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Abstract

The notion of “individuality” in Plotinus is one of the most
discussed. Throughout the Enneads, the problem of the individual
subject arises from the complexity in understanding the relation
between man and soul. To the intelligible man, also known as the
inner or first man, a second man is added, so that “we have come
to be the pair of them” (En. VI 4 (22) 14.28-30). This question has
been extensively addressed from different angles that lead either
to a purely structuralist solution, or to its criticism and the search
for a more stable definition of subjective identity. The thesis that
we will defend in this article, and that will indicate our position
in the debate, tries to give a new perspective of the issue alluding
to the sphere of life and its forms. The continuity between the
different men will be determined by the continuity between their
different forms of life, a primary issue to which the problem of in-
dividuality and the different modes of consciousness are subject.

Keywords: individuality; consciousness; Plotinus;
Neoplatonism.

Resumen

La cuestidn de la individualidad en Plotino es una de las mas
debatidas. A lo largo de las Enéadas, la problematica del sujeto
individual se ve atravesada por la complejidad en la comprensiéon
del hombre y del alma. Al hombre inteligible, al hombre interior o
primer hombre, viene a afiadirsele un segundo hombre, de modo
que “hemos llegado a ser el conjunto de ambos hombres” (En.
VI 4 (22) 14.28-30). Esta cuestion ha sido extensamente tratada
desde diferentes angulos que desembocan bien en una solucién
puramente estructuralista, o bien, en su critica y la busqueda
de una definicion mas estable de la identidad subjetiva. La
tesis que defenderemos en este articulo, y que nos posicionara
en el debate, trata de dar una nueva perspectiva de la cuestién
arraigandola principalmente en el ambito de la vida y sus formas.
La continuidad entre los diferentes hombres vendra determinada
por la continuidad entre los diversos modos de la vida, cuestién
primaria ala que se subordinala problematica delaindividualidad
y los diferentes modos de la conciencia.

Palabras  clave:  conciencia; individualidad;  Plotino;
neoplatonismo.
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1. Introduccion

Enel pensamiento de Plotino queda fuera de toda dudala continuidad
ontoldgica; podemos decir que esta es un postulado metafisico basico.
Su marco ontoldgico perfila una realidad sin cortes ni discontinuidades,
sin abismos insalvables. La unidad de la realidad gravita en torno al
Uno como su centro fundamental, presente en todos los grados o niveles
de lo real. Baste recordar la imagen de Enéadas VI 5 (23) 5.10:

Cada radio estaria, eso si, en contacto con el centro
del que partio, pero no por eso cada centro quedaria
desconectado del centro tinico primero, sino que cada
uno seguiria estando con aquél, y habria tantos centros
cuantos son los radios a los que sirven de extremidades,
de manera que se mostrarian tantos centros cuantos son
los radios que tocan, pero, en realidad, todos aquellos
centros juntos no serian mas que uno sélo.!

Nuestro trabajo no se movera en este angulo de reflexion, sino que
se ubicara, mas bien, en el corazén del vinculo que esta concepciéon
ontolodgica traza con la psicologia plotiniana y, mas concretamente, con
los diferentes modos de conciencia.

En medio de esta realidad unitaria encontramos el caracter
igualmente unitario, a la vez que multiforme del alma: “el alma es
muchas cosas; es todas las cosas, tanto las de arriba como las de abajo,

L[] alpév eEdpovtat tov kévtpwv abt@v & katéAwmov ékdor), éotal

Y€ UV 0VOEV NTTOV KEVTQOV EKAOTOV OUK ATIOTETUNUEVOV TOD EVOG TIOWTOV
KEVTOOU, AAA” 6oL Ovta Ekelve €xaotov av eival, kal Tooavta doat ai
yoaupat alg €dooav avta méQata elval EKEVWY, DOTE G0WV UEV EQPATITETAL
YOoaUH@V TtooavTa pavival &v d¢ Opov mavta éxetva etval Utilizo, con
alguna variacion, la traduccion de Jests Igal. Cfr., entre la gran cantidad de
pasajes al respecto, En. IV 8 (6) 26: “Lo que hay de mas hermoso en el mundo
sensible es, pues, una manifestacién de cuanto hay de mas excelente en los Seres
inteligibles, tanto de su potencia como de su bondad. Y, asi, todos los seres,
tanto los inteligibles como los sensibles, forman una serie continua [...]” (Aet&ig
oUV TV &QIOTwV €v vontoig t0 &v aioOnt@ k&AAoTOoV, TG Te dLVApEWS
NS T AyaBoTnNToC LTV, KAl CLVEXETAL TAVTA eloaEl TA TE VONTWS T Tée
aloOntag ovra [...]).
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pasando por toda la gama de la vida” (En. III 4 (15) 3.22).? En su caracter
divisible a la vez que indivisible® se encuentra el espacio en el que
reposa el enlace de la multiplicidad, asi como su misma posibilidad. El
alma da de si la multiplicidad sensible interpretando su contemplaciéon
del universo inteligible. Ella es la hermeneuta que dibuja el mundo que
vemos como “imagen eternamente figurada” (En. II 3 (14) 18.15).#

Podemos decir que el alma humana es, de cierto modo, de la misma
textura que el alma en si o alma hipdstasis, ese fuego universal del
que parte una hoguera grande (el alma del cosmos) y hogueras mas
pequenas (las almas humanas).> También en el alma humana hay una
parte no descendida, vinculada perennemente a la contemplacién. La
unidad esta asegurada por Plotino a través de todos los medios tedricos
que pone en juego.

Tampoco en este punto incide nuestro estudio. Proponemos
enfocarnos en una cuestion que, si bien esta vinculada internamente con
las anteriores, se declina sobre el aspecto de nuestra vivencia de esta
continuidad multiforme. La continuidad ontoldgica y psicologica atiende
en Plotino a una tremenda complejidad que hilvana la multiplicidad en
el tapiz unitario de la existencia. En ese tapiz nos movemos con cada
uno de nuestros estados psiquicos y con cada modo de conciencia que
habitamos. Se trata de explorar el reflejo de esta continuidad a nivel,
podriamos decir, fenomenolégico. De esta continuidad experiencial
depende, por otro lado, nuestra identidad. Algo en nuestra experiencia
debe permanecer reconocible a lo largo y ancho de todos esos estratos
ontoloégicos y psicoldgicos; de lo contrario, el esfuerzo por mantener la
unidad habria fracasado en su punto mas definitivo para el hombre: el
modo en que experimentamos el caracter unitario de la realidad.

2 El pasaje contintia: “Y asi, cada uno de nosotros somos un universo

inteligible. Con las partes inferiores estamos en contacto con lo sensible,
mientras que con las partes superiores de este universo estamos en contacto con
lo inteligible [...]” ("Eott yoo kai moAAx 1) Yuxr) kat mavta kat & dvw kat T
KATwW ab [EXOL maons Cwng, Kal E0UEV EkaoTog KOOHUOG VO TG, TOLS HEV KATW
OUVATITOVTEG TQWOE, TOIG d¢ AV KAl TOIS KOOHOL T@ vonTQ |[...]).

5 Cfr. En. IV 2 (4) 1.63: pegot te Kai &uéolotog @uatg, fiv dn Ypuxnv
eival papev [...].

4§ kbéopog elkwv del elkovilopevog.
> Cfr. En. IV 8 (6) 3.20.
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Especialistas reconocidos, como Pierre Hadot, han explorado los
diferentes niveles de conciencia que se perfilan en el pensamiento
de Plotino. Como veremos, algunos han llegado a trazar la forja de
un sujeto sin identidad en Plotino, que no se identificaria ni con el
alma ni con el intelecto. Tratando de comprender la complejidad
de la exploraciéon plotiniana, han disuelto cualquier identidad que
pudiera trazarse a través de los diferentes modos de conciencia. Otros
especialistas han reaccionado ante este movimiento, denunciando la
extrema fragmentacion de la experiencia y, con ella, la disolucién de
toda continuidad posible de una identidad estable.

El presente estudio pretende aportar un elemento que creemos
fundamental en el desarrollo del debate: el elemento central de la Vida
como polo unificador, no solo a nivel ontoldgico sino en lo que concierne
alaunidad misma de la experiencia. Desde la vida sentida se comprende
mucho mejor, a nuestro entender, la continuidad entre los diferentes
modos de conciencia. Desde este vitalismo plotiniano podriamos apostar
por una identidad vital que sostiene el caminar del hombre por cada
escala multiforme de lo real. A partir de aqui, no deberiamos olvidar
que Plotino entiende el alma fundamentalmente como vida,® de modo
que esta identidad reposa en el alma y en su ntcleo mismo.

2. Estado de la cuestion

Plotino hace del hombre un ser fronterizo que se relaciona
internamente con cada una de las hipdstasis; en €l habitan el Uno, la
Inteligencia y el Alma: “Del mismo modo que esta Trinidad de la que
hemos hablado existe en la naturaleza, asi también hay que pensar que
habita en nosotros” (En. V.1 (10) 10.5-7).” Al mismo tiempo, el hombre
pertenece al espacio de lo sensible, al ambito de la corporalidad, de la
sensacion, de las pasiones y los deseos. El hombre atraviesa de un modo
u otro el espacio entero de la jerarquia ontolégica. Esta condicién le
permite acompasarse con cada uno de los modos de existencia, con cada
uno de los modos de conocimiento. Sin embargo, esta enorme apertura
entrafa una gran dificultad; la de encontrar algtn tipo de continuidad
a través de los diferentes aspectos que se abren en el hombre. Solo de

® Tanto es asi que podemos referirnos al Alma en si como Vida en si

(avToPuxnv fjToL v Cwnpv). Cfr. En.V 9 (5) 14.20.
7 ‘Qomeg d¢ &v T QUOEL TOITTA TADTA €0TL TA elonuéva, oUTtw XOm
vopilewv kal maQ> MUV TaLTA elvaL.
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este modo podremos escapar a una fragmentacion sin enlace posible y
hablar de identidad individual en el sentido que fuera. De lo contrario,
nos encontrariamos, sin mas, con un hombre fragmentado, sin identidad
propia.

La Trinidad conformada por las hipdstasis no habita “entre los
sensibles” (ovk v Toic aloBntoic), se apresura a aclarar Plotino, sino
en “el hombre interior” (tov elow avOpwmov) (En. V.1 (10) 10.8-10).% El
corazon del hombre aparece dividido de antemano: el hombre sensible
y el hombre inteligible se dan cita en nosotros:

Mas nosotros... Pero, ;quiénes somos nosotros? ;Somos
aquello o lo que va aproximandose y deviniendo
en el tiempo? En realidad, aun antes de producirse
este devenir, nosotros existiamos alla, éramos otros
hombres y hombres particulares, dioses, almas puras
e inteligencia vinculada a la Esencia universal; éramos
partes de lo inteligible no deslindadas ni desconectadas,
sino integrantes del conjunto. Porque ni aun ahora
estamos desconectados. Pero he aqui que ahora a aquel
hombre se le acerco otro hombre con deseo de existir,
y encontrandose con nosotros [...] nos revistidé de si
mismo y se agreg6 al hombre aquel que era entonces
cada uno de nosotros [...] Y asi es como hemos llegado
a ser el conjunto de ambos hombres (En. V1.4 (22) 14.17-
27).

8 Aéyw d¢ odk &V Tolg aloONTOIS — XWOLOTA Y& TalTA — GAA” €Tl Tolg
aloOntov €€, Kal TOV adTOV TEOTIOV TO «EEw» OTIEQ KAKELVA TOV TTAVTOG
ovpavoL E£w oVt KAl T ToL avOewmov, olov Aéyet TTIAAtwv <toVv elow
avOowmov>. Cfr. PL, R. 589a7.

9 ‘Hpueig 0¢ — tiveg d¢ 1peic; Aga €kelvo 1) TO TeAGLOV Kai TO Yopevov
&v xoovw; "H kal 1o tob tavtnv v yYéveotv yevéoOar nuev €xel dvOowmot
&AAoL Ovteg kal Tveg kat Oeol, Ppuxal kabagal kal voUg oUVNUUEVOS T
amndon ovoiq, HéQn GVTES TOL VONTOL 0UK APWISUEVA 00D ATOTETUNHEVA,
AAN” GvTec TOL BAOL 0VDE YoQ 0VdE VOV AmtoteTUr|eOot. AAAX Y&XQ VOV €xceive
T avOQWTIw MEooeANALOeV &dvOQwWTOg AAAOG eivat OEAwV: Kal VOV NHAS
[...] meoONKeV EaLTOV MUV Kal TEOTEONKEV EQVTOV €Kelvw T avOQWTW
T O¢ NV €kaotog Nuwv tote: [...] kat yeyeviueda 1o ovvauew. Cfr. En. 1.1

0

(53) 10.5-10.
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Ese “nosotros” (nueic), como conjunto de ambos hombres, puede
percibir sensiblemente y puede contemplar; puede pensarse como
diferente, tratando de comprender lo que ya posee, y puede conocerse
a si mismo al modo de la inteligencia. Ese “nosotros” puede acceder
a cada nivel de la jerarquia ontolégica transformandose a si mismo,
accediendo a diferentes niveles de si."°

Nos encontramos, como acabamos de enunciar, con un reto dificil
de abordar: el de encontrar la continuidad que nos permita trazar una
identidad individual. Sin ella, el sujeto aparece como una mera potencia
de identificacion. Nada me permitiria afirmar que es el mismo sujeto
el que tiene sensaciones y el que llega a la contemplaciéon. Nada me
permitiria trazar un vinculo entre los diferentes modos de conciencia,
serian modos de conciencia proyectados sobre el vacio de toda identidad
individual.

Esta cuestion conduce a la pregunta por la existencia de una idea
del individuo: si el individuo es capaz de acceder a lo inteligible, su
principio debe estar alla. Plotino, como veremos, se pregunta por esta
continuidad en el breve tratado 18 y su respuesta parece no encajar con
lo propuesto en otros pasajes.

La interpretacion y la lectura conjunta de Enéadas V7 (18), V9 (5) y
VI5 (23) conforman uno de los nudos mas problematicos. Plotino parece
ser taxativo al comienzo del tratado 18: “;Que si hay una Idea aun del
individuo? Pues bien, si yo y cada individuo es susceptible de ascender
a lo inteligible, entonces también el principio de cada individuo esta
alla” (En. V.7 (18) 1. 1-5)." Por otra parte, en el tratado 5 afirma que:
“[...] también estan alla las Formas de los universales, no la de Sécrates

10" Ello ha hecho que algunos especialistas postulen la existencia de un

sujeto pre-cartesiano en Plotino que no se identificaria con ninguna de las
instancias que han definido al hombre en la Antigiiedad. Este habria inventado
un sujeto diferente del alma o del intelecto, capaz de identificarse con uno u otro
ambito. Cfr. Bréhier (1928, pp. 68-71).

Bl xal to0 kaBékaotov éotv déx; H el éyw kai ékaotog Thv
Avaywynv i o vontov €xeL, kal ékdoTov 1) &ox1) éxel. Es conveniente tomar
en cuenta que la particula 1) que Igal traduce por “si”, al igual que Bréhier
por “oui”, Armstrong por “yes” o Gerson por “In fact”, puede traducirse de
un modo menos taxativo, como hace Tornau (2009), que prefiere “eh bien”.
Nosotros compartimos el criterio de este tltimo.
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sino la del Hombre” (En. V.9 (5) 12.4).”2Y en el tratado 23 parece apuntar
a la identidad del yo con el intelecto a la hora de hacer la experiencia
de esa inmensa potencia de vida: “Te acercaste al Ser universal y no
te quedaste en una parte de €l ni dijiste, ni siquiera de ti, ‘hasta aqui
llego yo’, sino que, desechando el ‘hasta aquf’, te has tornado universal”
(En. VL5 (23) 12.17-19)."® La cuestion que se plantea es si queda algo
de la individualidad o de la conciencia individual en el acercamiento
a lo inteligible. Se trata de dilucidar si hay un alma del individuo en
lo inteligible que me permita mantener su identidad o si la parte no
descendida del alma es incompatible con la identidad individual.
El planteamiento de este problema corre en paralelo con la pregunta
tradicional de si hay ideas de los individuos."

Tenemos una aparente incongruencia entre las afirmaciones que
venimos de sefialar: “el principio de cada individuo esta alla” (ék&otov
1 aox1) €kel); “estan alla las Formas de los universales, no de Socrates”
(tv kaBoAov T €ldn elvat, oV LwkeATovg). Ante esta incongruencia
caben dos posibles posturas: la de quienes la consideran insalvable,
viendo en estas afirmaciones una clara contradiccién, como Blumenthal,'®
y la de quienes consideran que puede salvarse esta incongruencia con
una interpretacion adecuada. Esta segunda solucion incluye a Rist,
Armstrong, Kalligas, Tornau o Aubry.'® Este ultimo propone como
solucion establecer la diferencia entre un principio de diferenciacion
en lo inteligible y un principio de individuacién propiamente empirico.
El primero de ellos consistiria en el logos como principio de cada
individuo, y el tratado 18 se estaria refiriendo a él. El alma obtiene de
su contemplacion un logos que es principio inteligible del individuo.
Esta diferenciacion no se mueve en el ambito espaciotemporal ni en
la experiencia concreta del individuo en su propia biografia. Es un

2 [ ]tovrkaboAov Aéyew ta eldn elvay, o0 Zwkatous, AN’ avBodmov.

"H 61t mavtl meoonAOeg kai ovk Euetvag év péget avToL ovd elmag
0V0¢ OU «TOOOVTOGC EL, APELS D& TO «TOOOVTOG» YEYOVAS TIAXG

14 La formulacién tradicional de la cuestién remite a Platén, Prm. 130D, si
bien aqui Platon se plantea de qué cosas hay ideas sin atender a la cuestion de
si hay ideas de los individuos. Cfr. Chiaradonna (2014, pp. 47-49) y Fronterotta
(2011, pp. 43-52).

15 Cfr. Blumenthal (1966, pp. 61-80).

16 Cfr. Rist (1970), Armstrong (1977), Kalligas (1997), Aubry (2008) y
Tornau (2009).

13
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principio de diferenciaciéon que no excluye el modo de determinacién
propiamente inteligible. A este principio ha de afiadirsele el principio
de individuacion en el que toma parte el cuerpo como elemento de
instanciaciéon empirica, donde funcionan los parametros sensibles
dentro-fuera, etc.”

Esta solucion es interesante para disolver la aparente incongruencia
entre lo afirmado en el tratado 18 y lo afirmado en los tratados 5 y 23
que venimos de citar. El tratado 18 no hablaria propiamente de una idea,
sino que el principio inteligible haria referencia a un logos del individuo.
Esto seria compatible sin mayores problemas con que solo haya Formas
de los universales y no de Sécrates, por ejemplo.

Tal distincion deja, sin embargo, intacta la cuestion de la continuidad
entre los diferentes tipos o niveles de conciencia. En el seno de esta
distincién el problema se desplaza a la continuidad entre el tipo de
conciencia que encontramos si atendemos al principio de diferenciacion
en lo inteligible y el tipo de conciencia que corresponde al hombre
si atendemos al principio de individuacién, a esa instanciacion
propiamente empirica, por utilizar la terminologia de Aubry." Es decir,
esta interpretacion clarifica la cuestion del principio de la individualidad
propio del espacio de lo inteligible, vinculada no ya a una idea sino a
un logos que la despliega. Pero simplemente desplaza la cuestion de la
continuidad de la conciencia que pertenece al hombre sensible y la que
pertenece al hombre inteligible sin darle solucion.

Quiza es la dificil resolucion de esta cuestion la que hace a Aubry
tomar una postura estructuralista a la hora de comprender el individuo.
Esta postura apela a un sujeto sin identidad, un “yo/nosotros”, que
es una pura potencia de identificacion, bien con el aspecto inteligible,
bien con el aspecto sensible. “Sujeto no sustancial, el sujeto plotiniano
debera pensarse como un sujeto sin identidad, una pura potencia de
identificacion”, afirma Aubry (2004, p. 17). En este aspecto, Aubry
culmina una linea de lectura que va de Bréhier, Trouillard y Dodds a
Emilsson o Remes."

17" Cfr. Aubry (2008, pp. 273-279).

18 Cfr. Aubry (2008, p. 273).

19 Cfr. Bréhier (1928, p. 68), Trouillard (1955, p. 26), Emilsson (1988, p. 29)
y Remes (2007). Para un estudio detallado del estado de la cuestién, cfr. Girard
(2013, pp. 3-10).
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Esta posicion tiene el problema de introducir un dualismo abierto
entre los dos modos de conciencia propios de cada uno de los dos
hombres que convergen en nosotros. Si privamos de toda sustancia al
sujeto, este depende de una simple posicién sin continuidad alguna.
En este caso seria dificil trazar el vinculo que permitiria al sujeto
reconocerse y poder afirmar su identidad. Ningtin elemento ligaria la
conciencia del hombre empirico con la del hombre inteligible. Pero si no
hay ligazon posible, nada me permite afirmar que es el mismo sujeto el
que ha accedido a la contemplacién del intelecto.

Este problema es sefialado por Tornau, quien apunta a la necesidad
de repensar la continuidad de la conciencia del yo si queremos seguir
hablando con un minimo de sentido del ascenso del alma a su origen.?
El conocimiento noético de si no supondria una pérdida, no seria verdad
que “la conciencia subjetiva del hombre psicofisico sea suprimida y
que el nuevo ‘nosotros’” puramente inteligible sea otra persona, otro
yo” (Tornau, 2009, p. 355). En esta linea, Girard ve el mismo problema
y critica duramente la posicion de Aubry.?! Para este se hace inviable
comprender el sujeto desde el mero registro de la existencia, como una
instancia vacia que puede devenir por simple eleccién una cosa u otra;
ha de ser posible senalar una identidad mas estable pensada desde el
registro de la esencia. No seria la simple posicion la que definiria el yo,
sino un contenido ontoldgico que actuaria de fundamento normativo: “Si
el yo es diverso y multiple, ;no existe en alguna parte de él un principio
de unidad que federe sus partes y que autorice a pensarlo como unidad?
¢No es esta instancia organica o sustancial la que convendria calificar de
yo, o mas bien, es todo nuestro proposito, de principio de identidad?”
(Girard, 2013, p. 8).

3. Individualidad y conciencia: conciencia unitiva y conciencia
reflexiva

El reto consistiria, entonces, en pensar la continuidad entre el
hombre inteligible y el hombre sensible. Necesitamos atender a la
continuidad que subyace a los distintos tipos de conciencia, salvando, a
la vez, su diferencia. Si, como afirma Tornau, la contemplacién no anula

20 Cfr. Tornau (2009, p. 334).
2l Cfr. Girard (2013, pp. 5-10).
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la conciencia subjetiva del hombre psicofisico, necesitamos averiguar
qué queda de esta conciencia subjetiva en lo inteligible.

Parece que nada de lo que conforma la existencia concreta del hombre
sensible permanece cuando emerge el espacio de la inteleccién. Tornau
reconoce esta enorme dificultad a la hora de trabar esta continuidad: “Es
dificil comprender cémo el yo humano puede permanecer el mismo si,
cuando se eleva, deja tras de si casi todas las caracteristicas que, en el
mundo sensible, constituyen un individuo: corporalidad, sensibilidad,
emotividad e incluso memoria” (Tornau, 2009, p. 334). Efectivamente,
Plotino afirma lo siguiente:

Es que no guardara recuerdo ni siquiera de si mismo,
ni de que él mismo, por ejemplo, SOcrates, es quien
contempla o de que es una inteligencia o un alma. Y
recuérdese a este proposito que aun aqui, cuando uno
contempla y contempla con suma claridad, no reflexiona
entonces intelectivamente sobre si mismo (En. IV.4 (28)
2.1-5).2

La especial geometria de la conciencia® que se da en la contemplacién
excluye, en cierto modo, la reflexividad (ovk €émiotQépel mMEOS ExvTOV).
La unificacion* que emerge en esta disposicion excluye el hiato por el

2 "H o0d¢ éavtov €Eel TV pvijuny, ovd dtl avtog 6 Bewowv, olov

Lwkoatng, 1} 6t voug 1) Ypoxr). TTpog dn tavta Tig dvapuvnodntw, we dtav kat
évtavOa Oewon Kal HAALOTA EVaQYWS, OVK EMIOTREPEL TTQOC EAVTOV TOTE TH)
vonjoet. Cfr. V.8 (39) 11 y VL9 (9) 9-11.

2 Conestaexpresion queremossignificar figuradamente la distincién entre
una conciencia que se sittia frente a su objeto al modo de dos puntos separados
en una linea y la conciencia que deviene una con el objeto que contempla, al
modo de dos puntos que coinciden en uno solo. La imagen de los extremos de
los radios coincidiendo en un solo punto, tan querida para Plotino, se convertira
en un lugar comun de los pensadores que beben del neoplatonismo.

2 La contemplacién requiere de un proceso de unificacion y de
simplificacién de si (henosis) que es nuclear en el pensamiento de Plotino.
Algunos de sus pasajes mas inspirados estan dedicados a este proceso en el que
el que contempla se va asimilando paulatinamente a lo contemplado. Solo un
ejemplo es En. VI 9 (9)11. 5: “Puesto, pues, que no eran dos cosas, sino que el
que ve era una sola cosa con lo visto —diriase no visto sino aunado— [...]”
(Emel Totvuv 000 00Kk 1V, AAA” Ev v adTOC O WV TEOGC TO £WQAUEVOV, WG
av ) éwpapévov, dAA” vwuévov [...]). Este proceso de unificacion tiene el
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que el sujeto se vuelve, en un segundo momento, sobre si para tomar
conciencia de su estado, emociones, preocupaciones, etc.; para tomar
conciencia de que es “él”, en tltima instancia, quien hace o conoce. Para
ello ha de haber un elemento distinto, un objeto frente a él, diferente
de €l, que le hace, a la vez, tomar conciencia de su posicion. Es en esta
intencionalidad dirigida al objeto en la que emerge su propia identidad
relativa, empirica, biografica.”

Incluso en una situacion cotidiana, si se da la disolucién paulatina
del hiato que sittia y resittia al sujeto en sus circunstancias, en relacion
con el objeto, se va perdiendo también la reflexividad:

despliegue de las virtudes como su pilar basico. Las virtudes purificadoras
sostienen ese proceso gradual en el que el que aspira a contemplar va deviniendo
simple, desarrollando las virtudes contemplativas, como leemos en el tratado
19 (En. 12). Ambos grados de virtud estan el en corazon de la henosis como su
latido fundamental. Sin ellas, no hay contemplacién posible. Dios sin la virtud
no es mas que un nombre, dird Plotino en su tratado contra el dualismo gnostico:
“Pues bien, es la virtud la que, avanzando a su perfeccionamiento e implantada
en el alma con la ayuda de la sabiduria, nos muestra a Dios. Pero la mencién
de Dios sin la virtud no es méas que un nombre” (Agetr) pév o0V eig TéAog
TEOLOLOA KAl &V PuXT) &y yeVOEVT) HETA POVHTEWS Oeov delkvuoiy: dvev dé
&oetnNc dANOvN g Oedg Aeyouevog dvoud éotv) (En. 119 (33) 15. 35-40).

% La contemplacion se da alli donde el que contempla se ha transformado
en el objeto de su visién. No hay propiamente dos elementos distintos, el que
contempla y su objeto, sino dos que han devenido uno. De ahi que, unificado con
su objeto, el que contempla se contemple a si mismo. Debe haber, sin embargo,
una alteridad en la identidad, una distancia en la fusién, para poder seguir
hablando de contemplacioén. Plotino lo explica a través de dos haces de luz, uno
mas tenue y otro mas intenso, que se funden en uno solo: “Luego fundamos la
luz vidente con la luz vista, y asi, al no poder discriminarlas, convertiremos las
dos en una sola: una luz pensante porque era dos, pero que al ver en acto, es ya
una sola” (eitar oM oeLe KAl TO OQWV OOV eival PWS TQ OQWUEVW, OVK EXwWV
&t xwolilewv T daopa &v tax dvo Onoetat vowv Hév, OtL dvo Ny, 6wV d&
1non év). (En. V.6 (24) 1.20). Pero en la contemplacion no se trata de la distancia
de quien piensa el objeto como distinto de si. Esta segunda distancia abre
propiamente el espacio de la reflexion, de la vuelta sobre si mismo como distinto
del objeto, resituado frente a él. Plotino diferencia “dos tipos de pensantes: el
que piensa a otro y el que se piensa a si mismo [...]. El segundo no esta separado
sustancialmente de su objeto [...]” (TO pév éott voetv dAAo dAAo, TO ¢ avTo
av10 [...]. TO d¢ oV kexwolotaL ) ovola [...]) (En. V.6 (24) 1.1-5).
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El que esta leyendo no es necesariamente consciente
[mrapakoAovOetv] de que estd leyendo, sobre todo
cuando lee con intensidad [...]; la reflexiéon consciente
[tac mapakoAovOnoelc] tiene peligro de oscurecer los
actos de los que es consciente, mientras que cuando los
actos estan solos, entonces son puros y son activos y
vitales; es mas, cuando los hombres buenos se hallan
en tal estado, su vida es mas intensa (En. 1.4 (46) 10.25-
30).%

Como indica Pierre Hadot, parece que, para Plotino, la conciencia
ligada a la reflexividad y al pensamiento discursivo no es la cosa
suprema.” Incluso parece estorbar a la propia pureza de la actividad,
tanto especulativa como practica: parece estorbar la intensidad de
la vida. Ahora bien, ;qué queda del individuo en la ausencia de
reflexividad, cuando no guarda recuerdo ni siquiera de si mismo, ni de
que es €l mismo quien contempla? ;Cémo puedo seguir diciendo que es
el mismo individuo quien contempla?

Parece, sin embargo, que el individuo no se ha diluido en la
contemplacion. Plotino deja claro que el que contempla se posee a si
mismo y tiene conciencia de si mismo: “Bien es verdad que se posee a si
mismo, pero su actividad esta vuelta al objeto, y él mismo se transforma
en el objeto ofreciéndose a él como materia, conformandose a imagen de
lo que contempla [...]” (En. IV.4 (28) 2.5-12).% Esta posesion de si mismo
(éxeLéavtov) no emerge de la reflexividad, no es una posesion del yo por
el yo. Se trata de una apropiacién que tiene que ver con la unificacion,
con la sutura de un hiato, con el abandono de una disposicién de la
conciencia que se separa de su objeto: “ya que él mismo es todas las
cosas y ambas cosas son una sola” (En. IV.4 (28) 2.25).% El individuo se

2 OV yap 1OV Avaywvwokovia  AvAaykn TaQakoAovOelv Ot
dvaywaoket Kal t0te HAALOTA, OTE HETA TOD TLVTOVOL AVAYWV@IKOL [...]
WOTE TAC TMAQAKOAOVONOELS KIVOLVEVELY AULDQOTEQAS AVTAS TAG EveQyelag
alg mapakoAovBovoL MoLElY, HOVAS D& avTtag ovoag KabBapag tote elvat
Kal HAAAOV €veQyelv kal HaAAov (v kal don kal v 1@ toovtw ntdbet Twv
omovdaiwVv Yevouévwv UaAAov o (v elvat.

¥ Cfr. Hadot (1980, p. 252).

B L] GAN ExeLpéy Eautov, 1) 08 Evégyela TEOG EKeEVo, KAKELVO YiveTtal
olov VANV £UTOV MAQAOXWV, EDOTOLOVHEVOS DE KATX TO OQWHEVOV [...].

¥ . ] mévta Yoo adTos 0Tl kol PP Ev.
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posee a si mismo en la misma medida en que es uno con el objeto que
contempla o, dicho de otro modo, en la medida en que es uno con €l
mismo, sin doblez que permita la reflexividad.

Esta unificacion es pensada por Plotino en términos de actividad,
de energein, mas intensa cuanto menos estorbada por la conciencia
reflexiva. Lejos de un estrechamiento, tal unificacion abre el campo de
la totalidad: “cuando se intelige a si mismo intelige juntamente todas
las cosas” (En. IV.4 (28) 2.13);* se contempla a si mismo como siendo
en acto todas las cosas que contempla. Ello no significaria, sin embargo,
que pierda la conciencia de si mismo en favor de todas las cosas, de
modo que, olvidandose a si mismo, ganase la totalidad. En tal caso ya
no tendria siquiera sentido hablar de individualidad. Por el contrario, el
alma se mantiene orientada a la inteleccion “teniendo a la vez conciencia
de si misma [t1jv cuvaloOnowv avtng], como quien se ha hecho una sola
y misma cosa con el inteligible” (En. IV.4 (28) 2.30-35).%!

Estamos ante la delimitaciéon de dos modos de conciencia, una
conciencia reflexiva o desdoblada y una conciencia unitiva o unificada. La
primera quedaba referida en el texto con el término mapakoAovOnoic;*
la segunda es la ovvaioOnowc.®® Esta ultima es definida por Pierre

30 [...] 6ty adTOV vor), TAVTa OpOD VOEL

[...] 6pob éxovoa v ovvaloOnow avtg, WS &v &pa T VONTE
TAOUTOV YEVOUEVT).

%2 El modo de conciencia referido con el término magakoAovOnoig
esta vinculado a la conciencia desdoblada, a la que remite también el término
avtiAnyic. Cfr., por ejemplo, En. V.3 (49) 2.5-15. Este modo de conciencia
pertenece al dambito de la discursividad, que se hace posible en la distancia
entre el sujeto y el objeto. Para un andlisis pormenorizado de la relacién entre
ntopakoAovON oIS ¥ avtiAnig en las Enéadas, cfr. Violette (1994, pp. 230-236).

% Elmodo de conciencia que corresponde a la cuvai{oOnois estd presente,
por otro lado, en todos los niveles como conciencia no desdoblada que permite
la reunién y la unificacién, también al nivel de la sensibilidad. Hay que
distinguir, entonces, cuidadosamente entre la ovvaioOnoic que se da al nivel
de la sensibilidad, y la cuvaiocOnoic que se relaciona con la contemplacion. Este
segundo sentido es el que aparece en el pasaje. El primer tipo tiene que ver con la
sensacion de conjunto del propio cuerpo. De ahi que Plotino conceda al cosmos
este tipo de conciencia en En. IV.4 (28) 24.20-24: “[...] en cambio, el universo es
un todo, no puede darse en él por un lado el érgano y por otro el objeto de la
sensaciéon. Hay que concederle, eso si, consciencia de si mismo, como nosotros
somos conscientes de nosotros mismos, pero no hay que concederle sensacién,

31
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Hadot como “presencia no desdoblada de actividades intensas” (1980,
p- 255) y por Violette como “conciencia intuitiva interna” (1994, p.
225). Teniendo presente esta diferencia, habria que explicitar el tipo de
conciencia de la que hablamos cuando pensamos la individualidad. Si
para hablar de individuo necesitamos la reflexividad de la conciencia,*
deberiamos excluir de la individualidad esa “presencia no desdoblada
de actividades intensas”, pero no pocos pasajes de las Enéadas afirman
que es aqui precisamente donde se encuentra nuestra identidad.* Otra

cuyo objeto es siempre distinto del que siente”. (10 d¢ mav 6Aov éotiv, oVk v
€in avT@ TO HEV d' o, TO d¢ 0L 1) aloOnois AAAX ovvaloOnow pev avtov,
WoTeQ Kal Nueg NV ovvaloBavoueda, dotéov, aicOnowv d¢ del étégov
ovoav oL dotéov). Sobre los términos referidos a la conciencia, cfr. Hutchinson
(2018, pp. 40-44).

% Asi parece si nos limitamos a la lectura de pasajes como En. V.3 (49)
3.35-40: “Somos nosotros mismos los que razonamos, nosotros mismos los que
pensamos los pensamientos que hay dentro de la mente discursiva, ya que esto
es lo que somos” (avTol pév ot Aoyillopevol Kal VOoUpEeV T &v Tr) dtavolg
vorjuata avTol” TOUTO YXQ THELS).

% Cfr. por ejemplo, En. 1.2 (19) 6.5-10: “Porque él mismo es el que vino
de alla, y, por lo que respecta a si mismo, si vuelve a ser tal cual vino, esta alla”
(AVTOC pév yao oty O¢ NADev EkelOev kal TO Kab> avTOV, el Yévolto olog
NAOev, éxel éotwv). Preferimos adoptar la traduccion de Bréhier o Gerson, que
traducen el primer “Avtog” por “lui meme” y por “himself” respectivamente.
Jestis Igal traduce “su yo”, pero es cierto que esta traducciéon puede introducir
confusion. En todo caso, se trataria aqui de lo que Pierre Hadot (1997, p. 39)
refiere como “yo superior” (moi supérieur), esfera propiamente inteligible:
“nuestro verdadero yo” (notre vrai moi). Este apunta a que solo en momentos
fugaces nos identificamos con nuestro verdadero yo, cuya vida espiritual exige
“un nivel de concentraciéon que es superior al nivel que es propio de nuestra
conciencia. [...] [Y], cuando lo alcanzamos, no adquirimos conciencia de nuestro
yo superior, sino que mas bien perdemos conciencia de nuestro yo inferior [roi
inférieur]”. Ello supondria, efectivamente, que seria dificil trabar cualquier tipo
de continuidad entre nuestro yo superior y nuestro yo inferior, al menos desde
la perspectiva de la vivencia. El “nosotros” plotiniano se identificaria con uno
u otro, forjandose, en cada caso, en esta identificacién. Como desarrollamos en
el presente articulo, creemos que esta posicion no puede dar cuenta, siquiera
minimamente, de la continuidad de la identidad al nivel de la experiencia,
respecto de lo que adolece de serios problemas. Otro pasaje claro al respecto
es En. 1.4 (46) 9.25-30: “Nuestro yo es la actividad del intelecto, de suerte que,
si €l estd activo, nuestro yo estard activo” (1] d¢ To0 VooOLVTOG €véQyelx: WoTe
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opcion seria pensar en una identidad subjetiva vacia que se constituye
en cada caso en una oscilacion, en un mero zigzaguear entre dos tipos
de conciencia.

4. Replanteamiento de la cuestion. Conciencia y vida: “Toda
vida es una determinada contemplacion” (En. III. 8 (30) 8.17)

Ninguna de las opciones parece satisfactoria. Si focalizamos la
individualidad en la conciencia reflexiva, dejamos fuera de ella a la
conciencia unitiva y viceversa. Pero demarcar un sujeto sin identidad,
capaz de constituirse en la identificacion con uno u otro ambito, tiene el
precio de aceptar una division insalvable en el corazon de lo humano. El
planteamiento que nos aboca a elegir entre una de estas opciones tiene
su raiz en el intento de trazar la continuidad de la identidad subjetiva
a través de la delimitacion de lo que queda del hombre sensible en el
espacio inteligible. Partimos de un individuo constituido a partir de su
propia biografia, de sus intereses, emociones y preocupaciones para,
una vez hecho esto, preguntarnos qué queda de €l cuando asciende a
lo inteligible. Si lanzamos esta pregunta, la respuesta de Plotino, como
hemos visto, no deja lugar a dudas:

Si cuando uno se aplica con la inteleccion a un objeto, no
puede haber otra cosa que inteligir y contemplar aquel
objeto —y en el acto de inteligir no esta incluido el “yo
habia inteligido”, sino que esto podra uno decirlo, si
se da el caso, posteriormente, esto es, cuando ya esta
cambiando— siguese que mientras uno esta puramente
en la region inteligible, no podra guardar recuerdo
de las cosas que aqui le acaecieron a él mismo en otro
tiempo (En. IV.4 (28) 1.7-10).%

€veQyovvTog €ielvov évegyoipev v Nueic). Jesus Igal traduce por “nuestro
yo” el término 1uelg, esta vez en consonancia con la traduccion de Bréhier que
traduce “le moi”. Gerson traduce por “we”, manteniéndose fiel al texto griego.
La dificultad en la traduccion refleja, como estamos viendo, la dificultad tedrica
del texto original, a la que se suma la significacion que tiene asociada la nocion
del yo después de la modernidad. Hemos, por tanto, de atender en cada caso a
la compleja constelacion de términos que perfila Plotino.

% AAX el un Eotwy, Ote Tic muBaAAeL Tl T vorjoel, &AAO TL ToLelv
1 voelv kdkeivo Oewpelv — Kal év T vorjoel oUK €0TLV EUTeQLEXOUEVOV TO
«&vevorielv», dAA” Botegov av Tic ToUuT, el étvxev, elmol, TovTO dE TON
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La biografia personal asociada al hombre sensible no tiene cabida
en la region inteligible, como no tienen cabida la conciencia reflexiva o
la memoria de lo acaecido en el pasado. Efectivamente, dentro de este
planteamiento parece que la tnica solucién coherente que se ofrece es
la de pensar la identidad subjetiva como una potencia vacia que toma,
bien la forma de lo sensible, bien la de lo inteligible, dependiendo de
cédmo se disponga.

Si no nos satisface esta solucion, nos queda la opcion de cambiar el
planteamiento del problema. Podemos pensar el problema invirtiendo
el enfoque.” La continuidad de la individualidad no se cifraria ahora en
la pregunta por lo que queda del hombre sensible en la region inteligible,
cuando uno esta entregado a la inteleccion, sino en la pregunta por lo
que queda de la inteleccion en el hombre sensible, en su vida cotidiana
enmarcada en la sensibilidad.

La continuidad de la individualidad que buscamos partiria ahora
del ambito de la vida. La pregunta por la conciencia quedaria en un
segundo plano, supeditada a una pregunta mas fundamental: ;qué tiene
que ver la inteleccidon con la vida?; ;qué queda de la inteleccion en la
vida cotidiana del hombre sensible?; ;como se refleja la intelecciéon en la
sensibilidad, si es que lo hace de alguna manera?

Desde este planteamiento, la continuidad del yo dependeria de
la propia continuidad de la vida, superando la fractura que instaura
ese zigzaguear entre la conciencia reflexiva y la conciencia unificada.
La respuesta de Plotino a las preguntas planteadas es clara y nos
permitira atender a la continuidad manifiesta entre el hombre sensible
y el inteligible; o, lo que es lo mismo, entre la experiencia sensitiva y

petaPdArovtoc — ovx v ein &v T vonT® kabaewe dvia Hviunyv éxewv twv
TNOE TOTE AVTQ TVL YEYEVIHEVWV.

% Pensamos que Blumenthal tiene razén al afirmar que se ha tendido a
olvidar la psicologia del alma encarnada, que pone de relieve las influencias
mas propiamente aristotélicas del pensamiento de Plotino. Se ha prestado mas
atencién a la contemplaciéon del mundo inteligible, dando el primado a una
lectura que atiende mas a las problematicas de una metafisica lejana. De ahi
la escasez de estudios acerca de la comprensién de la percepcion en Plotino,
que son fundamentales para comprender la naturaleza de la inteleccion y
las nociones de “conciencia” e “individualidad”. Cfr. Blumental (1971) y la
interesante resefia de Trouillard (1975, pp. 375-376). Esta escasez es destacada
igualmente por Emilsson (1988, p. 1) al comienzo de su monografia dedicada a
la percepcién en Plotino.
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la intelectiva. Desde esta continuidad vital podriamos explorar el tipo
de continuidad o de relacion compleja que se da entre ambos tipos de
conciencia, atendiendo al tronco que los unifica y establece la conexiéon
entre ellos.

Si hay un elemento en las Enéadas que traza una continuidad entre
los diversos niveles ontoldgicos, antropolégicos y epistemoldgicos, es
precisamente la vida. “Toda vida es una determinada inteleccion, solo
que una es mas borrosa que otra, como lo es también la vida” (En. I11.8 (30)
8.17).% Toda vida es inteleccion y manifiesta, en sus diferentes formas,
una actividad intelectiva. La vida como tal posee una determinada
textura que nos permite entender la naturaleza de la continuidad que
se asienta en ella. Si cualquier continuidad permanece obscura al tratar
los modos de conciencia que parecen oponerse y sustituirse unos a los
otros, cuando nos sumergimos en el ambito de la vida la cosa cambia.
Entendemos mejor desde nuestra propia experiencia el caracter gradual
que corresponde a la vida, desde el mero transcurrir anodino de las
horas a la intensidad que tiende a anular o trascender la sucesion
temporal. Ambos modos de vida parten de la misma raiz, pertenecen a
la misma realidad que se oculta y se difumina en la superficialidad del
mero transcurrir de las agujas del reloj. La intensidad no instaura una
nueva realidad, sino que profundiza en la que habia ya de antemano, la
vuelve mas clara, mas evidente.

Elretoseno se encontraria ahora en demostrar continuidad enlavida,
ni en hilar o suturar una aparente duplicidad entre una vida plena y una
vida desvaida, sino en entender cémo la experiencia de la vida puede
degradarse, como puede ser oscurecida. Habria que preguntar como la
vida puede hacerse borrosa hasta pasar practicamente desapercibida;
codmo puede fragmentarse, debilitarse, distanciarse de si misma.

El problema de la continuidad de la individualidad muestra una
cara diferente en este planteamiento. Si toda vida es una determinada
inteleccidon, tendriamos que preguntarnos como emerge el sujeto
psicofisico y la conciencia que le pertenece, inmersa en el devenir
temporal, en la experiencia de la fragmentacién, de la percepcién de si
como un individuo frente a otros individuos, frente a otros objetos.

Dos elementos trazan el marco en el que se mueve la solucién
plotiniana. El primero de ellos apunta a que el intelecto, lo inteligible y la

38

Com.

Kal mtaoa Con vonoic tig, dGAAx &AAAN AAANG dpvdooTéoa, WOoTeQ Kat
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inteleccion pertenecen al espacio dela vida, o mejor:la vida es inseparable
delintelecto, pertenece a su espacio, se vehicula en él. El segundo de ellos
apunta a que todo oscurecimiento de esta realidad tiene que ver con un
anadido. De ahi la querencia por el simbolo de la luz: la luz es primero
y el ensombrecimiento viene después; tiene que ver con la distancia,
con la espacialidad, con la temporalidad, con el rodeo del alma a través
de los cuerpos, con Narciso mirandose en las aguas.” La comprension
del intelecto en términos vitales, la insistencia en que cuando hablamos
de realidad inteligible hablamos de vida, atraviesa la obra de Plotino,
salpica sus tratados, como ha visto y analizado profusamente P. Hadot
(cfr. 1960, pp. 107-157). El ser, y con él el intelecto, “no es un cadaver”
("Exet 8¢ kat Cwnv [kat voOv] 1O v ov yap d1) vekov) (En. V1.9 (9)
2.24), no es una cosa muerta. La vida es inherente al intelecto, como
lo es el ser, que se cifra en una multiplicidad. La realidad inteligible,
lejos de ser una abstraccion monolitica, congelada e inerte, es la raiz del
movimiento propio de la vida. El intelecto es “el viviente esencial”: “Esa
especie de entrelazamiento y combinacion de todos en uno solo es el
intelecto. Y como contiene todos los seres en si mismo, es un viviente
perfecto, es el viviente esencial” (En. V1.2 (43) 21.50-55).% Plotino acenttia
el caracter vital del intelecto, idea que comparten tanto Platon*' como
Aristoteles. Este tltimo define propiamente como vida la actividad del
intelecto: “la actividad del intelecto es vida y ello [lo divino] se identifica

¥ Esta solucién no debe comprenderse en términos de repudio de la

corporalidad o de la sensibilidad. Plotino tiene mucho cuidado en deshacer
este posible malentendido dedicando el tratado 33 a la critica de las doctrinas
gnosticas. Especialmente perjudicial le parece su efecto: “Hay un punto que
principalmente no debe pasarsenos inadvertido: qué efecto producen estas
doctrinas en las almas de quienes las escuchan y se dejan persuadir a despreciar
el mundo y las cosas del mundo” (En. I1.9 (33) 15.1-5). Ver con indiferencia las
cosas del mundo conlleva necesariamente el desprecio de su causa: “Porque las
cosas de acd son causadas por las primarias. Si, pues, ven con indiferencia las de
aca, también las de alla” (En. I1 9 (33) 17.25-27). Sobre esta cuestion, cfr. Garcia
Bazan (1981) y Narbonne (2011).

0[] mévtov €v évi Svtwv olov oupmAoKT kal oUVOETLS VOUS E0TL.
Kat éxwv pev ta dvia év avt@ <Codv> €0t <mavteAés> kat 6 <éott Coov>.

41 Paradigmatico en este sentido es Ti. 30c-31b. El universo como viviente
es creado a imagen del viviente inteligible, que comprende en si todos los seres
vivientes inteligibles. La vida pertenece a la perfeccién y belleza del viviente
inteligible, nada perfecto puede ser inerte. Cfr. asimismo, Sph. 248e.
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con tal actividad. Y su actividad es, en si misma, vida perfecta y eterna”
(Metaph. X1I, 1072b25).*> La vida siempre prima en la filosofia de Plotino;
esta no se define de acuerdo con un plan racional previo.* La vida,
que acoge en si al ser y al intelecto, es actividad perfecta cuyo fin es
ella misma en su propio desarrollo, que se expande hasta los confines
mismos de lo sensible. El movimiento de la vida es conformador, sin
necesidad de copiar nada exterior: “En consecuencia, la actividad de
la vida es artistica del modo como puede serlo el movimiento del que
danza” (En. 1I1.2 (47) 16.25).4

5. Unidad del sujeto que percibe y conciencia de si: reflexion y
sensibilidad

La vida creadora, difusiva, se identifica con la contemplacion; es
superior a la conciencia reflexiva. Esta tltima tiende a dilatar y oscurecer
su intensidad, mas acentuada cuanto mas simple. El rodeo de la reflexion
la separa de si misma para abrir el espacio del pensar discursivo, propio
del alma que se ha perdido en los cuerpos, que no sabe exactamente
quién es, que necesita comprenderse.*” Ese espacio separa al alma de
si, apaisando su experiencia, ensombreciéndola, filtrando su intensidad
en duracion temporal. La contemplacion, en cambio, se caracteriza por
la intensidad vital que se da en la unificacion: “porque proporciona al
espectador visidn y fuerza para vivir mas vitalmente y, viviendo mas
intensamente, ver y transformarse en lo que ve” (En. V1.6 (34) 18.25-30).%¢
La conciencia primera del alma no emerge en la distancia; su sentirse a
si misma, como conciencia mas plena de si, es mas profundo cuanto mas
unificado.

2 L] 1) yao vob évégyela Lwr, ékelvog B¢ 1) évégyelar Evégyela dE 1
Katf> avTNV €ketvou Cwn) ploTn kat AidLog.

4 “Las razones de la vida son anteriores al razonamiento” (¢v toig Adyolg
100 Aoyilopov) (En. V1.2 (43) 21.37).

#  H rotvov svsgysux avTNG TEXVIKY, OOTEQ av O O0QXOVUEVOS
Kivovuevog ein. La concepcion de la naturaleza como proceso artistico que tiene
su fin en si mismo es un lugar comun en el estoicismo antiguo. Cfr. S.V.F. 1171, 1
172. Sobre la imagen de la danza, cfr. Goldschmidt (1953, pp. 150-151).

# Cfr. En. 1118 (30) 6.20-30.
L] didwoL Y&o T 6o@VTL Soaov kad dvvauwy el TO HaAAov (v kai
HAAAOV eVTOVWS Covta 0pav kat yevéoOat 6 6oq.
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Este primado de la vida sobre la conciencia reflexiva quiza deberia
llevarnos a afirmar que no tenemos conciencia de la vida en su maxima
intensidad porque no va acompafniada de reflexion. Pero con ello
cometeriamos el error de identificar tipos de conciencia diferentes. No
tenemos de esta vida conciencia reflexiva, pero sigue acompaniada de
conciencia unitiva, de conciencia vital, simplificada. En ella no cabe
doblez, no hay lugar para la separacién de si, para la distancia, para el
pensar discursivo. En ella, el alma tiene conciencia de si misma sin que
medie distancia, sin ponerse a si misma enfrente. Se posee a si misma
y se apropia de si misma a condicién de abrirse a la totalidad. Es que
en ella misma, en su individualidad, se encuentra el todo, el universo
inteligible con todos los seres que lo componen, vistos, contemplados
desde ella misma, siendo ella misma lo que estos son. Esta es una
clave irrenunciable para Plotino: universalidad e individualidad no se
contraponen cuando se trata de lo inteligible.¥ Cuando hablamos de
verdadera individualidad, hablamos de universalidad. Cuanto mas
cerca esta el alma de si misma, de su individualidad, mas cerca de la
universalidad de lo inteligible.*

¥ Cfr. En. 1V.3 (27) 5.1-15.

#  Como sefala Tornau (2009, pp. 341-350), Plotino redefine la nocién
misma de “individualidad” para hacer frente a la critica aristotélica (cfr. Metaph.
1038b10): 1o que es “un esto [tode ti]” no queda relegado a la sustancia sensible.
La individualidad de esta es inestable, fluctuante, pasajera, siempre subsidiaria.
El foco de la individualidad recae sobre lo inteligible, que puede ser considerado
“un esto” con toda propiedad. En En. IV.3 (27) 8.24-30 leemos: “Los seres deben
ser estables, los inteligibles deben permanecer idénticos y cada uno de ellos debe
ser numéricamente uno, pues lo que es un ‘esto’ es asi. Bien es verdad que hay
cosas a las cuales, como su individualidad es fluctuante a causa de su naturaleza
corporal, puesto que la forma les viene del exterior, el existir segtin la forma les
corresponde siempre a imitacion de los seres; pero hay otras cuyo ser se cifra en
lo que es numéricamente uno, porque no son el resultado de una composicion y
les corresponde desde el principio, y ni pasa a ser lo que no era ni dejara de ser
lo que es” (Kai yao ad éotdvat del Tt OvTar, KAl T aOTX T VONTX elvat, Kail
&aotov v aploue eivar o0t ya to t0de. Tolg HEV YAQ TV OWUATWV TQ
PUOoEL TOL KAOEKAOTOV QE0VTOG ATE €MAKTOL TOL £100VG OVTOG TO £lval KT
€ld0¢ del VTTAQYEL UIUNOEL TV OVTWYV, TOIG dE dTe OVK €K oLVOETEwS OVOL TO
eivat totv &v e 6 oty aolOu &v, 8e €€ aoxns DmaXel, kai olte yivetal
0 un Ny, ovte 6 ¢otv ovk éotar). Cfr. asimismo En. V1.6 (24) 13.35-45.
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Desde el punto de vista de la vida, la individualidad del alma se cifra
en la inteleccién; lo que es ella misma tiene que ver con la contemplacion.
El nticleo de la individualidad se incardina en el intelecto. De ahi deriva
la individualidad a todos los niveles; el individuo no recibe su ser
individual por la delimitacion corporal, sino por su participacion en la
individualidad inteligible:

[...]nihay que pensar que la multiplicidad de las almas
sea resultado de la magnitud del cuerpo, sino que,
anteriormente a los cuerpos, el alma es multiple y una.
Porque en el todo estan ya las muchas almas, no en
potencia, sino cada una en acto. Porque ni el alma unay
total impide que las muchas estén en ella ni las muchas
que sea una sola (En. V1.4 (22) 4.35-40).

La conciencia reflexiva no puede dar la clave de esa individualidad
originaria; esta escapa al pensar discursivo. Sin embargo, no por ello deja
esta ultima de ser el sostén de toda individualidad posterior: cualquier
individualidad a cualquier nivel es una imagen de ella. El individuo
sensible, con su conciencia sensible, con su capacidad de percepcién y
de experiencia, con su vida sensible, debe su ser individual a este nticleo
intelectivo.

El individuo empirico no es “otro yo”; en esto Tornau tiene toda
la razon. Si esto fuera asi nada podria salvarnos de una brecha abierta
en el interior del hombre. Estamos de acuerdo con él al remarcar que
la individualidad sensible es una forma reducida de la individualidad
inteligible, un estrechamiento, un ensombrecimiento bajo las condiciones
del tiempo y del espacio.® Es una imagen en términos positivos;* en
ella se refleja la individualidad inteligible y la textura de experiencia
que le corresponde. Todo cuanto hay en nuestra experiencia cotidiana
es una huella, una muestra real, actual, de la experiencia inteligible.
Nuestra conciencia, nuestras sensaciones, no pertenecen a “otro yo”,
sino a una parcela mas pequefia de nosotros mismos que se incardina,

- [...] oVte dx TO péyeBog ToL opatos del vopilew O MARO0S TV

Puxov yiveoOar, dAAX 100 TV CWHATWY eivat kail TOAAXS kat piav. Ev yao
T OAw ai ToAAaL 1ON oV duvdpel, AAA” évegyela éxdorn oUte Yo 1) pia 1
OAN KWAVEL TAC MOAAXS €V avTh eival, ovTe al ToAAaL TV piav.

%0 Cfr. Tornau (2009, p. 356).

51 Cfr. En. V1.7 (38) 5-7.
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sin pérdida de continuidad, en un mapa mas amplio. La cuestion es
establecer el sentido de esta continuidad, que desemboca, en ocasiones,
en una trasmutacién, en una metamorfosis. Si hay algiin elemento que
permita en el pensamiento de Plotino entender esta continuidad que se
mueve siempre en el limite fronterizo de lo que somos es precisamente
la sensibilidad.

El primado de la vida sobre la conciencia reflexiva deja al descubierto
una aparente paradoja: la sensibilidad nos acerca a la naturaleza de la
inteleccion mas que el pensamiento discursivo.” Si debemos buscar un
elemento en el hombre sensible, cotidiano, que pueda conducirnos hacia
la comprension de la inteleccion, ese es precisamente la sensibilidad. Si
el pensar discursivo ha de ser abandonado en la especial geometria que
abre la contemplacién, no diriamos lo mismo de la sensibilidad, sino
mas bien al contrario. La contemplacién emerge en la intensificacion de
la sensibilidad, en su recogimiento, en su reunificacién. No en vano el
simbolo por antonomasia de la inteleccion es la vision; aquella es una
vision sin o6rganos, sin intermediario.” La inteleccién no es un pensar
logico insensible, sino mas bien una sensibilidad intensificada hasta el
extremo de no dejar lugar al pensar discursivo. Un pasaje del tratado 38
es clarificador en este sentido; en él se refiere Plotino a la inteleccion en
los siguientes términos:

Todos los seres estan pletdricos y como bullentes de
vida. Diriase que fluyen de una sola fuente, mas no al
modo de un solo soplo o de un solo calor, sino como
si todas las cualidades estuviesen compendiadas y
atesoradas en una sola, la dulzura con la fragancia,
el sabor del vino junto con todos los sabores, con los
colores de la vista y con todas las cualidades percibidas
por el tacto. Afiadanse cuantos sonidos son percibidos

52 Brehier hace notar este primado de la vida sobre la conciencia reflexiva

en Plotino, que hace que la vida inferior, “mucho mas que la conciencia
<reflexiva>, nos dé un medio para concebir la vida superior” (cfr. su traduccion
dela En. V.4 (7) 1.40, p. 80, nota 1).

5 Cfr. En. V.3 (49) 8.17-23.
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por el oido; todas las melodias y toda clase de ritmos
(En. V1.7 (38) 12.25-30).>*

Los cinco sentidos estan representados para venir a delimitar
simbdlicamente el espacio de la intelecciéon como una vida pletdrica,
bullente. En la contemplacion confluyen en unidad todas las cualidades
dispersas en las sensaciones que se vehiculan a través de los diferentes
organos corporales. La conciencia vital, unificada, que acompafia a esta
vida es, para Plotino, superior a la conciencia reflexiva. En ella hay un
saber que no se cifra ya en el recorrido del que busca lo que no posee,
sino una ciencia que “no es distinta del sujeto en que reside” (En. V.8
(5) 4.53).% Aqui debemos buscar la unidad del sujeto plotiniano para
después atender a la relacién o continuidad que se establece entre los
diferentes tipos de conciencia. La unidad del sujeto que percibe atraviesa
al hombre integramente, posibilitando el proceso de la sensacion.>®
Plotino toma claves fundamentales de la comprension de la sensacién
en Aristételes para introducir acentos propios que ponen en evidencia
esta unidad. El siguiente pasaje del tratado 2, que se apoya en De Anima
426b19-427a14, es clave en esta cuestion:

Para que algo pueda tener sensacion de algo, es preciso
que el sujeto mismo sea uno y que perciba cada sensible
con la misma cosa [...]; si un sensible entra por los
ojos y otro por el oido, debe haber un solo punto en
que converjan ambos [...]. Este punto debe ser, por
tanto, como un centro, y las sensaciones procedentes
de todas partes deben terminar en €l como radios
que confluyen desde la circunferencia del circulo, y el
percipiente debe ser como un centro, siendo realmente
uno [&v ov Ovtwg] [...]. Asi que con mayor razén aun

L] mévtov Lwrg memAnewpévay kat olov Cedvtwv. Eott & adt@v

1] 0lov Q0T) €K UG TNYTS, OVX 010V £VOG TIVOG TVEVHATOG T) O€QUOTNTOS HIAS,
aAAx olov el Tic v modg pia m&oag év avt €xovoa kat olovoa Tog
ToLOTNTAG, YALKUTNTOG HETA DWIAS, KAl OOD 0lvadNG TMOLOTNG KAl XVAWV
ATIAVTWV DUVAELS KAL XOWHATWY SPeLS kKl 6o APAL YIVOOKOLOLV E0TWOAV
0t kat 6oa dkoat dKoVLOLOL, TAVTA HEAN Kal QLOUOS Ttac.

»®  Tlepl d¢ g ékel ermomung, fijv O kai 6 TIAdtwv katddv @rotv:
<o0d> fTIg E0Tiv AAAN &V AAAQ>.

5% Sobre esta cuestion, cfr. Hermoso (2019).
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[los sensibles] se haran a modo de inteligibles indivisos
[apeon vorjuata] al entrar en el principio rector [to
1yepovoov] [...]. En realidad, el percipiente es todo €l
una unidad (En. IV.7 (2) 6.3-28).5”

La unidad de la sensacién no remite en este texto a la koine aisthesis,
como ocurria en Aristételes; Plotino pone de relieve, como resalta
P. Henry (cfr. 1960, p. 435), que el principio altimo de percepcién se
incardina en el alma, en su principio rector, donde los sensibles se tornan
inteligibles indivisos. El percipiente es realmente uno €v 6v 6vtwc: no
hay percepcion posible sin esta unidad del que percibe, que se asienta en
el centro mismo del alma, en su caracter inteligible.

La sensacion es una imagen de la inteleccion: “las sensaciones de
aca son intelecciones oscuras, mientras que las intelecciones de alla son
sensaciones claras” (elvol Tag aloO1oEeLS TAVTAG ARVOQAS VONOELS, TG
O¢ éxel vonoels évagyeic atobnoewg)” (En. VL7 (38) 7.30). Plotino es
taxativo: hay una continuidad y no una ruptura entre la contemplacién
y la percepcién sensible. Quien percibe sensiblemente no hace sino
contemplar en la sombra, al cobijo de los cuerpos; no es otra persona,
otro yo, el que percibe. No hay un yo vacio, una pura potencia de
identificacion, como afirma Aubry, que se identifica con la inteleccién
o, por el contrario, con la sensacion. Sin inteleccion no hay unidad del
sujeto que percibe, no hay sensacion posible.*

% EltpéAderaigBaveoOal tvog, 8v alto del elvat kal o adTe mavtog
avtdauBavecOar [...]. Kat et to pév dU dppdtwv, to 8¢ dU &kong, €v Tt del
eiva, €ic 6 dppw [...]. Ael Toivuv TOUTO WOTIEQ KEVTQOV €lval, YOAUUAS D
ovuBadrdovoag Ek meQupeQeing kUKAoL Tag mavtaxdbev aloOnoelg TEOS
TOUTO TIEQALVELY, KAL TOLODTOV TO dvTiAauBavéuevov eivat, &v ov évtag [...].
Wote ETL UAAAOV €1G TO T)YEHOVODV LOVTQ OlOV apleQn) vorjuata YiyveoBat[...].
AAAX yaQ Ev E0TLTO TLALY.

% Mencién aparte merece la cuestion de la imaginacién, cuyo tratamiento
abre una linea de exploracién de la conciencia fundamental. La imaginacién se
encuentra en el centro de enlace entre la sensacién y la inteleccién, de modo que
la unidad de la conciencia reposa, en gran medida, en esta facultad. Hemos de
tomar en cuenta el cardcter dindmico, por momentos dual, de la imaginacion.
El hombre sensible estd vinculado a una imaginacion sensible, que conecta con
una memoria de elementos sensibles. El hombre inteligible abre el espacio de
una imaginacion superior que apunta a una memoria inteligible del alma. En la
unidad de la imaginacion se encuentra una de las claves de la unidad del alma y
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Esta continuidad entre la inteleccion y la sensacion esta sostenida en
el ambito de la vida y sus formas. La individualidad es, ante todo, una
individualidad vital: atiende a la capacidad de experiencia de la vida:
una vida que abraza al intelecto y al ser, extendiéndose hasta los confines
de lo sensible. El que percibe sensiblemente no es un ser extrafio, sino
el mismo contemplando desde una distinta geometria, aquella que abre
la espacialidad, la temporalidad, la textura de los cuerpos. Esto hace
afirmar a Plotino lo siguiente:

El que ve, y quien ve es el intelecto. Aun en la vision de
aca, porque la vista es luz, o mejor, porque esta aunada
con la luz, ve la luz: ve efectivamente colores. Pero la
vista de alla no ve mediante otro, sino por si misma,
porque tampoco ve lo exterior. Ve, pues, una luz con
otra luz, sin intermediario (En. V.3 (49) 8.20).%

de la posibilidad de apelar a una identidad estable: “Es que cuando concuerdan
la una con la otra, entonces, tampoco estan separadas las dos imaginaciones y
como predomina la de la superior, la imagen resultante es una sola” (H étav
pEV ovppwvh 1) €Tépa TN €TEQR, OVUK OVTIWV 0VOE XWOIC TV PAVIATTIKQWY,
KQATOUVTOG Te TOL TG KQeltTovog, év 10 pdvtaocua yivetar) (En. IV 3 (49)
31.10-15). En la unidad de la imaginaciéon se da la concordancia entre las
impresiones externas y las nociones internas, fundamental para explicar el
proceso de la percepcion (cfr. En. 11 (53) 9.20). Moreau (1970, p. 163) lo expresa
dando cuenta de que “las funciones sensibles [...] no son radicalmente opuestas
a la contemplacion inteligible; es una misma actividad la que se expresa a
diferentes niveles”. Esta consideracion es fundamental para atender a la unidad
entre los diversos tipos de conciencia. Nuestra conciencia cotidiana tiene su
centro en la conciencia inteligible; sin la unidad que proporciona esta tltima,
cualquier identidad serfa imposible. Ahora bien, atender a esta unidad en
nuestra experiencia supone tener presente que la sensacion es una imagen de la
inteleccion; el enlace entre ambas se encuentra en la actividad de la imaginacion.
De ahi que nuestra identidad se sostenga en la memoria, como recuerda Plotino
en En. IV 4 (28) 3.5: “el alma es y se hace aquello que recuerda. Porque el recordar
consiste —deciamos— o en inteligir o en imaginar; ahora bien el alma es ella
misma por la imaginaciéon” (o0 pvnuovevet, éketvo ot kat yivetat. "Hv yao
TO pvnuovevew 1) voetv 1) pavtaleoOal, 1) ¢ pavrtaocia avt).

¥ 0O v voug B¢ 0pa. Emel kai évtavBa 1) dPis pds ovoa, HaAAov D¢
EvwOeloa Tl PWS 00" XQWHATA YQ 00&" ¢kel O¢ oL dU éTépov, AAAX dU
altg, 8Tt uNdé €£w. AAA@ 0OV QT AAAO QS 00&, 0V dU dAAOV.

Topicos, Revista de Filosofia 63, may-ago (2022) Universidad Panamericana, Ciudad de México, México



329

Individualidad y conciencia en Plotino

Esta distinta geometria, esta diferente ordenacién de la percepcion,
introduce la diferencia entre sensacién e inteleccion. No es que cada
una tenga un sujeto diferente. El sujeto es realmente uno, insiste Plotino:
“el percipiente debe ser como un centro, siendo realmente uno (¢v ov
ovTwg)”.

6. Conclusion

El centro de la individualidad parte del centro mismo de la vida. A
mayor intensidad de vida, a mayor unificacion, mas cerca se esta de la
verdadera individualidad, de sentirse y comprenderse a si mismo. La
cuestion es que en el pensamiento plotiniano esto es tanto como decir que
mas se siente y mas se comprende la totalidad. El individuo cotidiano
se conforma de una serie de afiadidos que restringen, que filtran esta
individualidad primera, estrechando la capacidad de experiencia y
de vida. Se introduce una distancia respecto de si mismo ligada a la
espaciotemporalidad en la que se desarrolla la biografia personal. Pero
no hay dos sujetos; si queremos, hay un mismo sujeto, esta vez a la
sombra, al cobijo de los cuerpos. Si podemos hablar del retorno del alma
a su origen es porque ella misma es el centro de las sensaciones, aun
cuando estas tengan que ver con los 6rganos corporales. El cuerpo no
anade facultades nuevas al alma: es el alma la que hace a los cuerpos
sensitivos.®® Si al hablar de la contemplacién se tratara de “otro yo”
que no tuviese nada que ver con el sujeto psicofisico, con nuestro yo
cotidiano, capaz de sentir, de tener sensaciones ligadas a los cuerpos,
entonces no habria nada que nos permitiese afirmar que “yo” he vuelto
al origen. Tornau (cfr. 2009, p. 334) acierta completamente al ver este
problema.

En el sujeto psicofisico se muestra el yo que contempla atravesando la
temporalidad; en las sensaciones se muestra la inteleccion ensombrecida,
pero se muestra: no hay una realidad diferente. Digamos: la vida (que,
no olvidemos, para Plotino es inteleccion) es la misma. El proceso de
vuelta del alma a su origen atiende al proceso por el que el alma asume
su vida en el principio. No hay una quiebra, una ruptura; hay una sola
vida mostrandose en diferentes grados de intensidad, siendo vivida
en diferentes grados de intensidad por el alma. Esos diferentes grados
de intensidad van acompanados de diferentes niveles de conciencia,

80 Cfr. En. IV.8 (6) 5.29-33. A este respecto, cfr. Moreau (1970, p. 158).
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cuyo centro es el alma misma en su capacidad vital. Desde el reflejo del
alma en los cuerpos, que los ha dotado de sensacién, hasta su centro
intelectivo, donde se abre a la contemplacion como una vida bullente,
individual y universal a un tiempo, no hay sino una sola vida: “Presente
como una sola vida [...] tras acompanarla en su curso, mejor dicho, tras
situarte en el ser universal, ya no buscaras mas” (En. VL.5 (23) 12.1-15).%!

Creemos que las conclusiones de Tornau son muy acertadas salvo
en este punto, que es, sin embargo, fundamental. Este afirma que el yo
humano “cuando se eleva, deja atras casi todas las caracteristicas que en
el mundo sensible conforman al individuo: corporalidad, sensibilidad,
emotividad e incluso memoria” (Tornau, 2009, p. 335). Es importante
tomar en cuenta, de cara a salvar una continuidad elemental, que ese
dejar atras no supone en el caso de la sensibilidad una extirpacion, sino
una transformacion que no implica una ruptura sino una intensificacion.
Se quiebra la geometria que distancia de si al sujeto; en la quiebra de
esta distancia, en la unificacion del sujeto consigo mismo, el sujeto
deviene uno con la fuente misma de la sensaciéon: ya no hay drgano
intermedio. La conciencia primera del yo queda al descubierto, sin
filtro alguno que permita la reflexividad, sin hiato, sin distancia. No hay
conciencia reflexiva, pero, sin espacio para el discurso, el yo descubre su
individualidad primera: aquella que se manifiesta desde el principio en
la experiencia y la posibilidad misma de la sensacién, en la experiencia
y la posibilidad misma de la vida sensible.
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