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Resumen

En este articulo exploramos la integracién de la teoria plotiniana de las emociones a partir de la rehabilitacién del érgano
sensorial. Desde esta perspectiva, el alma es perturbada por la abundancia de sensaciones y las emociones son consideradas
actividades del alma, que se experimentan cuando esta se da cuenta de los estados del cuerpo. Pero, al igual que en el caso de la
sensacion, el alma no se ve afectada por las emociones del cuerpo. Para vivir de manera virtuosa el alma conoce de qué manera ha
de domeiiar los afectos irracionales provenientes del cuerpo, ejerciendo el nivel intelectivo del alma un control total de las
emociones.

Palabras clave: Emocién, Plotino, Sensacién, Neoplatonismo, Purificacidn.

Abstract

In this paper we explore the integration of the Plotinian theory of emotions from the rehabilitation of the sensory organ. From
this perspective, the soul is disturbed by the abundance of sensations and emotions are considered activities of the soul, which
are experienced when the soul becomes aware of the states of the body. But, as in the case of sensation, the soul is not affected by
the emotions of the body. In order to live virtuously, the soul knows how to tame the irrational affections coming from the
body, with the intellectual level of the soul exercising full control over the emotions.

Keywords: Emotion, Plotinus, Sensation, Neoplatonism, Purification.
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La relacién de Plotino con el Pértico resulta antagdnica, especialmente ante la afirmacién de que todos
los seres son corpdreos y que el conocimiento procede de la percepcion sensible.! No obstante, Plotino

retoma algunos conceptos estoicos, como la simpatia universal® y la carencia de pasiones caracteristica del
sabio, pero adaptindolos e integrandolos en una arquitectura metafisica fundamentalmente platénica.

Desde su perspectiva, las almas de los astros mantienen con sus cuerpos la misma relacién que el Alma
del cosmos con el cuerpo cdsmico, ya que gobiernan ininterrumpidamente el universo sin dejar de
dedicarse a la contemplacién (En. IV.8 [6] 2.38-53). En el nivel inferior, el alma dirige su atencién al
cuerpo, tomando falsamente el bien y el mal del cuerpo como propios, y quedando de este modo sujeta a las
pasiones (IV.8 [6] 2.42-50). Para Plotino, por tanto, la cuestién fundamental que se plantea no es si el alma
anima un cuerpo, ya que puede hacerlo sin verse afectada por ello, sino si el cuerpo pertenece al alma o el
alma al cuerpo.

En efecto, siendo dos las causas de que sea enojoso el consorcio del alma con el cuerpo: porque resulta un obstdculo
para las intelecciones y porque llena el alma de placeres, apetitos y penas (#0ovav kel <émbupmav> kel lomdv), ni la una
ni la otra se dard en ninguna alma que no haya penetrado en el interior del cuerpo, ni sea alma de un cuerpo particular
ni se haya dejado apropiar por €, sino él por ella, y siempre que el cuerpo sea tal que ni necesite nada ni sea deficiente
en nada, de modo que tampoco el alma se llene de apetitos o temores (¢ote pndt Ty Yuyiy dmbvmdv ipmieohou 7

o8Bwv). (En. 1V.8 [6] 2.42-50)°

Cuando el alma huye de manera prolongada de lo universal, lo abandona y deja de dirigir la mirada a lo
inteligible, se debilita, al quedar aislada, convirtiéndose en algo parcial (En. IV.8 [6] 4.12-14). Para
describir este modo de funcionamiento, inferior, del alma, Plotino emplea el verbo movmpaypovéw,
“ocuparse de multiples quehaceres” (IV.8 [6] 4.15; IIL.7 [45] 11.15) que Platén utiliza en la Repitblica
(IV.434b8-9; 443d2; 444b2) para definir la injusticia como una “intromisién” en actividades que no son
propiamente las suyas. Ahora bien, Plotino reafirma que el modo superior, contemplativo, de animar el
cuerpo es posible incluso para los seres humanos (1.8 [51] 5.32-33). Asi, el alma no necesita dejar de animar
el cuerpo para ser, propiamente, separada, inafectada y divina (I.1 [53] 10.6-11): “Dijimos que también el
compuesto es nuestro, sobre todo cuando atn no estamos separados (ki pdhota obmw xeywploutvwy), ya
que las afecciones que experimenta nuestro cuerpo decimos que las experimentamos nosotros (& wéoyet o
oape Auav uas ¢apev mhoyew)” (L1 [53] 10.3-5). Por tanto, nosotros no estamos atn separados del
cuerpo; y aquello que experimente el compuesto no afecta al alma, incluyendo la vida mientras estd aqui
abajo.

Dado que “los males no pueden desaparecer” (En. 1.8 [52] 6.2-2; 7.11-12), en referencia al Teeteto
(176a-b) de Platén, sino que existen “forzosamente” y que no existen “entre los dioses”, pero que sin cesar
“andan rondando la naturaleza y la region de acd” (1.8 [52] 6.2-4), es preciso tratar de huir de acd a all lo
mds rdpidamente posible. La frase “hay que huir de acd (évtedBev dedyew 3¢t)” (1.8 [52] 6.9) no se refiere a
huir de “las cosas de la tierra”, sino que simboliza el movimiento del alma que intenta liberarse de los
vinculos sensibles, siguiendo un camino ascendente que va de abajo hacia arriba: parte del mundo de acdy
se dirige al de all4, para asi retornar, como Ulises, a la “verdadera patria” (V.9 [5] 1.20-21; 1.6 [1] 8.16-21).
Esta avéfaaig se lleva a cabo despertando la vista interior que todos poseemos, pero que usamos muy poco
(L6 [1] 8.21-27), que consiste en entrar en si mismo y subir siguiendo dos etapas: la primera que va de lo
sensible a lo inteligible, y la segunda de lo inteligible al Uno-Bien.

Frente a Narciso, atrapado por su reflejo en el espejo de las aguas, simbolo del mundo sensible, se halla
Ulises, quien logra huir de los placeres sensibles proporcionados por Circe y Calipso. El alma “narcisista”,
como le sucedia a Elpénor —el mis joven entre los compaiieros de Ulises (Od. X.550-560)—, sucumbe
porque ignora que el cuerpo es tan solo un reflejo de si misma. Por el contrario, el alma “odiseica” capta que
el cuerpo es simplemente un reflejo de si misma y se vuelve hacia una realidad verdadera y anterior a ella de
la que procede. Esta alma “odiseica” huye del mundo de acd al de all4, el cual constituye su verdadera

patria.4

I



El alma, para cuidar de su cuerpo, ha de ser capaz de percibir el entorno que le rodea. La capacidad de
hacerlo es la sensaciéon (10 aioBaveabar), que consiste “en la percepcién (&vtiiniig) de los sensibles por el
alma o por el animal cuando el alma capta la cualidad inherente a los cuerpos e imprime en si misma las
formas de los mismos (7] Yyfi 1| 7@ {ow dvtiinlig Ty Tpogotony Tolg cwpact ToldTTe cuvielong kel Té 10
adT@V dmopattopévns)” (En. IV.4 [28] 23.1-3).

En el proceso de la percepcién sensible podemos diferenciar tres momentos: (1) la afeccién (mdfog), (2)
la sensacién (aiofyoig) en sentido estricto y (3) el juicio (xpioig). Aunque se sustenten en las afecciones, las

sensaciones deben considerarse como actividades (¢vépyeia) y juicios (Kpicrelg),S lo que puede aplicarse a los
cinco sentidos —vista, oido, gusto, tacto y olfato—. Ahora bien, Plotino, frente a las posiciones estoicas,
rechaza considerar que la sensacion implique la transmisién progresiva de impresiones fisicas desde el
objeto hasta el cuerpo y el alma.

La teorfa plotiniana de la sensacién, basindonos en Emilsson (1988), Magrin (2010) y Caluori (2022),

puede formularse sintéticamente en los siguientes puntos capitales:

(1) El alma percibe por medio de los 6rganos corporales, ya que no hay sensacion sin 6rgano corporal
(En.1V.4 [28] 23.32-35). Ahora bien, la percepcion de los sensibles, es decir, de los objetos sensibles,
no se produce en el érgano corporal, sino en el alma.

(2) Las sensaciones nos son afecciones (m&fy) del alma, sino una de sus actividades (¢vépyeien) y

juicios (xpioeig) (En. IIL6 [26] 1.1-4),6 ya que el alma percibe activamente los objetos sensibles, y su
actividad consiste, al menos parcialmente, en dirigir su atencién al objeto sensible, tal como sefala la

expresion “percepcién de los sensibles” (t@v aiaByraw avriopie) (IV.4 [28] 23.1-2.30).” Asimismo,
en la sensacién, el cuerpo es el lugar de las afecciones, ya que el alma no puede verse afectada (I11.6
[26]1-5).8

(3) El proceso de la sensacién culmina en la facultad de representacién, donde el alma toma
conciencia de lo sensible, es decir, del objeto sensible (En. .1 [53] 7.9-14; IV.3 [27] 29.22-26).2 De
este modo, la sensacidén consiste en una actividad del alma que tiene lugar en su facultad de
representacion. Por medio de representaciones, el alma percibe si el cuerpo se halla en un estado de

placer o de dolor; pero, al igual que en el caso de la sensacién, el alma no se ve afectada por las

emociones del cuerpo.!”

Por consiguiente, el alma ha de ser capaz de conocer los estados internos del cuerpo, en particular sus
sentimientos, y asi, por ejemplo, percibe, por medio de representaciones, si el cuerpo se halla en un estado
de placer o de dolor. Plotino distingue entre la afeccién, propia del cuerpo vivo, y la percepcién de la
afeccién, que es un conocimiento impasible propio del alma sensitiva (En. IV.4 [28] 19). No obstante, al
igual que en el caso de la percepcion sensible, el alma no se ve afectada por los sentimientos del cuerpo. Por
cllo, en principio, podemos suponer, como advierte Hutchinson (2018, pp. 75-85), que la conciencia de los
estados emocionales del cuerpo no tiene por si misma ningin impacto emocional en el alma. Ahora bien,
esta afirmacién, como observa Caluori (2022, pp. 225-226), plantea al menos dos problemas: (1) Se
enfrenta a la evidencia de los hechos, tal como constata la experiencia humana a propdsito de los
sentimientos: “el negarse a admitir que se produzcan alteraciones y sensaciones vivisimas de estos es
contradecir la evidencia de los hechos (¢yylyvovron élhowwaeig kol odpodpal TovTwy aichioelg ui od éyew
&vovtion Aeyovtds 20Tt Tolg évapyéow)” (IIL6 [26] 3.4-6). (2) Si la conciencia que tiene el alma de los
sentimientos del cuerpo fuera desapasionada —en el sentido de no implicar ninguna emocién-, serfa dificil
explicar los problemas que normalmente experimenta el alma con respecto al cuerpo. En efecto, no se trata
solo de errores racionales, como en el caso de equivocarse en una demostracién matemadtica, sino que, por el
contrario, el alma se encuentra habitualmente en ciertos estados emocionales cuando se da cuenta de los
estados de su cuerpo.

El origen unico de la perturbacién del alma radica en su unién con un cuc:rpo.11 Plotino parte de un

pasaje del Timeo (43b-c) en que Platén describe la perturbacién que experimentan las revoluciones del
alma cuando se halla hundida en el alboroto que provoca el cuerpo. El alma es perturbada por la
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abundancia de sensaciones!? que recibe del exterior —el fuego, el aire, el agua y la tierra llegan a impactar en

13

los érganos de los sentidos provocando movimientos desordenados en el alma—;"~ en cambio, entregada a si

misma, el alma se mantiene en calma, volviendo a situarse en su propia manera de ser.}4

Para describir el mal del hombre que se deja dominar por “una multitud de placeres, apetitos y temores
(hBova xal émBuuav kol $6Pwv)” (En. IV.4 [28] 15.33-34), procedentes del cuerpo que lleva dentro de si,
Plotino adopta la metifora del alma como una asamblea (éxxhnoin) agitada en un motin (IV.4 [28]

15.29-35),1 que retoma de las Leyes (IIL.689b-c) de Platén. La perturbacién transcurre en el alma, pero es
provocada por los informes sobre los estados corporales. En un pasaje paralelo, Plotino sostiene que el
“mensajero” (la representacion) que informa fidedignamente al alma de los estados emocionales del cuerpo
no es “impasible” (4mabvc) —en el sentido de que no se ve afectado— (IV.4 [28] 19.27), ya que, si se viera
afectado, dejarfa de ser “un mensajero fidedigno (dyiig dyyerog)” (IV.4 [28] 19.29). En efecto, Plotino niega
que el mensajero se vea afectado por la “emocién” (mafog). En este punto nos apartamos de Caluori (2022,
p. 226), quien considera que méBo¢ no designa la emocién, y admitimos nuestra preferencia por la
traduccion de Brisson (2005, pp. 143 y 254, n. 169). La “emocién”, lo mismo que el “afecto”, designan el
resultado de un cambio fenoménico o fisico producido por otra cosa, como también sucede en el caso de la
percepcion sensible. El mensajero, es decir, el agente de transmision, no se ve afectado por el mensaje que
transmite. Si lo estuviera, al trasmitir la informacién, no informaria fidedignamente del estado del cuerpo.
Al igual que en el caso de la percepcidn sensible, las emociones en el alma son actividades del alma. Y

estas con frecuencia se experimentan cuando el alma se da cuenta activamente de los estados del cuerpo.

Asi, como en el caso de la percepcidn sensible, en el cuerpo se producen las afecciones correspondientcs.16

De ahi que en los accesos de célera se requiere cierto grado de percepcion (aioBvoewg) y comprensién (ovvéoed). Y por
eso, a la vista de estos hechos, alguien podria pretender que la ira no surge de la facultad vegetativa, sino que toma su
origen de alguna otra. Por otra parte, como la presteza para la ira es consecuencia de las disposiciones somdticas
(owpatiais Siwbéoeay), y como aquellos a los que les hierve la sangre y la bilis son prontos a montar en célera mientras
que los calificados de “sin bilis” y de “gélidos” son remisos a los movimientos de ira, y como las fieras, a consecuencia de
sus temperamentos, tienen sus accesos de cdlera no por alguna otra cosa, sino contra aquello por lo que se sintieron

maltratadas, cabria a su vez referir la célera a un principio mds corpéreo (owyorrmdfrepov), o sea, al que mantiene la

cohesién del organismo del animal (mpdg T auvéxoy Ty Tob {gov odaTacty Tég dpyds). (En. IV.4 [28] 28.25-35)"7

Las afecciones no pertenecen ni al cuerpo solo ni al alma sola, sino al cuerpo que participa de un vestigio
del alma (En. IV.4 [28] 18.29-36). La facultad vegetativa proviene del alma del mundo; la cdlera, en
cambio, incumbe al alma descendida. Como en las fieras, la célera proviene de su propio temperamento, y
no por alguna otra cosa que solo la razén puede percibir. Un ledn, por ejemplo, es peligroso naturalmente y
no solo si siente que se le estd atacando. Solo el ser humano puede emitir un juicio: “nos encolerizamos no
solo por los sufrimientos que padece el cuerpo (ody dmip @v &v Taoyy T g@pa pdvov), sino también por lo
que padece algiin otro de entre nuestros allegados (vmep @v &v xal Erepds Tig T@V TPOTNKSVTWY) Y, en general,
por los desafueros cometidos por alguien (8wg dmip @v &v Tig Tapd O wpooiikov o)’ (IV.4 [28]
28.22-25). Para definir el cuerpo, el organismo, Plotino parte de los estoicos. El tltimo estado del
“hélito” (rvedua) asegura la “disposicién o estado habitual” (¢415), que explica la cohesién de los cuerpos

desprovistos de vida.!®
II

La memoria pertenece a la facultad de representacién (¢davrasia) y, a su vez, esta depende de la sensacién
(aioBnag) (IV.4 [28] 28.41-43). Pero el individuo inteligible no conserva ningun atributo del individuo
encarnado, es decir, de lo que puede denominarse el “yo” o, segin el término empleado por Plotino,
“nosotros” (fueis). Plotino se cuestiona sobre la posible persistencia, en la Inteligencia, de la memoria.!” En
este caso, expone su teoria de las dos memorias: al alma divina y esencial y al alma vinculada con el cuerpo
corresponden dos facultades distintas, una que lleva el recuerdo de los pensamientos —en la medida en que



han sido conscientes y enunciados—, y la otra, el recuerdo de los sensibles. Sin embargo, estas dos memorias

pueden tener el mismo objeto: una conservara las caracteristicas inteligibles, y la otra, los rasgos sensibles. 20
alma que ha ascendido a la Inteligencia retendra, durante un tiempo, el recuerdo de sus amigos, de sus
El alma que h dido a la Intelig tend p g
hijos, de su patria, pero sin experimentar emociones, o Unicamente “buenas emociones” (e0méBeton);
) p p p y
después, poco a poco, las ird olvidando.

El “nosotros” (1o #peis) tiene, pues, dos sentidos: el que incluye la bestia (tod fypiov) y el que transciende ya la bestia
(6 bmip TovTo 70n). Ahora bien, “bestia” es el cuerpo vivificado ({wwbév 10 o@pa); pero el hombre verdadero es otro, el
que esta puro (6 xaBapds) de dichas afecciones, poseyendo las virtudes intelectivas, las cuales residen en el alma misma
que estd tratando de separarse, tratando de separarse y separada aun estando acd todavia. (Y es que, una vez que esta se

haya apartado del todo, también la que es un destello de ella se marcha en su compaita). (En. 1.1 [53] 10.5-1 1)%!

Las virtudes derivan del hébito y del f:jercicio.22 En este pasaje Plotino se refiere concretamente a las
virtudes intelectivas, a saber, las virtudes superiores, las virtudes contemplativas, del tratado 1.2 [19], es
decir, las virtudes con las que finaliza la purificacién en que culmina la separacién, en esta vida, del

cuc:rpo.23 Si el alma estd bien activa en el ser vivo y si nosotros, que somos ese ser vivo humano, podemos
ser capaces de fallar y de hacer el mal, ;c6mo el alma puede mantenerse infalible?2% ¢como el alma, que

anima el cuerpo, puede al mismo tiempo percibir las afecciones y no verse afectado por ellas?%> Plotino
responde desde un mismo enfoque: que el alma esté “presente” en el compuesto, por medio de la potencia

que procede de ella, no entrana en modo alguno que sea responsable o se vea afectada por lo que lleva a

cabo el compuesto.?

El alma inferior, que corresponde al alma sensitivo-vegetativa, es la imagen del alma superior intelectiva.
Para Plotino, la muerte del ser vivo implica el alejamiento de toda el alma. Por ello, el alma, tanto la
superior como la inferior, es del todo inmortal —incluyendo, aunque haga alusién al “alma mortal” del

Timeo (69¢7),% al alma vegetativa—. Plotino distingue dos clases de amistades: las propias del compuesto y

las propias del “hombre interior” (2vdov &vBpwmoc) (En. 1.1 [53] 10.14-15).%8 Precisamente esta expresion,
proveniente de Platén (R. IX.589a7-b1), designa al alma superior intelectiva, en contraste con la inferior
(sensitivo-vegetativa). En este contexto, se refiere al “hombre verdadero”, a diferencia del compuesto

animal.?? Plotino emplea también esta expresion para designar, de manera general, todo lo que es inmortal

y psiquico.”’ La amistad verdadera se halla en la Inteligencia;®! las amistades y los afectos sensibles no son
mds que su imagen.

El “nosotros” se diferencia tanto del alma esencial o separada como del alma vinculada con el cuf:rpo.3 2

Del yo biografico, modelado por la memoria, no queda ningtn rastro en el yo esencial que es el alma
separada. Asimismo, la conciencia se desvanece para dar paso a un sentimiento de presencia (abveoig) en el
que queda abolida la dualidad entre sujeto y objeto. En este estado, senala Plotino, somos nosotros mismos

« . ' » 33 . « » (5 '
solo “en potencia (Suvduel)”;”” pero solo en potencia, no “en acto” (¢vepyela), ya que en acto solo son las
cosas que intelige. Nadie puede “fijarse ni demarcarse a si mismo ni las fronteras de su propio yo” (En. VI.5
[23] 7.14-15), ni tampoco que el “nosotros” puede identificarse con el cuerpo animado por las potencias
que proceden de ¢l, ni con el alma separada. Del mismo modo, es preciso diferenciar el “nosotros” de la
parte intermedia del alma (3iavowr), ya que no es el sujeto de potencias definitorias: vénoig para el alma

separada, discursividad para el alma intermedia, sensacién y pasiones para el cuerpo vivo. El “nosotros” es

més bien lo que puede hacer uso de una u otra de estas potencias a su vez. >t

Plotino considera al hombre como algo doble: por un lado, reconoce, a partir del Alcibiades I, que “el

hombre no es otra cosa que ¢l alma (undv &k tdv &v8pwmov cupBaivery 4 Yoxiy)” (Ale. I 130¢3),> y, por
otro, defiende la existencia del hombre como la propia de un ser vivo psicofisico, cuya consciencia asegura
la unidad de las partes corpéreas. En la medida en que responde a la pregunta “¢quiénes somos?”, se trata de
la teoria del doble “nosotros” —o del doble yo—: lo que “nosotros” somos depende de una decisién ética, ya
que, o bien permanecemos, mediante nuestra actividad y nuestro modo de vida, en el nivel de nuestro yo
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empirico y afectivo, y nos identificamos asi con el “segundo hombre” psicofisico; o bien regresamos al nivel

superior y puramente intelectivo, uniéndonos a nuestro yo original. El yo elige el nivel ontolégico que le es

propio y, con ello, logra definirse a s mismo.3°

En el hombre cohabitan dios y demon (En. 1.2 [19] 6.1-11). El alma es divina, es decir, posee un estatuto
superior y gobierna al cuerpo vivo, que es “deménico” y posee un estatuto subordinado. La divinidad del
alma y el cardcter deménico del cuerpo precisan la correspondencia entre el sabio y su vecino. El hombre,
en cuanto alma viviente vinculada con un cuerpo, es doble, a la vez dios y demon: dios, en cuanto alma,
realidad inteligible, divinidad que, con la Inteligencia, va “en la comitiva del primero” (L2 [19] 6.6-7), el
Uno-Bien. Dado que su “yo” esta “alld”, en lo inteligible, pero vive vinculada a un cuerpo vivo “con el que
cohabita”, el dios que es el alma estd acompanada de un demon, el cuerpo vivo, que estd sometido a algo

“indeliberado” (&mpoaipetov) (1.2 [19] 6.3-4).%” Pero la meta principal no consiste en la purificacién de “lo

irracional” (16 &loyov) (1.2 [19] 5.22-23),3% es decir, en la rectitud moral de las pasiones que afloran del
cuerpo vivo, sino en “ser dios (8edv elven)” (L2 [19] 6.3).

Plotino se refiere a los siguientes dioses: el alma, en cuanto realidad inteligible, y a los otros dioses que
siguen a la Inteligencia. De este modo, trata de responder a la siguiente pregunta: “Mas es preciso
determinar el alcance de la purificacién (x&8apotg), porque de este modo se hard patente también a qué dios
nos asemejamos (¥ dpolwotg tivt <Be@>) y con cudl nos identificamos (1} Tavtédtyg [tivt Bep])” (En. 1.2 [19]

5.1-2).3 Plotino propone tres niveles principales de la divinidad (IV.8 [6] 5.25-26; V.1 [10] 7.42-49), que
expone segtin el siguiente orden ascendente: (1) el alma, en cuanto naturaleza inteligible independiente del
cuerpo, que vive conforme a su naturaleza inteligible propia; (2) la Inteligencia transcendente, que
contiene los inteligibles dentro de si; y (3) el Uno-Bien, principio tltimo absolutamente simple, del que
dependen y de donde proviene los niveles inferiores de la realidad. El dios mas alla de la Inteligencia, el

Uno-Bien, es incognoscible e inefable (IV.8 [6] 5.25-26; V.1 [10] 7.42—49).40 Para el hombre, la felicidad

suprema consiste en participar en la vida de la Inteligencia. Por ello, asemejarse a la divinidad y alcanzar la

felicidad forman, para Plotino, un inico y mismo propdsito central.!

“Asemejarse a Dios”, seniala Plotino citando de nuevo el célebre pasaje del Teetero (176a-b) de Platédn, se
logra por la virtud (1.2 [19] 1.3-5); pero esta asimilacién solo se logra “en la medida de lo posible”. Plotino
establece diferentes grados de consecucién de lo posible. El alma que se asemeja a la Inteligencia disfruta de
las virtudes superiores, ocupando el nivel més alto de la escala. El alma encarnada, que se enfrenta a las cosas
que le llegan del exterior a través de las percepciones y los impulsos, emplea las virtudes en funcién de las
necesidades que imponen las circunstancias (1.2 [19] 7.1-12). Para vivir de manera virtuosa, el alma conoce
de qué modo ha de dominar los afectos irracionales del cuerpo viviente, tanto los placeres como los dolores,
asegurando la salud del cuerpo; “eliminando los dolores vy, si esto no es posible, sobrellevindolos con
mansedumbre y amortigudndolos por el hecho de no compartirlos (i 88 &hyndévag ddorpodony kal, € i
oldv e, mphwg btpovory kol EhdTTovg Tibelony T¢) i cvpmdoyew)” (L2 [19] 5.9-11); eliminando también, en
la medida de lo posible, la ira y el temor (1.2 [19] 5.11-16); dominando el apetito, tanto el de comida y
bebida, en funcidn de las necesidades naturales del cuerpo, como el placer sexual, admitiendo solo el natural
y libremente escogido (1.2 [19] 5.17-20), asi como al representado en la imaginacidn, si sucede por sorpresa
(12 [19] 5.20-21).

El alma perfecta ejerce un control total, ya que las virtudes superiores dominan a las inferiores. No hay,
por tanto, como propone Platén en el Fedro y la Republica, un “conflicto” (udyy) entre la razén y los
deseos (1.2 [19] 5.27-28), sino un respeto sin discusién de la parte inferior a la presencia de la parte
superior —el nivel intelectivo del alma—, que gobierna las afecciones del cuerpo vivo. Para el alma humana,
por tanto, el objetivo consiste en asimilarse al dios que le es superior, la Inteligencia transcendente.

III

En el tratado Sobre las virtudes 1 2 [19] Plotino entrelaza diversos elementos, procedentes de distintas
corrientes filoséficas, proponiendo un itinerario ético ascendente del alma, que se esfuerza por



desprenderse gradualmente de sus vinculos con el cuerpo, logrando liberarse del movimiento irracional de

p g g

las pasiones, hasta llegar a la contemplacién de los inteligibles. Para ello, Plotino fusiona elementos
p g g

procedentes del Pértico y del Peripato. En el examen del propésito central (oxomds) de cada nivel de

virtudes, Porfirio senala que el oxonég especifico de las virtudes civicas consiste en “asignar una medida

(uétpov) a las pasiones para las actividades que tratan de lo que es conforme a la naturaleza (xaté

$vow)” (Sent. 32.84-86). Aunque se trata de actividades que son conformes a la naturaleza, es preciso

imponerles una medida.# Asimismo, el objeto de las virtudes purificadoras consiste en liberar
completamente el alma de las pasiones, las cuales hasta ahora solo recibian una medida (pétpov) (Sent.
32.87). En efecto, antes de unirse —y asemejarse— a la inteligencia impasible, el hombre ya solo conoce

movimientos pasionales sometidos al control de la razén. De este modo, Plotino se propone armonizar en

una misma arquitectura la dmafeto con la pLETPLO’Zr&eEIOL.43

El objetivo de las virtudes purificadoras, que tratan de desprender el alma del cuerpo, es producir la
gmafeia, incorporando elementos de la ética estoica. El objetivo de las virtudes civicas, que caracterizan el
alma de un hombre que vive en sociedad, es producir la émdBew, incorporando elementos de la ética
aristotélica. La concordancia de elementos filoséficos procedentes del Pértico y del Peripato confluye en las
virtudes contemplativas o teoréticas, que sittlan la contemplacién como el término al que ha de conducir la
gmabewe, incorporando elementos propiamente platdnicos, ya que en el estado de contemplacién tiene
lugar el regreso del alma a su verdadera naturaleza intelectual. Por encima de estas virtudes contemplativas
se sitdan las virtudes paradigméticas, modelos de las anteriores. Este ideal de asimilacién a lo divino,
extraido del Teeteto (176¢), marca el tltimo nivel de la escala de las virtudes. En la tltima etapa, el alma,
purificada de todas las pasiones, recupera su verdadera naturaleza intelectual. Siguiendo el Feddn (66a-67d)
de Platén, Plotino considera que la purificacidn, el aislamiento y su separacién permiten al alma recobrar su
impasibilidad primera: “;Y el ser como una luz (éomep ¢@g) en un medio no turbio (ui) év Borép®)? Por més
que aun la luz que estd en un medio turbio permanece, con todo, impasible (&mafic)” (En. 1116 [26]

5.22-23). % La purificacion de la parte afectiva del alma tiene por fin la asimilacién a lo divino, por la que el

alma se vuelve semejante a aquello a lo dirige su mirada y que, por naturaleza, es impasible.45

Plotino distingue entre las virtudes paradigmaéticas y las virtudes en cuanto “disposiciones” del alma (En.
1.2 [19] 6; IV.7 [2] 8.38-43), pero sostiene que estas no son meras “afecciones” pasajeras provenientes de
fuera, sino “actualizaciones” de una “disposicién permanente y estable” (IV.3 [27] 18.11-12) que se
actualiza por la “reminiscencia” o visién actual de las improntas grabadas indeleblemente en el alma (1.2
[19] 4.18-28). Frente a los estoicos, que concebian el alma como un “hdlito” (mvebpa) cilido, compuesto de

fuego y de aire,46 Plotino afirma que los apegos, como el placer o el deseo, y las pasiones, como la ira o la
envidia, son actividades, y no cambios o alteraciones como sucede con “las operaciones de los cuerpos (tég
T@V oCwudTwy Tooel;) como son las de calentar, enfriar, empujar y causar pesadez (Geppawovoag xol
Yuyoboug kel wbovong xal Bapvvovaag)” (IV.7 [2] 8l.1-2), ya que desconocen: (1) que los cuerpos mismos
producen esas operaciones en virtud de las potencias incorpdreas que hay en ellos; y (2) que no son estas las
potencias que conciernen al alma, sino inteligir, sentir, razonar, desear, cuidar de todo de manera sensata y

conveniente, es decir, actividades que requieren una esencia distinta a los cuerpos —ya que los estoicos no

reservan ninguna potencia para los seres incorpéreos, al transferir las potencias de estos a los cuerpos—.47

Segun Plotino, la afeccién de la materia es falsa,48 haciendo referencia a que las formas sensibles no
ejercen ningun efecto en la materia, aunque esta se vea alterada solo en apariencia por las formas que se
suceden en ella. La materia, que es el verdadero no ser, presenta cada vez una afeccién que no es
verdaderamente una afeccién y que, en consecuencia, puede calificarse de falsa.

En el tratado Sobre la impasibilidad de las cosas incorpdreas (111.6 [26]) Plotino plantea que la materia,
tltimo eslabdn de la cadena procesional, coincide con las tres hipdstasis principales en que es “incorpérea”
y, por ello, también es, como ellas, “impasible”. En los cinco primeros capitulos trata de descubrir si el alma
es capaz de padecer o, més generalmente, de sufrir alteraciones y movimientos. Para Plotino, como para
Aristdteles (De anima 1), la incorporalidad implica necesariamente la impasibilidad. En los siguientes
capitulos (IIL.6 [26] 6-19) se ocupan de la impasibilidad de la materia, tratando de mostrar, contra la
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posicion estoica, que es falso afirmar que la materia es capaz de sufrir afecciones y modificaciones de todo

tipo. La corrupcidn es una afeccién. Ahora bien, lo incorpdreo no experimenta afeccién. Por consiguiente,

lo incorpéreo no estd sometido a la corrupci(')n.49

Si es cierto que la afeccidn es una determinada imagen que elabora el alma del estado del cuerpo, puede
decirse que las afecciones son actividades y, por tanto, vidas, lo que puede aplicarse también a la muerte
natural. Sin embargo, la concepcién de la muerte del alma resulta paraddjica, ya que, sin vida, “siendo alma,
no serd alma (Yyn otoa odx gotaw yuyn)” (En. 1.8 [51] 11.14). Ahora bien, la muerte del alma consiste en lo
siguiente: cuando el alma estd sumergida en un cuerpo, el alma se hunde en la materia, se llena de ellay, una
vez que sale del cuerpo, permanece inmersa en la materia, hasta que se aparta de ella (L6 [1] 8.13-16). El
alma individual tiene como funcién no formar un cuerpo, sino animar un cuerpo ya dispuesto por el alma
del mundo (IV.3 [27] 6.12-15; 9.19-22); por ello, el alma no “estd entremezclada” con la materia, sino con
“un cuerpo dotado de materia (YAny &ovt)” (L8 [51] 4.16-17). La materia, el mal en si, es el principio de

todas las clases de males en el alma. Y, dado que el alma tiene trato con la materia a través del cuerpo, la

materia es el principio de todas las clases de males que ejerce su influencia en el alma a través del cuerpo.>®

El alma humana es una realidad particular y, en este sentido, puede volverse hacia lo que ha engendrado,
la materia, que es para ella el mal. El efecto malo que ejerce sobre el alma particular su producto indica que
volverse hacia ¢l designa el volverse hacia la materia. El érgano sensorial desempena una funcién
intermediaria entre el objeto exterior y el alma, y su propia afeccién (wdbog) se halla en un punto
intermedio entre lo sensible y lo inteligible. EI rgano se vuelve semejante al objeto exterior por la afecciéon
que recibe de €l y al alma por la forma que dirige a ella a partir de esta afeccion.

En el proceso de la gustacion y de la olfaccidn, hay una parte que son afecciones (né8n); pero hay otra —todo lo que de
aquellas son perfecciones (aioBioeic) y juicios (kploews)— que son cogniciones de las afecciones (tév mabav eior yvwoey),

como distintas que son de las afecciones. (En. IV.6 [41] 2.16-18)3!

La posicién intermedia del 6rgano sensorial le permite desempefiar su funcién mediadora entre el objeto
exterior y el alma inferior, capaz a la vez de recibir del objeto una afeccién y de transmitir al alma la forma,
al ser apta para volverse semejante a cada uno de ellos. En efecto, por un parte, para que haya sensacidn, es
52

y, por
otra parte, partiendo del Timeo (65b), “las impresiones comunes a todo el cuerpo” y “las impresiones que

necesario el 6rgano, ya que el alma, desprendida completamente del cuerpo, no tiene sensacién;

se originan en nuestros érganos particulares”, el 6rgano sensorial varia de tamano segin el sentido
considerado, asi, en el tacto es todo el cuerpo y en la vista una minima parte.

La rehabilitacién plotiniana del érgano sensorial permite explorar su integracién en la teoria de las
emociones. La sensacién no es cuestién de dos términos, el objeto exterior y el alma, incapaces de actuar
uno sobre otro, sino que es necesaria la intervencién de un tercer término, el érgano (’o’powov) que por su

naturaleza estd proximo del objeto exterior, al ser también corpdreo como él, y experimentar la afecciéon

(mdBog), desempefando asi una funcién intermediaria entre el objeto exterior y el alma.>?
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Notas

1 Véanse, sobre la relacién entre Plotino y los estoicos, Graeser (1972); Phillips (1987); Bonazzi (2005);
Chiaradonna (2005); Dufour (2006); Pearl (2022, pp. 25-36).

Esta contribucién ha contado con el apoyo del proyecto “Pensar las emociones en la Atenas democratica: didlogo
entre la comedia y la filosoffa (Pathe)”, en el marco de la convocatoria Programa Logos Fundacién BBVA de
ayudas a la investigacion en el 4drea de Estudios Clasicos, y forma parte de las actividades del Grupo de
Investigacién de la UAM: “Influencias de las éticas griegas en la filosoffa contemporénea” (Ref. F-055).

2 Sobre la cupmdfeie en Plotino, véanse Emilsson (1988, pp. 47-62); Pigler (2001), Gurtler (2002); Zamora Calvo
(2003).

3 Trad. Igal (1982-1998, vol. 2, p. 532).

4 La figura alegérica de Ulises, al huir de los encantos engafosos de Circe y de Calipso, representa la huida del
alma que se aleja de los lazos sensibles y se encamina hacia lo inteligible (Hom. Od. IX.29-36; X.483-484). Pero,
¢en qué consiste esta huida (¢pvy1)? y ¢cémo se consigue? Esta huida es un entrar en st mismo, lo que equivale a
regresar a la verdadera patria, pero siguiendo dos etapas: en la primera se dirige del mundo sensible al inteligible,
simbolizado en el mito por los placeres de la vista y la belleza sensible; y, en una segunda etapa, va de lo inteligible
al Uno-Bien, simbolizado por “nuestro padre” (En. 1.3 [30] 1.11-18; cf. Platdn. R. VIL.532¢3). Sobre la huida,
véanse Beierwaltes (1985, pp. 24-31); Ale (1993, pp. 75-80); Tresnie (2019).

5 Cf. D.L. VIL111.

6 Cf. Igal (1979); Dillon (1990, pp. 21-24).

7 Véanse, sobre &vtiinng en Plotino, Schwyzer (1960); Warren (1964); Schibli (1989); Hutchinson (2018, pp.
40-44, 99-118).

8 El término “afeccién” designa el resultado de un cambio fenoménico o fisico causado por otra cosa. Cf. Fleet
(1995); Emilsson (1988, pp. 63-93); Noble (2016); Caluori (2022, pp. 230-233).

9 Véanse Emilsson (1998); Caluori (2008).

10 Para un estado de la cuestidn, véase Zaborowski (2019); sobre la estructura de las emociones, Rehm (1997);
sobre la teoria plotiniana, Caluori (2008); Capra (2021, pp. 69-73).

11 Cf. Plotino. En. IV.8 [6] 8.6-9.

12 En griego antiguo el término ma@uate designa las “propiedades” de los objetos exteriores (Platén. 77 43b y
61c), que producen “afecciones” en un cuerpo y que provocan una sensacién en el alma (77 42a). Cf. n. 526 de
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