.

39 Cf. ARNOU, 1921a, cp. II: 53 ss.

40 Cf. O’DALY, 1973: 82-94.
41Cf.V1,4,16;9,8;V3,8,35V9,7,8.
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principio anterior, en quien no cabe dualidad ni siquiera ldgica, un principio que de
por si no es ni inteligencia ni inteligible, sino anterior a ambos como principio de

ambos.

En Plotino, estar mas alla del ser supone estar mas alla de la finitud, ser infinito.
Lo finito en cambio es vestigio del Uno, estd vinculado con ¢l como algo de su
propiedad, “como el halo que despide la luz de la fuente de luz” (olov &k POTOG TV
€€ avtod mepihapyrv, V 3, 15, 6). Este aspecto denota que, pese a su condicion
vicaria, la Inteligencia es el reflejo fidelisimo del Uno.*? La cuestion estriba en
puntualizar qué quiere decir el filosofo con respecto a la infinitud. Es decir,
(propiciar del Uno la condicién de infinito conlleva necesariamente restringirlo a ser
imperfecto? Subyace desde luego a este interrogante el planteo clasico porque, de

acuerdo con la Filosofia Griega, el ser perfecto mienta limitacion y finitud.*?

Es bien conocido en qué medida el pensar griego concibe la vision de las formas y
el saber concomitante con ella como una de sus tareas kat’é€oynv. Asi nace la
filosofia, en cuanto contemplacion desinteresada y, por ende, como una actividad
propia del hombre libre. Aun cuando provoque la risa de la esclava tracia frente a la
caida de Tales en el pozo, la comprension filoséfica surge como un admirarse (Badp’
i0é00a), primero ante lo simple y luego ante cosas de mayor importancia; un
quedarse absorto que impele a huir de la ignorancia en vista del puro saber y sin el
afan de utilidad alguna. El arte griego en su conjunto representa, por cierto, un culto
a la forma, siendo una exaltacion de la aurea mediocritas por encima de lo carente de
medida y proporcion. Heraclito,44 por su parte, amonesta que la armonia invisible es
superior a la visible y €l estima este principio con preferencia a cualquier otro. La
unidad formal de los contrarios pende en definitiva de esta armonia, que es siempre y

en cada caso lo digno de ser visto, oido y sabido.45

42 Cf. FIELDER, 1977.
43 Cf. OWENS, 1978: 306, n. 19.
44 Se escribe “Heraclito” y no “Heraclito”; cf. VICUNA / SANZ DE ALMARZA, 1998.

45 DK, B 54-55: “appovin agaving eavepiic kpeittav. dowv dyig dron nabnotig, tadto £ym TpoTIé®”.
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Formas son las ideas platonicas y en la contemplacion de estas formas estriba el
conocimiento verdadero. La forma en Aristoteles es principio de determinacién vy,
por tanto, del conocimiento de la esencia de la cosa. Esto es asi toda vez que al
definir algo, o delimitar un género segin su diferencia especifica, se declara
mediante ello su esencia o naturaleza de manera afirmativa y universal.#¢ Asi lo
explica el Estagirita, al decir que “la definicion es el enunciado constituido a partir
de las diferencias”,47 y que uno de los significados convenientes al concepto de /imite
corresponde al de “entidad (ovcia), es decir, la esencia de cada cosa: ésta es, en
efecto, limite del conocimiento y si los es del conocimiento, también lo es de la
cosa”.*® En la naturaleza, la forma tiene una relacion significativa con el fin; puesto
que si la naturaleza puede entenderse como materia y como forma, y dado que esta
ultima es el fin, mientras que todo lo demas estd en funcion del fin, la forma — dice

Aristoteles — tiene que ser causa en estrecha relacion con la causa final. 4

Por tultimo, la vision de la forma constituye un elemento determinante para la
transformacion del alma en orden al bien. Como lo ensea la célebre alegoria de la
caverna, la idea de Bien es vista recién al final del ascenso cognoscitivo y no sin
dificultad. Ella es causa de todas las cosas rectas y bellas: en el ambito visible ha
engendrado la luz y al sefior de esta, en el ambito inteligible es sefiora y productora
de la verdad y de la inteligencia, y es necesario tenerla a la vista para obrar con
sabiduria tanto individual cuanto comunitariamente.>? Por su parte, el Estagirita apela
al juicio del @pdvipog como la norma de un comportamiento capaz de ver el bien
para si mismo y para los otros, en la medida en que encarna una cualidad propia de
los administradores y politicos.5! En este ambito, Aristoteles piensa que las
exhortaciones o yvdpor de los ancianos son una cierta demostracion, fruto de la

sabiduria practica, pues la experiencia les ha concedido a los sabios un ojo para ver

46 Cf. Met. 1037 b 25-27; Anal. Post. 90 b 3-4; se sigue la ed. de ROss, 1964.
47 Met. 1038 a 28-29.

48 Met. 1022 a 8-10.

49 Cf. Phys. 11, 8.

50 Cf. Resp. 517 b 7-517 c 5; para las referencias de los textos platonicos se sigue la ed. prep. por
BURNET, 1900-1907.

51.Cf. Eth. Nic. 1140 b 9-11; se sigue la ed. prep. por BYWATER, 1894.
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con rectitud.3? Este juicio no depende de la arbitrariedad de los deseos del sujeto, ni
tampoco de las convenciones sociales porque “la prudencia es normativa, pues su fin
es lo que debe hacerse o no” (1 u&v yap @poéVNoLg EMTOKTIKY €0Tv' T1 Yap O€l

TPATTEW 1| 1N, TO TEAOG aVTHG €otiv, 1143a 8-9).

Se podria seguir multiplicando los ejemplos, aunque no se pretende trazar un
registro exhaustivo. So6lo interesa mostrar aqui de qué manera es manifiesta la
relevancia que tiene para la Filosofia Griega tanto la contemplacion (Bswpia) como
lo visto por ella (£180¢).53 En la filosofia de Plotino, el topico referido a la
contemplacion se convierte en una suerte de clave de boveda que permite
comprender no sélo la unidad de su sistema, sino también la taxonomia hipostatica
que lo integra y la estructura dinamica de su movimiento.34 Sin embargo, cuanto mas
explota las virtualidades contenidas en la Oewpio — de ascendencia griega — Plotino
pareciera llevarla hasta los limites de su posibilidad extrema en aras de otro inteligir,

que ya no seria propiamente el concebido por la Antigiiedad. ;En qué sentido?

El Uno plotiniano es infinito en si mismo a la vez que infinito en poder.>> Por su
parte, las formas son presentadas como los rastros o manifestaciones del Uno. Sin
embargo, incluso como huellas, son esencialmente diferentes de aquel que las traza.
El Uno es la potencia infinita que hace brotar incesantemente las formas desde el
fondo.3¢ En virtud de su trascendencia, las sostiene. En si mismas, las formas son
finitas, no podrian existir si no lo fueran. Sin embargo, la finitud de las formas no
altera ni un 4pice la trascendencia del Primero. Después de todo, la dialéctica
negativa de Plotino excluye rotundamente la forma y el limite como determinaciones
extrinsecas del Uno.37 En consecuencia, el Uno trasciende el ser finito, dado que se

encuentra “por encima de lo dptimo” (énékewva tdv dpictov, I 8, 2, 8). Puesto que

52 Cf. Eth. Nic.1143 b 11-14.

53 Cf. EVANS-CIVIT, 2012, s. v. €idog: 136-170.
54 Cf. HUNT, 1981.

55 Cf. ARMSTRONG, 1955; SWEENEY, 1957.

56 Cf. VI 5,12, 1 ss.

57TCf.V 5,6, 1-6.
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“no tiene aspecto” (dveideov, V 5, 6, 4), el Uno es informe en sentido estricto.
Hablando con propiedad, es “indescriptible” (Gppnrov, V 3, 13, 1), “ninglin nombre

le es apropiado” (ovde dvopo avtod, V 5, 6, 12). Es, simplemente, “el no-esto” (to

ov Tod10, V 5, 6, 13).

f- La filosofia del cuasi (oiov) como acceso logico al conocimiento del Uno

Se ha dicho en la Introduccioén que la sobreabundancia del Uno es absolutamente
inconcebible y vale como un signo de trascendencia con respecto a toda inteleccion.
Por tanto, si el discurso de Plotino se mueve por momentos bajo la forma de un
plantear las cosas como si fueran de tal o cual modo, no es por tal motivo menos
consistente que un argumentar dialéctico, sino que su buen tino estriba en ser tenaz
en la contradiccion misma, es decir, en tener la osadia de reflexionar sobre un
principio, que hasta en su quehacer originario excluye la posibilidad de referirse a ¢l
de modo directo. En conexion con esta idea, Plotino desarrolla su filosofia del cuasi
(olov) que educa la reflexioén a propésito del apelar acerca del Uno-Bien. Dice por

medio del siguiente fragmento:

Abhora bien, debemos ser indulgentes con nuestros nombres si, al decir algo acerca
de ¢él, estamos forzados, a causa de la expresion, a servirnos de ellos para decir lo
que, en rigor, no consentimos. Asi, pues, entiéndase en cada caso un «cuasi». En
efecto, si el Bien subsiste y subsisten junto con él su propia eleccion y voluntad —
porque sin ellas no podria existir — y es necesario que ¢l no sea multiple, habra que
unimismar su voluntad, su esencia [y su querer].

(0€t 8¢ ovyywpeiv Tolg Ovopaowy, €l Tig mepl Eketvov Aymv EEAvayKkng €voeifemg
vexo, adToig ypfTar, O dxpiPeiq odk ddpev AéyecOar AapPovitm 8& kol TO «olovy»
80’ £kGoTOV. £l 0DV VPEGTNKE TO GyadOV Kol cuvLeicToy avTd 1) aipecic kai 1
BovANGIC — évev Yap ToVTOV 0VK EoTan — O&l 88 ToDTO [T} TOAAYL Elval, GUVOKTEOV
€lg &v v PovAnctv kai v ovoiav [koi 10 0éhewv], VI 8, 13, 47-53).

En el pasaje citado, Plotino se refiere provisionalmente al recurso instrumental
propio del cuasi, pero lo emplea constantemente a lo largo de las En. Con esta nueva
disposicion acerca del modo mas adecuado para predicar algo sobre una naturaleza
que supera todo ejercicio intelectual, Plotino se constituye en un antecedente

importante del pensamiento de Dionisio Areopagita, en cuanto al triple modo de
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comprender la teologia de los nombres divinos.’® Se trata de un axioma, cuya
formulacion estd compuesta de acuerdo con una estructura tripartita, que reza como
sigue: (a) el primer principio no es ninguna de todas las cosas, (b) no lo es por estar

mas alla de todas las cosas, (c) pero aun asi es, en cierto sentido, todas las cosas.

Como se ve, los tres enunciados corresponden a otros tantos tipos de
conocimiento: (a’) el de la negacion, (b’) el de la trascendencia y (¢’) el de la
analogia, que vincula los dos anteriores con ajustada ecuanimidad. La sola via
negativa no lleva demasiado lejos, apenas sirve para distinguir al Uno-Bien de la
materia, privacion absoluta.’® A su vez, el hecho de apostar tan sélo por la
trascendencia tenderia a romper la imagen de la continuidad que se da en la cadena
procesional, mientras que la sola via de la analogia podria exponer a falsear la
realidad singularisima del primer principio. Se impone, pues, el uso conjunto de las
tres modalidades, es decir, como complementarias y no auténomas. En las En., los
tres niveles de comprension se entrecruzan entre si, potenciandose mutuamente en un

esfuerzo por poner al alcance de la mente una realidad de suyo inaprensible.60

Habida cuenta de que el Uno no tiene que ser concebido como un gran vacio, ante
cuyo sinsentido s6lo quede lugar para una disolucion del yo personal, es oportuno
senalar que, en cuanto Bien, el Uno se halla presente desde siempre en su obra. Lo
demuestra, en efecto, la existencia misma del cosmos y el modo sabio en que se
desenvuelve.®! Porque — como explica Plotino — en todos los casos el término del
ascenso corresponde a un uno particular, que equivale a su vez a un principio
permanente, propuesto en cada caso como lo mas potente y lo mas valioso.62 Todos y
cada uno de los efectos, incluso los ultimos, son referidos al principio del que

provienen, aunque los intermediarios sean muchos.®3 Tal es asi que este universo es

58 Cf. LOSSKY, 1930, 1939.

59 Cf. SELLS, 1985.

60 Cf. DE GANDILLAC, 1966: 211-238.
61 Cf. 119, 16, 30-56.

62 Cf. III 8, 10, 20-35.

63 Cf. 1V 8§, 5, 15.
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susceptible de ser reducido a una unidad anterior y, asi, hasta llegar al Uno sin mas
que no es reductible a ningin otro. Si este Uno es considerado como causa de los
seres verdaderos, en la medida en que se comporta como su principio, su fuente y su
potencia, no cabe “desconfiar y sospechar que sea la nada” (dmoticopev kol 0
unogv vmovoncopev, 11 8, 10, 27-28). Plotino llama Uno a lo que Escoto Eriugena
en el De divisione naturae llamara nihil.®* No obstante este paralelismo, el Uno es
nada en el sentido de que no es ninguna de las cosas a favor de las cuales actia como

principio.

2. Las modalidades operativas del Primero

a. El Uno que fundamenta la hipdstasis

Una vez que se logra esta purificacion en el contemplar, la reflexion es conducida
hacia una mayor claridad acerca de las modalidades operativas que atafien al Uno
perfecto, en cuanto fundamento no s6lo ya del sistema filosofico propiamente dicho,
sino también, y con mayor razon, de lo real mismo en su conjunto. El Uno debe ser
causa de todos los seres y solamente a la luz de la infinitud del Uno es que su rol
como hacedor de todo lo demas puede ser comprendido en la justeza de su alcance

especulativo.

La realidad que procede del Primero es, por un lado, la hipostasis inteligible uni-
multiple (vod¢) y, por otro, la hipostasis psiquica una y multiple (yoym).65 Estas dos
son algo uno “por participacion” (uetoyfy €vog &v, V 5, 4, 3), es decir, tienen la
unidad como atributo y estan en el Uno por el ser que reciben y han recibido de parte
de él, como de un Bien fontanal Ginico.%¢ Cada una, seglin se trate de la Inteligencia o
del Alma, representa una totalidad auténoma pero con una clara dependencia de su
principio inmediato superior. De modo que, por ser hipdstasis, se caracterizan por

una paulatina “orientacion hacia lo multiple” (& moALd dvta, 2) y se comportan, a su

64 Cf. INGE, 1948, II: 109 ss.
65 Cf. V14, 11, 15-16; 12, 29-32.
66 Cf. 111 8, 9, 37-44.
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vez, como un todo potencial, susceptible de ser infinitamente actualizado por la

multiplicidad que albergan dentro de si.

El Uno dona lo que ¢l mismo no contiene. De él nace para la Inteligencia lo
multiple.¢” Pero lo asombroso de este proceso radica en el hecho de que el principio
no se fracciona en el todo, pues el todo no se habria originado si el principio no
permaneciera en si mismo, distinto de aquel.68 El vodg, en si mismo, no es infinito,
aun cuando tenga una infinitud potencial o limitada al alcance infinito de sus
virtualidades eidéticas. En ¢€l, las ideas estan perfectamente delimitadas como
arquetipos de todo lo posiblemente existente. Ni falta ni sobra nada alli, sino que
todo ente estd en ¢l presente y en acto, bien que limitado por la unidad recibida de

parte del Primero. Sin esa unidad, el vodg desapareceria y ya no seria espiritu. 69

La Inteligencia es ella misma los seres que alberga,’® de modo tal que el Uno
confiere a la Inteligencia naciente el poder de darse a si misma la cualidad de
inteligible.7! Ella se vuelve a si misma Inteligencia, esto es, pensamiento fecundo en
ideas, una vez que el Primero le ha otorgado la participacion en la unidad.”? La
Inteligencia es una, en la medida en que se convierte para mirar a quien le esta
confiriendo el don inteligible.”3 Al apartarse de la simplicidad absoluta, lo inteligible
no corresponde al Uno sino a los arquetipos que implican una instancia de pluralidad.
No pudiendo contener la potencia que acoge, el vodg la divide y, en consecuencia,
vuelve multiple la unidad de aquella potencia con el objeto de soportarla parte por
parte.74 Como el Uno-Bien no es ni pensamiento ni idea, ¢l hace que las formas se
engendren como una realidad polimorfa, sin aplicar las esencias sobre la Inteligencia

a modo de actualidades sobre la materia prima. Para que el vodg sea formado es

67Cf. V 6,3, 2-4.

68 Cf. II1 8, 10, 15-20.

69 Cf. PLOTIN, 1988: 234-236.
0CE V9,6, 1-2.

71 Cf. VI 7, 17, 14-16.

72 Cf. VI 7, 18, 6-8.

BCLV 1,7, 511

74 Cf. II1 8, 8, 30-48.
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necesario que entren en juego las virtualidades contenidas en el proceso de

alteridad.”s

De alli lo abismal de este producir y la diferencia estricta de la Inteligencia con
respecto al Primero: ella es lo absolutamente otro, bien que dependiente del Uno en
cuanto a su ser. El punto medular de este origen estriba en que la Inteligencia ha
generado para si misma su propio contenido inteligible, pero con la potencia recibida
de parte de su Principio.’® Solo asi, el vob¢ se ha vuelto semejante a su origen y, por
consiguiente, tiene la posibilidad de volverse a €1, en la medida en que tiene entre
manos la decision de negarse a si mismo como espiritu cuerdo a fin de devenir

espiritu alborozado. 77

b. El autoconocimiento como escision

El retroceder del espiritu hacia su origen se vuelve autoconocimiento. El vodg se
conoce a si mismo en cuanto que ha ingresado dentro de si. S6lo asi, de la mera
capacidad que €l era, se ha vuelto ahora actividad pensante, es decir, algo real y
determinado, por consiguiente, un espiritu que estd viendo y que sabe a la vez de su
propio mirar.78 No obstante ello, pese a que se nombren con el mismo vocablo, el
vodg plotiniano difiere foto coelo del vodg aristotélico segun el modo en que cada
uno lo concibe como realidad inteligible. H. Boeder esclarece esta distancia
insalvable entre la teologia aristotélica y la inteleccion plotiniana en cuanto a sus
principios epocales, haciendo notar que el autoconocimiento plotiniano es, en lo
esencial, la experiencia de una escision, toda vez que el espiritu (vodc), al realizarse
en la actividad del autoconocimiento, estd ya también “escindido dentro de

si” (drydoel yap avto Eavtd, V 3, 10, 45).7°

75 Cf. LAVAUD, 2008.

76 Cf. TAzzOLIO, 2002.

77 Cf. VI 7,35, 20 ss.
8CE.V3,11,9-11; V5,5, 14 ss.
79 Cf. BOEDER, 2017, I: 17-45.
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(Cudl es, en este caso, la escision mentada? No tanto la que permite distinguir
entre cognoscente, conocido y conocer, sino la que remite antes bien al retrotraerse
del vodg hacia el interior de si mismo, donde la unidad ha sido alcanzada en el
intento por apresar lo simple. La division noética refiere a la falta de unidad en lo
simple y al anhelo por colmar esa carencia. En otras palabras: devenir uno para dejar
de ser multiple. Al encontrarse consigo mismo, el espiritu se da cuenta de su realidad
en cuanto que tiene unidad de si mismo por haberla recibido previamente de parte de
otro. Por ello la figura fundamental del autoconocimiento no puede ser sino la de la
insuficiencia, es decir, estar carente de plenitud y afiorar, con todo, la satisfaccion de

ese deseo (Gel 0¢ évownbépevog, V 3, 11, 13-14).

En este movimiento que va desde la conciencia de penuria por ser multiple hasta
el deseo de verse lleno, el vodg se vuelve si-mismo en la unidad de ver y de ser
visto.80 El conocer que uno mismo esta falto de plenitud y que la posee por haberla
recibido, le muestra al vodg su diferencia respecto del principio. Mds aun, tal
reconocimiento patentiza la trascendencia del Uno con respecto a la actividad
inteligible, que es posterior a su amor. Al volverse el vodg si-mismo hacia el interior
de lo simple, deja ya de ser tal cual era y se convierte a la gratuidad de un don, que lo

sostiene en su mismo desear.8!

La cuestion se dificulta todavia mas al profundizar en el problema de cémo es
posible la produccion de la esencia, por parte de una causa que esta por encima de la
esencia y que en modo alguno es idea inteligible. En Platon, la idea de Bien no
trasciende por completo el resto de los arquetipos formales,82 como si lo hace el Uno
plotiniano. La idea platonica de Bien pertenece de suyo al &mbito de las conclusiones
en sentido tedrico y es percibida recién al final (0gp0sica 8¢ cuAloyiotéa, 517 ¢), sin
que su vision sea la huella de un principio anterior, desprovisto de toda forma.83 En

Plotino, en cambio, el Bien es principio de la esencia y de su vision, sin ser ¢l mismo

80 Cf. V 3, 15, 10-11.

81 Cf. V 3, 11, 11-16.

82 Cf. CAIRNS et al., 2007: 202-230.

83 Cf. Lex. Plat., s. v. colhoyilopat, vol. II: 295.
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esencia eidética. De resultas de lo cual, existe una barrera infranqueable entre el Bien

primero y los objetos inteligibles.

El Primero no se da a conocer sino en su manifestacion, que se muestra cuando
menos como luz que permite la vision. La luz del caso aparece como un don que el
Bien ofrece a fin de revelarse mediante la atraccion que genera el deseo. Si las
hipostasis son atraidas, ello se debe a la luz de la vida procedente del Bien.34 De lo
contrario, la diferencia absoluta quedaria amenazada y el menoscabo de la
trascendencia conduciria sin reparos a una especie de sutil panteismo.8% Por su parte,
el resto de los seres tiene abierta la participacion en los beneficios del Bien sin
agotarlo. Todos gozan del don de la presencia luminosa,86 pero cada uno lo recibe y
actualiza segun el grado de su intimidad.87 Esta misma recepcion del don supremo
manifiesta que la forma porta en si la huella (iyvoc) de lo informe y de lo carente en
absoluto de todo limite, por ser actividad ilimitada que inaugura la condicién de todo
limite. Ahora bien, si la forma es reflejo de lo informe, la forma viene a ser algo ya
no ultimo y determinante, sino un signo de remision a algo precedente. Y aqui se
presenta una distincion con respecto al pensamiento griego cldsico que ha
privilegiado lo finito y determinado (pétpov) por sobre lo infinito o carente de limite
(&mepov). En Plotino, lo finito es vestigio de un principio que estd mas alla de toda
medida. Este principio es a la vez una potencia primera e inmaterial, que produce
incluso la materia.®® La primacia de lo infinito es un signo muy elocuente del cambio

epocal que hace valer Plotino en relacion con la tradicion griega.

84 Cf. VI 7,22, 1-3.

85 El topico siempre problematico del panteismo de Plotino, en relacion con la libertad tanto
individual como divina, ha sido estudiado profusamente por HENRY (1931). Sin entrar de lleno en un
tema practicamente dirimido por los especialistas y en lo concerniente a los objetivos concretos de
esta tesis, la cuestion de la necesidad en la procesion sera abordada en el capitulo siguiente.

86 Cf. FICINO, 1896: 491: “Vita, intelligentia, species, boniformia appetenda sunt : quoniam illa est
actus circa bonum, ista actus jam determinatus a bono, haec ipse terminus impressus a bono.
Geminam ab ipso bono haec omnia lucem habent”.

87 Cf. V17,42,21-24.
88 Cf. REALE, 2000.
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¢. La omnipresencia del Uno en la belleza de su obra

Casi podria decirse que no hay precedentes antes de Plotino en lo que respecta al
fundamento de la procesion hipostatica. En efecto, a raiz de la doble diferencia que
inaugura la trascendencia del principio — conviene a saber, la diferencia absoluta
entre Uno y ente, junto con la diferencia relativa entre ente inteligible y ente psiquico
— se introduce una secuencia en si misma conclusa de tres — y solo tres —
naturalezas supremas.?® Al sintetizar de un modo tan sobrio esta modalidad
estructural, sobre la base de la doble diferencia absoluta y relativa, Plotino se
transforma asi en uno de los exponentes mas conspicuos de la procesion hipostatica,
toda vez que la integridad de este acierto conceptual lo aparta de incurrir en una
multiplicacion innecesaria de entidades intermedias.?® Uno de los logros sustantivos
del legado plotiniano en esta materia consiste en mostrar que las hipdstasis
Inteligencia o Alma, cada una a su modo, son la manifestacion del poder del Uno
supremo. El Primero, por su parte, estd presente a través del concursus en aquellas
realidades forjadas por €1, a la vez que no lo estd. ;Como es esto posible? Ello es que
el Uno esta presente en los seres porque todos proceden de €l y portan una huella que
los vuelve semejantes a ¢l. Sin embargo, no estd presente porque no se confunde con

ninguno de aquellos.®!

Siguiendo el hilo de las determinaciones establecidas en el parrafo precedente, es
dable responder a una aparente antinomia en cuanto a la presencia del Principio. El
caracter trascedente de nulipresencia (000apu0D) y su contrario, el de omnipresencia
(Tavtaod), no son dos aspectos que se excluyan entre si, sino que deben ser
entendidos, al igual que las vias de conocimiento, de forma analdgica.?2 Se ha
insistido en que el Uno-Bien, por ser principio de todas las cosas, no es ninguna de
todas ellas. Ahora, en cambio, esta misma idea debe ser contrapesada por su opuesta:

“El Uno es todas las cosas y ninguna; pues el principio de todas las cosas, no es todas

89 Cf. 119, 1, 12-19.

90 Cf. BOEDER, 2009: 69-82.

91 Cf. DORRIE, 1976: 286-296.

92 Cf. ARNOU, 1921a, cp. IV: 141 ss.
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las cosas, pero es de algin modo todas ellas” (10 &v mavta kol 000 &v: apymn yap

ThvTov, 00 Tavta, oA’ ékeivog Tavta, V 2, 1, 1-2).93

Un modo satisfactorio de entender esta peculiaridad logica estriba en el siguiente
razonamiento: es menester que todo lo originado por otro subsista en otro; el
principio ultimo, empero, como no tiene ningin antecedente, no subsiste en ningun
otro.% De acuerdo con esto, puede afirmarse que todo los demds subsiste sobre la
base del primer fundamento tnico, que lo abarca todo sin disgregarse en ello,”> como
la fuente concentra en si misma todos los rios antes de que se ramifiquen.® Se
colige, luego, que el Uno estd y no esta: presente en todo sin confundirse ni estar
abarcado por nada. Es el dondequiera de los demas entes y les permite estar situados
al alcance de ese mismo dondequiera.97 En relacion con este topico, Plotino ratifica

lo siguiente:

— (Y como es posible que del Uno saliera la multiplicidad? — Porque el Uno esta
en todas partes; no hay punto, pues, donde no esté. Llena, por tanto, todas las
cosas. Luego existen muchas, o mejor dicho, ya existen todas. Porque si el Uno se
limitara a estar en todas partes, él mismo seria todas las cosas. Pero como ademas
no esta en ninguna parte, todas las cosas se originan, si, por ¢l, pues aquél esta en
todas partes, pero son distintas de él porque él mismo no estd en ninguna parte. —
(Por qué, pues, no se limita a estar ¢l mismo en todas partes y, ademas de estar en
todas partes, no estd, a su vez, en ninguna parte? — Porque debe haber un Uno
anterior a todas las cosas. Debe, pues, llenarlas todas y crearlas sin ser él mismo
todas las cosas que crea.

(médg oDV €€ Evog mAfifog; BTt mavTayod: 0b Yap oty 8mov 0Y. TaVTH 0LV TANPOT:
TOALL 0DV, uiALoV 88 mévta §ON. adTd pev Yap &l pévov movtoyod, adtd Gv iy To
movto- €mel 08 Kol 00dauoD, To ThvTa yivetal uev o’ avTtdv, 0Tt TavTayod EKEIVOG,
Erepa 8¢ antod, BTl awToOg 00daOD. S TL oVV 0K 0TOC HdVOV TavTayod Kod o
npOG ToVT® Kai 00Sapod; 811 Sel mpd mhvToV Ev eival. TANPoDY obV S&l adToV Kai
TOIETV Thvta, ovK eivon o mhvta, & motel, 111 9, 4, 1-9).

9 M. VICTORINO reproduce esta cita en Adversus Arium IV, 22, 9: “unum omnia et nec unum;
omnium enim principium, unde non omnia, sed illo modo omnia”.

9% Cf. V5,9, 1-26.
95 Cf. V5,9, 10-11: “reprhafodoa 8¢ obt’ Eokeddotn gig avtd Kol £xel ovK Exopévn”.
% Cf. 111 8, 10, 5-10.

97 Cf. VI 8, 16, 7-8: “atdc dv T0dT0 Ko Sod¢ ivan Toic 8ALOIC &v T mavTood mapakeicOar”.
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La condicion paraddjica de estas afirmaciones apunta a mostrar que,”® si bien el
Uno es lo primero en la diferencia absoluta y nada mas fuera de ello, el saber acerca
de su realidad es inexcusable no porque él necesite del conocimiento de cada
individuo sino porque, al conocerlo, el espiritu humano se habrd encaminado hacia la
unificacion de su si-mismo en la presencia del Primero. Plotino ensefia que la
realidad estd constituida por una escala jerarquica de vidas, unas mas perfectas que
otras.? En el conjunto de sus multiples dimensiones, la contemplacion en el hombre
se eleva de la naturaleza fisica al alma, y de esta a la inteligencia, cuya subida hace

remontar la vision para volverla cada vez mas intima y unificada con el vidente.

De esta manera, la escalada de marras reconduce al alma en orden al despliegue
de una vida psiquica mejor que la vida meramente natural y corpérea; luego, de una
vida Optima, consistente en vivir conforme con la inteligencia, en cuyo caso la
contemplacion se unifica en el sujeto ya no por intimidad sino por esencia (kaBopdv,
V19, 9, 1).10 Finalmente, se accede a la participacion de una supra vida que, sin ser
con propiedad vida inteligible, sera no obstante una cuasi vida, una especie de vida
que es, por consiguiente, una especie de actividad, de hipostasis y de esencia.!0l El
Uno-Bien es a la Inteligencia como el centro lo es al circulo. Asi como el circulo es
un centro expandido, asi también el centro es una especie de circulo condensado, un
cuasi circulo que no es circulo. Por su parte, la Inteligencia es como un Uno
expandido, es decir, el Uno viene a ser como una especie de Inteligencia en

concentrada unidad, una Inteligencia que no es Inteligencia. 02

Por esta razon, el Uno primero es el Bien de todas las cosas, todas subsisten por ¢l
y estan subordinadas a ¢l, cada una a su modo, unas de una manera y otras de otra,
segun el grado de ser que tengan. En un sentido anagogico, puede decirse por tanto

que las partes del universo estan contenidas en el conjunto cdsmico, éste tltimo a su

98 Cf. 111 8, 1, 8: “dp’ &v 11 Avéioyorto 0 wapddolov tod Aéyov;” (;Acaso alguien toleraria lo
paraddjico de esta afirmacion?) (el subrayado pertenece al tesista).

99 Cf. O’ MEARA, 1975.

100 Cf, TIT 8, 8, 1-29.

101 Cf, VI8, 7, 46-54.

102 Cf, VI 8, 18, 7-29; BUSSANICH, 1988: 2-3.
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vez en el Alma, quien por su parte esta en la Inteligencia y la Inteligencia, en el
Primero.193 No obstante lo dicho, el Uno no esta fuera sino dentro i. e. “en el si-
mismo de cada cual” (évtog avtod, III 8, 10, 33). Desde el comienzo incipiente de la
vida, el Uno se halla como una voluntad que acompafia el desenvolvimiento
perfectivo de cada actividad en cierne, que se desarrolla hasta alcanzar el logro
paulatino de fines ulteriores. Porque “el Bien como que esta presente desde antiguo
en funcion de un anhelo connatural” (t0 &’ dyaBdv, dte mdAor mopdv &ig Epeotv
ocvpputov, V 5, 12, 11-12). Asi como esta presente sin mezclarse con su progenie, de
la misma manera, no se trata de captarlo fuera sino de “detenerse” (&vomavcdapevoc,
IT 8, 10, 33) y escrutar la grandeza de su accionar en lo intimo, al advertir la
grandeza de los seres que vienen luego de ¢l y que, al mismo tiempo, se encuentran

sostenidos por €1.104

d. Lo positivo del Uno en cuanto potencia de todo

Se puede aseverar que el Uno-Bien es una realidad también positiva, en grado
maximo, por ser una potencia universal (dOvopig tdv névtov, 11 §, 10, 1).195 En

relacidon con esta nueva denominacion del principio, explica Plotino que:

posee, a su vez, una potencia anterior [a todo lo demas]. Posee, en efecto, toda
potencia; lo subsiguiente al Bien no posee toda potencia, sino [cuanto de potencia
le es apropiado] en tanto que sigue a él y proviene de él.

(6 xai v dvvapy mpotépav Exer mAoav yap &gl TO yap peT’ adTO oV THoAV,
GAL 6om pet’ avtov kol am’ avtod, V 5, 12, 38-39).

La 6Ovapug de que se habla no designa ya una posibilidad real, segin el uso
aristotélico del término.1% Con respecto a esto, se lee, por cierto, en Met.: “Algo es
posible cuando no resulta ningiin imposible al realizarse en ello el acto cuya potencia

se dice que posee” (201t 8¢ Suvatdv TodTo @ v VIapEN 1) Evépyeta ob Aéyeton Exetv

13 Cf. V5,9, 28-32.

104 Cf. TIT 8, 10, 31-35.

105 Cf. VI 7, 32, 31; V19, 5, 36; ARMSTRONG, 1940, cp. 3: 29-47.
106 Cf, VASILIU, 2017.
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mv dvvauy, ovBev Eotar dovvatov, 1047 a 24-25). En un plano seméntico bien
diferente de este, el concepto plotiniano de ddvauig universal asume el contenido de
poderio, fuerza, autoridad.07 Tal significado era por lo demds conocido y hasta
relevante entre los estoicos, % Posidonio de Apamea, v. gr., representa al dios como

una “fuerza viviente” ((otikn dvvapug). 19

Es manifiesto que el lenguaje negativo utilizado por Plotino sirve para enfatizar la
inadecuacion del propio modo de razonar y de hablar acerca del Uno. Sin embargo,
no es menos cierto que del Uno dependen todas las realidades existentes, las
superiores como corresponde a las realidades inteligibles y también las inferiores,
como es el caso de aquellas mezcladas con la materia sensible. Por este motivo, si
todo este conjunto dindmico y bullente de vida depende del Uno en cuanto a su
existencia, no es dable pensar que el Uno sea tan débil como para no gozar al

maximo de los beneficios que ¢l mismo concede. Plotino se pregunta retdricamente:

(Como podria, pues, el Bien perfectisimo y primero detenerse en si mismo, cual si
fuera avaro de si mismo o bien impotente, él que es la potencia de todas las cosas?
(Como seguiria todavia siendo principio?

(médg 0DV TO TELEDTOTOV KOl TO TPdTOV Ayaddv &v avtd otain domep pOovicoy
gavtod 1| advvarficav, 1 Tdviov dvvauio; Tdg o’ Gv &t dpyn €in; V 4, 1, 34-36).

El Uno-Bien es el fondo a la vez que la periferia de todo lo demas, en torno a
cuyo centro gravita el resto de los seres.!!1? No se dispersa en lo multiple del mundo
inteligible, sino que lo ha sometido a su potencia. Con respecto a lo de afuera, ¢l estd
como centrado en si mismo. Pero ni siquiera precisa de lo exterior para replegarse
sobre si.!!l La donacion infinita de ser, y el correspondiente sostenimiento de tal
actividad, se traduce en grados progresivos y descendentes que actualizan la potencia

originaria, de acuerdo con la capacidad del receptor y no a la inversa, en la medida

107 Para los antecedentes filosoficos en torno a este segundo sentido de dOvoyug, cf. GARCIA BAZAN,
2011: 388-390, 402-419.

108 Cf. SVF 11, § 311: 112, 39 ss.
109 Cf. REINHARDT, 1921: 239 ss.
1o Cf. VI 8, 18, 2-3.

1 Cf. VI 8, 17, 25-27.
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en que el ser recibido no empobrece en absoluto la infinitud del donante.!12 Asi, pues,

explicita Plotino de modo formulario el principio que atafie a la donacion sin merma:

Proceden, por cierto, desde el comienzo hasta lo ultimo, de modo que cada parte
que se deja en pos de si se quede siempre en su propio sitio, mientras que la parte
engendrada ocupe otro orden de rango inferior. Con todo, cada parte se genera en
relacion con aquello a lo que sigue, siempre que lo siga.

(mpdeioty ovv &’ apyfic eic Eoyatov kotaleumopévou del Ekdotov v TR oikelq
£0pq, oD O yevvopévov dAANV Ta&y Aappdvovtog v yelpova: €kactov LEVTOL
TanToOV yiveton ©® dv &mionnton, Eog av Epémmton, V 2, 2, 1-4).

Los seres son segundos; el Uno, en cambio, es el primero sin parangon, porque no
esta sometido a la procesion de la esencia. Con todo, si hubiese un nimero para
determinarlo, convendria en buena medida atribuirle el cero (0), mientras que la
Inteligencia representaria el uno monadico (1), por ser la primera realidad procedente
del Uno absoluto segun la sucesion causal. Esto sirve a modo de imagen para
comprender que el Uno-Bien, siendo potencia de todo, trasciende incluso la serie de
los nimeros ordinales. En cierto sentido, los seres revelan al Uno, puesto que ver la
Inteligencia o ver el Alma implica ver al Uno presente en ellas. Pero ninguna de estas
realidades es el Uno en cuanto tal. El esta como fautor que confiere, en favor de las
hipostasis, el desenvolvimiento dptimo de su potencial operativo. Este principio de
eficacia en el ser quiere decir, en un sentido amplio, que la Inteligencia lleve a cabo
su actividad pensante y que el Alma, entretanto, su actividad viviente. Ellas son, en
cada caso, la plenitud de su si-mismo, siempre y cuando desarrollen acabadamente la

operacion de pensar o bien de vivir en su conversion al Uno para ser.!13

e. La quietud contemplativa como recuerdo inteligible

Ahora bien, aunque los hombres se encaminen en pos del principio en virtud de
una necesidad natural, “como si columbrasen que sin ¢l no podrian vivir” (Homep

dmopepavtevpéva, ®C dvev ovtod ov Svvatar eivor, V5, 12, 8-9), han

12 Cf. VI 9, 9, 3. El importante principio de la “donacion sin merma” excluye la calificacion de
emanatismo que se atribuye a veces a la procesion plotiniana y tiene antecedentes en la filosofia
preneoplatonica (DODDS, 19632: 214).

113 Cf. DORRIE, 1976: 45-51.
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“olvidado” (&g eiowv EmheAnouévot, 5-6) empero eso que anhelan desde el comienzo
de su existencia. De alli que la vida propiamente humana, a causa de su impulso,
tenga un dinamismo propio que no sea extrafio o ajeno a su actividad mas noble cual
es la intelectiva.!!# La intuicién de cada cosa y la realizacion de su mévil esencial le
viene al alma de su afan de contemplacion. Pues el espectaculo lo tiene como
resultado de permanecer en si misma. Asi, le confiere una existencia anterior al
cuerpo, volviéndose eterna por valerse de las ciencias eternas. Sélo en estos
términos, el movimiento de la reflexion se vuelve, entonces, un ascender hasta el

primer principio. 113

La palabra griega vodc significa tanto “inteligencia” como “espiritu”, aunque
también “corazén”, “sentido” y, per extensionem, “vida”.116 De esta manera, en la
medida en que Plotino se vale del término vodg para nombrar la hipostasis
primera,!!7 cuya actividad es la vida perfecta, i. e. completa a la vez que autarquica,
no es desatinado pensar que la vida libre por antonomasia, la vida auténtica en
sentido pleno, la vida fecunda que imprime un halito espiritual a todo cuanto produce
radica siempre en activar el aleteo de la potencia intelectual de que goza el ser
mismo del alma. “Este bello mundo es una sombra y una imagen” de la Inteligencia
(6 kahdc 0OTOoC KOGHOG okl kod eikav 11T 8, 11, 29-30), que “reside en pura luz” y en
“completo esplendor” (év @oti kabopd...keyévov, 27-28; koi &v mdon ayioiq
Kewyévov, 30). En consecuencia, quien contemple el panorama de “belleza que hay en
el mundo sensible” (t& &v aicOnT® wdAAn, IT 9, 16, 51), tendria necesariamente que
preguntarse por su hacedor, es decir, inferir la calidad de la causa en virtud de la

calidad de los efectos.

114 Cf. 1V 7, 13, 14-20.
s Cf.1Iv 7,12, 1-8.
116 L&S, s. v. voog; en linea: http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?1=no%2Fos&la=greek#lexicon

117 Aun cuando se trate de un lugar comtin en la literatura acerca de Plotino hablar de tres hipdstasis:
el Uno, la Inteligencia y el Alma, estas, en rigor, son dos. El Uno no es una hipdstasis propiamente
dicha, sino — como lo dice el mismo Plotino — una cuasi hipostasis, algo que se asemeja a la
actividad subsistente lato sensu, pero que no lo es stricto sensu. Por otra parte, predicar del Uno el
término de Aipdstasis no hace justicia ni al significado etimoldgico de esta palabra, ni mucho menos a
la doctrina de la diferencia absoluta. Tal como se ha dilucidado en la introduccion de este trabajo, la
hipostasis estd sometida o subordinada a un Primero de suyo trascendente, por una dependencia
causal en el orden del ser. Por consiguiente, en esta tesis se considera que la Inteligencia y el Alma
son las hipdstasis primera y segunda, respectivamente.
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Puesto que, al ver este conjunto tan bien proporcionado, en grandioso y perfecto
ordenamiento, cada cual se transporta al universo inteligible y a la “vida
bienaventurada” de alla arriba (Conv poxopiov, III 8, 11, 31-32). Esta vida recibe por
tanto la impronta del Bien y se “vuelve boniforme” (&yaBoecideg yivetron, 16-17). El
Uno, sin ser nada de todo aquello proveniente de ¢€l, sostiene incesantemente su
propia obra para que no se pierda. Porque no seria licito que el universo, conformado
en su totalidad por seres bellos, proviniese ni de lo malo ni de agentes indiferentes,
sino de una causa superior cuya presencia es manifiesta a raiz de la armonia del
entramado césmico.!'® Al recordarlo, entonces, hay que pensarlo como causa de vida
y de inteleccion, puesto que de €l proviene el movimiento primero y el reposo; hasta

lo no deficiente es gracias a ¢l.119

Los hombres son “honestos” (kaAoi, V 8, 13, 20) cuando se vuelven hacia su si-
mismo, es decir, cuando conocen de donde vienen y se convierten hacia el recuerdo
de su morada permanente. Por el contrario, son “viles” (aicypoi, 20) cuando asumen una
naturaleza extrafia vuelta hacia el exterior, donde transcurre la sucesion sin término
de variopintas sensaciones.!?? Ello es que el auténtico sino del alma consiste en
instalarse en el mundo inteligible y no en la morada transitoria del cuerpo, al que se
ha querido domefar para afianzar el propio impetu por una imitacién de la potencia
del Uno.!2! Las almas, con el proposito de aprender la liberalidad del Bien,
asumieron el dominio corporeo. Queriendo poseer, “terminaron por cambiar y
pasaron de ser algo universal a algo particular y propio de si mismas” (petafdAlovoal
8¢ &k 10D Bhov &ic 1O pépog Te eivar koi Eavtdyv, IV 8, 4, 10-11). De alli que, para

recuperar la semejanza perdida, sea necesario negar el propio impetu. 122

18 Cf. V5,13, 33-38.

119 Cf. V 5, 10, 10-23.

120 Cf. V 8, 12, 19 ss.

121 Cf. VI 7, 35, 4-5.

122 Cf. TROUILLARD, 1955a: 30-33.
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So6lo asi, habiendo sido preparada mediante la purificacion de todo deseo
unilateral, es posible que el alma se disponga a la recepcion de un nuevo don en la
unidad verdadera con su principio.!23 El don en cuestion es siempre y en cada caso la
union con aquel que es el Bien supremo para el alma. Estar en €I, en el reposo de su
presencia por el arrobo en la belleza misma. Esto es lo que el alma buscaba desde
antafio y que perdié por un descuido. ;Cual descuido? El de mirarse a si misma y
dejar de mirarlo a €l. Sélo asi es que descendio y se apart6. Como que se olvido y se
adormecio. Pero ¢l nunca se aparto, siempre estuvo presente, es ella la que se volvid
de espaldas y comenzo6 a mirar otra cosa.!24 Para volver a mirarlo nuevamente a él,

sera necesario entonces que deje de mirarse a si misma.

Porque el espiritu debe “retroceder” (gig tovmicwm avoywpeiv, 111 8, 9, 30) y
entregarse “a la parte zaguera de si mismo” (gig dmioBev avtoD, 31) si es que quiere
avistar al Primero. Pero no hay lugar a donde el Uno se haya ido ni a donde tenga
que llegar. Casi podria decirse que llego sin llegar, porque nunca se fue, “sino que
aparece y desaparece” (4ALQ @aivetal e Kol ov aivetat, V 5, 8, 2-3), en la medida
en que ni la Inteligencia ni el Alma estan en lugar alguno, sino tan so6lo en ¢l. Sucede
en verdad que el Uno no adviene como objeto de vision para ser aprendido por el
ejercicio discursivo de la ratio. Como no ha llegado, es el espiritu quien se volvid

extasiado hacia el Uno y propendid a unirse con ¢él.125

Frente a este llamado al sosiego, cabe entonces la pregunta, ;por medio de qué
porcion del propio interior es asequible el mentado intuir? Entre otros tantos pasajes

de un tenor similar, Plotino responde a través de las siguientes palabras:

A quien haya que indicarselo, en la medida de lo posible, le responderemos que
con lo que hay en nosotros de semejante a €1, pues aun en nosotros hay algo de él,
o mejor no hay un punto donde no esté ¢l para quienes sean capaces de tener parte

123Cf.12,2,13-3,51.

124 Cf. V 5, 12, 12-14: “y est4 presente incluso a los dormidos y no suscita asombro a los que ven
alguna vez, porque esta siempre junto con ellos y nunca hay reminiscencia. No lo ven, por cierto,
porque esta presente ante quienes duermen (koi KOlU®UEVOLG TAPESTL Kol 0O OopPel mote id6vTOG, 1L
GUVESTIV gl Kal 0UTOTE 1) AVAUVNO1G: 00 UMV OpACY 00T, OTL KOUOUEVOLS ThPETTL)”.

125 Cf. V5, 8, 15-19.
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en ¢él. Porque dondequiera que apliques tu potencia receptiva, recibes
desde alli al Omnipresente

(mpdg Ov Sl onufival, 8mwg olov Te, T &v HUiv Opoim ericopev. &ott Yap Tt Koi
mop’ MUV avtod: §| ok Eotv, Bmov R EoTwv, olg 0Tt ueTéyEv ovTod. TG Yap
TOAVTOY0D TOPACTHOAS OTOVODY TO OVVAuUEVOV Exerv Exeis éxeibfev:, 111 8,9,
22-26).126

El fundamento de este saber descansa sobre la base de la ley conocida como de
homonimia, que atribuye al hombre interior predicados analogos a los del hombre
exterior.!27 Esta ley explota las virtualidades contenidas en el principio de que “lo
semejante se conoce por lo semejante” (ywvookesOot TO dpotov T® Opoiw), criticado
por Aristoteles a proposito de las gnoseologias de cardcter materialista o
semimaterialista,!28 pero asumido cuantiosamente por las noéticas agustiniana y

tomasiana, en la medida en que el conocimiento significa poseer una similitudo.'?°
3. A manera de sintesis: la memoria de lo obrado por el Bien (Gvapvnoiw)

No siendo sino el hacedor de la Inteligencia, el Uno ha sometido esa realidad en el
sentido de que la ha supeditado a su querer primigenio. En la diferencia absoluta, el
vodg hipostético se encuentra, por su parte, debajo del Uno cual sustancia que recibe
la unidad, para ser el “hogar” inteligible de los demas entes (¢otiav, VI 2, 8, 7). El
Uno-Bien, por el contrario, se halla por encima no so6lo del ser, sino también de la
vida y del pensar, porque no admite ninguna actualidad que lo determine a ser de tal
o cual indole.!3% Como soberano que es, confiere la medida y es el unico capaz de
alumbrar la especie inteligible en el concierto del cosmos noético. Por consiguiente,
tampoco supone la actualidad de inteligir su propia sustancia, en la inmediatez de

contacto de aquel ente simple y divino que ya estaba destinado a ser, estando cabe si

126 E] subrayado pertenece al tesista.

127 Conforme con la tesis platonica sobre la superioridad del alma con respecto al cuerpo (7im. 34 c
3-4), Plotino afirma expresamente que “la casa del hombre es el hombre interior” (obtm kai T TOD
avOpdmov, olov Aéyel ITAdtwv <tdv giow &vOpomov>, V 1, 10, 9-10). Se sigue la ed. bilingiie de
PLATON, 2010.

128 Cf. De anima, 405 b 15,409 b 25 ss., 427 a 16 ss; se sigue la ed. prep. por RosS, 1961 y la version
de CALVO MARTINEZ: ARISTOTELES, 1982b.

129 Cf. ANCHEPE, 2014.
130 Cf. HADOT, 1960.
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como cabe lo optimo.!3! El contemplar, aqui, en el sentido de una teoria que
reconoce la totalidad en la unidad simple e inmediata del intuir su propia realidad,
esa misma inteleccion deja paso a un obrar que consiste no so6lo ya en un reconocer
propiamente apofantico. Es decir, para la filosofia de Plotino, el recordar no sélo
estriba en sintetizar la unidad de la experiencia sensible a partir de una imagen que
anticipa el concepto, sino que reclama por lo demas el acto de retrotraerse al don
recibido inmerecidamente de parte del Primero.!32 La remembranza (&vapvnoig) no
atafie tanto a lo previamente captado cuanto a lo ya conferido de antemano.!33 La
unioén definitiva no comporta un acto mas entre otros, sino el principio que
fundamenta todos los actos que se realicen. Esta union es inenarrable y ni siquiera
puede ser designada con el vocablo de experiencia puesto que, en el contexto

plotiniano, la experiencia esta restringida en cada caso al ambito de las opiniones.

El concepto plotiniano de miotic deriva de la évapyela epicirea.!3* Atafie a una
“prueba apoyada en hechos sensibles” (nictemg aicOnoetl kexkpatnuévng, IV 7, 15,
2-3), cuya validez se acepta por ser una “actividad cientifica” de la facultad
inteligible, “basada en demostraciones, en pruebas y en el raciocinio del alma” (v
EMOTAUNV TNV &v dmodeiEeot Kol mioteot kol t@ TG Ywuyhg dioywoud, VI 9, 10,
5-7).135 Se trata de una evidencia en si misma consistente y no tanto de la confusion,
que trae como aparejada el mero opinar. Por este motivo, al fundar el contenido de la
niotig en la inteligencia pensante, Plotino comprende que la évapyetia no estriba tanto
en una comprobacion sensible cuanto en la solidez caracteristica de un conocimiento
verdadero. En la medida en que corresponden a seres vivos, las sensaciones
preexisten como formas eternas. Por consiguiente, la facultad sensitiva (aicOnoic) se
halla en el espiritu como una idea eterna del ser viviente. En relacién con esto

ultimo, Plotino dice en un pasaje del Tratado XXXVIII: “De suerte que las

31 Cf. Met. 1071 b 2 ss; RIST, 1973.
B2Cf 119, 16,47;18, 15, 28; WARREN, 1965.

133 Cf. INGE, 1948, I: xviii: “Recollection (dvéapvnoic) is the power of active search or recall ; it
demands a higher kind of volitional than Memory. Memory in a sense constitutes the empirical ego. It
is of images only ; Spirit needs it not ; we do not remember vonté — we posses them, or they us”.

134 Cf. EPICURO, 1960: 634, 5. v. évapyeto.
135 Cf. RiIST, “Neoplatonic Faith”, 1967: 231-246.
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sensaciones de aqui son intelecciones oscuras, mientras que las intelecciones de alla
son sensaciones claras” (Hote givon t0g oicOncelg TodTac ApVdpPaC vonoelc, TG 68

gkel vonoelg évapyeic aicbnoeig, VI 7, 7, 30-31).

La retribucion mentada conlleva, por un lado, el ingreso en lo interior de lo simple
que implica, a partir del pensamiento y sin rechazarlo, resolverse en la oblacion
gratuita del si-mismo para ser uno-junto-con-¢l, estando-en-él como ¢l ya estaba
presente en su decidir puro y solitario, en su donar sin limite. No otro es el fin al que
esta llamado cada ser humano en virtud de su destino eterno. El gozo de esta beatitud
es por cierto impredicable puesto que ajeno a toda categoria. Quien esté instalado en
la “luz insomne del espiritu” (pdg &v avtd dvmvov, VI 2, 8, 7), quien hace mansion
en la belleza de su morada, ¢l mismo esta ya de algin modo en el Uno, como

centinela en el corazon de la vigilia por el arrebato de la iluminacion absorta.13¢

Mientras dure la alteridad, el vidente tendra consciencia de si mismo. Pero una
vez que se adentra en el espectaculo de su espiritu, prescinde del percibir y retoma la
calma que embarga el potencial intuitivo, tiene abierta la puerta para recuperar la
integridad perdida.!3’7 Permaneciendo asi, sin proyectar ya mds una apariencia
embellecida de uno mismo, sino aguardando serenamente, haciéndose uno solo a la
vez que todo, es posible recobrar en consecuencia el estado primigenio de
contigiiidad que se tenia cuando se provino de alla arriba.!3® El periplo no es
ciertamente local, toda vez que el mundo inteligible se halla potencialmente presente
en lo interior del si-mismo,!39 permitiendo que, mientras el alma viva en este mundo
de aqui, tenga puesta la mirada interior en el de alli, siendo una en la verdad de su

espiritu, como el mismo espiritu es uno con el Bien que lo ha forjado.

Alcanzado este punto, lo sabido por Plotino se ha mostrado en este primer

capitulo como la posibilidad que el espiritu humano tiene de llevar a cabo una

136 Cf. VI 7, 36, 15 ss.
1B7Cf. V8, 11, 1 ss.

138 Cf. CARAM, 2017.

139 Cf. WILBERDING, 2005.
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distincién respecto de si mismo, en orden al fundamento epocal de un presente
propio: el de la diferencia absoluta en la gratuidad del amor por el Uno-Bien. Asi las
cosas, tras la huida que implica el teson para superar todo obstaculo que media entre
el alma y la interioridad esplendente del Primero, la exposicion puede concluir

entonces con las siguientes palabras:

Y ya no nos asombraremos que quien suscita tremendos anhelos si estd por
completo separado, también lo esta de la forma inteligible. Una vez que el alma,
cuando alcanza un amor intenso por aquel, depone toda forma que posee, aun si
hubiese en ella alguna forma propia de lo inteligible. Puesto que si esta poseyendo
alguna otra forma y se afana en torno a ello, ni vera ni se armonizara [con aquel].
Antes bien, es necesario que no tenga a mano ninguna otra cosa, ni mala ni
tampoco buena, para que reciba sola al Solo.

(Kai odkétt Boavpdoopey to 100G devovg moHovg Tapéyov el TAvVTN AmnAlaKTon Kol
poppfig vontiig: €mel kol yoyn, 6tav ovtod Epwta cvvtovov AAPT, dmotiBeton
niicov fiv &el popeny, kai fric dv kol vontod 1 &v adtii. od yap Eotv Exovid T
dAlo kol évepyodvta mepl avtd olte idelv obte €vappooHijvar. AAAG Ol pnte
KakOV Pt av &yodov undiv dAlo mpdyepov Exetv, tva d&Entan noévn uovov, VI 7,
34, 1-8).
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-11-

EL ACTO DE AUDACIA HIPOSTATICA (t6Apa) COMO ESCISION
ORIGINARIA EN LA DIFERENCIA ABSOLUTA

Entre los aspectos relevantes que abonan el proposito general pretendido por este
trabajo de tesis, se ha insistido en que tanto la comprension aristotélica como la
plotiniana acerca del vodg difieren entre si seglin el contenido, pese a que ambos
filosofos utilicen un mismo nombre para designar la actualidad inteligible. Ha sido
sefialado en el capitulo anterior que, en el caso de Plotino, la experiencia
fundamental del autoconocimiento manifiesta una escision original: la que se tiende
entre la falta de unidad y el deseo por alcanzarla. En la retrocesion que va desde la
penuria por reconocerse multiple hasta ser colmado en lo simple, el vodg es si-mismo
por la unidad que ha recibido.! Puesto que “aunque dijera esto solo: «soy entey, lo
dice como si hubiese descubierto algo y lo dice con razén, dado que el ente es
multiple” (koi yap €av avtd TodTO pOVOV €imn «Ov eipLy ®g €gvpav Aéyel Kol

EIKOTOC AEYEL, TO YOp OV TOAD €otv, V 3, 13, 24-25).

Si la Inteligencia posee pensamiento, lo posee por si misma, dado que la
inteleccion no le es adventicia.2 Con todo, la “autarquia” del ser (10 & etvon
avtapkeg eoavt®, VI 6, 18, 52-53), en cuanto sustancia inteligible, no es incompatible
con su permanencia en la interioridad del Uno primero. Al “conocerse”, conoce a la
vez la determinacion de su ser (a0tdg €otv 6 voel, V 9, 5, 7), y ello en relacioén con
el Primero, de cuya potencia participa.? Esto quiere decir que si la Inteligencia es su

propio inteligible,4 al conocerse, conoce a la vez de donde le viene la potencia de ser

1 Cf.V 3, 13, 15-36.
2Cf V9,5, 1-7.
3CL.V 5, 10, 10-23.
4Cf. V5,3, 1-2.



ella misma inteligente.> El saber en ella atafie al de su procedencia. En el seno de la
diferencia absoluta, el surgir de la Inteligencia manifiesta el misterio de un querer
originario que, a pesar de no necesitar nada, ha creado lo otro. Por consiguiente, la
misma realidad inteligible revela un portento, el de tener en la libertad su

fundamento y el de no ser el producto del acaso.®

El voil¢ es inteleccion y vida primera en sumo grado pero de indole multiple, pues
mira al Uno bien que pluralizado en formas diversas.” Aunque el contemplar implica
inferioridad con respecto a la potencia del Uno, impele por su parte a la Inteligencia
en vista del principio que unifica su actividad. En virtud de tal direccion, el ser
separado puede superar el estado de alejamiento y olvido suscitado por su defeccion
primordial. ;De qué manera? Una vez que se ha detenido, debe volverse y
contemplar al principio. Esta conversion le permite ingresar en el recuerdo por el don
recibido. Surgiendo del Primero, la esencia de la nueva hipdstasis tendra la
caracteristica sefiera de ingresar en su si-mismo, para asemejarse al origen de donde
proviene su bondad. Es decir, volverse una en el todo del amor que ha recibido de
parte del principio absoluto. El vodg se aleja del Uno a través de un acto de osadia
que recibe el nombre de tOApa. Esta audacia trae aparejada la decision de ser un ente
autbnomo, soélo que tamafio apartamiento da cuenta a la vez de la impotencia
hipostatica para sostenerse a si misma en el todo de su obra. ;Atafie esta situacion de
desamparo a un asunto medular del sistema plotiniano o, antes bien, representa una
cuestion baladi? La exposicion detenida de los distintos elementos concernientes a la

toApa constituye el desarrollo del presente capitulo.

1. Los aspectos esenciales involucrados en la idea de procesion

La palabra griega toOAo. — audacia, osadia, intrepidez — designa de modo

general una accion realizada por propia iniciativa. Le cabe, por cierto, una

connotacion favorable referida al coraje, la gallardia y el arrojo necesarios para

5Cf. V3,7, 3-6.
6 Cf. BOEDER, 2009: 74-78.
7Cf. 11 7, 3, 1-23.
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acometer la empresa propuesta, pero también un aspecto censurable que conlleva
todo acto de desfachatez y descaro.® Para la filosofia de Plotino, el concepto de
marras se encuentra peculiarmente vinculado con la procesion de los seres y el
descenso de las almas a partir del principio absoluto.? Es un elemento clave que
permite explicar en su mayor parte el sistema de las hipostasis, pues da cuenta de los
sucesivos niveles de alteridad que se tienden desde el Uno hasta el universo fisico.
Entre este y aquel se halla la Inteligencia, cuya audacia u osadia consiste en
apartarse de la unidad primigenia a fin de establecerse en su propia autonomia.!? De
esta manera, la audacia representa tanto una defeccion respecto del Uno cuanto la
constitucion de una realidad subsistente por si misma. Semejante dualidad es
inherente a la Inteligencia, por ser contemplacion viviente y universal de la totalidad
de los seres. A partir de este registro sucinto sobre la presencia y el significado de
toApa en Plotino y de su relacion con la procesion inteligible, conviene
seguidamente enfocar la exposicion en los aspectos mas relevantes de la generacion

hipostatica.!!

a. La produccion del ente como iniciativa gratuita del Bien

Aun cuando el Bien sea “luz boniforme” (pwto¢ dyabogidode, VI 8, 15, 19) para

quienes contemplan;!2 en si mismo, en cambio,

preside y esta establecido asi como por encima de un bello pedestal, que esta sujeto
a ¢l [...] ejerciendo un imperio auténtico, por ser rey de la verdad y sefior natural
de su prole compacta, de su propio escuadron divino.

(6 8¢ dmeprddnton kai Hrepidputan émi koAfic oBtwg olov kpnmidog, | &€ adTod
gnpmrton [...] GALN Eyav [...] v dAe0n Pacideiav, dte Th)g dAnOeiag Pactievg Kol
AV KoTO OOV KOPLog oD avtod dfpoov yevwniuatog kol Oeiov cuvtayuatog V 5,
3,4-20).13

8 Cf. CHANTRAINE, IV-1, 1977, 5. v. ToAun: 1124.
9 Cf. Lex. Plot. 1026, 32 ss.
10Cf. VI 9, 5,28-29; V 1, 1, 1-5; ambos pasajes seran citados infra.

11 Para la hermenéutica de la toApa plotiniana, se asumen los aportes de BALADI, 1971; TORCHIA,
1993 y TROIANO, 2013.

12 Cf. PLOTIN, 1988: 289 ss.
13Cf. VI8, 9, 13-23.
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Por ser indiviso, el Uno primero muestra, en su condicion ajena a toda relacion, el
poder de atenerse a si mismo. Una voluntad, pues, de una bondad solitaria, que
quiere eso “que le estaba destinado ser” (8mep &ypfjv etvan, VI 8, 9, 14). Mientras que
todo acuerdo incluye una relacion con otro,!4 la voluntad del fundamento carece en si
misma de toda relacion. Siendo un k¥plog, se comporta eo ipso como un povoyog.!3
Sin ser un qué, sino un quién en virtud del como de su ser, “como en efecto quiere,
asi también es” (¢ dpoa €PovAieto, oVtw Kai &otv, 13, 8-9). “Siendo él mismo
altisimo” (@®v vméptatog avtdg, 16, 9), la altura sublime donde habita es la de su

roce
1

potestad,'® que permanece inalterable a todo cambio y forzosidad.!” Ahi “no hay
fatalidad alguna” (008¢ yop Mv &véyxn, 9, 11) y por tal motivo la persona de esta

voluntad es absolutamente soberana en su resolver y decision. 18

No obstante su infinitud que sobrepasa todo limite,!° la voluntad del Primero se
manifiesta como “favor” (xap1g).20 El Uno s6lo se quiere a si mismo en cuanto que se
sabe como el sumo Bien y nada mas fuera de ello. Sin embargo, estando como
unimismado en su saber, s6lo puede complacerse en el amor que él mismo es. Por
consiguiente, amandose a si mismo, el Uno-Bien se manifiesta ad extra como la
plenitud de un sobreabundar, cuya donacion tiene la virtud de saciar el gozo de cada
cual. De alli que la medida de su ser sea la de su propio beneplécito. Puesto que lo
quiere, en y desde la pureza de su bondad, todo lo demads existe y se difunde segun el
modo de la “belleza arquetipica” (kdAAog kaAlomoidv, VI 7, 32, 31). Por este motivo,

el Uno primero es causa de todo aquello que €l no es: del ente diverso en el todo de

14 Cf. YARZA, 2000.

15 Cf. Lex. Plot. 669, 30.

16 Cf. Lex. Plot., s. v. S0voug B, 268, 28.

17.Cf. VI 8, 10, 34: “odk dvdykn KotetAnupévon”.

18 Cf. VI 8, 13, 10-11: “k0prog Gpa wévin £avtod £’ avtd”.
1V Cf. V5,11, 1-4.

20 Cf. Lex. Plot. 1107, 9.
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lo verdadero (vodg) y del ente plural en el todo fisico (yuyn).2! (De qué modo,

entonces, la @Vo1¢ del Bien se exterioriza como fuente de la vida?22

El producir de la sobreabundancia se vuelve ser por un “detenerse” (otdoig, V 2,
1, 11). En el alejamiento respecto del Primero, la plenitud aminora su potencia.? El
vacio que irrumpe con este distanciamiento reclama “ser llenado” (énAnpmOn, 10).
Sucede en rigor que el ser se constituye como tal sélo en la medida en que “se
vuelve” de cara a su origen (énectpdoen, 10). En y desde su condicion de ser-otro,
retorna a lo enteramente interior para revertir la impotencia a que lo ha sometido el
alejamiento respecto de su principio. El Primero es quien “produce el ente” (10 Ov
émoinoev, 12). Este acto de hacer surgir algo diferente de si mismo consiste en dotar
al nuevo ser de una capacidad adecuada a su naturaleza inteligente, en orden a que
pueda convertirse y “mirar” su causa (1] 6& TpoOg a1 0éa [€moinoe] TOv vodv, 12). El
ente es siempre y en cada caso el que tiene el ser por haberlo recibido antes.24 Tal
anterioridad designa una prelacion causal y no temporal.25 Se trata de una conversion
amorosa hacia el interior de lo simple.26 Siempre “en vela” (og &ypnydpnoev, VI 8,
16, 33), “flor de belleza” (kaAod dvOoc, VI 7, 32, 31), “maés alla de la esencia [...] y
de la vida pensante” (énékewva ovoiag [...] kai Cofig Euepovoc, VI 8, 16, 34),
unicamente el Primero tiene la potestad de despertar y de reclamar la atencion de un
ver semejante al amor en que habita. Llenarse de esa luz significa, por cierto,

“volverse vidente” (Beatrnv écopevov, VI 9, 3, 22).

De este modo el ser sin més se ha vuelto pensar (i. e. ser en acto). Asi, entonces,
la génesis del pensar, oriundo del principio mas “excelente” (téieov, V 2, 1, 7), se
convierte en un tema relevante para la doctrina filoséfica posterior a Aristoteles.

Desde el detenerse, pasando por la atencion del amor hacia la vision de la luz, la

21Cf. V 1, 8, 25 ss.

22Cf.VI9, 9,1 ss.

23 Cf, VI 7, 15, 20-22.

24 Cf. V17,17, 3-8.

25 Cf. D’ANCONA COSTA, 1999.
26 Cf. V 5,5,14-27; V19, 2, 35.
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hipostasis del vodg ha quedado constituida como el reino del todo inteligible. El
pensar no arriba como deduccion sino que es, siempre y en cada caso, un pensar
convertido hacia su origen.27 Este origen actia constantemente, sin mermar en su
potencia. “Como fuerza que genera los entes, permanece en si misma y en nada
queda menoscabada en los seres engendrados por ella” (dOvauy yevvdoav Ta dvio
pévovsav &v EaTi Koi ovK ELatTovpévy 0088 v Toic yivouévolg Hm’ ovtiig ovoay,

V19, 5, 36-38).

Asi es como Plotino comprende la procesion del vodg cual realidad primeramente
engendrada: un despertar a la vida, un milagro de la belleza, cuya reversion equivale
a reconocer en si mismo el don previamente conferido, es decir, la gracia de haber
sido llamado a la existencia en orden a la recepcion de alguien visto: “como
encaramado por encima de la naturaleza inteligible y de la esencia real” (mg
gmoyovpevov Tf vontii ebvoet kai tf) ovsig 1) dvtwg, I 1, 8, 9-10). En otras palabras:
estar-en la unidad de ese presente como el mismo Bien estd-en si y estd, a la vez,

sosteniendo la actividad de su progenie.

Como no precisa de nada, el principio es de suyo “lo mas
autosuficiente” (adtapkéstatov), no menos que “simple” (amAodv) y “primero” en
sentido absoluto (rp®dtov).28 Su donacion del ser implica, al mismo tiempo, fidelidad
a si mismo, un contener y un “salvar lo sostenido” (c®(et éxeiva, VI 7, 23, 22), pero
no un retener algo como si su poder se tratase de una fuerza despdtica que no permita
la actividad libre de lo que ha sido engendrado por él. El vodg se aleja en el
desenvolvimiento de su potencial primigenio. Sin embargo, aun cuando ello implique
una “defeccion” (dmootijval, VI 9, 5, 29) respecto de “la maravilla del Uno” (Badpa
toD €v, 30),2° previamente hay un permitir amoroso que sostiene y garantiza al vod¢
en su actividad y también a la yoyn universal, en cuanto que ella cuida el cuerpo

fisico de su mundo.

27 Esto explica, como lo ha sefialado BOEDER en su Topologia (2009: 61 ss.), que a lo largo de toda la
Epoca Media la filosofia sea “religion”.

28 Cf. V4,1,13-16.

29 Con respecto a la forma anémala de “t00 &v”, cf. supra, p. 53, n. 223.
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Si desde el lado de las hipdstasis, el descenso podria comprenderse como un acto
de “audacia” (toAua); desde el lado del Primero, este mismo acto jamas podria
reemplazar la “sobreabundancia” de su poder (OnepmAfpeg, V 2, 1, 9), que produce lo
otro como don de la vida sin por ello perderse en lo otro. No hay azar en este
proceder,3? ni mucho menos una caida del Bien en lo malo,3! sino una donacion
amparada en el ambito de un decidir porque también la materia es una idea
concebida por el vodc,3? a raiz de su alteridad intrinseca.?3 Dice Plotino que la
naturaleza de la materia existe desde siempre en razon de su arquetipo, de modo que
lo mas hermoso en el mundo sensible es una “manifestacion” (d€i€ig) de cuanto hay
de mas excelente en los seres inteligibles, puesto que establecen siempre entre unos y
otros un vinculo de “continuidad ontologica” (cuvéyetar).34 Incluso en la lejania de
su apartamiento, el reflejo de la belleza primera abre la posibilidad del retorno al

hogar.33

b. ;Se supone acaso una emanacion de la sustancia?

De lo expuesto en los parrafos anteriores, se comprende que el cardcter general
del pensamiento de Plotino se evidencia, por cierto, en su concepto de procesion de
las hipdstasis derivadas del Uno.36 Por un lado, Plotino se define a si mismo como un
pensador contrario a la gnosis, y rechaza expresamente la posibilidad de una
emanacion de la sustancia, entendida como pérdida de unidad del principio causal.?”
De esta manera, sostiene lo siguiente en relacion con el proceder tanto de la

Inteligencia como del Alma del universo:

30 Cf. ZUBIRIA, 2012: 59-71.

31 En relacion con el tema del mal en Plotino, existe el clasico estudio de FULLER, 1912.
32 Cf. TROUILLARD, 1955b, cp. XI-4: 200-203.

33 Cf. ZAMORA CALVO, 2000.

34 Cf. 1V 8, 6, 18-28.

35 Cf. PLOTIN, 1988: 256 ss.

36 Cf. ARMSTRONG, 1940, cp. 4: 49-64.

37 Cf. CILENTO, 1971: 19-28.
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El alma misma es una razon de la Inteligencia y la actividad completa, que avanza
como vida hacia la existencia de otro [...] Con todo, se debe reparar en el hecho de
que alli [en la Inteligencia] la actividad no se derrama, sino que por un lado
permanece en si misma, y por otro hace subsistir otra cosa. Siendo en efecto de
prosapia inteligible, el alma es intelectiva, cuyo intelecto se ocupa en los
raciocinios, y el perfeccionamiento lo tiene nuevamente de aquella [...] En efecto,
ella tiene la sustancia de parte de la Inteligencia y tiene la razoén en acto de su
vision de la Inteligencia. Pues, cuando mira fijamente a la Inteligencia, posee
dentro y como propio eso que piensa y actualiza.

(avtn Aoyog vob kai 1| oo Evépyela kal v wpoletan {onv gic GAAov vrndcTAGY
[...] Oel 0¢ Aafelv ékel ovk €ékpéovoav, GALL péEvovoay HEV TNV &V adTd, TNV 08
ANV DeroTapévny. odco odv Gmd vod voepd £0Tl, Kai v Aoyiopoic O vodc antic
Kol M tedeimwolg G’ avtod mhAwy [...] §| T ovv VmdcTOoIS oTH GO vod & e
évepyeig Adyog vob avtf] opopévov. dtav yap €vidn eig vodv, &vdobev &xet kol
oikela 0 voel kal Evepyel, V 1, 3, 8-17).

Si bien [los elementos] cambian sin cesar, el universo permanece, porque también
permanece la causa del cambio. Y el arrepentimiento del alma [a raiz de su
actividad en el cosmos], ya se ha sefialado que entrafia un sinsentido,3? en virtud de
que el gobierno no le resulta fatigoso ni nocivo. Y si fuera posible que todo cuerpo
perezca, nada extrafio le sucederia a ella [el alma].

(xoi €l petaParrel del [otoyeia], TO AV pével uével yop Kol 1 ¢ uetafoAtg
aitio. 1 6& peTdvola thg Woyiic Tt kevov €0t d€deIKTaL, BT dmovog Kai aPfAafnc 1
Srofknoic: kol & mdv oldv 1€ oduo AmorécOar, ovdEv v dALodTEPOV aVTH
yiyvoro, 11 1, 4, 29-33).

Es cierto que la filosofia de Proclo delimita conceptualmente los tres momentos
relativos a la procesion genética de la hipdstasis. Se trata de la triada correspondiente
al “permanecer inmanente” (povn), al “avance” de la actividad derivada (mpdodoc) y
al “retorno” (émotpoen), cuya conjuncion asegura el consistir de la sustancia.39 En
Plotino, en cambio, estos términos no estan dispuestos de modo sistematico, si bien
sus escritos se refieren al mismo contenido cuando abordan la génesis de una nueva
hipostasis. La derivacion de los seres desde el Uno es un acto que surge de un
permanecer, orientado a la vez por un designio munificente, es decir, que confiere el

ser como el don condigno de un beneplacito.

38 Alusion contra los gnosticos, cf. 119, 4, 17-18; 6, 2-3.

39 Cf. BEIERWALTES, 1965: 119 ss.
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Por lo que respecta a la generacion inteligible y también del mundo fisico, debe
afnadirse que la aparicion de una hipodstasis como realidad autonoma, diferente de su
progenitor, implica una actividad ulterior tan importante como las anteriores. Este
acto reclama que el nuevo ser se vuelva para contemplar a quien lo procred, se llene
de contenido y engendre por tanto su prole inmanente: las ideas arquetipicas en el
caso de la Inteligencia, el mundo de Adyor superiores e inferiores en el caso del
Alma.40 Entretanto, conviene dejar en claro que la contemplacion en cuanto tal no
responde tan sélo al momento del regreso, sino que las tres instancias (povn,
poodog, émotpoen) son de igual forma tres modos de contemplacion. Esta
prioridad del contemplar en la conformacion hipostatica refuta por cierto la tesis

emanatista, tan poco feliz, atribuida a Plotino y a sus epigonos.4!

c. El plexo alegorico en la explicacion del proceder hipostdtico

Por otra parte, conviene también remarcar que Plotino se sirve de simbolos
naturales y cinéticos para intentar explicar la relacion que el Principio de todo
mantiene con los seres derivados de él. Asi las cosas, emplea verbos que enfatizan
con cierto empefio el costado dinamico de la generacion. Habla, v. gr, de un
“desbordarse” (bmepeppom, V 2, 1, 8), de un “hacer fluir” (é€eppin, V 1, 6, 7), de un
“nacer de aquel, como un difundirse y desarrollarse” (yevopevov & éxeivov kai olov
gyvbev kol e€eayBev, VI 8, 18, 19-20). Entre las diversas imagenes que integran el
discurso metaforico sobre la procesion, Plotino se vale expresamente de las que
representan una fuente que alimenta sus arroyos, o bien una raiz que vivifica un arbol
inmoble.42 También acude a los ejemplos que brinda la relacion entre el sol y sus

rayos,* el original y sus copias,* el centro del circulo y sus radios,* el fuego y su

40 Cf. BRISSON, 2009.

41 Cf. RATZINGER, 1959.
42 Cf. III 8, 10, 5-14.

43 Cf.V1,6,29-30.
“4Cf.V1,6,33-34.

45 Cf. VI 8, 18, 7-18.
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calor*® o la nieve y el frio que provoca.4’ Algunos de estos ultimos simbolos, sobre

todo el del sol y el del ejemplar, se encuentran ya utilizados por Platon.*8

La mayor parte de los ejemplos mentados esta extraida de la naturaleza sensible y
es muy probable que su intento por vincularlos con la emanacidén provenga de un
estoicismo previo, cuyo exponente principal es Posidonio de Apamea, cuya posicion
posee un cariz muy distinto de las de Zenén y de Crisipo por su impronta platonica
caracteristica,*® en cuanto a la idea de que el “principio rector” en el hombre (10
Nyepovikov) podria surgir de una especie de emanacion proveniente del sol.50
Posidonio concibe el mundo como una totalidad “animada” y sensorial (£uyvyog),
una de cuyas razones responde a que las almas humanas son partes descuajadas de
aquel ser universal.5! Fiel al monismo tipico de su escuela, arguye que todo cuanto
existe es corporeo y se diferencia de manera general en una materia determinable y

en una causa que la determina.>?

Contrario a esto ultimo, Plotino rechaza tales tesis pues niega resueltamente que
las almas individuales sean particulas desprendidas del Alma del universo.>3
Asimismo, se muestra en franco desacuerdo respecto del estoicismo en general y de
Posidonio en particular. Dice sin ambages que la materia se esconde bajo las
formas,34 y que siendo indeterminada e inactiva,35 carece de cualidades.56 Ella recibe

la forma que consiste en un acto,’” o bien en una razén.’® En el cuerpo es apenas una

46 Cf. V1, 6, 34.

1Cf.V 1,6, 35.

48 Cf. Resp. 508 a-c; 596 a-b.

49 Cf. THEILER, 1960.

50 Cf. ARMSTRONG, 1937.

51LCE. VPh. VII, 142-143.

52 Cf. SVF 11, § 320: 115, 23; § 345: 119, 39 ss; § 525: 167, 19 ss.
S3Cf. 1V 3,7,25-31.

#Cf.V8,7,21-22.

55 Cf. 111 6, 17, 35; de este tratado existe trad. y com. por FLEET, 1995.
56 Cf. 11 6, 17, 35-37.

57 Cf. 111 6, 4, 34-38.

8 Cf. 116, 2, 15.
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huella del alma.’® Su cometido se define como causa productora de lo sensible.®?
Plotino concluye que materia entraiia un término relativo a la forma de la cual recibe
su sentido y propiedad. Por ello mismo, la materia no podria ser entendida como una

sustancia independiente. ¢!

d. ;Necesidad o libertad en la procesion? El optimismo metafisico de Plotino

El interés inmediato de este capitulo no consiste en cuestionar la pertinencia — o
no — de las imagenes materiales para representar la idea plotiniana de la emanacion.
Esto ya ha sido estudiado con el debido cuidado.? Por de pronto, baste con sintetizar
que el concepto de necesidad no estriba tanto en un condicionamiento externo de la
actividad del sujeto, cuanto en la relacion vinculante que convierte a la causa en
modelo de semejanza para una imagen forjada por la actividad de aquella. De alli
también la apelacion a ejemplos que tienen su correlato en la causalidad fisica, cuyos
efectos son necesarios: el fuego necesariamente calienta, la nieve necesariamente
enfria. El hijo también se asemeja por necesidad a sus progenitores y nunca sucede a
la inversa, puesto que el ser engendrado porta algo de lo que sus padres le han
conferido. En definitiva, la necesidad se halla en vista de la jerarquia causal y del

poder intrinseco que la causa puede obrar sobre su efecto.

Asimismo, conviene sefialar por el momento que la derivacion procedente del
Uno radica en la necesidad inherente a su donacién. Puesto que el Uno es
esencialmente Bien y porque la bondad debe comunicarse a si misma, el Uno es de
suyo auto-difusivo. Lo diverso, en cambio, representa una instancia surgida de la
potencia infinita del Uno, pero que se funda al mismo tiempo en ¢l a modo de
consecuencia necesaria. El concepto de necesidad debe entenderse aqui como algo
plausible en el marco de la libertad absoluta del Uno, en la medida en que el Uno

funda su acto de produccion queriéndolo. En efecto, si la actividad del Uno consiste

59 Cf. 114, 5, 18-19.
60 Cf. 114, 5, 12-18.
61 Cf. VI 1,27, 1-9.
62 Cf. RIST, 1967: 66-83.
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en querer ser aquello que es, es decir, en la libertad de ser aquello que es, la
necesidad en el Uno sigue a una actividad libre. En el seno del Uno libertad y
necesidad coinciden, su voluntad y su esencia son lo mismo. Para Plotino, la libertad
plena y el sefiorio sobre si excluyen toda diferencia en la identidad absoluta y

trascedente del Uno.®3

Aqui se aprecia un concepto positivo de necesidad, que no se refiere tanto a un
obrar condicionado por agentes externos cuanto al caracter espontaneo del Uno y su
correspondiente riqueza. De alli que la procesion de todas las cosas a partir del
Primero comporte también un tipo de necesidad, no ineluctable sino libérrima, una
especie de necesidad libremente querida. El acto de dar nacimiento supone, para
Plotino, la perfeccion de lo anterior y el permanecer contenido en su ser. El hecho de
que el Uno produzca, se debe a la perfeccion de su plenitud y al permanecer en
intimidad consigo mismo. Es por imitar semejante perfeccion que lo generado a
partir del Uno produce. Lo procreado es posterior en el orden y en la causa, pero
también posterior segiin la perfeccion, por ser una imagen particular de lo que su
autor es en totalidad. Por consiguiente, lo procreado esta lejos de identificarse con la
deduccioén propia de una logica discursiva, toda vez que lo inferior es semejante a su
causa y esto no acenttia la necesidad de la produccion sino la superioridad ontoldgica

del progenitor que, sin necesitarlo, ha obrado algo que contintia conservando.64

La relacion entre lo generado y su causa descansa sobre la base de una semejanza,
que responde a la jerarquia misma de la participacion. De modo tal que la procesion
no se da — en rigor, no puede darse — entre dos sustancias iguales, sino que lo
generado es necesariamente inferior al generante, por haber recibido eso que le era
imposible producir por si mismo. Por ello, dice también Plotino que el Primero debe
ser asemejado a la luz, el subsiguiente al sol y el tercero al astro lunar, que toma su

luz del sol.65 Pero esta nocién no quiere insinuar que haya una caida por parte de lo

63 Cf. TROUILLARD, 1955a: 44-54.
64 Cf. LEKKAS, 2004.
65 Cf. V 6, 4, 14-16.
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generado sino sélo un descenso, puesto que su misma realidad estd “suspendida” de

la causa que lo ha dotado de existencia (éEnptnuévov, VI 8, 18, 20).

Si se lo considera en relaciéon con su principio, lo engendrado es claramente
inferior. Sin embargo, dentro de sus propios limites, la sustancia forjada es lo mejor
que podria haber sido producido, en la medida en que el Uno, por su propia potencia,
estd siempre expedito para hacer surgir un ente magnifico.66 Se podria decir que
Plotino ha circunscripto la idea de procesion a su ntcleo estrictamente ontologico,
evitando por todos los medios los elementos que hacen pensar la emanacion en los
términos de una axiologia negativa o bien de una “coaccion imperante” (1 dvaykn),
pues la cualidad de forzoso no atafie al Primero, quien proporciona la uniformidad,
sino a los segundos.67 Incluso en ellos, la forzosidad tampoco conlleva violencia.¢8 El
Uno no necesita del ente inteligible; aun asi, en virtud de su largueza extrema, da

origen a lo que ¢l mismo no es.*’

El carécter positivo de necesidad en la procesién no solo entrafia un optimismo
metafisico sino que denota por lo demas las siguientes caracteristicas primordiales:
(a) en tanto fundamento absoluto, el principio se halla siempre y en cada caso vuelto
sobre si mismo o bien vuelto hacia lo que ha puesto por debajo de si, la Inteligencia y
el Alma; (b) el Uno no se agota en la multiplicidad surgida de él, sino que se
encuentra por encima de todo, permaneciendo en su simplicidad trascendente. En
virtud de su seforio regio, el principio dona el acto de existir que permite la
subsistencia de las hipostasis; (c) la condicidon necesaria que involucra esta donacion
abismatica significa solamente que el principio plotiniano preserva en unidad la
multiplicidad surgida a partir de él; por consiguiente, la realidad procedente del Uno
es también una totalidad, toda vez que la diversidad en el mundo ya inteligible ya
sensible, como signo del Uno simplisimo, constituye la razén de su belleza. En la

escala ontoldgica, el ultimo eslabon no se encuentra inexorablemente perdido en la

6 CLf. V1,7, 1-4.
67Cf. 18,7, 1-7.

68 Cf. VI 8, 9, 10.
6 Cf. VI 7, 17, 3-9.
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enajenacion de la materia. Antes bien, por obra de la informacion ejercida ya por el
Alma del mundo, este universo fisico se va configurando en orden a una expresion lo
mas fidedigna posible, segun su materialidad inherente, al poder infinito y operante

del Bien.

2. El rol fundamental de la TéApa en la economia de la procesion

Incluso cuando el surgimiento de la Inteligencia remita al principio absoluto de
donde proviene, algunos pasajes eneddicos sugieren un aparente pesimismo en
relacion con la generacion de lo multiple respecto del Uno. Un caso emblematico que
refrenda este juicio se halla en las primeras lineas del tratado que abre la En. V, el

décimo segun la cronologia porfiriana.70 Se dice en ese locus:

(,Qué es, por cierto, lo que ha hecho que las almas se hayan olvidado de dios su
padre y que, siendo integrantes de alla y enteramente de aquel, se desconozcan a si
mismas y desconozcan a aquel? Para las almas el principio de su mal es la
osadia y la generacion y la alteridad primera y el querer, en fin, ser de si mismas.

(Ti mote Gpa. €0Ti TO TEMOMKOC TAG YLy ToTpOg Beod EmhabicBal, kol poipog
gkelbev oboag kal HAog éketvov dyvoficon kai avtag koi Ekeivov; apyn uev odv
avTolc 100 KakOoD 1 TOAuO KOl T YEVECLS Kol 1) WPAOTN &TepdTng kol TO
BovAndijvar 88 avtdv etvor, V 1, 1, 1-5).71

También lo atestigua el siguiente fragmento sobre la indole aneja de la

Inteligencia:

[...] por ser inmediatamente posterior al Uno, no se desarticul6 a si misma, pero si
tuvo la osadia de apartarse en cierto modo del Uno.

(00 SrapTHcug E0VTOV TH TANGIOV HETA TO &V elval, dTooTiival 6¢ Twg 10D §vog
todunoag, V19, 5, 28-29).72

70 Del tratado décimo existe la version inglesa con com. de ATKINSON, 1983.
71 El subrayado pertenece al tesista.

72 El subrayado pertenece al tesista.
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Como tercer ejemplo, cabe traer a colacion el tono algo nostalgico con que
Plotino relata el deseo del vodg hipostatico por diferenciarse de su principio. El

pasaje reza de la siguiente manera:

[...] aunque comenzd como algo uno, no perseverd como comenzo, sino que, sin
darse cuenta, se hizo multiple, como quien estd sobrecargada, y se desarroll6 a si
misma deseando poseer todas las cosas — ;cudnto mas le valiera no haber
deseado esto, porque asi es como se hizo segunda! —, pues es como un
circulo que al desarrollarse a si mismo, queda convertido en figura, superficie,
circunferencia, centro, radios, parte superior y parte inferior. El punto de partida es
mejor y el de llegada es peor, pues el punto de llegada no era lo mismo que el de
partida mas el de llegada, ni viceversa, el punto de partida mas el de llegada no era
lo mismo que el de partida solo.

(6GAAG dpEapevoc g &v ovy ¢ fip&ato Euewvev, AAA’ Elabev €0VTOV TOAVG
yevouevog, olov PePapnuévog, kol &EeiMéey abtov mhvto Eyxsv 0éhov — ¢
Béltiov fjv abtd un é0elijoar todto, dedrepov yap Eyévero — olov Yap
KOKAOG €EeAIE0c anTOV Yéyove Kai oyfjpto Kol EXimedov Kol TEPLPEPELD Kol KEVTPOV
Kol ypoupol kol to pev Gvo, ta 6& katm® Pertio pgv 60ev, yelpw 8¢ €ic 6. 10 yop
gic © ovk v TolodTOV OloV TO G’ 0V Kai gig &, 0VS' ad TO G’ oD Kai &ig O olov 1O
ae’ o0 povov, 111 8, 8, 32-40).73

a. La téiua como impulso por separarse

Al margen de las numerosas distinciones que habilitarian un andlisis
pormenorizado sobre el topico de marras, un factor comun a los ejemplos citados es
el tema del deseo, ya de la Inteligencia ya de las almas particulares, por establecerse
como una entidad diferente del Uno, es decir, por tener la osadia de apartarse y
descender hasta lo multiple, en lugar de permanecer de modo concentrado cabe su
principio. Este deseo de apartamiento implica, entre otros aspectos, el componente
propio de un querer ser que, en cuanto tal, conlleva la pérdida de la unidad
primordial. Sin embargo, un enfoque entendido de tal manera no condice con aquel
parecer de Plotino, preferentemente optimista, acerca de la bondad difusiva del Uno.

Antes bien, todo lo contrario.

73 El subrayado pertenece al tesista.
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El punto de partida de la nocion plotiniana de toApa dice que el ser nace del Uno
por un acto de audacia.” Junto con este surgir, la audacia signa también el paso del
Uno a lo maltiple. En relacion con la Inteligencia, Plotino explica como proviene del
Uno: primero de manera indeterminada y luego volviéndose para contemplar a quien
la engendro. En este volverse de cara al Uno, el ser sin mas deviene ente, universo
inteligible y arquetipico que alberga ya la multiplicidad de las formas. Las
aplicaciones del lenguaje de la audacia al descenso de la Inteligencia dan cuenta de la
influencia neopitagdrica en este punto del pensamiento de Plotino. El correlato
histérico de la nocion de toApa reside en la tradicion pitagorica del platonismo
medio. La ecuacion entre dvdg y toApa,’> favorecida por la exégesis pitagorica,
exhibe un desarrollo altamente significativo en tanto que conecta la audacia con la
emergencia de la pluralidad, considerandola como extrafiamiento o, en el peor de los
casos, como un mal. Este pesimismo ante lo diverso ingresa en el pensamiento de
Plotino, al punto que ¢l relega la multiplicidad a un estado inferior en la jerarquia del

ser.76

A partir de este nuevo cariz referido a la procesion plotiniana, se registran dos
lecturas no concordantes en su valoracion acerca del paso de la unidad absoluta a la
multiplicidad: una que se antoja optimista ante la procesion de los seres y otra de
cufio mas pesimista, en cuyo caso se enfatiza el deseo de alteridad denominado con
el vocablo de toApa. Segun el primer tipo, la procesion es un paso necesario por ser
expresion espontanea de la bondad esencial del Uno que debe comunicarse a si
mismo. Conforme con el segundo, la procesion coincide con la osadia de apartarse
del Uno. En este ultimo caso, el concepto de toOApa asume un rol significativo para
intentar comprender el problema de la alteridad frente al Uno absolutamente

trascendente.

74 Cf. TORCHIA, 1993: 1-9.
75 Cf. Lex. Plot. 267, 44.
76 Cf. TORCHIA, 1993: 11-36.
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b. La condicion paraddjica del concepto de téiua

Cabria, por cierto, plantear la inquietud por la emergencia del ser atendiendo
unicamente a la primera de las opiniones mentadas: la que presenta visos de un
optimismo que no genera conflicto alguno, pues so6lo apela a la perfeccion del Uno-
Bien para fundamentar la procesion de lo multiple. Empero, tal intento careceria de
asidero puesto que la generacion del ser comprende, por lo demds, un segundo
momento en virtud del cual el ente se consolida como una hipostasis distinta del
Uno. Se trata del momento de la subsistencia, algo que conlleva indefectiblemente
pluralidad y, por ende, una instancia negativa en relaciéon con la simplicidad del
Primero. De acuerdo, entonces, con un modo mds amplio de encarar el problema
sobre la generacion y el establecimiento de un ser diferente del Uno, se observa que
es la misma posicién plotiniana la que propone el modo més conveniente para

examinar este tema.

Una interpretacion satisfactoria de la teoria plotiniana sobre la alteridad consiste
en proponer una relacion analdgica que procure sortear el inconveniente a través de
una via media en la cual intervenga la mirada propia del Uno y la mirada propia de lo
surgido a partir de €l, es decir, como se ve la separacion desde el principio absoluto
(OmepmAfpec) y como se ve la misma separacion desde la hipostasis que procede del
Uno (toApa). Una modalidad como la que acaba de proponerse permite comprender
por qué motivo, a la hora de elucidar la produccion del universo inteligible, el
modelo plotiniano se sitlia entre dos visiones opuestas pero complementarias: el de la
irrupcion del principio en el caos primigenio y el de la derivacion a partir de un

primero trascendente.”’

Al situarse entre estos dos planos, la sintesis de una causalidad absoluta, tal como
es concebida por Plotino, salvaguarda a la vez la trascendencia del principio y la
generacion del ser. Pero ;como se habilita esta posibilidad sin que por ello el

pensamiento yerre? En VI 8, se ilustra la difusion del ser en los términos de un amor

77 Cf. TazzoLIO, 2004.

Pagina 132 de 249



inseparable de la propia naturaleza del Uno. La paradoja de todo esto se debe a que
el Uno continta siendo el responsable ultimo de que haya surgido la multiplicidad.
Siendo la causa por antonomasia de toda otra cosa en el universo del ser, lo existente
depende de la fecundidad de este principio supremo. Porque el Uno es absolutamente
perfecto, solo ¢l puede amarse a si mismo. Cualquier inclinacion hacia algo externo
deberia cercenar la unidad del Uno. Pero al amarse a si mismo, el Uno genera el vodg

y, en consecuencia, ofrece las bases de la paternidad inteligible de todas las cosas.

Llamado por Plotino amor y, con mayor precision, amor sui (Koi £Epmg 6 o0TOG Kol
avtod Epwg, VI 8, 15, 1), el Uno supremo no sélo atrae como amado sino que es el
amor mismo. En cuanto fuerza operante y productora de si mismo, es también el que
se forja a si mismo como objeto del propio amor, se dona a si mismo.78 Tal es como
lo ensena Plotino a través de imagenes muy cercanas a la belleza del lenguaje lirico.
Se ha hecho alusion anteriormente a estas ideas de un modo fragmentado, pero
conviene citar el pasaje completo, a fin de tener una mirada de conjunto con respecto
a lo que intenta mostrar Plotino cuando habla de la primera procesion inteligible. Ella

parte de un Uno cuya naturaleza es su propia voluntad. Dice:

El ocupa un puesto altisimo, mejor dicho, no lo ocupa sino que él mismo es
altisimo y tiene todo lo demas a su servicio; no se dirige hacia ello sino que todo lo
demas esta orientado hacia €1, mejor dicho, estando lo demas en derredor de él, no
fija é] su mirada en ello, sino que todo lo demas lo contempla a él. El, en cambio,
como que se adentra en lo intimo de si mismo y como que se ama a si mismo, puro
resplandor, siendo €l mismo lo mismisimo que ama. Es decir, como si se tratase de
una actividad permanente y de un principio inteligible, amadisimo, ¢l se hace
subsistir a si mismo. Pero lo inteligible es un acto, de modo que ¢l también sera
como una especie de acto. Pero no un acto de ningln otro, sino como si fuese un
acto propio de si mismo. No por acaso lo es como accidente [de su naturaleza],
sino como ¢l mismo obra. De nuevo, una vez mas: si existe preeminentemente,
pues como que se afirma en si mismo y como que se contempla a si mismo, y su
cuasi ser consiste en esto, en mirarse a si mismo, por consiguiente, como que se
forja a si mismo, no resultd ser por accion del acaso sino tal y como ¢l lo quiere;
luego, su querer no es casual ni tampoco por accidente. Puesto que siendo el querer
de lo mas eximio, no lo es por azar.

(6 & vmeptaTny Exav TaEY, paAlov 68 oOK Eymv, AAL’ OV DTEPTATOG 0VTOC, doDAa
movto Exel, 00 cupuPdag avtoilc, avT® 0 TOV GAA®@V, PAAAOV OE TEPL OOTOV TOV

78 Cf. PIGLER, 2002, cp. 1: 27-36.

Pagina 133 de 249



A @V, 00 TPOG a0t PAETOVTOC aToD, AL’ EKElvaV TPOG avTOV: 0 & €ig T0 glow
olov @épetat antod olov Eavtdv dyamicac, adyny kadopdy, odtdg v Todto, dmep
Nydmmoe: tobto & £otiv LmOOTHGAG AVTOV, €imep &vépyela pEvovod Kol TO

N7

dyommroTaTov olov vodc. vodg 88 dvépynua: Gote Evépymua adTds. GAAS BALOV pév
000evOg Eontod Gpo EvEpynua avToOG. ovk dpa g cvuPéPniév €otv, AAA’ MC
gvepyel odtoc. Tt totvuy, &l Eott pdhota, 8Tt TPOG aTOV olov oTnpilel kol olov
TpOg oToOV PAEmEL Kai TO olov etvar ToDTo oTd TO TPOC avTdV PAETELY, OloV TOL0T
av aotov, oy a¢ Etuyev dpa €otiv, AL’ Mg avTog BENeL, Kol 000" 1) BEANCIS gikh
5 Q9 e 7 ~ \ b} s 3 7 3 3 14 3~
o000’ olt® oVVEPN” Tod Yap dpictov 1 BEANGIG ovoa ovk Eotiv gikfj, VI 8, 16,
8-24).

¢. La benevolencia como el fundamento de la alteridad

Es cierto que el proceso descendente de la generacion presupone un deseo querido
de autonomia. Ahora bien, por lo que respecta al deseo en cuanto tal, Plotino
presenta una importante innovacion en la medida en que el querer se transforma en
un componente dindmico para la procesion del ser a partir del Uno. Este deseo del
Uno, encaminado hacia lo otro que él, representa una idea relevante para comprender
la emergencia de las hipostasis inferiores, asi como también la introduccion de los
cuerpos en las almas. El desplazamiento hacia la alteridad estd de alguna manera
enraizado en el mismo poder creativo y difusivo del Uno. Ello no obstante, a pesar
de esta omnipresencia, la tension sera traducida tanto por la Inteligencia cuanto por
el Alma en un deseo hacia la separaciéon y la conformacion de una existencia

autonoma.

Semejante deseo negativo, dirigido hacia fuera del Uno, reside primero en la
Inteligencia, la instancia inicial del ser del universo inteligible. Pero la generacion de
la alteridad, que no es otra cosa mas que la otredad del Uno, constituye el mayor
problema de la metafisica plotiniana. Si bien el filosofo afirma explicitamente que
ninguna alteridad estd presente en el Uno, sostiene también de que lo diverso deriva
de un principio supremo.” Porque nada estaba en el Primero, por eso todo procede
de ¢l. Como es imposible que todo se encuentre en €1, ha de estar fuera suyo como

identidad de una naturaleza dual.80

79 Cf. UNA JUAREZ, 2002.
80Cf.V2,1,1-13.
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Uno de los pasajes mas claros acerca de la deduccion de la hipdstasis se halla en
un fragmento del capitulo segundo de V 4 (19-48), en cuyas lineas esta sugerido el
principio de doble actividad. Alli se distingue “la actividad que es propia de la
sustancia” (&vépyela 1 pév €ott Ti|g ovoiog, 27) y aquella otra que es “derivada de la
sustancia de cada cual” (1] 8’ ék Tfig ovoiag ékdotov, 27-28). La primera forma de
actividad corresponde al “acto mismo de cada cosa” (a0T0 otV évépyela EKacTOV,
28-29), se identifica con la esencia de cada una. Por su parte, la actividad que brota
de una sustancia, debe “necesariamente seguir a cada cosa’ y, por tanto, “difiere de la
actividad esencial de cada cosa” (§necOou €& dvéykng tépav ovcov avtod, 29-30).
Si la primera se refiere a una actividad supeditada al permanecer, la segunda mienta

lo que sale fuera como lo que se deriva de aquella estabilidad en el ser.

En relaciéon con este principio, tal como opera en el Uno, puede senalarse lo
siguiente: (1) hay una actividad propia del Uno, inmanente, aquella por la cual el
Uno es lo que es y permanece en si mismo como potencia universal, es decir, en
cuanto actividad en vigilia y libertad absoluta; (2) la intensidad unitiva hace surgir
una segunda forma de actividad, econdmica, concomitante con la primera, no
obstante lo cual se distingue de aquella. Este segundo tipo de actividad corresponde
al de una potencia surgida del Principio, que produce la totalidad de los seres. De
esta manera, la primera forma de actividad es esencialmente la actividad que
coincide con la libertad soberana — el Uno indiviso —; la segunda, se sigue por

necesidad de la primera — el Uno en cuanto que es el Bien.

Con respecto a la hipostasis primera8! se ha de decir que en cuanto actividad
surgida del Uno, el vodg no es generado de manera inmediata, sino que lo
primeramente generado es una especie de alteridad a modo de indeterminacion, que
se determina y deviene mundo de formas una vez que se vuelve hacia el Uno para
verlo. Se trata, por cierto, del intento por repensar a fondo la diada indefinida de los

pitagoricos: lo indeterminado — la materia inteligible — es el principio antitético

81 Cf. supra p. 108, n. 117.
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que es determinado y formado mediante un volverse de cara al Uno para
contemplarlo. A raiz de la vision contemplativa del Uno — genitivo objetivo —, la
alteridad indeterminada se determina. El dirigirse contemplativo no es todavia
Inteligencia, sino la condicion que la hace ser inteligente. El puro ser se constituye en
Inteligencia hipostatica una vez que esa potencia, en el estado de contemplacion, es
fecundada por obra del Uno. Luego de haber sido colmada, esa potencia reflexiona
sobre su propio contenido puesto que ella puede — y de hecho es — vision activa,

aunque en un grado inferior al del Uno.

d. El rechazo de Plotino al esquema dualista

Pese a que Plotino solia leer en sus clases los comentarios de Numenio de
Apamea a los escritos de Platon, a fin de exponer sus opiniones personales
apoyandose en esas lecturas, resiste a las formas dualistas del de Apamea para quien
la materia es un principio coeterno con el dios creador, que se opone absolutamente a
lo divino y cuyo origen se ignora.82 Pero la materia no solo es totalmente ajena a lo
divino — de naturaleza opuesta — sino que al mismo tiempo posee un caracter
agresivo, avanza contra el accionar divino y pretende invadirlo. De alli que para la
interpretacion numeniana del dualismo de raigambre irania, la materia sea definida
como una confusion desordenada, un vicio, una especie de fealdad y como la diada

indefinida.®3

Este ultimo aspecto es relevante para los intereses mas generales que animan la
redaccion de esta tesis porque al encuadrar la nocion de diada sobre la base positiva
de la tOApa, Plotino reivindica por completo la nocion optimista que implica la
generacion hipostatica dentro de su sistema filosofico. A los efectos de mostrar con
claridad que la derivaciéon de las hipostasis no entrafia tanto una degradacion

ontoldgica o un acto de maldad, cuanto una decision por constituir la belleza de lo

82 Cf. Fr. 52, 7-10; 46; 57-58; 63 y ss.
8 Cf. Fr. 52, 36; 85-87; 111-113.

Pagina 136 de 249



real en su dimension espiritual y sensible, Plotino coloca tal decision en el marco de

la libertad absoluta del Bien.

Los dos momentos mencionados mds arriba dan razéon de las dos caras de la
Inteligencia que son el ser y el pensar, o bien el ser y el ente.8* Primero nace la
sustancia que constituye el contenido del pensamiento; seguidamente, nace el
pensamiento verdadero y propio que se entrega a la reflexion contemplativa de su
sustancia inteligible. El Uno es perfecto porque nada busca. En este sentido, el vodg
es posterior al Uno en la medida en que participa de €l. Ello es que, s6lo en el interior
de si misma, la Inteligencia permanece siendo y sélo alli, de la mera capacidad que
era, se ha vuelto real en la determinacion de lo que es.85 Es, precisamente, en el
autoconocimiento donde el vod¢ no es su si-mismo, sino que tiene su unidad sélo por

participacion del Uno.8¢

e. La génesis bifasica de la Inteligencia

A partir de la génesis bifasica se deduce la multiplicidad y totalidad de las formas
puesto que, si bien la Inteligencia contempla al Uno y es fecundada por €1, ella no lo
ve tal como es en si mismo. Sucede, antes bien, que al reflexionar sobre su sustancia
y saberse concebida por él, se ve a ella misma en el Uno, naciendo de él, generada a
partir de ¢l, dependiendo de ¢l y volviendo eternamente a ¢él. Por esta razon, la indole
de la Inteligencia se define por su caracter propio: el de ser una en lo multiple, i. e.,
un eterno desear que posee en perfeccion la vida sin tasa. Al desear, logra en efecto la
permanencia amorosa en su ser. A su estado corresponde la primera diferencia con

respecto al principio: ella comienza como una pero termina como multiple.3’

El vodg no es Inteligencia de una sola cosa en particular, sino, de hecho,

Inteligencia universal. Ahora bien, siendo de tal indole, es intelectivo de todas las

84 Cf. HADOT, 1973.

85 Cf. V 3, 10, 44-46; 15, 7-11; V 5, 5, 16-19.
86 Cf. BOEDER, 2017, I: 40-41.

87 Cf. PIGLER, 2002: 77-129.
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materias. Incluso una parte de si mismo debe poseer a la vez y reflejar todas las
demas. De lo contrario, tendria algo de si mismo que no seria noético, con lo que
constaria de elementos no inteligentes y entonces quedaria reducido a una mera
agrupacion de saberes a la espera de ser un pensamiento resultante de todas sus
partes. Es por este motivo que el vodg es infinito, si algo procede de él, es decir, una
forma inteligible como un reflejo particular de su contenido inmanente, no sufre
merma alguna, porque aun esta misma forma, en su propia modalidad, refleja y
contiene virtualmente todas las demads. Por ser espiritu, el vodg tampoco sufre la
pérdida de una forma porque no es un conjunto de partes sino un organismo vivo, el

mas perfecto después del Primero.88

El universo inteligible es un ser viviente y perfecto donde todo es vida y todo esta
vivo. Mas precisamente, un hervidero de vida,®® donde todo es transparente a todo.?0
Los inteligibles se hallan armoénica y reciprocamente relacionados en virtud de un
vinculo que es eterno. Ni estan separados espacialmente como los seres sensibles,9!
ni tampoco temporalmente porque coexisten de modo simultaneo.92 Como alli lo
inteligente se identifica con lo inteligido, el pensar con su sustancia, entonces “todas
las cosas son el todo, la totalidad y cada uno [de los arquetipos] es el todo, pues el
resplandor es por doquier deslumbrante” (®ote mavtoyod mdvia kol mov TV Kol
gkaotov v Kol dmepog 1 aiyAn, V 8, 4, 7-8), pero también “cada uno es todos [los
demas]” (ékaotog mavteg, 9, 16), puesto que uno cualquiera es todos al par que uno

solo.

El problema estriba en el hecho de que si cada forma refleja a la vez el todo
eidético, ;por qué motivo entonces cada una es una especie de caracter individual,”3

por el cual difiere concretamente de otra?°* Para la inteleccion plotiniana, las formas

88 Cf. 111 8, 8, 42-48.
8 Cf. VI 7, 12, 22-23.
90 CL. V8,4, 1-8.

91 CL. V9,9, 14-16.
92 Cf. V9, 10, 9-11.
9 Cf. VI 7, 16, 4-5.
94 Cf. 114, 4, 4.
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inteligibles estan todas juntas y separadas,® entiéndase, juntas pero discriminadas.®®
Cada uno de los arquetipos es lo que es sin confundirse con el resto.?’ Estan juntos
pero no aglomerados, sino como se hallan contenidas las partes de un organismo en
la razén seminal, es decir, como dependientes virtualmente de un mismo nucleo,”®
bien que especificamente diferentes.”® Son una sola realidad, pero diferenciada en
sentido formal. Cada forma descollante contiene virtualmente todas las demas. Asi
como los axiomas en una ciencia, asi se albergan los inteligibles en el seno de la
Inteligencia, nada est4 en potencia sino que todo estd en acto y es acto, porque cada
inteligente es en acto todos los inteligibles y, por tanto, se identifica en acto con

todos y cada uno de ellos.100

Precisamente por ello la Inteligencia no es primera, sino que tiene que existir lo
que esta por encima de ella, puesto que la multiplicidad es posterior a la unidad.!0!
Ella es nimero, cuyo principio es el Uno realmente uno.!92 La Inteligencia es por lo
demads inteligible, por consiguiente, dos cosas a la vez; pero si es dos cosas
simultdneas, entonces hay que acertar con lo anterior a esta dualidad. Entre otras
argumentaciones al respecto de este razonamiento, Plotino sostiene en su Tratado
sobre los numeros (VI 6) que nada puede pensarse sin la monada o sin algun numero,
porque lo que se precisa para la formacion de todo pensamiento o del lenguaje debe
existir con antelacion a ellos mismos.103 Si se requiere ademas de la ménada para la
existencia de cada sustancia, no hay ser alguno que no sea unitario. Existira por tanto
la unidad previa a la sustancia y sera causa de la sustancia. Por eso la procesion va
del principio de unidad al ser, y no primero del ser y luego a la unidad; porque en la

nocion de ser ya hay multiplicidad, mientras que en la nocion del principio no esta

95 Cf. V1e,7,7.

% Cf. V 3, 15, 31-32.

97Cf. V8,09, 1-2.

% Cf.V9,6,12-15.

P Cf.1V3,5,7-8.

100 Cf. V8,4,11; VI 2,20, 16 ss; 11 5, 3.
I CE IIT 8, 9, 1-6.

12Cf. V5,5, 1-13.

103 Cf, SLAVEVA-GRIFFIN, 2009.
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incluido el ser, salvo que el Uno absoluto haya producido el ser primero en virtud de

una propension a generarlo. 104

f- El querer como condicion operativa de la t6/ua

Referido a este desarrollo de la Inteligencia, la cuestion de la toApo se halla en
estrecha conexion con la presencia misma de la alteridad en el universo plotiniano.
Alteridad y pluralidad plantean uno de los desafios més importantes para su filosofia.
En efecto, cualquier otra cosa diferente del Uno debe ser inferior en bondad a la
suprema realidad que estd mas alla del ser, de la vida y del conocer. De alli que la
distancia ontologica entre la Unidad primaria y lo derivado de ella exige un principio
de diferenciacion que mantenga esa distancia en equilibrada sintesis, sin violentarse
hacia el extremo del monismo ni mucho menos del dualismo. El concepto de téApa

satisface este requerimiento y sustenta, en consecuencia, la primera instancia del ser.

Toda vez que la toOApo impulsa la emergencia de algo diferente del Uno, ello
permite establecer una distincion entre la Inteligencia — en cuanto que contempla
eternamente al Uno — y el Uno mismo, objeto supremo de contemplacion.!® En
virtud de su contemplacion, la Inteligencia traduce el poder ilimitado del Uno en el
mundo de las formas inteligibles, s6lo que Plotino se cuida de no caer en una
reduccion meramente logica al momento de deducir la existencia de los seres. Y esto
ultimo se apoya sobre la base de que, por encima de la ToApa, reside una “calma” no
necesariamente forzosa (povr)), que armoniza la tension entre los términos
concernientes a la procesion: el “avanzar” (mpoiévalr) y la

“conversion” (émotpoen). 106

Plotino introduce el tema del querer en el corazén mismo de la procesion,
haciéndolo correr parejas con la deduccion racional de lo diverso. Todavia mas, la

naturaleza misma del Uno es definida a partir de su voluntad en cuanto que es el

104 Cf. VI 6, 13, 44-60.
105 Cf. TORCHIA, 1993: 37-49.
106 Cf, VI 8, 9, 10-23.
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Bien. El se mantiene a si mismo siendo a la vez el querer y lo querido de si mismo.
Ahora bien, si BovAncig parece comprender la condicion necesaria para la presencia
del Uno, a fortiori lo sera para la existencia de todo aquello procedente de su mismo
querer.107 La diferencia que media entre ambos polos es que el Uno, siendo unidad
mondstica, auto-contenida y completa, no admite dualidad ni distincion de ningin
tipo. Su querer y su ser deben ser idénticos, y esto implica que el Uno quiere ser 1o
que es.108 Una eleccion tal no puede tender hacia algo particular. El no podria
determinarse a escoger libremente ninguna otra cosa mas que lo que es, porque el
Uno es eo ipso el Bien supremo. Su libertad absoluta coincide con la mejor de todas
las realidades posibles en la medida en que no necesita ser sino que lo quiere y,

porque lo quiere, es.199 Asi lo confirma el siguiente pasaje:

Estando, pues, el Bien mismo por encima de todo, seria casi un absurdo que busque
algiin otro bien distinto de si mismo. Pues también no es correcto afirmar que €l
exista por casualidad. En efecto, la casualidad se da en las cosas que son
posteriores y multiples. Pero del Primero, ni podemos afirmar que exista por
casualidad ni negar que sea duefio de su nacimiento, cuando ni siquiera ha nacido
[...] Tampoco el que sea Unico le priva de poder, si es que para si llegaria a estar
impedido por otro, sino que es Gnico por si mismo y se complace consigo mismo,
por asi decir, puesto que no hay nada superior a él. Lo contrario equivaldria a
privar de autodominio a quien alcance el méximo grado de bien. Y si esto seria
absurdo, atn seria mas absurdo privar de autodominio al Bien mismo por ser el
Bien y mantenerse en si mismo sin necesidad de dirigirse a otro, cuando son los
otros los que se dirigen a €I, y sin necesitar nada de nadie. Y como, en realidad, su
cuasi sustancia se identifica con su cuasi actividad — pues no son cosas distintas si
ni siquiera lo es nada de lo que halla por encima de la Inteligencia, no es mas
verdadero que su actividad se conforme a su ser que el que su ser se conforme a su
actividad — En conclusion, no es verdad que actue segun su naturaleza, ni hay que
referir su actividad y su cuasi vida a su cuasi sustancia, antes bien, al contrario,
subsistiendo desde la eternidad su cuasi esencia junto con su actividad, y como
generada junto con ella, ¢l mismo se produce a si mismo desde ambas [esencia y
actividad], existe para si mismo y no es de nadie.

(bngp &M todta Tod dyadod avtod dvrog olov EAAO map’ adTO Gyabdv (nreiv
dromov. €mel kol TO Katd TOYMV Adyev avtd eivar ovk OpOdV: &v yap Toi¢ BoTEPOV
Kol &V TOAAOIG 1| TOYN" TO 8€ TP@TOV 0VTE KT TOYNV AV Aéyoylev, oDTE 0V KVOPLOV
TG a0Tod yevécsemc, OTL unde yéyove [...] ovdE d1 TO TO povayov Exov AeNpNTUL
g €€ovoiag, €1 10 povayov un @ koideobor wap’ dAlov &yot, GAAG T@ TODTO

107 Cf. VI 8, 21, 12-33.
108 Cf, BASTITTA, 2017.
109 Cf. TORCHIA, 1993: 94-108.
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adTO £lvar Kol olov péokety Eavtd, Kai pf Exev 8 Tt kpeittov adTod: §j 0Bt ye 10
paAoTo TuYYGvov Tod dyabod deaipricetal Tig 0 avteEovolov. gi 8¢ Todto dromov,
atommTePOV AV Yivolto avtod 10 Gyabov dmootepeiv Tod avteéovaiov, 6Tt dyabov
Kol Ot €9 avToD péverl ob deduevov KveioBatl Tpog GALo T@V GAL®Y KIVOLUEV®V
TPOC aDTO Kol 0VSEV SedUEVOV 00deVOG. dTav 88 81} 1) olov VrdcTAGIS 0TOD 1) OloV
gvépyela 1| — oV yap 1 pev Etepov, 1 & Etepov dottv, & ye pnde émi tod vod todro,
611 udAlov Kkotd O elvar 1) &vépyelo fj katd TRV EvEPYELOY TO £lvol — (HoTE 0VK
&yl 10 OC TEQUKEY Evepyelv, 00OE 1 évépyeta ko 1) olov {on dveveydfoetar gic Thv

¢

olov ovciav, GAL 1} olov ovoio. cvvodoa kol olov cuyyevouévn &€ dudiov T
évepyeig €€ apeoiv adto anTo motel, Kol E0vtd Kol ovdevag, VI 8, 7, 31-54).

3. Precisiones conclusivas: la tToApo como garantia de la bondad y libertad

hipostaticas

Puede colegirse, entonces, que mediante la toApa el sistema de Plotino establece
un principio de diferenciacion paraddjico.!10 Por un lado impulsa y por otro sustenta
en el ser la realidad distinta del Uno. Esto se evidencia con claridad a nivel de la
Inteligencia, la primera instancia de alteridad dentro del universo inteligible. Tal
como ha sido presentado a lo largo de este capitulo, algunos pasajes de Plotino
parecen juzgar en términos pesimistas la emergencia de la realidad multiple; ellos
contrastan con el optimismo mas dominante de su filosofia. Este pesimismo se
expresa en aquellos pasajes donde la toApa esta referida al deseo de autonomia y

separacion respecto del Uno.

Se observa por lo demas que la audacia de la Inteligencia es fundamental para la
economia de la diversidad hipostatica. Se ha mostrado que un complemento
necesario de este apartarse atafie a la conversion. El ser emanado, que ha tenido la
audacia de apartarse del Uno, se consolida como una nueva hipostasis al volverse
sobre si mismo y reflexionar sobre su contenido. De alli que audacia signifique tanto
separacion o apartamiento cuanto procreacion de un ser autonomo. Por esta razon,
la audacia no s6lo conduce hacia una degradacion de la potencia emanada del Uno,
sino también hacia una conversion en orden a saber el verdadero origen de la

procedencia hipostatica. Gracias a la audacia, la Inteligencia se halla cerca del Uno y

110 Para la reconstruccion histérica del verbo toApdo y de sus derivados, cf. CINER, 2010.
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es por la audacia que el principio trascedente se vuelve compatible con una

existencia separada.!!!

En definitiva, el ser engendrado por el Uno es la Inteligencia, su generacion
comienza en una procesion a partir del Uno, cuyo apartamiento designa el acto de
audacia ontoldgica por excelencia. En virtud de la audacia, lo creado se separa del
Uno, pero en la prolongacion de la audacia misma se detiene, mira al Uno y ya no lo
ve tal como es en si, sino que ve una potencia fecundante vuelta manifiesta por el
Uno mismo. De esta manera, la audacia comporta tanto el acto de separacion cuanto
el de engendramiento del ser a raiz de la revelacion del Primero: dos momentos de
una misma audacia a la que cabria el predicado de buena.112 La Inteligencia controla
su audacia y avanza hacia la constituciéon de una nueva hipostasis. Las almas, en
cambio, se apartan mas y mas, devienen mucho mas débiles y se encarnan en los

cuerpos. 13

A fin de ajustar el texto a los objetivos primordiales de la tesis, se ha visto la
conveniencia de atender al significado de toApa desde el punto de vista exclusivo de
la procesion del vodg, si bien la potencia expansiva a nivel de la yoyr| y de la materia
sensible serd abordada con mas detenimiento en el proximo capitulo.!14 La razon de
esta prioridad tematica estriba en el hecho peculiar de que por su vitalidad, el vodg se
revela como el arquetipo perfecto del Alma y de su mundo,!’> cuyas
“razones” (AOyol) tienen en aquel, sin excepcion, la forma de lo viviente.!'® Lo que
hay en este mundo, incluso en cada individuo particular, es también algo puramente

vivo en el mundo noético.117

111 Cf. TORCHIA,1993: 49-53.

112 Cf. TROIANO, 2013: 211-218.
113 Cf. TORCHIA, 1993: 59-93.
114 Cf. VAN RIEL, 2001.
nsCf.vV1,4,5.

16 Cf. VI 1,7, 12.

n7Cf. 1V 8, 1, 48.
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También el Alma esta en la Inteligencia como arquetipo inteligible que refleja, por
consiguiente, el todo eidético del que participa. Ella también es una idea junto con
todos los demas arquetipos, bien que orientada hacia la exterioridad. De la misma
vida suprema, surge el Alma como razén que anima un cuerpo, precisamente, el
universo fisico. De modo que el Alma, al entregarse al quehacer de cuidar el mundo,
traduce la potencia eidética como pensamientos ya no inteligibles sino intelectivos. Y
lo que aqui es irracional, es alla racional y se encuentra en la Inteligencia, por asi
decir, como “en su casa” (1 oiknoig &n’ avtod koi &v avtd, V 8, 3, 30-31). Tal
salvedad no podia ser de otro modo, si es valido afirmar de la Inteligencia que, a
diferencia del percibir sensible, “no es de objetos [...] que la precedan, sino que ella
misma es sus objetos” (o0 yop Td®V mpaypdtwv 6 vodg [...] mpodviwv, GAL’ adTOC

voug ta mphypata, V 4, 2, 44-46).

Si hay descenso, ello radica en la decision por dejarse determinar desde algo
extrafio a si mismo.!18 Si bien la alteridad impide toda confusién con el Uno, la
universalidad noética se particulariza segun la medida de su querer. Este deseo de
individualidad atafie a una voluntad por singularizarse, que hace predominar una
forma sobre un fondo inteligible total.!'® Ahora bien, este apartamiento no es tanto un
fracaso o una degradacion cuanto una impotencia, puesto que la tension de los seres
inclinados al mundo supremo es mayor que la tension hacia el mundo inferior.120 En
cuanto al alma individual, su caida comporta una cierta flaqueza, producto de su
debilidad en el contemplar.!2! Sucede que el alma posee vida por su propia razon de
ser. Por consiguiente, la carencia del bien no es inherente a su propia sustancia. Ella
es “boniforme” (dyaBoedeg, I 8, 11, 16), por ser un vestigio inteligible y no consiste

de suyo en algo malo.!22

118 Cf. SCHAFER, 2002.
119Cf. V8,4, 10.

120 Cf. TV 3, 6, 21.

121 Cf. KALOGIRATOU, 2009.
122 Cf. 18,11, 15-19.
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Por ultimo, cabe aseverar que, a pesar de su audacia, de su apartamiento y del
caracter contingente en que subsisten, la Inteligencia y también el Alma, cada una de
acuerdo con su medida, permanecen ligadas al Uno porque ellas, al separarse,
pueden desde su misma potencia efectuar la conversion hacia aquel. Al apartarse, se
desarrollan sustancialmente como principios operativos: la Inteligencia, como
arquetipo del Alma y de su mundo; el Alma, como razén que anima un cuerpo. Sin
embargo, esta misma posibilidad de avanzar en una vida autdrquica les permite
mediante la conversion el ingreso en la unioén definitiva con su principio, quien las

conserva en el fundamento del subsistir.123

123 Cf. ESPINAL RESTREPO, 2011.
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- III -

LA POTENCIA DESASOSEGADA DEL ALMA (molvmpaypomv)
COMO DIFUSION DE LA VIDA EN LA DIFERENCIA RELATIVA
DE ETERNIDAD Y TIEMPO

Dentro de la doctrina de Plotino, el tema de la naturaleza del Alma en cuanto
potencia inferior se vincula intrinsecamente con el de la contemplacion. En relacion
con este topico, el presente capitulo procura dilucidar si esa duvapug implica sélo la
pérdida de unidad o si sugiere, antes bien, otras ideas con respecto a la participacion
del mundo fisico en la obra del Uno.! En III 7, 11, Plotino dice que se trata de una
potencia “de naturaleza afanosa” (@Ocew¢ molvmpdaypovog, 15); unas lineas mas
abajo, la caracteriza como “cierta potencia inquieta” (tig dOvapig ovy flovyog, 21).
Esta fuerza de vida es incesante y jamas habra de finalizar, toda vez que atafie a un
Alma existente por siempre. Por medio de tal actividad, el Alma no se aboca tanto al

cuidado propio cuanto a la produccion y generacion de los seres sensibles.?

Para responder al planteo propuesto, se toma como eje de analisis dos tratados, el
III 7 y el III 8, independientes entre si por su contenido, aun cuando se ordenen de
manera sucesiva de acuerdo con la edicion preparada por Porfirio. El primero de
ellos corresponde a las lecciones del ciclo escolar de 267-268 sobre el problema de la
eternidad y del tiempo,3 es el cuadragésimo quinto en la cronologia de la produccion

filosofica de Plotino y da término al segundo periodo de su vida.# Por su parte, el

I En este caso, la acepcion que tiene la palabra dOvopig corresponde a la de “potencia particular,
facultad, capacidad o propiedad” (Lex. Plot. 270, 44 ss).

2C£ 117, 12, 6-8.

3 Entre los aportes bibliograficos se cuenta con la ed. bilingiie (griego-alemadn) prep. por
BEIERWALTES, 19813 y con la trad. francesa anotada de PIGLER, 1999.

4Cf. VPS5, 57-64.



otro escrito es uno de los favoritos de los especialistas en Plotino.> Pertenece también
al segundo periodo,® precisamente al curso lectivo de 265-266, y en su origen
formaba parte junto con otros tres tratados — V 8 (31), V5 (32) y 119 (33) — de un
magno y extenso ensayo, destinado en primera instancia a la enseflanza del propio
sistema y de su fundamento, a fin de luego impugnar algunas concepciones

cosmoldgicas de raigambre gnostica.’

Por lo que atafie a la temdtica escogida para este apartado, cabe sefialar que 111 7
ha gozado de una pervivencia en el pensamiento de otros autores, como es el caso de
Agustin de Hipona.® Es uno de los textos mas accesibles de Plotino, cuya lectura
presupone relativamente poco conocimiento de su obra y de los antecedentes
histéricos inmediatos. En ese documento, el filosofo presenta por vez primera una
articulacion del concepto de eternidad, en cuanto vida de la Inteligencia, que existe
en un ahora sin duracioén, a la vez que una teoria pormenorizada acerca del ypovoc,
como principio que temporaliza la vida del Alma y del mundo sensible.? Cada una de
sus observaciones parte de una investigacion dialéctica sobre las contribuciones
antiguas “mas dignas de mencion” (udiiota a&iog Adyov, 7, 16), en cuyo seno ha
cristalizado un enfoque cientifico a proposito del tiempo.!? El estudio que desarrolla
Aristoteles en Phys. IV, 10-14, preconiza un aporte relevante de la filosofia natural,!!
cuya influencia posterior es significativa.12 En este sentido, la critica de Plotino se

ocupa peculiarmente en refutar las definiciones clésicas del tiempo, como “nimero

5 Cf. IGAL ALFARO, 1985: 231; dice CILENTO (1948: 463) que ese tratado es el “cuore del cuore” de la
filosofia plotiniana. Se cuenta con una version espafiola de QUILES, 1950: 95-114. Para una vision
sinoptica del tema y de sus proyecciones, cf. ANTUNEZ CID, 2006.

6 Cf. VP 5, 26-34.

7 Las razones filoldgicas que abogan por la unidad literaria de la Tetralogia antigndstica han sido
sostenidas inicialmente por HARDER, 1936.

8 Cf. GUITTON, 1933.

9 Cf. SANTA CRUZ-CRESPO, 2007: 190, nn. 654 y 656. Sobre el método exegético seguido por Plotino
en este tratado, cf. MC. GUIRE / STRAGE, 1988: 251-271, ad 111 7, 1.

10 Cf. CLARK, 1944.
11 Cf. MANSION, 19462: ¢p. VI.
12 Cf. ARISTOTELES, 1995: 232-233, ad 217 b 29.
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del movimiento” (apOuog kwnoewg, Phys. 219 b 2) y “medida del
movimiento” (LETpov Kivnoews, Phys. 220 b 32-221 a 1).13

En otro orden de consideraciones, a partir de las fuentes seleccionadas, se advierte
que Plotino insiste numerosas veces en el hecho de que la obra del Alma no es
cadtica, aun cuando la generacion del cosmos sensible admita un principio ineludible
de expansion y de multiplicidad, en contraposicion con la uniformidad del todo
inteligible. Semejante armonia a nivel psiquico se fundamenta por la contemplacion
que despliega la potencia del Alma, en vista de la produccion natural. !4 El desarrollo
pormenorizado de tales aspectos representa, en definitiva, el contenido de este

capitulo.

1. La @voic del Alma y su modalidad operativa en el sistema hipostatico

a. El Alma como viviente intelectivo

Dentro de la doctrina plotiniana, un antecedente significativo en relacion con la
generacion del universo sensible lo constituye el 7im. de Platon y su concepcion del
cosmos como un animal inteligente, divino y bienaventurado. El cosmos es
comprendido como un viviente unitario a la vez que multiple, por ser unico pero
conteniendo dentro suyo una variedad de especies, a imagen del viviente inteligible.
En efecto, dice Platon que el hacedor quiso asemejar este universo a aquel ser de
indole bellisima y perfecta, que comprende en si todas las formas inteligibles. Por tal
motivo, hizo que este cosmos fuese un viviente dotado de alma, de razén y de todas
las criaturas visibles que por naturaleza le son afines. Asi, por tanto, para que este
organismo manifestase equilibrio en todas sus partes y su dinamismo estuviese

regido conforme con la unidad de medida proporcional (pétpov), el demiurgo

13 Para una sintesis de la doctrina del tiempo en la fisica aristotélica, cf. ROSS, 1936: 63-69; se sigue la
version de RODRIGUEZ DE ECHANDIA: ARISTOTELES, 1982d.

14 Cf. 111 8, 3, 16-23.
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estableci6 el alma de este universo a partir del orden numérico segtn la coordinacion

y armonia resultante por las proporciones de formas, figuras e intervalos. !>

Plotino insiste en que el Alma ha creado todos los vivientes insuflandoles vida: los
que nutre la tierra, los que cria el mar, los que hay en el aire y los astros divinos que
hay en el cielo. Ella misma los orden6 y los hace girar ordenadamente,
comportandose como una naturaleza diferente de sus productos. Por lo demas, el
Alma no imparte vida para cada cosa con una parte de si misma, como si estuviese
fragmentada; sino que, antes bien, todas las cosas viven por el Alma entera y toda
ella esta presente en todas partes, asemejandose a quien la engendr6 tanto en unidad
como en ubicuidad. Penetrando el Alma en el cuerpo del cielo que estaba quieto, le
dio vida e inmortalidad y lo despertdé de su inercia. Al haber sido movido con un
movimiento eterno por obra del Alma que lo conduce sabiamente, el cielo se
convirtidé en un viviente bienaventurado y, alojandose aquella en su interior, ¢l cobro
dignidad pues de lo contrario no habria pasado de ser un cuerpo inerte, tinieblas de

materia.l6

De alli la condicion intelectiva del universo animado por el Alma cosmica. En
orden a tal animacion, existen en el mundo sensible cuantos géneros vivientes hay en
el inteligible.17 A propdsito de la operacion que rige la hipdstasis psiquica, Armstrong
(1940: 83 ss.) interpreta que el Alma ejerce una primera actividad por la que confiere
existencia, vida y forma a los seres materiales. Junto con esa misma actividad, el
Alma anima a la vez el cosmos sensible sin intervenir en €l. Puesto que se aplica al
universo con independencia de €I, el Alma es concebida como el supremo gobierno

del cosmos fisico, un principio perpetuo y determinante de conformacion creativa.

15 Cf. Tim. 30 b-37 a 2.
lCf. 11,5, 8-23.
17Cf. 1V 8, 1, 40-50.
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b. La procesion del Alma

Pero ;como es que ha surgido el Alma? Hay dos tipos de procesiones por las
cuales llega a constituirse en una realidad subsistente por si, diferente de la
Inteligencia. Ya se ha mencionado que la diferencia absoluta atafie a la que media
entre Uno y ente, mientras que la relativa solo corresponde a la que se predica entre
el ente inteligible y el ente psiquico. En consecuencia, el Alma no constituye una
novedad a secas, sino que manifiesta un paso mas en la jerarquia causal y el gobierno
de aquello proveniente del Uno. El Primero sigue siendo el fautor preponderante del
Alma y, por ende, del mundo sensible, cuyo arquetipo es la Inteligencia. Si la
hipostasis del Alma aporta un cariz peculiar al contenido de la procesion, ello se debe
a que el origen del Alma favorece una distincion en el interior mismo de la realidad

entitativa.

De modo tal que no seria errado suponer que esta vision proporcionada en la
comprension de lo real pueda proyectarse a su vez en el andamiaje conceptual de
Agustin de Hipona, quien interpreta de modo andlogo el pasaje de la Escritura que
reza: “Al principio Dios creo el cielo y la tierra” (Gn. 1, 1). Es decir, si el término de
cielo significa la criatura inteligible o espiritual y el de tierra, la criatura corporea e
inferior en perfeccion,!8 se infiere que Dios no crea el ente sin mas sino que la
nocion de produccion entrafia ella misma la de distincion y gobierno de lo creado por
parte del Creador.!® Este principio se encuentra formulado conceptualmente ya en
Plotino, en cuanto que el Uno, siendo el Bien y el fundamento de las hipdstasis, las

hace subsistir de manera diferenciada como Inteligencia y como Alma.20

La primera procesion en el Alma corresponde a su lado superior o intelectivo, que

procede de la Inteligencia en un sentido andlogo a como esta procede del Uno. La

18 Cf. De Gen. ad litt. 1, 1, 3: “An coelum intellegendum est creatura spiritualis, ab exordio quo facta
est, perfecta illa et beata semper: terra vero, corporalis materies adhuc imperfecta”, disponible en

Internet: https://www.augustinus.it/latino/genesi lettera/index2.htm.

19 Cf. VANNIER, 19972, en part. cp. 1: 20-43. Sobre las tres nociones de creacion, distincion y gobierno
en el Tratado de la Creacion, cf. ST1, qq. 44, 47, 103.

20Cf18,2,5-7.
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segunda corresponde al Alma inferior que, al proceder de la superior, no forma una
nueva hipostasis, sino que configura un nivel dentro del Alma misma.2! En lineas
generales, todo sucede de la misma manera en otro nivel puesto que “las hipostasis
se originan a partir de principios que permanecen en si mismos” (T®vV p&vV ai
VmooTdoElg yivovtar pevovtov éketvav, III 4, 1, 1), entiéndase, sin merma de su
respectiva integridad. En un primer momento, el Alma es generada por la
Inteligencia como algo so6lo incoado e informe. En esta fase, empero, el Alma no es
puramente pasiva sino vision en potencia. En un segundo momento, el Alma se
vuelve hacia su progenitora y, viéndola, se llena de contenido. Tal es asi que una vez
que se da vuelta para mirar hacia la Inteligencia, el Alma deviene determinada al
punto de engendrar por si misma su progenie inmanente. Ha de recordarse que los
dos procesos de avance (mp60odoc) y de retorno (émiotpon) designan siempre fases
logicas y no cronologicas, en la medida en que sirven para explicar la causa de una

sola realidad subsistente.

Ahora bien, mas alld de las peculiaridades antedichas, no basta con dilucidar la
procesion del Alma para dar cuenta de la identidad entre contemplacion y
produccion, hay que ascender a la Inteligencia. Contempldndose a si misma,
firmemente establecida y por un exceso de su propia plenitud, la Inteligencia genera
el Alma asi como el Uno, sin necesitarlo, ha generado la Inteligencia.22 El Alma es
prole inteligible, a la manera en que la Inteligencia es prole del Uno.2? Si en el Zim.
platonico la causa eficiente (demiurgo) difiere de la causa ejemplar (viviente
inteligible), en las En. una misma hipdstasis es a la vez productor y arquetipo.24 Tal
cualidad le compete por derecho propio a la Inteligencia, que es a un mismo tiempo

arquetipo y demiurgo, es decir, crea espontdneamente sin deliberacion previa.?’> Para

2CE 114, 1,2-5; V2, 1, 18-28.
2Cf. V2, 1,13-18.

BCL V1,3, 14-15,21; 7, 42.
U CL. V8,7, 12-24.

25 Cf. V8, 7, 24-28.
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la Inteligencia, existir como modelo equivale en sentido estricto a crear una imagen

de si misma.26

c. Yoy, Aoyogy pioig

En virtud del principio de la productividad de lo perfecto, el Alma inferior ha sido
engendrada por la superior como imagen y radiacion suya, como vida surgida de otra
vida.?” Estas dos dimensiones psiquicas son a la vez contemplativas y creativas, bien
que de distinto modo y en distinto grado, porque todo esta en todo segiin su propia
capacidad. El Alma superior es intelectiva a raiz de la inteligencia inmanente,
implantada en ella a modo de forma por obra de la Inteligencia trascendente. A
diferencia de esta hipdstasis, que se identifica con los seres inteligibles que
contempla,?® la inteligencia del Alma es derivada, pues el contenido propio e
inmanente del Alma superior lo constituye una multiplicidad de Adyo1, provenientes
de la Inteligencia pero siendo distintos de sus arquetipos. Por ser la imagen del vodg
en una materia psiquica, el Alma superior resulta ser, por tanto, un compendio de
Adyot en cuanto sistema unitario de multiples razones,?® derivadas de sus respectivos

inteligibles trascendentes.3?

Por consiguiente, el vobg es hacedor del Adyog primario al introducir en el Alma la
inteligencia inmanente,3! con la particularidad de que tal Adyog primario es, a su vez,
principio intrinseco de la inteleccion del Alma. De hecho, surge cuando el vodg esta
siendo visto por accion del Alma.32 La sede inferior de ella, es decir, la naturaleza

fisica, por ser deudora de una contemplacidon anterior correspondiente al Alma

26 Cf. 11 2, 1, 26-45.

27Cf I8, 5,12-17; 1V 1, 15-17.
B Cf. V3,6, 5-6.

29 Cf. V12,5,10-15.

30 E] A6yoc se da en tres niveles diferentes pero concatenados: Alma superior, Alma inferior y cosmos
sensible. En cada uno de ellos, el Adyog acaece de manera uni-multiple, es decir, un Aoyog total
conformado por multiples Adyot parciales; cf. IGAL ALFARO, 1982: 57, n. 115.

31CE V 1, 3,7-8.
2 Cf. V1,3, 14-20.
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intelectiva,?3 alberga no tanto la dispersion cuanto la sintesis de un ver orientado al
cuidado exterior. En tal sentido, por su dimension superior el Alma se mantiene en

contacto con el mundo inteligible; por su lado inferior, con el sensible.34

Es dable senalar que el predicado de moAvmpdyuwv, como cualidad inherente a la
potencia fisica del Alma, se refiere a un quehacer ocupado en multiples tareas y en
un sentido carente de sosiego.35 Estos significados deben referirse al atrevimiento u
osadia (t6Apa), que Plotino atribuye al Alma por arrojarse hacia los efectos
resultantes de la informacion material.3¢ Con todo, debe tenerse en cuenta que esta
osadia es imagen de otra anterior a ella: la audacia separadora de la que proviene el
sustrato inteligible. Como se ha dicho en el capitulo anterior, la separacion originaria
constituye el soporte de la primera multiplicidad subsiguiente al Uno, en la medida
en que el cosmos inteligible no refleja sino el poder del Primero en la materia
luminosa. Esto quiere decir que ha sido el vodg hipostatico quien ha osado separarse
del Uno, a fin de establecerse como una imagen independiente de aquel, s6lo que con
una autonomia no absoluta sino parcial, pues necesita del Uno para subsistir.37
(Contradice esto ultimo al principio de la productividad de lo perfecto? No, porque
también ha sido sefialado que si respecto del Uno la procesion se considera como el
fruto de la exuberancia (bmepmAiipeg), respecto de la Inteligencia, en cambio, se la
considera como osadia (toAua). De modo que el concepto de oMo garantiza las
multiples virtualidades del autoconocimiento, que siempre busca la unidad y la

encuentra en virtud del don recibido.

La Inteligencia es de indole umimultiple, aunque le subyace una primordial
condicion de autonomia, ella desea y logra lo deseado. El Alma, empero, es una y
multiple; la consecucion de su deseo entrafia una sintesis que elabora al precio de

comprender el paradigma inteligible reflejado en ella. Y esto no mienta ya una

3 Cf. 118, 5, 10-15.

M4 Cf.V1,7,44-47.

35 Cf. Lex. Plot. 874, 8-11; 873, 53 ss.
36Cf.V1,2,1-9.

37CL 1L 8, 8, 30-45.
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actividad propiamente inteligible sino intelectiva, accion por la cual el Alma
contempla siempre la Inteligencia a la vez que cuida su cuerpo presente en si misma
e inseparable de ella. Esto es causa de que no sea tanto Inteligencia cuanto una
hipostasis diferente. Si la Inteligencia es susceptible de ser calificada como el reino
puro de la esencia, el Alma conlleva una dimension ligada a lo factico, precisamente,

al mundo sensible. El siguiente pasaje lo resume de esta manera:

La Inteligencia posee, mientras que el Alma del universo recibe por siempre y ya
ha recibido, y en esto mismo consiste su vida, conviene a saber, en una
comprension que va razonando conforme con lo que siempre se le muestra. Por su
parte, la naturaleza es lo reflejado por ella en la materia, en cuyo seno se establecen
los seres, o incluso antes del reflejo [estan ya en cierne].

(Nodg pév odv Exet, yoyn 8 1) tod movtdg ékopicato eic del kai kekduoTo, Kol
10010 €oTv avTl] T (fjv, Kol TO eUIVOPEVOV GEL GUVEGLS Voovong TO 6¢ €& anTi|g
gupavtacOiy gic HAnv doig, &v 1| Totatar to vta, §| koi mpd TovTov, IV 4, 13,
17-21).

A partir de lo expuesto, se colige que la audacia primera de la Inteligencia
solventa la dualidad inherente a la constitucion de una hipostasis distinta del Uno-
Bien. En un orden similar, lo mismo se experimenta en los niveles inferiores de la
procesion hipostatica pues, como se ha mostrado supra, también el Alma contiene en
su interior una heterogeneidad entre lo que ella contempla por si misma y lo que
recibe de su progenitora. No solo hay materia inteligible, hay también una materia

psiquica capaz de recibir la informacion que le provee la Inteligencia.38

En resumidas cuentas, debe decirse que la Inteligencia se vale del Alma superior
para crear y esta, a su vez, se vale de la inferior para la conformaciéon del mundo
sensible. El Alma inferior actua regida por las 6rdenes de la superior y a cada uno de
estos estadios demiurgicos corresponde un contenido propio: al vodg, las esencias y
formas reales; al Alma superior, los Adyot primarios recibidos de aquel; al Alma
inferior, los Adyot intermedios entre la superior y la materia, por debajo de los cuales
solo quedan ya los Adyot infimos y potenciales que la naturaleza actualiza en orden a

estructurar la materia sensible. De esta manera, la génesis del mundo sensible

38 Cf. VAZQUEZ ORTIZ, 2009.
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consiste en la informacion o perfeccionamiento de la materia por parte del Alma

inferior o @Vvo1g.3?

En este ultimo tramo se quiebra el curso procesional, y esto mismo debido a lo
siguiente. Tanto la Inteligencia como el Alma, pese a que han sido engendradas
inicialmente como actividades indeterminadas, por ser subsistentes son capaces de
volverse para mirar al Primero y, viéndolo a su modo, llenarse de contenido y
engendrar por tanto su respectiva prole inmanente: ideas y Adyol. La materia
sensible, en cambio, no puede volverse al Alma que la engendro6 por carecer de toda
iniciativa. Aguarda pasivamente lo que la causa activa quiera suscitar y formar en
ella.40 Por ser infecunda, s6lo es capaz de alojar, no de engendrar.4! La materia no se
vuelve al Alma sino que, antes bien, sucede a la inversa: es el Alma inferior la que se
vuelca sobre la materia para estructurarla y proyectar en ella sus propios Adyot, a
modo de simientes cargadas de vida y orden productivo. En este proyectar consiste la
configuracion del cosmos sensible, cuyo resultado son los Adyor de tercer orden,

inmanentes en la materia.42

Realizadas estas disquisiciones, se dilucida en lo sucesivo el concepto de tiempo a
partir de IIT 7, sélo captable mediante el accionar de la dvvapic inquieta del Alma
inferior o @¥o1G, a fin de mostrar, en la tltima seccidon, el modo contemplativo como

opera la mentada potencia segun III 8, 1-4.

2. La actividad contemplativa del Alma y la creacion del tiempo

a. Sinopsis formal de I11 7

La estructura literaria del tratado en cuestion presenta una disposicion clara y

simétrica: la primera parte aborda el tema de la eternidad, mientras que la segunda el

39 Cf. 111 4, 1, 14-16.

40 Cf. 1T 6, 18, 30-31.

41 Cf. 11 6, 19, 18-41.

“2Cf 1119, 3, 15-16; 1V 3,9, 26-27; 11, 6-12.
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del tiempo. Esta forma de organizar el contenido del tratado refleja, empero, una
relacion mas importante: el tiempo, vida psiquica, es imagen de la eternidad, vida
inteligible. De esto se sigue que tanto la eternidad como el tiempo son realidades
analogas, en virtud de que la imagen tiene una semejanza con su arquetipo, aun
cuando sea inferior y dependiente de ¢él. Este modo de encarar la relacion entre
eternidad y tiempo fundamenta en primera instancia por qué motivo Plotino

comienza su estudio interrogandose por la naturaleza de lo eterno.43

Es admitido por todos que la eternidad se refiere a “la naturaleza sempiterna” (tnv
aiowov [...] evow, III 7, 1, 2) y se opone, por tanto, al tiempo ya que por su medio se
designa “‘el universo y lo que deviene” (10 yryvouevov kai t6de 0 mav, 1, 3). De
acuerdo con el enfoque plotiniano, la eternidad es un “estado” (1] diabsoic, 4, 42) o
“sustrato” (0 vmokeipevov, 5, 17) en el que se asienta la sustancia cabal y entera del
vodg. La condicion de lo eterno es comprendida como un atributo que dimana del ser
inteligible y subsiste juntamente con él. Asi como la eternidad no debe concebirse
como algo fuera del ser inteligible, tampoco el tiempo debe comprenderse “fuera del
Alma” (8wbev g youyfic, 11, 59), “ni como un acompafiamiento, ni como algo
posterior, sino como algo visto dentro del Alma, que existe en y con ella” (008’ av
TapoKoAoLON IO 0VS° DaTePOV GAL’ Evopmduevov Kal Evovia kol cuvovta, 11, 60-62).
La gran novedad plotiniana a la hora de pensar los conceptos de eternidad y de
tiempo consiste en identificarlos con los de vodg y yuyr respectivamente. De esta
manera, eternidad y tiempo corresponden en cada caso y en sentido propio a la
Inteligencia y al Alma, es decir, como cualidades intrinsecas a la misma sustancia en
que operan. Ello explica que no sea posible comprender la eternidad sin la operacion
del ser inteligible, asi como tampoco seria factible captar el tiempo sin la vida

operativa del Alma.

B3CEI7,1,1-23.
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b. Deslinde conceptual de la eternidad como vida de la Inteligencia

La eternidad es un estado que se presenta bajo la modalidad de lo
“inconmutable” (dtpepés, 5, 21),* de lo “idéntico” (tavtdv, 5, 21), de ser “asi” tal y
como esta el vodg “afianzado en la vida” (obtwg kai 10 PePaing &v Lof, 5, 21-22).
Como la nocion de lo eterno no conlleva la de sucesion entre antes y después, es
erroneo figurarse la idea de eternidad bajo la especie de un transcurrir interminable
de ahoras, o bien asociarla con la de un curso perdurable que nunca acaba. Por el
contrario, Plotino identifica la eternidad con “la vida uniforme del ente en torno al
Uno” (mepi 10 &v 10D Ovtog (o1 oocadtog, 6, 7-8). Se trata de un acto que, por su
perfeccion, “permanece por si mismo, vuelto hacia el Uno y estando en €I, sin que se
engafie en cuanto al ser o al vivir” (uevovong mop’ adTig TPOC EKEIVO Kol &V EKEIV®
Kol oBte TO ivor obte 1O (v wevdopévn, 10-12). En este sentido, se queda “en
reposo, en identidad e igualdad de si consigo” (év otdoet Kol T@ a0T® Kol GGUVTOG,
11, 45-46). Para decirlo con Boecio, la eternidad es definida como “la perfecta
posesion, a la vez que integra, de la vida sin término” (Interminabilis vitae tota simul

et perfecta possessio, CPh. V 6, 10).4

Como “vida infinita en acto” ({onv amepov 1{on, 5, 26), no consume nada de si
misma, por no haber dejado de existir ni estar a la espera de existir, so pena de no
existir toda entera. La naturaleza de lo eterno es algo “total” (mdv, 6, 37) al par que
“existente” (6v, 6, 37), es decir, algo “cabal en todo” (kotd mdv 0Ok €vdegs, 6, 37).
No tiene necesidad “del después” (tod &netra, 6, 43) ni en orden a un “nuevo tiempo
finito” (uepetpnuévov, 6, 44), ni en orden a un “tiempo infinito” (dnepov, 6, 44) e

“infinitamente venidero” (dneipwg écopevov, 6, 44-45).

El vodc es tal que su ser no existe a partir de una dimension determinada, sino que
es incluso anterior a toda dimension. Como ni siquiera tiene dimension, no le cuadra

en absoluto entrar en contacto con alguna, su ser es “indiviso” (apepéc, 6, 50) tanto

44 El término se registra en PARMENIDES: DK 8, 4; cf. la ed. bilinglie con aparato critico de ZUBIRIA,
2016: 18.

45 Se ha tenido presente la version de BOECIO, 1997.
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en su vida como en su sustancia. Por consiguiente, la eternidad pertenece al vodg que
es de indole “bellisima y eterna” (moykdAn koi aidiog, 6, 1), pues esta “en torno al
Uno, procede de ¢l y, vuelto hacia él, no se aparta un apice de él” (nepi 10 v xai o’

gkelvov kol Tpog Ekeivo, 0oLy EkPaivovsa dm’ avtod, 6, 2-3).

Si se objetara que la sustancia inteligible esta integrada por una multiplicidad, esto
mismo no seria dbice para que le competa por si el predicado de eternidad, pues las
formas que coexisten en el vodg son una multiplicidad “por su infinita potencia” (dui
duvapuy dmepov, 5, 23).4¢ La Inteligencia, por un lado, estad formada a partir del Uno
y, por otro, de si misma, segiin el modo como la vision ejecuta su acto, siendo ambos
— el ver y lo visto — uno. Podria afirmarse que la Inteligencia es forjada como un
ser inteligible e inteligente a la vez, con posterioridad al Uno.47 “Y por eso se ha
dicho — sostiene Plotino — que «las ideas y los niimeros provienen de la diada
indefinida y del Uno»” (810 kai gipntat €k g dopictov dvadog kai Tod EvOg Td £10m

Kol ol ap1Buoi, V 4, 2, 7-8).48

El tiempo, por su parte, si es una imagen de la eternidad, habra de ser, en lugar de
la vida del todo inteligible, una vida distinta, referida en sentido “homoénimo” al
Alma (oudvopov, 11, 49). En vez del movimiento intelectivo, sera el “movimiento
de una parte del Alma” (yoyfig Tivog puépovg kivnotg, 11, 50); en vez de la identidad,
uniformidad y permanencia, sera lo que “no permanece en identidad sino que realiza
un acto tras otro” (T0 un pévov &v 1@ avtd, dALo 0& Kai GAAo Evepyodv, 11, 52); en
vez de la no extension y la unidad, una imagen suya: “la de unidad en la
continuidad” (10 év cvveyeiq &v, 11, 53-54); en vez de lo infinito en acto, “lo que se
prolonga hasta el infinito en direccidon a una interminable sucesion” (10 €ig dnepov
POc 10 £9elng det, 11, 54-55); finalmente, en vez de algo compacto en acto, “un
todo formado por partes y futuro” (t0 xatd pépog €odpevov, 11, 56). Asi habra de

comportarse el tiempo en la medida en que imita perpetuamente el ser de lo eterno.

46 Cf. SLAVEVA-GRIFFIN, 2009: cp. 2.
47Cf.V1,5,1-9.

48 La referencia es de cufio pitagorico; cf. VPh. VIII 25.
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c. Deslinde conceptual del tiempo como vida del Alma

Por lo que al tiempo respecta, el punto de partida de la exposicion plotiniana es la

exégesis del pasaje correspondiente al 7im. (37 d) de Platon,* en cuyo caso se lee:

Entonces, como éste [el demiurgo] es un ser viviente eterno, intentd que este
mundo lo fuera también en lo posible. Pero dado que la naturaleza del mundo ideal
es sempiterna y esta cualidad no se le puede otorgar completamente a lo generado,
procuro realizar una cierta imagen movil de la eternidad y, al ordenar el cielo, hizo
de la eternidad que permanece siempre en un punto una imagen eterna que
marchaba seglin el niimero, eso que llamamos tiempo.>

Kaddmep odv avtd TVYYXavEL (Hov Gidlov dv, kai TOde 1O Thv 0BT &ic Svvauy
éneyxeipnoe towodTov AmotelElv. M pév ovv tod {Hov @UoIg EThyxavev ovca
aidviog, kol ToDTo PEV 81 @ YEVWITH TaVIEADC TPOGHMTEY OVK TV SuvaTdV: EIK®
& émevoel KvntovV TvaL aidvog Totfjoal, Kol SloKoGU®V dpe oOpavov Totel
UEVOVTOg aidvog €v €vi kat  appov iodoav aidviov gikdva, Tobtov 6v o1 ypodvov
MOVOUAKOEY.

El tiempo no existia todavia, al menos no existia para los seres inteligibles que
estaban en calma en si mismos. Sin embargo, dice Plotino que puede generarse el
tiempo “en teoria” (AOyw, 11, 6) y por medio de la “naturaleza de lo
posterior” (pvoetl Tod vVotépov, 11, 6). Segln la concepcidn plotiniana, el tiempo no
ha tenido comienzo ni tendra fin, existe desde siempre y habra de existir siempre por
el hecho de “ser actividad incesante de un Alma” (yvyfig Tvog del odong £otiv
évépyewa, 12, 6-7), orientada “hacia la generacion y la produccion” (év momoet Kol
vevéoet, 12, 7-8). Sin embargo, la mente puede imaginar que el tiempo comienza o

acaba en un momento dado para poder explicar su generacion.

El tiempo es engendrado a continuacion de los inteligibles, no en el tiempo, sino
en lo interior del Alma. Es decir, junto con la procesion del Alma, aparece también el
tiempo. Por esta razon, cabe sefialar que el tiempo es un producto generado por el
Alma en continuidad con la contemplacion de las formas, lo cual permite caracterizar

al tiempo arquetipico como un eslabon inteligible que posibilita el paso del mundo

49 Cf. PIGLER, 1996.

50 Se sigue la version de DURAN et al.: PLATON, 1982b.

Pagina 159 de 249


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kaqa%2Fper&la=greek&can=kaqa%2Fper0&prior=%5D
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ou%29%3Dn&la=greek&can=ou%29%3Dn0&prior=kaqa/per
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=au%29to%5C&la=greek&can=au%29to%5C0&prior=ou)=n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tugxa%2Fnei&la=greek&can=tugxa%2Fnei0&prior=au)to%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=zw%3D%7Con&la=greek&can=zw%3D%7Con0&prior=tugxa/nei
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29i%2Fdion&la=greek&can=a%29i%2Fdion0&prior=zw=%7Con
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%29%2Fn&la=greek&can=o%29%2Fn0&prior=a)i/dion
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kai%5C&la=greek&can=kai%5C0&prior=o)/n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=to%2Fde&la=greek&can=to%2Fde0&prior=kai%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=to%5C&la=greek&can=to%5C0&prior=to/de
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=pa%3Dn&la=greek&can=pa%3Dn0&prior=to%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ou%28%2Ftws&la=greek&can=ou%28%2Ftws0&prior=pa=n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ei%29s&la=greek&can=ei%29s0&prior=ou(/tws
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=du%2Fnamin&la=greek&can=du%2Fnamin0&prior=ei)s
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29pexei%2Frhse&la=greek&can=e%29pexei%2Frhse0&prior=du/namin
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=toiou%3Dton&la=greek&can=toiou%3Dton0&prior=e)pexei/rhse
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29potelei%3Dn&la=greek&can=a%29potelei%3Dn0&prior=toiou=ton
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=h%28&la=greek&can=h%280&prior=a)potelei=n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=me%5Cn&la=greek&can=me%5Cn0&prior=h(
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ou%29%3Dn&la=greek&can=ou%29%3Dn1&prior=me%5Cn
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tou%3D&la=greek&can=tou%3D0&prior=ou)=n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=zw%2F%7Cou&la=greek&can=zw%2F%7Cou0&prior=tou=
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=fu%2Fsis&la=greek&can=fu%2Fsis0&prior=zw/%7Cou
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29tu%2Fgxanen&la=greek&can=e%29tu%2Fgxanen0&prior=fu/sis
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ou%29%3Dsa&la=greek&can=ou%29%3Dsa0&prior=e)tu/gxanen
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ai%29w%2Fnios&la=greek&can=ai%29w%2Fnios0&prior=ou)=sa
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kai%5C&la=greek&can=kai%5C1&prior=ai)w/nios
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tou%3Dto&la=greek&can=tou%3Dto0&prior=kai%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=me%5Cn&la=greek&can=me%5Cn1&prior=tou=to
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=dh%5C&la=greek&can=dh%5C0&prior=me%5Cn
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tw%3D%7C&la=greek&can=tw%3D%7C0&prior=dh%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=gennhtw%3D%7C&la=greek&can=gennhtw%3D%7C0&prior=tw=%7C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=pantelw%3Ds&la=greek&can=pantelw%3Ds0&prior=gennhtw=%7C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=prosa%2Fptein&la=greek&can=prosa%2Fptein0&prior=pantelw=s
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ou%29k&la=greek&can=ou%29k0&prior=prosa/ptein
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=h%29%3Dn&la=greek&can=h%29%3Dn0&prior=ou)k
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=dunato%2Fn&la=greek&can=dunato%2Fn0&prior=h)=n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ei%29kw%5C&la=greek&can=ei%29kw%5C0&prior=dunato/n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=d%27&la=greek&can=d%270&prior=ei)kw%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29peno%2Fei&la=greek&can=e%29peno%2Fei0&prior=d%27
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kinhto%2Fn&la=greek&can=kinhto%2Fn0&prior=e)peno/ei
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tina&la=greek&can=tina0&prior=kinhto/n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ai%29w%3Dnos&la=greek&can=ai%29w%3Dnos0&prior=tina
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=poih%3Dsai&la=greek&can=poih%3Dsai0&prior=ai)w=nos
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kai%5C&la=greek&can=kai%5C2&prior=poih=sai
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=diakosmw%3Dn&la=greek&can=diakosmw%3Dn0&prior=kai%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%28%2Fma&la=greek&can=a%28%2Fma0&prior=diakosmw=n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ou%29rano%5Cn&la=greek&can=ou%29rano%5Cn0&prior=a(/ma
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=poiei%3D&la=greek&can=poiei%3D0&prior=ou)rano%5Cn
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=me%2Fnontos&la=greek&can=me%2Fnontos0&prior=poiei=
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ai%29w%3Dnos&la=greek&can=ai%29w%3Dnos1&prior=me/nontos
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29n&la=greek&can=e%29n0&prior=ai)w=nos
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%28ni%5C&la=greek&can=e%28ni%5C0&prior=e)n
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kat%27&la=greek&can=kat%270&prior=e(ni%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29riqmo%5Cn&la=greek&can=a%29riqmo%5Cn0&prior=kat%27
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=i%29ou%3Dsan&la=greek&can=i%29ou%3Dsan0&prior=a)riqmo%5Cn
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ai%29w%2Fnion&la=greek&can=ai%29w%2Fnion0&prior=i)ou=san
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ei%29ko%2Fna&la=greek&can=ei%29ko%2Fna0&prior=ai)w/nion
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tou%3Dton&la=greek&can=tou%3Dton0&prior=ei)ko/na
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%28%5Cn&la=greek&can=o%28%5Cn0&prior=tou=ton
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=dh%5C&la=greek&can=dh%5C1&prior=o(%5Cn
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=xro%2Fnon&la=greek&can=xro%2Fnon0&prior=dh%5C
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=w%29noma%2Fkamen&la=greek&can=w%29noma%2Fkamen0&prior=xro/non

de alli al mundo de aqui.’! Por tanto, asi como a lo inteligible no le corresponde en
absoluto haber comenzado a existir a partir de un tiempo determinado, asi tampoco el
cosmos ha sido pasible de comienzo temporal alguno, puesto que la anterioridad no

le viene proporcionada en un sentido cronoldgico sino causal.>?

De esta manera, al decir que el Alma tiene una vida temporal, el predicado de
temporal comporta un sentido bien diferente del que nombra la mera acepcion
cronoldgica del término. Pues, como potencia germinal de tiempo sucesivo, el Alma
es principio de temporalidad, bien que se temporaliza a si misma en su despliegue
universal. Porque — como aduce Plotino — “el tiempo es vida ({wn) del Alma en
movimiento de transicion de un modo de vida (Biog) a otro” (11, 43-45). En relacion
con esta peculiar interpretacién, que se vuelve ostensible a partir de la misma
parafrasis del texto plotiniano, se observa que el Alma consiste en ser tiempo en la
medida en que, siéndolo implicitamente al desplegar su actividad productiva, se va
temporalizando. Por eso, en rigor, ella es tiempo, mientras que el universo

procedente de ella estd en el tiempo.

De alli que el tiempo, considerado o bien en el Alma universal o bien en el
universo generado por aquella, sea respectivamente imagen de la eternidad e imagen
movil de la eternidad. Vale aclarar que esta doble distincion a propoésito del tiempo
no se contempla en el 7im. platonico, donde solamente se habla de una “imagen
movil de la eternidad”, sin que ello implique caracterizar al tiempo como vida
incipiente del Alma arquetipica. Por otra parte, se debe reparar en el hecho de que la
nocion plotiniana de tiempo en sentido estricto es anterior a la sucesion consecutiva
de lo anterior y posterior, modos que suponen la duracién o cambios animicos. Es
también anterior a la sucesion continua — ininterrumpida o interrumpida — del
movimiento, asunto que conlleva a su vez la nocioén de espacio. Finalmente, es previa

a la duracion posible del reposo corporal y de su busqueda interior. 53

51 Cf. PIGLER, 1999: 50-51.
52 Sobre la eternidad del cosmos en Plotino, ¢f. WILBERDING, 2006.
53 Cf. GARCIA BAZAN, 1997.
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Plotino sefiala que la rotacion celeste manifiesta el tiempo en el que ella misma
esta y se mueve, pero el tiempo como tal no debe ya tener algo donde estar. Siendo
“anterior” (mpdtov, 13, 2) a todas las cosas que regular y ordenadamente se
encuentran en estado tanto de reposo cuanto de cambio no es, sin embargo, originado
por alguna de aquellas entidades, sino por el principio del movimiento del Alma
hacia el mundo sensible.’* Como es mas asequible para el conocimiento saber
“cuanto ha durado una cosa en movimiento mas que en reposo” (tO OTOGOV
kekivntol T §j 6cov €otnke, 8-9), los peripatéticos — observa Plotino — fueron
inducidos por esta causa a definir el tiempo como medida del movimiento, en lugar
de describirlo como “medido” (puetpodpuevov, 10) por el movimiento y afiadir, luego,
de qué naturaleza u orden es eso mismo que es medido. Se impugna, en este sentido,
la concepcion aristotélica del tiempo porque solo se limita a mencionar, y de modo
trastocado, algo que surge accidentalmente en una parte del tiempo. Pese a que los
peripatéticos hablaban de medida en el sentido de “lo medido”, Plotino asevera que
la causa principal donde radica su falta de claridad conceptual se debe a que ellos no
aclararon “qué es” (ti Ov, 16), en definitiva, el tiempo, tanto si mide como si es

medido.5s

d. La creacion del tiempo

(Bajo qué concepto, entonces, se ha manifestado xp6vog? Por medio de una cuasi
personificacion del tiempo, Plotino narra su origen a través de un relato mitico en el
pasaje de 11, 11-20. Luego, en las lineas subsiguientes a ese passus, desarrolla una
explicacion, punto por punto, de tal narracion. Dice que permanecia el Alma en
reposo consigo misma en el ser, con anterioridad a haber engendrado el antes y de
haber sentido la necesidad de lo posterior. Habia, empero, una cierta potencia
inquieta “de naturaleza afanosa” (pVvoemg molvmpdypovog, 11, 15). Queriendo ella

gobernarse a si misma y ser ella misma, habiendo elegido a su vez buscar algo mas

54 Cf.117,13,23.

55 En Phys. 223 a 21-29, Aristoteles plantea la controversia de si habria tiempo sin alma pues
“ninguna otra cosa es por naturaleza capaz de numerar (mépukev apiOueiv) sino el alma (1 yoyn) y su
intelecto (Woyiic vodg)”. En relacion con esta aporia, cf. FESTUGIERE, 1971: 197-209.
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que su estado presente, se puso en movimiento y, junto con ella, se puso en
movimiento el tiempo. Dirigiéndose, entonces, hacia el después y lo no idéntico, sino
distinto uno de otro, extendiendo esa “marcha” (ufikoc, 11, 19), se ha forjado el
tiempo como imagen de la eternidad. Asi como una simiente, que se desarrolla a
partir de un germen inmovil, avanza hacia la division y la multiplicidad en una
pérdida progresiva de su unidad interna, asi también actua la parte inferior del Alma

al constituir el mundo sensible.56

El mundo sensible entrafia un movimiento que se asemeja al movimiento del
Alma y que quiere ser una imagen de su ser, pues el Alma suprema se halla en estado
de contemplacion respecto de la uniformidad eterna y perfecta de la Inteligencia.
Solo que ella no lo ve tal como el mundo inteligible es en si mismo, sino como un
espectaculo que acaece en el interior de su ser. Esta ambigiiedad de condicion
inteligible-intelectiva parece ser para Plotino lo maés genuino de la hipostasis
psiquica. Por ello, el Alma permanece siempre en la Inteligencia como parte suya,
aunque se expande en la generacion del cosmos. Deseosa por actualizar la totalidad
de lo visto por ella en el mundo eidético, es incapaz, no obstante, de apresarlo en su
cabal integridad. Desde esta misma impotencia que implica el reflejo de lo
intelectivo en ella y en su afan constante por conocer el todo, el Alma va

desprendiendo los diversos aspectos que encierra el paradigma inteligible.

Se trata de una actividad sintética pero compleja. El Alma se pone a si misma en
el tiempo que produce en lugar de la eternidad. Haciendo esto, el Alma “se
temporaliza primero a si misma” (mTp®tov pev ovtnyv &rpdvmcev, 11, 29-30) y
coloca, luego, al universo “bajo la servidumbre del tiempo generado” (SovAevetv
xpove, 11, 31), pues hace que todo él, junto con sus revoluciones, esté circunscripto

a la sucesion temporal. Este dinamismo es consecuencia de la procesion animica

propiamente dicha. El tiempo no se aprehende fuera de la actividad misma del Alma

56 En IIT 2 (2, 18-23), Plotino compara igualmente la produccion del mundo sensible a partir de las
formas inteligibles con el despliegue de un Adyog omeppaticds. En ese pasaje afirma que tal proceder
implica pérdida de perfeccion. Plotino caracteriza muchas veces la magnitud sensible como una
imperfeccion frente al orden inextenso del mundo inteligible; cf. V 8, 1, 27-30; V 5, 11, 8-10; 119, 17,
9-10.

Pagina 162 de 249



que lo engendra toda vez que — como asevera Plotino — “[...] al desplegar sus actos
uno tras otro, primero uno y luego, seguidamente, otro madas, el Alma iba

engendrando, junto con el acto, la sucesion consecutiva (10 gpe&iic)” (11, 35-37).

Alli donde se lee que el Alma “primero se temporalizo a si misma” (11, 29-30),
Igal considera que tal pasaje estaria aludiendo al Alma en tanto se temporaliza
intemporalmente, asi como se espacializa inespacialmente y, en un orden genérico,
se divide indivisamente (1982: 76-77). El Alma, en si misma, es una extension de
caracter inextenso, a diferencia de la Inteligencia que “en modo alguno necesita” de
esa cualidad (xatd mav ovk €vdegg, 6, 37), toda vez que la nocion de extension
implica la de magnitud — continua o discreta — ajena a los arquetipos del todo
inteligible. En este caso, el predicado de extension para el Alma arquetipica designa
tiempo y no espacio. Incluso el Alma inferior se divide indivisamente porque, en
rigor, son los cuerpos los incapaces de recibir al Alma indivisa, ya que la division

corresponde mas a una afeccion inherente a los cuerpos que al Alma.57

De esta manera, la sucesion del “esto tras esto” (dALo 6& kai dALo évepyodv, 11,
52) debe atribuirse con mayor precision a los productos del Alma que, en su afan por
imitar los arquetipos inteligibles siempre existentes, no pueden coexistir
simultdneamente.58 El Alma inferior se divide indivisamente — de manera relativa y
accidental — porque esta tota ubique, toda entera en todas las partes del cuerpo. Tal
es asi que uno de los aspectos medulares por los cuales el Alma difiere de la
Inteligencia es el de su capacidad natural, no menos que paradojal, de division,
encarnandose en los cuerpos pero salvaguardando su trascendencia,’® por ser —

citando a Igal (1982: 61-62) — intrinsecamente capaz de dividirse extrinsecamente.

El Alma envuelve al mundo sensible y lo pone en movimiento, puesto que si bien

el movimiento del todo césmico permite medir el tiempo, no lo engendra. Se colige,

57TCL 1V 2, 1, 66-76.

58 Cf. IV 4, 16, 19-22. El problema del continuo como categoria constitutiva del movimiento y, per
extensionem, de sus atributos es un topico estudiado por Aristoteles en Phys. VI. Acerca de esta
problematica en la filosofia de Plotino, cf. SLAVEVA-GRIFFIN, 2009, cp. 4: 76-81.

9 Cf IV 1,1, 8-10.
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en definitiva, que el tiempo es dilatacion de la intensidad de la vida que acompaiia al
Alma como ansia de eternidad, en virtud de su lado interior o cdncavo — que es
principio temporalizante del cosmos — pero, asimismo, como condicion de la
sucesion y mutabilidad, de lo anterior y posterior en que se mueve el cosmos
viviente, propio de su lado exterior o convexo.% Si se diera por supuesto que el Alma
ya no actia, sino que su actividad ha cesado y que la porcion desasosegada del Alma
se ha vuelto hacia lo inteligible y eterno, permaneciendo en la quietud de un ahora
inmutable, entonces, el tiempo como tal desapareceria, y junto con €l cesaria también
la vitalidad propia del cosmos fisico.6! Porque tampoco existiria en la quietud de lo
invariable “la esfera celeste” (] oceaipa, 12, 16), que no existe en sentido primario,
ya que ella estd en el tiempo y en ¢l se mueve. Aunque la esfera celeste se detuviera,
estando el Alma fuera de la eternidad, igual se mediria la duracion “de su
detencion” (1] otdoig avtijc, 12, 18) por la actividad misma del Alma, lo que prueba

la sujecion de la esfera celeste al tiempo y, la de este, a la actividad del Alma.

En resumen, el tiempo guarda una intima relacion con la eternidad, del mismo
modo en que la imagen posee una semejanza con respecto a su arquetipo. A pesar de
que el tiempo no se identifique en absoluto con lo eterno, el anhelo del Alma por ser
una vida completa la lleva a expandirse fuera de si y a temporalizarse segun un
orden. Esta extension vuelve efectivo el deseo animico por trascender en la duracion
sin tregua de la sucesion temporal y espacial. Semejante duracion participa de
consuno en la unidad de medida de una totalidad sustancial, habida cuenta de que

tanto el tiempo como el espacio comportan division, distanciamiento y dispersion. 62

3. La indole contemplativa de la produccion natural (I1I 8, 1-4)

Desde un orden sistematico de consideraciones, el tratado trigésimo de la

produccion filoséfica de Plotino define el Alma inferior o naturaleza a partir de la

mediacion ontoldgica que ejerce entre los Adyor supremos y su producto

60 Cf. GARCIA BAZAN, 2011: 245-249.
61 Cf. 117, 12, 12-15.
62Cf. 15,7,14-17;1V 4, 15, 4-5.
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contemplado. Ella no ve directamente los inteligibles, sino que actuia como
intermediaria entre el Alma intelectiva y el cosmos sensible. De esta manera, el Alma
que se entrega al cuidado del cosmos fisico queda inscripta en el marco de un
despliegue unitario proveniente del principio absoluto, cuya unidad esta garantizada
por la contemplacion. “Todos los seres verdaderos [procedentes del Uno] son el
resultado de una contemplacioén y son contemplacion” (wévto té 1€ ®G AANODS dvta
gk Bewplog kai Bewpio, 11 8, 7, 1-2), puesto que “aspiran a ella y miran a este
fin” (Bewpiag épiecBon kai €ig téhog todto PAémewv, 1, 2-3). Esto vale para la
Inteligencia por derecho propio, pero también para el Alma y, desde luego, para la
naturaleza.%® Mediante un discurso anagogico y de indole regresiva, que abre ademas
la Paideia antignostica,54 el escrito en cuestion manifiesta que la naturaleza no puede
ser una entidad suficiente por si misma. Conviene primero caer en la cuenta de que la
naturaleza es imagen del Alma, es decir, lo que el Alma refleja de si misma en la

materia;

porque aparenta estar presente en los cuerpos, iluminandolos y convirtiéndolos en
animales, sin entrar ella misma en composicion con el cuerpo, sino quedandose ella
pero ofreciendo imagenes de si misma como un rostro [que se refleja] en muchos
espejos.

(611 pavtdleton Toig chpact Topeivar EMAAUTovsa gig avtd Kai {Pa moodoa ovk
€€ adThg Kol oOUATOG, AAAG péEvovoa uev adth, eidmAio 6& avtiic didoboa, Momep
TpOGOROV &V TOALOIG KatomTpolg, I 1, 8, 15-18).

Por su estatuto de reflejo, la naturaleza se muestra como la reunién en si misma de
dos aspectos so6lo en apariencia ambiguos y que, considerados en el todo del sistema
hipostatico, permiten una comprension coherente de lo que Plotino entiende por
naturaleza como potencia desasosegada del Alma pero, a la vez, contemplacion
silenciosa, estable y serena.65 Ahora bien, esta condicion hibrida del Alma inferior
qua potencia natural, ;no entrafia una contradiccion en si misma? ;Como es posible
que una parte del Alma, encargada de ejecutar las 6rdenes intelectivas en lo relativo

al crecimiento y la generacion del mundo sensible, sea al mismo tiempo

63 Cf. GATTI, 1996.
64 El término de paideia se emplea por metonimia para denominar la gran tetralogia.

65 Cf. MOREL, 2009.
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esencialmente teorica, esto es, desvinculada de toda inquietud?% Los dos aspectos
paraddjicos, que se dilucidaron a proposito de la toAua en el capitulo anterior, valen
aqui para la comprension ajustada del concepto de @Ooic. En un sentido positivo, la
@Vo1c es imagen de la sabiduria del Alma del mundo, puesto que posee el ultimo
destello de su irradiacion. Sin embargo, y en esto radica su costado negativo o
parcial, no es autonoma. Su estatuto vicario se debe a que refleja los Adyor que el

Alma engendra mientras contempla el universo eidético.67

Dentro de la estructura general que anima el tratado de III 8, los cuatro primeros
capitulos, vinculados entre si en cuanto a su contenido, brindan elementos utiles a los
efectos de orientar la interpretacion propuesta para este capitulo. A grandes rasgos,
en esa tétrada Plotino deja en claro tres puntos: (a) que la naturaleza es forma, una
razon (Aoyog) inmovil y fecunda (2, 1-34); (b) que la naturaleza es contemplacion y
objeto de contemplacion (3, 1-23), finalmente, (c) que la naturaleza produce
contemplando (4, 1-47). Para no extender el analisis en detalles que no contribuyen
de manera inmediata a la materia central de este estudio, haré omision aqui de
algunas precisiones sobre el cp. 1, que hace las veces de exordio y en cuyas lineas
Plotino desarrolla una parafrasis critica de Aristoteles, como un recurso retorico del

que se vale para introducir su propia comprension de la Oewpia.68

a. La dinamica productiva de la pvoig en relacion con el 16yog psiquico

Acerca del principio organizador de la vida en lo sensible, la pregunta inicial

planteada por Plotino reza de la siguiente manera:

(Como es posible que la naturaleza que, segun dicen, carece de imaginacion y de
razonamiento, posea contemplacién en ella y logre producir, en virtud de esa
misma contemplacion, los frutos que produce?

(midg M VOIS, iV APavTaoTOV Pact kai droyov eivat, Oswpiov T &v avTfi £xst koi &
motel d1a Bewpiav moed, 111 8, 1, 22-23).

66 Cf. Lex. Plot., s. v. pvoig, 1090, 21 ss.
67 Cf. IV 4, 13, 1-5.

68 Se debe a BREHIER la justificacion histdrica y filologica de esto, cf. PLOTIN, 1925: 149-150.
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Armstrong (1967: 362, n. 1) interpreta que la terminologia del fragmento citado es
estoica. Dice que los conceptos de “@voig dedvtactoc” v de “vonpd @voig” son
empleados por la Estoa para distinguir entre la naturaleza entendida /ato sensu como
el principio de crecimiento en el sentido aristotélico,®® de la naturaleza entendida
stricto sensu como la providencia divina que gobierna y conserva el cosmos.”® Con
todo, el interés de Plotino apunta a mostrar que la naturaleza no carece de actividad
representativa; por consiguiente, su produccion obedece a un acto de
contemplacion.”! Por otra parte, Cilento (1971: 125) advierte que el cp. 2 responde a
un esfuerzo sostenido de Plotino por eludir la concepcion material o espacial de las
ideas acerca de la existencia espiritual. Armstrong comparte esta opinion (1967: 363,
n. 2). De alli que para el filosofo la actividad de la naturaleza no se comprenda como

una informacion operada por miembros, ni se identifique con una accion artificial.”?

En relacion con lo dicho, Plotino pretende evitar por todos los medios posibles la
comprension de la actividad natural a partir de representaciones de caracter no so6lo
antropomorfico sino, incluso, mecanico. “En la produccion natural hay que descartar
asimismo el soporte de palancas” (A€l 8¢ Kol TO HOYAEVEW AQEAETV €K THG PLGIKNG
momoewe, 2, 3-4), sean miembros humanos o sustitutos, artefactos o instrumentos
técnicos.” En este contexto, la tesis mecanicista resulta insuficiente por su misma
incapacidad a la hora de explicar la aparicion de elementos cualitativos en los seres
naturales, como es el caso de la variedad de colores, texturas y figuras. El ejemplo
traido a colacion por Plotino es el de los “cereros” (oi knpomidotat, 6), cuyo ingenio
artesanal no los exime de imprimir “colorido” (ypoduara, 8) en las figuras moldeadas

por ellos. Estos colores son cualidades independientes del acto productivo y, sin

8 Cf. Phys. 226 a 29-33.
70 Cf. SVF 11, § 1016: 303, 46 ss.

71 En relacion con las referencias literales de Plotino al estoicismo, cf. la observaciones de caracter
histdrico y sistematico apuntadas por GARCIA BAZAN, 1981: 75, n. 25.

72 Segun lo propugnado por ARMSTRONG y CILENTO (in loc. cit.), Plotino podria haber tenido presente
el siguiente pasaje de CICERON, DrnD 1, 8, 19: “Quibus enim oculis animi intueri potuit vester Plato
fabricam illam tanti operis, qua construi a deo atque aedificari mundum facit ? quae molitio, quae
ferramenta, qui vectes, quae machinae, qui ministri tanti muneris fuerunt ?”’; se sigue la ed. bilingiie
de PAGE et al., 1933: 22.

3CfVS,7,10-11; V9,6,22,23.
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embargo, los artesanos “los toman de afuera” (dAAloydbev, 9) y “aplican™ a sus
figuras (émdyovteg, 9) de acuerdo con el modelo estable que reside en su mente. “La
naturaleza precisa antes bien de una materia sobre la cual operar y dar
conformacién” (9Ang 8¢ 8&i, ¢’ fig momoet, kad’ fiv &vedonotel, 2-3). En efecto, asi
como los artistas producen su obra en virtud de un modelo intelectual, asi también la
naturaleza resulta ser una forma inmovil que participa de la universal operacion

informativa, sin quedar por ello comprometida en su producto.74

“La naturaleza es forma y no un compuesto de materia y forma” (gidog adtiv d&i
givar koi ovk &€ HAng xoi eidovg, 22-23). Ella no necesita dos clases de principios en
la medida en que su potencia productiva, al ser forma inalterada, no implica
movimiento y es permanente. La materia, empero, si conlleva la nocion de cambio
por encontrarse en estado de indeterminacion.” Pero la génesis de la materia es fruto
de una concatenacion de causas anteriores a ella y no una mera degradacion de lo
inteligible;76 por ello la materia no es un reducto marginal, dado que lo mas hermoso
del mundo sensible remite a lo mas excelente de los seres inteligibles.?7 “El caracter
propio de la materia estriba en que no es forma” ("H te i510tng tiig YAng o popen, 11
4, 13, 23-24). Sin embargo, la materia plotiniana se entiende mas como poder ser
que como mera indeterminacion. Su origen ha sido primero concebido por el vodg a
raiz de la nocion de alteridad primigenia. Ella recibe su estatuto primordial como
materia inteligible o diada indefinida, motivo por el cual resulta integrada en el curso

de la procesion inteligible en su totalidad.”®

En definitiva, lo que Plotino critica con respecto a la concepcion mecénica de la
naturaleza atafie a la nocion de fundamento, toda vez que el principio del
movimiento no puede ser algo corporeo. La materia que sirve de sustrato y es

elaborada se halla siempre en orden a la forma. Esta tltima, por tanto, no puede

74 Cf. Resp. 510 ¢-511 a.

75 Cf. 111 8, 2, 15-19.

76 Cf. IV 8, 6, 20-21.

71 Cf. 1V 8, 6, 23-25.

78 Cf. TROUILLARD, 1955a: 14-24.
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confundirse con el devenir de aquella, pues la produccion natural no se reduce a la
sola inmanencia. La materia no puede por su propia fuerza atribuirse a si misma el
principio de la determinacion, sino que ella se vuelve cualidad determinada, i. e.,
llega a adquirir una disposicion que no tenia, luego de haber sido conformada por

una razon.”®

Para comprender mejor este proceso de conformacion, debe tenerse en cuenta que
el Alma superior ejerce sus funciones cdsmicas de crear, ordenar y gobernar no de
manera inmediata, ni mucho menos mezclandose con el cosmos sensible, sino dando
ordenes con sabiduria regia al Alma inferior, quien las recibe y ejecuta.’0 La
sabiduria del Alma es una sabiduria maravillosa, reflejo de la que existe en el vodg
hipostatico y consistente en un Adyog Unico, bien que a su vez multiple.8! Por
consiguiente, el Alma crea dando o6rdenes y, al darlas, se identifica con su propio
ordenamiento interior, i. e., con el contenido de sus propios Aoyot.82 En el nivel del
Alma superior, contemplacion y creacion representan dos aspectos de una misma

actividad, en tanto que su voluntad creadora se identifica con su sabiduria.?3

De acuerdo con tales precisiones, el Alma inferior o naturaleza también estriba en
un Adyog “inmutable” (axivntov, I1I 8, 2, 21), sélo que de segundo orden. Informa un
sustrato sensible y lo hace fragmentandose en multiples Adyor. Estas simientes
representan un resplandor sin fuerza de la dvvopug natural y se hallan en la base de
los seres dotados de vida. Es el limite ultimo de vida singular, ornato del cosmos, un
vastago inerte e incapaz de engendrar otros seres vivos distintos de ¢1.84 Pese a esto,
aun cuando esté caracterizado por la inercia, el Ultimo nivel seminal es interpretado
por Plotino en términos de un producto reflejo, “hermano” de un Adyog mas perfecto

— la naturaleza — “que ha producido la conformacién” (6 tod momoavtog TNV

79 Cf. 111 8, 2, 23-25.

80 Cf.IV 8, 2, 26-28; 113, 17, 16-17.
81 Cf. IV 4, 11, 23-28.

82 Cf. IV 4, 16, 14-20.

8 Cf. IV 4, 12, 43-49.

84 Cf. 111 8, 2, 30-32.
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popoenVv adehpog, 32-33) y cuya imagen es transportada al nucleo de los seres vivos
como su razén de ser. Estas ultimas razones seminales existen segin la forma
sensible, s6lo reciben la potencia de vida y la mantienen en cuanto estructura
organica. Atribuir a la naturaleza un fundamento corpdreo y confundir la causa con
su producto seria — para Plotino — tanto como afirmar que el ultimo nivel inerte

puede producir algo vivo sin haberlo recibido de aquella otra potencia.8>

En relacion con el contexto historico y doctrinal, se aprecia que Plotino impugna
la comprension inmanente de la produccion natural, sostenida por la cosmologia
estoica.8¢ La clave de esto podria encontrarse alli donde dice “podria objetar alguno
[...] (pain &v TG, 19)”, entendiendo a este “alguno” como un presunto representante
del estoicismo. La diferencia fundamental entre ambas posiciones radica en que los
AOyot seminales del estoicismo se encuentran supeditados al servicio de un principio
unico e inmanente, permitiendo conservar con su actividad el orden inherente a una
ley universal de desarrollo, que comprende en si a lo particular como uno de sus
modos. Sin embargo, en Plotino, la nocién de Adyoc oneppoticdg es entendida como
un germen con capacidad de desenvolvimiento que es imagen, a su vez, de otro

Adyog mas perfecto: la @Oo1g como potencia productiva del Alma.?7

Segun lo argiiido por el filésofo, se advierte que el Alma comprende en si misma
tres niveles jerarquicos, en cuyo caso la potencia de vida sera tanto més vigorosa
cuanto mas inmovil sea el nivel que la contenga.® Esto quiere decir que existe una
relacion directa entre el ascenso en la contemplacion, la intensidad del reposo interno
y la falta de necesidad en la accion. Hay mas sosiego y silencio, por cierto, en el
Alma superior que en la naturaleza y mas, a su vez, en esta ultima que en sus
productos.?® El primero, el Adyog primario, cuya actividad consiste en la

contemplacion de las ideas eternas, corresponde al nivel del Alma arquetipica que

$Cf. V9,5, 32-36.

86 Cf. SVF 11, § 458: 149, 34 ss; §§ 1132-1133: 328, 12 ss.
87 Cf. GERSON, 1994: 1, cp. V, 68-89.

88 Cf. II1 8, 5, 30-34.

89 Cf. DECK, 1967: 55;1V 7, 9.
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engendra el tiempo como imagen de lo eterno. El segundo, propio de la potencia
desasosegada del Alma o naturaleza, es un principio vivo y vivificante que genera el
mundo sensible como despliegue germinal de un tiempo sucesivo, infinito, del cual
la disposicion perfecta de los astros constituye su primera manifestacion sensible y
su medida. El tercero estd representado por los Adyot inferiores, que producen y
conservan la vida en los animales y en las plantas, nivel concerniente a un tiempo

factico o cuantitativo que actiia inmerso en la configuracion de la materia.

b. La relacion entre gpvoig, Ocwpia y Osoopnua

Este ultimo esquema taxondémico permite ingresar en el segundo punto de
analisis, i. e., en la afirmacion de que la naturaleza es contemplacion (Bewpia) y
objeto de contemplacién (Beopnua). A propdsito de ello, Plotino sostiene que la
naturaleza, como AO0yog “que permanece en si mismo” (v avt® pévov, 3, 2), “no
debe ser accion sino razon, por lo tanto, contemplacion” (un mpaclg dALd Adyoc,
Bewpia, 6). En toda la serie de Adyor, el ultimo es producto de la contemplacion
precedente “en el sentido de objeto de contemplacion” (g teBewpnuévoc, 8),
mientras que la razon anterior es contemplacion: una lo es a modo “no de naturaleza
sino de Alma” (un @g evoig aAAd yoyn, 9); la otra, en cambio, “como que esta en la
naturaleza y es la naturaleza” (6 8’ év 1] pvoet xai 1] voig, 9-10). Esto quiere decir
que la potencia natural es una razon intermedia entre la de la naturaleza inferior
contemplada pero no contemplativa y la del Alma superior contemplativa. Segin este
orden y en la medida en que no carece de fantasia, la naturaleza es el “resultado de
una contemplacion y de alguien que contempld” (dmotélecua OBewpiog kol
Bewprcavtdg tvog, 12), al par que ella misma posee contemplacion. La pregunta que
cabe plantear es, por tanto, “;de qué modo posee contemplacion?” (ITdg 0¢ atitn Exet

Bewpiav; 12-13).

El filésofo explica que la contemplacion de la naturaleza “no consiste en un

razonamiento discursivo” (Tnv pév on €k Adyov ovk &yet, 13),°0 es decir, en el

9 Cf. RAPPE, 2000.
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desarrollo de una indagacion analitica. Ella “no examina su contenido potencial”
porque no procede segin la manera de una investigacion (10 okoneicOat Teptl TOV &v
avti], 14). De hacerlo, implicaria que la naturaleza carece de eso mismo que busca.
Sin embargo, “la naturaleza posee desde ya toda su riqueza y, porque la posee,
produce” (‘H 6¢ &yet, xoi 010 tovto Ot1 &xel kol moiel, 16-17). De lo contrario, no
podria generar. A diferencia de Aristoteles, para quien la produccion artesanal
comprende dos procesos distintos: el de la mente que concibe la obra y el de la
creacion o moinoilg que plasma esa idea en la materia,’! en Plotino la actividad
contemplativa y creativa, incluso cuando se dé en dos niveles correlativos: superior e
inferior, no se da por ello en dos fases diferentes. La naturaleza tiene en si misma lo
que conoce porque es esencialmente vision y, debido a esto, aunque posea esa
plenitud en un sentido derivado, también produce a partir de lo que ella misma

tiene.%?

Lo producido “ha llegado a ser algo contemplado por naturaleza” (@voet
yvevopevov Bewpnua, 4, 5-6). Con el término de Bedpnua, Plotino no pretende
significar un objeto de contemplacion en el sentido de algo visto que preceda al ver
en cuanto tal. El mundo sensible no es objeto de la contemplacion de la naturaleza
como si existiera con anterioridad e independencia de aquella. Ello es que el mundo
propiamente dicho es originado a partir de la contemplacion natural y su estatuto, por
tanto, es mas intelectivo que corpdreo, puesto que las formas noéticas reflejadas en
los AOyor son las primeras involucradas en la creacion sensible.”? Lo engendrado
comprende la estructura de un fedpnpa como el fruto de la contemplacion, toda vez

que ésta es la determinante en la generacion de los cuerpos y no a la inversa. %

La naturaleza o Alma inferior, por ser uno de los momentos constitutivos del
Alma, no necesita haber producido algo para luego contemplarlo, pues ella genera

gracias a la fuerza de su contemplacion. De modo tal que no se torna hacia arriba por

91 Cf. Met. 1032 b 15-17.

92 Cf. DECK, 1967: 68 ss.

93 Cf. SANTA CRUZ, 1979: 11-49.
94 Cf. DECK, 1967, cp. 6: 83-92.
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ser deudora de la contemplacion del Alma superior, ni tampoco hacia abajo pues no
se dirige a la materia para contemplarla. Si la naturaleza misma entrafia un
debilitamiento en su contemplacion, lo es en el sentido de que el fsdpnua de la
naturaleza comporta cierta falta de nitidez por su relacion con los objetos del mundo
sensible. La naturaleza, por tanto, no mira otra cosa mas que lo que a ella misma
pertenece, mantiene una relacion de intimidad con su objeto. Pero también consigo
misma, por ser ella un Bsdpnpo que contempla lo originado en su interior, en virtud
de su propio poder. Si esta signada por una cierta orientacion hacia lo exterior, esto
responde cuando menos a dos razones: (a) porque se vuelca mas hacia lo exterior que
la parte suprema del Alma del cosmos y (b) porque de ella se genera la produccion de

algo externo.

En ninglin caso lo exterior en la naturaleza podria significar que ella deba estar
sujeta en su conocimiento a la determinacion de un objeto extrinseco a ella. Por
consiguiente, ni el cosmos sensible ni mucho menos la materia podrian ser para ella
objetos determinantes de su conocimiento. Tanto la sensacion cuanto el razonamiento
discursivo son modos transitivos — e imperfectos — de conocer sus respectivos
objetos, toda vez que se ocupan en observaciones de una multiplicidad ajena a tales
facultades.%5 La naturaleza, en cambio, contempla lo propio de si misma y, en
definitiva, lo adecuado a su ser. S6lo asi forja su Oedpnpa, una similitudo hermanada
con la potencia de sus progenitores: el Alma superior y la Inteligencia.?¢ El Becopnpa
que la naturaleza contempla se ordena a una actividad en vista de la conservacion y
el gobierno del cosmos y no tan s6lo del conocimiento de las causas fisicas. Es por
esta misma razon que la naturaleza produce. Analogamente, podria decirse de la
naturaleza y del Alma en general lo mismo que ha sido verificado acerca del
autoconocimiento en la Inteligencia, como experiencia de escision: la @vo1g tiene
unidad en cuanto Bedpnuo luego de haberla alcanzado, esto es, una vez que tal

unidad le ha sido conferida.

95 Cf. V3, 3,16-18.
9 Cf. 111 8, 4, 25-27.
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En la naturaleza, ser y producir son una y la misma realidad, lo productivo de ella
se identifica con la totalidad de su ser.?7 De alli que en la naturaleza se realice la
correspondencia reciproca de la triada: ser, producir, contemplar. La capacidad
representativa de la naturaleza es una actividad no parcial sino completa y, por ende,
concreta. De modo que la naturaleza sabe y crea simultineamente de acuerdo con su
ser. Asi, su obra radica en la vida sensible que se ha manifestado, se manifiesta y se
manifestara en el universo. No es mas, pero tampoco menos. Una realidad muy débil
comparada con los arquetipos eidéticos, pero realidad que conserva el universo fisico

como extension providente del Alma hipostatica.®8

La contemplacion constituye un aporte significativo a la comprension de la
continuidad entre los diversos niveles hipostaticos. La razon de ello estriba en que el
tiempo ha sido generado en el ambito de un estado intenso de contemplacion por
parte del Alma intelectiva (Adyog primario). Supeditado a ese estado, ha surgido el
cosmos viviente como cuerpo del Alma. Puesto que su captacion implica de suyo el
movimiento hacia un después, el Alma se temporaliza a si misma y, haciéndolo,
subordina su cuerpo a este principio temporalizante conforme a nimero (Adyog
secundario), de quien el tiempo cronoldgico y el nimero monadico (Ultimo nivel
seminal) — ligados a la materia sensible — son imagenes moviles e imperfectas de
aquellos arquetipos primarios. En relacion con ello, Plotino caracteriza la obra de la
naturaleza como contemplacion inmoévil y fecunda, silenciosa y estable. La
contemplacion en la produccion natural es heredera de una contemplacion precedente
y de orden superior, puesto que de uno mas claro. Esto ultimo se refiere, por cierto, a
la actividad del Alma arquetipica en su vision de las formas existentes en la
Inteligencia. Se colige, entonces, que lo animado en verdad por el dinamismo
natural, cuya vida es tiempo, atafie al deseo inagotable del Alma por convenir con la

Inteligencia en cuanto principio que ha dado origen a su movimiento.%9

97 Cf. 11 8, 3, 17-18.
98 Cf. GARCIA BAZAN, 1981: 39.
9Cf.V9,S5,29-48.
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¢. La contemplacion ensimismada de la naturaleza

En cuanto al tercer punto del andlisis propuesto, se ha dicho que la naturaleza
produce contemplando. Por medio de una prosopopeya, Plotino manifiesta que la
contemplacion y consecuente produccion natural tienen un caracter analogo al de la
ensofiacion: es una ‘“‘contemplacion reposada si bien un tanto confusa” (Beswpia
dyopoc, apvdpotépa d¢, 4, 27-28). Con independencia de todo dominio del mundo
exterior, ella genera en silencio (ciwmmong, 5) su propio espectaculo, segun el modo
en que los gedmetras trazan figuras visibles a la vez que contemplan los arquetipos
invisibles. De manera similar al despliegue de aquella pdOnoic, advienen los seres
determinados por la propia interioridad fecundante, esto es, sin que la naturaleza
demiurgica acuda a ninguna deliberacion analitica para deducir la composicion de los

solidos a partir de los primeros elementos.!00

A pesar de que haya niveles jerarquicos dentro de la tercera hipdstasis, estos
niveles responden a la comprension de una realidad que, en si misma, es un viviente
unitario. La naturaleza es Alma, s6lo que Alma en un cierto nivel. De modo tal que
hablar de la contemplacion de la naturaleza, implica hablar de la contemplacion del
Alma en su orientacion hacia lo exterior, i. e., hacia el cuidado del mundo sensible.
Una contemplacion que se nutre del vodc¢ y tiende a él, si bien de un modo complejo,
pues el Alma traduce la simplicidad noética del mundo inteligible en la diversidad de
los niveles psiquicos que la constituyen.!9! Esto quiere decir que los seres vivos
surgen desde el interior mismo de la naturaleza, desprendiéndose cual de una matriz
originaria y determinados por su misma esencia, sin que aquella precise de alguna
otra cosa para generar mas que de su propia actividad contemplativa. Su “aficién a

3

contemplar” (@iloBedpova, 7) le viene por ser “vastago de un Alma anterior y
pujante de vida” (yévvnuo wyoyfic mpotépag OSuvvatmtepov (wong, 16). La

proliferacion infinita de seres, producidos a partir de su propia actividad

100 E] argumento platénico, por el contrario, es profundamente deductivo al esclarecer este tema (7im.
53 ¢-55 ¢), lo cual manifiesta la independencia del juicio de Plotino frente al de Platon en relacion con
la generacion del cosmos sensible y lo invalido de una comprension escolar acerca del pensamiento de
Plotino, como si correspondiese lisa y llanamente al de un neoplatonico.

1ol Cf. HUNT, 1981: 71-79.
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contemplativa, ni la modifica en su interior ni la agota en su capacidad de
produccion, porque “le sensible n’ est pas imitation, mais expression”. Esta
afirmacion propia de Trouillard (1955a: 23) retoma el principio plotiniano de que “lo
mas hermoso del mundo sensible es un signo de lo mejor que hay en los
inteligibles” (Agiic odv tdV dpictov év vontoig 10 &v aicOntd kdilotov, IV 8, 6,

23-24).

(A qué apunta la comparacion con el suefio? ;jAcaso la naturaleza “suefia” su
producto a modo de quimera? Si esto fuera asi, entonces la reflexién discursiva,
vinculada por si misma al conocimiento sensorial y perceptivo, seria un modo mas
genuino que la contemplacion de la naturaleza. Incluso este mismo asunto es un tanto
problematico pues — tal como observa Armstrong al respecto (1967: 372-373, n. 1)
— no queda suficientemente clarificado el motivo por el cual una acciéon deba
implicar debilidad en la contemplacion misma, siendo que se trata de un reflejo suyo.
La informacion del mundo material es un contemplar donde operan las simientes
intelectivas que informan la materia y la vuelven mas ordenada. Este acto refuta la
tesis dualista de cufio gnostico, segiin la cual la materia sensible es hostil a lo

inteligible.

Por otra parte, como la palabra suerio (<ka0’> Omvov, I1I 8, 4, 24) significa “estar
profundamente dormido”,192 quizés Plotino desee representar mediante esa imagen la
relativa condiciéon borrosa o sombria que tiene el conocimiento de la naturaleza,
comparado con la mayor clarividencia ejercida en los niveles hipostaticos
superiores. 103 De cualquier manera, si la palabra mas ajustada para designar tal
imagen atafie al suerio, entonces Plotino intenta ejemplificar la contemplacion de la
naturaleza con un acto onirico. Lo que debe averiguarse es a cudl tipo de suefio

conviene referir la contemplaciéon de la naturaleza. ;Se trata simplemente de la

102 Cf. Lex. Plot., s. v. k@Bvmvog, 523, 1-4.

103 Ello se deduce de III 8, 4, 28-31: “Hay, en efecto, otra contemplaciéon mas clarividente que ella;
esta, en cambio, es imagen de otra contemplacion. Y precisamente por eso, lo engendrado por ella es
totalmente débil, porque una contemplaciéon que se debilita engendra un objeto débil de
contemplacion (Etépa yap avti|g gic 0¢av évapyeotépa, 1) 6¢ eidmAiov Bewpiog dAing. Tavtn 61 Koi 10
yevwn v U1’ adTiic dobeveg Tavtdnacty, 1t dobevodoa Bewpia dobeveg Bedpnua Totel)”.

Pagina 176 de 249



experiencia del durmiente — en un sentido aristotélico — que descansa en vista de la
accion por realizar asi como la potencia estd ordenada a su acto?!94 ;Se trata de
“cuestiones demodnicas” (darpdvia) —como también lo entiende el Estagirita desde
su perspectiva cientifica en torno a los suefios—1% en las que se reconocen los
efectos de la vida real y de las sensaciones reales pero cuya conexion con la realidad

se explica en su mayor parte como una “coincidencia” (cOumtopo)? 106

A lo mejor el suefio debe ser leido en conexién con el reposo ya mencionado,
posibilitando de esta manera una comparacion entre la falta de busqueda en la
naturaleza — la certeza y fijeza de su conocimiento — con la paz onirica. De
acuerdo con este segundo planteo, la naturaleza se pareceria a un sujeto dormido no
tanto por su condicion somnolienta o embotada, cuanto por su independencia con
respecto al mundo exterior. Si esto es asi, entonces es dable sefialar que la potencia
natural se asemeja al ensuefio por la interioridad que entrafia su actividad y no por la
indole desvaida propia del sofiar. Se ha dicho ya que los productos generados por la
naturaleza no le vienen dados de afuera, sino de su interna capacidad
representativa. !’ En la contemplacion, la naturaleza halla el sosiego necesario para
mirar su propio espectaculo. Ella se encuentra en una relacion de autonomia respecto
de cuanto es ajeno a su propio contemplar. Debido a estas razones, se considera que
la interpretacion del suefio como un estado inferior al de la vigilia no es del todo
satisfactoria, ya que el suefio se encuentra poblado por diversas imagenes de una
misma actividad dirigida por la fantasia y constituye, por tanto, un momento creativo
de la propia interioridad, en lugar de ser un conjunto de sombras carentes de realidad.
El modo en que aqui Plotino comprende el suefio corresponde al segundo nivel
descrito por Dodds (1960, cp. IV: 103), como “algo visto por el alma, o por una de
las almas, temporalmente separada del cuerpo, que es un acontecimiento que ha

tenido lugar en el mundo de los espiritus, o algo semejante”.

104 Cf. Eth. Nic. 1176 b 35-177 a 1: “00 o1 téAog 1 avanavolg yivetar yap &veka ti|g Evepyeiag”. En
un fragmento de Mer. XII 7, 1072 b 14-18, dice que el ente primero consiste en una actividad
maximamente placentera, asi como lo son el estar despierto, la sensacion y el pensamiento.

105 Cf. De div. 463 b 14-15; ed. de ROsS, 1955.
106 Cf. De div. 463 b 31 ss.
o7 Cf. 111 6, 5, 10-25.
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Esto ultimo es lo que explica la referencia al juego de los nifios, introducida ya al
comienzo de III 8 (ITailovtecg, 1, 1), como una posible reminiscencia a las Leyes de
Platon (712 b 1-2; 803 ¢ 2-8), distinguiéndola de la postura aristotélica, renuente para
atribuir el estatuto de racional en favor de las acciones que no sean las propias del
hombre esforzado, pues “las cosas honradas y agradables son aquellas que el hombre
bueno juzga como tales [...] ya que seria absurdo que el fin humano consista en la
diversion” (koi tipua koi ndéa €oti 0 T® cmovdaim toladTo dvta [...] Kol yop dtomov
10 TéAh0g eivar Taudidv, 1176 b 25-28).108 Aristoteles habla de la contemplacion como
del soberano bien, s6lo que reservado exclusivamente al cmovdaiog y a lo que él
tiene de divino, es decir, a su inteligencia.l0® De esta manera, el Estagirita aboga

irrecusablemente por la unilateralidad de la vida contemplativa, toda vez que:

Esta actividad [la noética] es la tinica que parece ser amada por si misma, pues
nada se saca de ella excepto la contemplacion, mientras que de las actividades
practicas obtenemos, mas o menos, otras cosas, ademas de la accion misma.

(06&un T' av adTy uovn Ot ad TV dyomdcOar ovdEV yap At avThg YiveTal Tapd TO
Oswpiicol, amd 6¢ T®V TPoKTIKOY 1| mAelov | EAattov mepumolovueda mapd v
npa&w, Eth. Nic. 1177 b 1-3).

Aun cuando el Estagirita asevere en la Poética (1448 b 4 ss.) que la imitacion es
connatural al hombre desde la nifiez y que, por ella, adquiere sus primeros
conocimientos, su postura se inclina més hacia una comprension de los efectos y
fines implicados en la piunocic que a la interioridad espontanea del sujeto creador,
como suele ocurrir en el juego y la diversion infantil.110 Plotino, por su parte,
extiende el bien de la contemplacion a todos los seres, no solo a los racionales, sino
también a los sensibles, los vegetales y hasta la madre tierra que nutre y genera
fuerza de crecimiento. En este sentido, reinterpreta con cierta amplitud la pluma

aristotélica pues vincula todos los géneros de actividad con la contemplacion, en la

108 Se sigue la version de PALLI BONET: ARISTOTELES, 1982c.
109 Cf. Eth. Nic. 1177 b 26-31.

110 Se sigue la ed. trilingiie prep. por GARCIA YEBRA, 1974.
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medida en que incluso la mpd&lg manifiesta una sombra de teoria.!'ll Si bien
Aristételes opone lo ludico a la actividad seria, Plotino en cambio confiere un
estatuto contemplativo al juego, porque todos los seres contemplan y unos alcanzan
la contemplacion de una forma y otros de otra, unos de verdad y otros percibiendo
tan siquiera una imagen de ella.!'2 Y es verosimil que asi lo haga por el sentido
imaginativo y hasta creador implicado en la diversion infantil. En efecto, el nifo
extrae desde si mismo el universo de su juego y en €l se complace de manera

espontanea.

Pese a su grado mayor de exterioridad respecto del Alma del mundo, el producto
de la naturaleza puede calificarse como el desbordamiento de una contemplacion
apacible y sosegada. Debido a su fecundidad, la guowkr Bewpia corresponde a un
acto de moinoig, de cuya imagen la mpa&ig es tan s6lo un vestigio.!!13 La naturaleza no
busca porque la accion de buscar implica no tener aun. Ella posee y, puesto que
posee, produce. Plotino caracteriza su conocimiento como una comprension y una
especie de autoconocimiento tal que posee su objeto en intimidad consigo misma.
Este objeto es algo propio, lo cual quiere decir que la naturaleza se posee a si misma
en cuanto objeto de contemplacion y, en la medida en que se posee, ella produce el

universo sensible como una obra nacida de su propia hechura. 114

4. A modo de sintesis: @voig, ypOvog, Kapog

En consonancia con lo expuesto a lo largo del presente capitulo, es dable concluir

diciendo en primer lugar que III 7 manifiesta un vinculo relevante entre la potencia

Cf I8, 1, 15-18.

112 En IIT 2 (15, 53-58) si acude al criterio aristotélico para distinguir la superioridad que comporta la
vida virtuosa respecto de la vida disipada, desvalorizando lo pasajero de la esfera sensible que el
hombre suele tomar con excesiva gravedad. Dice: “Porque solo la parte seria del hombre debe
comportarse en serio, en las acciones serias, mientras que el hombre restante es un juguete [...] Mas si
alguno comparte el juego con ellos y sufre esa clase de males, sepa que ha caido en un juego de nifios
si se ve despojado del juguete de que estd revestido (Move yop @ omOLONI® CTOVOACTEOV &V
onovdaiolg toig Epyotg, 0 &' dAAog dvBpwmog maiyviov [...] Ei 8¢ 11g counailov adtolg td Toladta
o1, iotew mapanechv Taidwv modidl TO TEPL aVTOV ATofEpeVog Taiyviov)”.

113 Cf. ARNOU, 1921b.
114 Cf. 111 8, 3, 10-23; 4, 19-20.
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inquieta del Alma y el cosmos sensible. Ella es, por su parte, la encargada de llevar a
cabo el movimiento correspondiente a la generacion y la produccion natural, en la
medida en que su estado falto de sosiego le impide satisfacer su afin incesante por
aprender la totalidad de lo inteligible. A causa de este impulso, el Alma genera el
tiempo como dilatacion de la intensidad de la vida animica, que acompana el curso
— no menos que la duracion — de su anhelo por ascender constantemente hacia el
estado de boniforme (dyaBoedég, 111 8, 11, 16) propio del mundo inteligible. Frente
al orden inextenso de este, la produccioén de la magnitud sensible se muestra, en un
primer momento, como una cierta pérdida de perfeccion, cuya generacion se asemeja
al despliegue de una simiente en orden a la division y la multiplicidad. Sin embargo,
el tiempo es generado por el Alma en continuidad con el todo inteligible. En cuanto
vida del Alma, aparece como un eslabon propiamente inteligible. De esta manera, la
nocion de tiempo comprendida por Plotino garantiza la continuidad ontoldgica entre
el mundo inteligible y el sensible, a la vez que posibilita el ascenso de este hacia

aquel.

El tiempo, en consecuencia, es “medido por el movimiento” (kivnoet
uetpovpuevov, III 7, 13, 10), no el de los astros, sino el movimiento de la potencia
inquieta del Alma. La “revolucion de la esfera celeste” (v meprpopav, 20-21)
proporciona, solo accidentalmente, una “unidad minima de medida de tiempo” (pog
EMdiyiotov avtod pépog, 21-22); pero aquella no podria medir al tiempo propiamente
dicho, dado que ¢l se ha originado junto con el universo sensible y es a causa de tal
nacimiento por el cual este universo ha venido a la existencia.!!5 Sin embargo,
porque el Alma posee ademas una vida fisica, relativa al cuerpo cosmico, el tiempo
se muestra también como expansion vinculada al crecimiento y alejamiento del
nucleo sintético. Esta dimension concierne especificamente a la de un tiempo factico,
que se prolonga y desgrana en una serie continua de mutaciones sucesivas, se torna
plural hasta llegar a una aparente dispersion y se vuelve efimero en la fugacidad de

ciertos estados.!!6 El tiempo ha existido siempre y seguird existiendo como reflejo

us Cf. 1117, 12, 15-25;15, 7, 14-20.
116 Cf. 111 7, 12, 1-4; SANTA CRUZ, 1979: 88-94.

Pagina 180 de 249



perenne de la busqueda inagotable del Alma por la eternidad. La prueba de ello
radica en el hecho de que si cesara la actividad césmica del Alma, el tiempo también

dejaria de ser.117

El mundo sensible expresa a modo de reflejo la unidad que la naturaleza ha
recibido por efecto de su contemplacion. Tal unidad — que la naturaleza ostenta por
medio de su contemplar — es la demostracion palmaria de que este mundo no se
descompone, a pesar de la multiplicidad de los seres que alberga. Si el mundo fisico
permanece continuamente en su consistencia, ello no responde a sus propias virtudes
bioldgicas, sino a la presencia profundamente unitaria de la naturaleza en él. Asi
como el Uno, la naturaleza en cuanto vestigio suyo aparece y desaparece, estd
presente en el mundo pero solo a partir de la belleza que ella revela de si misma: lo
revelado a modo de imagen esplendente es lo que designa Plotino con el término de

Becdpnpua.

Pero no solo esto, al revelarse la naturaleza da cuenta a la vez de su contingencia,
pues ella se muestra como la causa inmediata de la unidad del mundo a la vez que
conduce hacia los peldafios superiores de la belleza inteligible, su verdadera causa.!!8
La omnipresencia de lo natural es al mismo tiempo una nulipresencia. Contemplar la
naturaleza implica, por consiguiente, acoger el don de la luz que a cada alma en
particular le viene como una atraccion por el Bien supremo. Este vestigio permite
que cada ser humano tenga abierta la posibilidad de elevarse por encima de su
condicion meramente natural, a fin de recobrar la semejanza que tenia desde un
principio y que perdi6é por un apartamiento. El tiempo, que es vida del alma y de
cada una de las almas, en cuanto sucesion cronologica de una multiplicidad
inagotable de ahoras, se transforma entonces en el momento oportuno (kopdg) para
emprender el ascenso a partir de la contemplacién de una presencia que se manifiesta
en la belleza de su callar. Solo desde esta perspectiva debe interpretarse el

parlamento donde la naturaleza en persona amonesta hacer silencio, a fin de

17 Cf. 117, 12, 4-25.

118 Esto lo manifiesta, a nivel textual, el final de III 8 (11, 26-45) y su vinculacién inmediata con el
comienzo de V 8 (1, 1-6).
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comprender en la quietud del sosiego, que conocerla equivale a conocer su

procedencia:

— No debieras preguntar, sino comprender en silencio ti también, como yo guardo
silencio y no acostumbro a hablar. — ;Comprender qué? — Que lo originado es un
espectaculo mio, mientras guardo silencio, y [...] como yo he nacido de una
contemplacion asi, me corresponde tener una naturaleza aficionada a contemplar.

CExpiiv uév un éptdv, A0 cuviéval Kal anToV GlmT], OoTEP €YD CLOTM Kol OVK
eibiopan Aéyewv. Ti obv cvvidvor;, Ot 10 yevouevov dott Déapo &udv, cldnNGIC,
[...] xai pot yevopévn €x Bempiog i @di v pOov Exev erhobedpova VTaPYELY,
111 8, 4, 3-7).

No obstante lo dicho, la culminacién del ascenso contemplativo manifiesta la
superioridad de un principio trascendente a toda dualidad, porque funda la cabal
integridad del proceso. En el estado de vision unitiva, hacia cuyo gozo tiende el alma
singular, se experimenta la beatitud, por la presencia del Bien inefable. El Uno-Bien
embarga de tal manera el alma que, unificada en su ser, recobra por la semejanza su
propio si-mismo.!!? Estaba fuera y al final ha encontrado su auténtica morada en el
reposo de lo alto. El analisis del siguiente y ltimo capitulo de la tesis consistira en

precisar estas notas acerca del ingreso en el si-mismo del amor.

119 Cf. UZDAVINYS, 2009: 29 ss.
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-1V -

EL AUTOCONOCIMIENTO COMO ASCENSO Y RETORNO HACIA
EL Si-MISMO CABE LA PRESENCIA DEL BIEN

1. La doctrina tradicional acerca de la fuga mundi

a. El legado platonico

El didlogo de Theaet. (176 a-b) presenta un fragmento programatico para toda la

tradicion platonica posterior. En ese pasaje se lee lo siguiente:

Los males no habitan entre los dioses, pero estan necesariamente ligados a la
naturaleza mortal y a este mundo de aqui. Por esta razon es menester huir de él
hacia alla con la mayor celeridad, y la huida consiste en hacerse uno tan semejante
a la divinidad como sea posible, semejanza que se alcanza por medio de la
inteligencia con la justicia y la piedad.

(o007’ év Beoic avta 1Opdcbat, TV 08 BvnTV POGIV Kol TOVOE TOV TOTOV TEPUTOAEL
€€ avaykng. 10 Kol mepdoBor xp1 EvOEVOE €keloe QevYeEly OTL TAYLOTA. PLYT O
opoimoilg Oe® kot 10 duvatdv: OUoimolg O dikalov Kol OGLOV UETH PPOVICEMG
vevéaOan).!

Deudora de este legado, la filosofia de Plotino asume el tema de la fuga mundi
como uno de los vértices mas importantes sobre cuya base se apoya en gran medida
su propio sistema.? En varias ocasiones, Plotino insiste en atender al yo interior,
puesto que la exhortacion a separarse del cuerpo no implica en rigor un
distanciamiento local, sino la conversion por medio del recuerdo hacia el verdadero

si-mismo.? De esta manera, Plotino recomienda volver hacia dentro la facultad

I La trad. pertenece a SANTA CRUZ et al.: PLATON, 1982a; sobre este mismo tema, cf. Resp. X, 613 b.
2Cf. VP 12;23,4; 10, 29-30; 23, 15-16; TROUILLARD, 1955b.
3Cf.14,11;V9,5,31;11,8,1V 7,10, VI9,2,30ss.; V6,6,31;IV3,1,8.
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perceptiva y obligarla a aplicar su atencion a aquello interior que anida en el alma.*
En relacién con estos aspectos, el filésofo sostiene que, conociendo el propio si-
mismo, se puede tomar contacto con un principio supremo, anterior incluso a la

potencia intelectiva.

La cuestion de la huida y del ascenso se relacionan, por consiguiente, con la de la
entrada en el si-mismo y con la idea del retorno a la verdadera patria.5 Como la meta
del ascenso aspira a la semejanza y la unificacion, es necesario despojarse de todo
contenido con el fin de recibir al que todo contiene.® Dejando inoperantes los niveles
sensitivo y vegetativo, la subida del alma implica primero reanimar la porcion
intelectiva que se encuentra aletargada por el sopor de lo sensible. Tanto el
despojarse cuanto la huida constituyen los principios preponderantes de la via
purificadora que Plotino reclama como punto de partida necesario para ingresar en la
vida filos6fica y culminar, finalmente, en la unién con el Uno.” Para decirlo con
palabras similares a las de Platon en el pasaje citado supra, el huir consiste en

asemejarse a lo divino por la virtud.8

Plotino ensefia que cuando el ser humano se debilita en aquello que le es
connatural — es decir, en contemplar — pierde el centro de su gravitacion y se
entrega a un quehacer que el hombre juzga en términos de utilidad. Sin embargo, tal
afan denota en rigor una insatisfaccion y un deseo de plenitud todavia no logrado.?
En esto mismo radica la accion como sombra y sucedaneo de contemplacion, pero
también como ansia inagotable por colmar un vacio que el mero hacer es incapaz de
llenar.10 Este movimiento, en si imperfecto,!! opera segin cierta avidez por lo

novedoso y efimero que termina por disolver el alma en el mar de la indiferencia.

4Cf. V1, 12, 15; RAPPE, 1999.

5Cf.16,8,16-21; V9,1, 20-21.

6 Cf. VI19,8,19-20;10,17; V 1, 11, 13; VI 9, 3, 20-21; 11, 31-32.
7Cf.V3,17,38;,VI9,11,51;16,7,9.

8 Es el tema general del Tratado sobre las virtudes (1 2).

9 Cf. IV 4, 16, 1-5.

10 Cf. ARNOU, 1921b: 75 ss.

11 Cf. Met. 1048 b 29: “ndioa yop Kivnoig dteAns”.
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Apartada de su vision especifica y a fuerza de adoptar un movimiento rectilineo,
contrario al suyo propiamente circular, el alma se extravia en una pluralidad
indistinta de objetos que s6lo consiguen volverla cada vez més extrafia a si misma. 12
Incapaz de captar con suficiente acuidad el objeto de su contemplacion, el ser
humano determinado por el mero actuar se halla preso de la palabreria vana, vive
embotado y pretende a la vez que el resto de sus pares perciba algo que €l ha podido

ver simplemente con los ojos exteriores. 13

Ahora bien, el alma entra en estado de nostalgia cuando se da cuenta que lleva en
si algo del Bien sin hallarse empero cabe é1.14 Siempre y en cada caso, lo bueno se
manifiesta como un término que el alma desea alcanzar mediante su propio
ascenso. !5 Sin embargo, cabe plantear una pregunta obligada sobre la exégesis que
aqui se intenta realizar, en particular si se refiere a una doctrina de cufio netamente
platénico: ;jes que acaso, para el itinerario propuesto por Plotino, la perfeccion del
alma consiste solamente en el conocimiento que ella tenga a proposito del Bien, es
decir, en aprenderlo como un principio que no soélo atrae sino que también
perfecciona la indagacion cognitiva de quien lo busca?, ;no habria que decir algo
mas al respecto? Este cumplimiento en el Bien, por muy simple y divino que fuere,
(finaliza tan s6lo en una intuicion intelectual cabe si misma como cabe lo 6ptimo, en

la actualidad de contacto con su realidad pura y eterna?

El curso de las lineas que siguen intentard mostrar, en la medida de lo posible y
con la debida sintesis del caso, que la plenitud de la unificacion plotiniana demanda
sobrepasar cualquier nivel de conocimiento, incluso el mas elevado de todos, para
volverse al propio si-mismo de cada hombre, que poco o nada tiene que ver con la
evidencia intelectual y mucho, en cambio, con la recepcion de una luz conferida por
iniciativa gratuita del Bien. Puesto que “no es necesario pensarlo en relacion con

otras cosas, dado que les confiere algo mayor y mejor que el de pensar tales cosas —

12 Cf. V19, 8; ZUBIRIA, 2012: 97-108.
13Cf. 111 8, 4, 31-47.

14 Cf.V19,9,24-27; VI 7, 31, 8-11.
15Cf. V17,23, 1-4; 31, 1-36, 27.
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es el Bien de todo lo demas — y que radica antes bien en esto: estar aferrado a ¢l
siempre que sea posible” (GAL’ 00dE T dAL JeT aTOV €idévarl: KpelTTOoV Yap TL Kol
peiov Sidmaoty avToig Tod £idévor antd — RV 1O dyaddv TdV GAADY — GALL ndAlOV

&v 1@ avTd, kabocov dvvartal, Epdntesbot Exeivov, V 6, 6, 32-35).

b. Los antecedentes en la espiritualidad y la patristica cristianas

Dentro de la historia del pensamiento cristiano y, en particular, del periodo
patristico, la tradicion de la huida en orden a la comunién con lo divino comprende
varias facetas tedricas con sus respectivas fuentes filosoficas.!¢ El topico de marras
no es una metafora, sino que implica un gran entramado especulativo referido al
protagonismo de los sentidos espirituales en el conocimiento de las realidades
superiores. Daniélou afirma al respecto que “los sentidos espirituales representan el
florecimiento de la vida de la gracia que permite gustar, tocar y contemplar las cosas
divinas” (1958: 375). De modo que el conocimiento de la realidad interior permite
cuando menos vislumbrar algo del estado al que llegara el alma, cuando haya logrado
unirse definitivamente con lo divino. La doctrina en cuestion reune a su vez una lista
significativa de representantes, configurada en particular por algunos paladines de la
vida mistica. En relacion con este tipo de escritores, conviene sefalar que no es
posible establecer una dicotomia entre su ensefianza y la practica que proponen. Ya
en la vida terrena — dicen — es posible conocer algo del estado futuro del alma,

mediante el desarrollo progresivo de los cinco sentidos espirituales.!”

Frente a los hitos que jalonan la tradicion mentada, puede afirmarse que Origenes
“representa, junto con San Agustin, la culminacion del genio en el cristianismo
antiguo”,!8 puesto que imprime decisivamente un “giro irreversible” en la historia de
la espiritualidad, al fundar la teologia en la ciencia biblica.19 De alli en més, hacer

teologia significard explicar y comprender sistematicamente el mensaje de la

16 Cf. GABRILYUK / COAKLEY, 2012: 20-35, 56-70.
17 Cf. CROUZEL, 1961.
18 Cf. PRINZIVALLI, 2002.

19 La expresion de “giro irreversible” corresponde a BENEDICTO X VI, 2009: 37 ss.
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Escritura para progresar en el conocimiento de los misterios divinos. Esta suerte de
simbiosis propone pasar de la letra al espiritu del texto sagrado. De modo tal que, a
partir de Origenes, la comprensiéon profunda de Dios no estard separada del
conocimiento espiritual que ello implica. Este camino reposa sobre dos niveles de
sentido dentro de la Escritura, no yuxtapuestos ni mucho menos contradictorios, sino
complementarios entre si e, incluso, dispuestos de acuerdo con una gradacion
jerarquica: el nivel literal, de suyo imperfecto, y el alegérico, que es mucho mas
verdadero. Es claro que subyace a esta modalidad la distincion platdnica entre la

realidad del mundo sensible y del inteligible.20

Cierto es que la aplicacion del método alegdrico no constituye una novedad
absoluta, pues habia sido implementado previamente por pensadores griegos, al
escudrinar verdades profundas en los poemas homéricos y en la mitologia antigua.2!
Filon de Alejandria desarrolla este procedimiento en su lectura de los textos sagrados
y existia ya una tradicion alegorica en el mismo cristianismo primitivo, que leia el
Antiguo Testamento en alusion permanente al Nuevo, como una prefiguracion de tal
acontecimiento. Sin embargo, Origenes es el primero en aplicar de forma metodica
este tipo de exégesis, cuya legitimidad radica en la condicion defectuosa de la letra.
Muchos pasajes de la Escritura contienen, por cierto, elementos dificiles de
interpretar si se los toma en sentido literal y requieren de otra clase de analisis para

descubrir en ellos su significado.22

El ntcleo inspirador de la obra literaria de Origenes consiste en la triple lectura
que hace de la Biblia. La interpretacion consta de tres etapas no siempre sucesivas: la
literal, la moral y la espiritual,?® correspondientes a la triparticion de cuerpo, alma y
espiritu, establecida por la antropologia a la sazoén vigente.2* Asi las cosas, si se

atiende a tal concordancia, la dimension espiritual de la Escritura reclama el

20 Cf. DE LUBAC, 1959-1964.

21 Cf. GALINDO ESPARZA, 2015: 121 ss.

22 Cf. C. MORESCHINI / E. NORELLI, 2009: 145-162.
23 Cf. ORIGENE, 1996 (SC 415): IX 7.

24 Cf. MURA, 1981, vol. I: 208-215.
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entendimiento de seres que hayan superado el peldano puramente sensible y la sola
via ascética. Es aqui donde puede apreciarse con mayor nitidez el correlato practico
que exige el estudio teologico. Si uno no se vuelve un ser espiritual, no podra atisbar
el sentido Ultimo y verdadero contenido en las palabras de la Escritura. O bien, dicho
a la inversa, es imposible colegir con una mirada puramente sensible el significado
recondito que encierra el texto sagrado; por mucho que alguien se esfuerce, si no se

ha purificado del apego a lo sensible, no comprendera.2s

Por tales motivos, el ejercicio de los sentidos espirituales no representa una
mistica de indole puramente racional, pues el camino del ascenso del alma culmina
en una transformacion para la vida bienaventurada.26 La fecundidad de esta doctrina
radica en el hecho de que el camino privilegiado para conocer a Dios encuentra en el
amor su fuente y cumplimiento.2” En un pasaje por demds expresivo, en virtud de las
evocaciones que suscita, Agustin de Hipona justiprecia el primado del amor en el
desenvolvimiento de los sentidos espirituales. Dios mismo, objeto supremo del
querer, se torna susceptible de ser percibido por el hombre interior en el marco de un
sentir profundamente intuitivo, bien que a una unidén como esta le corresponde una
intensidad tan solida que lo captado en ella no se encuentra afectado por las
categorias propias de las dimensiones espacio-temporales, es decir, de la extension y

la sucesion. Dice:

Y sin embargo amo una especie de luz, de voz, y de fragancia y de alimento y de
caricia, cuando amo a mi Dios, que es luz, voz, fragancia, alimento y caricia del
hombre mio interior, donde resplandece a mi alma lo que el espacio no contiene;
resuena lo que no arrebata consigo el tiempo; exhala sus perfumes lo que no se
lleva el viento; saborea lo que no se consume comiendo, y donde la union es tan
firme que no la disuelve el hastio. Esto es lo que amo cuando amo a mi Dios.

Et tamen amo quamdam lucem et quamdam vocem et quemdam odorem et
quemdam cibum et quemdam amplexum, cum amo Deum meum, lucem, vocem,
odorem, cibum, amplexum interioris hominis mei, ubi fulget animae meae, quod
non capit locus, et ubi sonat, quod non rapit tempus, et ubi olet, quod non spargit

25 Cf. ORIGENE, 1996 (SC 120 bis), II 14, VII 37-VIII 46: 62-63, 78-83.
26 Cf. CORs0, 1998.

27 Cf. Conf. X, 27; De moribus 1, 15, 25.
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flatus, et ubi sapit, quod non minuit edacitas, et ubi haeret, quod non divellit
satietas. Hoc est quod amo, cum Deum meum amo (Conf. X, 6, 8).28

En sintonia con esta peculiar hermenéutica teologica, que combina en si misma el
arte de la exégesis con una singular concepcion antropoldgica y la experiencia de los
fendmenos animicos supremos,?? el Hiponense afirma en la Ep. 147 que “los ojos
interiores son jueces de los exteriores [...] pues los interiores ven muchas cosas que
los exteriores no ven” (interiores oculi iudices sivi oculorum exteriorum |[...]
multaque illi videant quae isti non vident, 17, 41) y las percepciones corporales, por
su parte, no se juzgan con 0jos carnales sino con aquellos del corazén.’0 El tema
particular de esta disquisicion es planteado igualmente en las Ep. 92, 148 y también

en el ultimo libro de DcD, en referencia al problema de la vision beatifica.3!

En la medida en que su contenido atafie directamente al destino ultimo del alma
cabe la presencia divina, los testimonios mencionados respaldan el estudio que se
pretende llevar a cabo a lo largo de esta tltima parte, puesto que también la filosofia
de Plotino encuadra su comprension de la unién mistica segin un modo anélogo a
como la justiprecia la tradicion cristiana. Por consiguiente, aun cuando Plotino se
haya mostrado reticente para con las ideas religiosas de los cristianos, su
especulacion acerca del ascenso espiritual es deudora indirecta de la Sapientia
neotestamentaria, mas precisamente, de su version joanica. Gran parte de los puntos

que abonan esta premisa han sido explicitados ya en la introduccion de este trabajo.32

2. Plotino y el autoconocimiento

En cuanto al tema concreto del presente capitulo, conviene advertir que Plotino,

en varios lugares de su obra filosofica, remarca el primado del yo interior sobre la

28 Se siguen las eds. de CUSTODIO VEGA, 19685y de MAGNAVACCA: SAN AGUSTIN, 2011. Se ha tenido
igualmente a la vista el glosario de MAYER, 1986-1994.

29 Cf. MAGNAVACCA, 2012.
30 Se sigue la trad. de LOPE CILLERUELO, 1953.
31 Cf. PL 33, 596-622; 41, cp. 29.

32 Cf. INGE, 1948, I: xiii: “Neoplatonism is part of the vital structure of Christian theology, and it
would be impossible to tear them apart”.
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base de la diferencia entre alma y si-mismo.33 En algunos pasajes de las En. afirma,

por ejemplo, lo siguiente:

Pero lo que en otro sentido es realmente apetecible para nosotros mismos, Somos
nosotros para nosotros mismos, cuando nos vamos elevando hacia la mejor parte de
nuestro si mismo, esto es, hacia lo que es proporcionado, bello, forma bien
compuesta,?* vida radiante, inteligible y bella.

(10 6¢ Ovtmg OpekTOV MUV GAAMDC MEV MUELG avTolg &ig TO PEATIOTOV E0VTAV
dvéyovieg £ontovg, TodTo 31 TO GUUUETPOV Kai KOAOV Koi £180¢ dovvOetov Kai
Lonv évapyt] kol vogpav kol kainv, VI 7, 30, 36-39).35

En efecto, la maxima de «condcete a ti mismo» se dirige a quienes por razon de su
propia multiplicidad, cargan con la tarea de numerarse a si mismos y de aprender
que ellos no saben totalmente o incluso que no saben nada acerca de cudntas y
cuales cosas son, ni lo que gobierna en ellos, ni bajo qué aspecto ellos son si-
mismos.

(émel kol 10 «yv®OL cavtovy Aéyetal To0TOlG, Ol 010 O TARNOOg Eovtdv Epyov
&yovat dtaptBpelv éovtovg Kol pabeiv, 6o Kol tolo Gvteg oV mavTo icacty §j 0VOEY,
003’ 6 Tt Gpyel ovodE Kata Tl awtol, VI 7, 41, 22-25).

Pues de algin modo una cosa es nuestra esencia y otra, nosotros mismos; ya que
nosotros no somos sefiores de nuestra esencia, sino que la esencia lo es de nosotros,
dado que es ella la que afiade la diferencia.

(8ALo yap mwg M ovoio kol MUEG BAAO, Kol KVUPLOL VY MUEIS THG aLTAV 00GiNG,
GAL’T ovoio adTo HUMV, ginep abtn Kol TV dopopay TpootiOnow, VI §, 12, 9-11).

BCLI1,13,1-8; V8, 13, 19-22.

34 Cf. FiciNo, 1896: 355: “Cum ipsa pulchritudo sit forma quaedam multiformis, aspectui
accomodata, merito principium primum pulchritudine superius est. Mens divina est primum totum,
ergo in qualibet sui parte totum: est et pulchritudo prima, igitur in quavis sui parte pulchritudo tota.
Tria sunt sub ipso bono pulcherrima : mens divina, anima mundi, mundi corpus”.

35 La fuente principal de este fragmento remite a Platon (Phileb. 64 b 2, 64 e 5-65 a 5), quien
comprende al mundo inteligible como una mezcla de verdad, de proporcion y de belleza. Toda forma,
en la medida en que es inteligible, es algo complejo porque conjuga en si misma esa composicion; cf.
114, 3, 5-8.
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Esta distincion sustenta toda la antropologia de Plotino y permite dar cuenta de la
novedad de su doctrina con respecto al autoconocimiento.3¢ “Conocerse a si mismo”
significa que el alma recuerde su procedencia y se encamine a restituir la unidad
perdida, recibida primeramente de parte del Bien.3” El remate en la unificacion no
depende en ultima instancia del acierto racional,3® sino de concordar con aquello de

semejante al Uno-Bien que hay en el alma.3?

a. El si-mismo humano y la conversion como recuerdo de la presencia inteligible

La doctrina de Plotino se orienta a una conversion siempre renovada de la manera
de pensar,40 es decir, un ejercitar el propio yo para comprender de otro modo lo real y
poder unirse finalmente con el Uno-Bien.4! A este proposito fundamental se
subordina el resto de su ensefianza. El movimiento de la propia conversion apunta a
que el pensar humano se diferencie de su realidad inmediata, para ingresar en el
reconocimiento de la diferencia absoluta, esto es, de la trascendencia que atafie al
Uno primero, en la medida en que se halla por encima de la triada de ser, vida y
conocimiento.*? Este descubrimiento del si-mismo humano, en cuanto ser procedente
del Bien, constituye la verdad a que invita la renovacion mentada. El pensar se
transforma, por cierto, en virtud del recuerdo y ello se logra mediante el

autoconocimiento.43

36 Tal como lo atestigua Platon en sus didlogos (Prot. 343 a-b, Charm. 164 ¢ 7-165 b 4), el precepto
apolineo que amonesta “condcete a ti mismo” (yv®0r 6’ avtdv, nosce te ipsum) expresa una verdad
compartida por los Siete Sabios, que hicieron ponerla como inscripcion en el santuario de Apolo en
Delfos. La tradicion doxografica atribuye la sentencia a Quilon (DK I, 63, 25) y, en otra variante, a
Tales (DK I, 64, 6-7). La lista oriunda de Platon es la mencion mas antigua de los Siete, otra mas
extensa se registra en VPh. 1.

37Cf. V19, 5, 24-30.

38 Cf. V19,4, 3.

39 Cf. 1118, 9, 21-23.

40 Cf. REMES, 2017.

41 Cf. ARNOU, 1921a, cp. VI: 231 y ss.
42 Cf. GARCIA BAZAN, 2011: 145-170.
43 Cf. COURCELLE, 2010, cp. VI: 81-91.
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(De qué se trata cuando se habla de un si-mismo capaz de semejante
transformacion? De uno que difiere fofo coelo de todo lo existente en la inmediatez.*4
Ello quiere decir que todo hombre se diferencia y transforma en su auténtico si-
mismo solamente en orden al consorcio con su fuente de vida que es, con propiedad,
lo primero en cuanto tal.4> Aun cuando se trate de reconocer lo esencial del ser
humano, ello no implica que el viviente pueda disponer de su propia vida para
servirse de ella de acuerdo con su arbitrio. La filosofia estoica, por ejemplo, procura
conservar la propia vida en acuerdo con la naturaleza.*¢ En efecto, segin los
pensadores del Pértico,*” lo que en tal caso diferencia al hombre de otros seres vivos
atafie al impulso para disponer de la propia vida y, con mayor precision, para
quitarsela cuando ya no le sea dable aquel acuerdo (0pun = TpdOTN YLy Kivnoig).48
En Plotino, por el contrario, el si-mismo ya no esta en absoluto determinado por el
hecho de que sea algo exclusivo del individuo singular.*® Para el fil6sofo, el poder
disponer de la propia vida humana, tal y como se presenta en el dmbito natural,
conlleva por de pronto la tarea de elevarse segun el continuo de un més y de un
menos de vida, cuya procesion solo en el principio tiene su sentido ultimo y a fortiori

su fundamento.5%

Antes de proseguir con el estudio propuesto, conviene traer a colacion una teoria
relevante de Plotino sobre la estructura del psiquismo humano.5! Se trata en concreto
de la coexistencia en el alma de los tres niveles mas elevados de realidad.’? En

cuanto naturalezas soberanas, su presencia se encuentra por doquier en todas partes;

44 Cf. BOEDER, 2009: 67-69, 218-226.
45 Cf. HADOT, 1997, cp. II: 23-44.

46 Cf. RiIST, 1969: 233-255.

41Cf. SVF 11, § 458:150, 22.

48 Cf. D. LAERCIO, 20132: 418: “Por un motivo razonable, dicen, el sabio podra despojarse de la vida,
tanto en defensa de su patria como de sus amigos, o si se encuentra con un dolor muy insufrible o con
mutilaciones o con enfermedades incurables”.

49 Se sabe que Plotino no solo rechazaba el suicidio por atentar contra la escatologia del alma y
violentar el cuerpo de forma indebida (I 9), sino que también supo disuadir a Porfirio de ello por la
clarividencia con que el maestro solia penetrar en las conciencias (VP 11, 11-19).

50 Cf. PLOTIN, 1988: 211 y ss.
SLCE.V 1,10, 1-6.
52Cf. 11,8, 1-15.
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sin embargo, la misma presencia estd implicada en cada hombre de un modo
significativo. El Alma del universo se halla presente en el individuo por identidad,
solo que particularizada y como desgajada en cada uno de los cuerpos que vivifica.s3
También estan presentes la Inteligencia y el Bien propiamente dichos, en virtud de un
nivel suprapsiquico, por el que cada uno es capaz de aprehenderlos en si mismos
mediante la contemplacion.>* Pero no sélo de esto ultimo, sino también de
asemejarse a ellos y, sobre todo, de transformarse en un ser concomitante con la
actividad del espiritu inteligible,> que es siempre y en cada caso “de dos
bocas” (aueictopoc, III 8, 9, 31), es decir, cientifica por un lado — afirma su propia

sustancia — y gozosa por otro — revoca su propio disfrute en aras del éxtasis. 3¢

b. El si-mismo humano y la posibilidad de su ascenso

El alma de cada uno lleva en si algo del Bien primero, una naturaleza semejante a
¢l que lo refleja.57 Porque no se trata de “captar” algo exterior sino de “aunarse” con
lo visto (g v un Ewpapévov, AL’ vouévov, VI 9, 11, 6), de entrar en comunion a
través de una disposicion afin proveniente de aquel,’® en una inmediatez de contacto
con eso mismo que en el espiritu no es ya propio de la inteligencia, sino del amor.>?
El alma, entonces, “descollante, viene a coincidir seglin el centro de si misma con el
cuasicentro de todo” (VmeplpavTe, GUVATTOUEY KATH TO EAVTAY KEVIPOV TG Olov
nhvtov kévtpw, VI 9, 8, 19-20). La Inteligencia trascendente estd presente a su vez
en el alma de cada cual, no sélo como algo “comun a todos” (kowov mdvimv) sino
también como lo “especifico” del ser humano (id1ov), puesto que cada uno descubre
la verdad de su esencia en el fastigio de su espiritu.60 Tales realidades permanentes y

no transitorias estdn de consuno despiertas en el hombre, como videntes cuya vision

53 Cf. V14, 4, 26-6, 20.

54Cf. 1V 7,13, 1-8.

55Cf. V5,8, 9-23.

36 Cf. HADOT, 1997: 71-108; 125-163.
5S7TCf.I118,9,21-23; VI8, 15, 14-21.
58 Cf. V19, 4,27-28; 8, 28-29.

59 Cf. PIGLER, 2002.

60 Cf. 11,38, 4-6.
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se torna tanto mas didfana y unificada cuanto mas intima es su potencia.®! Es el
sujeto individual, en cambio, quien no actiia la mayor parte de las veces conforme

con el obrar de aquellas.62

Es necesario, por tanto, que el hombre emprenda un cierto camino mediante el
cual se transforme y devenga capaz de tocar al Bien, de volverse uno-mismo junto
con ¢l. Cuando Plotino describe este tipo de proceso anagogico, lo hace desde el
punto de vista del alma singular, es decir, de la finalidad que atafie a la propia
beatitud humana. En este sentido, en cuanto principio que vivifica el cuerpo, el alma
dirige todo su afan hacia la contemplacion. Sin embargo, lo hace por un amor
precedente que la impulsa a saciar la sed primordial de saber. ;Saber qué cosa? Saber
de donde proviene. El conocimiento en el alma se actualiza como la memoria desde
doénde ha partido. Este recuerdo apunta a que el ser humano en cuanto tal deponga su
dimension estrictamente psiquica y devenga un ser espiritual, dado que su esencia
verdadera corresponde a un nivel que estd por encima de la unidad corporea que

vivifica.

El si-mismo representa para cada uno de estos niveles una instancia superior, que
se torna tanto mas intima y perfecta cuanto mas unificada es su actividad especifica.
El si-mismo del cuerpo ataiie al alma, el si-mismo de cuerpo y alma atafie a la
inteligencia, el si-mismo de cuerpo-alma e inteligencia estriba en la manifestacion de
una presencia tal que embarga la totalidad del ser en la “unidad de espectador y de
espectaculo” (opod Oeatiig te kol Oéapa, VI 7, 36, 11). Pues la Inteligencia, como el
verdadero si-mismo del Alma, goza de ambas actividades — el ver y el pensar — de
modo ininterrumpido. Surgiendo del Primero, concibe las formas y al ver su prole,
ella piensa.® Pero el pensamiento revela que ella ha recibido una potencia anterior a
la vision inteligible, concomitante con la luz del Primero. Recibir la luz que proviene

del Uno como un don infinito, puesto que como gracia (yépic),64 implica para Plotino

61 Cf. V 8, 11, 17-19.

62 Cf. V1,12, 1-4.

63 Cf. V17, 35, 19-33.

64 Cf. Lex. Plot. 1107, 9-23.
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no solo el desarrollo efectivo de la vision inteligible, sino también la retribucion de la
propia Inteligencia por la vida que se le ha conferido. Ella es asi un espiritu

bienaventurado en la medida en que permanece cabe la presencia de ese don.

El versiculo noveno del Salmo 33 también refrenda este principio epocal de la
Sapientia Christiana, al colocar la vision intelectual como algo segundo y derivado
respecto de la fruicion cabe el Bien: “gustate et videte quoniam suavis est Dominus;
beatus vir qui sperat in €0”.% Mas aca de los limites de la meditacion apocaliptica de
la Modernidad radical (Marx-Nietzsche-Heidegger) y de la esfera no menos
conclusa del Lenguaje posmoderno, la posicion de Plotino constituye la primera
respuesta especulativa a una palabra sapiencial epocalmente diferenciada, esto es, la
palabra que pertenece en sentido estricto a la Sapientia Christiana revelada en los
textos del Nuevo Testamento. Con independencia de la erudicion literalmente
“infinita” — y por ello mismo “imperfecta” — cultivada por la investigacion
historiogréfica, la relacion conceptual entre Plotino y el mensaje del Evangelio de
Juan representa precisamente un novum a la hora de abrir juicio sobre la obra filo-
sofica de Plotino, como una tarea consumada por una razon concipiente, movida sélo
por el amor sapientiae, que ha sabido por ende honrar y amparar el mensaje de la

Yoo@ia joanica que la precede, no sélo en la exterioridad del tiempo. 66

3. El itinerario anagogico del si-mismo en cuanto retorno a la fuente de la

procedencia originaria

Al trascender la vida meramente fisica, el hombre verdadero equivale a vida
racional,%” porque cada hombre es un universo inteligible: por las potencias de arriba

esta en contacto con el mundo noético; por las de abajo, con el sensible.%® No se trata

65 Se sigue la ed. de COLUNGA / TURRADO, 1999.
66 Cf. BOEDER, 2017, III: 30-32, 38-45.

67 Cf. 1 1, 9, 14-15. La definiciéon del hombre como “animal racional” ({@ov Aoywkdv) no se la
encuentra ni en Platon ni en Aristoteles, pero si en Crisipo (SVF III, §§ 350 y 462). En cuanto al
adjetivo Aoywdc, con el significado de “dotado de discurso racional”, no aparece tampoco en ningin
testimonio de la lengua griega anterior al estoicismo.

68 Cf. 111 4, 3,21-27.
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tanto de un ser viviente o de un animal que tenga ratio, cuanto de un ojo intelectual
que vivifica también la unidad de cuerpo y alma.®® Ingresando en lo intimo del si-
mismo, el movimiento de la conversién se vuelve un ascender hasta el primer
principio, hasta el vinculo que lo religa con su presencia.’? Se colige que la
diferencia que media entre el principio y lo dado por €l ha de ser desarrollada en
funcion del retorno de lo exteriorizado; un retorno al origen concebido como el Bien,
que es a la vez causa de la verdadera beatitud.”! Y, ;por qué motivo un ascenso? jEn
qué sentido la interioridad se constituye como el punto de partida para que el alma de

cada uno retorne hacia su origen?

Los ejemplos psicagogicos que Plotino dilucida a lo largo de su produccion
literaria son abundantes.’2 En lineas generales, Plotino amonesta ‘“huir de
aca” (pevyewv éviedbev, 11 3, 9, 20), “dejar de ser el compuesto animado” (ur| T0
ovvOeTov eivan odpa dyvymuévov, 21-22), toda vez que lo propio del alma exterior
al cuerpo es “la marcha hacia lo alto, hacia lo bello y divino” (1] mpog 10 Gve @opa
Kol 10 KoAOV Koi 10 Ogiov, 25). El hombre que ha emprendido esta separacion vivira
“retirado” (&pnpog, 27) en atencidn a aquellas realidades. Por lo que atafie al interés
inmediato de este apartado, convendra reparar en una serie de fragmentos
peculiarmente ilustrativos, correspondientes al 7ratado 38 (V1 7), uno de los maés
enjundiosos del corpus eneadico. En ese texto, se distinguen las siguientes etapas: el
alma debe comenzar por reconocer inicialmente la belleza de las cosas sensibles; al
hacerlo, comprende que tal belleza deriva de la belleza de las formas eternas.’”? Se
eleva entonces hacia el mundo de las formas,74 s6lo que tras este nuevo paso, el alma
humana experimenta una transformacion en su modo de contemplar la riqueza que
habita en el mundo inteligible, puesto que ella se ve a si misma como una idea no

solo que ve el todo eidético del cual forma parte esencial, sino que a la vez se sabe

0 Cf. 11,10, 5-6.

70 Cf. HADOT, 1997: 45 ss.

71 Cf. BOEDER, 1973: 3-10.

2Cf16;VI9; V1;12;13;1II8;VS;VI7.
73 Cf. V17,31, 18-29.

74 Cf. V17,31, 29-35.
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vista por esa comunidad de ideas, donde el todo converge en las partes y donde cada
parte no aminora la riqueza del todo sino que lo refleja. Alli se posee la vida integra a

la vez que perfecta.

(Acaso la plenitud mentada es resultado de un ejercicio que el alma deba
imponerse a si misma? Se puede adelantar una respuesta, diciendo sin rodeos que la
experiencia planteada por Plotino no se cumple al precio de un discurrir metodico
puramente deductivo. De hecho, la dioknoig es condicidon necesaria pero no suficiente
para el ingreso en lo divino.”> Al desandar el camino que ha inducido al alma para
alejarse de su principio, el ser humano ird vislumbrando con mayor claridad lo
intimo del si-mismo al que pertenece y, en consecuencia, se ird elevando conforme
con el impetu del deseo. Para tomar como punto de partida uno de los tantos lugares
en que Plotino profiere el alegato del ascenso hacia el Bien, se puede citar el

siguiente pasaje:

En el Bien se encuentra,’® por cierto, eso que el alma persigue y eso que confiere
luz a la inteligencia, y cuyo vestigio atrac dondequiera haya caido. No hay que
sorprenderse si tiene un poder tal de atraer hacia si [al alma]’7 y de llamarla
incesantemente a deponer todo tipo de vagabundeo para reposar cabe él. Porque si
todo proviene de ¢él, no hay nada superior a ¢€l, sino que todas las cosas son
inferiores con respecto a ¢l. Por consiguiente, ;como no ha de ser el Bien el mas
eximio de todos los seres? Y, a su vez, si es necesario que la naturaleza del Bien se
baste por completo a si misma y no necesite de ninguna otra cosa, cualquiera sea,
{qué otra naturaleza sino la del Bien podria hallarse, la que antes del resto de todas
las cosas era eso [mismo] que [ya] era, cuando todavia siquiera habia mal alguno?

(CExel 01, 0 yoyn dudkel, kal 0 V@ QAOC TopEYEL Kol EUTESOV oTOD Tyvog KIVelL.
Obror d&tl Bavpdlety, €l TolaTny dbvauy Eyel EAkov TPOg oTO Kol AVAKUAODUEVOV
€Kk Taong mAavng, iva TpoOg adTOV Avamadeotto. el yop £K Tov T TAVTA, OVOEV €0TL
KpelTToV a0ToD, EAATTO 08 TAvTa. TO O1 dploTov TAV GvTwV TMG 0V TO Ayadov oty
Kol pnv el &l v 10D dyadod oy adtapkécTaTnV TE Elvar avTh Kol Gvevded
8ALov 6ToVODV TaVTAG, Tivar dv BAANY fi TtV odoav ebpot Tig, §j PO TdV GAA®Y
NV 8mep NV, 6t punde xoio o qv; VI 7, 23, 1-10).

5CfV3,17,38;, VI9, 11,51;16,7,9.

9

76 El adverbio “ékel” puede significar “év 1@ ayadd” (Lex. Plot. 349, 12).

77 Aun cuando no figure explicitamente en el original griego este complemento de “alma”, es el tema
que Plotino viene desarrollando desde 21, 7, en la medida en que el alma tiende al vodg como luz y
reflejo del Bien; cf. PLOTIN, 1988: 145, n. 201.
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a. El despertar del si-mismo y el origen absoluto de la vision inteligible

Se ha dicho ya varias veces que el curso anagogico del alma apunta hacia la
Inteligencia. Sin embargo, no hay lugar separado a donde lo inteligible se haya
marchado. Es que no hay un donde, pues el mundo inteligible estd presente desde
siempre cabe el Bien como cabe su mismo principio. EI Alma, por su parte, estd
siempre en la Inteligencia como una idea bella, cuya riqueza permite que todos y
cada uno de los seres vivos — de acuerdo con su grado y especie — participen de
ella. Toda hipostasis, por ser tal, se actualiza en los seres particulares sin perderse en
ellos. Y es asi como debe ser entendida la relacion de la Inteligencia con su prole,
ella mantiene y sostiene la integridad de sus ideas sin por ello abandonarse a si
misma en ese todo, puesto que esta desde siempre vuelta de cara a su principio para
verlo. La Inteligencia recibe desde siempre el amor infinito del Bien que hace
despertar a la vida. La Inteligencia no es una realidad genérica, separada de las
formas que ella mantiene en si misma, sino que ella es sus formas. Alli, la parte
reverbera en el todo y el todo refulge en cada parte. Sus ideas no son el producto de
un conocimiento que haya sido alcanzado luego de una experiencia previa. En cuanto
arquetipos del mundo, las ideas representan el ejemplar susceptible de ser participado
infinitamente por cada uno de los seres, en orden a su cercania o lejania, en relacion

con el grado de ser y con la cuota de verdad que ellos son y pueden adquirir.

La verdad inteligible es una verdad en orden a la operatio que cada uno de los
seres puede lograr mediante su conversion, de modo que el término de ese lugar —
en apariencia arcano — no designa un mads alla hacia el cual se deba ir, sino un mds
acd, que se torna transparente en la medida en que uno se vuelve a la simplicidad de
su propio si-mismo. En consecuencia, el hombre universal deja de ser tal cuando se
actualiza como individuo singular. Sin embargo, si cada uno cesa en ello, puede
elevarse por encima de si mismo, toda vez que “siendo parte de un todo, produce el

todo” (yevouevog yap tod dhov 10 dAov motel, V 8, 7, 35).
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Si el hombre no ve esto, ello no responde al hecho de que tales realidades se
hayan escapado sino a que cada uno, vuelto hacia lo externo, se ha como adormecido
y por tanto necesita que su ojo interior sea despertado del letargo en que estd sumido
a fin de que pueda ascender hasta la presencia del Bien en cuanto tal. Solo asi, el
ultimo — que era ya el Primero — reclama la belleza de lo que le sigue, y s6lo asi lo
posterior a ¢l permanece unido junto con €l, quien depara no solo el ser, sino la
actividad que hace que eso mismo permanezca. Una feliz evocacion de esta

conversion hacia la totalidad, la relata Plotino en el siguiente fragmento:

Has entrado en el todo y no te has quedado en ninguna de sus partes, no dices: «soy
tal o cualy», sino que, habiendo dejado «tal o cual condicion de particular», te has
vuelto universal. Aunque ya otrora eras de naturaleza universal; sélo que, como se
te afladié algo posterior a eso «universaly, te aminoraste con la afiadidura. Pues la
afiadidura no era propia del ser [universal] — en la medida en que no necesita de
nada mas — sino de lo que no debia ser. Ahora bien, perteneciendo uno a lo que no
debe ser, no es por consiguiente una totalidad [universal], salvo cuando se despoja
de aquel no-ser [que lo volvio particular]. Te acrecentaras por tanto a ti mismo si te
despojas de lo sobreafiadido y, una vez quitadas tales afiadiduras, el todo universal
comparecera ante ti. Pero si aquel se hace presente a ti que te has despojado de lo
superfluo, no se manifestard en cambio si ti persistes en compania de tales cosas.
Ello es que aquel no se ha ido para volver a estar presente, sino que ti te ausentaste
cuando aquel no estuvo ya presente delante de ti [luego de que te volvieras
particular y por ende multiple]. Si te ausentaste, no lo hiciste de su presencia —
puesto que ¢él estd presente — ni siquiera entonces te marchaste, sino que
compareciendo ante ¢€l, te volviste de espaldas [y dejaste de mirarlo]

(mavti Tpocfildeg koi odk Euetvog &v pépet antod 008’ eimog 0¥OE 61 «T0GODTOC
elp, deig 88 10 «TocodTogy Yéyovag Tig, Kaitot kol mpdtepov Nobo mic: GAL’ &t
Kol GAAO TL TPOGTV GOl HETO TO «TAG», EAATTOV €Yivov Tf TpocOnKkn: 0D yop €K
70D &vtog v 1) TpocdNKn — 0VSEV Yip ékeive TPocOcel — aAAd Tod pry dvroc.
YEVOLLEVOG € TIG Kol €k ToD U1 Ovtog éoTiv 00 ThC, GAL’ dtav TO Ui Ov dofy. adéels
TOIVOV GEOVTOV AQelg TG GAAD Kol TAPESTL GOl TO AV APEVTL €1 08 TAPESTL PEV
apévt, petd 88 dAkov dvtt od gaivetal, ovk NABev, tva mopf], dAkd oO dmfAOsC,
0te oV TapeoTv. €1 8° AmfjAbeg, ovK An’ aHTOD — ABTO YOp TAPESTIV — 0VOE TOTE
amiiAfec, dAAa Tapav Eml Ta évovtio Eotpayng, VI 5, 12, 17-29).

Esencialmente convertido el pensar es, frente al Uno primero, otra actividad
respecto del principio, bien que supeditada inmediatamente a su favor. Volverse hacia
el sefiorio del Bien conlleva que el alma “se despoje de todo” (&peie mavta, V 3, 17,

38), “para recibir sola al solo” (tva déEnton povn povov, VI 7, 34, 6-8). Ni siquiera el

Pagina 200 de 249



intuir intelectual se corresponde con el Bien primero.”® Y esto mismo, ;por qué
motivo? Es decir, ;por qué la Inteligencia no debe pensar cuando esta frente al
Primero? Para responder a esto conviene ante todo recordar el descenso progresivo

hacia la region de lo desemejante.

Sucede en rigor que la Inteligencia, de acuerdo con su actividad esencial, es otra
con respecto a su origen por ser, a la vez que una, plural. Este todo constituido por
ideas es contemplado como un kdcpog a la luz de la belleza. Sostenido en su ser por
el Uno, el vodg supedita, por su parte, a otro: el todo de la yuyn que contemplando lo
inteligible, al mantenerlo en la percepcion sensible, aparece a su vez como un
KOopog organico.”? En efecto, el ser inteligible no podia ser Gltimo puesto que su
actividad es doble: una dirigida hacia si mismo y otra hacia el Alma.80 Tenia por
tanto que existir una manifestacion viviente y completa de su sabiduria. En una de
las prosopopeyas que es dable encontrar en las En., el cosmos viviente dice de si
mismo: “a mi me ha forjado un dios y de ¢l naci yo perfecto, integrado por todos los
vivientes” (€ue memoinke 0e0¢ KAy® €kelbev Eyevouny télelog ék mavtav (v, 111 2,
3, 20-21). El todo y multiple del Alma desciende hacia lo meramente plural.®! En
este nuevo estado, un sinnimero de almas se ha apoderado de cuerpos individuales
por el deseo de mandar.82 Sea de ello lo que fuere, la dispersion aparente esta empero
sostenida porque la razén (Adyog) produce la armonia y pertrecha la coordinacion en
el conjunto,®3 toda vez que este universo ha surgido como la manifestacion de una
Inteligencia tnica y de un Alma procedente de aquella.?* Lo que hay de belleza en el
mundo, a modo de vestigio inteligible, debe entenderse por tanto en relacioén con la

presencia conservadora del Uno-Bien.

78 Cf. V17,35,30; V5,7,V 3,17, 34-38; PLOTIN, 1988: 346-368.

79 Cf. SANTA CRUZ, 1979.

80 Subyace a esta nocion el principio de la doble actividad; cf. V 4, 2, 27-30.
81 Cf. VI 2, 5, 1-10.

82 Cf. IV 8, 4, 9-24.

83 Cf. 11 2, 16, 10-17.

84 Cf. 111 2, 2, 23-31.
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b. La operosidad de la belleza en el despertar a la semejanza

Precisamente aqui, “en la region de la desemejanza” (év 1@ Tiig AVOLOLOTNTOG
tonw, I 8, 13, 16-17),85 viene al alma como un despertamiento, desde afuera, desde la
luz conferida por el Uno mismo.%¢ Se trata no so6lo de un recordar como se ve la
prosapia intelectual, sino también de un despertar a la comunion con el fundamento

ultimo de toda otra bondad embellecedora.87 Porque:

es preciso despertar esa misma potencia [la memoria intelectiva] para ver las cosas
de alla (téwtod yap olov &yeipavrac d&l Opdv tékel), de modo que sea alld donde
despertemos, como quien alzando los ojos desde alguna elevada atalaya (OymAiig
okomidg), viera (0pon) lo que no ve ninguno de los que no han subido
(vapepnrotwv) con él (IV 4, 5, 8-11).

Con todo, un recuerdo como éste no se cumple ya en una reflexion, sino en un
obrar, que es siempre y en cada caso una retribucion del si-mismo al Uno primero.38
Solo en este devolver extatico, el alma es congraciada por el don dispendioso del
Perfecto. Pasando desde la exterioridad hasta un estar dentro-en-lo visto, el revocar
del ser a si mismo se plenifica en la ebriedad del ver por la luz recibida.?® Esta
“resurreccion verdadera que levanta en verdad del cuerpo” (1] &’ dAnOwvr) €ypryopoic
aAnOwn and ooparog..., avactootg, III 6, 6, 71-72), ocurre segin el modo de un
“mirarlo aparecer subitamente dentro de si” (idodoa 0¢ €v avti] éEaipvng pavévta,
VI 7, 34, 12-13), entiéndase por tal, el de un ser “poseido de ardiente
deseo” (dratedeion €yéveto &v o0, 31, 9), no tanto obra de la propia KotdANY1g?
cuanto despojo en la belleza de la quietud.’! ;Cémo acontece tal arrebato? Plotino

intenta describirlo de la siguiente manera:

85 La expresion remite a Platon (Polit. 273 d 6-e 1) e influye conceptualmente en la comprension del
Hiponense acerca de la regio dissimilitudinis; cf. SAN AGUSTIN, 2011, VII, X 16: 206, n. 31.

86 Cf. VI 5,7, 11-13.

8 Cf. V15, 10, 27-42.

88 Cf. V17, 18, 20-31; 36, 15-27.

89 Cf. V17, 35, 23-26.

90 Cf. Lex. plot., s. v. koatoloufavew b, 544, 27-30.
91 Cf. V 8, 10, 39-42.
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Pero como todas las cosas han sido embellecidas por aquel que es anterior a ellas y
de ¢l recibieron la luz, la inteligencia recibid de €l el resplandor de su actividad
inteligible con que irradié su propia naturaleza, y el alma recibi6 de ¢l fuerza para
vivir con una vida mas copiosa que llegd hasta ella. Asi, pues, la inteligencia se
alzo6 hasta aquel y alla se quedod, complacida de estar en torno a ¢l. Pero también el
alma que pudo se volvidé hacia aquel y, al conocerlo y verlo, disfruté de este
espectaculo y, en la medida en que era capaz de ver, quedo sobrecogida. Y ella vio
como estupefacta, advirtié que poseia en si misma algo de aquel y fue arrebatada
por un estado ardiente de deseo, como quienes movidos por la imagen del amado
desean ver al amado en persona. Pero del mismo modo que aqui abajo los
enamorados buscan asemejarse a aquello que aman [...] asi también el alma esta
prendada de aquel puesto que, desde un principio, ella ha sido incitada por ¢l a
amarlo.

(AN €mel €xoAAOVON Ta TAVTO EKEIVE TG TPO TOVTOV Kol A EGYE, VOUG HEV TO
g dvepyeiag Tiig voepdc géyyog, ® TV @Oov EEédapye, Yoyl 88 Svvauy Eoyev
gic 10 (fiv {ofic mhelovog eic avtnv EM0odonc. fipdn pév odv kel kai Euetvev
dyamioag 1O mepl éxeivov eivar émotpageioa 8¢ kai yoyn 1 dvvndeica, dg Eyve
Kai €idev, flodn te Tf] 0éq kai doov ofa te NV ideiv dEemhdyn. €lde 8¢ olov Tnyeico
Kai &v avtf] Exovcd Tt avTod cuviicbeto kai datebeica yéveto v mOHw, Homep ol
&v 1@ €ldOA® 10D €pacpiov kvovuevol gig TO adTO 10TV €0€Aev TO €pmuevov.

GEEA b}

domep 08 Evradba oynuatifovrar gig OpodtTnTa T@ Epactd ol v Epdot [...] Tobtov
TOV TpOTOV Kol Wyoyn €pd pev €xelvov Hi'adtod &5 dpyiic gig T0 épav kvnbeica, VI
7,31, 1-18).

Porque aquel esta presente en todo y en todos “sin residir en ninguna parte” (o0
yap keitai mov, VI 9, 7, 3), no priva de su gracia a ninguno de los seres que dependen
de ¢él. Y por eso, no vino como se podia esperar, puesto que “siempre ha estado
presente para quien sea capaz de tocarlo” (¢ott 1@ dvvopéve Oryelv del mapodv, 4-5).
Evitando por todos los medios que la contemplacion “se derrame en la exterioridad”
de una multiplicidad infinita de objetos (un &€w pintwv, 3), la inteleccion de cada
uno ha ingresado en el presente del Bien sefiero, no localmente sino por accion de un
contacto.”? “Para quien empero no sea capaz de aprenderlo, entonces aquel no se
hara patente” (1® o’ dadvvatodvit od wdlpeotwv, 7, 5), aun cuando siempre
permanezca, pues la lejania y ausencia de cada individuo no hacen mella a la
trascendencia del Primero; antes bien, son los seres quienes tienen en sus manos la
posibilidad de alejarse de la bondad o de aproximarse a ella en virtud de la propia

decision.

92 Cf. O’DALY, 1973: 70-112.
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Al salir del teatro del mundo, ¢l alma se ha instalado en la camara alta de la
morada inteligible,”? ¢ ingresado finalmente en lo inefable de lo sagrado, donde ya
no hay simulacro sino el original en persona.% Habiendo depuesto toda alteridad,
una-en-la unidad de ver y visto,? es levantada repentinamente,”® y sin saber como,
ve la luz por la luz misma.?” En el reposo que ofrece la vision apacible del Primero,

el alma ha despertado al presente de su recuerdo primordial.

Y por eso no es menester perseguirlo (didkev), sino aguardar con paciencia hasta
que aparezca (GAL’ iovyd pévew, mc v eavii), en la medida en que uno mismo se
ha preparado para ser espectador (Dgatnv lvar), asi como el ojo aguarda las salidas
del sol (dvatolag fAiov, V 5, 8, 3-5).98

El vidente nada captara, si es que acaso quiera ver al Primero por de fuera, so
pena de perderlo a modo de objeto, sin haber sido transformado antes en lo bello por
antonomasia.? Expropiado de su estado de decadencia, el si-mismo humano recorre,
por decirlo graficamente, una distancia que va desde el destierro de verse aqui,
sumido en la postracion de “tener indolencia para todo y estulticia aunque haya
inteligencia” (mpog v ApydS Exel Kol TapOVTOG VoD €6TL TPOG owTOV vodng, VI 7,
22, 13-14), hasta la comuniéon con el Uno absoluto, cuyo “calor reconforta,
despabila, hace realmente echar alas [...] y remontarse en vuelo por accion del
recuerdo hacia otra realidad mas grandiosa” (domep Oeppocio €keibev, podvvotal te
xai éysipeton koi Svtog mrepodton [...] mpdg dAAo olov Tij pviun psilov koveileta,

14-17).

Poseida el alma por la presencia del Primero, su recuerdo estd en alerta.!00 ““;Tal es

el estado de beatitud al que ha llegado!” (gig tocov fikel edmabeiag, VI 7, 34, 38), que

93 Cf. V17,35, 5.

94 Cf. V19, 11, 16-35.

95 Cf. V17, 36, 11.

% Cf.V3,17,29;V5,7,34; VI 7, 34, 13; 36, 18-19.
97 Cf. V17, 36, 18-21.

98 Cf. CILENTO, 1960: 286, n. 21.

9% Cf. V8, 11, 20-21.

100 Cf. IV 8, 1, 1-11.
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alli el gozar no retiene nada de 1til en favor del propio disfrute, sino que uno mismo
termina por deponer el si-mismo y entregarlo renovado a la belleza del sosiego. De
aquella verdad, el alma “habla sin palabras” (cion®oa d¢ Aéyet, 29) y “no se engafia
al verse dichosa” (o0 yevdetat, 611 e0mabel, 30), pues “ha vuelto a ser tan feliz como
otrora lo era” (0 mdiot, Ote €vTOYEL, 31-32). Recobrada la semejanza perdida por la

regeneracion que viene de lo alto, ha visto y tocado la luz que difunde toda luz. 10!

Aun cuando la fuente y el principio sean invisibles, el alma sabe eo ipso que el
consorcio es factible en el marco de la semejanza con lo semejante. De lo contrario,
no habria podido ascender y ser transformada si no poseyera la imagen de aquel.
(Qué mas podria esperar quien ha rebasado todas esas cosas? Solo cabe estar en
aquel, claramente un no-lugar. La soledad que corona la cumbre del ascenso se
sustrae a cualquier tomog que la quiera delimitar. Porque el Uno no estd contenido en
ningun habitaculo. Viviendo aqui con la mirada fija all4, estando en el todo a la vez
que en-¢l, “todos los seres somos entonces uno solo” (mévta dpa Eouev &v, VI 5, 7,

8), auténticamente unificados a imagen del Uno primero.

Ahora bien, puesto que no hay lugar que lo determine, ;qué ocurre entonces con
la morada donde vive el padre de los dioses y de los hombres junto con su cortejo
olimpico, quien ha establecido a su vez la porcion correspondiente, por la restitucion
del derecho para el gobierno tanto de la tierra como de lo que le subyace? ;Es acaso
la “Repartidora” (Moipa) un destino vinculante para la morada del Primero?102 ; Ni
siquiera el cielo lo contiene? Por cierto, cudl cielo?, ;por ventura Urano, quien ha
sufrido ablacion de su potencia fecundante a manos de su propio vastago? Esta
imagen es de suyo repulsiva, incluso para la tradicion mitica griega,!9® y es por ello

que a las Musas les compete entonar la gesta de Zeus, el cumplimiento de su

101 Cf. V 3, 17, 34-38.

12 Cf. PARMENIDES, Fr. 8, 35-38 (DK): “ob ydp 8vev 10D €6viog, &v @ TMEQUTIGUEVOV 0TIV,
gOpNoelg / 10 voeiv: ovdev yap <i> éotiv | €otar / dAlo mapes tod &ovtog, émel 10 ye poip’
émédnoev / odhov dxivntov T° Euevor (pues fuera de «lo que es», en donde revelado estd, / no
encontrards el inteligir pues nada hay o habra, / ademas de «lo que es», porque la parca lo ato /
para que integro ¢ inmovil fuese)” (el subrayado pertenece al tesista).

103 Cf. HADOT, 1981.
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designio, pero no el de su padre.!% La destinacion olimpica para Plotino ha quedado
atras.!05 Por el contrario, el presente donde mora el Primero, en cuanto Sefior, es el
de su potestad, cuya esfera operante no es sino la del si-mismo, en cuanto beatitud de
lo perfecto. El habita en el presente de su vigilia como en el todo infinito de su
querer. Su voluntad consiste en cefiirse al todo de su amor como al todo de su

pureza.l06

4. El ingreso del si-mismo en el gozo de la vision unitiva

En el espiritu, el si-mismo verdadero ya no se vale de improntas para pensar los
inteligibles. Ello es que el espiritu humano no recibe los inteligibles a modo de ideas
que le advienen como el fruto de una experiencia cognoscitiva.107 Antes bien, el si-
mismo es arrebatado por la presencia de esa “comunidad de espiritus” (mévta obv
voeg, VI 7, 17, 27) a la cual pertenece, porque no esta separado “sino en ellos” (GAA
Nueig év éketvolg Ovreg, VI 5, 7, 6). Sintiendo “una especie de turbacion, a causa de
una remembranza” (oiov BopvBodvrar kai gic dvauvnow, I1 9, 16, 46-47) respecto de
su arquetipo, el ser humano se puede transportar al mundo de alld.!98 En el espiritu,
“todo es cielo” (mavta yap €kel ovpavog, V 8, 3, 32) y “la vida [en él] es
sabiduria” (1] 8¢ (wn cogia, 4, 36). Por este motivo, el ascenso hacia lo alto demanda

una conversion del pensar en cuanto sacrificio racional.

Porque todo, alli, es diafano, ninguna oscuridad, ninguna opacidad, sino que cada
cual resplandece en cada uno y en el todo por igual. Ya que la luz es transparente a
la luz. Y es que cada uno posee el todo en si mismo a la vez que ve, en otro, al
todo, dado que el todo universal estd por doquier y cada cosa es un todo, y cada
singular es universal y el resplandor es incesante [...] como un especticulo propio
de videntes colmados de dicha.

dpavii yop mhvta Kol 6KOTEWVOV 003€ dvtitumov 00Oy, GALY TTAS TovTlL PavEPOS
glc 10 glom kol mavta: MO Yop Qoti. Kol yop Exet mdg mhvta &v adTd, Kai ad Opd

104 Cf. Theog. 36-43; se ha tenido a la vista la version de PEREZ JIMENEZ: HESIODO, 2006.

105 Cf. INGE, 1948, II: xi: “The Religion of Plotinus is really independent of the Pagan Gods and their
cultus. He allegorises the myths in the most arbitrary manner”.

106 Cf. VI 8, 16, 8-24.
107 Cf. VIS5, 7, 1 ss.
18 C£. 119, 16, 48-49.
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&v GAA® Tavta, Oote TavTayod mivTo Kol TV iy Kol Ekactov oV Kol Amelpog M
oiyAn- [...] dote Ofapa eivor Drepevdanovov Oeatdv (V 8, 4, 4-8; 43-44).

“Las asambleas y todo concilio” (éxkAnciot kol oo cbvodog, VI 5, 10, 18-19)
representan un trasunto de este acuerdo comun. Porque todas las cosas “estan siendo
salvadas en la unidad” (cowlouevov &v €avtd, 9, 47) y es por la unidad que evitan
“corromperse” (dndAeto, 44) en la nada. Si no fuera por la presencia munifica del
Uno que dona su gracia a todo ente, “sobrevendria la disolucion completa y la
interrupcion de la existencia” (AMoig Nuiv movteAng €otot kol ovkétt é5oueba, VI 9,
8, 41-42). De modo que el espiritu es para el alma la “morada” (1 oiknoic, V 8, 3,
30) del “ocio” (oyoAn, 28) y del “descanso” (&vomavopevot, 36), donde “siempre
estan contemplando” (Bedvton dei, 28), a cuya puerta esta el amor, !9 quien estimula
al alma para que ingrese en la belleza de la concordia mutua.!!? La “muchedumbre de
enamorados del Uno, que estan prendados completamente de él (ol €vog €pactai
moArol Ohov Epdvtec), cuando lo poseen, lo tienen de modo integro, ya que el objeto

de su amor (épdpevov) era precisamente su integridad” (VI 5, 10, 7-9).

En el acuerdo comun, no se perciben porciones de unidad, sino que uno y el
mismo todo es igualmente tenido, y el todo que cada uno toma es el mismo del cual
el otro participa. El acuerdo espiritual no es propiedad de un cuerpo, ello seria
absurdo. Es necesario entonces que la unidad consista en el presente de un pensar
diferenciado, ajeno al decir categorial y a todo abstraer, donde se dé la convergencia
analdgica entre dos realidades que, libradas a si mismas, llegarian hasta su oposicion
radical: el todo universal y cada ente singular.!!! Si bien la cuantia de belleza no
menoscaba la riqueza del todo, puesto que lo revela en su condicion polimorfa, esa
manifestacion encubre a la vez la unidad de que el todo depende. De alli la necesidad
del despojamiento — incluso de la forma més pura — porque para recibir al Uno es

menester no tener nada en absoluto.!12

109 Cf. VI 5, 10, 3-5.

10 Cf. 119, 16, 47-48.
11 Cf. VI 5, 10, 9-26.
112 Cf. VI 9, 11, 45 ss.
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El Uno brinda realmente el “don” inteligible (10 61w0ov, VI 5, 10, 31) “no a los
extrafos sino a los suyos” (ov toig aAlotpiolc, GALG ToOig £avtod, 33), es decir, a los
que son de su pertenencia, a quienes han emprendido la tarea de asemejarse a él,
mediante la asimilacion al objeto contemplado.!!3 A raiz de una adecuacion de las
potencias intelectuales por su conveniencia en lo mismo,!!4 el “centro del alma”!1>
viene a coincidir con aquella presencia que esta por encima de lo inteligible, ¢y que
conlleva la remocion de toda alteridad.!17 Esta inmediatez por via de contacto no se
da entre dos cuerpos sino por un acoplamiento carente de magnitud,!'® que unifica
dos realidades en una misma vision. 19 De esta manera, en la medida en que el alma
de cada uno se va aproximando a su prototipo espiritual y converge en la unidad con
el resto de las formas,!20 no se pierde en lo otro de si misma sino que vuelve a ser —
aunque momentaneamente — lo que antafio ya era, en la vision y la proximidad con

el Bien primero, siendo este la fuente de su vida misma y la causa de su existencia.!2!

a. El destino teologico del si-mismo

El Bien que uno toca es el mismo que toca el otro, puesto que cada uno lo recibe
de acuerdo con su medida, sin menoscabar por ello la infinitud del donante.!??
Precisamente asi, es pensada por Plotino la comunidad espiritual en la concordia de
los escogidos, en virtud de un amor por el Uno-Bien que es de indole “desmesurada”

e “infinita”,'23 puesto que tal amor ha sido infundido desde un principio en el alma

13 Cf, VI, 11, 32; 1 8, 9, 19-23.

14 Cf. VI 7, 34, 13-14; V19, 11, 4-6.

15 Cf. V1, 11, 13; VI 9, 3, 20-21; 8, 19-20; 10, 17; 11, 31-32.
116 Cf. V1 7, 35, 30.

117 Cf. V19, 8, 29-35.

118 Cf. VI 9, 4, 27; 8, 24-29.

19 Cf. V5,7, V3,17, 34-38.

120 Cf. V 8, 9-12; VI 7, 36, 10-15.

121 Cf. VI 5, 10, 40-42; CILENTO, 1949, I1I: 282: “In conclusione, noi siamo nella identita e vediamo il
Bene e lo tochiamo, purché stiamo stretti alle realta del nostro spirito”; MACKENNA/PAGE, 1952: 309
“It is therefore by identification that we see the good and we touch it, brought to it by becoming
identical with what is of the Intellectual within ourselves”.

122 Cf. VI 5, 10, 27-34.

123 Cf. VI 7, 32, 26: “0 épwg 6v duetpog €in”; 27: “dmeipog dv €in 6 to00t0L Epds”.
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por pura gratuidad.!?* En este sentido, Plotino se aparta de una comprension
fantasmagorica del culto mistérico,!?5 a la vez que censura gravemente la falta de
recato en relacion con la manifestacion de los dones divinos. 126 Al someter la fantasia
bajo el dominio de las facultades intelectivas superiores,!?’ y replicar en contra del
elitismo soteriologico profesado por los gnodsticos, 28 Plotino reconduce la razén a la
pureza consigo misma y la dispone entonces de un asentimiento persuasivo, con la
fuerza logica necesaria para acoger especulativamente, sin que ¢l mismo lo haya
siquiera sospechado, el mensaje de la palabra jodnica revelado en el Nuevo

Testamento.

En efecto, el texto de Jn. piensa en los mismos términos especulativos la
comunidad espiritual de los escogidos cabe el Cristo Sefior, en la caridad mutua del
cenaculo.!2? Solo alli, los discipulos estan salvados y solo alli, en el servicio del
lavatorio de pies — no en la fraccion del pan como narran los Sindpticos —, la
mente se diferencia respecto de si misma para acoger lo incondicionado de una
norma, que atafie a la manifestacion del amor del Padre en la vision del Hijo.130 Una
conmemoracion (avapvnoic) ajena al devenir del tiempo, puesto que acontece en un
Kopdg propiamente intelectual: el Sefior sabe que ha llegado su hora de pasar de este
mundo al Padre; con todo, se despoja de su condicion regia y comienza a servir. 131
Los discipulos, a semejanza de su Sefior, son llamados amigos!32 y toman parte en
esa hora eterna por el amor fraterno.!33 En el ser uno del amor, la gloria invisible se

vuelve visible en el escondrijo de su ocultacion.!3* Una gloria paraddjica que

124 Cf. VI 7, 31, 17-18: “yoyn €pd pev ékeivov v’ avtod €€ apyTis €ig o €pdv kivnbeica”.
125Cf. 119, 14, 1-11;16,7; VI 9, 11, 25 ss.

126 Cf. VP 10, 35-36: “éxeivovg Ol mpog €ue Epyecbat, ovk Eug mpog éxeivovs™; V 1, 6, 12-13; V 5, 11,
11-18.

127 Cf. IV 3, 29-30; 23, 32: “@avtacticov olov vonpov”.
128 Cf. 119, 9, 26-83.

129 Cf. Jn. 15, 16-17.

130 Cf. Jn. 14, 9.

131 Cf. Jn. 13, 1-4.

132 Cf. Jn. 15, 14-15.

133 Cf. Jn. 13, 34-35.

134 Cf. Jn. 13, 31-34.
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provoca un escandalo abrupto para el entendimiento natural. Ello no obstante, da de
pensar (Adyov 6166var)!35 a quien desee sobreponerse por encima de la ratio singular,
en orden a un inteligir que adopta la forma epocal de un “obrar la verdad” (veritatem

facere).136

Estando los discipulos en la unidad del Sefior, la concordia del amor no mengua
en su gracia sino que, muy por el contrario, la acrecienta y hasta la lleva hacia el
colmo de un gozo que el mundo no puede conocer.'37 En efecto, el mundo esta ciego
frente a las obras de la luz en cuanto obras de la verdad misma. Motivo por el cual, la
luz ha venido para instaurar un juicio como crisis radical entre quienes ven y quienes
no ven, 138 es decir, entre quienes acogen al Verbo de vida y quienes lo rechazan.!39
Alli, es decir, en la unidad espiritual del amor primero, la gloria divina se vuelve un
destino vinculante para el alma, porque en el consorcio con su Sefior ella esta cierta
de tal realidad, 40 ella esta despierta.!4! Mediante la contemplacion de esa verdad que
opera una semejanza con el Bien primero e infinito, la inteligencia encuentra el

sosiego definitivo para una vida inmarcesible. 142

Frente a lo incondicionado de la norma sapiencial, esto es, frente a la
contradiccion rampante que significa la gloria divina para el ser humano, puesto que
revela su amor en la carne, siendo ello algo repulsivo para el entendimiento natural o
mundanal, 43 la razén concipiente o estrictamente metafisica no busca rechazar ese
legado ni mucho menos reemplazarlo. Antes bien, pertrechada por una logica que le
provee el asentimiento, la razon metafisica estd persuadida de que el contenido de la

palabra originaria conlleva algo digno de ser oido y, por ende, pensado. De esta

135 Cf. VANCAMP, 2005.

136 Cf. Jn. 14, 10-11; BOEDER, 2017, I: 27-28, 35 ss.
137 Cf. Jn. 15, 18-19.

138 Cf. Jn. 9, 39.

139 Cf. Jn. 1, 11-12.

140 Cf., Jn. 16, 23.

141 Cf. Jn. 15, 1-12.

142 Cf. Jn. 15, 11; 16, 16-24.

143 Cf. Jn. 6, 41-46.
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manera, la tarea de una razon conceptual como la de Plotino da cuenta del saber que
el mensaje joanico profiere, porque permanece tenaz en la contradiccion del Primero
absoluto que es y no es.14 Su naturaleza es inefable y recusa, por tanto, toda

categoria del pensamiento. 43

Por ser inconcebible para un entendimiento natural, la palabra sapiencial — en
este caso la jodnica — obliga a la conversion del pensamiento a fin de poder oirla y,
por cierto, no morir en el intento.!46 De alli que el pensamiento actual no esté sino
frente a una novedad inusitada cuando se plantea que el mensaje joanico precede a la
filosofia de Plotino y la determina en cuanto a lo inteligible de su cosa propia. De
acuerdo con una consideracion topologica, esta precedencia de la sophia joanica con
respecto a la filo-sophia plotiniana es puramente logica antes que cronoldgica. Por
consiguiente, el contenido de aquel mensaje cobra la forma acuciante de un
imperativo y no puede ser referido ya a lo abstracto del mero poetizar — malgre
Heidegger —, toda vez que conmina al hombre para despojarse de su vileza, a fin de
reconocer la verdad que lo interpela y le obliga a ver con otros ojos la gloria eterna,

manifiesta en la ocultacion de la carne.

Hacerse uno con su Sefior, incluso en lo repulsivo de la carne, una unidad que no
atafie a la de un lugar comun, ni tampoco a la de un qué categorial, ni mucho menos
a la de un desear potencial en vista de su forma, porque la unidad espiritual no
conlleva una actualidad de la sustancia, sino que refiere a una semejanza en la
belleza del propio despojamiento: volverse fecundo en la pureza del recato
contenido. A este mandato el ser humano debe responder con entera libertad si es que
quiere ser feliz, tanto en esta vida como en la futura. La unidad mentada en el poder
de la palabra que salva solo se vuelve audible en la version joanica de la Sapientia
Christiana,'47 y solo puede ser materia de un pensamiento perspicaz gracias a una

l6gica como la de Plotino.

144 Cf. Jn. 16, 16.

145 Cf. V3,13, 1.

146 Cf. Jn. 6, 60.

147 Cf. Jn. 6, 47; 17, 1-5, 21.
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Para la inteleccion plotiniana, en cuanto razén concipiente o filo-sofica en sentido
estricto, la verdad nunca se ve abandonada a si misma, sino que se sirve de un
acompafiante cuya funcion busca promover la adhesion por parte del hombre, toda
vez que el fundamento de su vida depende de la notica que se tenga con respecto a
esa verdad, trascendente incluso el mismo saber,!4® porque no depende de la fruicion
inteligible en relacidon con sus propias ideas.!4% En cuanto lo sabido por el espiritu, lo
verdadero es en definitiva un don recibido a modo de gracia, cuya dignidad reclama
el asentimiento de un pensar inicial vislumbrado por el alma. Este reconocimiento
que acredita su verdad en el espiritu ya no tienen relaciéon con el asentimiento
dogmatico: ni con la cvykatdBeoig del estoicismo antiguo,!50 ni tampoco con la
gvapyelo epicurea,!s! sino con la welbo (VI 7, 40, 4) o bien con la wwiotic.152 En el
espiritu amante se acredita la fe en la revelacion que lo salva. Con este paso, Plotino
ampara el contenido de aquello que aparece en la ratio joanica como destinacion. De
esta manera, no es absurdo ni extrafio pensar que la diferencia infinita que media
entre la bondad del Uno primero y la hipostasis que procede de €l se retrotrae en
términos especulativos a la manifestacion joanica del Adyog divino en la carne, y

ello, mediante la diferencia absoluta entre Adyog y carne.!53

Si Plotino identifica el vodg con lo bello, el Bien es, por encima del vodg, una
belleza sobreabundante, un “mar de belleza” de un esplendor inconcebible. Este
provoca en el alma una respuesta que no se circunscribe al ambito del conocer
(Bewpia), porque cobra la forma de un &€pwc ocvvrovog (VI 7, 21, 11), un amor

bR 1Y 2

“intenso”, “serio”, “grave”,154 ajeno a las veleidades de la concupiscencia. Tanto que

148 Cf. STII-IL, q. 2, a. 1: “Utrum credere sit cum assensione cogitare”.
1499 Cf. VI 7, 35, 1-27.

50 Cf. SVF 10, §§ 52: 21; 974: 283, 17; 1, § 61: 19, 1-3: “A las cosas que son percibidas y como
acogidas por los sentidos afiade Zendn el asentimiento de los espiritus (assensionem adiungit
animorum), y entiende que este se ubica en nosotros y es voluntario”; se sigue la version de
CAPPELLETTI, 2007: 34.

151 Cf. GARCIA GUAL, 2013: 203-217.
152 Cf. supra, pp. 112-113.
153 Cf. BOEDER, 2017, III: 57.

154 FICINO (1896: ad. loc. cit.) traduce el adjetivo “cOvrovoc” por “vehemens”.
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la Epoca Media, en la medida en que su filo-sophia descansa no ya sobre el Saber de
las Musas, sino sobre la Sapientia Christiana, concebira ese amor como una virtud y
como una virtud teologal incluso, a la que le dard un nombre ajeno a la esfera del
“deseo”, de la “necesidad”, de la “penuria”. En el &pwg cvuvtovog plotiniano resuena
un concepto fundacional de la Epoca Media, el de dyémn o caritas,'’s en la medida
en que su filo-sophia descansa sobre la Sapientia Christiana, que concibe el amor
supremo como una virtud, incluso teoldgica, ajena a la esfera del deseo y la penuria,
como si ocurre, en cambio, con la concepcion platdnica de Epwg (201 d-212 a).156
Plotino explica que el amor intenso y serio, el amor grave que alienta en el alma
como una vida “sobrenatural” no nace por obra del espiritu, sino de la belleza que se
difunde en este y que, como una suerte de “esplendor” procede del Uno-Bien. El don
infinito procede de un Bien que, entregdndose sin término ni tasa, resulta por ello
mismo irreductible a toda idea.!37 De modo tal que el amor en sentido teoldgico, la
caritas, no depende de la pura espontaneidad del sujeto, sino que es comprendido

como un don recibido de manera libre e inmerecida. 158

5. Consideraciones finales: el sosiego definitivo del si-mismo en la fruicion del

amor

De lo dicho se infiere que la busqueda del alma ya no pretende dar s6lo con la
finalidad hacia la cual estd ordenada una forma. Lo que en verdad interesa es de
reconocer el principio universal que hizo posible semejante proceso de
conformacion. Si para la Filosofia Griega una de sus preguntas fundamentales reza
como sigue: ;cudl es el principio Ultimo hacia el cual tiende algo?, al responder a
este interrogante se da por sentado que las formas existen y se realizan o bien en un
mundo conformado segin un sistema que dilucida el ejercicio de la dialéctica, o bien

en los seres mismos naturales como la determinacion fundamental de su esencia.

155 Cfr. I Cor. 13.
156 Cfr. 11T 5, 7, 9-25.
157VI 9, 5, 36-38.

158 Estas observaciones han sido excogitadas por M. ZUBIRIA en un texto reciente, de caracter inédito,
titulado Notas para un seminario sobre el tratado VI 7 de Plotino (2019).
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Ello no obstante, en Plotino, la pregunta en cuestion ya no tiene asidero si no se
responde primero esta otra: ;jcudl es el origen de donde ha procedido semejante
ordenacion? Ello es que incluso la forma, cuya vida es la eternidad, ha surgido de
modo absoluto por parte de alguien que es potencia universal. Asi las cosas, se
reconoce que la razén de ser y la belleza de las formas sensibles provienen de lo alto,
como signos visibles de la bondad;!5 luego, indagando acerca de cudl sea el origen
de las formas y del vodg, 190 se advierte que no se desea la vida inteligible por ella
misma, sino porque se reconoce en ella la traza de luz proveniente del Bien.!6! Se
transita, por consiguiente un itinerario que va hacia la plenitud del amor, donde el
alma se ha despojado de tal manera de si misma que ingresa en contacto con el Bien,
quien la hace levantar hacia la vigilia donde él reside. El mismo es la luz que hace
despertar. Si el alma es capaz de esto, lo es por un don precedente que se actualiza al

precio de haberse despojado de todo amor finito para llegar al amor infinito.

Ahora bien, ;como sucede esto? El primer grado de contemplacion natural, que se
ha intentado dilucidar en el capitulo anterior, ofrece ya una pista para responder a
esta ultima inquietud. Se debe comenzar, por de pronto, a partir del ordenamiento del
propio cuerpo. (Por qué motivo ordenar el cuerpo y no por caso omitirlo o
combatirlo? Plotino exhorta a quedarse en el cuerpo mientras se esté con vida, en la
medida en que hace las veces de una casa edificada por un Alma sabia, dotada de
gran potencia para crear sin esfuerzo.!92 El alma singular, por su parte, se ha alejado
con la intencion de domefiar un cuerpo conforme con su arbitrio; sin embargo, esa
totalidad infima que ella ha querido gobernar debera ser purificada en funcioén de una
totalidad mayor, no en magnitud sino en poder y en dignidad. La totalidad del caso es
la del universo fisico que se comporta como el cuerpo sereno del Alma universal —
eso que Plotino llama con el apelativo de Oedpnuo —, al cual ella cuida y gobierna

mediante la contemplacion de la naturaleza (genitivo subjetivo). Las razones

159 Cf. VI 7, 7, 19-25.

160 Cf. VI 7, 15, 1-24.

161 Cf. VI 7, 22, 1-5.

162 Cf. 119, 18, 15 ss; IV 3, 6, 13-15.
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seminales que van informando la materia sensible, la van despojando paulatinamente
de su condicion inerte y de la masa que era, la hacen ser una masa determinada, la

despiertan del letargo en el que yace tendida para comenzar a vitalizarla.163

Asi ocurre también, en un grado soberanamente perfecto, entre el alma y el Bien
en la vision unitiva. El Bien despierta al alma y la arrebata de tal modo que la
embarga de una luz penetrante. Por su parte, el alma ni siquiera ya puede contemplar
la belleza que alberga en si misma, sino que s6lo le importa tener los ojos fijos en el

Bien. A propésito de esto, dice Plotino que:

En cuanto al alma, empero, ella ve como desdibujando y suprimiendo lo inteligible
que permanece en ella. Mejor dicho, la inteligencia que esta en ella es la primera en
ver al Bien y luego esta vision se transfunde también al alma y las dos se hacen una
sola cosa. Y el Bien, extendiéndose hacia ambas, armonizando el concierto de
ambas, va conjugandolas y unificandolas, y esta por encima de ambas deparandoles
percepcion y vision bienaventurada, levantandolas tan arriba que no estan ya en
ningun lugar ni en ninguna otra de las cosas en las que por naturaleza una cosa esta
en otra. Porque tampoco aquel esta en lugar alguno; es el mundo inteligible el que
esta-en €l; él, en cambio, no esta-en otro. Y es por ello que el alma no se mueve
entonces, porque tampoco aquel se mueve. Ni es alma, por tanto, porque tampoco
aquel vive, sino que esta por encima del acto de vivir, ni es tampoco ya
inteligencia, porque el Bien tampoco piensa. Toda vez que el alma debe asemejarse
al Bien. Y ni siquiera piensa que ni siquiera piensa.

(1) 8¢ yoym olov cvyyéooa kol dpoavicaca pévova Tov &v avtij vodv, pddiov 8¢ 6
vodg avtiic 0pd mpdTog, Epyxetan O€ M Béa kal €ig avtniv kol td 600 &v yivetal
gktabev 08 10 Ayabov €m' avtolc kol ovvapuocHsv T AUEOTEPMV GLGTAGEL
EMOPaOV Kol Ev@oav T0 dVo &mectv adTolc <poakapiov> d1dovg aichnow kol
<Bé0v>, T0GODTOV pag, HoTE UATE &V TOT® elval, UNTE &V T BALD, &V 01C TEQUKEV
8AAO &v 8D elvorl 0VSE Yap adTOC OV O 88 <voNTOg TOMOC> &V odTd, odTOg 88
0VK €V BAA®. 310 0VOE KIveTTaL 1] WYoyn TOTE, OTL UNnde €xeivo. OHOE Yoy Toivoy, 6Tt
unoe Cij ékeivo, A vmeEp 10 Cfv. 006 vodg, 6tL unde voel: opotodobot yap O&l.
vOET 8¢ 00d' Ekelvo, 6L 0VdE voel, VI 7, 35, 33-45).

A lo largo del ascenso hacia el si-mismo de cada uno, se busca trascender incluso
la vida propia de la Inteligencia. En Plotino, la contemplacion del Bien cobra la

forma anagodgica de una union cabe €1.164 Aun cuando el término pvotikdg (111 6, 19,

163 Cf, BRISSON, 2003.
164 Cf. CHARRUE, 2003.
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26) sea un hdpax a lo largo de todas las En.,'% al dar cuenta del arrobamiento
extatico, !0 Plotino se sirve de una serie de participios pasivos predicados del alma o
del “espectador” (Beatng) — modaywynbeic, idpuvbeic, éEeveybeic, apbeic — para
sefialar una vez mas que no es ella, sino el Amado, el verdadero artifice de la unio
mystica, presentada en un primer momento como una vision (0ga, VI 7, 36, 19), pero
luego como un mar de luz.1%7 Por este motivo, cabe decir que la experiencia mistica
no es nunca el fruto de la mera voluntad, puesto que en ella el alma es conformada
segun una presencia trascendente y por una participacion que le es siempre
donada.l¢® Porfirio confesé que durante su estancia en la escuela de Plotino, el
maestro habia alcanzado cuatro veces una elevacion como la que se ha intentado
describir.16 También, en dos oportunidades, el filésofo apela a su experiencia
personal para dar crédito al itinerario propuesto: “quien ha visto [i. e., al Bien], sabe
lo que digo” (8oT1g 8¢ £idev, 01dev O Aéyw, 1 6, 7,2; VI 9, 9, 46-47).170 Dodds, por su
parte, define este tipo de acontecimiento no tanto como una cognicién en sentido
estricto sino, antes bien, como una actualizacidn momentanea de una identidad
potencial entre lo absoluto en el hombre y lo absoluto fuera del hombre (1928: 141).
También Inge habia planteado ya, una década antes, un andlisis similar a propdsito
del remate mistico, al caracterizarlo como un amor intellectualis Dei capaz de

armonizar el pensamiento, el querer y el sentimiento.!7!

En el estado de posesion divina, el alma se ha liberado de tal modo de toda forma
que se ha vuelto literalmente in-finita. Ni se da cuenta de que estd en un cuerpo, ni

predica de si misma nada categorial, ni dice que es humana, ni tampoco que es

165 Cf. RADICE, 2004: 258.

166 Cf. MARTINO, 2010.

167 Cf. V17, 36, passim.

168 Cf. BETTIOLO, 2003: 647-662.

169 Cf. VP 23, 15-17.

170 Cf. DE GANDILLAC, 1966: 155-183.

171 Cf. INGE, 1948, I: xiii: “Mysticism, thus understood, is a spiritual philosophy, which demands the
concurrent activity of thought, will, and, feeling, which in real life are never sundered from each other.
By the proper discipline of these faculties a man becomes effectively what he is potentially, a partaker
of the divine nature and a denizen of the spiritual world. We climb the pathway to reality by a power
which all possess, though few use it. It is the amor intellectualis Dei which draws us upward, and not
merely a susceptibility to passionate or rapturous emotion”.
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animal, mucho menos que es un ser o un todo genéricos. Deja de mirarse a si misma
y so6lo le importa atender a su vinculo con el Primero.!72 Su vision es toda luz porque
ha sido previamente iluminada, todo su potencial perceptivo se halla suspendido en
el marco de un intenso poder de deslumbramiento. Si algiin rastro de aristotelismo
pervive aqui, solo cabria atribuirlo a la contemplacién que el alma tiene a nivel
intelectual, pero de ninglin modo en el éxtasis con el Bien. Lo cual muestra también
la impronta diferente que posee ya para la doctrina plotiniana el destino teoldgico del
alma. Su finalidad es teodrica pero practica a la vez, pues supone una transformacion
amorosa cuya iniciativa no depende en ultima instancia del alma misma, sino de
aquel que, siendo Sefior, le ha permitido ingresar en su presente como en la morada
de su potestad. ;De qué modo sucede semejante acceso a la comunién con el Bien?

Plotino lo explica mediante el siguiente pasaje:

Una vez que el alma tiene la suerte de encontrarse con el Bien, cuando ¢l
comparece ante ella, mejor aun, cuando se manifiesta presente, habiéndose ella
desinteresado de toda otra presencia, disponiéndose lo mas hermosa posible y
asemejandose a ¢l [...] y viéndolo de subito aparecer en ella una vez, pues, que el
alma ve al Bien apareciendo de pronto dentro de ella [...] pero, luego de haberlo
buscado, ahora que ¢l esta presente, ella va su encuentro y es a €l a quien ve en
lugar de mirarse a si misma, ni siquiera tiene ocio para reparar en esto mismo, es
decir, en quién es ella que ve. Y entonces si que [el alma] no cambiaria el Bien por
nada del mundo, aun cuando le ofrecieran el cielo integro, sabiendo como sabe que
no hay nada mejor y mas precioso que ¢l, puesto que ella no puede correr mas alto
y el hecho de perseguir todo lo demas, por muy elevado que sea, seria para ella un
descenso.

(‘Otav 0& tovTov gdTLYNON N WYLYN Kol fiKN TPOS ATV, UAAAOV 0& TapOV Qavi],
Otav ékeivn ékvevor TOV ToPOVI®V Kol TOPACKELACACH oOTIV ®g &TL HoAoTa
KOATV Kol gig opotdotnta EM0odoa — [...] — idodoa 8¢ év avth é€aipvng eavévta —
[...] &G kol avto oo EKElve mapoVTL ATOVTE KAKEIVO avt' avtiig PAEmer
Tic 8¢ ovoa PAémel, 00SE ToDTO GYOAALEL Opdy. EvOa 81 0VSEV TAVT®Y GVTL TOVTOV
aALGEQLTO, 0V €1 TIG aDT]] WAVTO TOV 0VPOVOV EMLTPETOL, G 0VK GvTog GAAOL £T1
apeivovog 000¢ paAlov dyabod: ovte yap Avetépm TPEYEL TG TE GAAM TAVTO
Katovong, kv 1 dve, VI 7, 34, 8-25).

Para dilatarse hacia el todo y liberarse del no-ser, que ha decidido asumir en virtud
de su orientacion hacia lo exterior, el alma no debe tan solo pensar la Inteligencia en

abstracto, no debe mirarla desde afuera como alguien mira a otro, sino que debe ella

112C£. V17,34, 5 ss.
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misma devenir potencia inteligible, hacerse a si misma espiritu y objeto de
contemplacion.!”> Desde este nivel es que puede hablarse de una conexion que
supera el nivel del conocimiento para identificarse con lo conocido. A la Inteligencia,
el alma debe verla como su propio espiritu, ya no por medio de vestigios sino por
identidad.!7* Esto es posible en cuanto que, para Plotino, el alma forma parte de la
Inteligencia a raiz de su apice intelectual, en virtud de cuyo contacto ella converge
con el universo eidético, asi como los circulos concéntricos convergen entre si en un

mismo vértice y radio. En un sentido, el alma es Inteligencia, es el todo.!”>

Alcanzado este punto, Plotino se esfuerza por demostrar que el Bien es en rigor
una belleza trascendente, fuente de belleza y, por tanto, superior a la belleza en-si del
mundo inteligible.176 Este mundo rebosa plenitud por causa de la luz que dimana del
Bien. Por su parte, la luz es una gracia que el Bien confiere, aunque la recepcion de
ese don no obsta para que la potencia intelectual desarrolle su propia fecundidad.!”’
Y (por qué, entonces, el Primero confiere la gracia infinita si, a fin de cuentas, la
sustancia inteligible ya es ella misma su propio pensamiento? Porque el Bien la
otorga a la Inteligencia y al Alma para permitirles tener parte en la semejanza
primera, semejanza que tales realidades tenian de €l y que perdieron por su condicion
de lejania. En esto consiste precisamente la semejanza con el Bien real y no aparente,

conviene a saber, en un amor infinito tal como el Bien es, en si mismo, infinito.178

Siendo pura gratuidad, la “infinitud” se comporta entonces como la medida propia
del amor (00 yap dpiotar Eviadba 6 Epwc, 6Tt unde 10 Epouevov, VI 7, 32, 26-27).
Dotado de persuasion,!79 este “amor infinito” (dznepog v &€in 6 tovtov Epwg, 28)

consiste en un ver en si mismo inasible, 80 cuya permanencia en lo interior significa

173 Cf. VI 7, 15, 31-32.

174 Cf. V 8, 10, 40.

175 Cf. VI 4, 14, 19; VI 5,7, 12y 12, 19.
176 Cf, RIST, 1967: 53-65.

177Cf. VI 7,22,7.

178 Cf. PLOTIN, 1988: 256 ss.

179 Cf. VI 7, 35, 1 ss.

180 Cf. VI 9, 10, 14-15.
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cabalmente una “locura” a los ojos del entendimiento natural (mapdéiroyog, I 4, 11,
14). Lo infinito del Bien ejerce sobre el alma, vuelta ella misma un solo espiritu con
¢l (vodg yevopevog, 35, 4), una atraccion de tal envergadura que engendra el deseo de
acoplarse a una potencia infinita, la potencia de revocarse a si misma hasta darse en
el todo, hasta devolver lo que le pertenece con propiedad, no quitarse la vida sino
darla en el todo. Volverse plena en el despojo de lo simple: una paradoja abrupta por
ser paradodjico el Bien mismo al cual se asemeja. Este Bien munifico es y no es,

aparece y desaparece, llega sin llegar, se entrega en el todo sin sufrir menoscabo.

En la embriaguez de luz (a0td 10 @dg 1 dpanc fv, 36, 20), la fruicion alli
responde al don infinito del Bien, no solamente por ser infinitud potencial, sino
también porque en su estado incipiente, el si-mismo verdadero estd libre de toda
forma.!8! En sintesis, el don de la Sapientia que el si-mismo humano barrunta
mediante su ascenso extatico termina por devolverlo, junto con su propio origen, mas
alla del pensamiento inteligible. Plotino ampara, de esta manera, el mensaje de la
Sapientia joanica en un presente conceptual propio de la razon filo-sofica, esto es, de
una ratio que por su naturaleza especulativa se diferencia respecto de si misma. Para
la doctrina de Plotino, la trascendencia del si-mismo implica despojarse de lo que
uno es — el “hombre viejo” del Evangelio — a fin de reconocerse en el ser ilimitado
del amor. En el Bien el alma alcanza “beatitud” (10 &0 évtad0a, VI 9, 9, 12), porque
alli “descansa” (dvamavetar, 13), esta “libre de todo mal” (kax®dv &€w, 13) y “vive de
veras” (aAn0d¢ Cfv, 15), no por figuraciones.Mediante el recuerdo espiritual, el alma
de cada uno puede ya en esta vida renacer de lo alto y s6lo desde alli, trascender el
pensamiento para religarse con el Primero absoluto, en el marco de un gozo apacible

que revela, sin necesidad de palabras, la belleza de una eterna vigilia.!82

181 Cf. VI 5, 12, 7-11.
182 Cf. Jn. 16, 16-33; V1 2, 8, 5 ss; VI 7, 39, 28-34.
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- AMODO DE CONCLUSION -

A los efectos de presentar una sintesis de los resultados que pueden inferirse del
estudio realizado, conviene decir en primer lugar que tanto la hipdtesis como las sub-
hipotesis de la presente tesis han sido fehacientemente demostradas. Asimismo, han
sido satisfechos los propositos iniciales que orientaron el desarrollo de esta
investigacion. En lineas generales, el interés mas amplio del trabajo pretendia
esclarecer, en sentido histérico y sistematico, el alcance y la novedad de la filosofia
de Plotino sobre la diferencia absoluta del Uno (povny) en relacion con los conceptos
metafisicos de procesion (mp60doc) y de conversion (émotpoen) hipostaticas. Esta
formulacion del propdsito general justifica, por cierto, la estructura tripartita que se
ha adoptado en la organizacion del contenido de la tesis. Por otra parte, para el logro
de los fines propuestos, se utilizd la metodologia propia en los estudios clasicos
relativos a la historia de la filosofia, que consiste en la interpretacion de los textos
seleccionados para su andlisis. De modo tal que se llevd a cabo un registro
descriptivo y analitico, junto con una lectura a la vez hermenéutica y critica tanto de

las fuentes como de la bibliografia especializada.

A fin de garantizar la respuesta a la inquietud inicial planteada, se compulso
criticamente la transformacién conceptual que el discurso plotiniano opera con
respecto al de la metafisica griega clasica en torno a la procesion de los seres a partir
de un principio trascendente. En este sentido, se ponderd que la procesion plotiniana
permite comprender la generacion de lo existente como una donacion gratuita del ser
y como un sostenimiento permanente en la perfeccion de su actividad sustancial.
Junto con ello, se excogitd el estatuto positivo que implica la categoria de huella o
vestigio ({yvoc) en favor del cosmos fisico, haciendo valer la naturaleza del Alma
como reflejo de la belleza inteligible. Se pudo colegir, entonces, que la metafisica de
Plotino, en cuanto ciencia primera, no consiste ya en una Qewpio more aristotelico

sino, antes bien, en una operatio. Asi las cosas, se dilucidé6 con el debido



detenimiento que el nuevo cariz de la inteleccion plotiniana atafie a la esencia de una
verdad, cuya contemplacion aspira a convertir el propio espiritu en orden al amor de
una unién que, siendo infinita, es eo ipso oblativa. En consecuencia, se demostrd que
la mentada conversion supone recibir un don infinito proveniente del Uno-Bien, cuya
participacion le devuelve al si-mismo humano la semejanza que perdid por haberse

alejado de la comunién con el principio.

En efecto, entre los muchos pormenores que han sido desarrollados a lo largo del
presente escrito, conviene subrayar que la metafisica plotiniana parte de una
distancia infinita entre el Primero y todo lo otro que ¢l no es. Sobre la base de esta
diferencia absoluta, la naturaleza negativa del Primero se interpreta en los términos
de una anterioridad causal. E1 Uno esta por encima del orden entitativo en cuanto al
subsistir. Los entes, por su parte, deben ser comprendidos como procediendo del
Primero y como retornando a ¢l para el desarrollo 6ptimo de su actividad
correspondiente: el pensar y el vivir en vista de su ser. Por consiguiente, en la
medida en que depende del Uno primero e indiviso, todo ente estd conformado por
una dualidad originaria en cuanto a su naturaleza. Tal dualidad manifiesta una
composicion fundamental que subyace a la estructura misma del ente: la
composicion de esencia y de unidad, es decir, el ente existe como tal en virtud de

que ha recibido la unidad de parte del Uno.

En este sentido, a raiz de la doble diferencia que inaugura la trascendencia del
principio — la diferencia absoluta entre Uno y ente, junto con la diferencia relativa
entre ente inteligible y ente psiquico — se introduce una secuencia en si misma
conclusa de tres naturalezas soberanas: el Uno simplisimo (t0 &v) que, a la vez, es el
Bien (10 dyaf6v), como fundamento de lo relativo a €l: la Inteligencia (vodg) y el
Alma (yvyn). La sobreabundancia del Bien s6lo vale como un signo de la infinitud
del Primero y de su entera munificencia. El Uno estd como concentrado en su mismo
querer, en la medida en que es eso mismo que quiere. AUn en su actividad creativa,
continua vuelto sobre si, sin depender de lo que ha dotado de existencia. Esto quiere

decir que no esta obligado ni por asomo a pretender el surgimiento de las hipostasis,
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ni tampoco esta compelido a producir nada que le falte. Ello no obstante, pese a que
no lo necesita, el Primero permite la subsistencia hipostatica en virtud de su

beneplacito.

Ahora bien, si no hay movimiento en esta procesion, el Uno tampoco depende de
algo que se le asemeje. La procesion es tan libre como ¢l mismo permite que sea,
puesto que nunca se abandona a pesar de haber dado origen a la realidad hipostatica.
Lo abismal de este salto de la nada al ser estriba en el hecho de que el Uno, no siendo
nada de todo aquello que pueda pensarse o decirse, hace subsistir algo
grandiosamente nuevo. De alli que la Inteligencia esté cefiida por una contingencia
fundamental ya desde las entretelas de su misma aparicion. Porque la Inteligencia

nunca podria bastarse a si misma, ella depende esencialmente del querer del Primero.

El Uno no so6lo hace subsistir las hipostasis que genera, también las sostiene
incesantemente en la conservacion del don conferido. Esto quiere decir que el
Primero no otorga el ser por una unica vez, o en una determinada ocasion, luego de
cuyo cumplimiento se sustraeria a tal responsabilidad y dejaria que las hipodstasis
sigan viviendo sin que ¢l esté presente. Por el contrario, el Uno asiste
ininterrumpidamente su obra. Ello no impide que cada hipdstasis, por una audacia

primigenia (ToApa), se aleje del principio o se acerque nuevamente a él.

El Uno hace surgir el ser inteligible como algo plenamente querido. Este acto esta
ab initio consumado en la totalidad de un ente de suyo subsistente, bien que por
gracia de otro. Ello no obstante, el Uno no forja un ente sin mas indeterminado, sino
que el acto de producir supone que lo hecho resulte como un todo viviente y
diferenciado en si mismo. La distincion en cuestion designa una jerarquia que
responde al mayor o menor grado de vida de cada una de las entidades que participan
en el acto de la donacion. A mayor cercania respecto del Uno, mayor intensidad en la

potencia de vida y mayor intimidad contemplativa.
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La division general que se predica con respecto al ente hipostatico atafie a la que
se presenta entre Inteligencia y Alma, por la diferencia de vida que cada una ejecuta:
la sustancia inteligible goza de eternidad, mientras que la sustancia psiquica entrafia
ya una vida temporal. Sin embargo, la diferencia entre Inteligencia y Alma no
implica que primero haya habido una procesion y luego otra, sino que toda distincion
esta ya contenida implicitamente, por asi decir, cuando el Uno genera la Inteligencia,
que es con propiedad todo ente. Si existe el cosmos fisico, es porque su verdad reside

en la belleza del mundo inteligible, que refleja a su vez la potencia infinita del Uno.

Asi las cosas, uno de los logros sustantivos de la doctrina de Plotino acerca de la
procesion consiste en mostrar que la Inteligencia y el Alma, cada una a su modo, son
la imagen del Uno porque reflejan su poder. El Primero, por su parte, esta presente a
través del concursus que opera sobre tales realidades. Ello es que el Uno esta
presente en los seres porque todos proceden de ¢l y portan una huella que los
asemeja al principio. Con todo, la donacion del Uno no atenta contra su
trascendencia, en la medida en que los seres participan de su bondad pero sin
agotarla. Todos gozan de la presencia luminosa, pero cada uno la recibe y actualiza

segun el grado de su intimidad.

El Primero no se da a conocer sino en la manifestacion de si mismo. Su presencia
se revela cuando menos como luz que permite la vision. La luz del caso es un don
que el Uno, por ser el Bien, ofrece mediante la atraccion que genera el deseo. En esto
mismo radica la diferencia estricta del vodg con respecto al Primero: €l es lo
absolutamente otro, bien que dependiente del Uno en cuanto a su ser. El punto
medular de esta diferencia estriba en que el vodg ha generado para si mismo su
propio contenido inteligible, pero con la potencia recibida de parte de su principio.
Sélo asi, en cuanto supeditado al favor del Primero, el vodg se ha vuelto semejante a
su origen y, por consiguiente, tiene la posibilidad de convertirse a €l. Sin esa unidad,

desapareceria y, desde luego, ya no seria espiritu.
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So6lo a raiz de la infinitud del Uno es que su rol como hacedor de todo lo demas
puede ser comprendido en su alcance especulativo. El Uno dona lo que ¢l mismo no
tiene. En este orden de ideas, se puede afirmar que la procesion plotiniana sentaria
las bases conceptuales necesarias para pensar un origen absoluto del ente, no sélo ya
como donacion gratuita del ser y dependencia de aquel subsistente respecto de una
causa infinita, sino también como un sostenimiento continuo en el desarrollo optimo
de la actividad sustancial, entendida como relacion operativa que se funda en el Bien
qua potencia universal. De alli la necesidad de apelar al recurso analogico del cuasi
(olov), que permite comprender en términos paraddjicos la obra del Primero, cuya

trascendencia infinita recusa toda categoria del pensamiento.

Como el Uno es inefable, repele todo tipo de inteleccion. Lo mudltiple es, en
cambio, lo que reflexiona sobre si mismo. Al trascender todo saber — atin el mas
excelso —, el Uno hace subsistir el pensamiento que se determina como movimiento
hacia el Bien por deseo del Bien. De modo que al conocerse, el vodg conoce en
verdad de donde ha surgido y, por consiguiente, conoce que no es uno sino mtultiple.
De esta manera, el autoconocimiento plotiniano es, en lo esencial, la experiencia de
una escision, toda vez que el vodg, al realizarse en la actividad del conocimiento de si
propio, se da cuenta de su falta de unidad. En este movimiento, que va desde la
conciencia de penuria por verse multiple hasta el deseo de verse lleno en lo simple, el
vodg se vuelve si-mismo, deja ya de ser tal cual era y se convierte entonces a la

gratuidad de un don, que lo sostiene en su mismo desear.

En este sentido, Plotino no vacila en insistir sostenidamente que la comprension
del Primero no se logra ni por ciencia ni por intuicién, sino por una presencia
superior al conocimiento. La presencia en cuestion no implica que el alma se iguale
con el Uno-Bien. El término del ascenso contemplativo culmina en una vision
extatica en la que el si-mismo del alma comparece ante el Uno-Bien en persona, pero
a raiz de una participacion que el Primero le regala para que pueda verlo y unirse con
¢l. Sucede en rigor que el Uno nunca se ausenta sino que siempre estd presente para

quien sea capaz de tocarlo. Este contacto se funda en un estado de pureza original
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que consiste en la semejanza y en la recepcion de una potencia oriunda de aquel. La
contemplacion se transforma, por lo tanto, en el escenario donde se encuentran dos
decisiones que confluyen en la libertad del despojamiento: la decision del alma
singular por marchar hacia su verdadero sino y la decision del Uno-Bien, que ampara

el esfuerzo del alma en virtud de una donacion constante de su misma gracia.

En definitiva, respondiendo afirmativamente a la hipdtesis del caso, esta tesis ha
podido constatar que la doctrina filosofica de Plotino sobre la diferencia absoluta del
primer principio articula eficazmente las categorias metafisicas de procesion
hipostatica y de ingreso en el si-mismo, para fundamentar la generacion del ser a
partir de una potencia universal y la estructura jerarquica de lo real mediante la

concatenacion de las entidades subsistentes.

Por ultimo, como una serie de evidencias que se derivan de la hipotesis
confirmada, también se ha podido comprobar que: (a) el primado de la potencia y de
la infinitud se distingue del pensamiento griego clasico, toda vez que éste ha
priorizado la forma y la medida como condiciones de la perfeccion entitativa; por
consiguiente, (b) la metafisica de Plotino no culmina en una visiéon puramente
noética, sino en el obrar de un amor libre de medida; en consecuencia, (¢) la union
plotiniana se apoya en lo inteligible para trascenderlo y culmina en la religacion con

una presencia que le devuelve al si-mismo humano la pureza primigenia.
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