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Espaciar es libre donacion de los lugares en los que aparece un dios, de los lugares de
los que los dioses han huido, lugares en los que el aparecer de lo divino se demora
mucho tiempo.

Espaciar aporta la localidad que prepara en cada caso un habitar. Los espacios
profanos son siempre la privacion de espacios sagrados a menudo muy remotos.
Espaciar es libre donacion de lugares.

En el espaciar habla y se oculta a la vez un acontecer.

M. HEIDEGGER, El arte y el espacio® .

! Herder, Madrid, 2009, p. 23.
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La presente investigacion arranca su andadura tras el Trabajo Fin de Master,
que con el titulo La luz y el espacio en Plotino: resplandor intelectivo y mirada
abierta en el contenedor del devenir, iniciaba una indagacion en la ontologia estética
del espacio-luz plotiniana, con la intencion de prolongarla y ampliarla seguidamente
en la Tesis. Esta se dirige, en sus primeros capitulos, a la descripcion y proyeccion de
dichos aspectos conceptuales del «sistema plotiniano» en diferentes filosofias
préximas y lejanas en el tiempo. Su gran influencia en la concepcion del mundo y de
la existencia en momentos concretos, como es el caso del Medievo occidental, no
significa que nuestros pasos se detengan en una temporalidad concreta, ni tampoco

que pretendan abarcarlas todas en este Unico trabajo de investigacion.

Hemos de apuntar que esta tesis no se queda en el influjo neoplatonico de los
temas investigados en periodos temporales distanciados en el tiempo, sino que se
desplaza a otras filosofias mas o menos cercanas que desvelan contraluces con lo
pretérito. Tratamos de mostrar la permanencia de la manifestacion del tandem
ontoldgico estético del espacio-luz en filosofias concretas de diferentes
temporalidades. También nos detendremos en algunas manifestaciones artisticas
espaciales: se trata de hitos donde nos parece que el encuentro y el enclave de
didlogo y relacion filosofia-arquitectura es mas elocuente.

Hemos recalado en estas islas y peninsulas a sabiendas de que el recorrido es
heterogéneo, ecléctico. Y precisamente ésas podrian ser definiciones apropiadas que
sintetizan las caracteristicas del contenido de esta tesis. Una tesis poliédrica
compuesta por facetas heterogéneas y eclécticas de la filosofia, entre las que se
establece el lazo sutil del pensar espacio y luz en apertura con lo divino. La intencion
no es enciclopédica, reparar en todas las posibles representaciones de las ontologias
estéticas del espacio-luz que articulan los organigramas del pensamiento filoséfico,
lo que seria imposible de abarcar en estas paginas. Esta tesis se detiene en las
manifestaciones espacioluminosas entrelazadas que reconstruyen diferentes visiones
del cosmos a través del mundo exterior o del repliegue intimo en la interioridad del

ser, que aspiran a reintegrarse en la divinidad, a recrear nuevas urbes utopicas o
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posibles mundos esperanzados, que confian en el retorno de la luz en el lenguaje, en
el limite que determina el amor como Unica posibilidad de interpretacion o en la
comparecencia del pensamiento en el lenguaje como en un nuevo contenedor del
devenir. Variantes cercanas o distantes, en el espacio y en el tiempo, de las
ontologias estéticas del espacio-luz que a la propia labor investigadora le interesa
destacar por lo especial de sus contribuciones a un repensar lo divino desde las que

se erigen variadas arquitecturas noésicas en la filosofia.

En las paginas que iniciamos desvelamos esta epifania del espacio-luz sagrado
que se da en la palabra, solo cuando se da entonces también en los sentidos a la vez.
Nos movemos en una dimension divina, sagrada, mistérica del espacio-ser. Sin la
dimensién de lo sagrado y lo divino no se puede comprender. Con la positivizacion
se desacraliza el espacio-luz y con ello la epifania, se consolida el olvido del ser.
Esto es lo que sucede con Kant, con ¢l llega la secularizacion —a lo que atenderemos
en posteriores investigaciones— mientras que con Heidegger comparece de nuevo,
se recupera la dimensién sagrada perdida, la epifania reaparece en el reconocimiento

de un olvido continuado del ser.

La interaccion filosofia-arquitectura comparece en estas paginas en momentos
puntuales concretos, en los que manifestaciones artisticas de espacio y luz pugnan
por mantener esa sacralidad en parte olvidada que se desvela a través de la capacidad
de comunicacion del arte. La ontologia estética del espacio-luz heredera del
neoplatonismo plotiniano, penetra también, como en una especie de osmosis, en las
expresiones artisticas coetaneas de la filosofia, como es el caso de la arquitectura
medieval de las catedrales goticas. Algunas paginas de esta tesis recorren esos
lugares materiales en los que fabricas de nervios y plementeria tratan de atrapar y
recrear realidades de espacio-luz diferentes de las del mundo en el que se insertan.
Esfuerzos, solicitaciones, empujes estructurales de la materia pugnan por recrear las
hipdstasis enlazadas a traccion de los organigramas espaciales filosoficos
neoplaténicos interpretados en el Medievo. Esto se conjuga con una pericia técnica
nunca vista, luces a salvar de grandes dimensiones, alturas y esbelteces antes
desconocidas, muros materiales que sucumben al predominio de la funcion traslicida

y desplazan la materia sustentante al afuera.
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Més adelante, también traemos a estas paginas otro hito del influjo de la
filosofia en el arte que se concreta muy especialmente en una nueva evolucion de la
concepcién de espacio-luz en arquitectura. Descubrimientos materiales novedosos
evolucionan y se perfeccionan en la modernidad, momento en el que el rechazo de la
norma y lo superfluo es expresado como «la muerte del arte»®. Es entonces, cuando
se vuelven a sortear las rigideces de los limites impuestos de forma masiva por la
materia, rechazando la asociacion de la expresion artistica a la norma, y la luz
penetra de nuevo con diferentes y complejos objetivos funcionales y espaciales,
relegando a lugares concretos la materia sustentante. La critica moderna a la
arquitectura pretérita acaba generando su propia normativa excluyente y simplista, y
esto engendra en su propio seno la reaccion postmoderna. Todo ello ha inspirado la
necesidad de destacar también ese momento del arte espacial en el que fragua el
movimiento moderno en arquitectura y la evolucion autocritica del mismo que se
concreta en la postmodernidad. Tratamos de destacar especialmente la interpretacion
filosofica postmoderna de la creacion arquitectonica y su implicacion en el retorno

del lenguaje, lo que traemos a uno de los capitulos de esta tesis.

La tira de cuerdas de este proyecto la dibuja Plotino, quien desde su escuela de
Roma parece seguir desbrozando el terreno de la Filosofia primera, mientras trata de
cimentar un giro hacia la Teologia. En su henologia, el Uno emanantista rebasa la
altura de coronacién y se sitla por encima de Dios y del ser, dando forma a una
especie de ser universal o Ser en comun en el que se desembarca negando las

diferencias que definen a cada uno de los seres.

El Uno es trascendente e inmanente, capaz de permanecer completamente al
margen del mundo y a la vez de mantener ese lazo tensionado que se traduce en la
tendencia de todos los seres hacia su principio, en una dependencia constante en su

Ser y en sus actos.

? Esta expresion es la resultante del influjo de las lecciones de Hegel en este sentido, quien sostiene
que «considerado en su determinacidn suprema, el arte es y sigue siendo para nosotros [...] algo del
pasado». En G. W. F. Hegel, Lecciones sobre la estética, Akal, Madrid, 1989, p. 14.

12
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Plotino erige el Gltimo organigrama espacial con el que la filosofia griega
aspira a explicar racionalmente la realidad de forma sintética, y lo articula mediante
una ecléctica mezcla que incorpora el saber antiguo®. Sin embargo, va mas alla y no
se queda en un sincretismo. Construye una sintesis dotada de un caracter y una
originalidad que le son propios y diferentes a todo lo que le antecede. Dota de
dinamismo al estdtico mundo de las Ideas platonico, concibiendo al Uno como
compendio entre la causa ejemplar platonica, la causa final motora aristotélica y la
causa formal estoica. Desde la estaticidad del Uno se desencadena dinamicamente la

verdadera causa eficiente de todos los seres por emanacion, no por creacion.

La conexion mundo inteligible-mundo sensible platonica se intensifica
espacialmente en Plotino gracias a la Bondad difusiva desde el Uno y a la necesidad
de su existencia para todos los seres, aunque muchos aluden a una difusion que
rebosa desde un Uno pleno de si sin intencionalidad alguna por su parte. EI Uno es
previo a la existencia, a él no se accede por la experiencia. Todo procede del Uno y

todo retorna al Uno.

Para la logica plotiniana, todo ser perfecto engendra, y lo hace de forma
intemporal, resultando un ser inferior a él. EI Uno, siendo la perfeccion infinita, serd
infinitamente fecundo, y lo emanado de él serd de gran perfeccién. Asi se da
racionalmente para Plotino la emanacion desde el Uno, que en realidad resulta ser

una «expansion ontolégica o evolucién cosmica»*. (GF, 2.1, pp. 725). Estamos ante

® Desarrolla una escala procesional, en la que unas hipéstasis suceden a otras, lo que es comdn en el
neopitagorismo (Moderato de Gades, Numenio de Apamea), en el platonismo medio (Albino,
Plutarco, Celso) y en Filon y los gnosticos. Su nocidn del Ser, el Bien y el Uno, tienen antecedentes en
Parménides y Platon (Parménides, Sofista, Filebo). La distincién que realiza entre el mundo sensible y
el inteligible proviene de Platon, asi como su Dialéctica de idénticos sentidos oscilantes entre la
racionalidad y el sentimiento (RepuUblica, Fedro, Banquete). En cuanto a las nociones de acto y
potencia, asi como la trascendencia absoluta de Dios, completamente separado del mundo, encuentran
su inspiracion en Aristoteles. Los conceptos estoicos, aristotélicos y platdnicos se entremezclan en su
Psicologia y en su Moral. G. Fraile, Historia de la filosofia Il (1.°). Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid, 1975, pp. 722-723.

* Las obras referidas de Guillermo Fraile se abreviaran a partir de aqui del modo que se expone a

continuacion, lo que se aclara también en la bibliografia:
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un proceso que en su inicio ya denota consecuencias espaciales, un desbordamiento
dindmico que cuenta con un lugar concreto, y se promueve ligado a la luz desde su

comienzo, como iremos viendo a continuacion.

Plotino mantiene la doble tendencia del platonismo que se bifurca por un lado
en la exigencia de un rigor logico que da sentido a todo su sistema y por otro en una
inclinacion mistica que aspira a reintegrarse con el principio absoluto del Ser,
transformandolo en una especie de panteismo emanantista. Aunque las intenciones
plotinianas no sean estas, no logra encontrar un término medio entre esta solucion y
la nocion de creacion cristiana, a la que no se suma, por lo que concluye admitiendo
la Primera causa como principio suficiente y supremo de todas las cosas. Esta no es

otra que el Uno del que derivan la pluralidad y la multiplicidad de todos los seres.

El Uno plotiniano no constituye el Todo, sino que de él, «siendo perfecto,
deriva por sobreabundancia el mundo que se desdobla en inteligible y sensible. El
Uno rebosa en algo diferente a si mismo sin sufrir modificacion, sin dividirse ni

multiplicarse. El Uno engendra y esta en lo engendrado, pero no es lo engendrado.

El Uno es la causa, pero no sus efectos. EI Uno contiene todas las cosas y es
diferente a todas ellas. Para algunos autores, el no contemplar la idea de creacion le
causa problemas a Plotino en cuanto a la distincion Dios-mundo, lo que provoca que

se asocien sus doctrinas con un panteismo dinamico. (GF, 2.1, pp. 724).

En la henologia plotiniana se produce un giro hacia la espacialidad ligada a la
naturaleza, el ambito en el que surge el organigrama del ser sustentado desde una
generacion luminosa espontanea. La forma abstracta espiritual de ver el mundo y de
concebir su generacion, por parte de Plotino, opuesta a la empirica y tecnoldgica,

incide en gran medida en la vision cosmoldgica del Medievo occidental.

GF 2.1 : G. Fraile, Historia de la filosofia Il (1.°). Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1975.
GF 2.2: G. Fraile, Historia de la filosofia Il (2.°). Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1975.
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Y su entelequia surge bafiada de luz. La potencia del Uno genera libre® y
necesariamente. Podria permanecer en su perfeccion, sin embargo rebosa
necesariamente al permanecer su potencia inmutable cuando sale de si. El dinamismo
no esta en el Uno, sino en su generacion, que surge como una luz envolvente que
parte de su perimetro estatico, a semejanza de la radiacion solar. Como sostiene Jesus
de Garay, para Plotino «el resplandor de la libertad es la verdad»®.

La influencia de Plotino derivada de las decisiones tomadas en torno a sus
teorfas 16gico-henolégicas’ emanantistas va a ser considerable en filosofias

posteriores, como veremos en diferentes capitulos.

La realidad esquematizada del pensar plotiniano encuentra seguidores entre sus
contemporaneos, siendo posible apreciar su influencia en filésofos neoplatonicos

como Porfirio, Jamblico y Proclo.

Porfirio retoma la procesion espacial de su maestro Plotino emprendiendo
reformas profundas. En su onto-henologia, el Uno supera al ente, pero no al Ser, y el
espacio, la materia y los cuerpos carecen de realidad. Esta solo se encuentra en los
seres incorporeos, aquellos que propician una sucesion de contenciones, Uno-

Inteligencia-alma, los capaces de dividirse sin perder unidad.

Jamblico fragmenta el esquema de Plotino en un ambicioso intento de integrar
todas las deidades presentes en su entorno temporal. Recorriendo las estancias de su
complicada reconstruccion del mundo, se pueden descubrir nuevas luces. Este es el
caso de una de las habilidades que atribuye al intelecto demidrgico y que consiste en

dar luz a la palabra, una accioén que surge ligada a su llegada al espacio en el que se

> «El surgir de la diferencia es asi mismo novedad. En la accién de la libertad todo es nuevo, no cabe
la repeticion.[...] La libertad es lo primero, en tanto que es una identidad de poder que permanece
oculta. Antecede a toda manifestacion de la verdad. Sin embargo, quiere libremente la manifestacion
de su esplendor y de sus posibilidades, porque, si no, no seria lo mejor», en J. de Garay Suarez-
Llanos, Plotino: la libertad como primer principio, Thémata: Revista de filosofia (N° 6), 1989, p. 66.

® Ibid., p. 64.

"p. 63. En Plotino: « La légica, mas bien, deriva de la libertad. La libertad engendra la necesidad. ».
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concreta su devenir. Otra consiste en plasmar la verdad artisticamente. Dichas
propiedades intelectivas actian como lazos que tensionan las relaciones que se
dibujan entre Plotino y la postmodernidad. Para Jamblico, la luz de los dioses
separada, firme, unida a si misma, que todo lo liga, conforma el contenedor del

abrazo divino.

Proclo eleva la fractalizacion del esquematico orden de Plotino superando en
ello a JAmblico. El alma en sus diversas variantes, adquiere una funcién de enlace en
el espacio de Proclo. Las almas divinas reciben la luz directa de los dioses, las almas
particulares pueden verse iluminadas de manera intermitente por conversion, lo que
las localiza en emplazamientos diversos. Son dinamicas y realizan movimientos
rotatorios y ciclicos en el espacio césmico, ligados, por tanto, al tiempo. Por otro
lado, el tercero y ultimo cuerpo humano que define es espacial y luminoso, movil y

mas ligero que el aire.

Con Agustin de Hipona, realizamos un primer giro desde luz y espacio hacia el
amor, un objetivo que retorna en otras filosofias renacentistas —Marsilio Ficino— o
en las postmodernas que establecen alli el limite de la interpretacion —Gianni
Vattimo—, como veremos mas adelante. Agustin retoma el esquema circular
neoplatonico, que utiliza Plotino, para articular su teologia. El equilibrio entre la Luz
increada —el Dios cristiano— Yy su reflejo bondadoso en las cosas creadas, se da en
un circulo. Todos los seres tienden a ese Dios supremo situado en el centro de todas
las cosas, que ilumina el espacio y lo significa con su luz intelectual. Para Agustin, el
Sol del mundo, crea una impronta ejemplar en el alma que despierta un repliegue
hacia si misma a partir de la inteligencia. De ello surge el conocimiento y la relacion
entre ambos da lugar al amor. Los lazos tensionados del cosmos plotiniano con
Agustin se mudan al interior del ser y el amor surge como vector resultante. La
espacialidad adquiere una nueva dimension intima, subjetiva, en el microcosmos

humano.

En el Medievo se acusa la mayor proyeccion del pensamiento neoplatonico
plotiniano, siendo el Pseudo Dionisio Areopagita el principal difusor de la

concepcidn del espacio que alberga la jerarquia tensionada del ser como la entiende
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Plotino y de la luz intelectiva que percibe las esencias, y su trasmision se consolida

mediante una interpretacion propia y singular.

El Pseudo Dionisio Areopagita retoma las procesiones bidireccionales de
Plotino. Las tensiones opuestas equilibran el retorno al Uno en la divinizacion de
todo lo terrestre. Esto se concreta gracias a las comunicaciones verticales
ascensionales que, tras las dos primeras etapas —purificacion e iluminacion—,
desembarcan en el nivel de culminacion en la unidn con el Uno. La bondad de la
deidad irradia sobre todos los seres, en su interés por la unificacion, sin sufrir
menoscabo, multiplicandose sin dividirse, al modo plotiniano. Dionisio da otra
lectura a la emanacion desde el Uno y no considera intermediarios entre la luz divina
y el resto de los seres. En su jerarquia espacial, son solo los angeles quienes acttan
como cooperadores con la potencia de luz y conocimiento que parte del Unico foco
divino. Coloca su Uno-Dios por encima del Uno-Bien de Plotino, como hiciera
Jamblico, pero no concibe atributos propios de seres divinos intermedios, sino que
todos corresponden a la divinidad suprema. Para Dionisio lo importante no es la
localizacion en la jerarquia, sino la participacién en la multiplicidad creada por la
iluminacién divina. Dionisio rompe con esa especie de gravedad degradadora de lo
divino propia del neoplatonismo, y ofrece a todos los seres inteligentes y dotados de
razon la posibilidad de tender hacia la luz generadora con todas sus fuerzas y
acercarse a Dios hasta poder recibir su mismo nombre. La interrelacion surgida de la
reunion de todos en torno a la Divinidad da como resultado una Ménada que se le
asemeja, que es Unidad simple e indivisible. Todo ello asoma, para Dionisio, con las
luces divinizantes o «luces telrgicas» que nos salen al paso al leer las Escrituras,
término que obtiene de Proclo y éste a su vez de los Oraculos Caldeos. Dionisio
vacia los encofrados de estos términos y da forma con ellos a nuevos significados
alejados de la magia. Con Dionisio se construyen espacios de dacion y una divinidad

que se abaja hasta los cimientos.

El influjo del Pseudo Dionisio Areopagita se hace notar en cuantos toman
contacto con su obra, y entre ellos destacaremos los mas evidentes desveladores de
esa epifania del espacio-luz sagrado, sin perder de vista esa estela que va quedando
patente en los textos. Este es el caso de Juan Escoto EriGgena. Eriigena erige un
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complejo sistema en el que localiza espacialmente «los existentes» en diversos
lugares Ilamados géneros, estableciendo una relacion ubicacion-procedencia. Sigue
la dialéctica platdnica, pero su objetivo no resulta exclusivamente l6gico ni idealista.
Al igual que Dionisio, y a diferencia de San Agustin, coloca al bien, la Bondad, por
encima de la divinidad. Al igual que Dionisio, no acaba de concretar la ubicacion de
Dios, y, como él, lo bilocaliza: es el ser y esta mas alla del ser. A través de Dionisio
conoce e incorpora el organigrama traccionado bidireccional plotiniano descendente-
analitico, ascendente-sintético, entre la unidad y la pluralidad. En el primero,
prescinde del emanantismo plotiniano; en el segundo, el retorno, incorpora la
ascension de especies a géneros hasta la integracion en el Uno. Como Plotino,
concibe la naturaleza como el espacio en el que se ordenan conceptualmente todas

las existencias.

Para EriGgena, sostiene Fraile, la palabra Naturaleza equivale al Ser, ella
contiene incluso la divinidad y, a diferencia de Dionisio, el no-ser. Esta
interpretacion de Eriugena en relacion a la Naturaleza pone de manifiesto la
indistincion, que se le suele achacar a su sistema, entre el orden ldgico y el
ontoldgico, entre la filosofia primera y la teologia, en coincidencia también con
Plotino. El es consciente de las posibles confusiones y se esmera en realizar
aclaraciones, como veremos en el epigrafe correspondiente, recreando asi, del mejor
modo posible, su trabajado sistema, en el que la Naturaleza se explica como un
despliegue espacial dinamico que se asemeja al de Heréclito y los estoicos. Por otro
lado, su concepto heredado del Pseudo Dionisio de creacion-iluminaciéon, mezcla de
teofania e iluminacion procedente de la divinidad, ejerce un gran influjo en filésofos
como R. Grosseteste, San Buenaventura y Ulrico de Estrasburgo, segin se podra
seguir en los epigrafes correspondientes.

Para Eritigena, el Espiritu del Dios creador se inclina sobre un abismo espacial
y lo ilumina dotandolo de sentido, proyectando las ideas en las cosas. Describe un
orden basado en la localizacion y su ascendencia hacia lo etéreo, lo liviano y lo
luminoso, que se corresponde muy bien con los contenedores artisticos del espacio
fisico definidos por las creaciones arquitectonicas de manos y mentes humanas de su

temporalidad medieval, como analizaremos més adelante. La perfeccion angélica se
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afina en la mayor iluminacion que responde a jerarquias que se observan también en
las bases de lo artistico ligado a la técnica constructiva. La divinidad dota al espacio
de una especie de campo magnético en el que todas las cosas —desde su distribucién
organizada segun principios logicos— tienden hacia la belleza, capaz de generar una
divinizacion universal. A pesar de esta divinizacion, las cosas conservan su propio
ser en el mundo, aun después de reintegrarse en la Tiniebla luminosa. Juan Escoto,
segun sostiene Bruyne, se identifica mas que otros con el simbolismo plotiniano. Es
asi como crea una teoria de la belleza poderosa que logra plasmar lo inexpresable en

limites concretos.

Al acercarnos a la Escuela de Chartres, observamos que Bernardo de Chartres
transita por espacios comunes al neoplatonismo, influenciado por los autores de su
temporalidad que venimos aludiendo, en un eclecticismo comun que se significa
especialmente por la utilizacién de términos del hilemorfismo aristotélico. Para
Bernardo, a partir de las ideas ejemplares, la mente divina crea las formas nativas
que, a diferencia de las primeras, se unen a la materia informe, dando el ser a las
cosas. La Naturaleza es una suerte de organismo, realidad universal dotada de una
forma superior al resto de existencias; es el espacio reconocido diferente a la nada
informe. Su interpretacion de la teoria de las ideas se extrema en un realismo que la
inserta en el problema de los universales, apoyandose en la légica y la gramatica.
Para él, el espacio-luz se extiende al lenguaje. Y al igual que las cosas pierden valor
distanciadas de su foco, las palabras también se degradan alejadas de su esencia.

Otro caso es el de Guillermo Porreta, quien construye ontolégicamente su
vision espacial neoplatonica basada en una dialéctica ascendente-descendente,
comun a su escuela, y la estratifica en cuatro planos. También se inclina hacia un
realismo que se fundamente en los universales a los que asocia la perfeccién de las
formas. Para remontar su construccion en sentido ascendente, se apoya en una
abstraccion formal de la que resulta un mayor alejamiento de la forma con respecto a

la materia cuanto mas universal es.

Estas abstracciones «ligadas a una dialéctica ascendente» enlazan con

cuestiones estéticas, en la relacion real forma-materia, muy presente en la maestria y
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practica arquitectonicas, como veremos en estas paginas. Cuestiones como las
prevalencias entre forma y funcion, o las relaciones entre vacio o nada y espacio
reconocible, entre otras, realizan su arranque incipiente en las reflexiones en torno a
la forma-materia en el espacio-luz que las diversas ontologias del ser herederas de
Plotino tratan de afinar y matizar en el Medievo y su elevada arquitectura coetanea.
Estos avances tedricos y practicos fructifican en tratados renacentistas, y extienden
su gran influjo hasta la conceptualizacién que prolifera y se materializa en las

arquitecturas moderna y postmoderna.

También Juan de Salisbury sigue esta I6gica ascendente en su deduccién final
ejemplados-ejemplares, que tanto mas ascienden cuanto mas prescinden de la
materia, fundamentada en la realidad de las ideas platonicas, o forma universal, al
margen de la mente. Entre los conceptos que refiere se encuentran los de sustancia y

subsistencia, anticipados a la pluralidad de las formas.

Teodorico de Chartres también se ubica en un ejemplarismo y un organigrama
ontolégico neoplaténico. La forma aristotélica es interpretada en sentido
ejemplarista, mas que neoplatonico, lo que resulta ser una herencia de San Agustin y
de Boecio con deslices panteistas. Desarrolla un esquema de rasgos plotinianos
simplificados, con Dios a la cabeza: la unidad produce la pluralidad, y la pluralidad
depende de la unidad. La existencia de los seres se demuestra espacialmente por su
movimiento de doble tendencia hacia el Uno; tensiones traccionadas que se difunden
desde Plotino. La Naturaleza universal, a diferencia de Plotino, se diversifica con
Teodorico en los individuos definidos por la adiccion de porciones de materia
incorporados a la forma Unica y especifica.

Guillermo de Conches habilita las estancias estéticas en la escuela de Chartres.
Se separa del hilemorfismo platonico y abre la puerta al atomismo presente en el
Timeo. Nos sorprende su innovacion que llega a definir el concepto de espacio, como
veremos en las paginas correspondientes. Invita a elevarse sobre el falso techo de las
percepciones sensoriales para acceder por fin al contenedor de formas de la mente
divina. Esto no es facil, ni estd al alcance de todos los habitantes del simulacro

llamado mundo.

20



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

Bernardo de Tours, recupera la luz del intelecto para los espacios de la escuela
de Chartres. La emanacion desde el Uno plotiniana es interpretada y expresada desde
el pensamiento cristiano de Bernardo mediante un rayo luminoso que fundamenta su
ontologia neoplaténica. EI mundo es dividido en sus bellos textos en Megacosmos y
Microcosmos. En el primero de ellos se asienta la divinidad formada por una
suprema, el Padre, de la que emana el rayo que se bifurca en otras dos, Hijo-Verboy

Espiritu Santo.

Hildegarda de Bingen también realiza aportaciones en sus tratados a la
cosmologia de la escuela de Chartres. Y, como Bernardo, se esmera en la
diferenciacion macrocosmos-microcosmos que le inspiran los tratados fisicos
coetaneos, y también el arquitectonico de Vitrubio. Los espacios aéreos que dibuja y
describe Hildegarda se fundamentan en luces, reflejos, explosiones desde los que
emerge la perfeccion divina originando el Universo. Luz divina que surge de un
amor paternal inmenso fraguado con la belleza. Reflejos que impriman todo de
inteligencia y se manifiestan con palabras que pueden leerse en el espacio sideral.
Hildegarda recrea esferas que explican el macrocosmos y cuadrados que contienen el
microcosmos humano. Se anticipa al renacimiento colocando al hombre en el centro

del mundo y evocando la luz ligada al amor que amplifica Ficino.

Separandonos de la Escuela de Chartres, nos detenemos en Hugo de San
Victor, quien comparte con Plotino una actitud contemplativa de la que resultan sus
observaciones acerca del mundo y la Naturaleza. Hugo afirma que el mundo al ser
observado profundamente a través de los sentidos reproduce un destello que hace
reaparecer luminosamente la Suprema Inteleccién, boceteando las intenciones del
proyecto plotiniano. Se trata del reflejo de la belleza invisible que comparece para el
observador paciente como puerta de acceso al conocimiento. Tal iluminacién
muestra la armonia predominante del universo, capaz de disolver en lo bello
cualquier desencuentro. El acceso al conocimiento surge, a la manera plotiniana,
mediante la contemplacion de la Naturaleza, que rebasa sus intenciones meramente
sensitivas utilizando apeos espirituales en su acceso a lo Supremo. Un conocimiento-
contemplacion que parte de la naturaleza como espacio de delimitacion del

conocimiento superior. La naturaleza en su generacion espontanea parece no tener
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limite, lo que remite incesantemente a lo divino. Los seres no solo son receptores del
ser que infunde la divinidad, sino también de la belleza. Una belleza que también se
ve estratificada jerarquicamente en el espacio seglin la intensidad del destello
luminoso  percibido  contemplando-conociendo.  Tendencias  ascendentes,
convergentes con la mayor luz, estructuran el espacio csmico, siendo en este caso la
belleza suprema el extremo de la tension que logra el equilibrio al que aspira toda
existencia. Resulta facil reparar en el influjo de estas teorias en las aspiraciones

artisticas de la arquitectura de su temporalidad.

Nos detendremos mas adelante en Toméas de Aquino quien erige mediante un
entramado sistematico de ordenacion una plena arquitectura del pensar. El equilibrio
de su entramado se fundamenta en la localizacion de cada uno de sus elementos en el
lugar preciso y en interrelacion entre ellos, afianzando de ese modo el conjunto
estructural. Elabora con rigor un pensamiento sencillo y sobrio que contrasta con
otros mas vehementes e interioristas, como el de San Buenaventura, en su afan por
ordenar eclécticamente el pensar del momento en el que habita. El resultado es
novedoso y en el conviven un Aristoteles interpretado —ma&s preeminente—, junto
con platonismo, neoplatonismo plotiniano, estoicismo, musulmanes y judios. Estos
principios eclécticos inevitablemente le llevan a desembarcar puntualmente en las
ontologias del espacio-luz a las que les venimos siguiendo la pista. Concretamente,
las teorias de Plotino le llegan a través de San Agustin y del Pseudo Dionisio, de
donde toma una jerarquizacion del Universo que se centra en la totalidad y en la
elusidn las individualidades, a diferencia del neoplatonismo plotiniano. Esta novedad
es heredera de su preferencia por la vision aristotélica de la naturaleza y de su
confrontacién con Averroes. En lo que respecta a la teoria de la iluminacion que
define, Tomaés la liga a una teoria del conocimiento en evolucion, separandose de una
iluminacion directa de lo divino sobre el ser humano. Las emanaciones luminicas
actuan desde el intelecto divino sobre el entendimiento de las almas a las que da el
ser. Mantiene no obstante la tendencia de los otros hacia la luz de lo Uno a través del

entendimiento humano.

Con Roberto Grosseteste, la luz genera el universo en un doble proceso

expansivo y condensador a modo de Big Bang. Una luz-principio de todo ser que
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identifica con la divinidad, carente de composicién forma-materia, increada, pura,
eterna. Grosseteste solo concibe el espacio interior al universo y defiende un tiempo
que se inicia con la generacion del mundo. Sus ideas parten también del
neoplatonismo heredado de San Agustin y el Pseudo Dionisio, tomando asi mismo
conceptos de Aristdteles y del Liber de causis. Asocia una mayor proximidad a la
luz con la mayor perfeccion y belleza, como venimos viendo en otros autores
seguidores del neoplatonismo. Pero Grosseteste introduce novedades y concibe la luz
como dos principios; uno difusivo de la multiplicidad de los seres; otro que es el
lumen o principio dindmico de energia, al generar con su expansion la cantidad, y un
aspecto fundamental para la definicion del espacio: las tres dimensiones (quantum).
Todos estos aspectos novedosos de la ontologia estética del espacio-luz de
Grosseteste los anticipamos en un epigrafe especifico, para después ampliarlos en
una exposicion posterior que se realiza en paralelo con las teorias al respecto de San
Buenaventura. Ambos filésofos, parecen dibujar sin saberlo interpretaciones en sus
ontologias estéticas del espacio-luz de teorias de la ciencia incipiente que comienza a

abrirse paso en el Renacimiento, e incluso de la ya consolidada en la modernidad.

Hemos elegido recalar también en la Escuela Franciscana medieval, y no en
otras, por las importantes aportaciones a nuestra investigacion. Estas se centran en lo
que se refiere al influjo de sus ontologias del espacio-luz en la cosmovisién del
mundo medieval y en sus arquitecturas noésicas de la filosofia, en el arte espacial, e

indirecta, pero inevitablemente, en mundos posteriores en el tiempo.

Entre sus miembros mas influyentes esta Alejandro de Hales que interviene en
el dilema sobre el conocimiento intelectivo, resultante del debate que se establece
entre el naturalismo derivado de Aristoteles y el iluminismo proveniente de Agustin
de Hipona. Es asi como decide formular su teoria de la abstraccion, de gran
influencia en la escuela franciscana. En ella hace fraguar iluminacion extrinseca con
entendimiento agente, lo que se consolida en una relacion procesual espacial que en
su caso parte de lo insuficiente hacia lo suficiente. Nos podemos imaginar ya que esa
mayor suficiencia se manifiesta en su nivel de coronacién ligada a la iluminacién

directa de la divinidad. A partir de Alejandro, en su escuela se continla la suma
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iluminacion proveniente de lo divino mas conocimiento proporcionado por los

sentidos, con la balanza inclinada a favor del primer sumando.

Con Juan de Fidanza, méas conocido como San Buenaventura, la filosofia, a la
que considera fruto de la iluminacion divina, alcanza el estatuto de luz de la razon
natural. A pesar de ello, Buenaventura observa que la luz de la razén no es lo
suficientemente intensa para aclarar todas las oscuridades que se ciernen en torno al
ser. Esta decepcion filosofica le dirige preferentemente a las estancias de la teologia,
lo que se intensifica en su total rechazo del aristotelismo averroista. Buenaventura
acaba alinedndose con las tendencias cientificas que alejan a la filosofia de la mayor
luz: las que le niegan el rigor cientifico, fruto de la sistematizacion de los saberes, del
que se beneficia preferentemente la teologia. A pesar de ello, se resiste a
abandonarla del todo, y admite que todo conocimiento cientifico procede de la
iluminacién divina. Instalado en este dilema, Buenaventura observa el espacio a la
manera neoplatonica plotiniana, con gradaciones desde la mayor luz que identifica
con lo divino. Se detiene a observar la naturaleza en su conjunto, reconociendo en él
un reflejo lejano de la hermosura divina que revela lo més bello y bueno. Formula
una ejemplarismo ontoldgico inspirado en el mundo de las ideas neoplaténico y
defiende la primacia del ser frente al bien, a diferencia del Pseudo Dionisio y de Juan
Escoto Erilgena. Buenaventura proyecta una ontologia estética del espacio-luz e
introduce clasificaciones diversas del mundo o del cielo en las que se acaba por
percibir una visién optimista del conocimiento y la existencia. Buenaventura
entiende la luz proveniente de la divinidad como causa del ser que, atendiendo a esta
funcién primigenia y a ser razon del entender y orden del vivir, es grande, clara y
buena. Las estratificaciones espaciales externas entre los diferentes grados del ser se
traducen para Buenaventura en relaciones tensionadas con lo supremo que tienden a
reintegrarse en la luz divina, a la manera plotiniana. Pero ademas Buenaventura
amplia estas gradaciones al interior de cada cuerpo mediante la gradacion entre las
diferentes formas que lo integran. Distingue también tres luces en el conocimiento
humano. El resultado es una esencia diferente para cada individuo, cada corporeidad
individual es Unica y ocupa un lugar concreto espacio-temporal. Ni materia ni forma
es causa de individuacion por separado. La forma sustancial primera, la luz, que les

dota de corporeidad, es a su vez el nexo comun entre todos los seres materiales. Pero
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estamos ante una luz no corporal, como sostiene Gilson, aunque Buenaventura en sus

descripciones se sirva de analogias con la luz fisica.

Con respecto a la definicion de las propiedades de la luz, son variadas las
tendencias del momento en el que se desarrolla el recorrido vital de Buenaventura. El
se sirve en sus textos de todas estas aportaciones de diferentes maneras. Siguiendo a
San Agustin, sostiene que la luz es una forma simple substancial de la materia, es
forma y por ello no puede ser materia, y es mas noble que la accidental o fisica. La
define como dotada de una naturaleza activa, lo que la pone en relacion con las
nociones fisicas de Grosseteste, Bacon y los perspectivistas de Oxford. Por si sola no
puede formar un cuerpo, puede sumarse o separarse de los cuerpos, y cuando se une
a un cuerpo se convierte en un simple agregado: aqui esta dando eco a las teorias
tomistas. Otros fildsofos se inclinan por la concepcion opuesta que considera la luz
como forma substancial de los cuerpos, a los que dota de una mayor o menor
perfeccidn segun los grados de luminosidad que poseen. Buenaventura da crédito a
las dos ultimas opciones que establecen disputas entre ellas, aunque prefiere
inclinarse por la segunda. Todos estos dilemas los vemos desarrollados con mayor
detalle en el epigrafe correspondiente. A él y a Grosseteste les dedicamos también un
epigrafe especifico en el capitulo correspondiente a las luces y espacios
arquitectonicos del Medievo, en el que se hace un recorrido por las teorias de ambos
que pueden ejercer su influjo en este arte en el que el tindem espacio-luz constituye

su verdadera razon de ser.

Hasta aqui hemos intentado anticipar brevemente, mediante un somero
resumen a modo de introduccion, ontologias estéticas del espacio-luz que acontecen
temporalmente hasta el final del Medievo a partir de Plotino. En el se tratan de
reflejar ~ recepciones, rehabilitaciones y nuevas aportaciones puntuales que se
consolidan en filosofias que nos interesa destacar en esta investigacion, como

manifestdbamos previamente.

Y continuando en este reconocimiento abrimos nuevas calas en esta misma
linea argumental, para descubrir lo que tienen que aportar al respecto filosofos como

Marsilio Ficino y Tommaso Campanella. En el primero la luz divina eclosiona
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espacialmente en el origen del mundo como amor césmico. A él arriba todo aquel
que se hace bello tras un proceso que va decapando belleza y bien terrenos. Un
proceso en el que se reconocen diferentes estratos que inevitablemente nos retrotraen
a las hipdstasis de Plotino, cuyos textos Ficino conoce a fondo, sin olvidar a Platon,
por las traducciones que realizé de las obras de ambos. En el comienzo del mundo se
origina el amor. Surge como un rayo que ilumina lo oscuro e indeterminado. La
mente resplandece vuelta hacia el amor divino, en una tendencia equivalente a la del
0jo que busca la luz del sol. Estas analogias solares también las vemos en San
Agustin, para quien, como hemos anticipado anteriormente, la clave esta en ese amor

luminoso como causa del ser.

Con Campanella la luz suprema, en analogia también con la del sol, es elevada,
a la categoria de orden solar espacial. Su proyecto novedoso es capaz de inspirar la
utopia urbana que define una republica universalista. Con este filosofo realizamos un
giro que se sumerge en algunos campos de accion de la filosofia, como la ética y la
politica, en los que se pueden perseguir las huellas impresas en sus planteamientos
por las ontologias estéticas del espacio-luz que venimos reconociendo. En el caso de
Campanella el resultado se plasma en el que puede leerse y atisbarse como un
proyecto ontologico-estético del que resulta el espacio tedrico urbano que pretende
inspirar soluciones politicas y sociales universales. Del mismo modo que en otros
capitulos hemos atendido a la incidencia de las cuestiones filosoficas investigadas en
determinadas espacialidades materiales en el arte, como es la arquitectura, en esta
ocasion le llega el turno a un proyectar urbano —y por tanto espacial,
arquitectonico— teOrico cuyo objetivo final no es meramente material. Este proyecto
trata de inspirar soluciones éticas, politicas y sociales mediante una entelequia
utopica cuyo nombre no causa indiferencia: la Ciudad del Sol. Podemos anticipar
brevemente algunos rasgos significativos del filosofar de Campanella, como hemos
venido haciendo en esta introduccion con respecto a otros filosofos. Campanella lee
en la naturaleza las palabras que ha escrito en ella la divinidad, fiAndose mas de sus
propios sentidos que de la razon. El observar la naturaleza como espacio del ser lo
hemos venido observando en filosofias referidas en los textos precedentes de esta
tesis. En su caso, se ordena la relacion de la naturaleza con lo sobrenatural mediante

una gradacion formada por mundos sucesivos tendentes a la perfeccion. Su
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ordenacién se apoya en los precedentes medievales, lo que compatibiliza con su
defensa de los descubrimientos cientificos del momento. Analiza de forma
sistematica el proceso de conocimiento humano que surge de esa chispa observante
de lo natural, y se vuelca hacia la interioridad como hiciera San Agustin. Parte de una
duda absoluta, anticipandose a Descartes, como veremos mas adelante. Solo que, a
diferencia de éste, la iluminacién de la capacidad de conocer ante la certeza de la
existencia se presenta como un proceso psicolégico, y no matematico, nos recuerda
Bloch, segun referimos en el epigrafe acerca del pensamiento de Campanella. La
lectura de lo natural se ve inspirada por el espiritu solar del mundo en un recorrido
que procede de arriba abajo a través de cinco mundos sucesivos, y retorna en el
sentido opuesto leyendo de abajo a arriba en direccién a la perfeccion. Una sucesion
vertical hacia el sol entendido como el ser, como la unidad suprema del poder, saber
y querer, que interpreta el mundo de Copérnico de forma heliocéntrica como una
huida de la nada azarosa del no ser hacia el cenit en el que la nada ya no existe.
Observamos de nuevo ambivalentes tendencias que tensionan los lazos con lo divino.
La divinidad es la luz, es el ser, es el sol situado en lo mas alto y junto a los planetas
rige desde arriba. Las herencias medievales se mezclan en su ciudad con las
preferencias renacentistas mediante una ciencia astrologica que es interpretada por
parte de los funcionarios solares, los filésofos de la ciudad luminosa. Por otro lado
una burocracia racionaliza los conocimientos y ensefianzas con objeto de difundirlos
por todo el orbe, plasmandolos en los muros concéntricos de las sucesivas murallas
que conforman su ciudad universal, como desarrollamos en el epigrafe
correspondiente. Para algunos autores como Ernst Bloch, el universo vital
campanelliano, es finito y el mundo mejor ha de ser una iglesia natural, una catedral

de la naturaleza, con el Dios sol en lo més alto.

En este recorrido por los hitos mas relevantes de la ontologia del espacio-luz y,
como anticipabamos en las primeras paginas de esta introduccion, realizamos en este
punto un nuevo transbordo hacia la interaccion filosofia-arquitectura. En esta
ocasion, el capitulo correspondiente reedifica la interpretacion del enigma del
espacio-luz por parte de las arquitecturas moderna y posmoderna y su contribucion al
retorno del lenguaje y la interpretacion en el arte. Junto a filésofos como Adorno,

incluimos a arquitectos que contribuyen a este retorno mediante sus teorias. La
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reflexion extrema acerca del lenguaje es inaugurada, como sostiene Marchan Fiz, por
Nietzsche, al que le sigue Mallarmé, y su esplendor se manifiesta especialmente con
Wittgenstein. No en vano Dilthey realizd criticas a esta carencia de la estética
filosofica de finales del diecinueve. Lo inquietante, y a la vez sugerente, es que las
palabras, de subito, se revelan incapaces de expresar la realidad en su totalidad. La
estructura logica del discurso no ofrece garantias de alcanzar el sentido de las cosas
y de los acontecimientos. Este nuevo panorama de veértigo se extrapola a las artes,
que reaccionan mediante un repliegue autorreflexivo, adquiriendo una opacidad y un
espesor inéditos. Adorno intenta resolver el enigma de la obra de arte, y se sitta del
lado del observador tratando de interpretar la intencion de la obra, no la del autor.
Para Adorno —como veremos en el epigrafe correspondiente— todo reside en «la
estructura, la constitucion, la construccion de la obra», lo que es especialmente
evidente en la arquitectura, la mas espacial de todas las artes. Las innovaciones
estéticas de la modernidad se ven cuestionadas en la renovacion posmoderna
resultante de los lenguajes artisticos arquitectonicos de diversos arquitectos. Entre
ellos se encuentra Robert Venturi, que se situa en la linea autorreflexiva a la que nos
referimos. Venturi mantiene un continuo esfuerzo, no exento de polémica,
consistente en realizar una critica estética a la modernidad partiendo de su propia
obra realizada, resultado de su preferencia por la complejidad y la contradiccion en
la forma arquitectonica. También aludimos al arquitecto Adolf Loos y su empefio

por lograr la pureza del lenguaje objetivo del arte.

Tras la interpretacion del enigma espacio-luminoso por parte de algunos
autores de la arquitectura moderna y posmoderna, con su contribucién pareja al
retorno del lenguaje, recalamos brevemente en la aportacion radical de Heidegger a
las cuestiones que nos ocupan. Radical se refiere, en nuestro caso, al retorno
heideggeriano a las raices de Heraclito y Parménides que desmonta todo el olvido
luz-noche, del ser, atribuido a Platon. El se pertrecha también de las herramientas
que le proporciona el Iéxico de la silvicultura y con el término Lichtung alude a un
significado evocador de espacio y luz: «claro en el bosque». Se hace eco de la
tradicion que entiende verdad-ser-Dios como una luz clara siempre presente, pero
alejandose de la metafisica en un agil giro que mira de frente al olvido del ser. Con

Heidegger el lenguaje se erige en fuente de conocimiento, y va a ser Gadamer quien
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retome muchos de los conceptos del pensamiento final heideggeriano para utilizarlos

en su ontologia estética y hermenéutica.

Seguidamente abordamos algunas reflexiones contemporaneas, posteriores a
Heidegger, en torno al espacio-luz y sus contrastes con lo pretérito. Sin salirnos de
nuestras vias de investigacion, circulamos en primer lugar sobre el carril abierto por
la utopia luminosa urbana de la republica de Campanella y con la vista puesta en esa
luz de la razon que camina unida al saber de lo divino como organizadores de la
experiencia individual y colectiva. Nos mantenemos en el campo de la ética, y sus
implicaciones politicas y sociales, para aproximarnos a las teorias de Ernst Bloch al
respecto, especialmente en su libro El principio esperanza. Este fildsofo se enfrenta
al oscuro vacio en el que desemboca la experiencia vital humana abocada a su limite.
A tal fin, se abre camino con la luminosidad de la esperanza tornando el vacio en
espacios reconocibles. Alude a la pérdida del sentido ante la perspectiva de las luces
que se van diluyendo frente a las sombras del fin, a pesar del empefio constante en
intensificarlas. Para Bloch, la esperanza se sustenta en ese impulso caracteristico del
ser humano que le proyecta hacia otro tipo de luz razonable que acabe con las
sombras de la experiencia temporal, que reorienta sus pasos hacia nuevos espacios
utopicos o trascendentales. A través del «afecto» de la esperanza, Bloch trata de
mantener las luces encendidas ante la perspectiva de la oscuridad que se otea en el
limite de la existencia. Se posiciona frente a la inaceptable posibilidad para el
hombre de acabar «como una bestia». Con Bloch se da la apertura a un nuevo
espacio en el que tienen cabida luminosas «imagenes de esperanza contra el poder
de la mas fuerte no-utopia: la muerte». Nos habla de sus investigaciones previas
sobre la ausencia de luz en las semi-nadas de las antiguas religiones, a las que se
accede tras el fin. Y asi continGa en un transito por los diversos ambitos que
configuran las diferentes respuestas espirituales al fin de la existencia humana:
resurrecciones gque enfrentadas al «Ultimo miedo» se ven sustituidas por esperanzas
en la inmortalidad; ascensiones hacia luces originarias que influyen en los viajes
«utdpico-pedantes» descritos por algin famoso literato; retorno de la resurreccion en
la —seglin Bloch— «utopia pascual» identificada como el arbol de la vida inspirador
de la arquitectura goética; el miedo que envuelve en oscuridad a la propia vida

caracteristico del pequefio continente, la India. Todo ello como preludio que favorece
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abordar con mayor claridad la luz de una razon esperanzada, a la que alude Bloch, en
contraste con otras posiciones a favor de la razén contra toda esperanza, como es el

caso de las defendidas por Javier Muguerza.

Tras este recorrido ligado a la luz de la razon esperanzada y sus contrastes,
recuperamos el rumbo que circula paralelo a esa otra luz primigenia que es la de la
palabra. Y, como no podria ser de otro modo, lo hacemos de la mano de Gadamer,
accediendo con él a los espacios estéticos y hermenéuticos que urbaniza,
continuando en la senda que dejamos abierta con Heidegger. De Gadamer nos
interesan especialmente sus reflexiones acerca de la verdad del arte. Para ello se
reconcilia en parte con Platdn, tras acusarlo de ser el iniciador del olvido del lenguaje
en occidente. Como en un guifio al empefio de Bloch al respecto, Gadamer descubre
en el platonismo el «vocabulario conceptual» que precisa el «pensamiento de la
finitud de la existencia humana». En el epigrafe que le dedicamos veremos como
observa especialmente la idea de lo bello en Platén y descubre que la belleza esta en
«lo que nos ilumina». La verdad hermenéutica que persigue pertenece para €l a la
«dimension de lo iluminador». Tras estudiar el platonismo, Gadamer descubre que lo
bello se concibe primeramente como el organigrama del ser, mucho antes de que sea
reconocido como objeto de la produccion artistica o de responder a sentimientos
estéticos. Todo esto sirve de preludio a la ontologia estética y hermenéutica
gadameriana en la que desarrolla su planimetria del comprender, tras haber sido
definido por Habermas como el artifice de la urbanizacion de la provincia
heideggeriana, como aludimos anteriormente. Su ontologia del espacio-tiempo
ilumina oscuros conceptos a través del lenguaje. Gadamer reconoce una verdad
olvidada que debe ser redescubierta: la experiencia del arte afecta a la filosofia. Y
para ello se sirve de la que para él es la ciencia mas arquitectonica: la hermenéutica.
Por eso a través de las multiples aperturas que propiciamos en el estudio de las
ontologias del espacio-luz, también accedemos a la ontologizacion del lenguaje
gadameriana. En ella se configura, segun Gadamer, una «estructura ontologica
universal» en la que se sustenta la comprension. Gadamer invita a descubrir las
aperturas que propicia el texto, a salir del autoencierro para sentir la inmersion en su
alteridad espacial como en un otro. Es asi como la conciencia hermenéutica se abre a

un ta sin autocancelarse, incorporando a los prejuicios y opiniones previas la verdad
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objetiva textual. Las indagaciones de Gadamer se parecen a nuestra recopilacion de
determinados hitos, que no desprecian otros que se aludirdn en postreras
investigaciones. Por ejemplo, a través de textos de San Agustin, Gadamer da con la
idea salvadora, con la excepcion en el predominante olvido del lenguaje occidental.
Se trata de aquella que distancia a occidente de la confinacion del lenguaje en la
idealidad difundida por Platon. La encarnacion cristiano-agustiniana supone para
Gadamer la liberalizacion del lenguaje de la «idealidad espiritual del pensamiento»,
en palabras de Grondin. Con Gadamer ingresamos en una espacialidad comprensiva
circular que permite no perder de vista la totalidad y acciona los lazos tensionados
del transito bidireccional entre lo propio y lo ajeno. De este modo, Gadamer
trasciende la compartimentacion que fomentan los mondlogos de las ciencias
particulares para abrirse al gran ambito del lenguaje y de la razn comunes, al estilo
heraclitiano. Para Gadamer en Grecia se halla el fundamento de la ontologia
heideggeriana de la finitud, que a su vez sirve de fundamento a su hermenéutica. En
el platonismo se encuentra el vocabulario conceptual que precisa el pensamiento de
la finitud de la existencia humana. Los didlogos socratico-platénicos son para
Gadamer —como destaca Vidarte— «el fendmeno originario del lenguaje». La
hermenéutica de Gadamer descubre que el pensamiento y el lenguaje son diélogo,
incluso el habla — considerada por Heidegger monolégica— o0 la lectura en voz alta.
Esta es la trayectoria que dibuja la hermenéutica de Gadamer después de Heidegger
mediante un movimiento de torsion que se traduce en entendimiento. Un
entendimiento que pretende salvar los vacios abiertos por las sociedades tecnoldgicas
y su control de la praxis social. Centradas Gnicamente en los avances tecnoldgicos y
las ciencias positivas, no satisfacen las necesidades vitales humanas. Frente a ellas,
Gadamer recurre a a la fuerza dialdgica de la filosofia, a la filosofia préactica
aristotélica, como modelo de racionalidad no dogmatica en la que apoyar la
hermenéutica de forma critica frente a otros modos de pensar contemporaneos.
Gadamer también concibe como diélogo la relacion —segun él— abierta y fluida que
se da entre pasado y presente, en un movimiento continuo que se asemeja al dialogar
y mantiene en equilibrio los lazos de esta tension dialéctica, fomentando la apertura
con la alteridad, el dejarse decir por lo otro. La hermenéutica para Gadamer, ademas

de ser una ciencia, va ligada a la experiencia humana del mundo, a los limites. No es
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un meétodo, sino una teoria de la experiencia real que es el pensar. La suya es una
filosofia préactica, inseparable del puro arte del comprender y hacer comprensible.
Gadamer se esfuerza por definir el espacio de la comprension y estudia los limites
que condicionan inevitablemente la experiencia humana. Es asi como llega a
reconocer los prejuicios legitimos, frente a su rechazo cargado de negatividad
arrastrado desde la llustracion. Por otro lado, retomamos también con Gadamer
—como ya hiciéramos con la modernidad y la posmodernidad arquitectonicas— la
experiencia del arte y sus aportaciones al fenomeno de la comprension. Rebasamos
con él los limites subjetivos de interpretacion del propio artista y del receptor
ahorrandonos trabajo con lo que el denomina «la estética del genio». Gadamer trata
de salvar las barreras estéticas construidas por la modernidad que se traducen en
«una teoria estética que se deja limitar por el concepto de verdad de la ciencia». Para
Gadamer es preciso que la propia ciencia reconozca sus limites bajo el imperativo de
la experiencia del arte junto a la de la filosofia. Es necesario rebasar los muros
metodicos en los que se ha confinado la objetividad en el arte, desencofrar la
pretension de verdad en el arte liberando a la estética de la subjetivizacion kantiana y
poskantiana en la que aln se reconoce. Con Gadamer el sujeto de la experiencia no
es el que observa la obra de arte sino la propia obra. El lo equipara con el juego: los
protagonistas no son los jugadores sino el propio juego, que predomina sobre ellos en
un vaivén sin final: el movimiento de la autorrepresentacion. La obra se
autorrepresenta y se cumple en la recepcién por parte del observador, al igual que el
texto solo se vivifica en su comprension. Segun Grondin, el juego de Gadamer
engloba el aspecto objetivo que se encuentra en la propia obra y el contrario o
subjetivo que es el que se apodera del receptor y es secundario. La obra de arte
adquiere para Gadamer un caracter absoluto, como «lo desatado, lo desligado», que
es casi sacral. Asi impone su dictado y su verdad adquiere una consistencia superior
a la de la ciencia, como prueba su vigencia inmune al paso del tiempo. Para
Gadamer, como sostiene Hegel, su certeza absoluta del ser en el arte lo aproxima a la
religién y a la filosofia. Gadamer nos habla de un leer que va mas alla de los signos
linguisticos, para detenerse en la lectura de cuadros y edificios, porque éstos tambiéen
enuncian una verdad y quieren que «se los lea». Todo ello encuentra su eco en el

«oido interior del lector». Gadamer rebasa la relacién ontoldgica heideggeriana

32



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

oculto-desvelamiento para la verdad en el arte y la sitta en el reconocimiento y en la
experiencia de anamnesis que comunica. El arte nos despierta del olvido a una
realidad que nos habla para devolvernos nuestra videncia. Ese despertar nos descubre
un nuevo olvido: el olvido de la mimesis o imitatio desde Platon, que se refiere para
Gadamer al proceso de conocimiento del ser a través del arte, no a la mera imitacion
de la realidad. Este olvido acontece con la llegada de la conciencia estética,
desligadora de la relacion arte-mundo y privadora de su funcién cognitiva. Gadamer
reconoce diferentes tipos de artes a las que trata de equiparar en su reconocimiento
del ser. Distingue entre las ejemplares, como la poesia y la literatura, y las
transitorias —arquitectura, pintura, tragedia— a las que inicialmente reconocia una
primacia metodoldgica. En arquitectura, la llamada «obra» permanece en la corriente
de participacion comun en la que habla dando luz al espacio de la comunicacion y
del entendimiento, donde tiene ese algo que decir que le pertenece en toda
temporalidad. Con la obra de arte arquitectdnica siempre emergen en el profano
observador —Yy Gadamer reconoce padecerlos— importantes prejuicios como son el
de su finalidad, que parece anticiparse a su valor artistico, y el de la preferencia por
el ornato, que emerge anteponiéndose a su sentido mas profundo. Ambos dificultan
su interpretacion, su lectura, no permiten que la obra le hable al oido interior del
receptor. Gadamer aborda la ocasionalidad del arte, y no por ello pretende alinearse
con el historicismo, al que evita en igual medida que al esteticismo. En este sentido
no encuentra problema en destacar la caracteristica funcional o utilitaria de la obra
arquitectonica, precisamente para distanciarse de una vision en exclusiva estética,
que es la que pretende en ocasiones desterrar a la arquitectura del &mbito artistico.
Este tipo de obras artisticas suscita la integracion, «caracter de accién» del arte que a
Gadamer le interesa, con ese punto de partida que aspira a concretar el vacio como
espacio reconocible. La verdad de la obra de arte, el conocimiento que destila su
interpretacion, se mantiene en el espacio y en el tiempo, enmarcada en sus limites
objetuales y en la finitud del que la lee. Ahora el arte nos sale al encuentro consciente
del lugar marginal en el que lo ha confinado la conciencia estética automenguada por
el modelo metddico. Su funcion representativa muestra la experiencia del ser que nos
invita a participar sustrayéndonos a la pasividad contemplativa. De este modo nos

vemos interpelados, reconocemos y salvamos la distancia pseudointeligente antes
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inducida por el hacer de la ciencia experimental, y descubrimos una verdad
hermenéutica. Esa verdad del arte viene sujeta a un acontecer en el que participamos,
no nos pertenece, el arte no lo dominamos, y nos vemos implicados en su re-

descubrimiento.

Entre los hitos que hemos elegido destacar en estas paginas, por su especial
contribucion a las cuestiones investigadas, incluimos el andlisis de la cuestion del
espacio realizado por Michael Foucault. Foucault sostiene que su temporalidad, que
se localiza en el pasado siglo, es sobre todo la «época del espacio», en contraste con
el siglo X1X y su obsesién por la historia. Alerta, no obstante, contra la innovacién
espacial que no tiene en cuenta la experiencia histérica de occidente en la que
inevitablemente se entrecruzan espacio y tiempo. Precisamente él realiza un
recorrido comparativo entre los rasgos espaciales de diferentes momentos
temporales, partiendo de época en la que se inserta el autor con el que se inicia esta
tesis. Se detiene, por ejemplo, en la vision jerarquizante del espacio «de
localizacion» medieval, con su control de las ubicaciones adecuadas para cada cosa,
lugares para la vida protegidos o abiertos, urbanos o rurales. En lo cosmoldgico,
lugares supracelestes, diferentes de los celestes o terrestres. Lugares a donde son
desplazadas las cosas a la fuerza o, por el contrario, donde encuentran su reposo
natural. Galileo, segin Foucault, desmonta el espacio medieval y lo transforma en
«espacio de la extensidon». Foucault analiza también los espacios del presente,
mimeéticos o abiertos, a los que el pensamiento da forma, o de perspectivas multiples

que acaban por enmudecerlo, como destaca Perera Velamazan.

Con Jean-Luc Nancy esto altimo no sucede. Para Nancy el pensamiento actual
languidece hacia sus limites embarcado en la significacion de conceptos que se
agotan. Alli, en el limite, ya desfondado, se produce la apertura y, pisando de nuevo
suelo firme, comparece en el lenguaje, en el espacio y en el tiempo. Nancy reclama
la presencia del lenguaje para nombrar nuevos territorios filosoficos. A través de
«aberturas limitadas» ingresa en el «fin de la filosofia», en la filosofia tras la filosofia
que se piensa fuera de si. Como describe Rodriguez Marciel, Nancy nos coloca ante
las «figuras-lugares» que responden a los nuevos espacios abiertos, y a su dimension

que es espacial y también temporal. En Nancy, Perera Velamazan no encuentra
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grandes espacios miméticos en los que el pensamiento de forma a lo representado
—como sucede con Foucault— ni perspectivas multiples que o enmudezcan. Nancy
se centra en la «banalidad del ‘uno mas entre otros’, su ser-cualquiera», pero
atendiendo a su singularidad arreal «su ser siempre-ya alguien» que no se subsume,
como el ser inexpuesto, en el orden dictado, o se desdibuja en la masa indiferenciada.
Integra toda la materialidad de su pensamiento en lo puramente incorpéreo: el
lenguaje, surgido de lo corporal, que es el habla. Su obra es un lugar en construccion,
y, como sucede en toda obra que se esta ejecutando, en ella la espaciosidad es mayor
de lo que aparenta. En ese espacio se nos invita a aguzar el oido filosofico, a
descifrar el «silencio dicente» que viene de mi o de los otros, de la alteridad. Un
espacio informe en el que todo cabe, lo individual y lo mdltiple, el todo solidario.
Nancy toca, tocando con la punta de los dedos sin apenas tocar, los conceptos de la
tradicion que eclosionan por si solos dejando nuevos espacios al pensamiento,
aperturas por las que el tiempo penetra, de forma ya no lineal, en el lenguaje,
vaivenes que se acomodan horadando lo que parecia pétreo y se funde como un
magma al enfrentarlo sin rechazos, sin miedos. El desierto de significados al que nos
enfrenta estd dotado de gran espaciosidad, un lugar desconocido que surge en el
limite y en el que se desenvuelve el ser singular-plural, la co-existencia de todos los

entes capaces de hacer un mundo.

Gianni Vattimo también viene a poblar estas paginas colaborando en la
definicion de los limites presentes de esta ontologia estética del espacio-luz. El
dibuja en el lenguaje, en la casa del ser. Entresaca desde el silencio —que Nancy
definia como dicente— el acontecer del arte, el caracter fundante de la poesia.
Vattimo parece ponernos de nuevo en contacto con esa inclinacién agustiniana hacia
el amor. Para Vattimo el limite de la interpretacion es la caritas, la filia, cuando se
comprende y no se excluye. EI amor es la Gnica norma y no es deducible, es fruto de
la experiencia. Para Vattimo del silencio brota la palabra auténtica, esta es la forma
de tomar contacto con lo originario, asi acaecen las verdades: «el silencio del ser que
tengo que escuchar es como la cara de Dios, es el silencio de los débiles». Vattimo,
sigue a Heidegger, y considera a la poesia como el ocaso del lenguaje. El arte de la
palabra se aproxima a la esencia cuanto mas se acerca al silencio. Persigue los nexos

entre pensar y poetizar, ambas acciones encuentran su sentido en su funcién
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comunicativa, los dos necesitan de la inventiva para llevarla a cabo, ambas precisan

de un tejido previo de argumentos o de versos.

Nos acercamos ya al final del breve contacto con los hitos que hemos elegido
para estas ontologias del espacio-luz, que se amplian y desarrollan a lo largo de la
tesis. Y lo hacemos con un pequefio anticipo de las construcciones noésicas de
Teresa Ofate erigidas desde la mas arquitectonica de todas las ciencias: la
hermenéutica. Ofiate se sitla tras el saber de los limites y encuentra sus espacios-luz
a partir del segundo Heidegger, de Gadamer, de Foucault, de Vattimo, quienes, segun
Onfiate, comparten una mismidad racional con su hermenéutica. Se trata de una
hermenéutica comprensiva, no metddica. Nuevos espacios-luz en los que se produce
una inversion del platonismo a través del salto al afuera realizado por la
hermenéutica comun, al limite, al nuevo espacio-tiempo de lo otro que desmonta la
historia de la metafisica moderna y el nihilismo ilimitado del capitalismo.
Explorando el ser del lenguaje, el lenguaje comun, recae en el reconocimiento del
otro, de la alteridad, como un nuevo modo de pensar y comprender, de confluir,
también, en los lugares comunes, en los nuevos espacios del posthumanismo. Para
Oniate, el influjo de Gadamer despierta un didlogo que se hallaba en suspenso, se
pone en marcha un nuevo renacimiento autocritico y creativo de la racionalidad
critica y su memoria. Todo ello a través de la hermenéutica y todas las acciones que
conlleva de confrontacion, de contraste, de comunicacién, en una convergencia que
aproxima eclecticismos, como los que venimos tratando en estas paginas. Y como
hemos venido viendo, el arte, la creatividad, son considerados por Gadamer,
redescubiertos, como formas creativas de conocimiento a través del lenguaje. Aqui se
atisban nuevas luces, se abren nuevos espacios de las ontologias estéticas y reaparece
lo desatado, lo desligado, casi sacral. El logos reaparece en escena desde ese repetir
lo griego, las éticas aristotélicas y platonicas, los didlogos socraticos por Gadamer,
los estoicos, por parte de Foucault. Para Ofate, Gadamer trabaja por la paz de las
diferencias, de los limites, a favor de la pluralidad. Ofiate destaca especialmente el
pensamiento de Gianni Vattimo, discipulo de Gadamer, quien aboga por una vuelta a
los origenes espirituales, reducidos al olvido por la razén metafisica secularizada.
Para él la hermenéutica es la nueva koiné, y su limite y su criterio orientativo estan,

segun Oriate, en el «cristianismo no-dogmatico del amor racional comunitario, ya
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hermenéuticamente entendido», como observamos en el epigrafe correspondiente. En
esta demarcacion de los limites que propicia el saber hermenéutico, apoyada en las
trazas esbozadas por Gadamer, Ofiate no pasa por alto la diferencia ontolégica entre
el hombre y lo divino, una diferencia que trae a la luz para no olvidarla. EI hombre,
afirma, no es el duefio de las otras realidades, incluidos el lenguaje y el espacio-
tiempo. Ofiate alumbra la apertura al espacio de la filosofia contradogmatica,
contramitologica, desde su inicio con los filésofos jonicos presocraticos, pasando
mas adelante por «el cristianismo espiritual-hermenéutico del logos del amor y su
ética de la no violencia, tantas veces traicionada». Para Ofiate, el nuevo lenguaje de
la racionalidad hermenéutica rechaza los totalitarismos y su dios mitolégico del
poder, y no lo hace afirmando dialécticamente su no existencia, a semejanza de los
fundamentalismos y los nihilismos humanistas del relativismo sin limite. EI factum
de la racionalidad hermenéutica, afirma, es volver a pensar lo divino, en la edad

hermenéutica del espiritu.

Esperamos que este primer mapa trazado en unas breves lineas introductorias
logre esbozar en la memoria del lector una vision global del programa y las

intenciones para el recorrido que a continuacion se inicia.
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2.Luz y espacio segun Plotino: esquemas del

cosmos en una henologia
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2.1. El lenguaje de lo bello como preludio del giro metafisico
hacia la luz en Plotino. El arte como conocimiento: una

anticipacion gadameriana en Plotino

2.1.1. Laluz que se trasluce desde la belleza

Resulta dificil comprender el pensamiento plotiniano sin tener en cuenta los
influjos procedentes de la filosofia griega que fraguan en su obra, especialmente de
Platén, pero no solo de él. Ya hemos comentado el eclecticismo caracteristico de su
pensamiento. No nos vamos a adentrar en las multiples facetas que conforman el
inmenso universo del pensar griego, que abarca seis siglos previos a Plotino —lo que
seria inabarcable—, sino so6lo en aquellas que atienden a influencias y a derivaciones

gue maduran en la obra de Plotino en lo que respecta al objetivo de esta tesis.

A este respecto, si nos detendremos en aquellos textos que puedan iluminar la
asociacion plotiniana entre luz y belleza, y que expliquen lo que resulta ser en su
época un inusual interés filosofico por el arte y lo bello. Pero especialmente
atenderemos a aquellas que se refieren al punto de vista de la noética de la luz
plotiniana, una luz intelectiva que percibe las esencias, y al espacio que conforma y
define. La intencion inicial pasa por penetrar en el lenguaje de lo bello de la obra
filosofica plotiniana y la equiparacion que realiza del arte y la labor del artista con la
obra que se gesta en la Naturaleza propiciada por la luz recibida desde lugares
remotos del Intelecto.

La dedicacion por parte de Plotino a tratar de mostrar su concepcion de la

belleza no es una actitud extendida entre sus predecesores y contemporaneos®. Para

® La importancia del arte y la belleza parecen quedar al margen de los grandes cambios politicos,
econémicos y sociales que se producen entre el siglo Il a. C. y el siglo Il d. C. En estas

circunstancias, lo que si madura es el olvido del estatus del arte y la belleza como patrimonio de todos
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Plotino, sin embargo, esta es una cuestion de vital importancia, no en vano la belleza
resulta ser el tema que supone el punto de partida de sus escritos®. Asi Sobre la
belleza resulta ser el primer tratado creado por Plotino. En él se funden los dos temas
fundamentales de su filosofia: la metafisica y la mistica. Arranca centrandose en la

primera, para abordar el giro mistico a partir del capitulo 7.

Bruyne destaca, en lo que se refiere a las definiciones formales de lo bello, que
«Aristoteles da preponderancia a lo lineal en tanto que la critica helenistica pone de
relieve las tonalidades, la luz y el resplandor»'®. Hacia esta Gltima tendencia se
inclina Plotino en una suerte de estética que evoluciona en un giro metafisico que
indaga en la noética, avanzando mas alla de la doctrina de la proporcion de origen

pitagdrico que «en su forma mas evolucionada, equipara la belleza a la igualdad

los ciudadanos, un devenir inevitable que camina parejo a la transformacién de Grecia en una pequefia
provincia marginal.

A pesar del mantenimiento del influjo cultural de Atenas en la época helenistica y en el Imperio
Romano, el lenguaje de lo bello era algo irrelevante para la koiné de los emigrantes griegos. Las
distintas escuelas helenisticas y romanas aluden de forma secundaria a la belleza y al arte, con la
excepcion de nuestro autor, Plotino —encuadrado en el neoplatonismo— y de Cicerén —ecléctico—.
En el periodo helenistico-romano se produce poca variacion en lo que respecta a los principios
estéticos, desarrollados a partir del siglo 111 a. C., solo renovados ligeramente en el siglo | a. C. Una de
las cuestiones de interés en referencia a este trabajo es que hacia el siglo 11 se produce una corriente
mistica y trascendental que se manifiesta tardiamente en Plotino en el siglo Ill. Los textos no se
conservaron, y las ideas llegan hasta nosotros gracias a la transcripcién llevada a cabo por los
fil6sofos romanos.

Tatarkiewicz nos habla de dos tipos de estética, una general o teoria de la belleza y del arte, cultivada
por los filésofos, y otra particular, que conciben los artistas y eruditos. En la época clasica prevalece la
primera, mientras que en la helenistica romana lo hace la segunda, debido a que las tres nuevas
escuelas del helenismo —epicureismo, estoicismo y escepticismo— se muestran hostiles a la belleza y
el arte por no servir a sus fines. No obstante, van a ser precisamente estas tres escuelas las que méas
contribuyan a representar las teorias estéticas del momento, en contraste con la aristotélica, mas
preocupada por lo particular y lo técnico, y la platonica, en decadencia. En el primer lugar del interés
por lo artistico se sitla la musica y después las artes plasticas. La poética mantenia un importante
lugar desde Aristoteles y la retorica desde la antigliedad.

° Cf. Plotino, Enéadas, | 6, Madrid: Gredos, 1982, p. 271.

10 Ct. E. de Bruyne, La estética de la Edad Media, Madrid: Visor Distribuciones, 1994, p. 26.
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perfecta, a la identidad, a la unidad, lo mismo que reduce los nimeros a la

monada»*®.

La influencia del neoplatonismo, y muy especialmente de Plotino, en el
simbolismo medieval es manifiesta y se desarrolla ligada a lo bello. Para Bruyne «el
simbolismo de lo Inexpresable plasmandose en limites concretos es auténticamente

plotiniano»*?.

Los tratados técnicos de Boecio son el medio por el que se trasmite la estética
de la proporcion a la Edad Media. Suponen una influencia fundamental en la visién
medieval del mundo™. También son de suma importancia los tratados de

arquitectura, y muy especialmente el De Architectura de Vitruvio.

Para Bruyne, «la teoria general de la proporcion toma en el siglo XIII un giro

cada vez mas cualitativo y metafisico»™.

Bruyne arguye que en el Medievo
occidental la estética de las proporciones antecede a la de la luz y el color. Es como

si se tratara de una extrapolacion de la experiencia plotiniana:

La estética de la luz se puede seguir, aunque sea implicitamente, en la mayor
parte de los didlogos clasicos de Platén. Las imagenes de tonalidad luminosa
son abundantes. El resplandor, la irradiacion y el brillo caracterizan las
«Formas» cuyo modelo supremo, la Esencia del Bien, se compara con el sol.

La metafisica de la luz no se hace explicita hasta Plotino.*

Plotino bebe de las fuentes platdnicas, aristotélicas y helenisticas que le
anteceden, pero, como recordamos anteriormente, distanciado seis siglos en el
tiempo. La filosofia plotiniana recogida en las Enéadas abre la puerta a un sistema
idealista, espiritualista y trascendente en el que la estética, ocupando un lugar

relevante, lleva a cabo su particular cuestionamiento de los presupuestos estéticos

" 1bid., pp. 31-32.
12 p. 24.

B p. 32

Y p. 33.

©p. 34
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precedentes. Como venimos aclarando, es un elemento clave en el surgimiento de la
metafisica de la luz plotiniana. En las Enéadas se contienen dos textos referidos a la
cuestion estética, Sobre la belleza (I, 6) y Sobre la belleza intelectual (V, 8) y si nos
ocupamos de ellos es —como iremos desgranando en las siguientes paginas— por la
importancia que en ellos se otorga a la luz, la luminosidad, el resplandor que emana
de la observacion de los objetos bellos y la relacion directa de su percepcién con lo

intelectivo.

El Liber de causis supone uno de los elementos importantes de difusion del
plotinismo en la Edad Media, sin que se haya podido esclarecer su autoria. Tiene un
gran influjo a finales del siglo XII, asi como el Elementatio de Proclo a mediados del
XII —autor en el que incidiremos mas adelante—, y en ellos se apoyan las ideas
neoplatdnicas que otorgan a la luz una doble labor causal como sustancia misma de
los colores y condicion de su visibilidad. Tales ideas ya se recogen en las Enéadas:
«La luz es color que hace visible las formas de las cosas sensibles» (Enn., | 6,3).
Identificaciones propias de este influjo, muchas de ellas favorables en su
correspondencia con los dogmas de fe cristianos, son utilizadas en el Medievo
occidental. Tal es el caso de «la identificacion de la luz y de la Verdad, asi como la
del Intelecto eterno con el sol, que da a las formas primordiales ‘“plenissiman
inobfuscabilemque claritatem” [una claridad absoluta e imposible de oscurecer].
Recordemos la comparacion de Cristo con el dia y aquella que representa la felicidad

celestial como un océano de claridad.®»

Las cualidades sustanciales de la luz difundidas por Plotino y sus sucesores
encuentran tempranamente adeptos entre los Padres de la Iglesia. Tal es el caso de
San Ambrosio, quien sostiene que: « “Lux pura est in essentia, speciosa in decentia,
laetificativa sua presentia”. [La luz es pura en su esencia, es bella en su conveniencia
y deleitable por su presencia]. [...] “Lucis natura hujusmodi est, ut non in numero,

non in mesura, non in pondere, sed omnis in aspecto gratia sit” [La naturaleza de la

1° p. 34.

42



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

luz es tal que todo su encanto esta no en el numero, ni en la medida, ni en el peso,

sino en su manifestacion externa].'’»

La gran novedad llevada a cabo por Plotino, que supone una revolucion en la
historia de la estética, es su identificacion belleza-forma '® A través de su idea de
belleza desemboca en las formas simples y bellas, entre las que distingue la de la luz.

Tal identificacion entre belleza y forma le permite establecer la gradacion siguiente:

La belleza sensible se identifica con una forma inmanente; la del alma con una
forma transcendente pero secundaria; la propia de la Inteligencia, con la forma
transcendente y primaria; mientras que el Bien, como principio de forma, es

también principio de belleza, pero no es, estrictamente, la belleza.*

Al igual que Platon, Plotino concibe dos mundos —el de los sentidos,
imperfecto, en el que habitamos, y el mundo perfecto suprasensible y espiritual—, a
los que denomina de forma abreviada “este” y “aquel”. En lo que se refiere a su
concepcion de la belleza presenta diferencias con Platon, quien solo concibe la
existencia de una belleza suprasensible, accesible mediante la raz6n, mientras que
Plotino sostiene que se da también una belleza sensorial reflejo de aquella, que

percibimos a través de los sentidos.

Plotino, sostiene Tatarkiewicz?°, retoma la idea de belleza griega, aceptada en
el helenismo, en la que era concebida como “symmetria” y que se caracteriza por las
relaciones matematicas de proporcion y de medida, de relacion equilibrada entre
elementos, de conformidad. Esta concepcion de la belleza, procedente del
pitagorismo, y aceptada por Platon y Aristételes -llegando incluso hasta Cicerén y
Luciano-, es rechazada por Plotino, quien expone variados ejemplos que tratan de

probar sus argumentos, como la evidencia de la belleza existente no solo en los

. 35.

18 Cf. Plotino, Enéadas, | 6, Madrid: Gredos, 1982, p. 271.

Y bid., p. 271.

% Cf. W. Tatarkiewicz, Historia de la estética (1). La estética Antigua. Tres Cantos, Madrid: Akal,
2000, p. 328.
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objetos complejos, sino también en un color o en un sonido, en la luz o en el
reldmpago, en los que no es posible distinguir elementos conformados segin la
symmetria. Como la belleza simple hallada en la naturaleza: «Y cuando se apodera la
idea de algo uno y homogeneo, da lo mismo al todo, como si unas veces el arte diera
la belleza a una casa entera junto con sus partes y otras una naturaleza particular a
una piedra» (Plotino | 6, 2). Al lenguaje de lo bello plotiniano le resultan utiles los

similes arquitectonicos, y los emplea en varias ocasiones.

Plotino destaca que la idea de la belleza, asociada al equilibrio matemaético, es
aplicable a los objetos materiales, pero no a los espirituales, entre los que se
encuentran la virtud, el conocimiento o incluso un perfecto sistema social. La belleza
no puede ser resultado de una relacién, por lo que Plotino concluye que ha de ser una
cualidad. Segun Tatarkiewicz, esta es la primera tesis fundamental de la estética
plotiniana, que deriva muy especialmente de su inclinacion metafisica, a pesar de
estar basada en la observacion de los fendOmenos estéticos y no ser en si misma
metafisica. Plotino admite la importancia de la proporcion en la belleza, pero
considera que se trata simplemente de su manifestacion externa, en la que no se halla
su esencia; la belleza no es la symmetria sino el resplandor que se «trasluce» de

ella®*:

Por lo cual debe decirse aqui que la belleza es mas el resplandor que se trasluce
de la proporcion que la proporcién misma, y que ese resplandor es lo amable...
De las estatuas, son mas bellas las mas llenas de vida, aunque haya otras que
estén mas proporcionadas, y ¢no es un hombre feo, pero vivo, mas bello que la
estatua de un hombre bello? Si, porque es mas deseable, y lo es porque tiene

alma, y porque se parece al bien. (Plotino VI 7, 22)

La belleza, para Plotino, no se encuentra en la materia, carente de unidad, sino
que proviene del espiritu, donde reside. La materia no es bella, el color, la forma o el
tamafo no son la belleza, sino el alma. Para Tatarkiewicz, Plotino, tras analizar la

belleza sensorial, descubre los elementos intelectuales contenidos en ella a los que

L Ibid., p. 329.
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confiere la mayor importancia®’. En la antigiiedad griega se consideraban tanto la
belleza percibida a través de los sentidos, como la procedente del intelecto. Platdn, se
decanta por la intelectual en exclusiva, y los estetas helenisticos por la sensorial. En
Plotino encontramos una actitud diversa con respecto a la belleza, ya que considera
que se experimenta a través de los sentidos pero su procedencia estd mas alla, en el
mundo intelectual que se manifiesta en el sensorial, los objetos son bellos debido al
espiritu, a la idea, al modelo; la forma interior hace bella la exterior, accediendo asi a
una dimensién espacial del concepto de belleza, lo contenido e inmaterial posibilita

la belleza de aquello que contemplamos. La belleza se trasluce al observarlo.

Nos encontramos ante una suerte de asociacion espacial metafisica entre una
idea o forma que da luz a su contenedor material que se concreta en una forma
resultante externa a través de la que emana la luz propia de la belleza. Lo contenido
hace bello al contenedor. Es como si se tratara de un postulado de la arquitectura
funcionalista de principios del siglo veinte: la forma sigue a la funcion. En este
sentido se cuestiona y responde a si mismo con ejemplos ilustrativos como el

siguiente —en el que de nuevo se decanta por un simil arquitectonico—:

Pero ¢como es que lo inherente a un cuerpo es acorde con lo incorpéreo?
¢Coémo es que el arquitecto dictamina que la casa exterior es bella tras haberla
ajustado con la forma interior de casa?

Es que la forma exterior, si haces abstraccion de las piedras, es la forma interior
dividida por la masa exterior de la materia, una forma que es indivisa aunque

aparezca en una multiplicidad. (Plotino 1 6, 3).

Esta equiparacion resulta novedosa incluso arquitecténicamente. Plotino parece
anticiparse a las premisas de la arquitectura moderna. Sus teorias se decantan por la
innovacion, una arquitectura libre frente a encorsetamientos matéricos externos, al
prevalecer, en su ejemplo arquitectonico, la funcién convertida en esencia, en forma
interna, frente a la envolvente y sus ornatos: el programa interno de la casa se
trasluce al exterior y es el que predomina, lograndose una belleza sin imposiciones

externas centradas en geometrias previas.

2. 329.
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Pero no es nuestra intencion quedarnos en los ejemplos elegidos por Plotino a
sabiendas de su elocuencia implicita, sino que estas calas que penetran puntualmente
determinados elementos sustentantes del pensar plotiniano, siguen suponiendo, a
efectos de esta investigacion, el preludio imprescindible que cuenta con descubrir el

equilibrio sincronico de la unidad de concepto que logran erigir sus tesis.

En Plotino se aunan los conceptos de belleza asociados a las formas externa e
interna distinguidos por la estética neoplatonica; en su pensamiento se consolida una

unidad de concepto inédita.

Tatarkiewicz destaca cierta ambigliedad consciente en los conceptos
plotinianos, en los que se hace alusion a una imagen psiquica, «la forma interna»,
pero también a otra ideal «el modelo»®®, y sin embargo su concepcién de la belleza
es muy clara, la belleza como «revelacidn del espiritu en la materia». Su concepto de
belleza espiritualista, pero no antropocentrica, identifica la belleza con quien es
capaz de percibirla: solo las almas bellas, los ojos habituados a la belleza, son

capaces de percibirla y reconocerla, es preciso hacerse bello para poder ver lo bello.

Y no solo el hombre resuelve acerca de la belleza, en la naturaleza existen otras
fuerzas capacitadas para ello y la belleza resultante es equiparable a la generada por
el arte, aunque superior por estar viva. En esto Plotino hereda e incorpora a la
estética la preferencia de la antigua Grecia por la naturaleza frente al arte, aunque su

intencidn, como se ha expuesto, sea otra.

2.1.2. Una belleza que se aproxima: luz en el color

Plotino —segun describe Tatarkiewicz?*— rebasa con su filosofia espiritualista
el caracter mimético de las artes e incorpora a su funcion representativa las razones

mediante las que el artista completa lo imitado, lo visible, dotdndolo de otras

% . 330.
#p. 331,
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propiedades iluminadas por las ideas, por el modelo o por la forma interior. La idea
en el arte ya habia sido considerada por Platén y por los estetas helenisticos-
romanos, aunque con diferencias con respecto a Plotino. Platén la consideraba
invariable y eterna, y Ciceron se centraba en el fendmeno psicologico. Plotino
coincide con Platén en su procedencia del mundo elevado, pero la entiende como
«una idea viva del artista», atendiendo, a diferencia de Ciceron, al fendmeno
trascendental, a su reflejo en la idea. Asi el artista lleva a cabo una doble funcién que
es por una parte creativa, al no limitarse a reproducir la naturaleza percibida por sus
sentidos, sino que saca a la luz la forma interna que atesora en su mente. Pero sucede
que esa forma no es producida por €l, ya que se trata del reflejo proveniente del
modelo eterno. Plotino considera el trabajo individual del artista, su aportacion al
arte que hace su obra diferente, y también su recurrencia a la razén solo cuando ha de
resolver dificultades: su labor se reparte entre los dos mundos, entre este mundo, el
de las formas externas, el de la symmetria, y el otro mundo, al que accede a través de

su mente, el mundo de la luz intelectiva.

El artista —a semejanza de la naturaleza— también saca partido a la belleza

del color, que para Plotino encuentra su explicacion en la luz:

La belleza del color es simple debido a la conformacion y a su predominio sobre
la tenebrosidad de la materia por la presencia de la luz, que es incorpérea y es

razén y forma. (Plotino | 6, 3).

Resulta dificil no estar de acuerdo con Plotino si se es consciente de la belleza
cercana, la que se hace presente en la naturaleza y solo es posible conocerla en
relacion a la luz que de ella emana, concretamente de los colores que se manifiestan
ante nuestra mirada. Solo hay que observar atentamente, abrir los 0jos a esa belleza y
contemplar lo evidente. Podemos detenernos un instante en dos ejemplos. En el
otofio la mayor oscuridad propia de esta estacion se ve transformada en una
luminosidad explosiva mediante los colores brillantes que van surgiendo suavemente
en la naturaleza. En los dias soleados de cualquier estacién del afio las montafias
parecen aproximarse al atardecer bajo el efecto de la luz sesgada destacandose

nitidas en sus colores y detalles antes difuminados y velados, el horizonte se hace
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presente stbitamente invadiendo las calles gracias al resplandor que emana de los
colores intensos saturados de luz, las montafias se nos vienen encima y queremos que

asi sea cada tarde.

Plotino dispone de la libertad completa de no tener que encorsetarse en
respuestas cientificas y se afana en descubrir que es lo que observan los amantes de
la belleza; no se trata solamente de una forma equilibrada o de un color luminoso.
Los que se abren a la belleza siendo ya —en ese clinamen— ellos mismos bellos,
descubren bellas ocupaciones, maneras bellas, actitudes virtuosas y belleza en las

almas.

2.1.3. La belleza no sensible y el giro mistico hacia la luz

Los antiguos griegos encuentran belleza en la justicia y otros conceptos
abstractos. Plotino bebe de estas fuentes, por ejemplo del Fedro de Platén. La
belleza, en el Fedro, no es una percepcion de los sentidos. Es preciso contemplar
tales bellezas no sensibles y acogerlas, de otro modo no serad posible apreciarlas ni
hablar sobre ellas, «ni sobre el “esplendor” de la virtud a quienes ni siquiera hayan
imaginado cuan bello es el “rostro de la justicia” y de la morigeracion, tan bello que

“ni el lucero vespertino ni el matutino” lo son tanto». (Plotino, | 6, 4).

Plotino traslada la Esencia platonica del Fedro al alma, «que “carece de color”
ella misma y esta en posesion de la morigeracion sin color y del “esplendor” sin
color de las demas virtudes [...] y resplandeciendo sobre todo esto la divinal
inteligencia». (Plotino, 1 6, 5). Las virtudes en si mismo y en los otros Plotino las
reconoce como bellas, y la distincion se evidencia por ese “resplandor” presente en
su “esplendor” que determina su belleza y que se recoge en el alma. Pero la razén
plotiniana aun se pregunta: « ¢;qué son para haber hecho al alma deseable? ;Qué es
esa especie de luz que brilla en todas las virtudes?». Esta no es otra cosa que el
resplandor de la inteligencia. (Plotino, 1 6, 5). Con la carencia de ellas el alma pierde
su belleza, arrastrada hacia lo tenebroso, pierde su luz, se enturbia y oscurece
aproximandose a la muerte en sus pensamientos; en este polo opuesto trata Plotino de

evidenciar la certeza de la investigacion que realiza en comdn con sus interlocutores.
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Las virtudes aproximan al Bien, principio de la belleza, y facilitan el acceso a

uno mismo despertando la mirada:

...que todos tienen pero pocos usan.

¢Y qué es lo que ve aquella vista interior?

Recién despierta no puede mirar del todo las cosas brillantes. Hay que
acostumbrar, pues, al alma a mirar por si misma, primero las ocupaciones
bellas; después cuantas obras bellas realizan no las artes, sino los llamados
varones buenos; a continuacion, pon la vista en el alma de los que realizan las
obras bellas. (Qué cémo puedes ver la clase de belleza que posee un alma

buena? Retirate a ti mismo y mira. (Plotino, | 6, 8-9).

Con esta alusién al proceso de salida de la caverna platonica, Plotino ilustra su
giro mistico hacia la luz del intelecto que muestra la Belleza de la Inteligencia, con
consejos practicos para facilitar el camino hacia si mismo retomados del Fedro de
Platén: «quita lo superfluo, alinea todo lo torcido, limpia y abrillanta todo lo oscuro y
no ceses de “labrar” tu propia estatua hasta que se encienda en ti el divinal esplendor

de la virtud, hasta que veas “a la morigeracion asentada en un santo pedestal”.

(Plotino, 16, 9).

Este esfuerzo depurativo —ligado a la luz— de aquello que enturbia el llegar a
ser uno, elimina toda mezcla innecesaria, todo lo ajeno fuera de control que trata de
instalarse en la propia existencia: «siendo td mismo todo entero solo luz verdadera no
mensurada por una magnitud, ni circunscrita por una figura que la aminore ni, a la
inversa, acrecentada en magnitud por ilimitacion, sino absolutamente carente de toda

medida como mayor que toda medida y superior a toda cantidad.» (Plotino, 1 6, 9).

Plotino advierte contra extremos mecanicistas, contra toda medida y contra
todo lo ilimitado. Para Plotino, aquel cuya vision no se ve limpia de todo lo superfluo
su debilidad le incapacitara para mirar aquello que es brillante, aun cuando otros se
lo estén mostrando. Se encontrard sometido a las magnitudes limitantes o ilimitadas,
quedara sometido a una cuestion cuantitativa, y sin confianza en si mismo no
accederd a una libertad de vision. Es pues la Belleza de la Inteligencia, sustancia que

hace bellas todas las cosas, el paso previo para acceder al Bien. (Plotino, I 6, 4).
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Plotino —segun sostiene Jesus Igal— recupera conceptos de Platon y de
Aristételes y defiende el Bien supremo trascendente platénico, fundamento de todos
los seres, que se encuentra mas alla de toda inteligencia, incluso de la Inteligencia
transcendente, un Bien primario que es principio de toda actividad. Aristételes habia
rechazado la idea de Bien de la Republica platonica, aunque admitiendo la existencia
de Dios como Bien real y trascendente que es Ser supremo e Inteligencia suprema.
(Plotino. Intr. 1 7).

Pero, ¢qué es lo que descubre Plotino situando el Bien supremo trascendente
por encima de la Inteligencia suprema trascendente? Plotino hace la Inteligencia
accesible a todo aquel que se encuentre en el camino de busqueda de su sustancia,
que es esa Belleza inteligible que se antepone al conocimiento definitivo del Bien.
En el tratado V 8 de las Enéadas se recogen algunos de los esfuerzos de las teorias de
Plotino en este sentido. En él se persigue una definicidn profunda de la naturaleza de
la Inteligencia que facilite integrarse en ella y comprender sus manifestaciones en el

mundo y su modo de obrar. Jesus Igal aclara estas intenciones del siguiente modo:

El propoésito del tratado es darnos una compresion vivida y poderosa de la
verdadera naturaleza de la Inteligencia. No una comprension meramente externa
sino una que nos haga capaces de llegar a ser Inteligencia y ver su mundo desde
dentro. Plotino trata de llevarnos a esta comprension con dos grandes temas
unidos entre si. El primero es que toda belleza y orden, de naturaleza y arte,
aqui abajo es debida a una forma viva que deriva inmediatamente de la
Inteligencia. Nuestro mundo material es una imagen o reflexién del mundo de la
Inteligencia. El segundo tema consiste en que la creativa actividad de la
Inteligencia aqui abajo y su propia vida interior son totalmente no discursivas.
Son una vida eternamente productiva inmediatamente consciente de si misma,
de tal manera que no tiene nada que ver con el razonar de unas premisas a
ciertas conclusiones ni con las construcciones mentales que la mayoria de la

gente considera como pensamiento. (Plotino. Intr. V 8).

La l6gica de aquel mundo no es equiparable con la de este mundo. Para Plotino
la inteligencia potente se transparenta y de ella surge una «belleza imponente». Este
es el caso de los dioses, que lo son por su inteligencia, de donde deriva su belleza y
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no de sus cuerpos. Ellos habitan un cielo proximo desde el que amplian su mirada
por encima de ese espacio conocido e inmediato que acertamos a vislumbrar,

«sacando la cabeza por sobre la bdveda celeste». (Plotino. V 8, 1).

Alli se sustituyen las relaciones espaciales por una contencién de cada parte en
el todo que elimina barreras y oscuridades, sin perder su identidad, a semejanza de la

luz:

Porque alla todo es diafano, nada es oscuro ni opaco, sino que cada uno es
transparente a cada uno y en todo, puesto que la luz lo es a la luz. Y es que cada
uno posee a todos dentro de si y ve, a su vez, en otro a todos, y todo es todo y
cada uno es todo, y el resplandor es inmenso, porque cada uno de ellos es
grande, pues aun lo pequefio es grande. [...] No marcha alla cada uno cual por
un pais extrafio, sino que el «en donde» de cada uno es su propia esencia, y
sube, como si dijéramos, arriba y su «de donde» sube con él: él y su sitio no son
dos cosas distintas. Es que su sustrato es inteligencia y el mismo es inteligencia,
como si uno diera en creer que, en ese cielo visible tan luminoso, esa luz

emanada de él es la que constituye los astros. (Plotino. V 8, 4).

Plotino entiende que el universo no ha sido proyectado previamente por «el
Hacedor» para después ser realizado parte por parte. EI universo procede del Nods

sin pensamiento ni esfuerzo y se constituye como un todo:

La creacion discurria calladamente porque el Hacedor era, todo él,
Esencia y Forma; de ahi que la creacién fuera descansada y asi de
callada. Pero ademas era creacion de un todo. No cabia, pues, obstaculo
alguno. [...] Y pareciame a mi que si nosotros fuéramos modelo, esencia
y forma a la vez que la forma operante en este mundo fuera nuestra
propia esencia, también nuestra actividad creativa prevaleceria sin
esfuerzo. (Plotino. V 8, 7).

El hombre se integra asi en un todo que es la unidad, que es creativo y que no
desaparece al cesar el hombre, «porque si se hace parte de un todo, crea un todo».
Para Plotino, las cosas son como son, no porque tuvieran que ser asi segun un plan

preconcebido, y por eso son bellas.
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Para Tatarkiewicz, Plotino concibe el arte como conocimiento®, observacion
que encuentra una coincidencia con la utilizacién por parte del Medievo occidental
de elementos artisticos como medio de comunicacion, especialmente en la
arquitectura. Pero también enlaza con planteamientos contemporaneos referentes a
estas cuestiones, como son los expuestos por Gadamer, que tendremos ocasion de
desarrollar més adelante. Mediante el arte, el espiritu se manifiesta en iméagenes que
posibilitan una vision intelectual y mas verdadera del mundo y la existencia, no se
trata de un conocimiento cientifico ni resultante de la experimentacion, sino del

razonamiento y la contemplacion.

Plotino encuentra una clara relacion entre arte y belleza. Segun sostiene
Tatarkiewicz, defiende que la belleza es el primer objetivo del arte, una concepcion
que puede resultar evidente actualmente y sin embargo entonces no resultaba facil de
sostener. Su estética procede directamente de la metafisica y no de la experiencia del
arte, se basa, al igual que todo su sistema, en lo absoluto irradiando como una luz la
emanacion de las formas diversas de la existencia, resultando ser la belleza el reflejo
maés evidente de esa procesion desde la idea. A través de la belleza, encuentra la
existencia humana uno de los caminos més directos de la vuelta anhelada al mundo
de lo absoluto. Es por ello que la belleza y el arte se constituyen como dos elementos
fundamentales de la filosofia plotiniana, el centro de su sistema. Tatarkiewicz recoge
las importantes ideas definidas por el sistema plotiniano, que, a pesar de su unidad,

procede a separar en dos partes:

Por un lado su concepcion metafisica, vertiginosa, abstracta, trascendente y
emanente, en la cual fueron incluidos la belleza y el arte. Por otro lado, las ideas
formuladas desde las posiciones de su metafisica que perduran
independientemente de ella. La concepcion de la belleza en tanto que cualidad
esencial y no simple relacion de las partes, el elemento intelectual en la belleza

sensorial, la belleza como objeto del arte y su caracter imaginativo, asi como la

%n.332.
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doctrina de los efectos del arte en los sentimientos, son ideas de maxima

importancia para la estética®.

La luz a la que Plotino dirige su pensamiento mediante conceptos metafisicos,
su propuesta de alejamiento de ciertos elementos oscuros que la belleza de este
mundo encierra, no ha sido comprendida en ocasiones por algunos de sus detractores,
que han calificado su concepcion de la belleza como una huida hacia la ficcion.
Tatarkiewicz defiende, al margen de todo lo destacado tanto por los detractores como
por los defensores del pensamiento plotiniano, la evidente importancia de la labor
llevada a cabo por Plotino en lo referente a la definicion de la belleza y de los
elementos intelectuales implicitos en ella, asi como su relacion con el arte?’. Plotino
llega a realizar un innovador programa para el arte, al que se dedican unas lineas en
el capitulo dedicado al influjo de las cuestiones investigadas en arquitecturas y otros

ambitos artisticos medievales.

La influencia de la concepcion de la luz por parte de Plotino como fuente de
belleza, que es considerada a nivel estético como «sustancia misma del color al
tiempo que la condicion exterior de su visibilidad», se propaga por el Medievo
occidental. En un primer momento es el Pseudo Dionisio uno de sus trasmisores,
para después ser retomada por Juan Escoto Eriligena, asi como Ulrico de Estrasburgo

y coetaneos.?®

En el siglo XI1I se produce una maduracion de las ideas plotinianas referentes a
la metafisica de la luz, que —segun expone Bruyne, en lo que tiene relacion con las
cuestiones estéticas— se complementan con la influencia de los pensadores arabes a
este respecto: «La divisibilidad responde a la cantidad, la actividad resulta de la luz.
La belleza propia de la primera es la proporcion, la de la luz es el resplandor del

color. La cantidad es la expresion de la materia como tal, la luz, la manifestacion de

%n.332.
1n.333.
%8 Cf. E. de Bruyne, La estética de la Edad Media, Madrid: Visor Distribuciones, 1994, p. 78.
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la forma de la corporeidad en general.»* Todo esto tiene repercusiones espaciales

que vienen a anunciar el preludio de la ciencia incipiente:

En la medida en que la luz domina totalmente el espacio inerte, brilla
instantaneamente en todas direcciones, penetrando la esencia misma de la
materia. Se multiplica estallando como una esfera hasta agotar sus posibilidades
dinamicas. Al encontrar medios materiales de distinta masa, se diversifica segin
las resistencias que limitan su accion. Su actividad es puramente mecénica en
todas partes y sigue las vias mas elementales del movimiento, Pero al ser
condicion de toda vibracion y de toda expansion, es el origen de todas las
operaciones ocurridas en el mundo de la experiencia, incluidas las operaciones

vitales, psiquicas y espirituales.*

Tras este desvelamiento de la importancia del lenguaje de lo bello que culmina
en la metafisica de la luz plotiniana, dejamos pendiente determinar como se
materializa su fraguado con otros elementos del final del Medievo para capitulos
posteriores. Tratamos ahora de completar, en los epigrafes que se suceden a
continuacion, un conocimiento mas profundo de la construccion luminosa y espacial
del pensar plotiniana y su interpretacion por parte de diversos autores. Nos hallamos
en el replanteo de una busqueda incipiente cuyo objetivo es establecer y reconocer
demarcaciones, perimetros, limites, dentro del territorio urbanizado por la noética de
la luz de Plotino con objeto de dilucidar las fluencias y enlaces que establecen sus
tensiones relacionales con los eclécticos pensadores del Medievo y otros filésofos

posteriores.

2 Ibid., p. 79.
¥ pp. 79-80.
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2.2. Luzy tinieblas no duales: procesion espacial entre lo ente y

lo no ente

Tras el leve acercamiento precedente al innovador interés de los textos de
Plotino por el lenguaje de lo bello —que se encuentra solidamente fraguado con el
resto de su pensar metafisico—, procedemos a adentrarnos en lo que podria
entenderse como el «sistema plotiniano» que subsiste en toda su obra y, a traves del
mismo, realizar nuestro primer ingreso en la noética de la luz plotiniana. Karl Jaspers
es uno de los muchos filésofos que se esfuerza en la reconstruccion del orden, y lo
hace considerandolo uno de los grandes fildsofos metafisicos que pensaron desde el
origen®!. Es consciente de que nuestro filésofo nunca tuvo una intencién sistémica,
sin embargo es posible deducir, a la vista de sus teorias, un organigrama
cuadrimensional en el que se sustenta su entramado de ideas, un entramado
equilibrado sobre el que se desarrolla un proceso relacional permanente bidireccional
—descendente y ascendente, o, en otras ocasiones, del centro a los extremos y
viceversa—. Este entramado se extiende a una gran amplitud espacial, partiendo de
un origen espontaneo e inevitable, y no como oposicién entre dos extremos, de ahi su

caracter no dual.

En el origen o culmen de tal supuesto sistema se situa lo ente supremo, lo Uno,
aquello que escapa a todo pensar, que no es lo Uno frente a lo otro, ni alude a
cantidad, ni a parte de la multiplicidad, por lo que al intentar pensarlo surge lo

opuesto y lo multiple.

Tampoco admite ser pensado lo no ente —la materia— Yy en este sentido,
comparte cualidades comunes con lo Uno: carece de forma y determinacion, no tiene
cantidad, ni cualidad, ni categoria alguna. Sin embargo —nos recuerda Jaspers— a

diferencia de aquel, su no ser es ilimitado y desmedido, siempre necesita de algo en

31 K. Jaspers, Los grandes fil6sofos (3). Los metafisicos que pensaron desde el origen: Anaximandro,

Heréaclito, Parménides, Plotino, Anselmo, Spinoza, Lao-Tse, Nagarjuna. Madrid: Tecnos, 1998, p. 59.
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su absoluta precariedad, se sitla en la hondura de la existencia individual que es total
oscuridad.

El mundo es lo ente y su existencia se sostiene en un ser intermedio situado
entre lo ente supremo y lo no ente que abarca tres grados intermedios: espiritu, alma
y naturaleza. Lo ente logra ser a partir de lo Uno y a través de la materia. La corriente
del ser parte de lo Uno mostrando las formas de la existencia que se estructuran
mediante una gradacion que se aleja del origen inspirador progresivamente hacia la
oscuridad de la materia. La materia, sostiene Jaspers, «aun cuando no sea tampoco es
nada»*?, su calificacién como «ser del no ser» supone una mentira presente en todo

ente.

Plotino describe tres gradaciones que se estructuran entre lo Uno y la materia.
En el centro mismo del edificio del ser se alberga el alma. De ésta parte la
bidireccionalidad, la doble intencidn o tendencia que se orienta hacia arriba, hacia lo
ente supremo, y hacia abajo, en direccion a la materia. Se trata de la tension
sostenida permanente del alma, su estado de traccion. La vuelta hacia lo Uno precisa
del nivel intermedio que constituye el mundo inteligible de las formas puras, el Nus,
hacia el que se dirige mediante la razon; la tendencia al descenso, hacia lo no ente,
también precisa de una intermediacion que posibilita el estrato intermedio inferior,

labor que desempenfia la naturaleza, el mundo corporeo.

Plotino lleva a cabo una descripcion del conocimiento racional mediante el que
las almas encuentran esa tension traccionada en direccion a lo Uno. Este se realiza
gracias a la multiplicidad integrada en un todo del que resulta el «cosmos del
espiritu»®, constituido por el mundo atemporal de las formas, que se denominan
ideas y encierran los «arquetipos de todo ente», lo que «verdaderamente es»,
mientras que los entes que de ellas son copia tienen tan solo un ser aparente. El
mundo intelectivo es permanente y eterno. En el Nus se da el pensamiento, en él se

identifican el pensar y lo pensado rompiendo toda oposicion entre pensar y ser. En él

% Ibid., p. 60.
% . 60.
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se piensa la idea como a si mismo. Es la autoconciencia la que posibilita esa division
pensar-pensado, equivalente a lo Uno y lo Otro, constituyendo “una unidad en la
pluralidad". El espiritu se concibe como lo “verdaderamente ente”, separado del

tiempo, depdsito de vida de las formas puras, los arquetipos o ideas.

En cuanto a la mirada que desciende, el alma -que lo es del mundo- en su
accion da lugar al mundo temporal, a la naturaleza, proceso en el que también da
vida a los entes individuales de las maltiples existencias. El alma individual, alejada
del cosmos de las ideas, se torna temporal, mortal y finita.

La naturaleza se expande asi espacial y temporalmente, diferenciandose de la
materia gracias a la forma, con la que se suma al mundo de lo ente, distante de la
incorporeidad de la materia imposible de percibir ni de pensar. Segun Jaspers, en este
despliegue existencial el alma se va revistiendo de sucesivos envoltorios hasta llegar
a ocultarse a si misma en el nivel méas infimo del ser, donde ain permanece su

esencia indestructible®*,

El paso del Uno al ser, a la multiplicidad, no procede directamente del Uno.
Plotino se separa del monismo que caracteriza a cosmogonias de Oriente, «con la
doble idea del Bien y del Entender (vovc)»>. El Bien acttia como el Uno en lo que
corresponde a causar lo que esta fuera de él. Asi se evita la coincidencia sustancial
monista Uno-ser, y se logra por medio del entendimiento. El binomio Inteligencia-
Bien proyecta exteriormente de forma intencionada la existencia simple de la
multiplicidad. Es el pensamiento el que determina el ser, la «esencia, la forma que se
multiplica a medida que se materializa y deviene una cosa. Ser y pensar fuera del
Uno se identifican. El Bien-Entendimiento, mediador entre el Uno y el ser o seres, s

anterior al ser».

Hasta aqui hemos entrado en contacto con las gradaciones de lo ente, y ahora

podemos ir mas alla en la construccion que tratamos de identificar, para detenernos,

% pp. 60-61.
% p. D. Areopagita, Obras completas. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid, 2002. Cfr. Intr., p.
XXX.
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como sugiere Jaspers, en las categorias que tienen que ver con las “formas del ser
objetivo”, con lo pensable, y sucede que estas se reducen a tan solo dos,
correspondientes a los mundos inteligible y sensible. El alma no se corresponde con
categoria alguna, ya que se ubica en un mundo intermedio que depende de las
intermediaciones superior e inferior descritas, tampoco lo hacen el Uno y la materia,

inaccesibles a todo pensar:

El alma conoce el reino del espiritu con las categorias inteligibles del ser, la
identidad y la alteridad, el movimiento y el reposo (tomadas del dialogo
platonico del sofista); pero también alcanza al reino de la naturaleza, y lo hace
mediante las categorias sensibles del espacio, el tiempo, la cualidad, la cantidad,
etc. (las categorias de Aristoteles)®.

Plotino tendi6 a la simplificacion reduciendo la gradacion que define a solo tres
niveles: lo Uno, el espiritu y el alma, dejando un poco de lado la naturaleza —y sus
apariencias reales especificas— y la materia. El neoplatonismo posterior a Plotino se
enredo con la gradacién iniciada por su orden, complicandola mediante su expresion

en términos geograficos en una suerte de reinos, potestades y esferas, admite Jaspers.

Plotino no atiende a las posturas dualistas que describen potencias enfrentadas
u opuestas, no se da una lucha entre dos origenes. Plotino piensa un solo origen, Lo
Uno, desde el que se produce la emanacion eterna que da vida a lo ente, no se da una
reciprocidad con lo no ente, sino que la materia es ajena a lo Uno, se trata, sostiene
Jaspers, “de una proyeccion invertida del Logos del espiritu, no del Uno del ser

supremo”.

En el nacleo de la trama que ordena el deducido sistema plotiniano, se
equilibran las tres gradaciones de lo ente, las, segun Jaspers, “regiones de lo ente” -
espiritu, alma y naturaleza-, entre la luz emanada de lo Uno y el espacio en el que se

expansiona el mundo natural.

%K. Jaspers, Los grandes fil6sofos (3). Los metafisicos que pensaron desde el origen: Anaximandro,

Heréaclito, Parménides, Plotino, Anselmo, Spinoza, Lao-Tse, Nagarjuna. Madrid: Tecnos, 1998, p. 61.
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Ya venimos observando que para Plotino la belleza es una cualidad del
espiritu, el Nus es lo mas bello que es y lo es habitando en una luz pura, en este

sentido nos recuerda Jaspers:

Envuelve a todo ente, y hasta el mundo bello de la naturaleza no es sino una
sombra de él. Habita en su radiante majestad, pues nada hay en él que sea

oscuro o carezca de medida. El espiritu lleva una vida bienaventurada®.

En el alma eterna y absoluta se refleja el Nus. Al mirar hacia él la naturaleza se
materializa, cobran vida cada una de las multiples manifestaciones individuales del
cosmos tras prodigarse en su favor las almas correspondientes, y lo logra —siendo
como es el alma del mundo ella misma indivisible e inmaterial— a través del
espiritu, lugar de la autoconciencia, donde habita la unidad en la pluralidad, lo Uno y

lo Otro, el pensar y lo pensado.

Son conceptos que se dan vida a través de las recreaciones espaciales propias
de la naturaleza, donde se establecen movimientos y tendencias, relaciones siempre
activas que perpettan el equilibrio en el devenir del tiempo. El alma del mundo
permanece eterna conectando mediante circulos principio y fin fuera del tiempo. El
movimiento entre el devenir y el perecer lo gobierna el alma, pero las almas
individuales —respondiendo a los planteamientos neoplatonicos de Plotino—
devienen en parte mortales tras su caida en pos de lo material, de lo finito, alejadas
del ser supremo. Sumidas en las sucesivas envolturas materiales que las alejan de si,
conservan aln en su nucleo la otra parte inmortal, su esencia que las mantiene

ligadas mediante lazos siempre tensos a lo Uno a traves del Nus.

Segun Jaspers, el alma plotiniana pensando el Nus al percibir la naturaleza,
ingresa en una trascendencia dialéctica, en un éxtasis que le revela lo Uno. Por otro
lado, en esa ambivalencia caracteristica, en el punto medio espacial de la

construccién plotiniana en la que se ubica el alma, en el no pensar y no ver se hace

¥ Ibid., p. 61.
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presente la materia, “del mismo modo como en las tinieblas de la noche vemos sin
9938

ver

Forma y espacio definen a la naturaleza, formas “entrelazadas por el Logos del
alma”. La naturaleza constituye el mundo sensible extendido en el espacio y en el
tiempo, corporea, tocable, perceptible por todos los sentidos. Ella no es la
impensable materia, imperceptible e incorpérea, sino materia dotada de forma
perteneciente al mundo de lo ente. Segun Jaspers, la naturaleza “nace con la
contemplacion del alma, asi también es la naturaleza misma un contemplar”; ella
contempla en silencio, es un alma que duerme, no acude a conceptos, crea sin pensar,
como el artista, partiendo de ideas pero sin una referencia a imagenes. También la
equipara al gebmetra, ambas maneras de crear generan trazando las figuras, pero en
la naturaleza el trazado no es preciso llevarlo hasta el final ya que los cuerpos

definen sus contornos surgiendo por si mismos.

La tendencia bidireccional, el descenso y el ascenso o, si se prefiere, el
alejamiento y el acercamiento respecto de lo Uno, producen el pensar y el
contemplar que generan lo ente, a partir del ente supremo, y sus diversos grados. El
por qué al misterio del proceso desde lo Uno no fue revelado por Plotino, quien,

sostiene Jaspers, se limito a expresar su “intuicion del enigma”.

Para Plotino lo Uno se basta a si mismo, lo que de él procede surge sin ser
querido, si ninguna intencionalidad o movimiento por su parte. EI mundo descrito
por Plotino no ha sido creado por el Demiurgo platénico, ni por el Dios biblico,
tampoco por el motor inmdvil de Aristdteles. Segun Jaspers, Plotino no concibié un
concepto claro para definir lo que después se ha denominado emanacién, y que en
algunos casos también se define como procesion, generacién o sucesion. Para
Jaspers, en Plotino “a lo Uno le sucede lo Otro como un destello que irradia desde él,
rodeandolo, al igual que la luz en torno al sol [...]. Cuanto mas alejado esté de su

fuente originaria, tanto mas débil se tornara la irradiacion, hasta perderse del todo en

% . 62.
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%9 La generacion no crea desde la nada ni lo

las tinieblas, en el vacio, en la nada
hace a traves de un sustrato previo, sino que la vida se desborda desde lo Uno dando
lugar a un ser autdbnomo y diferente del originario. La generacion se asocia al
contemplar en reposo, asi es como acontece el Nus desde lo Uno. El contemplar es en
realidad simultaneo y bidireccional, por el deviene la generacion hacia abajo y el
retornar hacia arriba. Aparece también asociado el contemplar al amar,
contemplando se aspira a las ideas al pensar aproximandose al artifice en una especie

de tensién amatoria permanente.

Lo Uno se desborda en su perfeccion, en su autosuficiencia y de ahi su
sobreabundancia que da lugar al mundo. Al ser principio no precisa de lo que le
sucede, no lo quiere ni lo crea voluntariamente, lo que resulta permanece ligado al
ente supremo. La generacion desde lo Uno no le supone ninguna pérdida, y esto se
hace extensible a los sucesivos grados. Jaspers destaca la simplicidad superior de lo
que genera frente a lo generado, asi como la mayor imperfeccion de lo generado
respecto de su origen, “la luz emitida es menos que la fuente de emision”. La

gradacion surgida desde la perfeccion es inversamente proporcional a la distancia.

Para Jaspers, el espiritu, el Nus, procede de la automirada del Uno. EI Nus, el
pensar, procede del propio espiritu, no del Uno, de él deviene la pluralidad unificada
del mundo intelectivo que alberga, asi “despliega su si mismo”, pues “todo lo quiere
poseer”40.

Hemos visto como el alma mira hacia el Nus y contemplando las ideas crea el
mundo, sin haberlo previsto ni producido, y para Plotino esto resulta ser un proceso
necesario, ya que la perfeccion del Uno no puede limitarse a si mismo, no debe
detenerse en la automirada a todo lo bueno que encierra. Esta necesidad no piensa
por encima del ser supremo, y surge, segin Jaspers, de la imposibilidad de que “el

cosmos permaneciera en reposo en el dmbito de lo inteligible” una vez que la

% pp. 62-63.
“0p. 64.

61



Nuria Juarez Valero

gradacion se inicia desde el Uno. “Tan solo la materia, en la que la ausencia de toda
241

fuerza es méaxima, no presenta grado alguno tras ella™"".

Desde cada gradacion del descenso se acude al ascenso en ese elevar la mirada
a los grados superiores, no se produce -aclara Jaspers- por parte del ascenso un
recorrido opuesto a la generacion desde el Uno que siga sus pasos a la inversa,
corrigiendo el progresivo alejamiento de la luz, del mundo intelectivo, hacia el
mundo sensitivo y mas imperfecto. En el mundo se dan a la vez la luz y la oscuridad,
lo bello y lo cadtico, como resultado de la existencia de lo ente generado por las
ideas y dotado de forma, y de lo no ente informe y eterno alejado del Uno, que es la
materia desordenada, sin cualidad ni medida, mas alla del limite del ser al que da

vida el pensar.

Por tanto en la procesion desde lo uno que da forma a los entes en sus maltiples
existencias, la manifestacion de las ideas, de los arquetipos del mundo inteligible, de
la verdad y el bien, se da la convivencia con la materia que engrosa las almas
revistiéndolas de lo imperfecto, del no ser, de la maldad y la falsedad. EI mundo de
las almas individuales contemplando vuelve su mirada hacia lo pleno del ser
—anhelando reintegrarse en lo inteligible—, del Nus que se genera a si mismo tras el
desbordamiento de la perfeccion del Uno.

Luz y tiniebla son para Plotino imagenes explicativas de la generacién de la
materia, y en ello se detiene Zamora Calvo al analizar su tratado referido a los
Problemas acerca del Alma (Enéada IV, 3-5). Para que el Alma pueda «proceder

hacia adelante», sostiene, es preciso que posea un cuerpo y un lugar propio:

Plotino compara el alma con un centro luminoso «que irradia esplendor»; la

zona celeste que es vecina del Alma (el sol, la luz y la luna), con los limites

“ Ibid., p. 64.
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extremos del fuego; y la materia, con la tiniebla en la que se va desvaneciendo
el fuego™.

Son muchas las ocasiones en las que Plotino se refiere a la luz como

instrumento con el que alumbrar sus teorias:

La comparacion de la procesion con la propagacion de la luz a partir de una
fuente luminosa como el sol constituye una imagen muy frecuente en la obra de
Plotino. Asi, la Inteligencia procede del primer principio como un destello que
dimana de aquel. Y esta misma metafora la aplica para explicar la procesién del
Alma a partir de la Inteligencia, como una irradiacién circular cuyo centro
luminoso se asemeja al sol.

Esa luz que procede de una fuente luminosa, el primer principio, cuando llega a
sus ultimos confines, se convierte en tiniebla. [...] La luz que parte de un foco
luminoso, el Uno-Bien, se propaga hasta llegar a los Gltimos confines, que
constituyen la tiniebla, imagen de la materia. [...]

Como la materia carece de forma y es completamente oscura, el Alma ha de

intervenir para dotarla de forma y sobreiluminarla®.

Plotino coincide con Aristoteles en esta preferencia relacional entre la accién
del intelecto y la de la luz. En el caso de Aristételes, en el capitulo V de Acerca del

Alma, la identificacién se produce con el intelecto activo:

Puesto que en la Naturaleza toda existe algo que es materia para cada género de
entes —a saber, aquello que en potencia es todas las cosas pertenecientes a tal
género— pero existe ademas otro principio, el causal y activo al que
corresponde hacer todas las cosas —tal es la técnica respecto de la materia—
también en el caso del alma han de darse estas diferencias. Asi pues, existe un
intelecto que es capaz de llegar a ser todas las cosas y otro capaz de hacerlas

todas; este ultimo es a manera de una disposicion habitual como, por ejemplo, la

%2 J.M. Zamora Calvo, La génesis de lo méltiple. Materia y mundo sensible en Plotino, Universidad de
Valladolid. Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial, Valladolid, 2000, pp. 239-240.
* Ibid., pp. 240-241.
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luz: también la luz hace en cierto modo de los colores en potencia colores en

acto.*

En Plotino, segin palabras de Zamora Calvo, la intervencion del Alma se
produce en dos fases, una primera en la que el Alma procede a generar la materia a
modo de sustrato oscuro o tiniebla, y una segunda en la que el Alma impone un logos
que confiere una estructura a la materia, dotandola de una especie de forma que la
configura dando lugar al cuerpo, sin el que no podria «proceder hacia delante» al no
encontrar un lugar en el que ubicarse adecuado a su naturaleza, sin él no seria posible
el descenso o procesion del Alma, lo que hace precisa la estructuracion previa de la
materia generada. Esto avala, por otro lado, la preeminencia de la bondad frente a la
maldad, el Alma no puede ser mala por ser previa a la materia. El alma individual al
volverse hacia el Alma universal se ilumina, pues se encuentra con el ser. Mas si se
vuelve hacia si misma separada de su predecesora, se dirige hacia su postrera, hacia
el no-ser, entonces surge el alma inferior productora de la indeterminacion que es la
materia. Y es en el ambito intermedio, entre los limites del mundo inteligible y del

sensible, en donde se halla su medio®.

*“ Aristoteles, Acerca del Alma, Gredos, Madrid, 1988, p. 234.
%% J.M. Zamora Calvo, La génesis de lo méltiple. Materia y mundo sensible en Plotino, Universidad de

Valladolid. Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial, Valladolid, 2000, p. 243.
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2.3. La procedencia de la luz recuperada por Plotino.

Ascendencias griegas, neoplatonicas y mistéricas

En los capitulos precedentes hemos realizado las primeras calas en la
construccién del pensamiento plotiniano, para poder reconocer gque ésta se consolida
gracias al reposo tensionado que obtiene en la estructura que la sustenta y equilibra.
Procedemos ahora a volver la vista hacia las mdaltiples influencias filosoficas que
contribuyen a esta culminacién de su vision metafisica del mundo intelectivo. Una
noética que se adentra en la Inteligencia engendrada por la luz del Uno-Bien y en el
alma sucesora de ella, conceptos todos que subyacen a su aspiracion mistica
posterior, a todos los conocimientos y a todo entendimiento.

Autores como Borrego Pimentel, reconocen que no existe unanimidad en lo
referente a las fuentes de inspiracion plotinianas, y los estudios realizados en su
mayoria se han decantado por los aspectos filoldgicos e histdricos. Considera
insuficiente centrar el estudio de las Enéadas desde la perspectiva hermenéutica
filosofica, atendiendo solamente a una clasificacion de axiomas en referencia a los
modelos anteriores 0 a la influencia posterior y las formas de evolucién. Es preciso
tener presente el «carécter experiencial» de los escritos de Plotino que atienden a
objetivos existenciales, misticos o psicoldgicos, y enfrentar la profunda orientacién
espiritual y noética de sus vivencias, ademas de atender a los factores influyentes
procedentes de su formacion y de su inculturacion en las religiones mistéricas y en la
filosofia neoplatonica. Ejemplos de esta Gltima son las influencias previas detectadas
en sus textos procedentes de Platon o de Aristételes, pero también de Numenio de

Apamea, asi como de la literatura del medioplatonismo.

En lo que se refiere a las fuentes griegas, Platon ya muestra sus preferencias
por el sol de las Ideas, al que considera el Bien. También los estoicos y los
alejandrinos destacan el valor de la luz, asi como los gndsticos y los oraculos
caldeos, lo que sin duda contribuye a afianzar las bases pensar plotiniano en este

aspecto vital de su pensamiento.
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Borrego Pimentel, al reflexionar acerca de la vision del ser cosmico plotiniano,
de su multiplicidad y, al mismo tiempo, de su soledad trascendental en la busqueda
metafisica de lo Uno, incide en «la gran intuicion plotiniana», que se refiere a que el
ser no puede ser concebido desde la individualidad. Lo separado e individual no se
comprende sin el todo, para Plotino, y este es un principio que se encuentra también
en el pensamiento hindt —en los Vedas— con el que se ha emparentado a Plotino,
pero también es considerado por pensadores posteriores como Spinoza 0 Hegel, «el
esplendor de la Unidad del Todo»*® es un elemento comun en la mistica de oriente y

occidente.

Son muchas, como decimos, las coincidencias encontradas, resultado de muy
diversos objetivos de andlisis, de hermenéutica de sus textos. La referencia a los
textos platdnicos es inevitable, Zamora Calvo alude a las siguientes:

La primacia del Uno sobre el ser se apoya en una lectura de los dialogos
platénicos. La transformacion de las tres primeras hip6tesis del Parménides en
tres realidades jerarquicamente estructuradas, las tres hipostasis, en interaccion
con el demiurgo y el «receptaculo del devenir» del Timeo, y las nociones de
limite e ilimitado del Filebo.

A este esquema afiadimos un apartado dedicado a la funcion de los mitos en
Plotino y al analisis de la genealogia hesiédica (Urano-Crono-Zeus) en

correspondencia con las tres hipéstasis (Uno-Bien, Inteligencia y Alma)®’.

El Uno-Bien permanece inmovil, inmutable como el Demiurgo platénico en el
Timeo, cuando, después de crear el mundo, «se qued6 en su habitual estado», ese
Uno que —como destaca Zamora Calvo— atrae el interés de los neoplatonicos méas

que el ser:

Antes de que Aristoteles fundara la «ciencia del ser en cuanto ser», el
Parménides de Platon ya llevé a cabo la primera tematizacion de la metafisica

que conocemos en funcion de una reflexion sobre el Uno. Precisamente la

%6 E. M Borrego Pimentel, Cuestiones Plotinianas. Granada: Universidad de Granada, 1994, p. 63.
" J.M. Zamora Calvo, La génesis de lo multiple. Materia y mundo sensible en Plotino. Valladolid:

Universidad de Valladolid. Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial, 2000, p. 22.
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evolucion del neoplatonismo pagano desde Plotino hasta Damascio va a venir
determinada por esta reflexion sobre el Uno. En la primera hipdtesis del
Parménides, tal y como la interpretan los neoplaténicos, el Uno ocupa una
posicion predominante frente al ser. De ahi que podamos afirmar con
Couloubaritsis que en la primera construccion de la metafisica occidental la
ontologia no se identifica con la metafisica. [...] De este modo los principios de
la ontologia clasica griega —ser, pensamiento, vida— se dan simultaneamente

en la segunda hipéstasis, la Inteligencia®.

Para Zamora Calvo, la reflexion sobre las nociones del uno y lo multiple y su
interrelacion inevitable, es fundamental para la historia de la metafisica y se acerca a

su méaxima concrecidn con Plotino:

La problematica del uno y lo multiple la hallamos ya planteada en Heréclito,
Parménides y Platon, pero presenta en el pensamiento de Plotino y los
neoplaténicos una posicion tan destacada, que podemos calificar su metafisica
de henologia®.

Como veremos con méas detalle mas adelante, Plotino parafrasea al Fedro
platénico cuando narra su acceso a los dioses a través de la contemplacion de la luz
que de ellos emana, y también la vision luminosa compartida que los dioses tienen
del mundo, y de la que también pueden disfrutar algunas almas. Se acerca a los
textos platonicos, especialmente a los didlogos, como un “fiel exégeta” que indaga en
ellos como en el resto de la sabiduria de la antigliedad. El neoplatonismo en sus
lecturas fija su atencion especialmente en el Parménides y en el Timeo. En el
Parménides Platon indaga en la vision de la realidad a través del Uno, mientras que
en el Timeo el objeto de estudio es la naturaleza. Plotino, ademas, recurre a las

nociones de limite e ilimitado que Platdn trata de concretar en el Filebo.

Las nueve hipotesis finales del Parménides, donde Platdn muestra nueve

modos diferentes e independientes de pensar el Uno, son estudiadas a fondo por

“8 Ibid., pp. 42-43.
“p. 49.
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Plotino. Para algunos autores™, en la lectura de la primera hipétesis es donde
encuentra Plotino su mas profunda inspiracion en lo referente al Uno. Zamora Calvo
—en el estudio profundo que realiza de la estructura del Parménides y de la
hermenéutica plotiniana al respecto— entiende que en las tres primeras hipdtesis de
la segunda parte del Parménides es donde halla Plotino la base henoldgica que
explica la relacion entre lo Uno y lo multiple, realizando una transformacion del
platonismo en «neoplatonismo». Plotino toma de aquello en lo que coincide con
Platén y pasa por alto los conceptos que no le convencen, como ocurre con el de «la
instantaneidad» de la tercera hipétesis del Parménides, ya que su concepcion del
tiempo difiere de la de Platon. También recurre al Timeo y realiza entre ambos lo que

Zamora Calvo denomina «trasvase hermenéutico», asi:

Plotino extrae del Parménides la unidad y la multiplicidad del Alma y la pone
en correspondencia con la divisibilidad e indivisibilidad del Timeo. Para el
fundador del neoplatonismo las nociones de unidad y multiplicidad son
equivalentes a las de indivisibilidad y divisibilidad. Asi pues, el Parménides se
proyecta en el Timeo y éste, a su vez, ejerce su influjo interpretativo sobre

aquél®.

Para Zamora Calvo, Plotino entiende la construccion del mundo a traves del
Timeo, sirviéndose del «puente hermenéutico» establecido con el Parménides. De las
tres primeras hipétesis del Parménides, extrae, transformandolas, las tres primeras
hipostasis —el Uno-Bien, la Inteligencia y el Alma—. Del Timeo, en cuanto a los
cuatro elementos que posibilitan la formacion del mundo —el demiurgo, el mundo
de las formas inteligibles, el receptaculo o medio espacial y el alma del mundo—,
obtiene su cosmologia matizando sus funciones y caracteristicas, en un afan, propio
de la época, por explicarse el origen del mundo para poder comprender el destino

humano.

Asi forma Plotino la base de su sistema, en una amalgama entre la henologia o

metafisica del Uno y la cosmologia. La construccion del mundo por el demiurgo

0. 51.
> p. 63.
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toma como modelo el mundo inteligible, entendida como una sintesis entre las
posturas del platonismo medio —recuperadora de esta figura— y la Antigua
Academia —que lo considera innecesario—, haciéndolo devenir a una funcion

intermedia situada entre el ser supremo y el mundo sensible.

En cuanto a la interpretacion del Filebo llevada a cabo por Plotino, Zamora
Calvo enfatiza la importancia que para Plotino adquiere, a la hora de afrontar los
conceptos de limitado e ilimitado por parte de este dialogo platonico, la relacién de la
materia con lo ilimitado y la multiplicidad. Este didlogo parece completar la teoria
del Timeo, dado que lo ilimitado del Filebo parece corresponderse con el espacio del
Timeo. Plotino sostiene que lo ilimitado es la materia; lo ilimitado sometido al limite
adquiere perfeccion y la facultad de generar el ser, practicando «el axioma de la
productividad de lo perfecto»®?. A ello volveremos en un capitulo posterior, pero
anticiparemos que Zamora Calvo expresa que este sometimiento se hace posible en
los movimientos simultdneos de despliegue o proddico —ilimitado, indefinido- y de
repliegue o epistréfico —de regreso al progenitor, al limite-, en el transito entre la
segunda y la tercera hipostasis.

También el Uno es ilimitado, «unimaltiple», en la segunda hipétesis del
Parménides, sin embargo para Plotino lo que es multiple es inferior a lo que es uno,
y cuanto mas se amplia la multiplicidad hacia lo ilimitado mas se aleja de la
perfeccién. La Inteligencia, aun siendo en un primer momento ilimitada, por ser una
unidad maultiple, ha de lograr después un limite que le aproxime a la perfeccién, que
estabilice y delimite las esencias en su aproximacion a las formas. La multiplicidad
que se da en los seres tiene en si misma algo de unidad que le impide la multiplicidad
absoluta, que le aproxima a lo Uno; la ilimitacion de la materia constituye su esencia,

posibilita su informidad, su inmedida.

Plotino analiza la percepcion de lo sensible a través de la sensacion de la vision
que los fildésofos que le anteceden explican mediante diversos fendmenos luminosos

implicitos en ella, asi como la necesidad o no de que se produzca a través de un

%2 . 84.
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medio 0 asociado a conceptos de espacio o vacio. Para ello utiliza la nocion de
simpatia, tomada de los estoicos, con objeto de adaptarla a su sistema, aunque con
diferencias, ya que éstos no la relacionaban con la vision, sino que la utilizaban como
principio césmico comparando los fendmenos fisicos y del cosmos con el
funcionamiento de un organismo vivo. El planteamiento plotiniano, ademas, difiere
del estoico en que, aunque el concepto de simpatia lo aplica como ellos a la
estructura de los organismos vivos, considera el alma incorporea, refiriéndose a ella
como la luz, que, «aunque pertenezca a un cuerpo, ha de concebirse como totalmente
incorpérea»>’. Zamora Calvo muestra como Plotino expone las teorfas previas,

referentes a la vision, en las que se inspira antes de referir las propias:

Asi, para Platon la vision consiste en la conexion de la luz que fluye del ojo con
la luz diurna circundante, entonces lo semejante cae sobre lo semejante, y en
linea recta a los ojos surge un cuerpo afin.

Para Aristoteles la vision, como las demas sensaciones, se realiza a través de un
medio, lo transparente o didfano. La luz es el acto de transparencia, y el color
actla sobre lo transparente «en acto» que, a su vez, actla sobre el 6rgano
correspondiente. [...]

Algunos académicos explican la vision como un «derrame» de un rayo de luz
que se dirige desde el ojo hasta el objeto y después regresa del objeto hasta el
0jo. Segun Bréhier, para esta exposicion Plotino se basa en un capitulo de los
doxografos en que se enumeran las distintas teorias de la visién. Desde el punto
de vista plotiniano, para ellos no es necesaria la existencia de un medio, excepto
si temen que el rayo de luz se caiga.

Para los estoicos, la luz se extiende en forma de cono desde el ojo hasta el
objeto, y el alma se sirve de este cono como de un baston, Segln esto, la

resistencia del objeto a la luz necesita de algin medio®.

Observamos la introduccion en ellas de elementos geométricos y espaciales

que pretenden formalizar y justificar la necesidad de un medio. Aun habréa quienes,

%% p. 377,
> pp. 377-378.
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como los epicureos, se refieran a aspectos espaciales entendiendo el posible medio

como un obstaculo, teorias que, para Plotino, resultan mas acertadas:

Los epicureos suponen que las imagenes atraviesan por el vacio, por lo que,
para que no se vean envueltas en un atasco, precisan de un espacio libre. Ahora
bien, si no se necesita un medio, el obstaculo ser4 ain menor. Plotino se
muestra de acuerdo con esta hipdtesis, y explica la vision por la simpatia; pero
se ve menos cuando hay un medio que se interpone, porque «obstaculizara,

impedira y desvirtuard la simpatia».

Todas estas cuestiones planteadas por fildsofos y escuelas precedentes, son
tenidas en cuenta por Plotino, quien, segin Zamora Calvo, llega a conclusiones como

las siguientes:

Si la vision se explica por la coincidencia de la luz procedente del ojo con la luz
solar circundante extendiéndose hasta el objeto sensible, no haria falta afeccion
alguna, pero seria necesario un medio. Ahora bien, como la luz no es un cuerpo,
no seria necesario un medio corporal. Para ver simplemente no hace falta otra

luz intermedia, que solo se requiere para ver de lejos™.

Este esfuerzo de analisis llevado a cabo por Plotino, no tiene otro objetivo que
lograr explicar como funciona la percepcion de lo sensible y la intervencion en ella
del alma singular, al realizar una especie de proyeccion de los logoi mediante un rayo
de luz que los reproduce mediante imagenes que aparecen proyectadas en las formas
corporales de la materia sensible. El alma, totalmente incorporea para Plotino, se
muestra a través de una luz que en esta ocasién se manifiesta, en las hipotesis

filosoficas precedentes consideradas y retomadas, como un suceso fisico.

En lo que se refiere a la interpretacion por parte de Plotino de la nocién
platonica del medio espacial o receptaculo del devenir, serd considerada en un

capitulo posterior mas especifico.

. 379.
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Es también digna de referir la parafrasis del Fedro de Platon llevada a cabo por
Plotino, en la que describe la vision luminosa compartida que los dioses tienen del

mundo, aspecto que abordaremos en un posterior capitulo.

Tras este sucinto acercamiento a las influencias de la tradicion filosofica
anteriores a Plotino, interpretadas por nuestro filésofo, en lo que se refiere a las
cuestiones que centran la atencién de este trabajo, la luz y el espacio tal y como los
entiende Plotino, procedemos a abordar con mayor profundidad el segundo de estos
aspectos, el espacio contenedor de lo procesual, en el capitulo que de inmediato

comienza.
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2.4. El espacio que alberga lo procesual, mas alla del vacio de la

forma interna

El espacio como el “lugar del ser”, es el ambito atrayente preferido por el
pensamiento en su inicio —como describe Maria Zambrano—, es el ambito
luminoso al que se sale huyendo de la caverna, del anti-espacio oscuro carcelario,

privador de la libertad. El espacio es un salir de si al logos:

Es comprensible que el espacio haya tenido la primacia en atraer al
pensamiento, en ser buscado como el “lugar del ser”, identificado con él. Pues
el espacio lleva consigo la salida a la luz. EI hombre que siente haber ganado en
espacio siente al par que sale a la luz; la céarcel es siempre oscura. Y el primer
sentir que el hombre debi6 tener cuando se dio cuenta de que estaba solo, solo y
rodeado de algo inaccesible, debi6 ser, sin duda, el sentirse en una caverna. La
Alegoria de la caverna platonica arrastra esta vivencia. Salir al espacio se

confundira con “salir a la luz”.%®

Sostiene Hirschberger que para Aristoteles —a diferencia de Platon— espacio
y materia no son coincidentes. Tampoco se corresponde el espacio con la forma de

los cuerpos ni con la distancia que los separa. Se relaciona, mas bien, con el limite

del cuerpo envolvente respecto del cuerpo envuelto:

Aristdteles se representa a todos los cuerpos como envueltos por otros cuerpos y
asi surge el lugar (lugar individual). También el mundo en su conjunto esta
rodeado y como cefiido por un limite, el primer cielo, y asi surge el espacio
general. No existe, pues, espacio alguno vacio, como de propdsito se entretiene
Aristdteles de demostrar contra la doctrina de Demdcrito. El espacio es
concebido asi de un modo enteramente realista: todo esta lleno de cuerpos. No
hay espacios intermedios vacios. Solo cuando abstraemos nosotros el cuerpo
envuelto del envolvente y consideramos solo el limite sin parar en el contenido,

tropezamos con una nueva realidad o contenido real que denominamos espacio.

°® M. Zambrano, El hombre y lo divino, Madrid: Fondo de Cultura Econdmica de Espafia, 2007, p. 92.
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El espacio es algo estable, y solo asi puede haber un arriba y un abajo. Y solo
asi también puede darse un movimiento, puesto que solo asi es posible un
contacto. En un espacio vacio todo fluiria sin orden ni concierto con
movimientos enteramente dispersos. Fuera del mundo que encierra todos los
cuerpos y fuera del cual nada se da, no hay tampoco espacio. Solo dentro del
mundo estdn los cuerpos en el espacio. EI mundo mismo, como totalidad,
tampoco esta en el espacio.

Mucho mas que la misma metafisica ha contribuido esta concepcion tan realista
del espacio y de los cuerpos, y tan a tono con el lenguaje vulgar, a dar aquella
nota de realismo a la doctrina de Aristoteles, a través de la cual fue conocida por

la edad media y por la cual ha sido combatido en la edad moderna.*

Estos son algunos de los precedentes fundamentales con los que se encuentra
Plotino en lo que respecta a la concepcion griega del espacio como lugar donde el ser

acontece, y de los que toma buena nota.

En el capitulo anterior hemos podido acercarnos a la estructura que articula y
soporta el pensamiento plotiniano y que subyace en sus escritos recogidos por
Porfirio. De este modo podemos comprender mejor y abordar con mas detalle la
amplitud de su ambicion filoséfica, del profundo contenido de su influyente trabajo
especulativo, centrandonos de nuevo sin perder el rumbo, en lo concerniente al
objetivo que nos ocupa y que en las lineas que se suceden a continuacion fijara su
atencion en la cuestion espacial, que tanto formalmente como conceptualmente

equilibra y ordena su pensar.

La preferencia plotiniana por el espacio no ha de extrafiarnos si tenemos en
cuenta el interés que en el suscita la geometria y la importancia que le confiere en
comparacion con otras disciplinas o artes. Aduce al respecto que la geometria esta
relacionada con el otro mundo, ya que se relaciona con cuestiones intelectuales,

mientras que, por ejemplo, la arquitectura lo esta con este mundo, al ser productora

> J. Hiirschberger, Historia de la filosofia. Tomo |, Barcelona, Herder, 1982, pp. 195-196.
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de objetos fisicos®®; sin embargo esta tltima se encuentra profundamente anclada en

la primera, sin ella no se concibe su existencia.

La cuestion tridimensional y espacial no permanece al margen de su mente,
antes bien se evidencia al acercarse a la malla de su pensamiento, totalmente
sostenido por una suerte de organigrama estructural en perfecta organizacion,
resultado del equilibrio de fuerzas entre sus elementos, de las tensiones que se

contrarrestan desde su correcta e inevitable posicion.

Ingresar en la filosofia plotiniana supone adaptar la mente y el pensar en todo
momento al lugar, a la ubicacidn, a las inclinaciones, a las direcciones y sentidos, a
las expansiones. El culmen del organigrama, su generador, permanece en reposo en
lo mas alto, méas se desborda en su perfeccion sin quererlo ni necesitarlo -aunque
necesariamente para la existencia del mundo de lo ente-, y este rebosar es absorbido
por la estructura que mantiene las fuerzas resultantes en equilibrio, que cayendo

sucesivamente no dejan de tensionarse hacia la perfeccion.

Los vectores que acttan lo hacen desde el mundo intelectivo, desde el perfecto
pensar que surge de la osmosis precipitada por la plenitud de la verdad y del bien del

ente supremo.

El cosmos del espiritu constituye una subestructura dentro de la estructura,
contraida en si misma como un todo equilibrado del que resulta una pluralidad
articulada integrada en el espacio global, situada en su lugar contiguo al Uno y a la
vez equilibrada con los mundos inferiores a través de las ideas que dan forma
contrarrestando las tendencias del mundo de lo ente en su progresivo descenso hacia
lo no-ente- Todo ello sin perder el vector que lo liga al Nus, al conocimiento

supremo iniciado en lo Uno.

Y en el centro espacial Plotino ubica las almas, una primera alma del mundo

muy cercana al mundo intelectivo, al Nus eterno, aun no finita, tan cercana al pensar

% Ver W. Tatarkiewicz, Historia de la estética (1). La estética Antigua. Tres Cantos, Madrid: Akal,
2000, p. 332.
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y conocer que reproduce las formas que en el contempla plasméandolas en las almas
finitas que devienen tras ella, naciendo y muriendo sin que la estructura del mundo se

desequilibre en su diferencia y separacion.

Estas almas finitas se sustentan, no sostenidas por una suerte de gravedad que
les pudiera aproximar a lo infimo, a la materia, sino suspendidas del espiritu del que
no pretenden olvidarse a pesar de su alejamiento progresivo, de un peso que se
incrementa y engrosa cuanto méas alejadas de lo alto en su aproximacién a la mayor

gravedad.

Y asi, de forma inesperada, contemplando el mundo de la corporalidad
resultante, en su afioranza de las ideas, de la razén que deviene del mas elevado
conocimiento que no logra conocer a quien lo genera, el alma finita descubre la
belleza de la naturaleza, el resplandor que aun emana como recuerdo de la luz del
origen intelectivo y que se desprende de su inmovilidad creativa y silenciosa. La
naturaleza formal, préxima ya al limite de la existencia, a lo mas alejado de lo Uno,
se expande espacialmente reproduciendo los arquetipos a través de las almas que no
dejan de tender hacia el conocimiento del mundo superior intelectivo, es lo Otro que

en su devenir finito siempre se refiere a lo Uno permanente.

Pero la cuestion espacial no sélo alude a su aspecto formal de organigrama
estructural, también atiende a la expansién del mundo de lo inteligible, de lo
conceptual y al desarrollo del conocimiento del mundo objetivo. Plotino -sostiene
Jaspers- se plantea el conocimiento desde la actualidad, lo concibe como un
“demorarse alli donde lo Uno se hace presente”, y ello se hace posible con un orar a

solas, un contemplar con el que se sale al encuentro de lo Uno solo:

El inicio de ese camino del pensar no es una presuposicion efectuada en alguna
frase, de la cual pudieran extraerse consecuencias, sino un contemplar que

permanece siendo el origen y el fin de lo pensado®.

%9 K. Jaspers, Los grandes fil6sofos (3). Los metafisicos que pensaron desde el origen: Anaximandro,

Heréaclito, Parménides, Plotino, Anselmo, Spinoza, Lao-Tse, Nagarjuna. Madrid: Tecnos, 1998, p. 66.
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Para Jaspers, se trata de un observar los objetos presentes sobrepasandolos,
yendo mas alld de la propia cosa y del sujeto pensante, atravesando las
representaciones hasta acceder a aquello que ya no es objeto, revelando asi su
caracter aparente. La experiencia plotiniana rodea los objetos sin llegar a realizar un
conocimiento fenomenoldgico de los mismos, igual que tampoco alude a cuestiones
psicologicas basadas en estados o en vivencias. Se trata de dilucidar en uno mismo

como se genera el ser de lo ente desde lo Uno:

Del mismo modo como Plotino no llega a conocer lo Uno mismo, sino a sus
propias afecciones en lo Uno, asi también rechaza Lutero la theologia gloria (el
conocimiento objetivo de Dios) a favor de la theologia crucis (la revelacién de
Dios, que nos sefiala el camino hacia él), y asi también Kant penetra la nulidad
de todo conocimiento metafisico, para penetrar en el conocimiento de lo
inteligible en la accidn libre. Se trata de una analogia de posiciones que, por lo

demas, difieren esencialmente®.

El ser humano forma parte de la naturaleza, que esta asociada al espacio en
Plotino. La materia se hace ente a través de la forma, asi se configura lo ente, la
pluralidad de formas animadas. Mas la materia conserva en parte su no-ser, lo que da
lugar a la violencia, a la separacién y a la divisién en el espacio y en el tiempo, que,
sin embargo, es lo que constituye el mundo de los entes, como reconoce Jaspers, ya
que “en virtud de la separacion espacial existente, la diversidad provoca la enemistad

61 Asi ocurre que en el mundo se da la division y también

y hace posible la amistad’
la oposicion, los elementos contrapuestos que también encierra la razén, abriéndose

asi a la pluralidad y a la totalidad.

En este ambito espacial, el ser a través de la contemplacion inmdvil trata de
aproximarse a la luz de lo Uno y busca asemejarse a él. El ente supremo no realiza
accion alguna y sin embargo es inmenso su influjo, su fuerza generadora, a través de
ella el mundo sensible logra ser la mas bella copia del mundo inteligible. Asi lo

destaca Plotino al describir a la naturaleza contemplando en silencio, diversa y en

% Ibid., p. 67.
®1p. 115.
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continuo cambio, en permanente nacimiento y deceso, alejada de lo uno y préxima al
no-ente de la materia inerte. Y sin embargo desprendiendo la luz de lo Uno a traves
de su armonia compuesta de lo multiple y diverso disperso en el espacio, un
equilibrio que se compone de proporcién y desencuentro, de similitudes y
divergencias en las formas de lo ente, de variedad de fendmenos que caracterizan el
alma del mundo y las almas individuales efimeras que envuelven la idea, el arquetipo

que les aproxima al pensamiento, al conocimiento, al espiritu.

Plotino concibe de este modo la naturaleza y prefiere atender a todo lo
referente al mundo suprasensible. Aun asi, para Jaspers, Plotino, en lo que atafie al

mundo material y sensible, ha de defender su filosofia frente a dos posiciones:

Negar la trascendencia, como sucede en el materialismo, u objetivar esa
trascendencia hasta convertirla en un objeto corporeizado, de lo que resultara la

desvalorizacién del mundo realmente efectivo, como sucede en la gnosisﬁz.

Plotino observa, segin Jaspers, que en algunas ocasiones se considera en
exclusiva lo material como lo que es verdaderamente, dando crédito solamente a la
apariencia visual que otorga a los cuerpos la Unica posibilidad del ser. EI temor ante
los cambios inherentes a las formas corporales, les lleva a considerar como ser la
permanencia de la materia. Plotino alerta contra la tendencia a considerar lo
permanente como lo que es, sin prestar atencién a cuales son las propiedades de lo
ente, lo que puede conducir a tener a una sombra en igual consideracion que el objeto
que la proyecta, o a pensar que “el espacio tiene mas ser que los cuerpos, pues no
llega a ser aniquilado”GS.

Recoge Jaspers, la extrafieza que manifiesta Plotino ante aquella actitud que
solo encuentra ser y realidad en lo perceptible a través de los sentidos y sin embargo
manifiesta que la materia no puede ser aprehendida sensorialmente, o aquellos casos
en los que se trata de llegar a conocer la materia a través de esa razon que le otorga la

categoria de ente que tendria que reconocerse a si misma. Estas, para Plotino,

62 p. 111,
% p. 112.
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insustanciales observaciones, al fijar su atencion sobre lo invisible de la materia, le

adjudican propiedades que son cualidades propias de la materia perceptible:

También se piensa, por lo demés, que la materia imperceptible consta de &tomos
0 elementos (que ya son materia informada). Sin embargo, mediante la
combinacion de los &tomos no se puede comprender la génesis de las cualidades
inherentes a las cosas. Lo que es inconmensurable con los &tomos no puede ser
derivado de ellos, ya sea la vida, el alma o el espiritu. Lo que en si mismo es
una unidad y, por tanto, un todo no puede ser concebido como un agregado de
elementos, como sucede, por ejemplo, con la unidad sensitiva del alma. Lo que
carece absolutamente de cuerpo no puede nacer de lo corporal, como en los

casos del pensamiento y la memoria®.

Plotino incide en la tendencia humana a ver todo con los carnales ojos, tratando
de hallar en la materia la verdad del ser, dando asi el mayor crédito al mundo
sensible que es en realidad el que menos ser posee, alejandose de la realidad

accesible a través del pensamiento intelectivo, del espiritu.

La otra tendencia a la que nos hemos referido, caracteristica de la gnosis y
tratada por Plotino, consiste en considerar lo suprasensible como si fuera corpéreo,
no reconociendo ya lo realmente material, cuando “es tan solo el espiritu el que, al
imaginar lo suprasensible, puede ver en la luminosidad de lo sensible el reflejo de la
luz suprasensible”®. Se trata segun Plotino, no de considerar que el mundo es el ser,
ni de rechazarlo por sus oposiciones y diferencias al verlo con una vision oscurecida
y tan alejada de lo Uno que no es capaz de reconocer los arquetipos que le han dado

forma.

El pensar plotiniano recurre a menudo a la necesidad de no perder la vision
consciente del mundo organizado, coherente en la diferencia y la oposicion gracias a
su referencia permanente, no finita, a las ideas que le dan forma como un todo en su

multiplicidad de entes —de forma similar a como en la armonia se dan notas

p. 112
% p. 113,
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contrapuestas— respondiendo a un orden y equilibrio que se mantiene en el tiempo y
en el espacio, tratando para ello de aportar diferentes iméagenes o metéforas con las

que comprender y no olvidar, con las que acceder al conocimiento despierto:

Para ver un ente de modo adecuado, es preciso dirigir previamente la mirada al
todo. All4 en lo alto, en el cosmos del Espiritu, «todas las cosas lo son todo,
pero aqui abajo eso no sucede». Aqui, en el mundo, no tienen por qué ser
iguales todas las cosas. Si asi fuera, seria imposible la manera de ser del mundo,
la articulacién y la ordenacién de sus partes, cada una de las cuales puede
considerarse externa a las demas. Por ello, el todo que configura el mundo es
comparable a un organismo vivo, y también por ello no debemos preguntar si
algo es inferior a otro, sino si ese algo, tal y como es, ocupa la posicién que le
corresponde. [...] La razén no quiere que todo sea bueno, al igual que el artista,
al plasmar la figura de un animal, no hace que todo en el sean ojos. De igual
modo, la raz6n tampoco lo convierte todo en dioses, sino, en parte, en dioses, en
parte, en daimones y, siguiendo la serie, en hombres y en animales; y ello todo
lo hace, no por envidia, sino con razon, pues la razén encierra en si una

diversidad intelectual®.

En el equilibrio que gobierna la naturaleza, también tiene cabida la decadencia,
que no afecta al mundo como un todo sino al ente individual. Los animales se
devoran entre si, anticipando una muerte inevitable propia de su finitud, al igual que
fendmenos naturales desastrosos o guerras anticipan lo que finalmente ha de llegar.

Asi enfrenta Plotino un transito inevitable que se asemeja al drama en el teatro:

La muerte es un cambio de apariencia de la vida. En ella sucede como en el
escenario, donde el actor asesinado cambia de traje y vuelve a presentarse con
otra mascara, pero en realidad no ha muerto. «Las armas de los hombres
mortales, apuntandose los unos a los otros, nos sugieren que toda vida humana
es un juego, y nos muestran que la muerte no entrafia nada malo, que mediante
la muerte en la guerra y en la lucha se anticipa un poco lo que sucedera en la
vejez, a saber, que tan pronto como nos retiremos de la vida volveremos a entrar

en ella. Y, al igual que en los escenarios de teatro, también se debe tratar el

%p. 114.
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asesinato y las distintas modalidades de la muerte, asi como los robos y los
saqueos en las ciudades, como un simple cambio y transformacion de las
escenas, Como meras representaciones de lamentos y suspiros. Pues tampoco es

aqui el alma interior, sino la sombra externa del hombre la que se lamenta»®’.

Los entes individuales aspiran al bien, cada uno segun su capacidad y es la
materia la que contiene el no-ser, la violencia que divide y separa espacial y
temporalmente. La razdn es consciente de esa tendencia en el mundo que provoca lo
sin medida, lo que no encuentra su sitio separado de todo, y trata de volverlo a su ser,
de, mirando a lo mas perfecto, tratar de restaurar el equilibrio de lo Otro que se
asemeje a lo Uno, de traer lo no-ente de lo ente de la oscuridad a la luz que da forma
al mundo sensible y material, a la naturaleza que, incluyendo en ella lo feo, es capaz
de reflejar la belleza en todo su conjunto, en sus bosques, en animales y plantas, en

sus mares y en el cielo.

Plotino en ocasiones recurre a la clarificacion de diferentes conceptos mediante
figuras ordenadas geométrica y espacialmente. En el orden resultante de una relacion
estructural concreta se sustentan visiones del mundo inteligible. Borrego Pimentel
centra su atencion en el caso de la analogia de los circulos y de la relacion entre sus
centros, que utiliza para expresar la diferencia entre la separacién o cercania de los
seres materiales e incorporeos entre ellos, aludiendo a la dificultad que el espiritu
manifiesta en su radicalidad existencial de hacerse uno con lo divino, en su

aspiracion al bien:

Se explica que los cuerpos fisicos estén separados por su propia corporeidad y
no puedan comunicarse entre ellos. Pero los seres incorpéreos no lo estén,
I6gicamente, y, en consecuencia, lo que les aleja a unos de otros no es el lugar,
sino la «alteridad» y la «diferencia». Plotino concluye por analogia que nuestro
espiritu no se hace presente al Bien sino cuando no hay alteridad en nosotros
respecto a él. Por ello es preciso que estemos siempre en torno suyo como los
circulos maximos de una esfera 0 como un coro en torno a un director. Si en

medio de una actuacion se vuelven los cantores a mirar al publico, se deshace la

% p. 115.
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conjuncion coral. La razon de esta necesidad queda expuesta dramaticamente
sin analogias en los siguientes términos: «En el momento en que dejemos de
existir en torno al centro universal, que es el bien, serd para nosotros la

destruccion total y ya no seremos més»®.

De estos variados modos, que responden en todo momento a su organigrama
procesual desde lo Uno, enfrenta Plotino la cuestion del espacio, a la que aun
habremos de retornar méas adelante, tras detenernos de nuevo en la luz, al hilo de la
alerta plotiniana ante los peligros de la materia destapada por Jaspers, una luz poética

que ilumina la inteligencia y a la que nos referimos en el proximo capitulo.

% E. M2 Borrego Pimentel, Cuestiones Plotinianas. Granada: Universidad de Granada, 1994, pp. 188-
189.
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2.5. La inteligencia iluminada por la luz poética: un

acercamiento a lo divino a través del todo

Segun Enrique Borrego Pimentel, las categorias establecidas por Plotino dan
lugar a un esquema organizado que configura un «sistema de conceptos del
entendimiento» mediante el cual cualquier objeto puede ser identificado a través de
la conciencia. Entiende el pensamiento plotiniano como un Todo que no debe ser
desvirtuado mediante destrucciones ldgicas a las que conducen andlisis parciales
centrados en su metafisica, su teoria mistica o sus doctrinas morales. Y es que en
Plotino se da, afirma, «el andlisis de una experiencia de la Totalidad», incluida la
«posibilidad de captacion de lo divino», rechazada tanto por filésofos empiristas
como por aquellos que la acusan de panteismo®. Encuentra que las teorfas
plotinianas configuran una suerte de «filosofia mistica» basada en su experiencia
existencial y apoyada en lo comun con ella que cree entrever en Platon a partir de las

interpretaciones de Ammonio y Numenio, entre otros.

Pero también destaca en Plotino una actitud critica 0 metodolégica que le
conduce a analizar y definir las capacidades del conocimiento en las que encuentra
lineas comunes con el pensamiento kantiano, en lo referente a como llevar a cabo el
uso tedrico de la Razén para evitar errores en el estudio del objeto metafisico”®. El
conocimiento objetivo para Plotino pasa por adquirir una consciencia previa de las
capacidades para enfrentarse a los objetos concretos, por ser capaz de evaluar la
propia capacidad de conocer. Esta se adquiere mediante la interiorizacion, se trata de
un proceso espiritual que acerca a la persona a su relacion con lo divino. Para
Borrego Pimentel las conclusiones a las que lleg6é Plotino podrian haber servido

como respuesta implicita a los racionalistas presupuestos kantianos:

% Ibid., p. 13.
©p. 22,

83



Nuria Juarez Valero

Limitar el conocimiento a la esfera de lo sensible e interpretar las
potencialidades de la razon Unicamente en este ambito, indica una ignorancia de
la propia naturaleza y un extrafio sometimiento al universo «de lo que nace y lo

que perece»’.

Analizando los juicios obtenidos por la experiencia y su organizacion
categorial, Plotino trata de esclarecer esquematicamente los objetos que ingresan en
la conciencia. Distingue entre las meras sensaciones y las reflexiones al respecto por
parte de la conciencia y las conclusiones de la razon discursiva a partir de ellas.
Después va més alla y atiende a los juicios de valor que se plantea la razén con
posterioridad al proceso previo descrito, y Borrego Pimentel pone como ejemplo el
concepto de bondad analizado por Plotino en referencia a la persona percibida y
reconocida previamente como Sdécrates. ¢Como deducir la bondad de Sécrates?, se
pregunta, «pero la respuesta de la razén viene de ella misma, porque tiene en si la
regla del bien»™. La razén compara lo percibido en la conducta socratica y lo
compara con la idea de lo bueno que existe en si misma, concluyendo al respecto.
Esto es lo que Borrego Pimentel define como la «aprioridad en el conocimiento de
los inteligibles» en Plotino, y, estableciendo de nuevo un paralelismo con las
categorias kantianas, sostiene que, en el pensamiento plotiniano, la sensibilidad
aporta la materia al juicio de valor, mientras que la razon hace lo propio con la
forma. Este es un hecho relevante, segun expone, ya que no se trata de una
construccién de la estructura del pensamiento, ni de un experimentar empiricamente
los inteligibles platonicos como ideas adquiridas que se depuran y universalizan.
Plotino se pregunta sobre como le viene a la razon el concepto del bien y de lo bueno
y -segun describe Borrego Pimentel- cuando cabria esperar un analisis critico
coherente con este discurso, mas o menos aristotélico, Plotino de forma sorprendente
se remite a una tesis propia de la mistica platonica: «Es que la razén tiene la forma
del bien (Gyoboedng) y ha sido capacitada por la iluminacion de la Inteligencia

73

(volic) para la percepcion del bien»'®. Ante dicha tesis se producen diversas

™ pp. 22-23.
2p. 23. (Enéada V, 3, 3, 2-9).
" p. 24. (Enéada V, 3, 3, 9-11).
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interpretaciones con respecto al «voiic», teoldgicas o misticas, sin embargo parece
que la lectura literal de la tesis de Plotino, como hemos descrito en capitulos
anteriores, y como entiende Borrego Pimentel, es la mas coherente, y no es otra que
la concepcion del Nus como una gradacion o potencia superior al alma, que queda
como potencia intermedia entre la Inteligencia y el mundo de los inteligibles: «la
inteligencia no es una parte del alma; es nuestra, sin duda, pero es totalmente distinta
de la razén discursiva y se sobrepone a ella»’®. Las interpretaciones hermenéuticas
llevadas a cabo por Borrego Pimentel con respecto a esta relacion e identificacion, y
a la vez diferenciacion, Inteligencia-alma, teniendo en cuenta asi mismo los multiples
significados que se le adjudican definidos por diferentes términos, no logran
decantarse por una unica opcion, pudiendo alternarse «desde una idea sacralizada de

participacion hasta una forma mitica de exponer un tema l6gico» .

Distingue en el pensamiento plotiniano dos modos de devenir o ser. Uno de
ellos atiende a la razén discursiva del alma, que reconoce en si leyes preexistentes
recibidas del votic, lo que equivaldria actualmente a la posesion por parte del
intelecto de una estructura logica previa, una tendencia subjetiva —sostiene—
asimilable a otras modernas no metafisicas, como seria la que cree en una «forma de
ser de la mente que se da en la experiencia del propio pensar»'®. Ante esta tendencia
—también existente entre los contemporaneos de Plotino— éste insistia en la
necesidad de llegar a un conocimiento de si mismo, el «conocer la potencia que

conoce», Yy, en consecuencia, una consciencia de dichas leyes previas.

Otro de los modos de devenir plotinianos, es el que Borrego Pimentel describe
como la transformacion del alma a través del voic, a través de unos caracteres que se
graban en ella de tal forma que es capaz de verlo o sentir su presencia. Esto
—sostiene— podria tratarse de un entender el conocimiento de forma mistica, o
como el concebir una estructura légica que contempla la realidad divina que

interviene en el devenir del hombre. En cualquier caso —afirma— estamos ante una

™ p. 24. (Enéada V, 3, 3, 26-28).
™ p. 25.
®p. 26.
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especie de «”a priori” plotinianoy», similar a lo que entendiamos como estructura

previa en anteriores epigrafes.

Para acceder a ese conocerse a si mismo y con ello al conocimiento de todo lo
real, Plotino recomienda la interiorizacion a través de la contemplacion o meditacion
filosofica, acorde con su doctrina metafisica y espiritual, pero también es preciso el
proceso inverso consistente en identificar el Espiritu, con objeto de conocer la parte
divina del alma, lo que define como «devenir nols», que supone la maxima
transformacion del alma y que asocia a la trascendencia mediante la que el hombre
deja de conocerse como hombre y el alma se eleva hacia el pensamiento puro. En
este aspecto Borrego Pimentel interpreta en Plotino dos acepciones para el término

voig:

El primero designa la segunda hipéstasis divina; el segundo, el ideal de la razén
universal o plenitud que estd contenida en esta hipostasis. Por ello se dice que
este devenir del alma es posible a causa de nuestra participacién del Espiritu
divino que esta en nosotros y en quien nosotros estamos. Y es entonces cuando

se ve uno a si mismo como espiritu, como el espiritu se ve a si mismo””.

En su identificacion con el pensamiento pleno, el alma adquiere un
conocimiento nuevo de si misma y del Espiritu, una vision de la totalidad resultante
de la semejanza con la Inteligencia y del total abandono de todo lo demas, una
transformacion que la faculta para describir su nuevo estado tras la purificacion de la
razon, tras el acceso al «universo inteligible del voiigy. También se refiere Plotino al
proceso mistico como devenir, de tal modo que el proceso por el que se accede a la
Inteligencia, a las esencias 0 pensamientos coincide con un estado espiritual, lo que
Borrego Pimentel define con el término «intelectualizacién», contrastandolo con el
de «espiritualizacion» que atiende al devenir de la conciencia hacia el voiig entendido

como espiritu. La basqueda del conocimiento responde a una necesidad logica:

«La necesidad estd en la inteligencia y la persuasion en el alma». Reprocha

claramente la posicion intelectual de la mayoria de los que se dedican a la

p.217.
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filosofia: «Da la impresion de que buscamos convencernos mas que contemplar
la verdad por medio de la pura inteligencia». [...] Plotino intenta establecer la
supremacia de un conocimiento que se da en un estado especial en el que se
intuye «la reduccion de todo a lo uno». Entonces la conciencia queda como
poseida y transformada en algo superior: «Era el espiritu el que entendia segin
su naturaleza y razonaba sobre si mismo. El alma en reposo cedia su actividad a

la del espiritu»’®.

También nos Illama la atencion Borrego Pimentel, sobre las reflexiones de
Plotino referidas a los equivocos del pensamiento objetivo que se producen en el
retorno al conocimiento cotidiano tras haber entrado en contacto con la razon
intelectiva superior, realizando criticas al mal uso de la razon que llevan a cabo
algunos fildsofos, esforzandose en probar con sus simples conceptos verdades solo
accesibles a través de la meditacion filosofica. Alude especialmente, a lo que parecen
ser réplicas anacronicas de Plotino a las tesis kantianas:

[...] Plotino postula la necesidad de que la razén discursiva «conozca que
conoce verdaderamente lo que ve [en la intuicion intelectual] y lo que enuncia.
[...] Asi pues, la critica plotiniana al uso de la razon nos recuerda, a causa de su
calidad de correctivo, aunque no de su planteamiento, la que hace Kant del uso
de las categorias de la razon tedrica. Solo que detras de la critica kantiana esta la
creencia en la imposibilidad de otro conocimiento superior, mientras que la
critica de Plotino se sustenta de la experiencia de un conocimiento «que viene
de arriba», de la region del espiritu, en donde todo tiene una significacién
distinta, una peculiar vivencia, intuicién o estado de conciencia en el que se da
una «comprension intelectual» mas alla de los conceptos y las palabras y. por

supuesto, mas alla del conocimiento sensible.”

Segun Borrego Pimentel, para Kant una experiencia semejante de lo inteligible
—ideal de la raz6n pura— supone desvirtuar el uso de la razon natural a través de la

experiencia, cuyo resultado es su ingreso en una suerte de vértigo —resultado de su

®p. 20.
®p.30

87



Nuria Juarez Valero

intento de descifrar lo «incomprensible e inescrutable»— que no encuentra parangén

en el reposo del alma descrito por Plotino®.

Borrego Pimentel sostiene que el caracter mistico de la teoria plotiniana del
conocimiento se manifiesta especialmente en su alusion a e identificacion de lo méas
elevado de la Inteligencia con la luz, con la iluminacién, ademés de su

fundamentacion teocéntrica.

En su estudio acerca de Plotino, no puede evitar la reflexion acerca del c. 17
de la Enéada V, IllI, en lo que califica como «poema de la luz»®. Destaca la
evidencia de la claridad que aporta la luz en el conocimiento de las cosas sensibles, y
también la preferencia de los misticos por este fendmeno a la hora de encontrar la
forma de definir la recepcion de lo sublime, asi como su utilizacion como analogia de
lo cognoscible, lo bello o lo verdadero. La oscuridad es por el contrario la negacion
de lo presente y la que contribuye a una ocultacién que no implica su inexistencia.
En la Enéada citada, Plotino parafrasea el Fedro platonico, a su acceso a los dioses a
través de la contemplacion de la luz que de ellos emana. Esta luminosidad acaba
envolviendo al que les dirige la mirada de su espiritu, contagiandolos de su belleza y
tonalidad. La luz simboliza lo méas elevado para Plotino, simboliza a Dios, es la
manifestacion de la mayor belleza que desde su culmen se expande penetrando hasta
lo mas profundo de la no-materia, es una belleza intelectiva que no es visible con los

ojos del cuerpo sino del espiritu.

Pero acceder a la contemplacién de esa luz es una tarea ardua que requiere re-
conocer las tinieblas, ser consciente de la existencia de la oscuridad, conocimiento al
que se accede tras recibir la iluminacién plena contemplativa del logos del espiritu,
del Nus, del pensar, una vez que se desvia la mirada del reconocimiento de la belleza
sublime pareja a todo pensar la verdad, la virtud, la bondad, la perfeccion. Es, segln

Borrego Pimentel, como un salto a una nueva conciencia tras haber ido mas alla del

80p. 31.
8 p.191.
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«mundo nouménicox, tras tocar el limite y trascenderlo el pensamiento discursivo se

transforma en oscuridad, en gravidez:

[...] como si el intelecto del hombre que se encuentra en ese momento
contemplativo se hubiese arriesgado a desprenderse de la seguridad de sus
principios, de su logica, y hubiese saltado al abismo de la nueva conciencia,
vélida solo en tanto es conciencia iluminada, en un estado peculiar del espiritu
mas que un discurso ordenado. Este «estar sin luz» sélo se da, pues, cuando ya
«todo es distinto» después de haber contemplado. [...].

«Mi alma esta gravida de pensamientos,

llena de dolores de parto.

Es preciso que dé a luz saltando hacia el Uno».

El pensamiento discursivo es como una tiniebla, un estar sin luz, para el que lo

ha trascendido una vez a través de la contemplacion transformante®.

Para Plotino, una vez trascendido el pensamiento discursivo —sostiene
Borrego Pimentel— la palabra convencional resulta insuficiente para describir los
nuevos conocimientos, y es preciso esforzarse en obtener nuevos conceptos
tranquilizadores para el nuevo estado intelectivo de espera a través de la razon,
mediante una metafisica explicativa. La razon discursiva se torna insuficiente y se
hace necesario el «contacto intelectual» que para Plotino Ilega con la iluminacion.
Para Borrego Pimentel, los discursos metafisicos producen un alivio temporal
describiendo las diferentes verdades una y otra vez para regresar finalmente a la
pregunta acerca del «ser del “si-mismo”» a cuyo conocimiento solo se accede

mediante la relacion luminosa descrita a posteriori en el «poema de la luz»:

«ES preciso creer que se ve

cuando el alma percibe de repente la luz.

Esta luz viene de él;

Esta luz es el mismo.

Es preciso pensar que él esta presente ante nosotros
cuando, como otro dios,

ilumina la mirada de quien le Ilama.

8 p. 192. (Entrecomillada cita de Enéada V, 3, 17, 15-17).
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Si él no hubiese venido, no hubiese irradiado su luz.
Y el alma esta sin luz

cuando no le contempla.

En cuanto es iluminada

tiene lo que buscaba.

Tal es el verdadero fin del alma,

el contacto con esa luz.

La vision que ella tiene de esa luz no es por medio de otra luz,
sino gracias a esta misma luz que le da la vision.
Pues es esta luz por la que el alma es iluminada

la que debe contemplar.

Tampoco el sol es visto por otra luz distinta a la suya.
Pero ¢como llegar a ella?

Suprime todas las cosas»®.

Plotino, en lo que Borrego Pimentel describe como una «mistica metafisica»,
no solo acaba con la dualidad objeto-sujeto, sino que llega considerar la conciencia
como una «irradiacion del Bien» que se hace posible mediante la luz que «engendra

la inteligibilidad de lo real»:

«Llevado por la ola ascendente del Espiritu,
elevado hasta lo alto por la ola que se hincha,

se ve de repente,

y no se sabe como. Y la vision,

llenando los ojos de luz

no mira nada fuera de ella.

La cosa que se ve es la luz misma.

Ya no hay cosa vista y luz que hace ver

como tampoco hay pensamiento y objeto pensado
sino una luz pura que engendra espiritu y cosa

y les permite quedarse junto a ella»®

8 pp. 193-194. (Enéada V, 3, 17, 28-38).
% p. 184. (Enéada VI, 7, 36, 17-26).
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Continuando con su parafrasis del Fedro de Platon, Plotino describe la vision
luminosa compartida que los dioses —en una especie de «vision beatifican— tienen
del mundo, y de la que también pueden disfrutar algunas almas que han accedido a la
contemplacion y son capaces de mirar sin deslumbrarse. Borrego Pimentel describe
como dicha capacidad les permite observar lo que resulta ser la «Belleza primera» o
totalidad de « lo Bello», lo que equivale al ser pleno, ya que se produce una relacion
de equivalencia biunivoca entre el ser y lo bello. El ser se compone de la
multiplicidad de las cosas que son, pero también es preciso ser capaz de observarlo
sin la limitacion producida por las formas individuales que se materializan en las

cosas:

«To6 xohdvy», el esplendor del ser, aparece misticamente, como en un lugar
invisible: «se levanta en las alturas y extiende su luz sobre éstos. Lo llena todo
con su claridad. Deslumbra a los seres de abajo, los cuales se vuelven porque les
es tan imposible mirarlo como mirar al sol. Sin embargo, algunos, gracias a él,
vuelven a levantar los ojos y lo contemplan»...«Los demas estan turbados, tanto
mas cuanto mas alejados estan de él. Al verle los que pueden contemplarlo,
miran lo que hay en él pero cada uno ve algo distinto en él: uno al fijar los ojos
en él, ve la fuente y la naturaleza de la justicia, otro se ve totalmente penetrado

por la vision de la sabiduria»®.

Borrego Pimentel encuentra en las diversas visiones metafisicas de la luz dos
tendencias por parte de Plotino. Una de ellas mas mistica —negadora de la dialéctica
sujeto-objeto—, la otra mas intelectual, como la que recoge la anterior cita, en la que
hay un sujeto contemplante y un objeto contemplado pero no accesible si no es
mediante la intermediacion de lo divino. Aqui nos descubre paralelismos con el
Fedro y con el mito de la Caverna de Platon. Asi se observan contenidos
intelectuales que se refieren a la justicia o la sabiduria, y también el concepto de
turbacién en Plotino que se asemeja a la ofuscacion padecida por los habitantes de la
Caverna. Aunque en este mito el ambiente escénico es «mas social» que el de las
divinidades plotinianas —diferente al analisis de la experiencia espiritual que se da

en Plotino— el prisionero liberado se ve forzado a ascender por una escarpada

% pp. 195-196.
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montafia en direccién a la luz del sol, lo que trata de parodiar criticamente la
resistencia humana a ascender hacia la luz debido a su dependencia de las sombras,

de su esclavitud y sometimiento a las bajas pasiones.

La luz deslumbra al prisionero liberado platonico como al alma que contempla
plotiniana, sin embargo, en el caso del primero, mediante unos métodos adecuados
que perfeccionen el conocimiento filoséfico, sus ojos lograran ir habituandose a la
luz, mientras que en Plotino se trata de una transformacion, de una forma de ver
mistica, fruto de la meditacion, que ya no se identifica con la actividad comprensiva
comun del pensamiento, en lo que Borrego Pimentel encuentra relacion con el

pensamiento de Spinoza:

La luz a la que el hombre tiene acceso gracias a una capacitacién especial que
proviene de ella misma, parece ser una forma de acceso del saber del hombre,
en ese momento unitivo, a la sabiduria divina en cuanto «realizada» u
objetivada en la maravillosa eclosion del universo. Es, de algin modo, el ideal
spinoziano que pretende la identificacion con la voluntad divina gracias a la
comprension de «lo que tiene que ser». Solo que Spinoza quiere conseguir ese
ideal por el esclarecimiento racional del estudio metafisico sin llegar, por ello, a
ese conocimiento «distinto», que se alcanza como espectaculo de belleza y que
trasciende, al parecer, el ambito del discurso logico. [...] En el pasaje de la
caverna, el hombre que ha tenido acceso a la luz adquiere también una sabiduria
nueva que le hace comprender que su teoria anterior sobre las cosas era una
ilusion; ya se trate de un conocimiento intelectual o mistico, Platon piensa
también que vera finalmente el sol mismo, no una imagen reflejada, y que lo

podréa contemplar «tal cual es» (oiov éotwv)®.

La luz es también, segin Borrego Pimentel, el objetivo de la vision que se
despierta existencialmente para Plotino en la «pasion» del pensamiento por el bien,
en su aspiracion a la comunion con él. Por ello el ojo busca la luz ya que por si

mismo solo puede ver tinieblas, es la «razon teleoldgica» de todo ser que posee 0jos.

% pp. 197-198.
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Mediante esta analogia trata de expresar el modo en que el ser podré concebirse en su

singularidad al tiempo que comprende su unidad con lo universal como superacién®’.

8 pp. 189-190.
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2.6. El espacio de lo maltiple como resultado del resplandor de

lo uno. La procesion geométrica de la energia productiva

El proceso que da lugar a la multiplicidad a partir de lo Uno es uno de los
mayores misterios ilustrados por la sapiencia de Plotino. Para comunicar este
conocimiento —fruto de su reflexion filosofica y de su experiencia mistica— se sirve
de analogias que establecen una relacion con conceptos conocidos que nos son
familiares por su pertenencia al campo inteligible. A dichos conceptos los pone a su
vez en correspondencia con categorias que tienen que ver con nuestra forma de
pensar y de comunicarnos, desplazandonos mas alla del mundo sensible o
conceptual. Asi lo manifiesta José M? Zamora Calvo a través de una cita de
Armstrong: «ningun fildésofo ha empleado nunca imagenes del mundo sensible para

expresar la realidad inteligible con més originalidad y fuerza»®®,

Esta procesion de lo Uno a lo mdlltiple es expresada en ocasiones —segun
hemos podido observar en capitulos anteriores— como «una luz pura que engendra
espiritu 'y cosa», erigiéndose la luz, el resplandor, en una suerte de energia
generadora, en el motor que produce la totalidad de los entes que se esparcen en el

espacio alejandose de su fuente.

Hay autores como Zamora Calvo, que prefieren identificar la generacion, la luz
o resplandor plotiniano con una energia, de lo que resulta una suerte de
aproximacion al concepto fisico contemporaneo que describe las propiedades de la
luz, concretamente la irradiada por el sol en gran cantidad hacia la tierra y
aprovechada por los organismos preparados para tal empefio; esa luz del astro rey
que, como radiacion electromagnética que es, genera la energia a partir de las ondas

emitidas.

8 J.M. Zamora Calvo, La génesis de lo multiple. Materia y mundo sensible en Plotino. Valladolid:

Universidad de Valladolid. Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial, 2000, p. 22.
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En la descripcion procesional llevada a cabo por Zamora Calvo, nos
encontramos con tres tipos de energia: «el Uno-Bien es energia metanoética; la
Inteligencia es energia noética; el Alma es energia dianoética»™. Por tanto, la
«energia» procedente del Uno se encuentra en diferentes grados en las tres hipostasis
plotinianas, mientras que el nivel del mundo sensible cuenta con una «energia
dispersada» que solo recupera su referencia al Uno en las ideas o «logoi» recibidos
de la Inteligencia 0 mundo del Espiritu a través del Alma. En el estrato inferior y mas
alejado del Uno en el espacio y en el tiempo, correspondiente a la materia pura sin
alma, la energia llegada a su méxima dispersion ya no es, incognoscible e informe

como el fondo de un espejo.

La Energia productiva funda la realidad, se va dispersando en los entes hasta
agotar su fuerza al llegar a la materia. Del Uno-Bien surge la Inteligencia y de esta el
Alma. Cuando cada ser se vuelve hacia su generador se perfecciona y produce un ser
inferior. Zamora Calvo destaca la nocién de principio productivo para Plotino o el

logos: la primacia del Uno sobre el ser.

La productividad es utilizada por Plotino, como nos recuerda Zamora Calvo,
para describir cémo desde el Uno se produce una procesion, similar a una emanacion
pero diferente, puesto que nada pierde: el Uno permanece perfecto e inmovil en su
desbordamiento, resultado de una abundancia que nada precisa, nada busca, de nada
esta falta. A partir del Uno-Bien se genera un movimiento mientras él permanece

inmavil. La permanencia es extensible al resto de hipéstasis.

La procesion desde el Uno se efectiia mediante una «degradacion progresivax:
el progenitor, a diferencia del hecho bioldgico, engendra siempre una existencia
inferior aunque ligada a él, produciéndose la transicion del ser-supremo al ser-

infimo, del «supra-ser» al «infra-ser»:

Asi, en el tratado, Que los inteligibles no estan fuera de la Inteligencia y sobre

el Bien, Plotino nos dice: «ni lo Bello ni los seres proviene del mal, ni tampoco

¥ Ibid., p. 21.
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de algo indiferente al bien y al mal; ya que el productor es mejor que el
producto, pues es mas perfecto.

[...] El producto ha de ser siempre inferior a su productor. Este es el principio
que lgal califica de «degradacién progresiva». El centro luminoso va
expandiéndose en circulos concéntricos, cada vez menos perfectos, cada vez
menos luminosos, hasta llegar a la tiniebla absoluta de la materia, Ultima

circunferencia en la que todo se desvanece®.

Plotino muestra una preferencia por la geometria en su descripciéon de la
perfeccion del Uno, como anunciamos en capitulos anteriores. Una de ellas es la
expansion o dispersion visualizada mediante circulos luminosos, como procesion

conceéntrica desde su generacién suprema en el Uno.

Encontramos también alusiones a estas cuestiones en Borrego Pimentel, quien
Ilama la atencion sobre el pre-sentimiento plotiniano que se vuelve hacia su interior
en busca de respuestas, en lugar de dejarse llevar por una concepcion vectorial de la

existencia humana en el mundo de la conciencia empirica:

El «pre-sentimiento» le impulsa hacia su propia interioridad, no hacia el mundo
de la conciencia empirica, de donde viene una multiplicidad distorsionante cuya
dialéctica le obliga a afirmarse efimeramente frente al objeto. El espiritu del
hombre no es un vector que marcha en linea recta desde un punto dado en la
encrucijada existencial distinto del punto de llegada. Recuérdese la imagen del
movimiento existencial del espiritu, un circulo «en torno a alguna cosa interior,
a un centro».

Es una experiencia originaria de «ser en torno a», pero también de «ser en». [...]
De todas formas, dice Plotino, este estar en el cuerpo se me presenta «como si
tuviese los pies en el agua y el resto del cuerpo por encima». En esta imagen, el
resto del cuerpo significa la conciencia primaria, el espiritu como sujeto o
«parte superior del alma». Por ello, en un juego de esferas concéntricas, mi
centro propio se identifica con el «mévtov kévipy» o centro universal. Cuando
nos elevamos a él «enlazamos mediante nuestro propio centro, con el centro

comln de todos los seres, lo mismo que los centros de los grandes circulos

%0 p. 25.
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coinciden con el de la esfera que los comprende» y encontramos en él nuestro

reposo.”

Ya hemos citado anteriormente algun aspecto de las analogias de los circulos,
utilizadas por Plotino en diversas ocasiones en las Enéadas I, V y VI, que Borrego
Pimentel analiza, y para quien «la imagen de los circulos expresa la dinamica
existencial del espiritu cuya radicalidad consiste en su devenir a partir del entorno
mundano como conciencia»®. Plotino las utiliza, sostiene Borrego Pimentel, como
un soporte analogico que sustenta esta radicalidad espiritual, y con ello trata de
analizar las estructuras psiquicas de la persona. Parte de la premisa de la aspiracion al
bien innata en la mente humana, su tendencia a la comunion con su origen que le
inclina a una reintegracion con su centro mediante un movimiento «apasionado», un

deseo gque engendra también la vision, en una especie de existencialismo plotiniano.

También lo califica como la fenomenologia espiritual de Plotino que indaga en
lo mas profundo de la conciencia buscando su propio esclarecimiento superando «la
multiplicidad de los objetos en la totalidad como objeto», una totalidad que se
transforma de objeto en fundamento del «yo» y «motor de su devenir», de este modo
reconoce su singularidad y la basqueda en la que se ve inmersa determinando su
esencia, la radicalidad de ese devenir propio, y su identificacion con la totalidad, tras

la superacion de su singularidad exclusiva y negativa, en su unidad con lo universal:

Plotino explica en un lenguaje mas sencillo esta radicalidad: si un ojo fuese por
si mismo la luz, no tendria necesidad de ver la luz. Y el ser que tiene necesidad
de servirse de sus ojos busca la luz porque él no tiene por si mismo mas que
tinieblas. Pero el ser «que posee unos 0jos para ver» tiene que mirar alli donde
la luz irradie. Esta funcion constituye su propia radicalidad, que, en este caso, es
su razon teleoldgica. La dinamica del ojo es, pues, a la necesidad de vision, y el

circulo es a su centro, lo que el espiritu es al Bien-Uno. Esta es la raiz de lo que

1 E. M2 Borrego Pimentel, Cuestiones Plotinianas. Granada: Universidad de Granada, 1994, pp. 66-
67.
% Ibid., p. 188.
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podriamos llamar el existencialismo plotiniano que es a la vez metafisico y
fenomenoldgico®.

Nos centramos ahora en la comprension de la movilidad que tiene lugar en el
espacio plotiniano, que se materializa en relacién a la circularidad que venimos
analizando, y que Zamora Calvo asocia a las tendencias centrifuga y centripeta,
como a continuacién conoceremos. Los protagonistas de la procesion plotiniana se
mueven espacialmente en dos sentidos: descendente y ascendente, a los que Zamora
Calvo denomina momentos proddico y epistréfico, respectivamente, de una especie

de procesion dependiente:

Garcia Bacca compara estos dos momentos con un rio cuya corriente corre
contra una contracorriente. De este modo, cada nivel de ser esta «procediendo
de» y «volviendo a», porque procede dependientemente y depende porque

procede. El rayo de luz no sélo procede del sol, sino que también esta
|94

revirtiendo a e
Entiende el momento proddico, derivado del sustantivo tpdodog, como el del
despliegue, el del movimiento centrifugo que “procede adelante”, un momento

inicial, aun informe e indeterminado, que relaciona con el movimiento de diastole.

El momento epistrofico, derivado del sustantivo émiotpobr], constituye ya el
movimiento centripeto, el de la «conversion» o «retorno», que compara con el

movimiento de sistole.

Zamora Calvo sitla el Uno-Bien «maés alla del ser y del pensar», y a partir de él
define el proceso, en sus niveles sucesivos del ser, por una detencion y una

conversion o retorno hacia el primer principio:

La primera conversion de la primera detencion es la Inteligencia, que es huella

(ixvoc) del Uno-Bien. La segunda conversién de la segunda detencion es el

% p. 190.
% J.M. Zamora Calvo, La génesis de lo multiple. Materia y mundo sensible en Plotino. Valladolid:

Universidad de Valladolid. Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial, 2000, p. 27.
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Alma, que es logos y actividad de la Inteligencia. Este mecanismo se detiene en
el mundo sensible, porque la materia no puede ni convertirse a su progenitor ni,

por tanto, «proceder adelante»®.

El Uno-Bien es simple, sostiene Zamora Calvo, alejado de todo dualismo de la
mente, como ya hemos destacado en capitulos anteriores. Desde él se desencadena la
dialéctica descendente mediante la que se fragmenta esa unidad primitiva. Se trata de
una fragmentacion-dispersién-multiplicidad sucesiva a partir del Uno-Bien en
direccion a la materia; cada nivel es simbolo del anterior. Y todo ello tiene lugar
dentro de un orden jerarquico que se ubica entre el supra-ser y el infra-ser, en
niveles diversos de ser, a los que corresponde un nivel de vida que se identifica con

un nivel de inteleccion y contemplacion.

Este orden jerarquico espacial es dindmico y cada nivel o grado es el momento
de un «movimiento henoldgico incesante» -no cronoldgico-. En Plotino prevalece el
interés por el Uno frente al ser, de ahi, aclara Zamora Calvo, que haya que inclinarse
por una perspectiva henoldgica, que desplaza a la ontolégica a un segundo plano. El
movimiento desde el Uno y su retorno, no es sucesivo, sino simultaneo, y acontece
«en un ahora eterno: el centro solar del que parten y en el que convergen todos los

rayos de luz»®.

El grado de realidad en Plotino depende del grado de unidad. «Todo es por el
Uno. Nada existe si no es por el Uno, que es principio del ser. Mas alla de la
ontologia esta la Unidad, Hénada (‘Evac). Plenitud en simplicidad. EI Uno en si es el

manantial de toda unidad participada, de todo ser, de toda multiplicidad»®’

%p. 27.
%p. 28.
" p. D. Areopagita, Obras completas. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid, 2002. En Intr., p.
XXIX.
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Los momentos proddico y epistr6fico®™ son, por tanto, simultdneos, no
sucesivos, el primero no puede darse si no lo hace al tiempo el segundo. Esto lo
justifica Plotino mediante la generacién que se produce cuando el ser es ya perfecto,
en cada nivel concreto, y cuando obtiene esa perfeccion —mediante la contemplacion-
se vuelve hacia su progenitor mientras produce, lo que Zamora Calvo denomina «el
axioma de la procesion». La perfeccion da lugar a la produccion de un ser diferente e

inferior al previo; es la produccidn tras el repliegue, simultanea a la perfeccion.

Ambos momentos de la procesién, admite Zamora Calvo, s6lo pueden darse en
los niveles correspondientes a la Inteligencia y al Alma, ya que el Uno-Bien no es
creado y no precisa volverse hacia su progenitor, y la materia, en su total

indeterminacion, nada genera tras de si.

El ambito en el que se dan los distintos elementos, hipdstasis, gradaciones, es
un receptaculo concreto, no se trata de un no-lugar. La vision espacial que posee
Plotino se deja entrever a lo largo de sus textos tanto como sus preferencias
geomeétricas ligadas a la perfeccion. Su estructura del mundo parece estar trazada a
golpe de palabras, el caracter del logos que define no solo aspira a abarcar y ordenar
las ideas, la multiplicidad de la Unidad en lo verbal o escrito, sino que se trasluce el
ambito espacial tridimensional donde trata de dilucidar cbmo se genera el mundo.

Mediante esa aspiracién, Plotino ubica la cosmologia que encaja con la
metafisica del Uno, tomando del mito del artesano-demiurgo, recogido en el Timeo,
la explicacion sobre el origen del mundo, decantdndose asi por una explicacion

técnica para el origen de lo corpéreo y sensible:

Del mismo modo que el hombre artesano produce un objeto tomando un
material adecuado, la arcilla, por ejemplo, al que da forma segin un modelo, el
artesano divino utiliza un modelo (las formas inteligibles) por medio de las
cuales produce en un medio espacial (el receptaculo del devenir) una imagen, el

mundo sensible. [...] El demiurgo es el encargado de organizar un modelo

% J.M. Zamora Calvo, La génesis de lo multiple. Materia y mundo sensible en Plotino. Valladolid:

Universidad de Valladolid. Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial, 2000, pp. 28-29.
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espacial informe, para lo que contempla las formas inteligibles y produce asi las
imégenes, las cosas sensibles. Esta met&fora artesanal implica una vision
ontoldgica en la que se relacionan el demiurgo, las formas inteligibles (modelo),
los objetos sensibles (imagen) y el medio espacial (receptaculo)®.

Mediante esta alegoria, Platon describe la creaciéon de la parte corporal del
mundo, no del Alma, ya que esta es increada. De este modo, segin expresa Zamora
Calvo, trae lo ilimitado y eterno a un ambito limitado y simultaneo, temporaliza lo

eterno, expresa humanamente la relacion visible-invisible, tiempo-eternidad.

Como vemos Platon contempla un medio espacial, que resulta ser inicialmente
cadtico, el receptaculo del devenir que es preciso organizar mediante los modelos
inteligibles, mediante la adecuacion formas inteligibles-cosas sensibles, el
demiourgds ejerce las labores pertinentes con sus mdultiples funciones, es el
productor técnico, no bioldgico. La figura del demiurgo desaparece en la Antigua
Academia y reaparece en el platonismo medio. Aristételes descarta el productor
artesanal platénico, que ha de esforzarse, calcular, reflexionar, e interpreta el Timeo
optando por la produccién espontanea y sin esfuerzo de la naturaleza, lo que llega a
Plotino a través de los comentarios de Alejandro de Afrodisia’®.

Segln Zamora Calvo, para Platon el «espacio» (ydpo) es un «tercer género
eterno» que, situado entre las formas inteligibles y los objetos sensibles, posibilita su
diferenciacion y resulta dificil de precisar y de captar si no es mediante un
«razonamiento bastardo» al margen de la percepcion sensible. Citando el Timeo

aclara lo siguiente:

Cuando miramos este tercer género, que no admite destruccion, «sofiamos y
decimos que necesariamente todo ser esta en un lugar y ocupa un cierto espacio,

y que lo que no esta en algtn lugar en la tierra o en el cielo no existe»'®,

% pp. 67-68.
1% pp. 70-71.
101y 75.
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El «receptaculo del devenir» es, prosigue, una realidad vaga, confusa y oscura
que no se puede percibir por los sentidos ni por la inteligencia, pero es necesario
comprenderlo para poder entender la génesis del mundo, y la forma de hacerlo solo
puede ser mediante palabras, se halla por tanto al margen de lo sensible v,

especialmente, de lo inteligible.

Este receptaculo cadtico del devenir que el demiurgo organiza, sostiene
Zamora Calvo, es identificado con una especie de eidos invisible, con objeto de
poder conocerlo relaciondndolo de algiin modo con las formas inteligibles, dado que
su conocimiento es necesario, aunque sea ajeno a toda sensacion o inteligibilidad.
Con esta ambigtiedad trata Platon de justificar la necesidad de recurrir a un método
«apenas creible», un «razonamiento bastardo» situado en un intermedio entre el
conocimiento sensible y el inteligible, una mezcla de credibilidad sensible y certeza
inteligible que no llega a serlo en ninguno de los dos casos, ya que no puede ser
confirmado por ninguno de los dos posibles conocimientos. El término razonamiento
alude a su pretendido caracter inteligible, mientras que el adjetivo bastardo alude a su
falta de padre legitimo, de forma inteligible, que no obstante su ilegitimidad el
«medio espacial» ha de existir necesariamente como «receptaculo del devenir». Se
trata del lugar en el que comparecen las realidades, como en el habitaculo del

escenario o en el espejo, donde las huellas se conservan.

El receptaculo ni es una forma inteligible, ni participa de ninguna de ellas en
particular; pero tampoco es un objeto sensible, que pueda captarse por la
sensacion. Situado en un terreno intermedio, se nos impone como necesario
para poder explicar los objetos sensibles; ya que si un objeto sensible es la
imagen de una forma inteligible, es necesario postular que haya «aquello en lo

que» aparecen reflejadas'®.

Esta Gltima analogia del espacio material con el espejo sera la que retome

Plotino, a la que alude utilizando el mito de Dionisio y su distraccion con el espejo:

102p. 78.
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Mas las almas de los hombres, al ver sus respectivas imagenes cual en el espejo
de Dionisio [...], se adentraron en ellas lanzandose desde lo alto, pero sin que
aun en ellas se desconectasen de su propio principio, esto es, de la

Inteligencia™®.

Pero Plotino, en su lectura hermenéutica de Platon, desvia la atencion del
receptaculo del devenir, del espacio, y se centra en el equivalente del espejo,
adaptandolo a la henologia y al caracter procesional de sus hipdstasis, estableciendo
una comparacion entre el espejo y la materia, como nos recuerda Zamora Calvo. El
alma, al igual que Dionisio despreciando el resto de juguetes ofrecidos por los
Titanes, se ve atraida por el espejo, por aquel receptaculo que refleja las imagenes
sensibles del mundo inteligible. Asi, acerca la materia al simbolismo negativo
encerrado por el espejo desde la antigiiedad, como recoge también el mito de
Narciso, quien se lanza al agua tratando de alcanzar su imagen reflejada en la
superficie lisa, brillante, profunda. En el espejo se refleja el mundo al completo y sus
continuos cambios, sus singularidades que aparecen y desaparecen una tras otra;
también se le ha identificado con el pensamiento por reflejar todo lo existente, el
universo pleno, sin olvidar la otra cara de su simbolismo ambivalente consistente en

su caracter engafioso que muestra solo una realidad aparente.

Plotino se decanta, por tanto, por el simbolismo negativo del espacio que
encierra la analogia del espejo platdnica, con objeto de identificarlo con la materia
«méas impasible aun que los espejos»'® inclindndose de este modo hacia la
desemejanza, frente a la semejanza de lo reflejado —en ese afan no dualista de
Plotino— coincidiendo en ello, segun relata Zamora Calvo, con el Maestro Eckhart,

con quien también comparte el basarse en un esquema henoldgico®.

La materia es méas engafiosa aun que el espejo, para Plotino, porque el espejo es
el mismo una forma, y esta permanece y es observable, aunque puedan no verse

reflejadas imagenes en un momento concreto, por no situarse frente a él los objetos

103, 317.
104 . 321, (Enéada Ill, 6 [26] 9, 19).
1% . 320.
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que puedan producirlas. Sin embargo la materia no se puede ver en ningin momento,
haya o no contenido, porque no es visible, y ello lleva a creer erroneamente que los

objetos sensibles que muestra son verdaderos:

Por eso, pues, no nos fiamos, 0 nos fiamos menos, de que las imagenes
reflejadas en los espejos sean reales, porque se ve en el espejo en que estan y él
mismo es permanente mientras que aquellas desaparecen. En la materia, en

cambio, a ella misma no se la ve ni conteniendo imagenes ni sin ellas'®,

La materia actia como un espejo que refleja irrealmente las formas inteligibles,
asi las cosas sensibles no existirian sin materia, como sucede con las imagenes que

no podriamos percibir sin el espejo.

La materia para Plotino no es, como para los estoicos, «pasible» y «versatil»,
sino impasible, las imagenes no le afectan —como ocurre con los espejos—. Es
ademas incorporea, la corporalidad la sucede y ambas —materia e imagen o forma—
constituyen el cuerpo. Esta interpretacion plotiniana del espacio platénico como
materia, utilizando la analogia del espejo, merece sin duda el calificativo de original
que algunos le atribuyen. A continuacién reproducimos un fragmento de la

descripcion que realiza Zamora Calvo:

La materia «rehldye» constantemente las formas en virtud de su propia
naturaleza del todo impasible. Como la materia no se sale de si misma, ha de ser
«totalmente otra», y haber huido de la esencia de los seres, por lo que no es
receptiva ni de los seres, ni participa de su imagen, ni tampoco se apropia de
ella, ya que, si se apropiara de alguna forma, dejaria de al instante de ser «otra»,
y el «receptaculo» de todas las cosas. Asi, cuando las cosas entran y salen de
ella, se mantiene totalmente impasible, y lo que entra, lo hace sin dejar rastro,
como un «fantasma», como una imagen en otra imagen, «como algo verdadero

en algo no verdadero»'”’.

106 . 321, (Enéada Ill, 6 [26] 13, 44-46).
197, 323.
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Plotino emplea profusamente la imagen del espejo asociada siempre a la
materia, sustituyendo, en ocasiones, el espejo por la superficie de las aguas, lo que,
para Zamora Calvo, facilita la conexion hermenéutica entre el mito de Dionisio y el
de Narciso. El primero, siendo un nifio, muere asesinado por los Titanes, observando
absorto su imagen reflejada en el espejo; el segundo, adolescente, cae al agua y se
ahoga intentando atrapar su propio reflejo en la superficie de las aguas.

Empleando esta equivalencia espejo-materia, Plotino realiza una interpretacion
antropologica y metafisica —segun sostiene Zamora Calvo, en concordancia con
Jean Pépin'®—. De este modo trata de explicar el descenso de las almas individuales
y del Alma universal, entendiendo el desmembramiento de Dionisio como la materia
sensible y el alma atrapada en su propia imagen, en lo que se corresponde con el mito
de Narciso, considerando —en equivalencia con este mito— capaz a la materia de

atrapar alguna forma.

Comentando una parte del Timeo, también alude Plotino al espejo, teniendo de
nuevo en mente el desmembramiento de Dionisio, al afirmar la emisién de imagenes
de si misma por parte del alma «como un rostro que se refleja en muchos espejos»,
refiriéndose en esta ocasion al Alma del mundo y su composicion de «la sustancia

indivisible y la sustancia divisible»'®®,

Encontramos, por tanto, en esta adopcién de la idea del espacio tomada de
Platon por Plotino, mediante la imagen del espejo, y asociada a la materia, una
diferente forma de explicar la caida de las almas muy alejadas ya de lo Uno y en pos
de Otro, mediante imagenes engafiosas de las formas recubiertas de materia, alejadas

del mundo inteligible, del Nus.

Y después de esta incipiente aproximacién al pensar plotiniano, en lo que se
refiere a su noética de la luz y del espacio, de este recorrido iluminado por la
importante labor critica de los autores que hemos convertido en nuestros comparieros

en este empefio, no queremos abandonar temporalmente a nuestro filosofo sin reparar

108 . 325.
109, 325.
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brevemente en las recepciones de su obra, a lo que nos referiremos como colofén en

el capitulo siguiente.
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2.7. Plotino y los mundos posteriores: la recepcion de la luz y el

espacio plotinianos en el mundo material

La problematica del Uno y lo Mdltiple saca la mayor luz al pensamiento
plotiniano, de tal modo que su luminosidad logra verse muy de lejos, desplazandose
hasta mundos distantes a Plotino en el espacio y en el tiempo. Asi lo reconocen

diversos autores, y Zamora Calvo lo expresa del modo siguiente:

La influencia que la henologia neoplaténica ha ejercido en la historia de la
filosofia ha sido enorme: tanto en la teologia cristiana (la Trinidad es una-
multiple) como en gran nimero de fil6sofos medievales y modernos como Juan
Escoto Eriligena, la escuela de Chartres, el Maestro Eckhart, Nicolas de Cusa,
Marsilio Ficino, Giordano Bruno, Hegel y Schelling*™.

El &mbito de influencia es inmenso, y, segun venimos sefialando, se centra
especialmente en el Medievo occidental, También se localiza fuera de este limite
temporal, asi sucede en determinadas filosofias del Renacimiento, y es considerado
criticamente en aspectos concretos en momentos recientes, por ejemplo, con

Gadamer, todo ello lo iremos desgranando a lo largo de las siguientes paginas.

La influencia de Plotino derivada de las decisiones tomadas en torno a sus
teorias l6gico-ontologicas —o henologicas— emanantistas va a ser considerable en
las filosofias posteriores, llegando a ser reconocida incluso en la concepcion de la

esencia de Dios como potencia de Spinoza:

Pero el autor en el que acaso pueda verse un antecedente muy claro de Spinoza
es en el neoplatdnico Plotino y su doctrina de la emanacién. En su obra, ya
encontramos la idea de autocausacion en la férmula «poiei heatol kai o
udemos»: el Uno, el Dios de Plotino «se hace a si mismo a la vez de su ser y de

su acto, es decir, de si mismo y de ninguna otra cosa». Esta anticipacion es

10 3.M. Zamora Calvo, La génesis de lo multiple. Materia y mundo sensible en Plotino. Valladolid:

Universidad de Valladolid. Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial, 2000, p. 50.
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todavia demasiado prematura: Solo indica la idea de aseidad, del ser que es
Dios y que es por si y no depende de ningln otro. En efecto, en Plotino el Uno
también se considera inengendrable, aunque esto ya lo acerca a la Sustancia
eterna de Spinoza en cierto modo.

Debemos atender a lo cercana que resulta la teoria de la emanacion respecto al
necesitarismo légico-ontolégico que hallamos en la metafisica spinoziana. Ya
en Plotino se hallaba esa disyuncién a la que todo neoplatonismo tuvo que hacer
frente en el s. Ill: o bien aceptar que todo proviene de Dios (con lo cual el
creador y lo creado tendran que tener algun tipo de implicacién reciproca o
identificarse), o bien que todo proviene, por obra de la mano de Dios ex nihilo.
La resolucion de Plotino, de adoptar la primera postura va a marcar la direccion
de una enorme parte de la filosofia occidental, dando lugar a la maxima ex
nihilo nihil fit.

Naturalmente, esto no quiere decir que la gran mayoria de los filésofos
occidentales hayan sido panteistas, pues este principio tiene un valor légico-
formal y secundariamente ontoldgico. En este Gltimo dmbito, los partidarios del
concepto creacion, consideran que la creacion de la nada no infringe aquella
maxima, puesto que antes del mundo hay su Creador.

En todo caso, con la tesis de Plotino la filosofia posterior va a estar siempre en
tension con el presupuesto creacionista segun el cual Dios crea el mundo de la
nada, lo que establece distancias entre la filosofia panteista y el creacionismo
que argumenta sobre la base de la tradicion hebrea. Tal distancia se perfila
perfectamente en Spinoza, cuya motivacion basica es romper con dicha
tradicion.

Es mas, precisamente un sistema emanantista como el neoplatonico permitira la
aparicion en la filosofia moderna, de un Dios impersonal, un Dios de los
fil6sofos, del que emanan los seres concretos en un proceso necesario: En el
caso de Plotino, un Dios que tiene tal superabundancia de realidad que de El
brotan necesariamente los seres.

Ese necesitarismo l6gico-ontoldgico, al que antes me referia, se actualizara
considerando la esencia de Dios como potencia.

Precisamente surge aqui un tema interesante: el influjo neoplatonico de la

doctrina de la emanacion se le ofrece a Spinoza a través del pensamiento
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renacentista, por ejemplo del sistema de Bruno. Esta tension surge entre el

naturalismo y la concepcion matematica de la Sustancia spinoziana.™*

También hay autores, como Jesus Ezquerra Gémez, que —basandose en los
estudios de Gershom Scholem— insertan a Plotino en una corriente hermenéutica
neoplatonizante que entiende a Dios como la nada de la que todo deriva y que

discurre de forma paralela a la interpretacion ortodoxa de la creacion ex nihilo:

Esta corriente hermenéutica comienza con el gnéstico Basilides y llega hasta
Jacob B6hme, pasando por Plotino, el Pseudo-Dionisio Areopagita, la Teologia
del Pseudo-Aristételes, Juan Escoto Eriugena, el Maestro Eckhart y la cébala
judia. «Dios hizo todas las cosas de la nada, y esta nada es Dios mismo»,

escribié Jakob Bohme en su De signatura rerum.**?

La influencia de «este Dios que es nada, pero sin el cual nada es” es importante
en algunos filsofos posteriores. Segun argumenta Ezquerra, en el caso de la
substancia spinoziana, la afinidad con el es mayor que con el «demiurgo cristiano».
Para Plotino lo Uno, siendo «el principio y fundamento (arché) de todas las cosas»,
no es sin embargo todas las cosas, no es lo multiple, lo diverso, lo heterogéneo, pues
en ese caso tendria un caracter derivado, y no originario, si se constituyera como
sintesis de lo multiple. Entonces tendra que ser necesariamente algo diferente de todo
lo que fundamenta y origina, lo que segun Ezquerra lleva a afirmar que para Plotino

lo Uno es una nada y es un no ser:

... pues cuando intentamos definirlo nos obliga a afirmar que no es nada de lo
principado y fundado por él: no es esta cosa, ni esa, ni aquella... ni todas ellas.

Es decir, lo Gnico que podemos decir de él es que no es... Al no ser ninguna

1), M. Gémez Delgado, Spinoza y el Dios de los filésofos, en Ser y poder, Spinoza y los
fundamentos del laicismo moderno, A. Segura (dir.), Universidad de Granada, Granada, 2009, pp.
179-180.

12 3. Ezquerra Gémez, Un claro laberinto. Lectura de Spinoza. Zaragoza: Prensas de la Universidad
de Zaragoza, 2014, p. 34.
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cosa, lo Uno no puede asimilarse al ser porque el ser es todas las cosas. Por
consiguiente, en tanto que principio y fundamento de todo ser, lo Uno es previo
al ser y por ello algo que lo sobrepasa, que esta por encima (hypér) de él.***

Lo Uno es ademas para Plotino previo a la inteligencia, al nous, y diferente
puesto que ella «es todas las cosas». Esto lleva a algunos autores a identificar el Uno
con la carencia de inteligencia, con la imposibilidad de integrarlo en un discurso. El

Uno, sostiene Ezquerra, es anterior al 16gos:

Por ser previo a la inteligencia, lo Uno es adiscursivo. No es predicado de nada,
ni algo de lo que pueda predicarse nada. Cae, pues, fuera de las maneras en las
que, segun Aristoteles, el ser se dice. Es algo previo al 16gos, entendido este
como el referir, mediante la copula «es», algo a algo, a saber, un predicado a un
sujeto [...]

Este &mbito originario, arcaico, al no ser nada, tampoco es algo gque otorgue un
sentido a lo que hay. No hay telos. Nada, pues, ha sido urdido, planeado. «Las
cosas —escribe Plotino— son como son, por eso son bellas». Que el principio y
fundamento de lo que hay es nada quiere decir que lo que principia y funda es la
ausencia de principio y fundamento. Nada es fundamento de la realidad, por lo
tanto esta es infundada [...] «Justamente porgue [la realidad] es infundada y esta
como suspendida en si misma —concluye con acierto Sergio Givone— la

realidad no tiene otra “substancia” (otra verdad) que la libertad».'**

La realidad emanada se descuelga en si misma y su substancia es la libertad.
Este enfoque, de rasgos espaciales, libre de prejuicios jerarquizantes es el que
culmina en la comprension mas profunda del pensamiento plotiniano. La jerarquia es
una simple ordenaciéon del mundo y la existencia que facilita su comprension. El
objetivo no es la estratificacion en si, este es el instrumento. El esfuerzo se concentra
en el mayor conocimiento de la realidad integrada de todas las cosas, en la
autorrelacion e interdependencia que se revela en la armonia del cosmos a la que se
accede viajando en el rayo luminoso liberado en la grieta abierta por la

contemplacion individual.

3 1bid., pp. 34-35.
p. 35,
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Toda esta realidad surge de un vacio imposible de describir, del que solo se
constata su no ser. De ahi el empefio de Plotino por describir la realidad concretando
un espacio derivado y reconocible que albergue todo lo que es, iluminado por la

inteligencia en su descuelgue de si mismo.

El Uno plotiniano es concebido como libre del ser, asi se expresa en la
Enneada VI. Su nada es la de la absoluta trascendencia, sostiene Ezquerra, y lo
compara con la nada spinoziana. Siendo él su propia causa es absolutamente libre,
como lo sera la substancia (Dios) para Spinoza al ser causa de si, aunque en un
sentido opuesto al del Uno plotiniano, ya que ésta no deja nada fuera de si, superando

asi toda alteridad y siendo absoluta inmanencia.

Para el autor de las Enneadess todo tiene su principio y fundamento en lo otro.
Ahora bien, ;como designar lo otro de todo lo que es sino mediante la nada? Se
trata de una nada hecha, por asi decir, de negaciones: no es esto, ni eso, ni
aquello..., ni nada. Por eso escribe Plotino, de lo Uno «decimos lo que no es; lo
gue es no lo decimos». Es sabido que en este decir hecho de negaciones se
fundara toda la teologia negativa posterior. EI fundamento es, por lo tanto,

inefable, adiscursivo. Es lo absolutamente otro. **°

La emanacién que procede de la nada que es lo Uno es el afuera completo, algo
totalmente otro. La realidad Plotiniana se integra en si misma al margen de su fuente.
Con respecto al Uno todo queda fuera de si. Los rasgos caracteristicos del Uno
Plotiniano —que es autocausado, libre y ademas es nada— son fuente de inspiracion
para posteriores pensadores. Muchos de ellos, como ocurre con los del Medievo, son
seguidores también de la absoluta trascendencia originaria y causante de todo lo que
es. Sin embargo otros, aun compartiendo dichos rasgos, se colocan en el polo
opuesto, como es el caso de Spinoza, cuya definicion de substancia se caracteriza

«por haber superado toda alteridad. Es nada por no dejar nada fuera de si.»"°

15 p. 36.
16 p. 37.
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La localizacion, la ubicacién, la relacion tensional, el descuelgue dependiente,
los contornos, los extremos —todos rasgos espaciales— son basicos en el pensar
plotiniano. Para Plotino todo es un afuera que se autodescuelga al margen de la nada
que es el Uno, aun siendo esta su principio y su fin. Con Plotino existe el afuera que
aspira a reintegrarse en un adentro que es nada, un ser secundario que no deja de
admirar la luz del no ser impasible. Estas trazas neoplatonicas reconocen una causa
del mundo externa y al ser derivado del no ser. Una emanacion ex nihilo situada al

margen del ser, sin llegar a olvidarlo, y asociada a la luz por Plotino.

Si nos referimos a la influencia neoplatonica —centrandonos en nuestros
objetivos investigadores— el concepto de la luz asociada al Uno-Bien, llega a través
de Plotino a fildsofos de gran influencia en la filosofia medieval, como es el caso de
San Agustin, a quien dedicamos un epigrafe mas adelante. Agustin asocia la
percepcion de la verdad inmutable con la iluminacion de las cosas mediante una luz
divina proveniente de Dios, similar al sol que Plotino identifica con el Uno o Dios y

su luz trascendente.

Se trata, para Agustin, de una luz incorporea que ilumina la mente facilitando
el conocimiento de las verdades eternas y necesarias, del mismo modo que la luz del
sol ilumina los objetos posibilitando su percepcion por el ojo corpéreo. Con tal
iluminacion suple Agustin la mutabilidad y temporalidad de la mente humana, dado
que lo inmutable y eterno le trasciende y escapa a su capacidad, siendo capaz de

verlo solo en ocasiones, lo que hace precisa la iluminacién divina.

El Alma racional e intelectual puede participar de la luz divina, asi el ojo del
alma es capaz de percibir la verdad. Por tanto, su forma de concebir la iluminacién
no consiste en identificarla con el Intelecto o su actividad, sino que se trata de una
comunicacion divina dotada de una funcion consistente en suplir las deficiencias del
intelecto humano. La iluminacién contribuye a la distincién entre lo inteligible y lo
sensible. A diferencia de la influencia neoplatonica, se inclina hacia la certeza mas

que al contenido de conceptos e ideas.
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También es retomada por algunos neoplatonicos su interpretacion del
receptaculo del porvenir o espacio platonico explicado mediante la analogia del
espejo, e identificada por Plotino con la materia a traves del mito de Dionisio, con

objeto de explicar cosmoldgicamente el paso de lo uno a lo maltiple:

Desde este momento, los neoplaténicos seguidores de Plotino comentaran este
pasaje del Timeo con la ayuda del relato del desmembramiento. ElI mito del
pequefio Dionisio es el simbolo de la procesion del nivel inferior del Alma que
llega a su ultimo eslabén, la materia. Dionisio, dird més tarde Proclo, «tras
contemplar su imagen, sale de si mismo y se difunde en toda la creacién

divisiblex».’

En lo que se refiere al lenguaje de lo bello en Plotino, al que ya nos hemos
referido en un epigrafe previo —en el que tratamos de justificar su relevancia en el
arranque de la metafisica de la luz plotiniana—, los primeros cristianos lo asumieron

transportandolo hasta el Medievo, especialmente a través del Pseudo-Dionisio.

Los Padres de la Iglesia toman buena nota de este decir de lo bello —de la luz
y el espacio real que se lee bajo su accion—, y sus propuestas se aplican a todos los
campos del pensar y el conocer, también al arte, impulsando los avances técnicos
asociados a él. Este es el caso de la arquitectura, que se concreta profusamente en
manifestaciones artisticas erguidas con una cada vez mas evidente pericia en sus
métodos constructivos, animada por el pensar lo bello heredero de Plotino a través
de la corriente neoplatdnica escolastica. Unos contenedores de espacios, cada vez
mas etéreos, que amplifican la penetracion de la materia por la luz transformada en
texto por las imagenes que ilumina, luz que va estableciendo su predominio sobre la
materia insertdndose en la comprensién de los espacios dilatados en sus tres

dimensiones a lo largo de varios siglos.

En esta estéetica se observan los principios definidos por Plotino, en los que el

concepto de la luz aparece intimamente unido al de la belleza, de la que emana como

17 J.M. Zamora Calvo, La génesis de lo miltiple. Materia y mundo sensible en Plotino. Valladolid:

Universidad de Valladolid. Secretariado de Publicaciones e Intercambio Editorial, 2000,, pp. 325-326.
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recuerdo de la perfeccion inspiradora, reproductora de las ideas, de las formas
inteligibles. Por otro lado el espacio es considerado como el lugar en el que se ubican
los objetos reproducidos por el arte, en su categoria de receptaculo contenedor de la
materia, y como tal, potenciador de engafiosas sombras y perspectivas deformantes

que contribuyen a desvirtuar las esencias de la verdad reproducida por el artista.

Estas caracteristicas estéticas plotinianas, traen como consecuencia una
preocupacion creciente por la introduccion de la luz en las obras artisticas,
especialmente evidente en la arquitectura y en la pintura. La primera, en su
produccidén medieval receptora de estos principios estéticos, pugna contra los limites
estructurales que engrosan la materia sustentante perimetral, en pos de lograr su
mayor rotura, posibilitando, de este modo, que la luz penetre perforando hasta lograr
eliminar la oscuridad interior que oculta la belleza contenida, asi como la del propio
contenedor y la del espacio como vacio de la forma interna. En ello se afana la
técnica como su principal objetivo, la luz, y los logros sucesivos que van llenando la
piel externa arquitectonica de huecos profusos, que llevan aparejados —como en una
asercion de los principios plotinianos— la belleza, la esbeltez, pero también la
pericia, la perfeccion constructiva y estructural de las catedrales que eclosionan al

final del Medievo.

En cuanto a las obras pictéricas de este largo periodo, las iméagenes
reproducidas traidas a un primer plano, carentes de sombras deformantes, de
profundidades desvirtuadas por perspectivas engafiosas, dan como resultado
originales obras de arte que, de pronto, a la luz de estos axiomas, son comprendidas
en su supuesta ingenuidad, desprendidas de heredados prejuicios oscurantistas,
descubiertas, de pronto, con una nueva mirada capaz de observar su audacia separada
de la mimesis, de la competiciéon con la naturaleza, de la emulacién de las

deformidades de la vision, como si de una tendencia contemporanea se tratara.

La luz y el espacio entrevistos por Plotino se insertan en la formulacién de una
noética que deviene en la clausura del mundo clasico, expandiéndose hacia una
nueva época. Con su trabajo de interpretacion, de recopilacion, sintetiza la tradicion

filos6fica que le antecede y la muestra renovada a sus sucesores. Su mayor

114



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

inclinacion hacia el mundo de las Ideas platonico es evidente, sin embargo, haciendo
un guifo aristotélico, esboza una apertura hacia el mundo de los sentidos, a los que
atribuye la posibilidad de percibir la luminosidad subyacente en la belleza, aquella

que procede de la forma originaria inspiradora.

Los sentidos, pues, no siempre resultan engafiosos, es méas bien la materia, las
tinieblas alejadas del nous, del mundo intelectivo, las que ocultan lo verdadero, la
perfeccion. El arte ya no es sélo proporcion ni mimesis, desempefia un importante
papel revelador, purgante de las indefiniciones matéricas, similar al de la catarsis
aristotélica. La procesion desde el Uno se expresa como una energia productiva
luminosa generadora de los entes que se manifiestan en la corporalidad finita
habitada por el alma individual, una energia activa inspiradora retomada por los
fildsofos del cristianismo incipiente, cuya potencia se extiende a través de los siglos
venideros, llegando a ser reconocida incluso en Tomas de Aquino, de quien el dean

Inge asegura que «esta mas cerca de Plotino que del verdadero Aristoteles»**®,

La luz del pensamiento de Plotino resplandece largamente en el Medievo, y
logra traer hasta el presente su herencia griega, o que supone que para algunos
filésofos, como es el caso de Bertrand Russell, sus méritos intelectuales sean dignos

de gran consideracion:

En muchos aspectos ha esclarecido las ensefianzas de Platon; ha desarrollado,
con tanta consecuencia como es posible, el tipo de teoria defendida por él en
comun con muchos otros. Sus argumentos contra el materialismo son buenos, y
su concepto total de la relacion de alma y cuerpo es mas clara que la de Platén o
Aristdteles.

Como Spinoza, tuvo cierta clase de pureza y elevacion moral que impresiona
mucho. Es siempre sincero, nunca destemplado o critico, invariablemente

encaminado a decir al lector, con toda la sencillez posible, lo que cree

118 B Russell, Historia de la filosofia occidental, I. Madrid: Espasa Libros, 2010, p. 380.
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importante. Piénsese lo que se quiera de él como filésofo tedrico, pero es

imposible no amarlo como hombre™™.

9 1bid., p. 382.

116



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

2.8. Repliegues

Lo maés alejado de la luz del pensar de lo Uno, de la corriente de lo ente, es el
mas deébil pensamiento, el alma que se va ocultando tras las capas sucesivas de
materia, de no pensar, que le aproximan a lo no ente, que le distancian del cosmos
del espiritu. Sin embargo, siempre subsiste una esencia indestructible en lo mas
profundo del alma que se ha ido revistiendo de materia, de no pensar, siempre un
recuerdo en lo Otro de lo Uno, una llamada desde el espiritu. Es en el fondo un
pensamiento el de Plotino que confia en el Nus, en el pensar y en lo pensado, como
en un todo que engloba lo Uno y lo Otro.

El mundo, para Plotino, surge como algo necesario. Al margen de la
indiferencia del Uno que aglutina en si todo lo bueno, hay una intencion en el alma
que observa el Nus: es el alma la que inicia la corriente del ser, de lo ente, a través
del pensar, y a través de él surge la naturaleza que da vida sin esfuerzo, que crea la

belleza sin responder a procesos racionales, en silencio.

Los entes multiformes, mas o menos alejados del bien, de la perfeccion, y
dotados de sus almas individuales y, como ellos, efimeras, han de convivir con la
materia, alejada del mundo inteligible, de las ideas, en un mundo de luces y sombras,
empefiados en su tendencia hacia lo bello y lo bueno a pesar de ser lastrados por el
peso material que los engrosa, lo que les hace oscilar entre la belleza y la fealdad,
segun sean capaces de volver su vista hacia la luz del intelecto o le den la espalda

sucumbiendo a las sombras de lo no ente.

Es la luz para Plotino una imagen a veces metafdrica propuesta como ejemplo,
que trata de hacer ver la similitud en la forma de producirse una procesion silenciosa
pero activa, imposible de mantenerse en reposo tras haberse abierto el mundo
intelectivo rebosante del Uno, y otras se intuye como un resplandor que emana
imperceptible pero real de lo bello, del hombre vivo pero feo, mas que de la

proporcionada estatua inerte, puesto que tiene alma.
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Lo separado e individual no se comprende sin el todo, y Plotino lo intuye: el
ser no se concibe desde la individualidad. La henologia plotiniana da luz a una
relacion entre lo uno y lo multiple tratada desde antiguo, como en un retorno

heraclitiano, anteponiendo el Uno al ser.

Plotino hace hermenéutica, interpreta la tradicion que le precede muy atrds y
obtiene el sustrato de su no pretendido sistema, obteniendo asi su metafisica del Uno,
su henologia, y su cosmologia, en una amalgama fruto de un intenso estudio y de una
profunda intuicion. Asi como wuna reconocida inclinacién contemplativa,
descubridora de la luz emanada de la belleza y el arte, de consecuencias espirituales

y misticas que perduraran a la postre.

Con Plotino se destaca la bondad del limite, lo ilimitado se asocia en su noética
a las tinieblas alejadas del mundo del intelecto, a la materia, aquello que sometido al
limite adquiere perfeccion y capacidad de generar el ser. Lo multiple e ilimitado se
aleja de la perfeccion; cuanto mas se amplia la multiplicidad hacia lo ilimitado mas
imperfecta se hace. Por eso la Inteligencia ha de establecer un limite, estabilizar,
delimitar las esencias acercandolas a las formas, escapando de las ilimitadas tinieblas

que son la informe esencia de la materia, carente de medida, incomprensible.

Plotino se afana en definir el alma del mundo y el alma de las cosas, una y
multiple, como la luz que emana de un objeto corpdéreo incandescente, que le
pertenece siendo ella totalmente incorporea. La luz es el simbolo de lo més elevado
en Plotino, la manifestacién de la mayor belleza que se expande desde el culmen
llegando a ser percibida tenuemente desde las tinieblas, desde la materia. Es la
belleza intelectiva visible con los ojos del Espiritu. La luz que se desprende de lo
bello solo es visible para aquellos que, capaces de observarla, se tornan asi mismo
bellos. Es la luz del conocimiento que se manifiesta en el arte, que no es solo
mimesis, no s6lo proporcion, una luz que se aproxima, en este aspecto, al
pensamiento gadameriano. Acceder a esa luz requiere conocer previamente las
tinieblas, conocimiento al que se llega a través del logos del Espiritu, tras desviar la
mirada del reconocimiento de la belleza pareja a todo pensar la verdad y la bondad,

lo que supone un salto hacia una nueva conciencia iluminada, que sin embargo es
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como un permanecer sin luz tras tocar el limite tras trascender los principios de toda
I6gica. Plotino accede a la luz a través de la contemplacién, se sume en ella
suprimiendo todas las cosas, las dualidades objeto-sujeto, entendiendo la conciencia

como irradiacion del bien.

Establece una interrelacion entre el ser y lo bello, el ser como multiplicidad de
las cosas que son, que es preciso ser capaces de observar mas alla de las formas
individuales materializadas en las cosas, reconociendo entonces, tras amoldar la

visién a su destello, la naturaleza de la sabiduria, de la justicia.

La luz trasformadora plotiniana modifica la actividad comin comprensiva del
pensamiento dotandola de una capacidad nueva, en una especie de acceso a la
sabiduria divina a través de su manifestacion en el universo. Mediante la analogia
luminica, Plotino trata de describir la tendencia humana hacia el bien, a su union con
él que lo aparte de lo abyecto, que integre su singularidad en lo universal, en su

tendencia inevitable hacia la superacion.

En Plotino, la procesion de lo uno a lo maltiple se sirve del resplandor, de la
luminosidad, como una suerte de energia generadora que faculta a los entes es su
esparcimiento espacial, y la intuye contemplando su degradacion en una progresion
que discurre hacia su desvanecimiento en las tinieblas matéricas. Su procedencia a
partir del Bien queda evidenciada por la imperfeccion manifiesta del producto
respecto de su productor. La dispersion es asumida por Plotino mediante una
asociacion geométrica, espacial, que observa circulos concéntricos luminicos en
procesion hacia su desintegracion en el limite del ser, en su ingreso en el no-ser. Asi
se aparta el pensamiento de Plotino de una progresion lineal y ascendente, vectorial,

de una conciencia empirica en busca de respuestas, y lo hace volviéndose hacia si.

En el espacio cosmoldgico descrito por Plotino, tienen cabida movimientos y
tendencias que se solapan en su diversidad, devenires contra contra-devenires que
aspiran a la perfeccion del Uno, alejados de todo dualismo, esa tendencia a la que se
auto-somete a la mente. Del Uno procede la fragmentacion-dispersién-multiplicidad

simultanea hacia la materia, en estratos que simbolizan su precedente, que responden
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a un nivel equivalente a su inteleccion y contemplacion, en un movimiento
permanente henoldgico no ligado al tiempo, que se antepone al ser. Un movimiento y
un retorno simultaneos e independientes, desarrollados en una actualidad eterna, que

surgen tras la perfeccion del ser y su repliegue hacia su origen.

Es la materia en Plotino ese gran misterio impensable, parejo en ello al Uno-
Bien, pero, a diferencia de éste, engafiosa, similar al espacio platonico, al receptaculo
del devenir que simboliza el espejo, que nos atrae, como a Dionisio, mostrandonos
imagenes de las formas que rehlye desde su impasibilidad informe, opuesta a las

esencias de los seres, totalmente otra.
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3.Difusion de luz y espacio plotinianos en

entornos filosoficos colindantes
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3.1. Una fractalizacién progresiva del organigrama espacial

plotiniano: Porfirio, Jamblico y Proclo

3.1.1 El espacio irreal y la sucesion de contenciones de la onto-henologia de
Porfirio

Al analizar levemente la onto-henologia trazada por Porfirio (Siria, h.233-304)
a partir de la henologia construida por su maestro Plotino, tratamos de mostrar coémo
se va complicando y diversificando la organizacién espacial del orden plotiniano en
sus sucesores a fuerza del empefio que trata de incorporar otras influencias sobre las
que Plotino ya habia aplicado su propia hermenéutica. La claridad de la luz
plotiniana se va tornando mas difusa, como si a lo engafioso del espejo material se le
sumara un mateado en la superficie del vidrio. Sin embargo, Porfirio reabre la puerta
a un logos interpretativo con intenciones de aunar lo separado y de descubrir lo
olvidado contenido en lo incorp6reo. Proyecta la apertura a una realidad capaz de
contener sucesivamente lo maltiple y percibir la unidad sin apoyarse en el andamiaje

sensorial.

El sirio Malco Porfirio asume la labor de recopilacion de las Enéadas de
Plotino hacia el afio 300, retomando en su propio filosofar las teorias de su maestro,
cuya escuela lleg6 a dirigir en Roma. El sistema plotiniano se diversifica en sus
manos perdiendo su autenticidad en una multiplicacion desde el Uno que se va
ampliando progresivamente en la sucesion temporal de sus discipulos. Tiene la
primicia en el intento de conciliacion entre Platon y Aristoteles y su Introduccion a
las Categorias de Aristoteles —o0 Tratado sobre las cinco voces— inaugura la
controversia sobre los universales en el inicio especulativo filosofico del Medievo

occidental.

El espacio griego en el que construye Plotino sus teorias es aquel al que se sale
desde lo oscuro, el revelado a traves de la verdad bafada por la luz del intelecto. En
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este ambito levanta su henologia en cuyo nivel de coronacion —si se concibe de
forma estratificada vertical— o en cuyo ntcleo —si se atiende a ella como un
artefacto que define una procesion en todas direcciones— el Uno preexiste
antecediendo al Ser. EI Ser ocupa la segunda hipdstasis, el forjado del Nous que
consolida un segundo Uno contenedor de la Inteligencia, receptaculo de la
multiplicidad de los inteligibles: ser, vida, pensamiento. En el Uno supremo es donde
se alberga el supra-ser, el supra-vivir, el supra-pensar. Y es aqui donde se produce

la inflexién entre Porfirio y Plotino.

En Porfirio hay quienes descubren primicias de gran originalidad en referencia

a las distinciones o equivalencias onto-henolégicas:

En la categoria metafisica de «ontologia» las categorias fundamentales son las

de ser, no ser, devenir, sustancia, etc. En la de «henologia» los conceptos

fundamentales son los de unidad y multiplicidad, identidad y diferencia,

semejanza y desemejanza. La nocion de «ser» es derivada e inferior a la de

uno.'®

Aristételes, en su «ciencia del ser en cuanto ser», o filosofia primera, disuelve
el concepto de «unox» en el de «ente», donandole un puesto entre sus predicados. Para
Aristoteles, «Dios es el Principio primero, la Sustancia primera, Acto puro,
Pensamiento del pensamiento». Platdn tiene otra vision en cuanto a estas primacias,
y se inclina por una orientacién henoldgica, que en Porfirio adquiere una mayor

elaboracion:

En el Sofista y el Filebo platénicos, el ser es visto como un género mixto de
unidad y multiplicidad, de identidad y diferencia, de limite e ilimitado. [...] Para
Platon lo decisivo es que el Uno esté sobre el ser [...].

Segun G. Girgenti, Porfirio es el primer autor «que distingue el Ser-infinitivo
(gtvor) del Ente-participio (6v), identificando el primero con la primera

Hipostasis y el segundo con la segunda Hipostasis». Al formular esta doctrina

120 A V. Valiente Sanchez-Valdepefias, Supraesencial, el encuentro de la filosoffa neoplaténica y el
cristianismo en el Corpus Dionysiacum, Asociacion Bendita Maria, Pozuelo de Alarcon, Madrid,
2013, p. 160.
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onto-henoldgica, Porfirio resulta original por un doble motivo: por la
identificacion de Uno y Ser, por un lado, y por la distincién de Ser y Ente, por

otro».*?!

Esta tendencia doble ha sido de gran influencia en la Patristica latina, por la
necesidad de fundamentar tanto la unicidad de la divinidad, y como consecuencia el
monoteismo, como la del Dios que se revela a si mismo en la metafisica del Exodo, y

como recoge Valiente a través de Girgenti:

...tenian necesidad de categorias teoldgicas que sirvieran al mismo tiempo para
dar razon al monoteismo absoluto (y por lo tanto del Dios-Uno) pero también de

la autorrevelacion de Dios como “Yo soy el que soy” (y por lo tanto del Dios-

Ser).'#

Valiente, siguiendo a Reale —y a semejanza de Zamora Calvo—, destaca la
importancia de la henologia, paradigma en torno al que gira la metafisica plotiniana,
pese a que normalmente se ha entendido a la ontologia como el Unico concepto
metafisico posible: «En el curso de la historia de la metafisica griega los paradigmas
metafisicos han sido dos: el henoldgico y el ontoldgico. Asi, bien se puede decir que

precisamente el paradigma henolégico ha sido el mas influyente».'?®

Para Valiente, la postura de Porfirio al respecto de estos paradigmas es muy
original, dado que lo que pretende es crear lazos ente henologia y ontologia,
aprovechando la distincion que establece entre ser y ente. Porfirio entiende, a partir
de Platon, que «el Uno esta por encima del ente, no por encima del Ser». Para

Porfirio:

21 1bid., p. 161.

122 G. Girgenti, «La Metafisica de Porfirio como mediacion entre la “henologia” platonica y la
“ontologia” aristotélica», en Anuario filosofico, XXXII1/1-2000, p. 152, en A.V. Valiente Sanchez-
Valdepefias, opus cit., p. 161.

2 G. Reale, Introduccién a Giuseppe Girgenti. Il pensiero forte di Porfirio, Milan, 1996, p. 10, en

A.V. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 161.
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El Ser es el actuar puro en sentido principativo, mientras que el ente es un
derivado. El Ser es el origen del ente. [...] EI Ser como actividad pura coincide
con el Uno mismo. Porfirio es un platénico y por tanto se encuadra en el
paradigma henoldgico, pero puesto que ha intentado una mediacion entre
henologia y ontologia, su metafisica puede ser definida como onto-henologia.*

Porfirio coloca a Dios en la cumbrera «como Uno-Ser y como Inteligencia
absoluta», articulando el organigrama espacial heredado de su maestro Plotino a
través de «la triada inteligible de Ser, Vida y Pensamiento, siguiendo el proceso
dialéctico de manencia, procesion y conversion». Sus influencias postreras en el
pensamiento cristiano, que llegan a tocar a San Agustin, a través de Mario Victorino,
resulta, como destaca Girgenti, una paradoja si se tiene en cuenta su abierto

enfrentamiento al cristianismo primitivo, del que es coetaneo.'?

La originalidad de Porfirio camina pareja al impulso que le sitla en las
intersecciones entre Platon y Aristdteles, algo que algunos intentaron antes que él y

otros rechazaron?®. Entre los escasos textos de Porfirio™®’ que nos han llegado

124 AV. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 162.

125 «Que el mas insidioso enemigo del cristianismo del periodo tardo-antiguo haya sido al mismo
tiempo la fuente del pensamiento teoldgico cristiano es una paradoja muy sugestiva, que ain no ha
sido esclarecida en toda su trascendencia histérico-filos6fica». G. Reale, Introduccidn a Giuseppe
Girgenti. Il pensiero forte di Porfirio, Milan, 1996, p. 17, en A.V. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus
cit., p. 162.

126 «Ademés de la monumental edicion de las Enéadas de Plotino, escribié comentarios sisteméaticos a
los didlogos de Platén y a los tratados de Aristételes, con la intencion de ofrecer una interpretacion
unitaria de los dos grandes maestros de la Antigiiedad. Este intento conciliador ya habia sido Ilevado a
cabo en el siglo | a. C. por Antioco de Ascaldn, por Eudoro de Alejandria y por Ariston de Alejandria.
En el siglo 1l este esfuerzo fue continuado por el platonismo medio de Gayo, Alcinoo y Ampuleyo.
No todos los platénicos medios sin embargo veian con buenos ojos estos intentos de conciliacion.
Atico, por ejemplo, critica duramente a sus contemporaneos acusandolos de haber sido “seducidos”
erroneamente por Aristoteles. A excepcion de Atico, los intentos de conciliacion tenian como hilo
conductor el uso de la logica aristotélica como “preambulo” a la teologia platonica. Simplicio dira que
Platon es el mejor intérprete de la verdad y que Aristoteles es el mejor intérprete de Platén». En A.V.

Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., pp. 159-160.
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referentes a este intento de unificacion de las dos doctrinas, platonica y aristotélica,
estan los fragmentos a él atribuidos del comentario al Parménides de Platén, en los
que, segun autores como G. Girgenti, se fundamenta en un sentido «teorético-
teoldgico» la correspondencia entre las filosofias de Platon y Aristoteles en los
aspectos que estamos tratando, concretamente en el reconocimiento de la

identificacion del Uno y del Ser como principio primero:

...doctrina que Plotino habia rechazado explicitamente. Plotino pone el Principio
primero del Uno sobre el ser, el cual se da solo a nivel de segunda Hipostasis, al
nivel del Nous. Solamente el Uno segundo, la unidad de la Inteligencia que
recibe en si la multiplicidad de los inteligibles, es para Plotino «ser», «vida» y
«pensamientox». La primera Hipdstasis es por el contrario supra-ser, supra-vivir,

supra-pensar. En este punto Porfirio se distancia del maestro.*?®

Platén no acaba de dar la primacia al Uno en todos sus textos, mas bien, como
sostiene Valiente, ubica juntamente a la Diada y al Uno en el principio originario y
eterno: «Si el Uno tiene alguna prioridad frente a la Diada es solo de tipo
axioldgico». Aristoteles, Plotino y Porfirio adjudican emplazamientos o cotas de

nivel diferentes al Uno y a la Diada platénicos:

Segun el testimonio de Aristoteles, el Uno es el Principio del bien y la Diada el
Principio del mal. Plotino, en cambio, pone la Diada por debajo del Uno y
derivada de él. Por su parte, Porfirio hace coincidir el Ser con la manencia del
Uno en si mismo, La Vida con la procesion del Uno fuera de si mismo, y el
Pensamiento con la conversion o retorno del Uno en si, siguiendo un proceso

dialéctico triadico.*®

127«Tenemos el testimonio de dos escritos porfirianos, lamentablemente perdidos, que llevan

respectivamente el titulo Sobre la unidad de las escuelas de Platon y Aristételes y Sobre la diferencia
entre Platon y Aristételes. [...] Lamentablemente no nos ha llegado el comentario de Porfirio a la
Metafisica de Aristoteles, pero el comentario de Porfirio al Parménides de Platon nos ha llegado en
fragmentos anénimos y ha sido identificado como porfiriano por Pierre Hadot». En A.V. Valiente
Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 160.

128 cfr. A.V. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 160.

2 1bid., p. 162.
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Nos ubicamos de nuevo en las articulaciones y fracturas entre el pensamiento
de Porfirio y el de su maestro Plotino. Porfirio introduce innovaciones y se distancia
de su maestro Plotino al integrar en su filosofia las influencias que recibe de los
Oraculos caldeos, escritos a los que Plotino hace caso omiso, y que como veremos
mas adelante también inciden en gran medida en el pensamiento del Pseudo Dionisio
Areopagita. En el caso de Porfirio, «la triada Padre-Potencia-Intelecto, que aparece
en los Oraculos caldeos, es identificada por Porfirio con la triada ser-vida-
pensamiento del Uno». Por otro lado coloca su distincion ser-ente encabezando el
primer y el segundo nivel en los que ordena sus hipostasis, que se corresponden, a su

vez, con diferentes triadas de actividades:

Ademas Porfirio atribuye a la primera hipéstasis (Uno-Ser) las actividades de
ser, vivir, pensar (utilizando el verbo en infinitivo), y a la segunda hipdstasis
(Ente-Inteligencia) la forma de ente, vida, pensamiento (utilizado en participio).
«Es claro por tanto que los dos grandes paradigmas teoréticos de la metafisica
son reconducibles a Platon y Aristételes: la ontologia y la henologia, la filosofia
del Ser y la filosofia del Uno».

El Uno supremo coincide con el Ser, como actualidad dindmica més alla del

ente. La primera hipdstasis es Uno-Ser-Vivir en sentido absoluto y en la

quietud. La segunda hipéstasis es Uno-Ente-Vida-Pensamiento en acto.**®

La distincion que establece Porfirio entre «Ser absoluto» y «Ente concreto»
esboza un influjo que alcanza a San Agustin y, sin embargo, no llega a plasmarse en
el neoplatonismo que le sigue. Aungue hay algunos autores que encuentran en Proclo
y en Damascio cierta distincion ontoldgica que se le asemeja, como veremos mas

adelante.

La filosofia del logos platénica encuentra todo su empuje en la forma en que
unifica el conocimiento que engloba «los fendmenos de la naturaleza, los valores de
la cultura y la religion», llevandola a su nivel de coronacion como metafisica del

Logos:

30 p. 162. Incluye cita de G. Girgenti, Il pensiero forte di Porfirio, p. 41.
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Esta metafisica del Logos representa, en la interpretacion de Dorrie, el auténtico
fundamento espiritual del platonismo y, al mismo tiempo, el punto en el que
convergen todos los diversos caracteres del platonismo que han ido emergiendo.
Para Porfirio, también neoplatdnico, los poetas y sabios de la Antigliedad han
contemplado en sus escritos y en sus afirmaciones una revelacion divina. Ahora
bien, el platonico es el que descubre nuevamente el significado de esta
revelacion, que los hombres han ido olvidando, alejandose cada vez méas del
Logos. Los filésofos son los que han ido descifrando el Logos escondido en el
mundo de la naturaleza y en el mundo del espiritu. Toda actividad cognoscitiva

tiene un significado religioso.™

En su interpretacion de la progresion plotiniana desde el Uno, destaca su
caracter incorporeo y el de la Inteligencia procedente de él, que ademas es simple e
indivisible y contiene el mundo inteligible de las Ideas. La Inteligencia piensa en su
totalidad. EI Alma del mundo, que procede de ella, si consta de dos partes: una
superior préxima al Demiurgo, otra inferior que contiene todas las almas particulares,
de ella proceden sin romper su unidad. Por debajo de esta Alma, al modo plotiniano,

se sitlan la materia y los cuerpos.

La realidad en Porfirio no se parece a la que es percibida sensitivamente. La
realidad radica en la capacidad de contencion de lo maltiple de manera unitaria. Para
Porfirio, el espacio, la materia y los cuerpos carecen propiamente de realidad: la
verdadera realidad es la que se da en los seres incorpdreos, aquellos capaces de
dividirse sin perder su unidad. La Unidad contiene todo aquello que es divisible, y el
espiritu contiene la materia. Se trata de una sucesion de contenciones o integraciones:
el alma contiene a los cuerpos, la Inteligencia contiene al alma, y en el Uno se

contienen la totalidad de las cosas.

Blp. 167.
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3.1.2 El intelecto que da luz a la palabra y plasma la verdad artisticamente
en Jamblico: luz divina como enlace y contenedor en la revolucion

espacial jamblicana.

Con Jamblico (Siria, h. 250-330), discipulo de Porfirio —representante del
neoplatonismo sirio, pues alli establecidé su escuela—, las teorias equilibradas de
Plotino se dispersan en una descomposicion cuyo objetivo primordial es adaptar el
sintético esquema plotiniano a una justificacion del complejo politeismo pagano
presente en su tiempo. Los tintes abigarrados de esta interpretacion desmesurada del
esquema neoplatonico de Plotino, se explayan en un barroquismo dialéctico que
trasluce una suerte de fantasia novelesca apologética incontenida. En ella trata de
integrar mediante divisiones y subdivisiones del sistema plotiniano las deidades

grecorromanas y las orientales:

Jamblico va mas lejos aun. Por encima del Uno, concibe un Dios inefable, e
incluso otro principio. Para Damascio hay dos primeros principios anteriores a
la primera triada inteligible. Hay que reconocer en esto, como afirma P. Hadot,
«una voluntad de llevar el platonismo hasta sus extremas consecuencias».

Para Jamblico, el Uno es el segundo principio. La nocién de Uno, para él, tiene
aun un contenido inteligible; por tanto no puede ser el principio absolutamente
transcendente. Por encima del Uno hay que situar un Inefable, un Incognoscible

absoluto.™*

Jamblico situa el Uno o la Mdnada por encima de todos los seres, incluido el
Bien y el Uno de Plotino, absolutamente trascendente y del que poco se puede decir
ya que es suprainteligible, inefable, inexpresable, incomunicable. No nos
detendremos en el desarrollo completo de la procesion que establece Jamblico desde

su particular y supra-superior Uno, pero si en la observancia de ciertos elementos

132 AV. Valiente Sanchez-Valdepefias, Supraesencial, el encuentro de la filosofia neoplaténica y el
cristianismo en el Corpus Dionysiacum, Asociacion Bendita Maria, Pozuelo de Alarcon, Madrid,
2013, p. 66.
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significativos y la correspondencia con el cuadro plotiniano, que es posible
entresacar a la vista del complicado esquema que establece. La Vida le sucede al Uno
por debajo y en la Diada, que es su principio, esta simbolizada por Rhea, madre de
los dioses, de la que derivan las dos secciones del Mundo ideal. En la primera de
ellas, que es el Mundo inteligible, se dan tres hipostasis, y en la primera de ellas
logramos encontrar al equivalente del Uno de Plotino, o segundo Uno, identificado
con el Padre, que es la presencia y el limite. (En ésta escala puede traslucirse una
influencia de los inicios del cristianismo en la filosofia coetanea). (PF, I, p.753). En

su obra Sobre los misterios egipcios lo identifica como sigue:

Antes de los seres verdaderos y de los principios universales hay un dios, el
Uno, primero absoluto también respecto al dios y rey primero, que permanece
inmovil en la soledad de su unicidad. En efecto, ningun inteligible ni ningln
otro se entrelaza con él; se erige como el paradigma del dios que es en si mismo
padre e hijo y es padre Unico del verdadero Bien, pues es mas grande, primero,
fuente de todo, fundamento de los seres que son las primeras ideas inteligibles.
[...] Uno indiviso, del cual afirma que es el primer nacido y al que llama Eikton,
es en él en quien reside el primer inteligente y el primer inteligible, que es

venerado solo en silencio.**

De ésta deriva la segunda seccion del Mundo ideal o Mundo intelectual,
compuesto por tres hipdstasis inteligentes. La tercera de ellas, denominada tercer
Entendimiento, o Zeus, esta identificada con el Demiurgo de Platon, y es donde

coloca Jamblico los paradigmas o sistema de las Ideas platonicas.

El intelecto es en ocasiones considerado por JAmblico como luz que ilumina las
palabras ligada al espacio en el que se concreta su devenir. En su indagacion acerca
del segundo y tercer sistema metafisico egipcio alude al «intelecto demilrgico»
como el artifice que puede adoptar diversas personalidades asociadas a diferentes
habilidades. Una de ellas es la de dar luz a la palabra, lo que se consolida cuando
«viene al devenir», es decir, a esa suerte de receptaculo que conforma el espacio

platonico. También puede plasmar la verdad artisticamente o crear otros bienes:

133 Jamblico, Sobre los misterios egipcios, Gredos, Madrid, 1997, Libro VI11-2, pp. 204-205.
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El intelecto demiurgico, sefior de la verdad y de la sabiduria, cuando viene al
devenir y conduce a la luz el poder invisible de las palabras ocultas, es llamado
Amoun en la lengua de los egipcios, pero cuando ejecuta en verdad, infalible y
artisticamente, cada cosa, se llama Ftha (los griegos traducen Ftha por Hefesto,
ateniéndose solo a su habilidad artistica); cuando es creador de bienes, es
Ilamado Osiris y tiene otros nombres segin sus diversos poderes vy
actividades.*

También se pueden apreciar, incluso en estas interminables divisiones y
subdivisiones en triadas e hipdstasis diversas, un resto de la relacion tensionada hacia
el principio generador. Es la tendencia al retorno al Uno en el Mundo de las almas,
concretamente en la primera hipdstasis de este grupo, el alma supercosmica, que es
incorpérea y se encuentra simbolizada por la Triada o principio de retorno a la

unidad.

A partir de aqui las hipdstasis del Mundo de las almas se pierden en el estrato
correspondiente al alma cdsmica superior en una sucesion interminable de dioses
celestes, zodiacales, protectores de cada nacion y de cada ciudad, de la naturaleza, de

la generacion, para terminar con una diatriba de angeles, demonios y héroes.

Por debajo, el alma cdsmica inferior toca ya la materia y la penetra y constituye
el Alma del Mundo. En parte comparece por encima del tiempo y del espacio, pero
por otro lado da lugar a la constitucién de ambos en la Naturaleza o Mundo sensible,
que es un inmenso animal viviente. No olvidemos esa concepcion del espacio como

Naturaleza en Plotino.

Sin embargo, todas las cosas que incluye ese Cosmos estan contenidas en Dios.
Dios se concibe de una manera espacial como contenedor divino que envuelve y
alberga a todos los seres y donde se liga todo tensionalmente, activamente, por la
fuerza de la necesidad. (GF, I, pp. 752-753).

34 1bid., Libro VI11-3, pp. 205-206.
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En este sentido en el libro citado expresa la contencion divina cuando afirma
que «los seres superiores en el mundo, lo mismo que no estan contenidos por nada,
contienen todo en si mismos»™°. Un abrazo divino a todo lo existente que se realiza

mediante una luz que todo lo envuelve y atraviesa, separada y estable, indivisible:

... la luz de los dioses brilla separadamente y, firmemente estable en si misma,
avanza a traves de todos los seres. [...] Esta luz es Unica e idéntica por todas
partes por completo, estd presente indivisiblemente en todos los seres que son
capaces de participar de ella, con su poder perfecto llena todo, por su ilimitada
excelencia causal lleva a término en si misma todos los seres, permanece unida

a s misma en todas partes y une los principios con los extremos.**

Se puede observar que la luz divina, a modo de vector traccionado, enlaza todo
lo que es con su origen. Jamblico define este nexo que se mantiene mediante la
suficiente resistencia caracteristica de la luz de los dioses. Una luz poseedora de altas
propiedades —separada, estable, firme— que le permiten no disgregarse y
permanecer unida a si misma soportando todas las tensiones generadas tanto en ella

como por los elementos que mantiene ligados.

Jamblico adjudica a esa luz difundida por la divinidad cualidades como la
indivisibilidad —que Porfirio aplica a la Inteligencia— y la continuidad, valores a
colaborar en la integridad que venimos describiendo. Para poder expresarlo recurre,
como otros autores neoplatonicos, al simil entre la luz fisica procedente del sol y la
luz metafisica emanada desde lo supremo. Una luz que no procede de la sustancia
eterna, sino que es externa a lo divino y de ese modo puede conformar el contenedor

del abrazo divino:

La divinidad [...] ilumina todo desde fuera, como el sol desde fuera alumbra
todo con sus rayos. Como la luz envuelve lo que alumbra, asi también el poder

de los dioses ha abrazado desde fuera lo que participa de é1.**'

35 |bid., Libro 1-9, p. 58.
136 pp. 58-59.
B7p. 58.
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Esta luz emanada exteriormente desde lo supremo es la inspiracion que da
forma al cielo, al mundo, a la relacién adecuada entre las partes y el todo, que en su
perfeccion —siguiendo a Plotino en sus preferencias geométricas— describe la

forma circular, en una suerte de revolucion espacial jamblicana:

... con su imitacién el cielo y el mundo en su conjunto realiza su revolucion
circular, permanece unido a si mismo, guia a los elementos que giran en circulo,
contiene todos los seres que estan los unos en los otros y tienden los unos a los
otros, define con medidas iguales incluso los méas distantes, hace que estén
juntos los extremos con los principios, como la tierra con el cielo, lleva a cabo

una Gnica continuidad y armonia de todo con todo.**®

38 Ibid., Libro 1-9, p. 59.
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3.1.3 lluminaciones divina e intermitente en las almas intermediarias de la

henofania de Proclo. El tercer cuerpo humano luminoso y espacial

Proclo (Bizancio, h. 410-485) destaca en la escuela de Atenas —que dirigio—
por su neoplatonismo plotiniano barroquizado hasta el extremo. Es una consecuencia
del panteismo determinista predominante en su época que condiciona su filosofar y
el de sus antecesores Porfirio y Jamblico. Su Elementatio theologica ejerce gran
influjo en la filosofia del Medievo occidental —también en la renacentista y
moderna—, especialmente a través de la reelaboracion que de él lleva a cabo el Liber
de causis. Esta obra andnima, que citaremos mas adelante, y cuyo autor pudo ser un
arabe del siglo X, fue atribuida inicialmente a Aristoteles. La Elementatio theologica
es una obra de escuela dirigida especificamente a estudiantes que se inician en el
dominio de la metafisica y en la que se sistematizan ordenadamente todos los
conocimientos existentes hasta entonces en esta disciplina del saber, siguiendo las
pautas de su obra anterior, Elementos de fisica, que redactd a la manera de los

Elementos de Euclides.

El barroquismo neoplaténico de Proclo parte de Jamblico alejandose mas aun
de la simplicidad de la trama esquemaética espacial de Plotino, que coloca todo de
forma sintética en unas pocas localizaciones interrelacionadas. Proclo, mediante una
division y multiplicacion fractalizante de las teorias aristotélicas y platonicas, llega a
multiplicar por 18 las cuatro causas de AristOteles. La procesion, ya compleja, de

Jamblico se amplifica siguiendo un procedimiento geométrico euclidiano.

Por otro lado, segln sostiene P. Hadot —y recoge Valiente—, en Proclo y otros
filésofos neoplatdnicos posteriores a Porfirio, se observa cierta distincion ontologica
entre hyparxis y ousia que se asemeja a la distincion que éste establece entre «Ser

absoluto» y «Ente concreto»:

Esta oposicion proviene probablemente de la misma fuente que la distincion
entre ser y ente. «La oposicidn entre hyparxis y ousia corresponde, en parte, a la

oposicién entre el ser puro y el ente. De una parte y otra se encuentra una
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estructura analoga: la composicion sujeto-predicado, que caracteriza al ente y a
la ousia, se funda en la simplicidad trascendente del ser puro. Pero en la
oposicidn hyparxis ousia la nocion de ser como actividad pura queda en
sombra.

El neoplatonismo ha encontrado en el Ente una composicion interna que le
impedia ser la simplicidad primera. Porfirio ha llegado a concebir esta
simplicidad primera como una pura actividad del ser sin sujeto. Esta pura
actividad es la que hace posible que todos los entes puedan ser tales. El ser puro
ha sido presentado por algunos neoplaténicos como una actividad anterior a
todo contenido inteligible, como una preexistencia ideal que funda la realidad

concreta.*®

Proclo desarrolla —como sus antecesores Jamblico y Plotino— una henologia
en la primera parte de la obra citada. Posteriormente aborda su ontologia o, como
algunos autores matizan, su «henofania»**, por ser las Hénadas'** quienes coronan

las series que procesionan a partir del Uno:

El esquema esta perfectamente concebido y ejecutado por su autor. Proclo parte
de la afirmacion de que hay un vinculo substancial que une todo el universo
existente, es decir, la participacion en lo Uno absoluto. Desde aqui se van

desarrollando las Proposiciones, muchas de las cuales reproducen doctrinas ya

B39 A.V. Valiente Sanchez-Valdepefias, Supraesencial, el encuentro de la filosofia neoplaténica y el
cristianismo en el Corpus Dionysiacum, Asociacién Bendita Maria, Pozuelo de Alarcén, Madrid,
2013, p. 163. Incluye cita de P. Hadot. «L’étre et I’étant dans le Neoplatonisme», en Revue de
Théologie et de Philosophie, 2 (1973), péags.. 101-113. Retomado en Plotin, Porphyre. Etudes
néoplatoniciennes, Paris, 2010, pags. 71-88.

140 cfr. Proclo, Elementos de teologia. Sobre la providencia, el destino y el mal, Trotta, Madrid, 2017,
p. 31

11 «La identificacién de las hénadas con los dioses puede atribuirse al maestro de Proclo, Siriano.
Como entidades metafisicas, las hénadas tienen mas historia. El término procede de Platén, Filebo 15
a, donde empero son simples unidades o ejemplos de unos —inmediatamente después son llamadas
monadas—. Proclo, sin embargo, entiende que el pasaje se refiere a las Formas, que reciben el nombre
de «ménadas» en cuanto pertenecen al mundo del ser, y «hénadas» en el aspecto de su unidad
trascendental». En Proclo, Elementos de teologia, Aguilar, Buenos Aires, 1965, prdl. de Francisco de

P. Samaranch, pp. 16 y 17.
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enunciadas por Plotino, pero de una manera mucho méas clara y méas ordenada
que en las Enéadas: en Proclo el silogismo aristotélico se pone al servicio del
méas completo sistema metafisico de la Antigiiedad.***

En lo que se refiere a los principios de las series de emanaciones que describe,
el punto de partida para Proclo es lo més perfecto, un primer principio trascendente e
indivisible, 0 ménada, del que deriva lo imperfecto, en una especie de teoria de la
evolucion inversa. A partir de esta idea fundamental se desarrollan diferentes series
mediante una dialéctica que reproduce un orden triddico formado por el principio
inmutable, la procesion de seres y el retorno o conversion, respondiendo a la regla de
Plotino acerca de la necesidad de que los primeros principios se den en acto y sean
perfectos.

La Unidad da paso a la multiplicidad y ésta de nuevo se torna unidad mediante
intermediarios que propician el retorno. El juego de tensiones permanentes se
evidencia especialmente en las series que Proclo hace emanar desde el Uno: un
principio trascendente corona el inicio de cada serie, entendiéndose los seres que van
surgiendo gradualmente en el descenso como intermediarios entre los anteriores y
posteriores inmediatos a ellos, y hacen posible a su vez la intermediacion con los

extremos, la unidad y la multiplicidad extremas.

Luz y espacio, en el complejo esquema de Proclo, descienden a la escala
humana y se asocian al cuerpo, como veremos a continuacion. En su preferencia por
el establecimiento de intermediarios, dota al alma humana de esa funcion, y, a
diferencia de la naturaleza divina que le atribuye Platon, le confiere un papel de

intermediaria entre lo divino y lo animal.

Distingue tres tipos de almas: las divinas —unidas a las Hénadas—, las que
acompafian perpetuamente a los dioses y las particulares, «que de vez en cuando
acceden a tal rango». Las relaciones de todo con todo, entre toda la multiplicidad, se
llevan a cabo a través de los diferentes tipos de almas y sus correspondientes

vehiculos. Las almas mas alejadas de la perfeccion, las particulares, «a través de la

142

Ibid., Proclo, opus cit., pp. 32.
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intermediacion de las precedentes pueden participar de la Inteligencia y de la Vida

divina»'®.

Las almas divinas reciben directamente la luz de los dioses, lo que para Proclo
hace que sean «Dioses a nivel psiquico», mientras que las almas particulares pueden
recibir esa iluminacion de manera intermitente, discontinua, a través de una

conversion, lo que las localiza en diversos emplazamientos:

En efecto, si algunas almas gozan de la luz divina que ilumina desde lo alto, y
otras piensan perpetuamente, mientras que otras participan de vez en cuando de
esa perfeccion [184], esto significa que las primeras ocupan en la serie de las
almas el puesto correspondiente al de los Dioses; las segundas acompafian
perpetuamente a los Dioses, puesto que tienen una actividad intelectiva
perpetua, y estan directamente conectadas a las Almas divinas, [...] las terceras,
cuya actividad intelectiva se despliega de tanto en tanto, de manera igualmente
discontinua van en el séquito de los Dioses, pues ni pueden participar de la
inteligencia siempre de la misma manera, ni perpetuamente pueden realizar una

conversion que las haga comunes a las Almas divinas.***

Las almas no ocupan un lugar estatico en el cosmos, sino que su vida se ve
transida de movimientos rotatorios y ciclicos, y, por tanto, ligados al tiempo. La
primera alma tiene como medida la totalidad del tiempo, el resto de las almas tienen

su medida en un lapso de tiempo concreto, medidas que, por tanto, son parciales:

Todo aquello que participa del tiempo, pero estd dotado de movimiento
perpetuo, es medido en base a sus rotaciones», una perpetuidad que no es
eterna, sino temporal, lo que justifica para Proclo que se trate de un movimiento
rotatorio, que «estd dotado de medida, es definido y su transcurso esta

numéricamente determinado®.

3 |bid., prop. 204, p. 143.
% Ibid., prop. 185, pp. 133-134.
Y5 1bid., cfr. prop. 198-200, pp. 139-141.
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Los vehiculos a los que acompafia cada alma realizan, junto con ella, los

movimientos concretos que ésta describe en el espacio del cosmos:

Efectivamente, los vehiculos connaturales imitan las vidas de las almas de las
cuales son instrumentos y las acompafian por todas partes en sus movimientos;
de algunas vidas simbolizan, por medio de sus propias revoluciones circulares,
los desarrollos de la actividad intelectiva, de otras las caidas, inclinando su

propia trayectoria hacia el mundo del devenir, de otras aun las purificaciones,

procediendo con movimiento rotatorio hacia el mundo inmaterial.**®

El cuerpo humano lo entiende dividido en tres: un cuerpo material y sensible,
un segundo cuerpo astral y etéreo, y por fin un tercer cuerpo que es espacial y
luminoso, ademéas de movil y mas ligero que el aire. EI alma tras la muerte queda
unida al cuerpo intermedio —el astral y etéreo— y a través de él contempla las
teofanias. Atribuye al destino del alma tras la muerte una de las imagenes mas
poéticas del neoplatonismo que se puedan encontrar, lo que evidencia la vision
optimista del mundo por parte de Proclo que le aproxima a los estoicos y le distancia
de la negatividad Platonica. (GF, T I, pp. 764-765).

% 1bid., prop. 208, p. 145.
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3.2. . El reflejo del Sol del mundo en el alma y la espacialidad
intima en Agustin de Hipona: el amor como vector

resultante

Las teorias plotinianas se filtran en el Medievo occidental a través del sustrato
implementado por diferentes pensadores de gran influencia. Tal es el caso de Agustin
de Hipona (354-430), que, desde las ultimas luces del mundo antiguo, sirve de
transepto con la Edad Media en muchos aspectos. Sus conocimientos filoséficos no
llegaron a completarse, el conjunto de obras de la antigliedad que pudo ordenar ante
sus ojos fue limitado. Esto le impidid contemplar a vista de pajaro todo el saber que
le antecedia, los sistemas que articulaban el conocimiento hasta la fecha. Sin
embargo, si logro beber de la fuente plotiniana, aunque tampoco se pueda asegurar
que conociera todos los tratados que componen las Ennéadas. Con el conocimiento
de estos textos, y tal vez el Fedon y el Timeo —que habian traducido Cicer6on y
Mario Victorino— se despertd en él una admiracién por Platén que posteriormente
se iria desdibujando, llegando a situarle a la postre en oposicion a algunas de sus
tesis principales. Aun asi, Agustin utiliza el neoplatonismo como un elemento que le
permite construir su propio hueco de acceso definitivo al lugar del pensamiento que
estaba persiguiendo. EI mismo reconoce la influencia vital de Plotino en su obra:
«San Agustin, como el Pseudo Dionisio, confiesa que Plotino no le fue indiferente,

pues gracias a él se libré del maniqueismo y dejé de ser escéptico».™*’

Tras este descubrimiento, la busqueda agustiniana no se detiene y las luces
neoplatonicas alumbran su proyecto que prosigue con la fe y la razén en proximidad.
La inteligencia le coloca en la via de la fe. Una vez traspasado el oscuro hueco
abierto por la inteligencia hacia el lugar de la fe, es ésta la que —plotinianamente—
ilumina a la inteligencia ligada a ella —vuelta hacia ella— en una atraccion comun

tensionada que culmina en el amor:

“7p_D. Areopagita, Obras completas, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2002, int. p. XXXII.
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Asi, pues, el proceso completo sera: del entender al creer, del creer al entender,
y del entender y del creer al amor. [...] (Contra acad. 111 20, 43)

La fe purifica y esclarece los ojos del alma y la liberta del atractivo falaz de los
sentidos. [...] (De Trin. 11,3)

Mediante esta purificacidon, el alma se eleva por encima de las cosas sensibles y
llega al conocimiento de las inteligibles. (De Trin. 1 1,2; Solil. | 6-7; De ordine
I18,25). (GF, 2.1 p. 198)

No vamos a entrar a debatir las criticas vertidas sobre la que ha sido
denominada por sus detractores como filosofia del amor, eso nos desviaria de las
intenciones agustinianas y de los objetivos de este trabajo. Parece que San Agustin,
sin embargo, establece un limite en el amor al que determinadas filosofias retornan
de continuo. Tal es el caso de la hermenéutica actual de Gianni Vattimo en su giro
teoldgico-politico, que, segun Teresa Ofate, define el limite de la interpretacién a
salvo del relativismo. Y este no es otro que el amor, la karitas, la filia, un limite «que

comprende y no excluye».

Retornando a las influencias plotinianas en Agustin de Hipona, si se observan,
sin embargo, esas relaciones espaciales, heredadas del sistema plotiniano, en las que
tensiones traccionadas encuentran el equilibrio. Esta vez la estructura generada trata
de crear un organigrama en el que las tensiones equivalentes entre razon y fe

posibilitan el reposo en el que se concreta el limite amoroso.

Agustin de Hipona parece ir mas alla de las sentimentales adjudicaciones.
Segun el fisico, matematico y cosmélogo Roger Penrose, el santo se anticipa 1.500
afos a descubrimientos cientificos relativos a la relacion espacio-tiempo, al sostener

que el universo no nacio en el tiempo sino con el tiempo. Para Penrose:

Hoy se puede pensar que el tiempo sélo existe como parte del universo, es decir
que no podriamos decir que el universo aparecié en un momento determinado.
De alguna manera, el tiempo y el universo surgieron a la vez. Asi que, en
efecto, parece que San Agustin tuvo una intuicién genial. (Revista La Jornada
Semanal, El universo segin Penrose, por Carlos Alfieri, 29 de abril de 2007,
nam. 634)
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San Agustin crea una tension dual que enfrenta dos modos de conocimiento
que también se oponen ontolégicamente: la ciencia y la sabiduria. Estos se
corresponden con las verdades sensibles e inteligibles. Para Agustin, la primera
posee un rango inferior, la segunda superior. Esta tension ontologica no se asemeja a
la descrita por Plotino, sino que responde a un punto de vista teoldgico. Lo que si se
corresponde es la forma de acceso a lo supremo e inteligible: en la sabiduria de lo
supremo se ingresa gracias a la meditacion y a la contemplacion. Estos mismos
métodos y habilidades eran los practicados por Plotino para abarcar una vision
completa del espacio asociado a la naturaleza, logrando a través de ella acceder al
mundo intelectivo, reflejo directo del Uno-Bien.

Agustin de Hipona alerta sobre la urgencia de separarse del conocimiento
puramente sensible que caracteriza a la ciencia para acercarse a la sabiduria, sin
prescindir de esos conocimientos previos que contribuyen al conocimiento del
universo que nos rodea. Ello supone dejar de lado orgullosos teoremas e hipétesis y
liberar el pensamiento en pos de otras verdades alejadas de lo temporal y lo mudable.
(GF, 2.1 p. 206)

Porque, para Agustin, como vimos anteriormente, tiempo y espacio surgen a la
par, algo que, curiosamente, pasados los afios hasta llegar al presente, es avalado por
la propia ciencia. Para Agustin, la sabiduria se aproxima a lo divino y ha de

prevalecer sobre la ciencia ligada a lo terreno.

Esta relacion ciencia-sabiduria es llevada al extremo por sus seguidores.
Algunos de ellos, como Alejandro de Hales o San Buenaventura, llegaran a asociar
sabiduria con teologia. Tomas de Aquino, por el contrario, caracteriza la teologia
como ciencia en su Summa Theologica, tratando de restablecer las tensiones

adecuadas y difuminar la dualidad hasta unificarla en un solo saber.

Nos podemos preguntar qué incidird mas en el Medievo occidental, cual sera la
estructura preponderante que ordena el conocimiento. Ese dualismo equilibrado que

rompe a traccion deformando la estructura en su versién extrema o tal vez otras

141



Nuria Juarez Valero

variantes mas acordes con la planificacion plotiniana. Esto es algo que iremos

descubriendo a lo largo de este reconocimiento espacial y luminoso.

Sin ir méas lejos, podemos observar cdmo se trasluce en San Agustin la
influencia neoplatonica o plotiniana en el esquema circular que articula su teologia.
Su organigrama espacial, nos recuerda Guillermo Fraile, no responde a las
caracteristicas de un sistema dialéctico en su progresion relacional, ni se asimila a un
alineamiento rectilineo ascendente o descendente. El equilibrio entre el Ser supremo
—el Dios cristiano, que genera todas las realidades, que es Verdad suprema, Luz
intelectual y Bondad suprema— vy las cosas verdaderas, que son su reflejo
bondadoso, se da en un circulo. Todos los seres tienden a ese Dios supremo situado
en el centro de todas las cosas, que ilumina el espacio y lo significa con su luz
intelectual. (GF, 2.1 p. 209).

Tampoco quedan sin aplicacion en la obra agustiniana las relaciones entre lo
multiple y lo uno que proyecta Plotino en su henologia espacial y luminica. Agustin
las traduce a un recorrido realizado en sus Confesiones en el que se cuestiona de
forma procesional sobre la identidad divina. Y lo hace gradualmente, al modo de
Plotino. Sin embargo, proyecta su transito por un espacio noético, interpelando —en
un primer esbozo— a las cosas bellas del mundo acerca de su posible naturaleza
divina. Es asi como supera el reconocimiento inicial del terreno, el transito entre lo
exterior y lo interior. El siguiente paso del proceso lo planifica acometiendo el
interrogatorio a su propia interioridad, a sus sentidos y memoria, no descubriendo
tampoco en ellos la identidad mas elevada. Inicia, finalmente, el transito entre lo
interior y lo superior, para descubrir en las profundidades del alma el bien y la
verdad, las cualidades divinas que abren la relacién directa entre la multiplicidad y la
unidad'*®. (GF, 2.1 p. 210).

8 Cfr. S. Agustin., Confesiones, Planeta, Barcelona, 1993, L. 10, caps. 6.9 y 27.38, pp. 231-232 y
255,
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Agustin de Hipona revela una nueva confluencia con el neoplatonismo al
adjudicar atributos a Dios semejantes a aquellos que destacan en el Uno-Bien. Fuera
de Dios todos los seres son mudables, solo Dios permanece, «es el que es», como el
Uno. En él se contienen las ideas. La teoria platonica de las ideas coloca a éstas por
encima del demiurgo, que generaba el mundo toméndolas como modelos. Filon de
Alejandria, modifica la teoria platonica para adaptarla al judaismo. Para ello coloca a
Dios por encima de las ideas relegandolas a la segunda hipostasis. Este esquema es el
que retoma Plotino y asi lo recibe Agustin, incorporando modificaciones para hacerlo

acorde al dogma cristiano.

Agustin no acepta el encumbramiento del Uno sobre el ser que construye
Plotino. Para el pensamiento agustiniano nada hay que pueda localizarse a un nivel
de coronacion superior a Dios. La identificacion en un mismo forjado de Dios y ser

incluye en su composicion el Uno y el Bien:

...pero El es, no porque sea bueno y uno; sino mas bien El es uno y bueno
porque El es El que es. Esta posicion de San Agustin se mantuvo a pesar de
haber leido la traduccién latina de las Enéadas, realizada por Mario Victorino.
Incluso se puede afirmar que caus6 en Agustin una profunda impresion el hecho
de que Mario Victorino, después de haber participado de las convicciones de

Plotino, se habia hecho cristiano.*°

El Uno-bien se transforma en la interpretacién agustiniana en el Dios uno y
trino, contenedor de las ideas divinas acerca de todos los seres. Y aqui San Agustin
separa la luz neoplatonica en dos conceptos, dos luminosidades: una divina y otra
creada. La luz para Plotino, como vimos, es Unica, es lo que da el ser. Sin embargo,
para Agustin el ser surge a partir de las ideas divinas mediante la creacion, en un acto
libre y voluntario de Dios, orientado por la sabiduria e inspirado por el amor. No se
trata de un emanantismo platonico o neoplaténico, sino de un ejemplarismo creador.
(GF, 2.1 p. 214).

Y9 AV. Valiente Sanchez-Valdepefias, Supraesencial, el encuentro de la filosofia neoplaténica y el

cristianismo en el Corpus Dionysiacum, Asociacion Bendita Maria, Madrid, 2013, p. 156.
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La luminosidad de lo emanado por el Nous en Plotino tiene un equivalente en
el ejemplarismo agustiniano, que se concibe como una suerte de huella de la
divinidad en lo creado. En Agustin, es la propia divinidad la que crea, y lo hace a
conciencia, por lo que lo creado adquiere una dignidad superior. En Plotino, la
emanacion de lo maltiple, se produce a partir de la segunda hipdstasis, no se observa

ninguna intencionalidad emanadora en el autosuficiente e indeterminado Uno-Bien.

Gracias a esta impronta procedente del Sol del mundo —de la Luz Increada—,
el alma, segin San Agustin, mirdndose a si misma descubrira la luminosidad de lo
creado, la imagen de la divinidad, en una especie de llamada socratica, segun apunta

Guillermo Fraile, al con6cete a ti mismo.

El movimiento tensional hacia lo supremo ya no se establece exteriormente, en
la accidon de volverse y tender hacia el antecesor, como sucedia en el equilibrio
traccionado plotiniano. Aqui resulta ser un repliegue interno que se fragua a través de
la inteligencia del alma de la que surge el conocimiento, y la relacion entre ambos da

lugar al amor.

Con Agustin de Hipona, las tensiones traccionadas que posibilitan el equilibrio
con lo divino se mudan al interior del ser y el amor surge como el vector resultante.
La espacialidad adquiere una dimension intima, subjetiva, que se distancia del

sistema plotiniano y sus acciones-reacciones exteriores inmersas en lo multiple.

Para San Agustin, en lo que se refiere al conocimiento intelectivo™®, la razén
humana —propia del conocimiento superior solo presente en el ser humano- en su

ratio superior™', aspira a la sabiduria, al conocimiento més elevado de lo divino.

150 san Agustin distingue entre el conocimiento sensitivo y el conocimiento intelectivo. EI primero,
consecuencia de su vision dualista del hombre compuesto de dos sustancias, material y espiritual. El
alma humana selecciona, no se adapta a lo material, a los sentidos. EI alma reacciona ante la sensacion
producida en los sentidos por los objetos externos y actla en consecuencia, «por lo tanto, las
sensaciones no son pasiones que sufre el alma, sino acciones que ella ejerce, utilizando el instrumento
de los sentidos.» (GF, 2.1 pp. 219-220)

51 E| ratio inferior se detiene en el conocimiento del mundo sensitivo y temporal, y da lugar a la

ciencia, al conocimiento practico. (GF, 2.1 p.221)
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Pero la luz natural emanada de la inteligencia del alma humana no es capaz de
alcanzarlo. Para ello precisa de la iluminacion suprema, que compara con la luz del
sol. Un resplandor activo que viene a insuflar sapiencia a aquella tenue luz resignada

en la pasividad por la insuficiencia.

Y la luz divina se mantiene activa sobre la razon humana a lo largo de toda su
existencia, a diferencia de la accion puntual de la luz plotiniana que insufla la idea
primigenia en las almas. Una actividad luminica que parece emular la accion

creadora y conservadora de lo creado.

Es en la luz creada e incorporea donde la inteligencia humana observa una
suerte de imagen de las ideas divinas como una impronta ajena a ella misma. A ella
llega por la contemplacién, que «nos hace comprender las esencias de las cosas,
conforme a las verdades inmutables (incommutabilia vera), que son el fundamento
de nuestra certeza» (GF, 2.1 p.222).

Ante tal iluminacion surge en el alma humana una resistencia, una dificultad de
interpretacion que evidencia la «desproporcion ontoldgica» a la que corresponden
ambos destellos racionales.. Para Guillermo Fraile, «esta iluminacion constituye uno
de los temas tipicos del pensamiento agustiniano, pero al mismo tiempo uno de los
mas dificiles de interpretar.» (GF, 2.1 p. 222-223).

San Agustin sustituye el innatismo platonico —sustentado en la preexistencia de
las almas- por la iluminacién como accién divina en las almas, en la «razon superior
del hombre». (GF, 2.1 p. 223)

Basta con entenderla como una especie de luz creada, incorporea, en la cual la
inteligencia humana ve algo asi como una imagen o participacién de las ideas

divinas, pero sin contemplarlas en si misma. (GF, 2.1 pp. 223-224)

Ante tal iluminacion el entendimiento humano, aclara Fraile, no permanece
pasivo, sino que se activa mediante la inteleccién, por lo que no ha de entenderse

como una especie de entendimiento agente que proviene de Dios.
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Agustin de Hipona aborda las cuestiones espaciales haciendo hincapié en el
orden, que tiene su fundamento —nos recuerda Fraile— en la unidad divina de la que
surge la multiplicidad de todos los seres que son. Cada cosa ocupa su lugar en la
totalidad mdltiple, y aqui vemos la clara influencia plotiniana. Pues puede haber
desigualdades y desproporciones en la belleza que caracteriza a la naturaleza, y aun

asi el conjunto resultard armonico.

Alude, pues, a una espacialidad contenida en la naturaleza, a la manera de
Plotino. Recordemos que para Plotino en la naturaleza se dan los grados de forma
espontanea, el equilibrio en medio del caos, el orden que establece supremacias entre
las diferentes cosas que son, en una multiplicidad de hipdstasis generadas
simultaneamente. Este orden considerado inferior -segin Plotino- por estar proximo
a lo mas infimo, a la pura materia, es sin embargo inspirador, reflejo de la divinidad.
Es un contenedor de ideas que adquieren forma inevitablemente, en semejanza en su

actividad con la del artista.

Agustin de Hipona, aun sin diferenciar tales hipostasis, destaca que el orden de

lo multiple da lugar a la paz, pero también a la belleza™.

152 En este ltimo concepto, la belleza, Agustin se separa de Plotino, al hacerla coincidir con la
proporcion y la simetria, con la armonia. La belleza para San Agustin, sostiene Fraile citando a E. de
Bruyne, tiene que ver con la perfeccion aclstica, es decir métrica, mas que con la visual, que es la
elegida por el Pseudo Dionisio. (GF, 2.1 p. 226)
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3.3. Deconstruccion del edificio neoplaténico en el Pseudo
Dionisio Areopagita: la potencia divina como Unica fuente

de luz y conocimiento y la vacuidad de la localizacion

Areopagita (muy probable, siglo V) utiliza la filosofia neoplatonica
conscientemente. Asi lo revela en su Carta a Policarpo, donde expone como se
esmera en utilizarla para el estudio y profundizacion que realiza de su fe cristiana,
con objeto de lograr sistematizarla. De Proclo obtiene el esquema estructural que le
sirve para ordenar esta doctrina y localizar espacialmente cada cosa en su justo

lugar®*®

(GF, 2.1 pp. 166-167). El Pseudo Dionisio utiliza para acceder al que para él
es el maximo conocimiento —el conocimiento de Dios— la doble técnica positiva y

negativa que hace pensar en la dialéctica platonica.

Ya los neoplatonicos heredan de Platon una preferencia por situar un Dios
supremo por encima del Demiurgo, aunque en los escritos platénicos no se dé

precisamente la uniformidad en este sentido:

En Platon, las relaciones entre la Idea del Bien y el Demiurgo no se terminan de
definir con claridad. En algunos textos la idea del Bien se confunde con el
Demiurgo, mientras que en otros la Idea del Bien parece la realidad suprema, a
la que el Demiurgo contempla e imita en sus operaciones. En el Parménides,
por otra parte, no se hace referencia al Demiurgo ni a la Idea del Bien: el Uno es

todo.***

Lo que si hace Platon es desplazar a la divinidad o el Bien para situarlo por

encima de la esencia, lo que sera determinante para los neoplatonicos:

153 Guillermo Fraile utiliza de forma profusa la Patrologiae Cursus Completus (series latina y griega), de J.-
P. Migne.
14 A.V. Valiente Sanchez-Valdepefias, Supraesencial, el encuentro de la filosofia neoplaténica y el

cristianismo en el Corpus Dionysiacum, Asociacién Bendita Maria, Madrid, 2013, p. 65.
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De la intuicion platdnica, que ponia el Bien més alla de la esencia, permanece el
deseo constante de poner por encima del Demiurgo un Dios supremo: Bien para
Platon, Padre para los caldeos y Numenio, Uno para Plotino.'*

El Corpus Dionisiacum sigue la estela plotiniana adaptando la triada del Uno a
sus propias teorias, entendiendo el Uno como principio y fin del recorrido cerrado de
la creacién y el Bien-Inteligencia como el «camino creante» por el que discurre la
existencia separada del Uno. La procesion descendente y ascendente de sus
jerarquias en las que todo lo terrestre se diviniza en favor del retorno al Uno, «las tres
etapas 0 vias ascensionales: purificacion, iluminacién, unién que ocurren con
frecuencia en los escritos del Areopagita, las toma éste de Plotino y trasmite a toda la
cristiandad».*

Dionisio se adhiere a la diferenciacion ser-ente que inicia Porfirio, y que otros
neoplatonicos posteriores parecieron no retomar y sin embargo pudieron recibir de la

misma fuente, como vimos con anterioridad:

Como afirma acertadamente Ysabel de Andia, en el Corpus hay «una diferencia
ontico-ontolégica entre el ser y los entes». Ahora bien, esto no es lo mas
importante. Lo decisivo para Dionisio es tratar de indagar no en el ser donado a

los entes, sino en el ser del Donador.™’
A propésito de ello Dionisio escribe:

Avancemos ahora en nuestro propdsito, explicando, en la medida que nos sea
posible, los nombres comunes y unificados de la distincion de la Divinidad.

Y para delimitar clara y ordenadamente todo de antemano tenemos que decir
que existe una distincién divina, como ya se ha dicho, que son las irradiaciones

debidas a la Bondad de la Deidad. Pues al entregarse a todos los seres y

% bid., p. 66.

156 p_ D. Areopagita, Obras completas, Biblioteca de Autores Cristianos, Pozuelo de Alarcén, Madrid,
2002, int. p. XXXII.

BT A.V. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., pp. 163-164. Incluye cita de Y. de Andia, Henosis, p.
91.
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derramar sobre ellos las participaciones de todos los bienes, se diversifica
conjuntamente, y se acrecienta singularmente y se multiplica indivisiblemente
en su Unidad. Por cuanto Dios es supraesencialmente Ser, y da el ser a los seres
y produce todas las esencias, se dice que ese Uno que es se multiplica al crear
El muchos seres, sin que El sufra menoscabo, y que permanece Uno en esta
multiplicacion, y unido en tal irradiacion, y completo en la distincién, por estar
de forma eminente por encima de todos los seres, y por su interés de unificar

todo, y por la efusion que en nada le mengua de las no aminoradas

participaciones de EI.**®

Para Valiente, en el Pseudo Dionisio, como en los platonicos —y el texto
precedente es un ejemplo— se observa una dificultad en la definicion de la
trascendencia de Dios, en la que el panteismo, sin embargo, queda descartado. Por
otro lado, hay un segundo problema que se evidencia en la dificultad de diferenciar
claramente el ser que el Uno da a los seres de su propio ser donante. La posible
ambigledad se manifiesta al reparar en el texto en el que Dionisio define a Dios

como el que es supraesencialmente Ser, a diferencia del ser que da a los seres:

Este es uno de los nucleos del pensamiento de Dionisio: la indagacion en las
implicaciones de la donacién de ser del Creador a la criatura, Pero no se ve
claramente en qué sentido se ha resuelto. Mas bien parece que no se ha resuelto,

solo se ha dejado planteado.**®

Este planteamiento, resuelto o no, de la donacion de ser de Dios a las criaturas,
procedente de la localizacion supraesencial del Ser divino, forma parte del influyente
pensamiento procedente del neoplatonismo que encuentra un importante asiento en el
Medievo occidental. Son muchas los estudios realizados con respecto a si los
platénicos y neoplaténicos contindan el pensamiento original de Platon o por el

contrario abren una grieta con respecto a su maestro:

%8 p_ D. Areopagita, Los nombres de Dios, en Obras completas, Biblioteca de Autores Cristianos,
Pozuelo de Alarcén, Madrid, 2002, pp. 24-25.
19 AV. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 164.
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La actitud conservadora del platonismo se apoyaba en la conviccion de que solo
en la época antigua se habia revelado el Logos, en el que se contiene toda
verdad y todo saber. Esta revelacion originaria ha encontrado su culminacion en
Platon. Esta actitud conservadora se encuentra, segin Ddorrie, también en
Plotino, a pesar de ser un pensador profundamente original. Plotino niega en
muchas ocasiones haber introducido alguna novedad. La totalidad del saber se
encuentra en Platon. Solo es necesario desarrollarlo e interpretarlo. La verdad es
siempre idéntica a si misma. Este es, segin Dorrie, uno de los rasgos
fundamentales en el que platonismo y cristianismo se contraponen de modo
inconciliable: a la inmutabilidad de la verdad platénica se contrapone el caracter

historico de la revelacion cristiana.'®

La fuerza unificadora del platonismo que, como vimos en paginas anteriores,
amasa el conocimiento y la explicacion mundana y espiritual de todas las cosas en
una suerte de «metafisica del Logos». Llega incluso a despertar y hacerse cargo de
una conciencia dormida acerca la revelacion divina acontecida en la Antiguedad y
entregada al olvido. Los fildsofos, como Porfirio sostiene, son los que recuperan el
«Logos escondido» en la naturaleza y en el espiritu.

El pensamiento cristiano incipiente retoma esta labor a base de desbrozar el
platonismo de toda oscuridad que le confiera esa fuerza alejada conscientemente del
mensaje revelador originario. En los pensadores griegos que se sitan en el origen la

brecha moderna filosofia-religion es inexistente:

Sobre la base de la metafisica del Logos el platonismo ha elaborado una
concepcion monista y universal. El platonismo se presenta, pues, como una
teologia, 0 mejor, como una auténtica doctrina religiosa.

Ciertamente, el platonismo no habia elaborado ningln culto especifico, ni habia
constituido una comunidad. Sin embargo, el platonismo no era una simple
opcion por una determinada doctrina intelectual, sino que suponia, una
determinada vision religiosa del mundo. La adhesion al platonismo era una

eleccién muy semejante a la realizada respecto a una confesion religiosa.

180 Ibid., pp. 166.
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Es evidente, segin Dorrie, que si queremos comprender lo que era el
platonismo, con el que el cristianismo se enfrentd, no podemos partir de un
concepto moderno de filosofia como forma de saber secularizado. Tal
separacion entre filosofia y religion (o teologia) no corresponde a ninguna

filosofia antigua, y menos aun al platonismo.'®*

En palabras de Valiente, para autores como Dadrrie, los filésofos medievales
occidentales chocan con el platonismo, del que, ya en los siglos tercero y cuarto,
crean una ficcién que busca superar su preponderancia y abrir hueco en el mundo
cultural al pensamiento cristiano y atraerse al pagano culto. Son muchos los que
discrepan con esta tesis. Para Reale la influencia del platonismo en distintos autores
cristianos es evidente, y para Cornelia VVogel la continuidad de la tradicion platonica
es manifiesta al tener como exponente «una metafisica del ser trascendente» que
resulta vital para que el pensamiento cristiano pueda «autocomprenderse y

expresarse».

El fundamento comun entre platonismo y pensamiento cristiano es asi mismo
causa de desacuerdos, dado que, como sostiene Ddrrie, existen dogmas en la
«religion platénica» incompatibles con el pensamiento cristiano que manifiesta un
claro antiplatonismo. No por ello deja de servirse de elementos conceptuales de la
filosofia platonica, respondiendo a lo que Beierwaltes define como relacion
dialéctica entre filosofia y fe teoldgica que se mantiene desde los origenes del
pensamiento, mas como «proceso relacional» que como «oposicion irreductible». En
este sentido estudia a autores entre los que se encuentran Dionisio Areopagita,

Buenaventura, San Agustin o Ficino.

Segln expone Valiente, Beierwaltes mas que hablar de antagonismos,
influencias negativas o helenizaciones en referencia al platonismo y al cristianismo,
se refiere a contemplar el complemento del cristianismo en el «binomio helenismo-

judaismox:

1! 1bid., p. 167.
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Segun Beierwaltes, esta relacion debe entenderse sobre todo como una fusion de
horizontes, en el sentido de la hermenéutica filoséfica de Hans-Gerog Gadamer,

que no excluye en la relacion una distancia critica. ***

En palabras de Valiente, Ddrrie insiste en que nos se dan continuidades,
tampoco entre Platén y el platonismo. Este es también el caso, sostiene, de Filon de
Alejandria, quien utiliza apologéticamente «el lenguaje y las formas del pensamiento
de la cultura helenistica para conducir a sus lectores del helenismo al judaismo», al
igual que «algunos rasgos del platonismo» adoptados por el pensamiento cristiano

tienen un «caracter formal o retorico».

Dionisio, para algunos autores, se desmarca de la emanacion jerarquica
plotiniana, sin otro motivo que —como Yya hicieran los seguidores de Plotino,
Jamblico y Proclo— defender y afianzar los propios dogmas apoyandose en el
sistema dibujado por Plotino. Valiente incide en este punto asegurando la inclinacion

del Areopagita hacia las tesituras de Proclo:

E. Corsini sefiala dos fragmentos en los Nombres divinos en los que se observa
mas detenidamente la influencia de Proclo. Se trata de dos fragmentos en los
gue Dionisio polemiza con un fil6sofo neoplaténico, que parece ser el mismo
Proclo.

El primer fragmento se trata de DN, 5, 2 (816 C). Trata de la creacion y de la
providencia. Aqui el autor defiende explicitamente el dogma cristiano de la
creacion y de la providencia.

«No dice ya (nuestro razonamiento) que el Bien sea una cosa y el ser otra cosa,
otra cosa la Vida o la Sabiduria; ni que sean muchas las causas y que las
divinidades superiores e inferiores, sean generadoras las unas de las otras».
Aqui se combate de manera explicita el sistema neoplatonico de la emanacion
jerarquica. El sistema neoplaténico que se refleja en el Corpus representa un
estadio mas avanzado por lo que respecta a Plotino y presupone los avances de
la escuela siriaca de Jamblico y de la ateniense de Siriano y Proclo. [...] En la
definicion del Uno va mas alla de Plotino, que admite que el Uno es idéntico al

Bien, y se acepta en cambio la elaboracion realizada por Jamblico, el cual,

%2 1bid., p. 171.
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contra Plotino, admite un Uno, principio inefable, méas alla del Bien y de toda
determinacion. [...] El principio triadico, limitado en Plotino y en Jamblico a
los primeros grados de la emanacion, es extendido en Dionisio a toda la

jerarquia de los seres, del mismo modo que en Proclo.'®

Por otro lado, Dionisio aclara en el Corpus que las realidades de la triada
procliana « (Ser-Vida-Sabiduria) no forman una categoria de seres divinos distintos
de la divinidad, sino que son atributos de la divinidad misma.

Dionisio adopta un tono polémico que se opone a la profusién espacial
jerarquica neoplatonica que puebla el espacio de intermediarios de naturaleza divina
entre Dios y el mundo. Recordemos que esta multiplicacion se lleva a cabo en los
seguidores de Plotino que tratan de adaptar el esquema plotiniano a sus complejas

creencias. El patrén espacial que elabora Dionisio es bien distinto:

La intencion de Dionisio es refutar el principio fundamental del neoplatonismo:
admitir a partir de Dios una procesion gradual de diferentes principios divinos
gue establece una pluralidad de divinidades, que permitia «reinterpretar en los
esquemas emanantistas neoplaténicos el politeismo antiguo». Dionisio opone la
concepcidn cristiana, segun la cual, a pesar de todas las distinciones de rango
del ser, todo ser existente se encuentra igualmente alejado de Dios, el Unico
Creador de todo. En la Jerarquia celeste (VI1I, 4) insiste en que Dios es la causa
de todas las cosas, abrazandolas por su providencia, desde las supremas y
supracelestes esencias hasta las extremidades de la tierra, sin que ningdn
intermediario se encuentre interpuesto entre El y sus criaturas. A pesar de
acomodarse a los esquemas triadicos del neoplatonismo (Siguiendo el principio
de que «la cosa superior se trasmite a un ser inferior por el intermediario de un
término medio, CH, VII, 1) subraya que esta comunicacion o transmisién no es
mas que una cooperacion con la potencia iluminadora de Dios, la Unica

dispensadora de luz y de conocimiento. La fuente especifica de la purificacion y

183 Ibid., p. 66.
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la iluminacion es Dios, en tanto que los angeles no son mas que los

instrumentos y los mediadores.*®

Esta potencia iluminadora de Dios encuentra su antecedente en Plotino, del
mismo modo que éste se anticipa con respecto a la esencia de Dios como potencia en

Spinoza'®.

La localizaciéon en uno u otro grado del orden no es lo importante, segln
informa Dionisio, sino la participacion en la naturaleza divina de la multiplicidad
resultante de su eficacia. De este modo rompe con esa especie de gravedad
degradadora de lo divino propia de la esquematizacion externa neoplaténica, con lo
que los contenidos dionisianos parecen superar esta tendencia neoplatonica
fundamental. Por otro lado rebaja la importancia de la jerarquizacion, tan vituperada
por los defensores de la planeidad espacial, iguala las distancias, todas igualmente
alejadas de lo divino, y en diferentes etapas del camino co-laborador desde el que
poder «levantar la mirada hacia el océano infinito y generoso de la Luz divina».

Porque:

..todos los seres inteligentes y dotados de razén que tiendan con todas sus
fuerzas, en la medida de lo posible, a la unién con Dios y que tiendan sin cesar,
en la medida posible, hacia sus divinas iluminaciones, e imitan a Dios, si se
puede hablar asi, en la medida de sus fuerzas, han sido considerados dignos

ellos también de que se les dé el mismo nombre que a Dios.'®®

Dionisio adopta el esqueleto estructural neoplaténico, que habia evolucionado
a partir de Plotino hacia una «grandiosa construccion jerarquica del universo»*®’, y lo
dota de un significado bien distinto: «La multiplicidad y la serie escalonada de
esencias divinas, intercaladas entre el Creador y el mundo creado, se han evaporado

154 1bid., p. 67-68.

1% \er la cita al respecto de Gémez Delgado en el epigrafe 2.7.

1% p. D. Areopagita, La Jerarquia celeste, en Obras completas, Biblioteca de Autores Cristianos,
Pozuelo de Alarcon, Madrid, 2002, p. 147.

187 A V. Valiente, opus cit., p. 68.
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ante el Dios (nico»'®. Es asi como el areopagita deconstruye el progresivamente
complejo edificio neoplatonico buscando mostrar la eficiencia y capacidad de

adaptacion cristiana a sus mismas trazas filoséficas:

De aqui, probablemente, la idea de adoptar la estructura, las formas exteriores y
la terminologia mistérica de este sistema, para adaptarse a un contenido
cristiano: «la idea de refundir el neoplatonismo para combatir sus principios, no
sin sacar partido de la fuerza de atraccién ejercida por su imagen filosofica al
mismo tiempo que por su expresion mistérica sobre el hombre de entonces,
demostrando asi que el cristianismo también se le podia presentar bajo la misma

formax.'6°

Dionisio celebra en Los nombres de Dios que se dé, en la multiplicidad surgida
de la «bondad creadora» divina y localizada en la malla articulada, compleja y

equilibrada resultante, una interrelacion basada en la reunion de todos en torno

... a la Divinidad como Monada y como Unidad, por la simplicidad y unidad de
su indivisibilidad sobrenatural. Por ella, como poder unificante, somos hechos
uno v, reunidas nuestras diferencias particulares de forma extraordinaria, somos
reunidos en una ménada parecida a la divina y en una unién semejante a la de

Dios.*"

Todo esto se hace presente, asegura Dionisio, por medio de las «luces
tedrgicas» que nos salen al paso al leer las Escrituras, un término para designar a las
luces divinizantes extraido de entre los textos de Proclo, quien a su vez lo recoge de

los Oréculos caldeos:

Sobre la expresién «luces tedrgicas» Juan de Escitdpolis hace la siguiente glosa:
«Llama luces tedrgicas a las ensefianzas de los Santos, en tanto que producen
una luz de conocimiento y que de los que creen hacen dioses». Por otra parte,

theurgos era la denominacién propia del autor de los Oraculos Caldeos, que a

% Ibid.
199 1bid., p. 69.
0 p_ D, Areopagita, Los nombres de Dios, en Obras completas, Biblioteca de Autores Cristianos,

Pozuelo de Alarcon, Madrid, 2002, p. 8.
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su vez eran nombrados como Logia y «hacer dioses» era una definicion de la

tedrgia.'”

Dionisio toma téerminos mistéricos del neoplatonismo y los incorpora al Corpus
dionysiacum, de la misma forma que lo hicieran los Padres de la iglesia con otras
expresiones, y antes de todos ellos el propio Platon «iniciando el proceso de
transformacién semantica que ser4 completado por los neoplaténicos»'’?. También
recupera términos neoplatonicos plotinianos utilizados un siglo antes por San
Gregorio de Nisa. En otros casos presenta «locuciones formadas por él mismo [...] a
imitacion de las tradiciones mistéricas»'”, y de este modo va dando forma a su
propia construccion, guarneciendo y en-luciendo su propio edificio de materiales
antiguos con acabado reciente. Asi apuntala sus Jerarquias, en especial la
Eclesiastica, buscando la expresion que aporte mayor claridad a sus contenidos,
gracias a este lenguaje mistérico «transido de espiritualidad» y por ello preferido por
muchos, a pesar de su escaso numero de vocablos. Sin embargo Plotino no se
encuentra entre los seguidores del lenguaje mistérico, afiadiendo de este modo una

diferencia mas a la originalidad de su obra:

Los Oraculos caldeos se convertirian en «la Biblia de los neoplaténicos». Desde
este punto de vista se puede comprender mejor la originalidad de Plotino, para
quien «la suma de todo esta dentro de nosotros» (Plotino, Enéadas, I1l, 8 [30],
6, 40). Compuso un tratado «Contra los gndsticos» y, a diferencia de Numenio,
los Oraculos caldeos no aparecen ni una sola vez en toda su obra. [...] Después
de Plotino, la escuela neoplaténica va a estar cada vez mas dominada por la
tedrgia. La influencia racionalizante que tuvo Plotino sobre Porfirio solo durd el
tiempo que este permanecid junto al maestro. Después de la muerte de Plotino,
Porfirio regresd a su anterior tendencia hacia las revelaciones suprarracionales.
Sin embargo, tal como ha demostrado Andrew Smith, Porfirio no admite la

utilidad de la tetrgia mas que para la parte inferior del alma. Muy distinto es el

L A.V. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 69.
2 1bid. p. 71.
3 p_ Scazzoso, La terminologia mistérica en el Corpus Pseudo-Areopagitico, en Aevum, 37, p. 406,

cit. en V. Valiente S&nchez-Valdepefias, opus cit., p. 70.
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caso de Jamblico, quien en su tratado Sobre los misterios defiende
decididamente la tedrgia.*™

Dionisio utiliza algunos de estos términos a modo de encofrados vaciados de
todo contenido y reutilizados de nuevo. De este modo rompe la «potencia de
nombrar» de cada orden divino alejando a Dios de todo tipo de invocacién mégica.
Tampoco Proclo admite en su dialéctica el acceso desde los nombres a las esencias
de los dioses, sin embargo no logra discernir con la claridad de Dionisio lo Gtil de lo

desechable en el lenguaje pagano.

Dionisio indaga en los nombres angélicos de la primera jerarquia que describe,
acertando en dar importancia a la palabra y a la belleza que comunica, mas que a la
ubicacion de estos seres frente a otros. Lo que destaca es su generosa labor que lanza
la luz hacia lo mdaltiple asentado en otros niveles, forjados inferiores en lo que a su

localizacion se refiere, no en su valor, equiparable potencialmente al de Dios:

Los que conocen el hebreo dicen que el santo nhombre de los serafines significa
0 incendiarios o que enardecen, el nombre de querubines, «abundancia de
ciencia» 0 «efusién de sabiduria» [...]. Se les llama, pues, a estos espiritus
«Enardecientes» y «tronos» y «Efusion de sabiduria» haciendo uso de un
nombre que revela su estado deiforme [...] y el poder que tienen de asemejar a
los subordinados con ellos mismos elevandolos con energia, enardeciéndolos y
prendiendo en ellos la llama que les lleva a conseguir un calos semejante al
suyo, su poder purificados como rayo o fuego abrasador, su aptitud para
conservar su propia luz e iluminacién evidente y sin merma, siempre de la
misma forma, pues ella hace desaparecer y destruye todo lo que produce
oscuras tinieblas, eso es lo que quiere revelar el nombre dado a los serafines.

Y el nombre de querubines quiere revelar su poder de conocer y de ver a Dios,

el recibir el don sumo de luz y el contemplar el esplendor de la belleza divina

174/, Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 72.
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[...] toda funcion jerarquica tiene la doble tarea santa de recibir y trasmitir la

purificacion inmaculada, la luz divina, el saber que lleva a la perfeccion.!”

Dionisio presenta la demolicion de la sucesion procesual en direcciéon a la
degradacion plotiniana, salvando y dando toda la importancia a la relacién
tensionada que permanece ligada al Uno y cuyo resultado es una semejanza con la
divinidad que es a su vez la causa del equilibrio del conjunto en el que todas las

diferencias se diluyen.

En este espacio que se reconoce por la ubicacion de los seres, la estratificacion
no es puramente vertical. La localizacién se da por la relacién: por la dacion de unos
respecto a otros y por la recepcion de estos respecto a los primeros. Se trata de un
espacio de apertura que intercambia sus estratos: tan pronto Dios esta en la cumbre
como adopta la labor de «cimiento totalmente infalible, inamovible y totalmente
incontaminado»'’®. La idea plotiniana de descuelgue de lo mdltiple desde el Uno
hacia lo mas degradado e infimo de la materia deviene con Dionisio en una nueva
tipologia estructural y espacial de mayor dinamismo, en la que se da tanto la relacion
de descuelgue como la de apoyo para los seres mas distantes en la percepcién de las
esencias. La relacion tensionada entre los elementos permanece en accion atendiendo
al equilibrio, sin por ello renunciar a mantener una solera bien consolidada en los
lugares més alejados de la luz. El Dios de Dionisio se abaja frente a la indiferencia
elevada frente a la materia del Uno plotiniano.

Dionisio también recrea espacios domésticos, compartimenta segun la cercania,
define vestibulos de proximidad para «los seres primeros, aquellos que tiene su lugar
junto a la Deidad a la que deben su ser y que se hallan, por asi decir, en su
vestibulo». Proclo adelanta este concepto al nombrar a los angeles «vestibulos de

Dios» y a las almas «vestibulos del Logos».*”’

5 p_ D. Areopagita, Jerarquia celeste, en Obras completas, Biblioteca de Autores Cristianos, Pozuelo
de Alarcon, Madrid, 2002, pp. 126-127.

7% |bid., p. 128.

Y7 Cfr. ibid., p. 128.
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La tendencia a la contemplacion de las ideas o iluminacién, como vehiculo que
sirve de transito en el retorno plotiniano al principio emanador, no deja indiferente a
Dionisio. Se trata de una aptitud consecuencia de la contemplacién que conduce a la
superacion, a la autorrealizacion del mayor ser en la mayor proximidad a la
Supraesencia que se contiene en el Uno. «lluminacion responde a la contemplacion
(bewpewv), que es mirar imitando lo mejor. Los ojos del alma, como ventanas

abiertas, se iluminan. Esto es contemplar: mirar al Uno».!™
Los angeles descritos por Dionisio son:

...«contemplativos» no porque contemplen simbolos sensibles o intelectuales, ni
porque se eleven a Dios contemplando las varias imagenes sagradas, Sino
porque estan llenos de una luz superior que supera todo conocimiento inmaterial
y los invade, en la medida posible, la contemplacion triple y trascendente de
aquel que es principio y fuente de toda hermosura. [...] porque viven realmente
en intimidad con El y participan los primeros del conocimiento de sus luces
divinamente operativas. [...] Y son perfectos también, no porque tengan una
iluminacién que los comunique un conocimiento discursivo de la variedad
sagrada, sino porque esta repletos de una deificacién primordial y trascendente
gue les confiere el mas alto conocimiento que pueden conseguir los angeles de

la actuacion de Dios.*”

Plotino, aun sin ser cristiano, realiz6 sus estudios con un maestro cristiano,
Amonio Sacas, contando con compafieros de estudios como Origenes. Sin duda
habria nociones de la doctrina cristiana que pudieron calar en su filosofia y, por otro
lado, como en una relacion biunivoca, el sistema plotiniano pronto se volvid
inspirador para diferentes pensadores de esta religion. Sin duda en aquellos tiempos
la apertura del saber, el prestigio del filosofar fomentaba la existencia libre de
multiples pensamientos. Entre los que reciben la influencia plotiniana se encuentra
Dionisio, que incorpora —como estamos observando— la sabiduria reconocida del

momento, es decir, la filosofia ateniense plotiniana, a sus teorias trascendentes, como

8 p_D. Areopagita, opus cit., int. p. XXXI.
%P, D. Areopagita. Ibid., p. 129.
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ya hicieran los Padres de la Iglesia con el neoplatonismo, especialmente con Plotino.
Dionisio encuentra también apoyo en estos trabajos previos.

Plotino no encuentra dificultad en colocar el Uno por encima del ser, como
vimos en anteriores capitulos. Su filosofia ordenada en torno a una emanacion desde
el Uno, supremo Bien, unida a su vocacién contemplativa y ascética en relacion a él,
corre el riesgo de confundirse con una teologia, como sostiene Gilson, y recoge
Valiente: «Plotino y, todavia més Proclo, habian corrido el considerable riesgo de
convertir lo que esencialmente era una doctrina del ser en una doctrina de Dios, esto
es, una filosofia en una teologia»*®. Esta puede ser una de las consecuencias del

influjo del cristianismo en él:

La invitacion de Plotino y Proclo hacia el Uno a través del ascetismo y la
contemplacién, ofrecia un gran parecido con lo que el cristianismo invitaba a
los hombres a hacer. El hecho de que un filésofo se hiciera cristiano no
significaba necesariamente que cambiase de filosofia. «En un tiempo en que
todavia no habia algo como una filosofia cristiana, uno podia funcionar

pensando como neoplaténico y viviendo como cristiano».™®

Entre sus seguidores cristianos surgen diversas tendencias en cuanto a la
adhesién o no a esta localizacion del Uno-Bien en lo mas alto, por encima del limite
del ser. San Agustin tuvo claro que esa no era la ubicacion adecuada para el
pensamiento cristiano, como vimos, sin embargo Dionisio se decantdé por la

propuesta plotiniana:

Dionisio Areopagita tampoco dudo en poner el Bien por encima del ser, con la
«inevitable consecuencia de que, una vez mas, el Dios cristiano habia de
concebirse como el supremo no ser». Cita Gilson, para apoyar esta tesis el
fragmento DN, 1V, 3:

180E. Gilson, El ser y los fil6sofos, Pamplona, 1985, p. 61, en V. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus
cit., p. 155.
181 1bid.
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«Pero si el Bien estd sobre todos los seres, como ciertamente esta, también el
que carece de forma es creador de formas. Y permaneciendo en si mismo, el que
carece de esencia sobreabunda en esencia, el que carece de vida sobreabunda de
vida, el que carece de inteligencia excede la sabiduria y todas las cosas de las
que se niega la forma en el Bien son por exceso de la produccion de

esencias».'®

Para Gilson, segun refiere Valiente, el Areopagita se decanta por el platonismo
que viene a construir la tipologia helénica en lo que a la «primacia del Bien» se

refiere:

Dionisio considera el «Bien» como primario entre todos los nombres aplicados
a Dios, anterior incluso al «Ser», puesto que el bien manifiesta de una manera
mas completa las procesiones de las criaturas desde Dios. ElI hecho de que
Dionisio se refiera a la Bondad como primer nombre de Dios, segin apunta
Tomés de Aquino, radica en el hecho de haber seguido la via platénica.*®

Dionisio en el Corpus establece una bilocalizacion para la divinidad en la que
no acaba de concretar su adhesion al neoplatonismo o a la «metafisica del Exodo»**,
la deidad esta entre aqui y all4, «es el ser y estd mas alla del ser»'®*:

182 E_Gilson, opus cit., p. 67, en V. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 157.

183 v/, Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 159.

184 Cfr. V. Valiente Sanchez-Valdepefias, opus cit., p. 159:

Segun Gilson, hay una metafisica del Exodo que se comienza a constituir muy pronto entre los Padres
de la Iglesia y que fue continuada por los fildsofos de la Edad Media. Entre los Padres de la Iglesia
cita a Efrén de Nisibis, Gregorio Nacianceno, Gregorio de Nisa, Cirilo de Alejandria e Hilario de
Poitiers.

Gilson enfrenta «el pensamiento griego» —que, en su version platonica afirmé la primacia del bien y
la subordinacion de la existencia a él— al «pensamiento cristiano», el cual bajo la influencia del texto
del Exodo afirmé la primacia del ser y la subordinacion del bien a él. Los pensadores medievales,
como San Buenaventura, habrian defendido la primacia cristiana del ser en contra de Dionisio el
Areopagita.

1% 1bid., p. 158.
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Ante todo hay que decir esta verdad: Que la Divinidad supraesencial por su
Bondad ha establecido las esencias de los seres y les ha dado la existencia. Es
algo propio de la Causa universal y de la Bondad suprema el llamar a los seres a
unirse con Ella, segun se lo permite a cada uno de ellos su propia disposicion.
Ciertamente todos los seres participan de la providencia que brota de la
Divinidad supraesencial y Causa de todo. En realidad nada podré existir si no
recibe en modo alguno de aquel que es fuente y esencia de los seres. También
todas las cosas inanimadas por el hecho de existir participan en Ella. (Pues todo
ser debe su existencia a la Deidad trascendente), y los vivientes, a su vez,
participan de su poder vivificante que sobrepasa toda vida, los seres dotados de
razon e inteligencia participan de su Sabiduria, perfeccion absoluta y primordial
gue sobrepasa toda razén e inteligencia. Queda claro, pues, que estdn mas

proximos a Dios aquellos seres que han participado de El de muchas maneras.*®®

Los diferentes seres son funcion de su disposicion, que no es estética, sino
participativa, lo que afiade un matiz diferente a la mera recepcion de la luz de la
divinidad de los seres inferiores por parte de los superiores. Con las méas variadas
participaciones en lo divino se da la mayor cercania. La relacion va mas alla de la
dacién y la recepcion, resultando que la disposicién adjudicada en la jerarquia no es

inamovible.

Esta ambigliedad de su ontologia espacial, tal vez deliberada, es adoptada por
su seguidor Juan Escoto Eritgena, como veremos mas adelante, en contraposicion a

las posturas agustinianas.

El Pseudo Dionisio es el emisario de la admiracion neoplaténica por la luz, que
toma esencialmente de Plotino y la comunica a filésofos del Medievo como Juan

Escoto Eritgena, quien extiende este influjo a Hugo de Saint-Victor y seguidores.

En la ontologia del areopagita el ser y el conocer se dan la mano a partir del

rayo luminoso procedente del Ser Supremo:

8 p D. Areopagita, opus cit., p. 118.
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La ley misma del salir y del retornar, a la que se ajusta no es solo un orden del
ser, también es un «orden del conocer». De la luz inaccesible, que mediante su
brillo deslumbrante mantiene al Ser Supremo escondido para las criaturas, surge
un rayo comprensible, y que a los primeros seres, a los que estan mas cerca de
él —los espiritus puros mas altos—, los ilumina y, roto en mil pedazos, los
conduce a los 6rdenes méas profundos hasta abajarse a las criaturas inferiores,
capaces aun de iluminacion. En cierto sentido, esto se da en todo ente; pues si
bien no todas las cosas pueden asumir la iluminacion divina en la forma que les
posibilitaria el conocimiento de Dios y la orientacion libre hacia ¢l —como en
los espiritus creados angeles y hombres—, sin embargo, las criaturas inferiores
irracionales e incluso inanimadas pueden servir como «instrumentos» Yy

«simbolos» del ser y obrar espiritual y divino. **’

Para llegar al conocimiento mas elevado, recuerda Fraile, Dionisio ve necesario
avanzar mas alla de la inteligencia, rebasar las dos vias —de la catafasis o afirmacion
y de la apofasis 0 negacién-, y superar también la esencia para ingresar en lo
supraesencial, aquello que aparece oculto en una tiniebla que se halla mas alla de la
luz, una tiniebla supraluminosa (aquella en la que penetré Moisés). Dionisio, como
Agustin de Hipona, también acaba recalando en el salir de si mismo, en el éxtasis,
como la forma de superar las contradicciones, de ir mas alld de lo mdltiple, de lo
diferente, y sobrepasar esa luz de la evidencia sensorial e intelectiva que deslumbra
ocultando el conocimiento superior que se encuentra mas alla de todo intelecto. (GF,
2.1p. 169)

La Iglesia de oriente considera especialmente la luz, no ya como metéfora, sino
como el verdadero aspecto de la divinidad. Se sitia cronolégicamente a Dionisio a
finales del siglo V o principios del V1, localizandolo con toda probabilidad en torno a

las Iglesias de oriente.

Dionisio habla de luz cuando habla de Dios y Ilama iluminacién al hecho y la
capacidad que cada inteligencia tiene de percibir y de recibir a Dios. Y, aunque

sin duda estos términos tienen una amplia utilizacion en el platonismo y en el

187 E. Stein, Escritos espirituales. Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1998, p. 77.
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neoplatonismo, el cristianismo va a asumirlos y a llevarlos a su propia
experiencia. «Dios es Luz.»'® «Dios es Luz y aquellos a quienes El vuelve
dignos de verlo lo ven como luz; lo vemos como luz, porque la luz de su gloria
precede a su faz y es imposible que aparezca de otro modo que en la luz; los que
no han visto esa luz no han visto a Dios, pues Dios es la Luz.» «Dios es Luz,

una luz infinita e incomprensible.» **

Dionisio utiliza diferentes términos relacionados con la luz, como cuando se
refiere a los «rayos luminosos» que penetran el universo a la manera de una energia
divina que se traduce en virtudes creadoras, cuyos ecos veremos mas adelante
elaborados en las teorias de San Buenaventura, el fiel seguidor para quien el
areopagita es «el autor que sistematicamente cultiva la sabiduria en que converge
toda ciencia»'®. La luz es causada por el sumo Bien, que es principio y fin del

universo:

¢Qué podriamos decir del rayo solar en si? Debido al Bien es luz e imagen de la
Bondad. Por ese motivo, como el arquetipo que se manifiesta en una imagen, se
le celebra al Bien con el nombre de Luz [...] También la luz, por la misma razén
de ser imagen visible, atrae y hace que se vuelvan hacia ella todas las cosas que
ven, que se mueven, las que reciben la luz, las que reciben su calor, y en general
todo aquello que alcanzan sus rayos luminosos. Por eso también es sol, porque

lo junta todo y redne lo que esta disperso [aoAlec]. (Dionisio, N.D., 1V, 4).

Se refiere al Bien como «luz inteligible» como consecuencia de su funcién
iluminadora de la «inteligencia supraceleste», apartando a las almas de toda
ignorancia, «y quita de los ojos de su inteligencia la nube de ignorancia que los
rodea, los despierta, abre los parpados cerrados por el gran peso de las tinieblas [...]
Se llama pues Luz inteligible al bien que esta sobre toda luz, como manantial de luz

y foco de luz que ilumina y desborda con su plenitud a toda inteligencia que se halla

188 Cfr. 0. Semmelroth (citado por Scazzoso, 1958) ha sistematizado la teologia dionisiaca en torno a
la luz: Cristo es nuestro photagogos (el que guia a los hombres a la luz). Citado por M. Toscano y G.
Ancochea, Dionisio Areopagita, la tiniebla es luz, Herder, Barcelona, 2009, p. 152.

189 |bid., p. 152, 153.

%9p D, Areopagita, Obras completas, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2002, intr. p. XL.
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por encima del cosmos, la que lo rodea, la que esté en él, [...] reline y concentra todos
los seres inteligentes y racionales». (Dionisio, N.D., IV, 5).

Se trata de una iluminacion con repercusiones dinamicas que afectan a los
movimientos de las inteligencias divinas y de las almas. Como correlato del Uno-
Bien plotiniano y de la belleza que le es pareja, Dionisio se refiere al “Uno, Bien y
Hermosura, causa de la multitud de cosas hermosas y buenas». Este doble efecto del
Uno propicia estados de reposo y movimiento con variadas trayectorias adecuadas a
cada ser. «Las inteligencias divinas se mueven en sentido circular al estar unidas a
resplandores de la Hermosura y el Bien [...] El alma se mueve en espiral cuando, en
la medida que le conviene, es iluminada con los conocimientos divinos, no
intelectualmente y de forma Unica, sino con razonamiento discursivo e inductivo y

COmMo con operaciones mixtas y mutantes». (Dionisio, N.D., IV, 9).

La comunicacion divina y su conocimiento tienen que ver con su naturaleza
luminosa, con que Dios es Luz. La energia divina se manifiesta en forma de luz
increada mediante la que se produce la comunicacion con los que, abandonando
sentidos e intelecto, son capaces de adentrarse en esa oscuridad en la que se ingresa

en la recepcion de la luz.

Toscano y Ancochea recuerdan como en Dionisio los propios serafines de la
primera jerarquia angélica «”arden” y se abrasan en el amor de Dios que es fuego y
luz. Esta luz en la que Dios se da a conocer, no es sensible ni tampoco es puramente
intelectual, pero sin embargo colma a la vez al intelecto y a los sentidos, es un “fuego

invisible”y. %

91 M. Toscano y G. Ancochea, Dionisio Areopagita, la tiniebla es luz, Herder, Barcelona, 2009, p.
154. En pie de pagina: “Luz de naturaleza increada, divina, luz del Tabor. En este sentido la utilizan
los Padres orientales como san Gregorio Nacianceno, san Cirilo de Alejandria, san Maximo, san Juan

Damasceno.”
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Como ocurriera con Plotino, Dionisio reconoce la necesidad de ser
transformado por la luz increada para poder «ver», lo que puede disfrutarse en
diversos grados segin una mayor o menor intensidad en la apertura a dicha
transformacion, que sera maxima en el caso de acceder a la experiencia mistica, para
la que el cuerpo no es ningun impedimento. El acceso a este estado no contempla el
posible retroceso. Una vez se ingresa en el conocimiento de la luz divina ya no es
posible permanecer fuera de «la paz, el gozo y el calor interior»: «El rayo luminoso
de aquellos sacratisimos misterios ilumina directamente, y en todo su esplendor, a los

hombres de Dios, porque éstos se mantienen familiares a la luz». **2

El Pseudo Dionisio vuelve a aludir a los efectos luminosos asociados a lo
divino cuando estructura textualmente los grados de perfeccion en la jerarquia de los
seres. La divinidad se expande en derredor estableciendo nexos con todos los seres,
produciéndose una difusion semejante a la de la luz -propiedad en la que se detiene
Dionisio- que trae a colacion la equiparacion de Plotino entre el sol y el Uno Bien, o

al sol de las ideas del platonismo. (GF, 2.1 p. 169)

Asimismo se produce una continuidad espacial. Y es que no deja de
vislumbrarse, en el mecano estructural dispuesto por Dionisio, la huella de Plotino,
en esta suerte de descuelgue traccionado desde la perfeccién que no deja de
tensionarse en la dependencia de su sustento primero. Mas en Dionisio la procesion
espacial que observabamos en Plotino se duplica y aparecen, ademas de la externa,
otra interna que genera las tres personas de la divinidad. Una multiplicidad que no
rompe la unidad, sino que la reafirma. La diferencia es sustancial, no espacial, ya que
en el Pseudo Dionisio desaparece todo emanantismo neoplatonico al describir la
creacion, que genera seres sustancialmente diversos a su creador. (GF, 2.1 pp. 169-
170)

La tendencia espacial en el retorno descrito por el Areopagita, no se queda
desde cada nivel en una intencionalidad tensionada hacia el precedente, como ocurria

en Plotino, sino que se dirige hacia la causa primera, hacia el dios uno y trino,

192 |bid.p. 154, transcrito de Jerarquia eclesiastica IV, 1, 2.
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principio y fin de todas las cosas, el generador y aquel al que se retorna. Las ideas,
por tanto, parten directamente de la inteligencia divina que se describe como
principio de todas las cosas que son, como sucedia en Filon de Alejandria, y no de la
segunda hipdstasis del sistema plotiniano. Sin embargo la proximidad al generador
de todo no responde a una cuestion espacial, aunque se describa como tal. Los
6rdenes que habitan cerca de lo divino lo hacen por ser mas conformes a él, es decir,
aquellos que poseen «una mayor aptitud para recibir los dones divinos». Se trata de

una cuestion de capacidad y de esfuerzo, no de distancias métricas. (GF, 2.1 p. 170)

«Cada uno de los 6rdenes gue viven cerca de Dios es mas conforme a Dios que
aquel gue estd mas lejos. Pero no te imagines que se trata de una proximidad en
el espacio. Yo entiendo por proximidad la mayor aptitud para recibir los dones
divinos.» (Cit. P. D. Areopagita, Epistolas, en GF, 2.1 p. 170)

La multiplicidad del mundo aparece en Dionisio como una proyeccion de la luz
divina que se manifiesta en diferentes grados en todas las cosas, una irradiacion que
es evidencia de bondad. Son frecuentes las alusiones a la divinidad como sol que
emite rayos de una luz pareja que penetra todos los entornos del universo. Esto se
combina con la concepcion griega del universo a través de las esferas superpuestas
jerarquicamente segun su grado de perfeccidn, lo que no coincide con la espacialidad

entendida mediante esferas concéntricas en Plotino. (V6 Los hombres de Dios (ND))

En dicho espacio figurado -que jerarquiza y equilibra ontol6gicamente en
proximidades ligadas a las fuerzas y los talentos- se fundamenta, segun Fraile, la
proporcién gnoseoldgica. EI conocimiento de Dios se produce racionalmente en el
discurso del Pseudo Dionisio a traves de este ascenso de «los seres visibles a los
invisibles». Pero contempla una segunda forma mas directa de acceso al
conocimiento supremo, a la que se llega a través de la relacion inmediata que puede
establecer toda alma con la divinidad que se halla presente en ella, como en todas las

criaturas creadas.

De este modo aparece descrito el organigrama que ordena jerarquicamente el
universo en sus dos fracciones formadas por los seres celestes y los terrestres, con

Dios en la periferia, en el margen de todo. Desde la inteligencia pura angélica se
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derraman los dones recibidos directamente del Uno y Trino, la bondad, el bien, la
perfeccion, el ser, la pureza, la luz, hacia los dos estratos inferiores del orden celeste.
Estos seres etéreos realizan movimientos diversos en el espacio supremo en direccion
hacia los lugares inmediatos ligeramente alejados. Trayectorias que pueden ser
circulares, si se mueven en torno al resplandor divino de la belleza y el bien, y
pueden transformarse en rectas, cuando han de transferir sus dones hacia los méas
proximos, e incluso helicoidales u oblicuas con objeto de combinar la segunda labor
hacia sus subalternos con la tendencia permanente que les hace retornar su mirada
hacia el supremo bien, la suprema bondad. Salvando estas variadas tendencias de
desplazamiento, se observa con claridad la coincidencia procesional con las
hipdstasis plotinianas, asi como la valorizaciéon de las mismas cualidades para lo

entendido y conocido como la mayor perfeccion.

Todas las descripciones de los diversos drdenes y sus lugares aparecen
expresadas mediante términos alusivos a distribuciones espaciales; sus movimientos
descritos mediante la asimilacion a referentes geométricos diversos. Las tensiones y
tracciones entre los diversos estratos refuerzan la tendencia del sistema plotiniano,
las diferencias que surgen -como la escision celeste-terrestre no contemplada por
Plotino- no rompen las fuerzas reactivas hacia el origen supremo, en las que se
igualan. En esto se puede leer a Plotino, cada estrato mantiene su doble tendencia,
hacia el Bien supremo y hacia el estrato inferior a quien le comunica esta bondad
divina. Pero, a diferencia de Plotino, Dionisio contempla la transferencia que desde
el nivel superior ayuda al inferior a elevarse para alcanzar el propio estrato, creando
una jerarquizacion abierta y cambiante, un interés por parte de los niveles mas
elevados de la inteligencia y la bondad, por los inferiores, en una aspiracién luminosa

abarcadora e inclusiva.

Como sucediera con Plotino, las fuerzas tensionadas que ligan las jerarquias a
la inteligencia suprema, y que propician ese volverse hacia lo mas elevado, no son
otras que el bien, la belleza y la luz, los dones que se descubren en toda su dimensién
en la contemplacion de la divinidad. Asi Dionisio afirma que «todo ser tiende hacia
el bien y la belleza» (Nom. Div., IV 19). En esta jerarquia que tiende a lo superior
también «la materia participa del orden, de la belleza y de la forma» (Nom. Div., IV
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28). Incluso, segun recoge Fraile, estas propiedades permanecen en la esencia del
mal, incorruptibles -a la espera de una siempre posible recuperacion-, acompafadas

de una ausencia de luz:

Estos dones divinos permanecen intactos incluso en la esencia de los demonios,
pero oscurecidos «porque sus poseedores han paralizado la facultad de ver el
bien.» (GF, 2.1 p. 172).

En cuanto a la luz, Guillermo Fraile ya describe la importancia que adquiere
este concepto en el Pseudo Dionisio, quien lo toma de Plotino, y como se difunde
desde €l hacia otros autores del Medievo occidental, en los que —previamente al
conocimiento de dichas afirmaciones- se centraba ya muy especialmente el objetivo

de esta investigacion:

Los antiguos consideraban la luz como una entidad incorpdrea que se difunde
espontaneamente en todas direcciones. El sol al difundirla no pierde nada de su
sustancia. En Plotino adquiere el sentido de un principio constitutivo de la
esencia de las cosas: «Todo ser, en cuanto es, es luz». Dionisio toma este
concepto del neoplatonismo, haciéndolo base de su ontologia y de su estética. El
grado de ser y belleza de las cosas es equivalente a su grado de participacion de
la luz. De Dionisio lo recogera Escoto Erilgena, de quien pasara a Roberto
Grosseteste, al libro De Intelligentiis y a San Buenaventura, convertido en la
forma primordial de todos los seres. Este efluvio descendente de ser, de belleza,
de bondad y de luz llega hasta las naturalezas inferiores puramente materiales,
las cuales participan, a su modo, de un destello de las perfecciones de Dios.
(GF, 2.1 p. 172).

El segundo mundo, el mundo terrestre que describe Dionisio, recibe los
mismos dones que el mundo limitrofe o celeste, ese mundo inmediatamente y apenas
superior. Bondad, belleza, luz siguen descendiendo desde lo més elevado, que en este
mundo resultan ser las almas, de una naturaleza tan préxima a la angélica que son
capaces de describir idénticas trayectorias geométricas en el espacio, aunque por
motivos diversos a aquellas criaturas superiores. Trazan circulos en sus recorridos al
desasirse de lo externo para llegar a lo méas profundo de si contactando de ese modo

con los angeles que las elevan hacia la belleza y bondad divinas. Las criaturas
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celestes no se mantienen en su orden jerarquico, ni tratan de elevar solo a los de su
mundo, sino que extienden sus lazos tensionando también una tendencia elevadora
del mundo material hacia la luz. También se atreven las almas con movimientos
oblicuos que son los que reciben la iluminacién directa de la ciencia divina a partir
del esfuerzo de la razén y la légica humanas. Por Gltimo se dan los recorridos rectos
del alma que se nutren del pensamiento simbolico a través de la contemplacion del
mundo exterior para acceder al conocimiento elevado de la unidad simple creadora
de lo mudltiple. Varios hechos fundamentales se apartan del neoplatonismo en
Dionisio: el cuerpo no es la carcel del alma, alma y cuerpo se mueven en armonia,
trabajan juntas en su peregrinar y en su lucha terrestre, el alma no es preexistente ni
trasmigra. La carne, la materia, el cuerpo, se eleva del infimo puesto al que le
denigré Plotino, para ser también miembro de la jerarquia con aspiraciones futuras de
elevacion y mejora. Fraile sostiene que esta tendencia del alma humana a la
elevacion hacia los niveles supremos es la que define Dionisio, toméandolo de Proclo,
como la cima del alma (GF, 2.1, p. 173). Y en esta tendencia a salir de si coincide
con Dios, solo que éste muestra una tendencia descendente, creadora, pero en ambos
casos se contempla como una necesidad amorosa, comunicativa, lo que supone,

segun Fraile, una herencia de Platén.

Realizando una vision de conjunto de todo lo observado hasta el momento en
referencia a la espacialidad definida por la jerarquia descendente desde lo sagrado
del Pseudo Dionisio, de su movilidad, de sus tendencias y tensiones amorosas, es
posible entrever con Fraile un hecho novedoso en lo que respecta al ser humano. Se
trata de la libertad que se le adjudica, que viene a contrastar con ese necesitarismo
griego que, por el contrario, lo mantenia retenido en el determinismo: sujeto a la
naturaleza inclemente, al orden cosmico ineludible. Los simbolos, las alegorias
humanas referentes a lo divino no llegan a procurar la culminacion en el
conocimiento que se esconde en las tinieblas supraluminosas, en la divinidad
inaccesible que se muestra por la iluminacion. (Teologia Mistica, MT, cap. I1). Como
nos recuerda Fraile, Dionisio aclara que el conocimiento discursivo no es suficiente
para acceder a la divina oscuridad. EI conocimiento supremo de lo divino se logra a
través de la iluminacion en la que solo sitla ese otro saber interno, elevado y

misterioso, dificil de encontrar si no es a través del control y desasimiento de lo
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superfluo. Y esa luz definitiva acaba iluminando lo oscuro y divino, sobrepasando

esa suerte de nube del no saber.

Coincide con Plotino en este fondo mistico que reconoce en la oscuridad de la

busqueda ontoldgica y teoldgica la méxima luz:

Es precisamente el concepto de Tiniebla Luminosa y su desarrollo en la
Teologia Mistica lo que ha hecho de Dionisio Areopagita el maestro de la
mistica de Occidente. Dios como Luz y Oscuridad, Luminosidad y Tiniebla,
aparece como el compendio de todas las experiencias paraddjicas que
experimenta el mistico. Cuando Dios es mas tangible, es precisamente cuando
es mas intangible; cuando es mas tenebroso, es cuando es mas luminoso;
cuando méas incomprensible, mas cercano; cuando se intenta llegar al Ser de
Dios, es cuando Este aparece como no ser, como vacio. Este es el mensaje
Gltimo que nos ha legado la Teologia Mistica de Dionisio, en donde a partir de
él beberan los misticos especulativos. Si la tradicion cristiana se ha empefiado a
veces en asimilar a Dios con el Ser de Parménides, son los misticos como
Dionisio los que nos hacen comprender que la absolutez de un ser tan compacto
se nos diluye en la experiencia disolvente de la tiniebla.'”

Dionisio corona su organigrama espacial ontolégico ubicando a Dios en la
absoluta trascendencia, sin llegar a diluirlo en una inaccesibilidad lejana, como hace
Aristételes. Hacia él tiende el alma humana en un dialogo contemplativo que se
realiza en tres grados ligados a las tres trayectorias descritas. Y de este modo
asciende separandose de lo sensitivo y corporal. El primero de los grados supone la
purificacion sensible o ascetismo (silencio mistico, MT, cap. | y IlI). El segundo la
iluminacién, la apertura al mundo inteligible, recibiendo ya una respuesta en ese
reflejo comunicativo. La tercera la perfeccion o union, el acceso al conocimiento. Se
trata de una organizacion espacial que procura la divinizacion. (GF, 2.1, p. 175,

acerca MT)

La union con lo divino, la divinizacion que se concreta a traves de la

iluminacion, esta impulsada por amor, por una inclinacion irresistible hacia esa

193 M. Toscano y G. Ancochea, opus cit. p. .
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perfeccion. Es el amor el que tensiona con la mayor de las fuerzas estas tendencias
del alma. Se trata de una fuerza que extrae al ser de su ensimismamiento, lo hace
olvidar todo impedimento inservible en el camino del conocimiento mas perfecto. Es
esta tension amorosa, fruto de la luz mas sublime, la que logra la traccion correcta de

la estructura ontoldgica del ser dionisiaca heredada de Plotino.

La influencia de Dionisio se hace presente ya en los ultimos Padres griegos,
especialmente en San Maximo Confesor (h.580-662) y San Juan Damasceno (h.675-
749), a través de ellos se propaga la influencia del neoplatonismo a los filésofos del
Medievo occidental. Este Gltimo es conocido por Pedro Lombardo y Tomas de
Aquino. (GF, 2.1, p. 189)

La difusion del neoplatonismo se debe especialmente a Calcidio, San Agustin,
Boecio y el Pseudo Dionisio. (GF, 2.1, p. 276).

Los filésofos medievales trabajan sobre los textos, buscando su comprension e
interpretacion. Para ello recurren al método y otros procesos literarios, que dan la
primacia a la exégesis y al comentario. Otros estudios cientificos, como la fisica o las
matematicas, quedan relegados por la falta de interés practico y directo en unas
materias que no parecen contribuir al conocimiento de las esencias de las cosas
contenidas en los textos y las palabras, mas alla de la pura apariencia. (GF, 2.1, pp.
277-278). Por eso priman en un primer momento -tras el renacimiento carolingio- la
gramatica y la retorica, y mas adelante, a partir del siglo XI, la dialéctica, como se
observa en la obra de Juan Escoto Eritigena.
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4.Presencia de las cuestiones investigadas en
substratos puntuales del pensamiento

filos6fico medieval en occidente
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4.1. Los géneros como lugares en Juan Escoto Eriugena: la
naturaleza como espacio ordenado y conceptual de la

realidad.

Juan Escoto Eriugena (h.810/15-877) entra en contacto con la patristica griega
hacia 858, siendo el corpus areopagiticum de gran influencia en su obra, en la que
marca un antes y un después. Traduce la obra del Pseudo Dionisio, por encargo de

Carlos el Calvo, con objeto de mejorar la version existente de Hilduino.

Este gran pensador no transcribe el neoplatonismo, sino que lo interpreta,
discurriendo por si mismo con una amplitud légica capaz de crear un completo
sistema que resultd excesivo para sus coetaneos, por lo que no fue suficientemente

estimado en su tiempo.

Al igual que Dionisio, y —como éste— a diferencia de San Agustin, admite la
misma localizacién para el bien, y determina su lugar en el espacio ontoldgico en un
nivel superior al de la divinidad. Se hace eco de la influencia neoplatonica plotiniana
a través del descubrimiento de un maestro en Dionisio, gracias al contacto profundo
con su obra. En el lenguaje de Eriligena, los lugares se identifican con el término

géneros acentuando la relacién entre la ubicacion y su procedencia:

Juan Escoto postula una estricta equivalencia entre el Bien supraesencial y la
Nada por eminencia. La Bondad o el Bien es el género generador del Ser, como
género mas universal. La causalidad del Bien engloba el Ser y el No Ser.

La primacia del Bien sobre el Ser permite a Escoto explicar como la creacion
funciona como un proceso teogdnico y cosmogoénico, es decir, teofanico, por el
cual la bondad divina al mismo tiempo se autocrea y crea pasando del No Ser al
Ser, o0 generando el Ser como primera teofania:

«Este es pues el motivo particular que me ha incitado a comenzar la
enumeracion de los principios constitutivos de los existentes por la Bondad en
si. Pues me doy cuenta, no sin recurrir a la autoridad de los santos Padres y

sobre todo a la de Dionisio el Areopagita, que la bondad en si corresponde al
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mas general de los dones divinos, y que la bondad en si precede en cierto modo
a los otros dones. Pues la Bondad como Causa creadora de todos los existentes,
es decir Dios, cred previamente a todo el resto esta causa que se Ilama Bondad
en si a fin de generar por su mediacion todos los existentes de la no existencia a
la existencia. La Bondad o la Suprabondad divina, pues, es a la vez Causa
esencial y Causa supraesencial del universo que ha creado y que ha conducido a
la existencia. Si el Creador ha conducido a todos los existentes de la nada al ser
por su bondad, entonces el concepto de Bondad en si precede necesariamente al
concepto de Ser en si. Pues no es el Bien el que ha sido producido por el Ser,

sino el Ser el que ha sido producido por el Bien».***

Juan Escoto sigue a su maestro Dionisio, quien no acaba de consolidar en su
obra la ubicacion de Dios con respecto al ser, como vimos en el capitulo anterior.
Escoto se adhiere a bilocalizacion de la divinidad del areopagita que presenta a Dios

como el que es el ser y estd mas alla del ser:

Para Escoto el primer principio es la divinidad, pero puesto que sus efectos son,
la divinidad misma no es. En su célebre tratado Sobre las naturalezas, afirma:
«El ser de todos los seres es la divinidad que esta por encima del ser: ese
omnium est superesse divinitas». Esta frase procede de la Jerarquia celeste y ha

sido una de las méas comentadas por Escoto. **°

Juan Escoto utiliza el modo dialéctico neoplaténico como método para
describir la realidad, sin que sus aspiraciones respondan a un objetivo puramente
I6gico, ni tampoco idealista. Utiliza el organigrama traccionado plotiniano, que
conoce a través de los textos del Pseudo Dionisio, en su doble tendencia descendente
0 analitica y ascendente o sintética. Basandose en la primera, parte de la nulidad para
llegar a la pluralidad, describiendo y ordenando el proceso entre el Ser y los

individuos. En la segunda se sitGa en estos Gltimos y asciende de especies a géneros

194 A.V. Valiente Sanchez-Valdepefias, Supraesencial, el encuentro de la filosofia neoplaténica y el
cristianismo en el Corpus Dionysiacum, Asociacion Bendita Maria, Madrid, 2013, pp. 158-159. Cit.
inc. de Periphyseon, 111, 627 C-D (ed. E. Jeaneau).

195 A V. Valiente Sanchez-Valdepefias, ibid., p. 157. Cit. inc. PL, CXXII, col. 441 A.
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hasta acceder al Ser uno. Sus descripciones son ambiciosas, y aungue en ocasiones se
le acuse de panteismo, su concepcidn del Dios trascendente parece descartarlo:

Como los neoplatonicos, y anticipAndose a Spinoza y Hegel, piensa que una
misma ley rige el desarrollo de las ideas y de la realidad. Para expresar el
concepto mas amplio y comprensivo que puede tenerse de la realidad, elige la
palabra naturaleza, dandole la misma extension que tenia la physis de los
presocraticos. No solo comprende el ser, sino también el no-ser. Abarca toda la
realidad en la maltiple variedad de sus formas, desde Dios, que es el ser por
excelencia, hasta el no-ser, pasando por todas las demas diferencias de seres, los
cuales, comparados con Dios, puede decirse que son y no son a la vez.'*® (GF,
2.1p. 317).

La division creada por Eriligena no responde a planteamientos I6gicos y —aun
utilizando sus caracteristicas espaciales procesuales de bidireccionales tendencias—
prescinde del emanantismo plotiniano. Tampoco hay que entenderla, sostiene Fraile,
como una «reintegracion panteista», sino que Erilgena «piensa que los conceptos
humanos se ajustan a la naturaleza real de las cosas, tal como Dios las ha creado.».
(GF, 2.1 p. 321).

De ese modo recrea el que para Plotino es uno de los modos de concebir el
espacio, la naturaleza, como expresion ordenada y conceptual de la realidad. «Para
EriGgena, la palabra Naturaleza equivale al Ser en toda su amplitud, pues abarca a
todos los seres, desde Dios hasta las Gltimas realidades, e incluso comprende el no-
ser.» (GF, 2.1 p. 319). Pero a diferencia del neoplatonismo, incluye el no-ser en la

Naturaleza.

El problema para Erilgena, sostiene Fraile, es el de de encontrarse con el
mismo obstaculo en el que ya tropezaran Parménides y los neoplatonicos, y en el que
se detendra —esta vez con conocimiento de ello y a propdsito— Spinoza,
formulando «el monismo de la sustancia. Se trata de la confusion entre el orden

I6gico y el ontoldgico, de la filosofia primera con la teologia.» (GF, 2.1 p. 317). El

196
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propio Eriligena reconoce el cardcter puramente cientifico de la Idgica aristotélica,
que explica y ordena relaciones entre conceptos de forma real sin mezclarlos con las
ideas, a diferencia de las dialécticas parmenidianas y platonicas. Por ello trata de
evitar la penosa confusion que podria acarrear aplicar a su division de la Naturaleza
la dialéctica platonica. Aclara que «no se trata de una division de géneros en
especies, ni de un todo en sus partes, porque Dios no es el género de la criatura, ni la
criatura una parte de Dios.» (GF, 2.1 pp. 317-318).

Con esta actitud prudente que aclara posibles malinterpretaciones e
imprecisiones, lleva a cabo Eriugena su trabajado sistema en el que explica la
Naturaleza como un despliegue espacial «dindmico circular, descendente vy

ascendente, que recuerda el de Heréclito y los estoicos.» (GF, 2.1 p. 320).

EriGgena se sirve de la dialéctica procesual de Plotino para llegar al
conocimiento de Dios. Afiade la técnica de afadir o restar diferencias, que toma de
Dionisio y Maximo confesor, y de esta amalgama resulta, segun Fraile, «la falacia de
confundir el concepto de Ser-uno abstracto, logrado mediante la supresion l6gica de
las diferencias formales, con el Ser ontoldgico trascendente, que es Dios.» (GF, 2.1
p. 323).

Hemos destacado la importancia en el sistema plotiniano de la luz intelectiva
que percibe las esencias de las cosas —que también relaciona con el resplandor que
se trasluce desde la belleza—, una luz que procede de lo Uno-Ser y de cuyo
resplandor se sigue lo Otro, todas las cosas que son. El neoplatonismo de Dionisio
—quien también, aclara Fraile, se inspira en el apostol Santiago— da como resultado
el concepto de creacion-iluminacion que utiliza Erilgena y que logrard una gran
difusion en el Medievo occidental, en filésofos como R. Grosseteste, San
Buenaventura y Ulrico de Estrasburgo. Esta creacion, sostiene Fraile, «no es
solamente una teofania, sino también una iluminacion que desciende de Dios.» (GF,
2.1 p. 327). Asi se prodiga a partir de Dios esa fuente de luz que da lugar a la
procesion jerarquica de todos los seres creados, estando caracterizado su grado de ser

por la mayor o menor iluminacion recibida. Algunos lo reciben directamente, otros a
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través de su antecesor jerarquico, y todos ellos trasmiten a su vez la luminosidad del

ser recibido, como un espejo o luminaria.

Para Eritugena, como sucede en Plotino, las ideas se encuentran en el principio
de todas las cosas, en el comienzo de la creacion. Es alli donde mantienen su unidad
que se transforma en los efectos multiples creativos. En su caso, establece la forma
en que la Unidad contiene la multiplicidad —de forma eterna e inmutable—, que se
manifiesta armoniosamente de forma extrinseca por los efectos que produce. Para
ello se sirve de dos series de ideas ordenadas de forma descendente, atendiendo a su
realidad, no a su idealidad. Para Eritigena, no se trata de un orden l6gico o mental en
exclusiva, sino que su realidad se refleja en las cosas mediante la creacion. El
Espiritu del Dios creador se inclina sobre un abismo espacial y lo dota de sentido
proyectando las ideas en las cosas. Se trata del sumo intelecto ordenando el caos en
su realidad a través de las ideas que la Unidad contiene de la multiplicidad. Una
accion de salida de la oscuridad a un espacio reconocible jerarquizado en su orden y
no en reposo, sino traccionado hacia su intelecto creador, hacia su patrén primigenio.
Erilgena entiende que es creado inicialmente un mundo ideal, no visible —ni
siquiera para los angeles, que solo captan sus reflejos en las cosas—, y a éste le

siguen los mundos espiritual y sensible.

En estos seres espirituales de gran inteligencia, los angeles, también se dan
grados de perfeccion que responden a la diversa intensidad de la iluminacion divina
que los alcanza, y que se trasmite procesualmente entre ellos, de los méas luminosos a
los més tenues, y desde estos a su vez a los inferiores mas proximos en la jerarquia
terrestre. Lo jerarquico y su ascendencia hacia lo etéreo, lo liviano y luminoso, se
corresponde muy bien con los contenedores artisticos del espacio fisico definidos por
las creaciones arquitectonicas de manos y mentes humanas en el Medievo occidental,
como analizaremos mas adelante. La perfeccion angélica se afina en la mayor
iluminacién que responde a jerarquias que se observan también en las bases de lo
técnico y artistico. Los textos en Eridgena y otros filésofos del Medievo,
interpretadores de otros que les anteceden herederos de Plotino y el neoplatonismo,
transportan las esencias de una belleza intrinseca que afecta a la noética, a todo

pensar el ser inherente al arte y al filosofar. Una suerte de hermenéutica que incide
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en la concepcion del espacio y la luz en el pensar, que se transporta desde el periodo
tratado, a través del Renacimiento, hasta las vanguardias artisticas y desde ellas a

nuestra temporalidad.

Lo leido y aprendido aspira a la perfeccién y esto hace posible su orden
espacial sustentado por lo afin y lo diferente, en continua relacién y ajeno a lo
uniforme. Lo situado en la cumbre no menosprecia a lo mas sencillo, se afana en su
mejora, en el incremento de su luz. Lo infimo, que es lo béasico, equilibra a lo
supremo estilizado en su sapiencia intelectiva, y la tension amorosa y sucesiva entre
todas las cosas hace crecer la mayor elevacion del conjunto, la conciencia tranquila
de ser lo primero siendo lo Gltimo. Lo primero se abaja de tal modo que se sitla a ras
de suelo, incluso se entierra, y asi sirve de sustento de arranque al comienzo de la
creacion, cimienta la belleza postrera inimaginable ya prevista de antemano, ya

existente, en la mente del creador.

El hombre, ubicado en la parte baja de la jerarquia, por debajo de los angeles,
resulta dotado de cualidades que lo asemejan al Creador. Y esto lo analiza Erilgena
con esmero. En el alma humana se reflejan tres facultades de conocimiento que lo
acercan a la unidad desde la pluralidad que habita y que son un reflejo de la triple
esencia divina: la inteligencia, la razén y los sentidos. Es solo un leve reflejo de la

luz divina, demasiado intensa para la inteligencia humana, e infinita.

La pequefiez del alma humana es capaz de realizar estas acciones (motus) sin
verse alterada en su simplicidad, apunta Fraile. (GF, 2.1 p. 331). Para Eriigena, su
perfeccidn, la del alma humana es cuestion del reflejo divino en ella que resplandece,
de iluminacién indirecta, respetuosa con su inteligencia y proporcional a su

capacidad.

En lo que se refiere a lo corpdreo, Eritgena describe la creacion del mundo
como una distribucion logica espacial que responde a un proceso jerarquico
descendente. Y aqui se observa la influencia plotiniana, neoplatonica, en la
consideracion de la preexistencia de las esencias de todas las cosas creadas en la

mente divina, en las ideas inteligibles. Dota al hombre de un estatus supremo que se
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anticipa al Renacimiento, al considerarlo primero y anterior en la creacion del mundo
y sostener que en su mente se hallaban contenidas antes de ser materializadas las

ideas de todas las cosas sensibles, inferiores a él.

Segun Eriugena, la materia se hace visible en el mundo, en el espacio y en el

tiempo, respondiendo a dos principios:

Las cosas sensibles corporeas se componen de dos principios: uno, que es
su esencia, consiste en una participacion de las ideas inteligibles y eternas que
existen en la mente divina. Esa esencia, en cuanto unida a la materia, recibe el
nombre de forma, y es lo que en los cuerpos hay sobre todo de realidad.

A su vez, la materia es el resultado de la union de otros dos inteligibles:
la cantidad y la cualidad, y en esta Gltima estan contenidos todos los accidentes
gue figuran en las categorias. Todos estos elementos son inteligibles e
incorporeos, pero de su union resultan cuerpos materiales. [...] Asi pues, los
cuerpos sensibles estan compuestos de una coagulacién de elementos
inteligibles, de la unién de una forma (esencia inteligible) con una materia, que,
a su vez, es una concurrencia de accidentes inteligibles.

Por lo tanto, la esencia de las cosas (su forma) no es sensible, sino
inteligible («solo semper intellectu cernitur»). Lo mismo podriamos decir de la
materia, la cual esta compuesta también de inteligibles. Por eso no es posible
llegar a un conocimeinto perfecto de los seres corporeos por medio de los
sentidos. «Rerum manque sensibilium veram cognitionem solo corpdéreo sensu
impossibile est inveniri». «Nam ousia incorporalis est, nullique corp6reo sensui
subiacet; circa quam, aut in qua aliae novem categoriae versantur». (GF, 2.1 pp.
332-333).

Estamos, recuerda Fraile, ante un hilemorfismo platénico muy diferente del
aristotélico, tipico de Medievo, que recurre a términos utilizados por Aristoteles para

expresar conceptos platonicos.

Para Eritugena en el remate de todo el proceso que ordena su sistema, se refiere
a la Naturaleza que no crea ni es creada. Este es el momento concreto en el que las
cosas retornan a su Creador una vez concluida su creacion. Dibuja asi un movimiento

circular que, segun Fraile, define todo el neoplatonismo, en el que «Dios. Principio
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primero, deja de crear, y queda convertido en altimo fin, al cual deben retornar todos
los seres.» (GF, 2.1 p. 333). Sin embargo la procesion definida por Plotino desde el
Uno Bien no responde a esta secuencia temporal de principio y fin Gnicamente. Si se
da en Plotino una alusion a distribuciones similares, méas bien esféricas en el proceso
generador. En ella, hemos de recordar, las cosas creadas se vuelven hacia su
antecesor en todo momento, creando una correspondencia de fuerzas traccionadas
entre aquel que las genera y su inmediato sucesor en la escala procesual, un
intercambio de miradas, un doble tendencia ascendente-descendente, que mantiene
una tension —que Agustin de Hipona definiria como amorosa—, a la que no alude
Eritgena en este punto final del retorno a su Fin de todas las cosas. Un amor que
para Eridgena dio lugar a la multiplicidad de los seres y hara posible su retorno a la
unidad. Dios, inmdvil, dota al espacio —en el que las cosas se distribuyen
respondiendo a principios l6gicos—, de una especie de campo magnético en el que
todos los seres se mueven y tienden a su belleza atraidos como por un iman, en una
suerte de divinizacién universal. En esta divinizacion las cosas no quedaran
subsumidas en Dios, sino que conservaran su propio ser, se reintegraran con la
unidad primera sin quedar aniquilados, «como tampoco desaparece el aire al ser
atravesado por la luz, ni el hierro al ser penetrado por el fuego». (GF, 2.1 pp. 334-
335). Asi seguiran existiendo en una simbiosis universal con Dios. En el grado final
de elevacion, el alma alcanzara la mayor sabiduria y se vera incluida «en el seno de
la Tiniebla luminosa, en que se ocultan las causas supremas de todas las cosas.» (GF,
2.1 p. 336).

Para Bruyne, Juan Escoto es el autor que mas se identifica con el simbolismo
plotiniano que se traduce en «una poderosa teoria de la belleza simbdlica», con «lo

Inexpresable plasmandose en limites concretos»*®’.
Escoto se suma a las preferencias plotinianas relativas a la belleza:

La belleza del color es fundamental, junto con la del fuego y la de la luz: es el

calor vital que determina la belleza de la carnacion: es la luz césmica que brilla

9T E. de Bruyne, La estética de la Edad Media, Madrid: Visor Distribuciones, 1994, p. 24.
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con infinitos matices, en todo aquello que resplandece y hace surgir la belleza:

«Lux color est —dice Juan Escoto— et formas rerum sensibilium detegit» [La

luz es color y hace visible las formas de las cosas sensibles]™®.

% 1bid., p. 31.
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4.2. Luzy espacio en la escuela de Chartres

La escuela de Chartres no se resiste al influjo platonico que se manifiesta como
la principal tendencia o instrumento al servicio de los estudiosos. De Platon sélo
conocian el Fedon y el Timeo parcialmente, gracias al fragmento traducido por
Calcidio. La recepcién es mas bien neoplatonica, es decir, indirecta, a través de
Macrobio, Boecio, San Agustin, el Pseudo Dionisio y Juan Escoto Eriligena. Esto se
combina con la influencia frecuente en el Medievo de Aristoteles, para todo lo
relacionado con la légica y el método, y de otros autores que completan el
eclecticismo en la acogida de diferentes elementos filoséficos de distintas escuelas y
autores. No obstante, desconocian la mayoria de las obras de los filésofos de la
antigliedad, que ya se comenzaban a recuperar gracias a las traducciones toledanas.
Muchos elementos filosoficos de esos tiempos remotos se habian incorporado al

cristianismo y en este momento comienzan a ser tenidos en cuenta.
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4.2.1. La degradacién de la palabra alejada de su esencia de Bernardo
de Chartres

Bernardo (th. 1124-1130) transita con sus teorias neoplatonicas por lugares
muy proximos a los frecuentados por Plotino, aunque los combina —como es
habitual en el Medievo, y muy especialmente con el eclecticismo de esta escuela, de
la que es el primer gran maestro— con terminologia del hilemorfismo aristotélico
adaptada al neoplatonismo. Tal es el caso de su concepcion de la creacion en la que a
partir de las ideas ejemplares, contenidas en la mente divina, Dios crea las formas
nativas (formae nativae), diferentes de aquellas, por tratarse de una copia realizada a
partir de ellas. Ambas existen realmente, pero solo las segundas se unen a la materia
informe y caodtica, para dar lugar al ser particular de las cosas. Aqui observamos su
gran cercania con las tesis de Plotino. Pero avanzando hacia cuestiones espaciales,
hacia paralelismos relacionados con la Naturaleza observada como tal —como

espacio— por Plotino, Bernardo la describe como:

... una realidad universal o una especie de organismo informado por una forma
propia, distinta y superior a las de los seres individuales (¢;alma del mundo?):
“Ideas tamen quas post Deum primas essentias ponit, negat in seipis materiae
admisceri aut aliquem sortiri motum, sed ex his formae prodeunt nativae,
scilicet imagines exemplarium, quas Natura rebus singulis concreavit”. (GF, 2.1
p. 429).

Esta Naturaleza se dispone, como en Plotino, al margen de la materia informe,
indefinida y carente de ser, habitante de la nada, sombra de existencia y realidad,
puro vacio no concretado en el espacio por forma alguna, mientras no sea informada

por las formas nativas.

Con Bernardo de Chartres las teorias plotinianas acerca de las ideas se ven
proyectadas hacia un realismo extremo que las inserta en el problema de los
universales. Para Plotino los universales se encuentran contenidos en el Uno
supremo, para San Agustin, en la mente de Dios —ambos se anticipan al
conceptualismo—. Bernardo va mas alla y apoya sus teorias en la logica y la

gramatica, observando como de una misma raiz derivan varias palabras. En algunas
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palabras también se produce una degradacién segun el grado de alejamiento de su
esencia semantica, al igual que sucedia para Juan Escoto Eriligena en las cosas mas
distantes de la iluminacion divina que da el ser a la materia a partir de las ideas o

prototipos:

Por ejemplo, de la blancura, que expresa la esencia en toda su pureza, se
derivan el adjetivo blanco y el verbo blanquear. Asi, pues, entre las palabras
hay la misma relacion que entre las ideas y sus participaciones particulares. La
blancura, que es la esencia en toda su pureza, degenera al expresar la accion de
blanquear, y todavia mas cuando se mezcla con la sustancia material, en que

llega al maximo grado de degradacién. (GF, 2.1 p. 430).

4.2.2. El descenso hacia el individuo y el ascenso de los ejemplados a los

ejemplares en Guillermo Porreta

Guillermo Porreta (1076-1154) —discipulo y sucesor de Bernardo de Chartres
en la escuela del mismo nombre— centra su vision espacial neoplatonica en una
dialéctica ascendente y descendente, que coincide con el organigrama propio de la

escuela de Chartres al respecto. El lo concreta en cuatro planos:

1°. Dios creador, forma pura, y subsistente, sin materia. 2°. Las ideas
ejemplares de las cosas, existentes en la mente divina, formas puras separadas de la
materia. 3°. Las formas nativas, creadas en el mundo sensible a partir de las formas
ejemplares, para unirse a la materia dando lugar a los seres corpéreos, los individuos
reales y concretos. 4°. La materia, creada por Dios en su carencia de forma. (GF, 2.1
pp. 432-433).

También Porreta asocia su ontologia ascendente-descendente a un realismo
fundamentado en los universales. Todo el organigrama, implicado en los cuatro
planos descritos, sigue un proceso descendente que hace posible la existencia de
individuos. Y el estudio del proceso inverso, permite conocer las formas

diferenciadas en los distintos planos o niveles de esta ontologia del ser:
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Ahora bien, para llegar a conocer esas formas, el procedimiento consiste en
remontar a la inversa el orden ontologico, empleando una abstraccion «formal»
en sentido platénico, es decir, en separar mentalmente la forma de la materia.
Asi, a mayor separacion de la materia, correspondera mayor abstraccion y méas

universalidad, es decir, mas forma pura. (GF, 2.1 p. 433).

Esta abstraccion enlaza con cuestiones estéticas, en la relacion real forma-
materia, muy presente en la maestria y practica arquitectdnicas. Dichas cuestiones
fructifican en las teorizaciones y tratados renacentistas, de gran influjo en la
conceptualizacién moderna referente a las prevalencias entre forma y funcion, o las
relaciones entre vacio y espacio reconocible, entre otras. Todos estos conceptos
realizan su arranque incipiente en las reflexiones en torno a espacio y luz que las
diversas ontologias del ser herederas de Plotino tratan de afinar y matizar en la
filosofia del Medievo occidental, y penetran las ideas que inspiran una evolucion

constructiva y técnica de la arquitectura coetanea.

Retornando a este estudio del proceso inverso, Juan de Salisbury lleva a cabo
un analisis de las teorias de Gilberto en referencia a esta fase «logica ascendentex»-
En ella se realiza —en su tramo final— el paso de los «ejemplados a los
ejemplares», mediante una «especie de deduccion (“deductio conformativa’)».
Como sucediera con el sistema plotiniano y sus tensiones descendentes-ascendentes,
cuanto mas se prescinde de la materia —causa de la individualidad—, mayor es la
ascension. Es una abstraccion que en su proceso ascendente parte de las formas
nativas, pasando sucesivamente por las formas especificas, las formas genéricas, v,

por ultimo, las formas ejemplares. (GF, 2.1 p. 433).

Es preciso distinguir este proceso de abstraccion al que se refiere Gilberto
(abstrahere), del proceso abstractivo aristotélico o tomista, segun recuerda Fraile. En
el caso de Gilberto, se fundamenta en el platonismo en relacion a las ideas en su

existencia real o forma universal al margen de la mente.

Entre los conceptos acufiados por Gilberto Ilama especialmente la atencion los
definidos como sustancia y subsistencia, que conforman un anticipo de la pluralidad

de las formas:
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La sustancia es un individuo existente, sujeto de accidentes (sub stat). La
subsistencia es un individuo existente, pero que no es sujeto de accidentes. [...]
Las sustancias son propiamente los individuos corpdreos, que se componen de
materia y de formas nativas, o sea, de «subsistencias», creadas a imagen de las
formas ejemplares y distintas de ellas. En cada individuo hay una «subsistencia»
o forma genérica (corporeidad, animalidad), y otra especifica (racionalidad,
humanidad), ademas de propiedades individuales. (GF, 2.1 p. 436).

4.2.3. La naturaleza universal y su multiplicacién en individuos con

Teodorico de Chartres

Teodorico (1 1150-1155), hermano menor de Bernardo, se decanta por un
ejemplarismo y un organigrama ontolégico neoplaténico. De nuevo, como sus
comparieros de escuela, alude a la forma aristotélica —el hilemorfismo interpretado
de forma neoplatonica— pero en sentido ejemplarista, m&s que neoplatdnico,
heredado de San Agustin y de Boecio. Esto le hace incurrir, a veces, en expresiones
poco afortunadas, tachadas de panteistas. Para él, Dios es causa ejemplar de todo, en
su esencia y en su existencia, lo que se traduce en un esquema ontoldgico, que se
desencadena con 1.- Dios, unidad, forma pura y causa de todas las cosas, a la cabeza,
seguido de 2.- Formas universales, contenidas en la mente divina, y 3.- Formas
particulares, que dan lugar a los seres individuales. En este esquema plotiniano

simplificado, la unidad produce la pluralidad, y la pluralidad depende de la unidad.

Para Fraile, el formalismo de Teodorico proviene de Boecio. De Dios —la
forma pura inmaterial— derivan los seres, y su existencia se demuestra por el
movimiento de éstos, recordemos: de todos los seres hacia el Uno supremo, que
ocasionan dobles tendencias de movimiento, en esas tensiones traccionadas que
venimos observando desde Plotino. Las formas ejemplares —eternas, puras, divinas
inmutables, perfectas— estan contenidas en la inteligencia divina. Ellas dan lugar a
las esencias de las cosas. A continuacion en la jerarquia, se ubican las formas
corpéreas, diferentes de la materia, de las que surgen las formas particulares a

imagen de ellas. Y, por Gltimo, las cosas corp6reas unen materia y forma, como una
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suerte de dualismo que contrapone todo lo extremo insertado en esta jerarquia: ser-no
ser, fijo-cambiante, unidad-multiplicidad. La materia, potencia en esencia, puede
recibir todas las formas y hacerse con cada una de ellas cosa material. (GF, 2.1 p.
446).

Encontramos también en los textos de Teodorico una alusion al problema de
los universales en relacion con la naturaleza, concepto que nos interesa, como se
viene destacando, por la interpretacion por parte de Plotino de naturaleza como
espacio. Sin embargo incorporan elementos platonicos que responden a un principio

no contemplado en el sistema plotiniano:

Es facil ver en estos textos y otros de la misma escuela de Chartres un concepto
netamente platdnico del principio de individuacion, segun el cual una
naturaleza universal (v.gr., humanitas) o una especie se multiplica en
individuos numéricamente distintos por la adicion extrinseca de porciones

cuantitativas de materia que la diversifican. (GF, 2.1 p. 444).

Es decir, los individuos se multiplican en el espacio mediante afiadidos que se
incorporan a la forma Unica y especifica. No deja de recordar al principio platonico

citado, en el que:

... las semejanzas o imitaciones de las ideas introducidas en la materia por el
demiurgo se multiplicaban numéricamente en individuos distintos al quedar
como disgregadas por las distintas porciones numéricas 0 cuantitativas de
materia, la cual venia a ejercer una funcion semejante a la del vacio o del no-ser
de los pitagéricos y atomistas. (GF, 2.1 p. 447).

4.2.4. El espacio como materia primordial con Guillermo de Conches

Guillermo de Conches (1080-1145) coincide en sus inclinaciones platonicas
con el resto de sus comparieros, destacando entre ellos por ser el introductor de la
estética platonica en la escuela de Chartres. En lo que se refiere al mundo visible,

Guillermo sigue las teorias fisicas platonicas, que encuentra en Calcidio. Sin

188



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

embargo no apoya las propias en el hilemorfismo platonico, como harian Teodorico
0 Guillermo Porreta, sino que se decanta por un atomismo presente en el Timeo,
aunque aclarando que lo toma de Constantino Africano. En este sentido, llega a
definir el concepto de espacio, como nos recuerda Fraile: «La materia primordial es
el espacio (locus), que esta lleno de atomos, particulas pequefiisimas, simples,
invisibles e indivisibles, homogéneas, innumerables y que no pueden percibirse por
los sentidos.» (GF, 2.1 p. 452). También alude a la agrupacion de estos elementos
primordiales de la que resultan los cuatro elementos, aire, tierra, agua y fuego, algo
que se repite entre sus coetdneos, para llegar a la union en las denominadas
homeomerias y la multiplicidad de los cuerpos. Todos los seres se definen mediante
formas que responden a las ideas preexistentes en la mente divina que se plasman en
la materia. Todo esto solo es comprensible elevandose por encima de las
percepciones sensoriales, 1o que no les es posible a todos. Para Guillermo, «el mundo
en un simulacro, una imagen de la sabiduria divina: “Sic mundus est imago divinae

sapientiae et hoc est simulacrum honestum”.» (GF, 2.1 p. 452).

4.2.5. El megacosmosy los tres rayos de luz de Bernardo de Tours

Estrechamente relacionado con la escuela de Chartres, llama especialmente la
atencion su obra De mundi universitate, sive Megacosmos et Microcosmos. En los
fildsofos de esta escuela, apenas se alude a las cuestiones relacionadas con la luz del
intelecto, primordiales en el sistema plotiniano —que esta tesis viene
investigando—, y no pasadas por alto para los pensadores neoplaténicos que
introducen sus teorias en el Medievo, San Agustin o el Pseudo Dionisio Areopagita.
Este no es el caso de Bernardo de Tours, y de ahi la alusion a esta obra concreta,
como veremos a continuacion. Se trata de una obra de fundamento platonico,
considerada de dificil interpretacion. En ella se mezclan elegias con prosa, lo que
para algunos estudiosos recuerda a la Consolacion, de Boecio, o el Satyricon, de
Marciano Capella. En ella la procesion desde la cumbre del cosmos, que

observdbamos en Plotino, se interpreta desde el punto de vista cristiano del autor,
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realizdndose la emanacion mediante un rayo luminoso que fundamenta su ontologia

del ser neoplatonica.

La obra citada —que Gilson califica de obra grandiosa y bella, y a la que
defiende de acusaciones de monismo, panteismo y paganismo— se divide en
Megacosmos y Microcosmos. La primera alude al mundo superior, la segunda a la
creacion del hombre, respondiendo a los dos mundos platonicos, el de las ideas y el

sensible.

En la cumbre del Megacosmos se halla la Trinidad, que ya existia antes de que
todas las cosas fueran creadas. La divinidad suprema, el Padre, esencia, unidad y
bien sumo, recibe el nombre de Tugaton, del que «emana un rayo de luz inaccesible,
de esplendor infinito, el cual se bifurca en otros dos». Del primer rayo resulta el
segundo esplendor, el Hijo, al que llama Noys. Y resulta que es en el Hijo, «Verbo
consustancial al Padre», donde se recoge el mundo inteligible, las ideas primigenias
de todas las cosas antes de su existencia en el espacio y en el tiempo. Del tercer rayo
de luz surge el Espiritu Santo, procedente del Padre y del Verbo y de idéntica
naturaleza. (GF, 2.1 p. 455).

4.2.6. Las relaciones espaciales con el hacer de Vitruvio en Hildegarda
de Bingen.

Hildegrada (1098-1178) polifacética abadesa del monasterio benedictino de
Rupertsberg, cerca de Maguncia, no solo es conocida por sus composiciones
musicales. También escribiéo —ayudada por algunas de sus religiosas y un monje que
le servia de escriba— numerosos tratados que la relacionan con la cosmologia de la
escuela de Chartres. En ellos expone su vision peculiar del macrocosmos, inspirada
en los tratados fisicos de la época, como la Imago mundi, de Honorio de Autin vy el
De mundi universitate, de Bernardo Sylvestris. Pero también cayeron en sus manos
los escritos de Vitruvio, arquitecto romano del siglo | a.d. C, cuyo tratado De

Architectura, era conocido y utilizado en su tiempo.
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Hildegarda analiza, al igual que Bernardo de Tours, las diferencias vy
correspondencias entre el macrocosmos y el microcosmos, aunando aspectos
espaciales con otros relacionados con luces y reflejos. Asi sostiene que el Universo
surge como reflejo de la perfeccidn de Dios. Hildegarda lo ve del siguiente modo en

su tercera obra, el Libro de las obras divinas:

Contemplé entonces en el secreto de Dios, en el corazdn de los espacios aéreos
del Mediodia, una figura maravillosa. Tenia apariencia humana. La belleza, la
claridad de su rostro eran tales, que mirar al sol hubiera sido mas facil que mirar

su rostro.'*

Un dios que se define a si mismo como origen explosivo y luminoso del

universo, como fuego de orden y sabiduria inevitable:

Yo soy la energia suprema, la energia ignea. Yo soy quien ha encendido cada
chispa de vida. [...] Yo soy quien ordena el universo en la sabiduria. Vida ignea
de la esencialidad: puesto que Dios es inteligencia, ¢cémo podria no obrar??®

La luz de Dios para Hildegarda lo impregna todo de inteligencia que relaciona

con la palabra, y obra a través del hombre penetrando de luz su alma:

Mis Ilamas dominan la belleza de los campos: la tierra es la materia gracias a la
cual Dios hizo al hombre. Al igual que yo lleno las aguas con mi luz, asi el alma
cala todo el cuerpo, como el agua en su fluir empapa la tierra entera. Cuando
digo que soy ardor en el sol y en la luna es una alusion a la inteligencia: ¢no son

acaso las estrellas innumerables palabras de inteligencia??*

El resplandor fundante del universo tiene un claro origen para Hildegarda. Se

trata del amor del Padre de los cielos, un amor tan inmenso que resulta dificil poder

%9 H. de Bingen, Libro de las obras divinas, en R. Pernoud, Hildegarda de Bingen: una conciencia
inspirada del siglo XII, Paidos Ibérica, Barcelona, 1998, p. 74.

20 |phid., p. 75.

2 Ipid.
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observarlo sin deslumbrarse, un amor ligado a la belleza que origina el conocimiento

en el alma:

He aqui lo que te muestra el rostro que contemplas: la magnifica figura que ves
al Mediodia de los espacios aéreos y en el secreto de Dios, con apariencia
humana, simboliza, en efecto, el amor del Padre de los cielos. La figura es el
amor. En el seno de la energia de la divinidad perenne, en el misterio de sus
dones, es una maravilla de inmensa belleza. [...] La profusion del amor, en
efecto, irradia y destella con un brillo tan sublime, tan fulgurante, que sobrepasa
de manera inconcebible para nuestros sentidos todo acto de comprension
humana, la cual normalmente asegura en el alma el conocimiento de las cosas

mas diversas.?®

Para Hildegarda, el macrocosmos responde a la forma de una esfera, como
sucede con la vision plotiniana del mismo. En realidad reproduce esa vision
plotiniana del universo, que se define mediante esferas concéntricas y que recibe a
través de diversos fildsofos en el Medievo. Con su interpretacion personal equipara
al macrocosmos con tres esferas concéntricas, que son imagen de la Santisima
Trinidad.

En cuanto al microcosmos humano, Hildegarda —en concordancia con el homo
quadratus de Vitruvio— afirma que puede ser inscrito en la forma geométrica que
delimita un cuadrado. Hildegarda se centra en aspectos antropoldgicos, considerando
que es precisamente el hombre quien refleja las proporciones del Universo: «en la
forma del hombre, Dios ha consignado la totalidad de su obra». Sin duda, en esta
afirmacion no ha pasado por alto las teorias de Vitruvio al respecto, y se anticipa con
un dibujo propio al famoso de Leonardo da Vinci que representa tal teoria. En él
coloca al hombre en el centro del universo, inscrito en el mas interior de los seis

circulos concentricos que definen una «rueda de aspecto maravilloso»:

La figura del hombre ocupaba el centro de esta rueda gigante. La cabeza estaba

en lo alto y los pies tocaban la esfera de aire denso, blanco y luminoso. Los

202 5. 76.
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dedos de las dos manos, derecha e izquierda, se extendian en forma de cruz en

direccion a la circunferencia, y los brazos también.?®,

Hildegarda parece anticiparse a los postulados renacentistas con su vision del
hombre como centro del mundo heredada de Vitruvio. Pero también evoca la luz

divina ligada al amor de Ficino que veremos mas adelante.

85 77.
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4.3. La belleza y el arte como fuente de conocimiento en Hugo

de San Victor

Hugo de San Victor (h. 1097-1141) ingresa a los dieciocho afios en la abadia
de San Victor proxima a Paris, centro que destaca por sus estudios cientificos, y
donde se da especial importancia a la mistica. Hugo mantiene una estrecha amistad
con San Bernardo, con quien se comunica intelectualmente en referencia a sus
estudios. Fue muy bien considerado en su tiempo, llegandosele a atribuir el
sobrenombre del «nuevo San Agustin». Mas adelante, San Buenaventura llegaria a
afirmar que en Hugo de San Victor se sintetiza todo el saber de San Agustin, de
Dionisio y de San Anselmo, entre otros. Tedlogo y mistico por excelencia, se sirve
de la filosofia en sus estudios, sin llegar a completar una sintesis filoséfica o
teoldgica, algo que seria una exigencia excesiva para la época en la que desarrolla su
trabajo. (GF, 2.1 p. 472).

De él se dice que sirve de conexion directa con el neoplatonismo a Roberto
Grosseteste y a San Buenaventura, entre otros muchos, incluso a Santo Tomas de
Aquino, siendo sus principales fuentes San Agustin, Boecio, el Pseudo Dionisio

Areopagita y Juan Escoto Eritigena.

Todo lo ordena y jerarquiza en un sentido ascendente: las ciencias, los métodos
de trabajo, que culminan en la meditacion mistica, la filosofia, el conocimiento, la
antropologia. Dota a todas sus teorias de un sentido pedagdgico, que se basa en la
I6gica y las matematicas, tomadas con toda probabilidad de Boecio. En la influencia
recibida de este filésofo fundamenta su ontologia del ser, diferenciando a los seres
mediante tres drdenes que se relacionan, a la manera plotiniana, con los distintos

modos de conocimiento:

1.° Intellectibilia: Dios y las sustancias incorporeas. Inteligencia pura =

teologia.
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2.° Intelligibilia: Cantidad abstracta propia de las matematicas. Inteligencia con

la imaginacion = matematicas.

3.% Naturalia: Seres corporeos. Inteligencia con los sentidos = fisica.

Estos modos de conocimiento se corresponden con los siguientes modos de ser.
El primero de ellos con Dios, el ser eterno, sin principio ni fin, en el que no hay
distincion ser-existir, ni esencia-forma, y en cuya mente se recogen desde siempre
los arquetipos de los seres en su totalidad o Naturaleza. El segundo son los seres
perpetuos, aquellos que son inmutables ya que tienen principio pero no tienen fin,
cuerpos «divinos» por su inmovilidad. En ellos se diferencia el Ser del existir, ya que
son las ousias, o sustancias de las cosas. El tercero se corresponde con los seres
temporales, con principio y fin, y en los que se distingue su esencia —permanente—
de su forma —cambiante, temporal— tras cuya destruccion la esencia retorna a su

principio. (GF, 2.1 pp. 478-479).

Alude también a la relacion forma-materia, en un sentido platonico, no
aristotélico, como es comdn entre sus coetaneos, y de nuevo comparece la nocion
antropoldgica de microcosmos y sus dualismos parejos, en la que no nos vamos a

detener en esta ocasion.

Sus observaciones acerca del mundo y la Naturaleza son aquellas propias de
una actitud contemplativa que comparte con Plotino. Ambos muestran unas dotes
misticas que les conducen a descubrir con diferente mirada la belleza de las cosas
que pueblan este mundo, una clara tendencia que, en el caso de Plotino, da como
resultado, entre otros, la integracion en sus textos de importantes teorias estéticas
acerca de la belleza. Para Hugo los sentidos dotan a la persona de esa facultad para
observar la belleza. Afirma que el mundo al ser observado profundamente reproduce
un destello, lo que de nuevo hace reaparecer esa luz plotiniana procedente de la
Suprema Inteleccion: «EI mundo sensible es como un reflejo en que se transparentan
la realidad y la belleza del invisible. Las bellezas sensibles son imégenes de la
belleza suprasensible. » (GF, 2.1 p. 486). Una belleza que —como ocurre en

Plotino— es fuente de conocimiento.
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Plotino da importancia entre las artes a la musica, y Hugo no se queda atras en
este empefio. Plotino observa una clara armonia en el mundo, a pesar de las notas
discordantes que comparecen en él. Para Hugo, las cosas del mundo en su totalidad
componen una armonia inmensa, una musica perfecta para nuestros oidos en la que
esas discordias acaban quedando disueltas. Llega a hablar de tres clases de musica:
«la mundana, que resulta del orden y armonia de las cosas del mundo; la humana,
que consiste en la armonia entre las partes del cuerpo y del alma; y la instrumental,

que se produce por medio de instrumentos musicales.» (GF, 2.1 p. 481).

Ademas de todo esto, se aprecia en Hugo de San Victor una influencia
plotiniana en su forma de acceso al conocimiento mediante la contemplacién de la
Naturaleza. Observar la belleza de la naturaleza no se limita a detenerse en una
sensacion, sino que el intelecto ha de elevarse sobre ella buscando su sentido
espiritual, como modo de acceso al conocimiento Supremo, La belleza es la puerta de
entrada hacia el conocimiento. Con los sentidos conocemos el mundo visible y
gracias a la contemplacion, a través de la belleza, nos elevamos hacia el mundo
invisible y su conocimiento. La ciencia toda y la mistica parte de la contemplacion de
la naturaleza. En ella se concentra una de las formas de concebir el espacio para
Plotino. Es el primer grado de conocimiento-contemplacion, también para Hugo de
San Victor, la primera delimitacion del campo de accion, la primera vision global y

armoniosa que encamina hacia la belleza sumay el conocimiento superior.

Los seres reciben de la divinidad no solo el ser, sino también la belleza: «Deus

dedit, non solum ese, sed pulchrum ese, formosum ese». (GF, 2.1 p. 487).

Hugo realiza clasificaciones para todo, también en lo que respecta a la belleza,
que es jerarquizante a partir de Dios —suma belleza—, que le llega con
connotaciones luminicas, como un reflejo fuerte a las almas y mas tenue a los seres

sensibles.

Estructuraciones espaciales y luminicas que ordenan diferentes procesos
convergentes en la elevacidbn maxima, en la correspondencia de fuerzas entre lo

infimo y lo supremo, en un proceso comun hacia el limite que supone la mayor
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perfeccion resultante de una participacion no excluyente entre todos los seres que
son. Estas tendencias, examinadas una y otra vez, con mayor o menor intensidad en
los filosofos tratados, producen reflejos en los diferentes campos del saber, y muy
especialmente del arte y la estética de la época estrechamente ligada al conocimiento,

como se trata de desgranar en estas paginas.

En cuanto a la contemplacion, se desarrolla en un orden procesual que aleja la
insatisfaccion e insuficiencia del conocimiento sensible hacia la busqueda de certezas
superiores que le aproximen a la sabiduria. En la primera escala del proceso se sitla
la meditacion, que se basa en ideas. La siguiente es la especulacion, o contemplacion
activa, en la que el alma ha logrado purificarse y detiene los razonamientos y desde
esta simplicidad mira a Dios. En tercer lugar, se produce el acceso a la
contemplacion, ya pasiva, donde el alma se sumerge en la perfeccion sin dificultades.
(GF, 2.1 p. 488-489).

Hugo se refiere en sus teorias a una triple mirada del alma, refiriéndose a sus
tres objetos de conocimiento: el mundo sensible, el alma misma y Dios. En cuanto a
las potencias cognoscitivas humanas diferencia cuatro, dos corpéreas y sensibles y
dos incorporeas y espirituales. De nuevo estamos ante las prolijas clasificaciones de
Hugo de San Victor, que nos recuerdan a Juan Escoto EriGgena. Llama en ellas
especialmente la atencion su concrecion mediante acciones puramente espaciales.
Asi sucede, entre las corpdreas y sensibles se encuentran las que constituyen el
oculus carnis: «a) sentidos (sensualitas), que miran hacia afuera y hacia abajo (foris
et deorsum), y b) imaginacion, que mira hacia dentro y hacia arriba (intus et

sursum).»

Y en lo que se refiere a las incorpdreas y espirituales, esté la que se asocia con
el oculus rationis, que no es otra que la razon —cuyo resultado es el conocimiento
de si del alma, que genera la ciencia—, y que también mira, pero en esta ocasion a
cuestiones abstractas, las que tienen que ver con el conocimiento en relacion con la
imaginacion. Y por ultimo, el oculus contemplationis, correspondiente a la cuarta
potencia humana, la inteligencia, que mira hacia el mundo superior e invisible, de

donde procede la iluminacion, y que da lugar a la sabiduria. (GF, 2.1 pp. 484-485).
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De nuevo orden espacial equilibrado mediante dobles tendencias que se
equilibran en su busqueda del conocimiento, orientado a la recepcion de la

iluminacién suprema.
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4.4. La arquitectura del pensar de Tomas de Aquino

Tomés de Aquino (1125-1274) lleva a cabo una labor ecléctica de analisis y
asimilacion del pensamiento, cuyo resultado es la construccion de un entramado
sistematico de ordenacion que se configura como una plena arquitectura del pensar.
En ella cada uno de sus elementos se ubica en el lugar preciso y en relacion con los
inmediatos —anteriores y posteriores—, creando una estructura firme que afianza el
conjunto. Esto es un hecho que, en general, no se pone en duda, y es muy elogiado,
sin pasar por alto los talentos superiores en otros variados aspectos de algunos de sus
contemporaneos. Tal vez se podria destacar, por ejemplo, su rigorismo, sencillez y
sobriedad de planteamientos, en contraste con una mayor inclinacién hacia la
vehemencia y las interioridades del pensar por parte de San Buenaventura, filésofo
en el que reparamos muy especialmente mas adelante por sus importantes

aportaciones a nuestra investigacion.

En los escritos de Tomas se crea, como deciamos, un entramado ordenado en el
que se interrelacionan buscando el equilibrio pensamientos de toda indole que ya son
conocidos por parte de los estudiosos del momento. El organigrama tomista pone en
pie una construcciéon que integra, en un equilibrio de fuerzas que se contrarrestan
gracias al orden establecido, a Aristoteles junto con otras corrientes del pensar
recogidas por el pensamiento cristiano, como el platonismo, neoplatonismo

plotiniano, el estoicismo, musulmanes y judios:

No sabemos los limites exactos de las estratificaciones histéricas que han
intervenido en la formacién de la filosofia de Santo Toméas. Esta poderosa
inteligencia ha fundido, metamorfoseado y hecho cabalgar platonismo,
aristotelismo, plotinismo, agustinismo; pero tan bien, que la mezcla de sus
estratos ha llegado a ser indistinguible. Pero este mosaico de influencias, de las
cuales no puede liberarse totalmente el espiritu mas poderoso, esta subordinado
a la formalidad general del sistema, y con frecuencia sublimado por ella.» (GF,
2.2 pp. 265-266).
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Su entramado ecléctico es sumamente novedoso e innovador en su época, y en

él no pueden dejar de afiadirse filosofos musulmanes y judios.

El saber de Plotino le alcanza y se integra en su construccion, a traves de las
obras de San Agustin y el seudo Dionisio, como puede observarse en su obra De
veritate, en la que —segun recoge Guillermo Fraile— cita al primero 190 veces y 94
al segundo. Aunque la fuente primordial de neoplatonismo para Tomas es Dionisio

asi como el Liber de causis.

Fiel a su manera de interpretar y asimilar sus textos se decantan mas por
construir el conjunto final que por destacar de forma pareja la individualidad. Recoge
el neoplatonismo de una forma parcial, al centrase en su aspecto jerarquizante y
elevar la vision del Universo a su méaxima expresion grandilocuente. Este queda
antepuesto a sus individualidades conformadoras, que quedan postergadas en su
estructura, lo que la deja coja en los aspectos espaciales que tratamos con respecto a
las influencias plotinianas. Esta deficiencia en la alusion a las individualidades que
contribuyen al equilibrio estructural de tensiones de la totalidad universal
—conformadora de la ontologia espacial plotiniana—, resulta de la preferencia de
Tomas por la vision de la naturaleza concreta que obtiene del aristotelismo. Tomas
de Aquino se inclina hacia Aristoteles primordialmente, mas por la admiracion de su
rigor y su método de anélisis, que por su filosofia en si, a la que somete a su

particular interpretacion.

En lo que se refiere a la naturaleza —ligada al concepto de espacio en
Plotino—, Tomas destaca su valor, en un sentido que se decanta por el aristotelismo
frente al neoplatonismo, no por una mejor concrecién y veracidad del primero, sino
por haber descubierto ciertas coincidencias al respecto del pensamiento agustiniano y
neoplaténico con los de Avicenas y Averroes que trataba de combatir. Averroes
rebaja el valor de la naturaleza a favor de las causas primeras, mientras que Tomas lo
defiende y lo eleva junto al de las causas segundas, lo que queda patente en su
Summa contra Gentiles. No obstante, es preciso insistir en que se decanta por el

aristotelismo, en este aspecto, en detrimento del neoplatonismo. (GF, 2.2 p. 272)
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Tomés de Aquino formula una suerte de teoria de la iluminacion ligada a su
teoria del conocimiento en evolucion (GF, 2.2 pp. 271-272). En sus inicios se
aprecian influencias agustinianas, a las que se van afiadiendo elementos aristotélicos
en su incesante contraposicion a las teorias averroistas. En este sentido, acepta que
existe un entendimiento agente separado, pero no identificado con la esfera lunar,
sino con el mismo Dios, que es «fuente primaria de todo ser y de toda luz
inteligible». (GF, 2.2 p. 272). A ello afiade una separacion en dos del entendimiento
agente separado y extrinseco: uno solo puede ser Dios, entendimiento agente
separado, y el otro agente es el propio a cada ser humano, que le es asignado como
una cualidad intrinseca del alma. Este Gltimo es para Aquino una participacion de la
luz inteligible que Dios comunica a cada ser, pero como abstraccién de los
inteligibles de las cosas mismas. Tomas se va separando de todo aquello que quiera
significar «una iluminacion directa de Dios en el conocimiento humano». También
deja en la estacada la iluminacion divina proyectada directa o indirectamente a traves
de los angeles. La funcion divina se limita a su definicion como fuente primera del
ser y conocer, de cuya luz intelectual participa el entendimiento humano,
dependiente de Dios en los aspectos generativos y operativos descritos. Una
modificacion de la teoria de la luz que afectara en Tomas de Aquino al «concepto de
los primeros principios y de la sindéresis como habito de ellos.» (GF, 2.2 pp. 272-
273).

Se observa en Toméas de Aquino una evolucidn y originalidad en la recepcion y
utilizacion de las cuestiones relativas a la ontologia espacial y luminica, heredada de
Plotino a través de Dionisio, San Agustin, y el Liber de causis, en un proceso
progresivo que incorpora, haciéndolo prevalecer, las teorias aristotélicas
contrapuestas a las averroistas, hasta el punto de ser fundamental en su teoria del
conocimiento. Establece un control, concrecion y concentracion en Dios de las
emanaciones luminicas ligandolas en exclusiva a la luz del intelecto divino de la que
participa el entendimiento de todas las almas a las que da el ser. Se mantiene, sin
embargo, esa tendencia en forma de dependencia, de tensiones correspondidas de los
otros hacia lo Uno, de los seres creados hacia la luz suprema a través del

entendimiento, como fuente de conocimiento y ser.
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4.5. Roberto Grosseteste: luz como verdad y principio de todas

las cosas

Roberto Grosseteste (h. 1170-1253) es uno de los maximos seguidores del
neoplatonismo en sus obras, especialmente en uno los aspectos que trata este trabajo,
la luz portadora de las esencias de las cosas que Plotino destaco en su sistema. En el
caso de Grosseteste llega a un puesto elevado de interpretacion, aunque también
conoce e incluye en sus escritos las teorias aristotélicas. El influjo plotiniano —y
neoplatonico en general— lo recibe a partir de los textos de San Agustin y del Seudo
Dionisio, y también del Liber de causis.

También es preciso considerar el «Liber de intelligentiis», tratado neoplatonico
anonimo con alguna influencia aristotélica, atribuido inicialmente a Witelo y después
a un maestro de Paris. Este texto de autor dudoso postula una «metafisica de la luz»
que es conocida y citada por filésofos medievales como Toméas de Aquino y que
resulta parecida a la planteada por Roberto Grosseteste. En sus proposiciones y
teoremas contempla la luz como esencia de todas las cosas, distinguiendo entre dos
luces: una invisible y espiritual, la otra corpdrea y visible que la refleja. Se encuentra
en él la proposicion que defiende el grado de perfeccion como directamente
proporcional al grado de luminosidad, y la que define a Dios como la luz increada,
esencial y simple, que proyecta su imagen perfecta en la que se identifica potencia y
ejemplar, frente a la imperfeccién de la proyeccion de imagen propia del ser creado

de la que no se deduce dicha correspondencia.

La luz es el ser en el «Liber de intelligentiis» y el principio de toda actividad
del ser, tanto en su aspecto psicoldgico como fisico. También es principio de la vida,
cuya naturaleza es luminosa y con tendencia a difundirse y dilatarse. La luz es
principio del conocimiento, y se difunde y amplifica por todas partes. La luz es
sustancia y energia y todos los fenomenos fisicos y psiquicos dependen de su reflejo.
(GF, 2.2 pp. 158-159).

202



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

Estas teorias encuentran su eco en Grosseteste, dominando su pensar
cosmologico y filosofico, en su concepto de la luz como verdad y principio
constitutivo de todas las cosas. Desarrolla lo que se ha calificado como una
metafisica de la luz —Lichtmetaphysik, segun Cl. Baeumker (GF, 2.2 p. 160).— que

recuerda al «Liber de intelligentiis».

La luz en Grosseteste es elevada a lo més alto, a lo supremo, concibiendo a
Dios como luz increada, eterna, incorporea y purisima, una luz que se hace comudn a
todos los seres. Es ella misma carente de composicién alguna forma-materia, aunque
sea Dios el que de manera ejemplar formaliza todas las cosas. Dios —luz increada—
pone en marcha el tiempo creando la luz participativa y la materia. La luz es la
primicia de la forma, la méas bella y noble. (GF, 2.2 p. 161). De nuevo vemos como
Roberto pondera el grado de perfeccion de los seres —junto al de belleza y
actividad— seglin su mayor o menor participacion en esa luz compartida desde lo
mas elevado existente. En su Motu corporali et luce y en De luce, la eleva a forma
fundamental que uniéndose a la materia de inmediato le infiere su corporeidad, de lo
que resulta una sustancia simple dotada de corporeidad y de espacialidad
adimensional. (GF, 2.2 p. 162).

Los seres no s6lo obtienen mayor perfeccion de su mayor participacion en la
luz divina, ademas —como exponen las teorias plotinianas—, dada la hermosura
suprema de esta forma primera y simple, la dosis superior de luz implica el mayor

grado de belleza y también de actividad.

Para Grosseteste, resulta ilusorio creer en la existencia de «un espacio fuera del
universo y un tiempo antes de la creacion del mundo.» (GF, 2.2 p. 161). En su
cosmogonia la luz genera el universo en un doble proceso expansivo y condensador
(lo que no deja de traer a la mente la teoria cosmoldgica fisica del Big Bang, que data
la existencia del universo a partir de una expansion inicial, hace 13,8 mil millones de
afios, y posterior reagrupacion de atomos formando planetas y estrellas. Es el
resultado de investigaciones de tres astrofisicos britanicos que, a mediados del siglo
XX, amplian la teoria de la relatividad de Einstein incluyendo tiempo y espacio.

Mediante célculos, llegaron a la conclusién de que ambas variables tuvieron un inicio
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finito correspondiente al origen de la materia y la energia). La difusién luminica se
produce del centro hacia la periferia produciendo el firmamento como primer cuerpo,
asociado a una esfera celeste, la mas externa, formada por la materia primera y la
primera forma, la luz. EI firmamento refleja energia luminosa (lumen) hacia el centro
de la esfera celeste. Este retorno luminico propicia la condensacién que genera trece
esferas. (GF, 2.2 p. 162)

La esencia de la luz es su difusion en todas las direcciones, desplazando a la
materia, intimamente unida a ella en el proceso. (GF, 2.2 p. 162)

La luz se concibe como dos principios. Lo es, por su caracter difusivo de la
multiplicidad de los seres. También es el lumen o principio dindmico de energia, al
generar con su expansion la cantidad, y un aspecto fundamental para la definicion del
espacio: las tres dimensiones (quantum). Es por tanto, principio de unidad y de
pluralidad del mundo. (GF, 2.2 p. 163).

Pero la difusion luminica no se reduce al firmamento y sus esferas, también
afecta a la psicologia humana. El alma es una forma de naturaleza luminosa
difundida por todo el cuerpo y ligada a él por un enlace también luminoso. La luz
adquiere aqui el valor de fuerza que corresponde alma y cuerpo y los integra, ademas
de dar forma a la materia corporal, lo que genera una suerte de arquitectura luminica.
El cuerpo resultante no induce sobre el alma influjo causal alguno, por lo que las
potencias del alma son resultado de su actividad sin distinguirse asi de su esencia. El
conocimiento proviene de la iluminacion divina a traves de la actividad del alma. Los
sentidos predisponen al alma de forma extrinseca para recibir el reflejo de la luz
divina increada. El influjo del Seudo Dionisio y el Liber de causis, ha de ser
probablemente la causa que le lleva a incluir a los &ngeles como intermediarios en la

predisposicion del alma a la iluminacion del entendimiento. (GF, 2.2 p. 163).

Hacemos aqui un parentesis, para, en un capitulo posterior, desarrollar y
ampliar la informacion acerca de sus teorias sobre la «metafisica de la luz» en

paralelo con las de San Buenaventura.
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4.6. Osmosis de luz y espacio plotinianos en San Buenaventura

y SUS entornos cercanos

4.6.1. Luzy espacio en la escuela franciscana

La escuela franciscana a principios del siglo XIII, tras establecerse en Paris, se
incorpora a los estudios universitarios, que a mediados de este siglo se distancia de
dominicos y maestros seculares por su primicia en la recepcion del aristotelismo, y
de la filosofia musulmana a través, principalmente, de Avicena, frente al averroismo
dominico. Ambas corrientes derivaron a su vez en el tomismo, en el caso de los
dominicos, y en el bonaventurismo franciscano. (Se continuaria, este Gltimo, en el
escotismo y el nominalismo del siglo X1V, tan denostado por Gadamer®®).

Entre los iniciadores de esta escuela franciscana antigua parisina observamos
las influencias que van a dar como resultado las teorias particulares y concretas
referentes a los temas tratados en esta tesis y las interpretaciones llevadas a cabo por
los maestros pertenecientes a ella. Este es el caso de Alejandro de Hales (1170-
80/1245), a quien se ha atribuido la obra Summa Theologiae, excepto su cuarta parte,
que quedo6 incompleta. Obra que también incluye interpolaciones de otros autores,
como San Buenaventura. Por ello, esta obra se considera un buen compendio de las
ideas fundamentales comunes de la escuela franciscana, a pesar de la dificultad de
determinar lo que corresponde a Alejandro. En lo que interesa a los objetivos
concretos de esta tesis, se puede decir que se inclina especialmente hacia la
influencia de San Agustin, el Seudo Dionisio y la escuela de San Victor —sobre todo
de Ricardo de San Victor, el defensor de la «centella del alma», esa parte intima
incontaminada—, asi como de San Anselmo. Pero también utiliza las obras de

Aristoteles en su totalidad, y hace uso parcialmente de Avicena y algo de Averroes.

204 \er capitulo correspondiente a Gadamer: el nominalismo reduce la realidad «ontolégicamente a
una masa informe regida por leyes mecanicas» (En la verdad nominalista, «lo bello pierde todo
rango ontoldgico». cf. WM, 483 [VM1, 573]).
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Responde, como se puede observar, a la tendencia ecléctica de la filosofia medieval
occidental, en la que incluye, como se indica, a los autores que hacen efectiva la
recepcion del neoplatonismo, y concretamente el plotinismo, en la filosofia de este

amplio y complejo periodo. (GF, 2.2 p. 167).

Al detenerse en el intento de concrecion por parte de Alejandro de las
cuestiones relativas al conocimiento intelectivo, se puede apreciar esta mdaltiple
tendencia a la que se enfrenta voluntariamente este filosofo. EIl, como representante
de su tiempo, se incorpora a un debate que se produce entre el naturalismo derivado
de Aristoteles y el iluminismo proveniente de Agustin de Hipona. En lo que se
refiere al aristotelismo, la forma de conocimiento intelectivo es la que da crédito
Unicamente a la experiencia proveniente de los sentidos e interpretada en sus
esencias abstractamente por la imaginacién a partir del entendimiento sensitivo. Por
otro lado, atendiendo a las teorias agustinianas, el conocimiento intelectivo resulta
ser una actitud mas bien pasiva que lo recibe a través de una iluminacion superior y
extrinseca, realizando, eso si, un olvido de los sentidos activo y permanente, con
objeto de alejarse de sus percepciones mundanas y recibir ese aporte luminoso con la
mayor intensidad posible. La abstraccion precisa en este caso seria en relacién a no
tener en cuenta los mensajes emitidos de continuo por los sentidos, la imaginacion o
la experiencia del mundo material circundante, y no con respecto a las conclusiones
y clasificaciones que el conocimiento adquiere en cuanto a las esencias inteligibles
de las cosas. Ante este problema —al que ya se enfrenta Avicena—, Alejandro opta
por una sintesis entre ambos sistemas que da lugar a una particular teoria de la
abstraccion y a una fusién entre iluminacién extrinseca y entendimiento agente, que
tendra gran influencia en la escuela franciscana. El entendimiento agente actda unido
al alma, compuesta de materia y forma, pero su labor se produce en un grado inferior
0 ratio agustiniano, que es el de los seres corpéreos ubicados en el mundo sensible.
La funcién del entendimiento agente es la de realizar la abstraccion precisa de la
percepcion sensorial a partir de las imagenes procedentes de la phantasia, logrando
el conocimiento de los seres corpdreos. Por encima de este grado se definen dos maés.
El primero de ellos es el que lleva al conocimiento de los espiritus creados a través
del intellectus que San Agustin definia como ratio superior. El siguiente, y mas

elevado, es el que hace lo propio con los primeros principios 0 razones eternas de
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Dios, para lo que se precisa de otra facultad maés, la intelligentia, que es,
precisamente, aquella que recibe la iluminacion divina directa y sin la que no seria
posible tal clarividencia. Por tanto, la abstraccion no es suficiente para conocer las
realidades supremas, es tan solo el primer estrato del conocimiento del mundo
material, al que habra de sumarse un segundo paso intelectivo y culminar después
con la luz divina que despierta la inteligencia, para poder concluir el conocimiento

completo de la primera verdad. (GF, 2.2 p. 171).

Se puede observar subsumida en las teorias de Alejandro acerca de la
abstraccion y la fusion iluminacion extrinseca-entendimiento agente, una relacion
procesual espacial que en su caso parte de lo insuficiente hacia lo suficiente, dirigida
especialmente hacia la suavidad en el transito que se obtiene tras un olvido de los
sentidos, que supone el impulso activo hacia una mayor iluminacion y el enlace con
el conocimiento supremo. Las fuerzas que potencian esa relacion luminica y que
fomenta un mayor conocimiento surgen progresivamente en relacion a la
independencia con respecto a las percepciones de los sentidos y se incrementan hacia
el mayor saber en proporcién al mayor olvido del sentir.

Entre los discipulos de Alejandro de Halles, se ofrecen matices a su teoria de la
abstraccion y los diferentes grados resultantes. Juan de la Rochelle (h. 1200-1245)
— quien también recibe el influjo de Avicena, como su maestro— desdobla la
iluminacion recibida por el alma en dos. Una —que le llega inferiormente—
desarrolla esa facultad abstractiva de la razon, mientras que la que recibe en su cara
superior le llega de los angeles y de Dios, que sustituye en su funcién al
entendimiento agente, incapaz de llegar al conocimiento de las realidades superiores.
(GF, 2.2 pp. 172-173)

En la antigua escuela franciscana de Oxford, se destacan maestros afines a las
teorias luminicas de Roberto Grosseteste. Uno de ellos es Tomas de York ( T 1260),
quien suma la iluminacién recibida de Dios al conocimiento proporcionado por los
sentidos, siendo el resultado el principio de la sabiduria, aunque considera superior la
iluminacion divina y rechaza la abstraccion aristotélica basada solo en los sentidos.

Su Sapientiale es considerado por diversos autores la primera metafisica del siglo
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XIII. Las fuentes abundantes de York, incluyen a Agustin de Hipona. (GF, 2.2 p.p.
174-175).
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4.6.2. San Buenaventura: luz divina como causa del ser y

enlace entre todas las cosas

Juan de Fidanza (1221-1274), conocido por Buenaventura, considera a la
filosofia fruto de la iluminacion divina, la luz de la razon natural. Pero, inmerso en la
problemaética caracteristica de su tiempo que estudia las relaciones entre filosofia y
teologia y las preponderancias de una frente a la otra, defiende la supremacia de la
segunda frente a la primera. A pesar de ser ella misma luz de la razén no llega al
conocimiento de la verdad total, para lograrlo precisa de la iluminacion de la fe. En
esto muestra con mayor determinacion que Tomas de Aquino la distincién fe-razén.
Ambas dan luz al conocimiento, sin embargo Buenaventura observa que la luz de la
razon no es lo suficientemente intensa para aclarar todas las oscuridades que se
ciernen en torno al ser. Tampoco le parece que la filosofia acierte y amplie su
insuficiente iluminacién con la incorporacién del aristotelismo averroista, una
recepcion desafortunada para Buenaventura, que le lleva a un alineamiento
progresivo con la teologia, proporcional al avance de estas nuevas tendencias que
parecen llevar a la filosofia a un alejamiento de la mayor luz, demostrando que aun
«no han sido cerradas con llaves los pozos del abismo». (GF, 2.2 p. 181). La
teologia, sin embargo, se aproxima con Buenaventura a la luz, ayudada —como
nunca se habia dado antes— de una mayor sistematizacion en sus métodos, que la
alejan de la pura exégesis de los textos revelados, desvelandose como una ciencia
incipiente al servicio de la revelacion. Esta nueva tendencia cientifica es la mas
préxima a la luz que le falta a la filosofia. Aun asi, Buenaventura reconoce que todo
conocimiento cientifico procede de la iluminacion divina. (GF, 2.2 p.p. 182-183).

Define una gradacion relacionada con la mayor o menor luz de los seres y del saber:

1-. Exterior (Lumen artis mechanicae): Artes mecanicas (Agricultura,

medicina...)
2-. Inferior (Lumen cognitionis sensitivae): Sentidos.

3-. Superior (Lumen Sacrae Scripturae). Ciencia sagrada, cuyos sentidos son:
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3.a-. Litteralis

3.b

. Allegoricus.

3.c-. Moralis.

3.d

. Anagogicus

5°-. Lumen, seu illuminatio gloriae, quia «omnis scientia destruetur» (1 Cor 13,
8).

Buenaventura contempla espacialmente el mundo, a la manera plotiniana, y se
detiene a observar la naturaleza en su conjunto reconociendo en él un reflejo lejano
de la hermosura divina. Sensible a su belleza, la define como una revelacion de lo
méas bello y bueno. En la naturaleza se proyecta la esencia de la divinidad, la
perfeccion mas sublime del principio que la genera, es el resultado de la difusion
externa de la mayor bondad. La naturaleza surge neoplatonicamente a partir de las
ideas ejemplares del ser supremo, pura inteligencia que solo produce idealmente,
imprimiéndose en los seres que pueblan el mundo con diversos grados de perfeccion.
(GF, 2.2 p. 191). En Buenaventura se da este ejemplarismo ontoldgico que también
afecta al conocimiento. En las ideas fundamenta la verdad de las cosas, algo a lo que
el entendimiento no puede tener acceso porgue solo conoce los seres surgidos a partir

de ellas.

San Buenaventura, como tratamos en el capitulo correspondiente al Pseudo
Dionisio Areopagita, y a diferencia de éste y de Juan Escoto Erilgena, defiende la
primacia del ser con respecto al bien, alinedndose, al igual que San Agustin, con la

«metafisica del Exodo».

La luz, para Buenaventura, es la primera forma sustancial, como lo fuera
también para Roberto Grosseteste y Alejandro de Halles, y como se recogia en el
Liber de intelligentiis, segun se describe en las paginas anteriores. Su perfeccion es
tal que, aunque tiene esa propiedad primigenia tanto en los cuerpos como en los
espiritus, es mas propia de los segundos y especialmente de Dios, donde se da la Luz

realmente pura y la pura forma. La luz es simbolo de Dios (GF, 2.2 p. 194).
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En la ontologia luminica de Buenaventura, la luz se une a la materia prima
como primera forma sustancial y le confiere el ser y la actividad. La luz es la forma
primordial y primera, la forma general a la que se suman después el resto de formas
particulares. No puede existir por si sola, sino asociada a una materia concreta. Es,
por tanto, comun a todos los seres a los que dota de su corporeidad. (GF, 2.2 pp. 194-
195).

Como ocurria con sus antecesores en tal concepcion esencial de la luz, la
mayor 0 menor perfeccion de los seres depende de su mayor o menor participacion
en esta forma primera (GF, 2.2 p. 195). La gradacion consecuente proporcional a
dicha participacién da lugar a la siguiente clasificacion que desarrolla una procesién
espacial cosmoldgica muy acorde con las teorias de Plotino: en primer lugar
distingue lo luminoso puro, en el que incluye al cielo empireo; a continuacion
describe lo diafano, que se refiere a todos los cuerpos intermedios, y, por ultimo, a lo
tercero en la escala lo denomina como lo opaco, que corresponde a la tierra. (GF, 2.2
p. 195).

También hay grados luminosos en el cielo, y de nuevo utiliza una clasificacion
para hacer la distincion entre empireo —al que califica de totalmente luminoso, luz
pura uniforme e inmévil—; cristalino —totalmente diafano, moévil y uniforme—, y,
finalmente, el firmamento —multiforme, en parte didfano y en parte luminoso,
movil—. (GF, 2.2 p. 195).

La luz, para Buenaventura, se difunde espacialmente penetrando todas las
cosas del mundo, utilizando a tal fin el aire como medio de desplazamiento. La
naturaleza luminosa de los cuerpos se comprueba experimentalmente. Es posible
comprobarlo frotando y puliendo los cuerpos, aunque aqui se refiere ya a una
cuestion puramente fisica. (GF, 2.2 p. 195).

La caracteristica luminosa de los cuerpos esta también relacionada con la
facultad del conocimiento, que se concibe como una capacidad de naturaleza

luminosa:

211



Nuria Juarez Valero

1. Vio Dios que la luz era buena y dividio la luz de las tinieblas, etc. Queda
dicho que la luz intelectual es la verdad, la cual irradia sobre la inteligencia,
tanto humana como angélica; e iradia de manera inextinguible, porque no puede
pensarse que no existe. Y una cosa irradia de tres maneras: como verdad de las
cosas, como verdad de las voces y como verdad de las costumbres [...] En
cuanto esta luz es causa del ser, es luz grande; en cuanto es razén del entender,
es luz clara; en cuanto es orden del vivir, es luz buena: vio Dios, dice, que la luz

era buena.’®

La pluralidad de las formas que pueblan el mundo en su diversidad y variedad
de acciones no se explica completamente mediante la luz, su forma primigenia. La
vision optimista del mundo de Buenaventura describe una apertura en las formas que
les lleva —tras serles conferida su forma original mas o menos dotada de luz—, a
poder completarse acercandose a su mayor perfeccion y superior luz mediante
nuevas formas superiores. (GF, 2.2 p. 196). Por lo que cada cuerpo se compone de
diversas formas sustanciales pertenecientes a diferentes grados de perfeccién
sucesivos que se complementan mutuamente. La relacion espacial plotiniana que
interrelacionaba los diversos grados del ser equilibrandolos mediante enlaces
tensionados de tendencia hacia lo inmediatamente superior y lo supremo, se amplia
con Buenaventura al interior de cada cuerpo y la relacién entre sus diversas formas.
La forma sustancial primera, la luz, que les dota de corporeidad, es a su vez el nexo
comun entre todos los seres materiales. Esta primera forma elemental, se va
completando con otras formas vegetativas, sensitivas y la intelectiva, que es la
humana. Dios, ademas, dota al hombre de alma racional, como caracteristica superior
exclusiva. Y, finalmente, se da la forma completiva, que cierra la suma de formas y
le dota de unidad al ser. Luego las formas superiores son las que obtienen la mayor
perfeccion en la unidad, y es por ello que en la culminacion del ser se integra la
composicion de formas en su esencia unitaria (GF, 2.2 p. 196).

Para San Buenaventura, la esencia de cada individuo es diferente a las otras.

Cada corporeidad individual es Unica y ocupa un lugar concreto espacio-temporal,

205 5. Buenaventura, en Obras de San Buenaventura, 111, cfr. Colaciones sobre el Hexaémeron, col. 5,
Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1972, pp. 256-257.
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formada por la materia —principio determinable— y por la forma —principio
determinante—. La materia fundamenta su localizacion espacial y su sucesion
temporal, aunque siendo indeterminada no puede completar al individuo. (GF, 2.2 p.
198). La materia —dotada de unidad— es idéntica en todos los seres, por lo que no
aporta nada en su distincion. La individuacion est garantizada por ella, pero no es su
causa total. (GF, 2.2 p. 198).

La forma tampoco es causa suficiente de individuacion. Ambas son precisas
para definir al individuo. Porque, a la inversa de lo descrito anteriormente, muchos
individuos comparten la misma forma y esta no basta para distinguirlos (GF, 2.2 p.
198). Por ello tanto la materia como la forma son principio y fundamento del

individuo, lo sitban espacial y temporalmente y lo determinan.

Antropoldgicamente Buenaventura concibe al hombre como compuesto por
una parte de cuerpo material y por otra de alma espiritual. La primera, le confiere la
forma de corporeidad primigenia —la luz— y las formas mixtas que se van

afiadiendo después.

El alma, por otro lado, cuenta con su propia materia y forma espirituales, que
origina la individualidad sustancial independiente del cuerpo al que se une. No
obstante, niega su preexistencia y defiende la unién inmediata tras su surgimiento a
partir de la creacion. Ella da vida al cuerpo y lo informa, aun siendo, cada una de
ellas, alma y cuerpo, dos sustancias completas dentro de su orden —corporal y
espiritual—. (GF, 2.2 p. 199).

En el conocimiento humano distingue tres luces —Ila divina, la de los
principios y la humana—, que mantienen una relacion entre ellas. La primera de
ellas, la luz divina, (ratio aeterna) mueve la razén humana, no directamente, sino a
través de los principios (GF, 2.2 pp. 200-201). No contempla la abstraccion
aristotélica sino en un sentido formal, heredado de la interpretacion aviceniana y
gundisaliana. En el conocimiento humano todo depende al final de la iluminacion

divina, a modo de proyeccion de la luz suprema sobre los conocimientos aportados
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por los sentidos y la imaginacion. La iluminacién divina aclara cada caso concreto y

también los aspectos generales, siendo el elemento fundamental del conocimiento.

San Buenaventura da continuidad a la trayectoria que se inicia en los
victorinos, Roberto Grosseteste y Guillermo de Alvernia, en las que confluyen las
influencias no ya de Aristételes, como es el caso de Santo Tomas, sino de, entre
otros, San Agustin y el Seudo Dionisio, difusores del neoplatonismo de raices
plotinianas. Los seguidores del bonaventurismo en la escuela franciscana, daran a su
vez continuidad al sistema de su maestro mediante sus principales doctrinas, en
contraste con la escuela de los dominicos, seguidores de Tomas de Aquino. Entre
ellas se encuentran la luz forma primera de corporeidad y la iluminacion divina en el

proceso del conocimiento intelectivo.

La concepcion cosmoldgica del Medievo de la luz es interpretada a partir de las
teorias de San Buenaventura por autores como Etienne Gilson, a quien se contrapone
la vision al respecto de Bruyne, como veremos en el siguiente epigrafe. Para Gilson

la luz no puede ser entendida como cuerpo:

Puédense distinguir, en efecto, dos informaciones diferentes de la materia
corporal: una que es especial y da a los cuerpos las formas que hacen de ellos o
elementos o mixtos; la otra que es general y comun a todos los cuerpos como
tales: la luz. Tratase aqui, indudablemente, de la luz corporal tal como ha sido
creada por Dios en el primer dia, y por lo tanto tres dias antes que el mismo sol.
Que no se trate de la luz divina es cosa inmediatamente evidente, Dios, sin duda
es luz, y como observa San Agustin, solo El es la luz en sentido propio, no la
luz anéloga del sol. Pero no por eso es menos verdad que el sentido inmediato
dado por la costumbre a la palabra luz, sea el de luz corporal, y en ese mismo
sentido la tomamos también nosotros. En cuanto a la ingeniosa teoria de San
Agustin que confunde con los &ngeles la luz creada por Dios el primer dia,
juzgala San Buenaventura sostenible, pero demasiado alejada de la letra, y por

lo mismo él no la acepta.*®

2 E_Gilson, La filosofia de San Buenaventura, Desclée, de Brouwer, Buenos Aires, 1948, p. 263.
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Gilson aclara que la luz a la que se refiere es la luz corporal, sin que ella misma
sea un cuerpo, aungue se utilice la analogia de la luz fisica con la luz divina, la més
anadloga a Dios entre las creaturas corporeas. No obstante, «no puede admitirse que
exista un cuerpo cuya substancia sea integramente luz. Efectivamente, ninguna
creatura, lo mismo corporal que espiritual, puede ser considerada forma pura», salvo
el Creador. Todos los cuerpos que existen son materia a la que se les une la forma.
Esto es evidente por su extension que en si misma implica la existencia de la materia
inseparable de la corporeidad. La luz al ser forma, no puede ser un cuerpo, salvo en
el caso de que fuera una forma pura. Luego la luz es la forma de un cuerpo luminoso

y la separacion solo se fragua en nuestra mente a través de la abstraccion.?”’

La luz para San Buenaventura, es la forma simple substancial de la materia, la
mas noble de todas, como ensefia San Agustin, mas noble que la accidental. Y esta
supremacia nobiliaria se fundamenta para Buenaventura en su «naturaleza
eminentemente activa». De esta manera «une su metafisica con la fisica ensefiada por

los perspectivistas de Oxford, Roberto Grosseteste y Rogerio Bacon».

Segun estas consideraciones, la luz no puede ser un cuerpo por si misma, sin
embargo, considerandola como forma accidental si puede separarse del cuerpo al que
da forma, y también unirse a él, en cuyo caso, cuando se encuentre unida, ya no sera
su substancia, sino un simple agregado. Esta es la segunda tendencia del momento
que explica la naturaleza de la luz en relacion a todos los cuerpos que existen, que es
la defendida por Santo Tomas. Frente a ella, otros filésofos se inclinan por la
concepcion opuesta que considera a la luz como forma substancial de los cuerpos, a
los que dota de una mayor o menor perfeccién segln los grados de luminosidad que
poseen, formandose la gradacion entre sus dos extremos el cuerpo empireo, el mas
noble y luminoso, y la tierra, el mas opaco y compacto y aun asi dotado de una
luminosidad potencial que puede ser desvelada mediante la accién humana

descubridora de ella.

27 Ipid., p. 264.
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San Buenaventura, aun dando crédito a las dos opciones enfrentadas, muestra
sus preferencias por la segunda, admitiendo la dificultad de la eleccion, y se
mantiene alineado con Grosseteste y Bacon. Algunos le colocan en el que denominan
«el camino medio», este es el caso de los escoliastas de Quaracchi. Gilson aclara la
inexactitud de tal afirmacién®®®, dado que, San Buenaventura aceptando la primera
tendencia para el caso del rayo y la segunda para el de la luz, pasa por alto la
objecion fundamental tomista: «Es imposible que lo que en uno es forma sustancial,
sea en otro forma accidental». Por otro lado, todos los cuerpos participan de la forma

simple sustancial, la luz, lo que lleva a admitir la pluralidad de formas.

Para San Buenaventura la eficacia activa de la luz hubo de contribuir
necesariamente a la formacién primera de la substancia, resultante de la union de la
materia del empireo y su forma luminosa, Gnicos componentes presentes en el mundo
de los cuerpos. De ello surge la extension en el espacio intimamente ligada a la

materia que le viene dada por la forma de la luz.

La luz es para San Buenaventura una forma comdn a todos los cuerpos, lo que
le lleva admitir la presencia de otras formas en los diferentes cuerpos, es decir, la
pluralidad de formas, en cuya nocion los tomistas encuentran una contradiccion.
Ante los equivocos que suscita esta teoria, autores como Gilson se esfuerzan en
aclarar el punto de vista bonaventuriano. Para ello define el concepto de forma
tomista y el error de considerar la teoria de San Buenaventura como un aristotelismo
incompleto. Muy por el contrario, expone las que define como dos concepciones
muy diferentes de la forma, que representan a la perfeccion la base de los dos

sistemas:

... diremos que la forma tomista es esencialmente definidora; fundamenta, pero
también limita; confiere una perfeccion substancial, pero impide también a la
substancia asi constituida a titulo de esencial y natural ninguna otra perfeccion
que aquella que acaba de conferirle; si otras perfecciones se le agregan, no seran
formas sino simples accidentes [...] El término «forma» es en San Buenaventura

de origen aristotélico, pero no asi su nocion de forma. La forma bonaventuriana

208 Cfr. p. 265.
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tiene, si, por funcién principal conferir una perfeccion, pero habilitando a la
substancia que informa para recibir las otras perfecciones substanciales que ella
no puede conferirle. Por lo tanto no solamente no cierra la substancia para las

otras formas, sino que dispone para ellas, y las requiere.?”

San buenaventura no se molesta en justificar la pluralidad de las formas. Gilson
deduce que sus propias teorias contienen la explicacion. En ellas se acota el papel de
la luz en el ser substancial de las cosas. La forma es la que explica la perfeccion que
caracteriza a dicho ser substancial, y esta perfeccion define su esencia. La luz es asi
mismo una forma substancial que penetra en el cuerpo para hacerlo inteligible

cuando ya es tal cuerpo a través de su forma esencial:

..lo que hace es mas bien completarlo, acabando de constituirlo por la
influencia tonificante que sobre él ejerce, conservarlo una vez constituido, y
finalmente fecundar en cierta manera su forma para estimular su actividad y
concurrir a cada una de sus operaciones. El estudio detallado del papel y de la
actividad de la luz nos preparara de la mas segura manera para interpretar

debidamente el oficio del alma racional en el compuesto humano.?*°

La dignidad de los seres viene determinada por sus acciones y a ellas
contribuye la luz como su principio, y Buenaventura expresa aqui su coincidencia
con Dionisio y con San Agustin en atribuir a la luz «la primacia en el obrar de los
cuerpos». La actividad es una caracteristica propia de la luz para San Buenaventura,

atendiendo siempre a un sentido en exclusiva metafisico.

Para San buenaventura, coincidiendo con Grosseteste, y a diferencia de
Aristételes y Santo Tomas, la luz es esencialmente accién y no precisa de facultad
alguna para obrar. A semejanza de la luz del empireo, proporciona extension a la
materia, al ser en si multiplicativa y difusiva: «Cuanto mayor es la luz tanto mas se

difunde y multiplica; luego si el empireo es el més luminoso entre los cuerpos, es

29 pp. 266-267.
210, 267.
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también el mas difusivo». La luz es la que dota de actividad a las cosas penetrando

con su activa forma substancial la forma esencial previa.

San Buenaventura se plantea la accion hacia afuera de la forma luminosa ligada
a su propiedad multiplicativa. Por su propia esencia, «ha de engendrarse
indefinidamente cuantas veces encuentre medio conveniente que se lo permita»*.
En la busqueda de una explicacion del modo de propagacion, Grosseteste se adhiere

a las explicaciones geométricas de los perspectivistas:

El modo habitual de propagacion que a las facultades naturales se atribuia era la
informacién de una materia por la forma de una substancia. Una propagacion
asi toma necesariamente su tiempo, ya que procede por informaciones
sucesivas; su principio juega realmente el papel de una forma con relacion a la
materia del medio en que se efectla, y engendra necesariamente a su paso
verdaderos cuerpos, pues en todo el camino que ella recorre la materia se halla
revestida de su forma. Ahora bien, el rayo luminoso, bajo el aspecto geométrico
y con el caracter de resplandor que los perspectivistas le atribuyen, no se

acomoda a semejante modo de trasmision.**2

La luz que irradian los objetos procede de su la luz inmersa como forma
substancial en su forma esencial, y no supone la emanacion de una substancia
luminosa, no produciéndose una pérdida de materia. Por otro lado, explica Gilson,
que el rayo considerado como procedente de la substancia luminosa no puede ser un
cuerpo, ya que si lo fuese supondria un gasto de materia. Si su modo de trasmisién
fuera el descrito la irradiacién seria lenta, a modo de cuerpo que cambia de lugar, lo
que no se corresponde con su modo de desplazamiento de multiplicacion instantanea:
«como si la presencia de cada uno de los puntos de sus rayos en todas y cada una de
las direcciones del espacio fuese contemporanea y metafisicamente inseparable de su

substancia misma»>:.

2y 270.
22 270.
A3 271.
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Esto no hace sino ratificar el convencimiento de San Buenaventura con
respecto a que la luz no es una forma. La luz resulta ser para él analoga a la
verdadera forma sin ser forma. La luz recibe de la forma sus facultades y actividades.
Es capaz de «atravesar el medio sin comprometerse, como un angel», y de irradiar
una forma carente de materia, como el rayo, que se «desplaza sin fijarse». De ahi su

nobleza y la dignidad que se le reconoce entre las formas.?**

Gilson sostiene que para San Buenaventura se da una semejanza irradiada de
la luz con respecto a la forma, una semejanza cualitativa, a diferencia de cierta
semejanza expresada que seria la especie, con lo que culmina San Buenaventura la
indagacion metafisica, dejando lo restante a saber del rayo en manos de la geometria

y los perspectivistas.

La luz de que nos hablan los principios bonaventurianos se entiende en dos
sentidos. En el primero de ellos es la luz irradiada, la que reconoce como lumen
frente a lux. Se trata de una luz que emite el cuerpo luminoso, que no es una forma
accidental en este primer surgimiento como irradiacion, sino una forma substancial
simple agregada a la forma esencial de la materia del cuerpo del que parte. Irradiada
desde el cuerpo luminoso obra como forma substancial motora, reguladora y
conservadora de los seres inferiores. En este primer cuerpo luminoso se da
consustancialmente con él el principio de multiplicacién, como hemos visto
anteriormente, que forma parte inseparable con su naturaleza. Penetra hasta el fondo
de la tierra y se hace presente en diferentes formas de la materia a través de su brillo
(minerales, metales). Su radiacién substancial se hace presente en todos los cuerpos
animados e inanimados, organizados o no, y penetra en ellos como forma accidental
y sensible, y es entonces cuando no es perceptible. Influye en la vida y en su
conservacion, es el principio de produccién del alma vegetativa y del alma sensible.
Colabora con el espiritu para dar vida a la materia, actuando de «lazo entre el alma 'y

el cuerpo»:

24 Cfr., p. 272.
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. intervendra hasta en las operaciones mas infimas del conocimiento, y hara
pasar de la potencia al acto, no solo al sentido de la vista, sino a todos los
demés. Tal es la vasta esfera de influencia de esta forma substancial, tanto que

podria decirse que ningun ser del mundo sublunar se sustrae a su accion.”*

El segundo sentido asociado al término luz es el que alude a la percepcion
mediante la vista de la radiacion sensible, que nada tiene que ver con la forma
substancial ni con la forma accidental descrita, ya que no cumple en su medio
ninguna de estas funciones: «el aire, de que ella es un habitus, la transporta; pero no
la sostiene como un sujeto material sostiene a su forma»?'®. No es principio de
actividad de nada ajeno a su origen. Pero Buenaventura si entiende esta segunda
acepcion de la luz asociada a lo sensible, como una forma accidental que dota de
visibilidad a los cuerpos apartandoles el resplandor preciso para ser captados por la
vista, incrementando la belleza de los colores que se aunan con la materia. Esta lux,
que no lumen, es una facultad sensible de la luz, con capacidad de presentar una
mayor o menor intensidad, que se entiende como una manifestacion externa de

aquella forma luminosa que no es perceptible.

Esto da como resultado la distincion de «los dos principios constitutivos del
universo sensible: la materia corporal y esta luz que es como el principio general de

distincion de todas las restantes formas corporales».?*’

A5 274,
26 274,
AT, 271.
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4.6.1. Lucesy espacios derivados de Buenaventura

Para Aquasparta (1235-40/1302) —principal seguidor de San
Buenaventura—, se da el elemento material del proceso intelectivo del conocimiento,
que procede del exterior y se hace posible a través de la abstraccion mediante los
sentidos, la memoria y la experiencia, origen de la ciencia y del arte; pero este
elemento no es suficiente para el completo conocimiento. Para alcanzarlo resulta
preciso otro elemento formal que es una luz procedente de Dios que hace visibles las
cosas materiales y sobrenaturales actuando directamente sobre el entendimiento. Las
razones eternas iluminan extrinsecamente la inteligencia humana para la
comprension de lo creado externo y lo superior, una luz que tampoco es suficiente si
no se llega a contemplar y conocer la luz eterna divina, defiende Mateo siguiendo a
San Agustin. (GF, 2.2, p. 206). Las cosas creadas no se conciben como objeto de
conocimiento sino como medio para acceder al conocimiento supremo de otras

realidades.

La verdad de las cosas y la certeza del conocer se rigen por el fundamento que
habita en las verdades eternas y en la luz de la Verdad primera. Es asi como se
obtiene un basamento firme en el que sustentar el conocimiento, mediante la verdad
eterna e inmutable resultante de la iluminacion divina. Ni siquiera el conocimiento
humano de las cosas materiales es fiable para Aquasparta, que deshace asi las
barreras entre el conocimiento natural y filosofico y el sobrenatural o revelado,
alumbrando la confianza en el camino fideista. Estos conceptos iluministas no solo
repercuten en su contemporaneidad, sino que incidiran en el nominalismo del siglo

X1V, y posteriormente en Descartes y en Malebranche. (GF, 2.2, p. 208)

Encontramos el primer ejemplo en su sucesor en Bolonia, Bartolomé de
Bolonia (11294), que escribe un Tractatus de luce. (GF, 2.2, p. 208).

Por su parte, Juan Peckham (1235-1292), siguiendo a Buenaventura y a San
Agustin, y en la misma linea que Aquasparta, define como intellectus agens a la

imprescindible participacién de la iluminacién divina en la perfecciéon del proceso
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cognoscitivo. Entre las potencias del alma —que son su esencia— esté la intelectiva,
activa y pasiva, ambas dependientes de la iluminacion divina para acceder al
conocimiento verdadero y para que el intelecto pueda ejercer sus funciones. Aunque
también se refiere a la superioridad de la voluntad y a la independencia de su
actuacion frente al conocimiento evidente, teoria que comparte con otros autores de

la Escuela Franciscana como Ricardo de Mediavilla. (GF, 2.2, pp. 211y 214).

Para Roger Marston (+ 1303), la iluminacion afecta a lo que define como dos
entendimientos agentes. El que procede del alma, ilumina al entendimiento posible
pero de forma insuficiente, mientras que el otro, procedente de Dios, lo ilumina
completamente. Este entendimiento actda no ya solamente como una lumen creatum
(luz creada) procedente de la lux increata (Luz increada), sino que es la propia luz
creada la que lo hace dandole a conocer las especies inteligibles.

Ricardo de Mediavilla (h. 1249-1300), sigue a Buenaventura, pero en
ocasiones lo interpreta o se aleja de sus tesis acercandose a las tomistas. Como
adelantamos, antepone la voluntad al entendimiento, y defiende el concepto de la luz
natural. Dentro de la distincidn que realiza entre dos tipos de entendimiento, pasivo y
agente, propios de cada alma, sostiene que el segundo realiza una abstraccion a partir
de la experiencia directa sensible. Esta le proporciona el conocimiento de las
especies sensibles sin la intervencion de Dios, para lo que le basta la luz natural,
derivada de Dios. Esto no resulta extrafio si se tiene en cuenta que formula teorias
astrondémicas y sobre la caida de los cuerpos, por las que se le considera un precursor
de la fisica moderna. (GF, 2.2, p. 215).

Parece que aquellos que formulan la independencia de la luz directa procedente
de Dios como factor imprescindible del conocimiento, o interviniente en el

entendimiento agente, se orientan preferentemente hacia el cientificismo.

Es en este punto cuando se produce en la Escuela Franciscana el abandono de
algunas de las tesis bonaventurianas, que se inserta en una inclinacion hacia el
tomismo y un transito hacia el escotismo. Entre los descartes se encuentra la teoria de

la iluminacién divina. Este es el caso de Guillermo de Ware (7 h. 1300), para quien
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el conocimiento se basta a si mismo al servirse de la iluminacién natural, aunque aun
reste una influencia divina universal en el entendimiento, que ya no se presenta como
luz o luminosa. La voluntad se va haciendo fuerte sobre el entendimiento, tanto en su

vertiente especulativa como practica, bajo el imperio de la potencia intelectiva.

Con Roger Bacon, (h. 1210/1214-post. 1292) la inclinacion iluminista
bonaventuriana gana intensidad al acercarse mas a las tesis de Grosseteste y
Guillermo de Alvernia. Contempla una distincion entre el entendimiento posible,
propiamente humano, y el entendimiento agente, apoyandose para ello en Alfarabi y
Avicena. El entendimiento agente es, para Bacon, propio de Dios y causa primera de

absoluta iluminacion, natural y sobrenatural. (GF 2.2, p. 221).

Bacon extiende su iluminismo a otras facetas mas innovadoras de su filosofia.
Asi, en lo que se refiere a lo que se ha denominado el empirismo iluminista de
Bacon, considera a la experiencia como la principal fuente de conocimiento, a la que
se subordinan las dos restantes, la razon en primer término, y la autoridad,
dependiente de esta. La experiencia esta integrada a su vez por dos segmentos: por
un lado se da la experiencia externa, proveniente de los sentidos, que viene a sumarse
a la importante experiencia interna, que procede directamente de la inspiracion
divina. En este sentido, establece una clasificacion de la experiencia interna en siete
grados, entre los que se encuentran las iluminaciones puramente cientificas y la
iluminacién en el éxtasis. De este modo sitla a la iluminacién proveniente de Dios

como fuente de toda verdad y de toda ciencia desde el principio de la humanidad.

Fuera de la escuela de San Buenaventura se encuentra el caso de Ulrico
Engelberto de Estrasburgo (11270), discipulo de San Alberto Magno. Coetaneo de
Buenaventura, las tendencias neoplatdnicas que muestra se ven recogidas en su
doctrina sobre la luz. Para Ulrico, la forma unica que es la vida se amplifica
numéricamente en la multiplicidad de los seres que existen y lo mismo sucede con la
razon, la ciencia y el arte. Todas ellas son una suerte de hipostasis de la luz de la
primera Inteligencia. Se trata de una forma diferente de la cuantitativa, que es la
forma general de corporeidad, distinta de la luz, que se hace mdltiple en los seres

corporeos. Se da, por tanto, una primera sustancia corporea 0 materia prima a la que
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después se asocia la forma general de corporeidad, y posteriormente otras formas
accidentales que la determinan y definen.

En la metafisica de la luz de Ulrico, Dios es el ser, luz verdadera, la Luz
increada de la que proceden la luz y belleza de todos los seres. También es la Causa
ejemplar, eficiente, suprema y la causa formal y final de todas las cosas. La belleza
de las cosas no es méas que un reflejo de la Luz increada. Ulrico recibe la influencia
de Plotino en la relacion luz-belleza filtrada por la interpretacion llevada a cabo por
el Seudo Dionisio. Asi asume que el grado de belleza de las cosas es proporcional al
de su participacion de la luz suprema®®. Las teorias de Ulrico resultan de gran

influencia en los misticos alemanes, como es el caso de Nicolas de Cusa.

218 Cfr., E. de Bruyne, Estudios de Estética medieval. El siglo X111, Madrid: Gredos, 1959, pp. 267,
268.
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5.Trazados de luces y espacios filosoficos en

arquitecturas medievales
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5.1. Luz encarnada y espacio como lugar del ser en las

catedrales goticas: la arquitectura textual.

5.1.1. La filosofia de la luz como entorno expansivo limitado: el cosmos

luminoso desencofrado por Grosseteste y Buenaventura

Toda materia se considera imbuida de luz en mayor o menor grado en el
Medievo, y de ello depende su mayor o menor perfeccion, algo que ya hemos
mencionado en los capitulos anteriores. La luz es «la esencia misma de las cosas», la

que otorga al cuerpo su nobleza:

Lejos de ser un principio del mal y de la fealdad, el cuerpo es metafisicamente
bueno y bello: la gracia de las proporciones y de los colores no se le afiade a su
estructura sino que brota de ella inevitablemente, no haciendo sino manifestar

hacia fuera la «noble» constitucion de la materia.?*°

Las cualidades de la materia no surgen como un afiadido externo, sino que
forman parte de su misma sustancia y se aprecian en la difusién de su luz esencial.

Las cuestiones morales quedan al margen de esta propiedad de la naturaleza.

La imprimacion de estos postulados en la filosofia del Medievo occidental
tiene como uno de sus principales componentes a aquellos que proceden del
pensamiento griego. Partiendo de Platon, de los estoicos y los alejandrinos, del
gnosticismo y los estoicos, llega al neoplatonismo. Plotino es el principal defensor,

junto con Proclo, de este principio metafisico que dota de bondad a toda materia:

El neoplatonismo se extiende en Occidente por medio de San Agustin; por el

Pseudo-Dionisio, que goza de una autoridad en aumento constante durante todo

29 E de Bruyne, Estudios de Estética medieval. El siglo X111, Madrid: Gredos, 1959, p. 24.

226



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

el siglo XII y sobre todo en el XIII; por el Liber de Causis, traducido a finales
220

del XI1, y por la Elementatio de Proclo, que aparece en el siglo siguiente.
Es preciso recordar, que la luz que penetra el Medievo occidental, cuenta
ademas con otras dos claras vias de recepcion. Una de ellas procede de San Agustin,
quien —ademds de asumir la influencia neoplatonica— no elude aportar las

importantes alusiones presentes en la Biblia:

Dios es la luz en su sentido més propio, el Verbo el «lumen de lumine», que
ilumina a todo hombre que viene a este mundo y resplandece como Sol eterno
de justicia. La ciudad del Apocalipsis es una ciudad de luz en que los
bienaventurados, revestidos de un cuerpo luminoso, se hartan con la claridad de
Dios. La luz existe en el mundo de los espiritus antes de aparecer en el mundo
material y de transfigurarse en el cielo. En el universo sensible constituye la
sustancia mas sutil, la mas activa y la mas digna: los seres miden su «nobleza»

por su «luminosidad».?%*

A través de San Agustin se continda este influjo luminoso que se atna con el
neoplatonismo heredero de plotino, para dejar su impronta en la escuela de Chartres

y en los Victorinos, como hemos descrito en paginas anteriores.

La tercera via que incide en la «filosofia de la luz» del Medievo es la judeo-

arabe:

Entre los judios, Avencebrol e Isaac Israeli unen también la filosofia de la luz
con la de la emanacion. Y asi se constituye un conjunto de ideas que, a finales
del siglo XII'y a lo largo del XIlII, se van transmitiendo a Occidente por medio

de traducciones latinas.??

Entre los arabes se dan tendencias trascendentales y también positivas, como

ocurre en occidente:

220, 24,
221 pp. 24-25.
222, 25.
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Al dualismo del Bien y del Mal se opuso siempre el monismo de un Dios
luminoso: el Gezidismo y Mazdakismo son sus formas méas generales. En el
siglo XII Suhrawardi (11191) fusiona la mistica y la filosofia de la luz. Pero ya
mucho antes Alfaribi, Avicena y Algazel habian insistido en el caracter
trascendental y por asi decirlo espiritual de la luz, mientras que sabios mas
positivos, tales como Alhacén, desarrollaban una teoria cientifica de la
perspectiva o de la 6ptica y una psicologia de la vision.??

Por tanto, en el siglo XII se puede observar un lugar coman en el pensamiento
de fuerte caracter neoplaténico que no solo atafie a la filosofia occidental. En él se
adnan la doctrina de la luz con la concepcion del espacio que se materializa en su
presencia. Bruyne define de este modo lo que denomina «ideas fundamentales» de la
doctrina «comudnx», que aparecen alineadas con la visién mas cientificista de esta

tendencia, ligada a las teorias de Grosseteste:

A los ojos de los hombres de la Edad Media toda fuente de luz irradia
instantdneamente en todas direcciones del espacio, formando asi una esfera luminosa
perfecta. Un volumen, es decir, una gran extension en las tres direcciones, parece asi
el resultado de una fuente cualitativa de energia. No siendo el movimiento de
propagacién para los medievales ni una «mutacion» o alteracion de la materia, ni un
cambio local mas o menos lento, se le califica con un término especial: es una
«multiplicacion». La luz esta, por consiguiente, dotada de una propiedad de difusion

por la que se multiplica instantaneamente en todas direcciones.?**

Baséandose en el De Intelligentiis, Bruyne sostiene que la luz es considerada en

el Medievo, «la accién misma de la materia como tal»:

La luz es la base de todos los movimientos que se diversifican ulteriormente
segun la naturaleza de los seres. [...] La actividad luminosa es, pues,
fundamental y no supone ninguna condicion antecedente en el orden sensible:

es, pues, en cierta manera, espontanea y «sustancial». Falta cita

223, 25.
224 pp. 25-26.
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Esta accion multiplicadora de si y a la par desencadenante de todo movimiento
solo puede calificarse como actividad creadora, y para el autor anénimo del De
Intelligentiis es la obra propia de Dios. De este modo se concluye que El es la Luz,
dadas las caracteristicas trascendentales que en ella concurren. Para el desconocido
filosofo, esto suprime de un plumazo toda vision metaforica del término, dotandole

de un significado en sentido propio. Pero San Buenaventura discrepa al respecto:

Sin duda la luz se dice en un sentido mas riguroso del espiritu que del cuerpo; a
Dios se le llama luz en sentido propio y cuanto mas se le acerca un ser, es tanto
mas luminoso. Todo esto es muy verdadero quantum ad propietatem vocabuli,
pero esta contra el lenguaje corriente.?®

f. 3).

(San Buenaventura, Il Sent., 13, a. 2, 2,

El cuerpo es materia y forma, asi se entiende en el siglo XIII: «indiferente e
infinitamente divisible y, por otra parte, siempre determinado y dominado por la ley
de la accion y la reaccion». En medio de estas convicciones, San Buenaventura

realiza un ensayo tratando de explicar el principio del que procede la luz:

La luz no es forma pura, puesto que es algo corporal; ni menos aun materia,
puesto que la pura materia no puede ni actuar ni multiplicarse a partir de la
nada. Ella es, pues, la forma fundamental del cuerpo como tal, la determinacion

primera que da a la materia primera el modo de ser, el modo de manifestarse y

de brillar, y el modo de obrar propio del cuerpo como tal. >

Grosseteste coincide con San Buenaventura. Para él, de las «nociones primeras
y simples» que corresponden a «la forma en si y la materia en si» consideradas
aisladamente no se identifican con seres reales, ni explican ninguna «fuerza real». El
cuerpo real auna estos dos principios inseparables, que como primera accion se
extiende tridimensionalmente en el espacio, adquiriendo un volumen que es

proporcional a su «fuerza de expansion»:

250, 27.
26, 27.
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Si esta extension no se justifica ni por la sola materia metafisica ni por
una luz que fuera forma sola, no puede explicarse méas que por la energia
fundamental de la materia fisica o de la corporeidad concreta. Esta
energia es esencialmente luminosa, puesto que no es mas que la luz que
al difundirse crea el espacio esférico del universo. Es, pues, la luz o la
energia luminosa la base de toda la expansion material en el espacio v,
por consiguiente, de toda posible accion y de toda visibilidad: la energia
luminosa no resulta, pues, de la corporeidad preexistente, la constituye en

su ser fisico por su unién natural y fundamental con la materia prima. %’

Bruyne aclara, que en el Medievo la materia es un concepto que se define
como principio del ser y es puramente metafisico, mientras que la modernidad
incipiente que ya se manifiesta en Grosseteste con el término «corporeidad»,
entiende la materia como una realidad fisica, compuesta de materia prima o

metafisica y de forma.

Segun el De Intelligentiis, la perfeccién de los cuerpos estd directamente
relacionada con la luz que es su fuente y sustancia: «perfectio omnium eorum quae
sunt in ordine universo, est lux». La mayor nobleza y belleza de los cuerpos esta
definida y determinada por el mayor brillo: «Unaquaque substantia habens magis de
luce quam alia, dicitur nobilor ipsa». Relaciona la mayor claridad y resplandor de los
cuerpos con su mayor simplicidad y espiritualidad, con lo que mas le asemeja a lo
divino, como una participaciéon del esplendor de Dios: «Unumquodgue quantum

habet de luce, tantum retinet ese divini».

San Buenaventura sostiene que el lugar en que se encuentren los cuerpos
siempre serd distinguido por la luz, que es la naturaleza comun a los cuerpos
terrestres y celestes: «Lux est natura communis reperta in dmnibus corporibus tam

coelestibus quam terrestribus».

7. 28.
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El ser més perfecto para Buenaventura es el cielo empireo, al concentrar en si
mismo la mayor luminosidad y la mayor dispersion de la materia: «la mas penetrada
de energia explosiva y penetrante»®?®, En él se produce el transito entre los mundos
espiritual y sensible, es principio de luminosidad sobre la tierra. Esta ultima, sin
embargo, es la més opaca, y aun asi sigue conteniendo una luz que surge como
resultado de una multitud de acciones humanas que desvelan el resplandor escondido
en las cosas terrestres. Tal es el caso del fulgor que surge en los vidrios, los metales y

minerales.

Es en este transito donde se sitlan una gradacion de elementos segin su
distanciamiento de la mayor iluminacion explosiva celeste. ElI fuego es el mas
préoximo a la luz, mientras que el agua es la mas cercana a la tierra. En este lugar
intermedio de paso coloca Bruyne la relacién entre el «sabio» y el «poeta», en lo que
califica de la posibilidad de explicar por parte del sabio las inclinaciones del poeta

mediante una «metafisica coherente»:

«lo que admiramos sin saberlo en el cuerpo “blanc et vermeil” es la luz
constitutiva de la corporeidad misma que se degrada, a través de infinitos
matices, desde el fuego, principio biol6gico de vida, hasta los elementos méas
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“terrestres” y menos “nobles” de la carne y los huesos...».

San Buenaventura reconoce a la luz el mayor estatus en el mundo corporal al

considerarla la més bella, la mas deleitable, la mejor, y no es el Unico:

«Lux est pulcherrimun et delectabilissimun et optimum inter corporalia»,
escribe San Buenaventura. El autor del «De Intelligentiis» le hace eco
mezclando la psicologia de las sensaciones a la teoria general del conocimiento:
«Lux inter omnia apprehensioni est maxime delectabili, quod est quia maxima

delectatio est in coniunctione convenientis cum conveniente. Ergo si subiectum

228 9. 29.
229 . 30.
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cognitionis (es decir, el alma) vel virtus cognoscitiva est lux (en sentido propio),

ex unione lucis exteriores cum ipsa (luce interiori) erit delectatio maxima».”*

Y esa luz que emana de las cosas es para Grosseteste el «principio de toda
belleza», segun expresa en su Hexaémeron: «la luz es, en cuanto principio de color,
la belleza y ornamento de todo lo visible»?*, Después haré extensible este principio

a la proporcion también.

Para Bruyne, en esta cosmologia luminosa la luz se concibe en dos sentidos:
«como ‘forma’, y en este caso no existe como tal; como ‘luz fisica’, y entonces esta
compuesta de materia y forma»*3. Para refrendar esta afirmacion alude al siguiente

texto de Grosseteste:

Non potest ipsa forma materiam derelinquere quia non est separabilis, nec
potest ipsa materia a forma evacuari... Corporeitas vero est quam de necessitate
consequitur extensio materiae secundum tres dimensiones, cum tamen utraque,
corporeitas scilicet et materia, sit substantia in seipsa simplex, omni carens
dimensione. Formam vero in seipsa simplicem et dimensione carentem, in
materiam similiter simplicem et dimensione carentem, dimensionem in omnem
partem incucere fuit impossibili, nisi seipsam multiplicando et in omnem partem
subito diffundendo, et in sui diffusione materiam extendendo. (Grosseteste, De
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luce, p. 51).
Afade Bruyne, la siguiente explicacion:

Se puede decir que la luz como tal no es un cuerpo, ya que es la forma, es decir,
el aspecto activo, mientras que el cuerpo, por el contrario, es inerte y pasivo.
Pero no puede decirse, a nuestro parecer, que la luz real no sea un cuerpo: es, en
efecto, una materia de tal modo dominada por la energia, que puede llamarse la

materia en transformacion; infinitamente tenue y de un caracter cuasi-espiritual

20 5. 30.
215, 30.
%2, 31.
23, 27.

232



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

dentro de su ser corporal, compuesta de un principio de extensién (la materia) y

de un principio de energia (la forma).”**

Estas teorias aclaratorias acerca de la concepcion cosmologica de la luz en el
Medievo, las formula Bruyne en contraposicion a la interpretacion que hace Gilson al
respecto siguiendo las teorias de San Buenaventura, quien no se separa de una
consideracion de la luz en exclusiva metafisica llevada hasta el méximo nivel de
analisis, lo que puede verse desarrollado en el capitulo correspondiente a este

filosofo.

La tierra en el Medievo, aun es considerada el centro del universo, por lo que,
segun describe Bruyne, las particulas materiales mas resistentes del mundo sensible
aparecen concentradas en el planeta azul tras la acciéon de la preeminente «fuerza
explosiva de la luz», mientras que las méas ddciles a la difusion «son rechazadas en
todos los sentidos hasta los dltimos limites del campo de fuerzas». Es asi, como los
cuerpos mas ligeros y sutiles, aquellos que se dejan dominar por la luz, acaban
siendo los mas brillantes, los mas simples, frente a la materia opuesta a «la
multiplicacion, la expansion y la movilidad de la luz», de la que resulta la opacidad
del cuerpo, el mayor espesor, la mayor dificultad en su capacidad de expansion. Asi

recoge el autor de De Intelligentiis las diferencias entre los elementos en este sentido:

(Corpus) ambitum habet propter lucis simplicitatem, Corpori enim simplici
debetur extensio, sicut aquae magis debetur extensio quam terrae, et aeri quam
aquae, quia simplicius, et iterum igni quam aeri et corpori quinto quam émnibus
aliis [...] Aqua magis habet de luce quam terra et in hoc dicitur nobilior ipsa,
aer..”® (De Intell., p. 10 y 11).

De esta manera surgen también los distintos grados de transparencia entre

elementos y dentro de los propios elementos, como sucede en el aire, segun explica

24 pp. 31-32.
25 1. 30.
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Grosseteste, hasta llegar a la «transparencia pura»: «est quaedam natura communis
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aeris et aquae et ignis et qauintae essentiae»“>". (De gener. stellarum).

La difusién de la luz césmica medieval encuentra su limite en el contorno de la
estera luminosa, donde se halla la luz més pura. Esta finitud es considerada necesaria
por Buenaventura, dado que el poder de la luz y su posibilidad de expansion tienen
limite. Teoria con la que Grosseteste coincide, utilizando, ademas, las matematicas
en su razonamiento, que le permite concluir que la simplicidad de la luz le impide
dar como resultado de su expansion una dimension infinita, y esto la limita a ser la

envolvente luminosa del firmamento.

Ambos, San Buenaventura y Grosseteste, encuentran nuevas coincidencias en
la defensa de la grandiosidad y poder del universo, supremas con respecto a todos los
cuerpos que existen. En él se contienen todos y en él se generan todos sus

movimientos.

San Buenaventura y Santo Tomas distinguen tres zonas de cielo: el empireo, el
cristalino y el firmamento, y tres grados de perfeccion de la materia: lo puramente
luminoso, propio del cielo; lo diafano, adjudicado a los que van del éter al fuego, y lo
opaco, caracteristico de la tierra. Para Buenaventura, en los tres grados materiales se

encuentra la luz.

La luz, aun siendo invisible, penetra hasta lo mas profundo de la tierra,
sacandole sus diferentes brillos (recordemos el ejemplo de los minerales y los

metales de San Buenaventura). Es en este caso cuando se la denomina «lux».

Cuando ilumina los espacios transparentes en los que circulan las particulas

materiales entre haces de rayos luminosos es «lumeny «y posee el ‘ese luminosum’».

Y cuando supone un reflejo tras su choque con un cuerpo, es «splendor» o
«color», asi lo expone Bruyne apoyandose en San Buenaventura: «todo color es mas

0 menos resplandeciente, todo resplandor es mas o menos coloreado. Pero en sentido

20, 32.
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estricto, el esplendor se atribuye sobre todo a los cuerpos luminosos que por él se
vuelven visibles, mientras que el color hace perceptibles méas que nada los cuerpos
terrestres. “Lux non sentitur ratione suae essentiae, sed ratione fulgoris et coloris
eam inseparabiliter concomitantis».?*’

Segun Bruyne, la distincion entre estos términos asignados a la luz hace
posible para San Buenaventura y Grosseteste una conciliacion entre neoplatonismo y
aristotelismo. El primero entiende la luz como una forma sustancial, el segundo

como una cualidad accidental:

En estado puro, la fuerza luminosa es la energia fundamental y sustancial de la
corporeidad, como tal. Cuando se la considera en los cuerpos individualizados,

empero, bajo la forma de esplendor o de color, susceptibles de mas y menos,

aparece como una cualidad accidental

Siguiendo estas teorias, Grosseteste plantea la representacion del universo en la
que, una vez surgido el primer cielo y su inmensa luminosidad, se van condensando a
partir de ella masas que conforman una segunda esfera, inferior en cuanto a pureza,
extension y sutilidad, y a partir de esta una tercera, en una gradacion descendente
hacia el centro en el que se sitla la tierra. En esta gradacion que recuerda a la
procesion entre hipostasis descrita por Plotino, la esfera superior es la que dota de
belleza y perfeccion a la que le sigue, que pierde en espiritualidad y pureza con
respecto a su superior, sin dejar por ello de poseer su propia luz. Las esferas de los
planetas se suceden en esta gradacién, siendo la luna la mas inferior, debido a su
mayor resistencia, compresion y opacidad, solo superior en estas cualidades a las de
la tierra, donde se acumula la menor expansion y la mayor opacidad y comprension.
En ella surge el cuerpo humano, mezcla de los cuatro elementos, «quadratos» de gran

perfeccion.

27, 34,
28 . 342
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5.1.2. La mezcla fraguada de arquitectura y filosofia de la luz medieval:
nuevos espacios entre pieles afinadas traslicidas. Reflejos del

programa para el arte de Plotino.

Lo jerarquico y su ascendencia hacia lo etéreo, lo liviano y luminoso, se
corresponde muy bien con los contenedores artisticos del espacio fisico definidos por
las creaciones arquitectonicas de manos y mentes humanas en el Medievo occidental.
La perfeccion angélica se afina en la mayor iluminacién que responde a jerarquias

que se observan también en las bases de lo técnico y artistico.

El espacio vivido en su proximidad a la divinidad en el Medievo occidental,
ingresa en un atrapar el ambito de lo no natural, de lo trascendente, en un estar ahi
del ser fuera de si. La luz y el espacio se aunan con un objetivo metafisico en una
localizacion fisica, dando a nacer lugares nunca sospechados, de aspecto onirico, en
los que el acto de inmersidn consciente en su adentro despierta facetas dormidas de
los sentidos —colores no equiparables, luces atenuadas nunca vistas— y de la
conciencia —paz filosofante, olvido de lo efimero—, que los carentes de fobias
espirituales aprecian en silencio sin pretextos turisticos. El alarde técnico
constructivo medieval, que en su estado mas evolucionado da vida a un nuevo
espacio nunca pensado, se funde en la arquitectura con el trasfondo de ese esfuerzo
de pensamiento que aparece ocasionalmente difuminado para los postreros, como un

olvido de aquel lugar del ser que es su mas alla, su pensar lo divino.

La tectdénica masiva contenedora del adentro en los primeros siglos del periodo
medieval occidental no refina aun lo recibido de la antigiedad a través del
neoplatonismo. Asi la luz fisica penetra focalmente, sin elaborar, hiere el espacio en
lugares preferentes o responde a una necesidad visual, orientadora, es todavia

natural, incolora.

Tras los Padres de la Iglesia, son muchos los filésofos de la Edad Media que
aluden a la luz, que reflexionan acerca de su relacion con lo bello, como hemos
observado en anteriores capitulos. En todos ellos se aprecia la influencia de Plotino,

especialmente en el siglo XIlI, dando vida a una mistica-estética de la luz, recibida,
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como deciamos, del neoplatonismo plotiniano, especialmente en su recepcion por
parte del Pseudo Dionisio Areopagita: Hugo de San Victor, Tomas de Aquino, San
Buenaventura (en De Intelligentii), Guillermo de Auxerre (en su Summa Aurea),

Roberto Grosseteste, Witelo.

Plotino llega a realizar un innovador programa para el arte, en el que expone
las correcciones que es preciso llevar a cabo para lograr su perfeccionamiento.
Propone nuevas formas de representacion que destaquen las propiedades y conceptos
que se pretenden comunicar, sin sucumbir a las deformaciones propias de un
pretendido mimetismo observado por el ojo humano que incorpora sus limitaciones

como naturales y reales, lo que rechaza el proyecto plotiniano.

Lo aplica especialmente a la pintura —que considera el arte mas propicio para
ser mejorado— y para ello propone eliminar todos los defectos que resultan de las
imperfecciones visuales que acontecen en la percepcion de los objetos motivadas por
la lejania, los cambios de luz o las deformaciones propias de la perspectiva. La
solucion a tales distorsiones consiste en representar las cosas bajo su misma luz, tal y

como son realmente al observarlas de cerca:

Conforme a la teoria de Plotino, la materia es una masa oscura, mientras que el
espiritu es la luz. Por tanto, la pintura deberia prescindir de las profundidades y
las sombras y presentar Gnicamente la superficie luminosa de las cosas, para
salir de este modo de la materia y alcanzar el espiritu. Asi dijo a este respecto:
«ES necesario, pues, que el objeto mismo esté presente y cerca, para que se
conozca cuan grande es». La profundidad es materia, y por eso es oscura. La luz

que la ilumina es en cambio forma, y asi la mente puede percibirla®®.

Segln Tatarkiewicz, estas recomendaciones se llegaron a plasmar en pinturas

que trataban de acercarse a la contemplacién sugerida por Plotino:

29 Cf. W. Tatarkiewicz, Historia de la estética (I). La estética Antigua. Tres Cantos, Madrid: Akal,

2000, p. 333.
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La contemplacion interior y la comunion no con la estatua ni con la imagen,
sino con la divinidad misma... y esto quiz& no sea una contemplacion, sino otra

manera de ver, un éxtasis» (Plotino, V19, 11).

Su programa no logro interesar a sus discipulos, que prefirieron optar por lo
clasico, en una clara inclinacién pagana. Sin embargo si fue seguido por los primeros

cristianos, que introducen su estética extendiéndola hasta el Medievo.

El arte pictorico del Medievo occidental, el roménico, observado desde este
punto de vista proximo a las teorias de Plotino, resulta rompedor y fascinante,
esclarecedor, separado de los encorsetamientos y la sujecién a la regla y a la técnica.
Por otro lado, teniendo en cuenta esta importante influencia, se desmarca de las
criticas frecuentes a su falta de conocimiento de la perspectiva, a una supuesta
separacion o ruptura con los avances técnicos de los estilos miméticos y

academicistas propios de los estilos previos griegos y romanos.

Este desvelamiento del influjo de las luminosas pretensiones de Plotino acentla
la fascinacion que se despierta al contemplar las pinturas romanicas, amplia su
lectura liberandola de prejuicios y concede al espectador la libertad de situarse en su
interpretacion fuera del tiempo y la progresion milimétrica de éste hacia la
perfeccion, en la que el arte roméanico pareciera estar insertado siempre como un
bache o retroceso en su permanente comparacion con la técnica estricta de lo
precedente y lo postrero. Esta representacion pictorica prescinde del espacio y de la
luz reales para expandirse en proximidad al espectador en una realidad muy cercana
y diferente de la natural, a semejanza de lo que sucede con las luces y los espacios de
las catedrales géticas. La independencia con respecto a las normas técnicas de
representacion mimética de lo natural, dan como resultado una realidad diferente que
despierta la mirada interpretativa del observador, potenciando su estado
contemplativo ante el misterio que trata de leer. La ausencia de mimesis con respecto
a lo natural en la pintura romanica aviva la intencion interpretativa, sumerge al
espectador en una nueva espacialidad diferente en comparacion con los canones de
proporcién y perspectiva objetuales que le proporcionan sus sentidos. La luz se

presenta carente de referencias a otros objetos materiales, sin sombras, sin
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degradaciones, libre en su eleccion de lo destacable que corresponde a la creacion del
artista.

Esta forma novedosa de representacion parece un anticipo de la estética
moderna que postula la muerte del arte en lo que se refiere a su liberacion de los

corsés academicistas, como veremos mas adelante.

Avanzando hacia el siglo XIIlI, la luz de los espacios del Medievo va logrando
un estatuto superior al de sus meras cualidades fisicas, que son las que le capacitan
para dar visibilidad al espacio haciendo posible penetrarlo —fisica y
sensitivamente—, reconocerlo, leerlo®. Esta ampliacién de las funciones de la luz,
meramente ligadas a la forma en afos precedentes, supone una sofisticada y
elaborada adjudicacion de un valor simbolico inmaterial que alude a lo sagrado,
proveniente de un saber filosofico y teoldgico proyectado en un ambito estético y
material. Lo que se ha de leer ya no es la materia masiva iluminada, sino que se hace
visible en otro elemento material traslucido —el vidrio— cuando la luz lo penetra, lo
encarna sin modificarlo, para atravesarlo finalmente transformando la atmoésfera
contenida por una piel en evolucion. Es el cerramiento perimetral, la envolvente
antes masiva y ahora cada vez mas etérea, desprovista de su limitacion a una funcion
sustentante, sustituida por la fina piel vitrea en un afan por ingresar en el logro de la
méaxima luminosidad del perimetro que se anticipa a la modernidad, en la mayor
encarnacion de la luz que ha de conformar el lugar donde se produce el reencuentro

con lo divino.

Pero el objetivo de tal afinamiento envolvente traslicido simbdlico a través de
una sofisticada elaboracion estética plasmada en obras artisticas vitreas sutiles,
practicado en el Medievo, dista mucho del meramente funcional y constructivo
propio de la modernidad. También, muy por el contrario a lo que venimos

describiendo en el Medievo, en el Renacimiento, con su mirada a la antigliedad

0| a luz en el roménico tiene atribuida una mera funcion fisica, orientada a la iluminacién y a la
visualizacién de los elementos decorativos o pinturas en las que se plasma la iconografia. Ver V.

Nieto Alcaide, La Luz, simbolo y sistema visual. Madrid: Catedra, 1978, p. 18.
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clésica, retorna la masividad del muro, su formalismo, clausurando, con el rechazo a
los cerramientos aligerados traslicidos y narrantes de los siglos precedentes, una
tendencia liberadora de los sometimientos a contornos espesos, inmaviles, limitados
en su permeabilidad, retornando a la esclavitud formal del ritmo de lleno-vacio, a un

espacio interior ligado al exterior por el condicionante mural.

Volviendo al Medievo, este largo periodo de varios siglos se va desprendiendo
de la materia masiva contorneante del espacio, se va separando de los rasgos
cavernarios impuestos anteriormente por la falta de pericia constructiva, logrando a
la par elevarse mas alla de todo impulso temeroso, sin atender a miedos limitantes,
con una seguridad inspirada por la necesidad de acceder a lo divino, de hacerlo
comparecer en un adentro distinto a todo otro percibido en el afuera, de ubicarse en
una mayor proximidad a lo mistérico, equiparandose al &mbito de didlogo con la
divinidad. La materia espesa de la estructura posibilitante del libro visual que va
apareciendo al interior al ser vivificado por la luz, va desapareciendo visualmente, se
va afinando, va trasladando fuera del dmbito de luz atenuada por el color sus
elementos robustos sustentantes, liberdndolo, desplazando fuerzas y tensiones al
afuera, quedando apartada del lugar de encuentro con lo otro trascendente, de

acogida del misterio inabarcable y de sostén del pensamiento de lo sagrado.

La escasa, afinada y apuntada trama estructural matérica que aln permanece en
la piel interior del espacio contenido —contrarrestada por la mas rotunda relegada al
exterior— sirve de marco de lo que se ha de leer desde los adentros, y forma
ascendiendo una cobertura que actlia como cierre superior cuya geometria, una vez
visualizada, hace retornar el pensamiento hacia el libro vitreo que se muestra
verticalmente, hacia esa especie de universo, de cosmos de luz y color. Y no lo hace
fortuitamente, sino que es el resultado de todo un programa disefiado con ese objeto:
el de ligar habilidades técnicas, recursos formales, perspectivas matizadas aligerantes
del cerramiento opaco superior, con un objetivo constructivo intimamente ligado a la

idea de la obtencion del espacio simbdlico que se aproxima a la divinidad.

Esta entelequia constructiva del cerramiento, hace desaparecer la dualidad

funcional de los gruesos contornos propios de momentos precedentes y postreros,
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luz-oscuridad, vano-vacio, sustituida por la afinada envoltura unifuncional traslucida
que mitiga la inquietud de una alternancia interrogante, quedando apaciguada por lo
referencial y simbdlico de lo divino y trascendente que muestran sus aligerados y
luminosos cerramientos continuos. Los juegos cruzados de dualidades, de
oposiciones, vienen a ser sustituidos por un solo juego unitario de funcién que aspira
a la unidad en los limites, en la conexién con y en la recepcion de lo divino en su
similitud con la luz inmatérica encarnada en los vidrios que actian como reclamos,
como escenas cambiantes, a ser leidas, contempladas, entre las que se disimulan los
finos rastros de trazas matéricas estructurales que posibilitan tal estado en conexion

con lo otro material trasladado al afuera.

Es asi como se busca potenciar el olvido de la materia atenazante, como se da
vida a otro espacio posible, real, no hallado en el exterior natural, un espacio paralelo
a todo lo conocido. Una espaciosidad amplificada por otra luz coloreada y cambiante
nunca vista, por una luz no-natural pero real, en un espacio antes inabarcable por el
pensamiento, y no por ello inexistente. De este modo se muestra la realidad de un
lugar interior de encuentro con lo sagrado de dimensiones antes no previstas por los
sentidos ni por la empirica, y sin embargo posible, que despierta una conexién con el
propio interior del ser, al que se equipara, que sale a la luz de lo divino a travées de un

logos que le interpela desde sus limites espaciales.

Pero no todo es cuestion de avances técnicos, de hecho el arte romanico ya
domina la ejecucion de las vidrieras, que utiliza puntualmente como elemento
iconografico. ElI motivo que genera su utilizacion profusa e inevitable en las
catedrales goéticas es su nueva funcion posibilitante de la transformacion del espacio,
lo que provoca su nuevo estatus de elemento consustancial con la progresivamente
exigua estructura sustentante interna, ambos aunados como contenedores del adentro

frente al afuera.

El sistema de iluminacion gotico “finge” la desmaterializacion visual de los
elementos constructivos del edificio. El efecto de luz no-natural y trascendente
se asocia a la imagen de un ambito espiritual alejado de nuestras experiencias y
vivencias del mundo sensible. Para ello, una serie de convencionalismos alteran

toda referencia a las funciones que desempefian los elementos constructivos.
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Frente al recurso facil del topico de la elevacion de la catedral gotica, Jantzen ha
sefialado cémo en la elaboracién del sistema arquitecténico gotico juega un
papel prioritario la tension entre la materialidad de los elementos constructivos
gue la integran y el artificio que se inventa para lograr el efecto de ingravidez.
De haber permanecido visibles las leyes fisicas en que se ordenan y distribuyen
los elementos arquitectdnicos, la idea de crear un microuniverso distinto del

natural, a pesar de la aplicacion del sistema de iluminacion descrito, habria sido
241

imposible.

Gracias al alarde técnico, los espesos muros de transicion entre el mundo real y
el microuniverso cobijado por sus limites adoptan un significado nuevo dentro del
nuevo sistema: pierden su pesada materialidad y se transforman en «paramento
traslicido» de cierre del espacio. Las tensiones relacionales entre los elementos
integradores del sistema proporcionan el equilibrio. EI muro espeso y fuertemente
asentado se desvanece y su lugar es ocupado por las vidrieras que albergan el mundo
textual recogido simbolicamente por la iconografia, desplazada, asi mismo, de la
materialidad pétrea a la luminosa vitralidad. Los textos aludidos por los simbolos se
manifiestan plotinianamente en un descuelgue desde los lugares elevados vertiendo
el conocimiento divino a lo mas infimo: «La iconografia de las vidrieras se halla
suspendida, sin referencia al soporte material que la produce, y el espacio
arguitectonico se ofrece desvinculado del entorno material de la ciudad y de la vida
que rodea la catedral».?*?
Y surgen las preguntas, ¢qué clase de espacio es el que se busca, cual es el que

se obtiene? ¢ Qué pensamientos o teorias son los inspiradores de este espacio?

Asi, el espacio arquitectonico no parece responder a las leyes de la
construccion. La idea del espacio, tal como la entienden los arquitectos géticos
del siglo XIII, constituye una entidad que tiene «muy poco de arquitectonica»

[...] El sistema del muro traslucido fue la solucion que permitio desarrollar el

#1y/. Nieto Alcaide, La Luz, simbolo y sistema visual. Madrid: Cétedra, 1978, pp. 27-32.
2 Ibid. p. 27.
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efecto de un paramento que en ningln momento se aprecia como asentado o

sostenido.?*

Se trata de un espacio que aspira a manifestarse desde el punto de vista de un
pensamiento que pugna por mostrar aquel otro lugar del ser, diferente al puramente
fisico y material, distinto al natural aunque presente y semejante a €l, un espacio en
el que se descubre lo otro, lo velado y oculto traido al conocimiento por las
revelaciones de los filosofos que indagaron en la mistica de la luz. En el origen de
todo ello se halla el neoplatonismo, y, especialmente un fildsofo que penso esta

problematica desde el origen, Plotino.

El espacio aislado romanico, en el que prevalece la importancia de la
composicion, evoluciona hacia el espacio gético en conexion con lo divino a través
de sus limites, un espacio figurado no casual, inducido por sus artifices. La
fragmentacion del primero, es sustituida por el caracter unitario del segundo, un
espacio diafano concebido como totalidad, que se genera estableciendo su primacia
sobre toda idea de arquitectura puramente racional y técnica, prevaleciendo una
intencionalidad que aspira a la fusion de los contornos espaciales con la luz acabando
con toda materia opaca, a costa de relegarla como elemento posibilitante de tales

objetivos al exterior, en proximidad con su natural procedencia.?**

Esta idea de espacio figurado, definido por la combinacién de los elementos
descritos, es el motor que pone en funcionamiento el concepto de diferenciacién
del interior de la catedral gética. Para lograrlo se anula la visualizacion material
de los elementos constructivos y de sus funciones y se elabora un a&mbito
cerrado, indefinido, privado de referencias que hagan posible la comparacién
con cualquier escenario natural [...] La unidad espacial de la catedral [...] se

orienta hacia la definicion del espacio como totalidad.?*

30,32

24 Cfr. opus cit. p. 37: Este proceso, que conduce del espacio aislado al espacio figurado, no puede
registrarse, como es légico, en todo el desarrollo de la arquitectura gotica. Sin embrago, este proceso
configura una idea sobre el espacio religioso cuyos valores simbdlicos persistiran durante siglos.

2 Ibid. p. 37.
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En ejemplos concretos, como en La Sainte Chapelle de Paris, «el muro ha
desaparecido por completo en el sentido arquitectonico tradicional del término» para

dejar paso a la aparente ingravidez luminosa coloreada de los vitrales suspendidos:

La idea de limite, no como marco y cierre de un espacio, sino como materia
impenetrable, ha sido omitida por completo.

Este proceso, que conduce del espacio aislado, al espacio figurado, no puede
registrarse, como es logico, en todo el desarrollo de la arquitectura gética. Sin
embargo, este proceso configura una idea sobre el espacio religioso cuyos

valores simbélicos perduraran durante siglos.?®

Con respecto al simbolismo de la luz en el interior de las catedrales goticas, a
las metéforas visuales que inspira y su relacion con lo divino como una totalidad
luminosa que alude a la idea trascendente de Dios, se trata de un fendbmeno que se
remonta en su idea originaria a los inicios del Cristianismo, que tomé tales doctrinas
de las relaciones que en los Evangelios se establecen entre la luz y Dios, de la idea de
Cristo como lux vera. También procede de la gran influencia de la estética
neoplaténica plotiniana —como podemos observar en los capitulos precedentes—
que realiza una profunda teorizacion de la relacion entre luz y belleza en el arte, y de
la relacion directa de este tindem perfecto con el Uno supremo de donde —a través
de la luz emanada por su Inteligencia rebosante— todo lo bello procede. Un Uno que
aina lo uno y lo maltiple, a semejanza de la naturaleza Una y Trina de Dios. El
espacio de la catedral gotica se define a si mismo y alude, en el simbolismo que lo

fundamenta, a la totalidad:

El simbolismo de estas metaforas visuales de la luz [...] se propone como una
idea trascendente que abarque la totalidad del interior y visualice el tema de
Dios como luz del mundo. La base doctrinal de esta idea no se elabor6 ad hoc
para su plasmacién en la catedral gética, sino que existia previamente en una
tradicion literaria que se remonta a los primeros tiempos del Cristrianismo. En
la época en la que construyen las catedrales géticas este simbolismo religioso

alcanza un inusitado desarrollo. Witelo distingue entre la lux spiritualis (Dios) y

20, 37.
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la lux corporalis (manifestacién o expresion de Dios) o, lo que es lo mismo,
entre lux como sustancia espiritual y lumen como sustancia material. La luz del
interior gotico, a través del proceso de transformacion desarrollado por el filtro
de las vidrieras, se presenta como contraposicion de la luz natural (lux
corporalis) encarnando la idea del simbolo de la lux spiritualis o imagen de

Dios.*"

Parece preciso ser consciente de la necesidad de una momentanea renuncia a
todo prejuicio frente a la significacion religiosa de las catedrales géticas, para poder
apreciar en toda su amplitud la importante influencia del pensamiento medieval,
especialmente neoplatonico, en la creacion de esta compleja materialidad artificial
que se niega a si misma en favor de la luz y el simbolismo coloreado en el vidrio, e
implica la evolucion, que casi es revolucion técnica, que favorece la fuerza del
humanismo renacentista que esta por llegar, a pesar de que éste optarad por desplazar
la idea del espacio figurado interior vistiendo de blanco la luz y devolviendo al muro

sus cualidades matéricas predominantes.

La luz establece una estrecha relacion con el espacio, ambos se hacen
coémplices en la generacidn del espacio figurado ligado y de la «luz-no-natural». La
palabra se encarga en el Medievo de expandir y amplificar los conceptos asociados a
la luminosidad de lo perfecto —el brillo, el fulgor, como consecuencia de la pureza

de las cosas—, a la mayor belleza:

En el sistema de pensamiento del hombre medieval la comparacion es
similitudo y relacion entre los términos de la comparacion. El splendor veri de
los platdnicos, el splendor ordinis del que habla San Agustin o el splendor
formae de Santo Tomas eran ideas unidas al concepto de belleza igual que la
idea de claritas nos remite al simbolo luz-divinidad. Todo ello, en relacién con
la idea espacial desarrollada por la arquitectura gotica, eran formas que por el

método anagogico conducen a Dios. Los valores de luminosidad brillo y fulgor

#7'n. 43-44. Lo toma de L. Grodecki, Fontions spirituelles en le vitrail francais, Paris, 1958, p. 40.
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se asocian a estas ideas. Lo luminoso, como el ritmo musical, se orienta hacia la

perfeccion cosmoldgica y el presentimiento de la proximidad del Creador.*®

Por asociacion con estos valores, con independencia de las funciones
simbdlicas que desarrollan en el espacio goético, las vidrieras fueron comparadas
frecuentemente con las imagenes de brillo y fulgor de las piedras preciosas,
destacando esa luz presente siempre en lo material, a pasar de su opacidad, a la que

se referia Buenaventura, como aludiamos en el anterior epigrafe.

Hasta tal punto incide la metafisica de la luz neoplatonica y su concepcion del
espacio en la creacion del arte arquitectonico medieval, que la materialidad
determinante y conformadora de la espacialidad en las construcciones géticas muta
hacia la aparente naturaleza etérea del vidrio, materia de gran perfeccion capaz de
atrapar e inyectar la luz que, atravesandolo, penetra en el espacio. Y también, todo
objeto con vocacion textual introducido en el &mbito no-natural del espacio gotico,
contiene o esta formado por materia que muestra un fulgor, un esplendor, en el que

se descubre la «referencia a lo inmaterial y trascendentex»:

El abad Suger de Saint-Denis ponia de manifiesto el valor otorgado a estos
objetos a través de los cuales podia trasladar su mente de lo material a lo
inmaterial, de lo corpéreo a lo espiritual; el efecto se determinaba en una
especie de ascension del mundo inferior al superior. Estas obras por su
luminosidad actuaban como un verdadero agente de iluminacion espiritual.**°

La luz, que San Buenaventura describe como esa substancia primigenia de la
materia, y, sobre todo activa —para ligarla a los descubrimientos referentes a la luz

fisica de sus coetaneos—, atraviesa la materia traslicida del gotico:

La luz, como uno de los elementos que simbolizan la idea de lo inmaterial, que
atraviesa el vidrio sin alterarlo, servia a la perfeccion para desarrollar

metaféricamente la idea de la omnipresencia divina [...] Esta idea de que la luz

8 pp. 50-51.
9 pp. 54.
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puede penetrar sin romperla en una sustancia material fue utilizada como
metafora explicativa de ciertos misterios, La luz que atraviesa las vidrieras de la
iglesia lo hace sin «alterar» el soporte fisico de las mismas, lo mismo que la luz
divina penetra por el universo”. El vidrio, sustancia de materialidad palpable,
deja pasar la luz. La idea fue utilizada como metéafora explicativa del misterio

de la Encarnacion.?

El concepto cristiano de Encarnacion da para mucho y no solo resulta
inspirador para el pensamiento simbdlico de la arquitectura gotica. Méas adelante
trataremos esta cuestion en relacion a Gadamer, quien tras constatar el olvido
prolongado del lenguaje iniciado con Platdn, nos descubre una unica excepcion en la
idea de la encarnacion cristiano-agustiniana. Esta rompe con el desprecio por la
corporalidad, que rechaza lo material y considera indigna la encarnacion para la
Divinidad. Para Agustin, la encarnacién del Hijo, por el contrario, no se concibe
como degradacion y en ella, como veremos en el capitulo correspondiente, halla

Gadamer “la idea salvadora”, segun describe Grondin.

Trasladandose al afuera del contenedor refinado —de ese vacio renombrado en
espacio y convertido en textual por la catedral gotica— y observandolo, se accede a
la otra contemplacion, aquella que descubre en la materia la belleza que de nuevo
remite al adentro, a la relacion con lo divino, a su identificacion en ella. Tal traslado
no supone un abandono de lo que corresponde a este mundo, y su organizacion en él
se lleva a cabo sin desdefiar aquella cualidad que sublima todo conocimiento y su
materializacion. Esta no es otra que la belleza presente en el arte, comun a la

naturaleza, desvelada por el artista y transformada en conocimiento.

20 np. 47-48.
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6. Encrucijadas de luz en el humanismo

espacial renacentista
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6.1. Las dos luces y la armonia del cosmos con el amor como

«copula mundi» en Marsilio Ficino

Marsilio Ficino plantea las trazas de una nueva cosmovision que determina las
bases del pensamiento del siglo XVI. Su originalidad se consolida en la pretension de
realizar la mezcla apropiada que consiga fraguar cristianismo y platonismo en una
solida y a la vez etérea armonia. Y parece que lo logra, desencofrando sin sorpresas,
tras su esfuerzo multiprofesional, lo que se considera un completo sistema filosofico

anico en su tiempo.

Como en una suerte de guifio renovado a la filosofia del amor agustiniana y sus
destellos luminosos, profundiza en los materiales puros del platonismo que llegan a
sus manos de forma fortuita en los textos de Platon y de Plotino, cuya traduccion
Ileva a cabo. (Otros pensadores anteriores, como Agustin de Hipona, solo tuvieron la

posibilidad de disponer de muy pocos de ellos).

El suelo firme de su ontologia comienza a tocarse con su comentario a El
Banquete de Platdn, tras cuyo contacto Ficino propicia los movimientos que vienen a
estabilizar el «principio de afinidad, o amor cdsmico». El nicleo hacia el que
converge su pensamiento es el del alma como «eslabon intermedio» en el
organigrama del ser —ubicacion que también le adjudica Plotino en su tercera

hipostasis— impulsada por el amor hacia la encrucijada Belleza-Bien.

Recordemos que en Plotino la nocion de Bien, cuyos antecedentes se
encuentran en Parménides y Platén (Parménides, Sofista, Filebo), es un atributo que
aparece ligado al Uno, la mayor perfeccion. En cuanto a la Belleza ya hemos tratado
con anterioridad la importancia que le otorga en dos de sus escritos, no solo a la
relacionada con lo puramente fisico, sino también en lo referente a la belleza

intelectual, signo de la mayor proximidad al Bien.
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Ficino recupera Belleza y Bien y las convierte en los dos nucleos de
comunicacion dindmica con el amor por los que el alma se mueve en una doble

reaccion que lo es de unificacion:

Como el resto del universo, el alma se mueve por el amor o, mejor dicho por
dos amores: uno tiende hacia lo exterior y terreno, y, por tanto, material y
perecedero; el otro, hacia lo interior y divino, 0 sea, espiritual e inmortal. Estas
dos opciones son la Belleza y el Bien. Sin embargo, de la comparacion entre
ambos se deduce que los dos son aspectos de una misma cosa, pues en la
amplitud de la Belleza los grados ascendentes confluyen en su origen con el

Bien. !

El hombre, para Ficino, tiene acceso directo a la Belleza, limitada y concreta,
accesible para los niveles del conocimiento humanos méas infimos, mientras que el
Bien se distancia en una mayor abstraccion e impenetrabilidad. Ficino va decapando
paso a paso esa belleza y ese amor terrenos exteriores, en un trabajo dindmico que
profundiza en ellos hasta lograr el asiento en «la divina locura, la iniciacion en la
ascension de los furores, la profundizacion paulatina de la Belleza hasta el Bienx, en
pos del nivel de coronacion, el mas elevado posible: « la unién con Dios y, por tanto,

la divinizacion, la inmortalidad, la felicidad eterna.»>?

En este proceso descrito por Ficino el amor divinizante marca la trayectoria
que discurre de «Bien a Bien» en un proceso sucesivo en el que el hombre, revestido
de su protagonismo al uso renacentista recién estrenado, en pugna con el amor vulgar
que tensiona las reacciones en favor de la bestialidad, se embarca en el «transcurrir
hasta» en el que se concreta la espiritualizacion de la belleza. De esta encrucijada
surge la figura de un «hombre nuevo afin con la belleza», que es el preludio de una

nueva concepcion del artista.?>®

Para Ficino, la belleza divina:

21 R, de la Villa Ardura, en Intr. a M. Ficino, De Amore. Comentario a “El Bangquete” de Platon,
Tecnos, Madrid, 2008, p. XXIV.

52 Cfr. ibid. pp. XXIV-XXV.

23 XXV
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Resplandece a través de todas las cosas y es amada en todas. [...] es un cierto
acto o rayo que desde alli (Dios elevado por encima de todo) penetra en todas
las cosas, primero en la mente angélica, segundo en el alma de todo y en las
demas almas, tercero en la naturaleza, cuarto en la materia de los cuerpos. [...]
aquel que contempla lo bello en estos cuatro, la mente, el alma, la naturaleza y
el cuerpo, y ama en ellos el resplandor de Dios, por medio de este resplandor ve

y ama a Dios mismo.?**

Podemos observar cémo Ficino reproduce las tres Gltimas hipdstasis de
Plotino, mientras que la primera, el Intelecto o nous, es sustituida por la mente
angelica. Asi mismo descubrimos la importancia de la luz, que en su caso procede de

Dios a través del rayo, en lugar de ser la emanacion rebosante desde el Uno.

No podemos evitar reconocer las similitudes del pensamiento de Ficino con las
ideas de Bien y Belleza que defiende Plotino, sus descripciones de la necesidad de
hacerse bello para poder percibir la belleza y las equiparaciones que establece con la
labor del artista, asi como su concepcion de lo bello, que resultan novedosas y

originales para su epoca. (Ver capitulo 2, epigrafe 2.1).

También se refiere Ficino al principio de todas las cosas como Uno, como
hiciera Plotino, pero en su caso aludiendo en exclusiva a Platon y a Dionisio

Areopagita, y entendiéndolo como el principal de los nombres divinos:

Pero sobre la mente angélica necesariamente se eleva el principio de todas las
cosas y sumo bien, que Platon en el Parménides Ilama Uno. Porque sobre la
multitud de cosas compuestas debe estar ese Uno simple por naturaleza. [...] Y
la mente, aunque es inmoévil, no es una sola cosa en si, pura y simple. [...] Y
entendiendo desea la luz de la verdad y la recibe; por lo que se ve que carecia de
ella antes de entender. [...] Por tanto como dice Platén y Dionisio Areopagita
confirma, ese Uno en si esta por encima de todas las cosas, y ambos piensan que

el Uno en si es el nombre mas excelente de Dios.?®

%4 M. Ficino, opus cit., p. 35.
2% pp. 172-173.
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El proyecto de ampliacion de la divinizacion del hombre de Ficino, a partir de
la sofisticada factoria neoplaténica, humaniza una jerarquizacion de los seres
bifurcada en dos triadas del alma. Su estratificacion contempla, en un primer
esquema, cuatro compartimentos: Dios, mente angelica, alma del mundo y cuerpo
del mundo. En un segundo esquema, del alma del mundo —a la manera plotiniana—
se deriva el alma propiamente dicha, aunque, en el caso de Ficino comparte
bifurcacion con un segundo brote que es la naturaleza —que en Plotino ocupaba un
estrato inferior—. Prosigue con su elaborado esquema y obtiene dos triadas, «el alma
entre Dios y la materia, o el alma entre la naturaleza y la mente angélica», que
emplea segln sea en cada caso el desarrollo de su discurso, «mas radical 0 mas
gradual»*®. Es asi como logra armonizar el esquema jerarquico con su sistema

basado en tres polos de fuerzas.

La influencia de Plotino en Ficino es evidente, por mucho que este no llegue a
reconocerlo. Aunque su traduccién de las Ennéadas es posterior al Comentario a El
Banquete de Platon, él ya conocia con anterioridad los dos tratados que enlazan
tematicamente con éste: «Sobre la belleza» (1, 6) y «Sobre el amor» (111, 5):

La relevancia que da al alma es también uno de los aspectos mas plotinianos de
Ficino, pues, como ha dicho Charrue de Plotino, también de Marsilio Ficino se
puede repetir que toda su metafisica se reduce a una psicologia del alma.
Giovanni Pico della Mirandola nos recuerda otro punto de conexion entre estos
dos sistemas neoplaténicos al sefialar como Plotino pensaba que el término eros
provenia de orasis, vision. La luz, la mirada, van a definir la filosofia

ficiniana.?®’

En el comienzo de lo creado donde se origina el amor, Ficino recuerda que
Platén coloca el amor en el caos anterior al mundo, a semejanza de antecesores suyos
como Hesiodo y Parménides. En el principio, plantea Ficino, la esencia es
indeterminada y sin luz, hasta que se rinde a una inevitable tendencia —de rasgos

plotinianos— Y recibe el rayo desde su origen:

%6, XXV,
2 XXIL.

252



Ontologia estética del espacio-luz: arquitecturas noésicas en la filosofia

Al principio Dios crea la sustancia de esa mente, que llamamos esencia. Esta, en
el primer momento de su creacion, es informe y oscura, pero, porque nacio de
Dios, por un cierto deseo innato, a Dios su principio se vuelve. Vuelta hacia

Dios, es iluminada por su rayo. Y es por el resplandor de aquel rayo que su

deseo se enciende.?®

Para Ficino, a la perfecta concepcion de las ideas formada por Dios, «precedio
el acercamiento de la mente a Dios. A éste precedié el incendio de su deseo; a éste la
infusion del rayo; y a ésta, antes, la primera inclinacién de su deseo; y a ésta, la
esencia de la mente informe»®*°. Recorre las estancias plotinianas al describir cémo
la mente «al volverse a Dios por amor ella misma resplandece por su propio brillo.
La mente se dirige a Dios del mismo modo que el ojo a la luz del sol»*®

Platén en su metafora del sol de la Republica describe la semejanza entre el
6rgano productor de la vista, el ojo, con el divino astro del que emana la luz, el sol.
Gracias a él, a su luz, vemos y son vistos los objetos con la mayor perfeccion. El ojo
es el 6rgano corporal de mayor semejanza con el sol y posee el poder de la vista que
este le otorga como si de una emanacion se tratara, argumento que sirve de
inspiracion a los neoplatonicos en sus elogios al astro rey. El sol, sin ser la vista, es el
causante de la vision al iluminar los objetos con su luz, siendo asi también percibido
por ella®®’. Ficino no permanece indiferente al influjo de la metéafora platonica, v,
como refiere de la Villa, «crea en tratados mas especificos, como el De lumine o el
De sole [...] la necesidad ambiental del paso al heliocentrismo»?®?,

En otras ocasiones también se refiere Ficino a la Republica para tratar de
iluminar de qué manera la luz de la verdad se instala en el alma, no ya como
ambiguamente proponia el joven Platon en el Fedro, Menon y Feddn, donde se

fijaban las razones en el alma como pintadas en su sustancia, «como las figuras en

8. 11.

99,12,

%05 13,

%1 Cfr. Platon, La Republica, Alianza Editorial, Madrid, 2011, pp. 396, 397.
%2 R. de la Villa Ardura, en M. Ficino, opus cit., p. XVI.
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una pared». En la Republica, sin embargo, Ficino encuentra la razén Gltima del
conocimiento y comprensién de todas las cosas en la luz divina que hace
resplandecer una chispa en la mente humana, desbloqueando asi la comunicacién

horizontal con su propia naturaleza:

Sin embargo, en el sexto libro de la Republica este hombre divino pone al
descubierto toda la cuestion y dice que la luz de la mente para entender todas las
cosas es aguel mismo Dios por el que todo ha sido hecho. Y compara el sol y
Dios de tal manera, que lo que es el sol a los 0jos, tal es Dios para las mentes.
[...] Por tanto, conocemos todas las cosas por la luz de Dios. Pero no podemos
ver en esta vida esta luz pura ni su fuente. En esto consiste ciertamente toda la
fecundidad del alma, en que en su seno brilla la luz eterna de Dios, [...] y hacia
la cual el alma, cuando quiere, se vuelve por la pureza de su vida y por la
maxima aplicacion al estudio, y vuelta a aquella, resplandece por las chispas de
las ideas.”®

Ficino equipara la luz del sol con el rayo que estimula las esencias en su inicio,
una luminosidad primigenia que resulta insuficiente para mantener firmes y activos
todos los cuerpos si no se produce después una posterior efusion permanente de la

luz divina:

Sin embargo, el propio rayo no basta a los ojos ni los propios colores a los
cuerpos para que se cumpla la vision, si la luz misma, que es una sobre
multiples luces y por la cual muchas y apropiadas luces han sido distribuidas a
los ojos y a los cuerpos, no desciende en ellos y los ilumina y afirma. [...] Pero
la perpetua e invisible luz Unica del sol divino est4 siempre presente, calienta,

vivifica, excita, completa y consolida todas las cosas.”®*

No obstante, la influencia que pueda darse en Ficino en su concepcion de la luz
a través de Plotino y de Platon, su interpretacion resulta novedosa y liberadora para

el hombre. De la Villa sostiene que «la luz de Ficino no se mancha, la suciedad, la

%3 M. Ficino, opus cit., pp. 166-167.
%4 Ibid., p. 24.
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culpa no aprisiona al hombre», un rasgo que esta en consonancia con la defensa de la

dignidad humana renacentista.

El hombre, que para Ficino es pura alma, acoge en si lo supremo y lo infimo,
en una capacidad propia Unica que lo distingue de cualquier otro ser, como también

argumenta Pico della Mirandola en su Discurso sobre la dignidad del hombre.

Segun Rocio de la Villa, para Ficino el hombre es una especie de eslabon
intermedio dotado no solo de libertad de eleccion por uno u otro extremo del sistema,

también le compete el incrementarlo o reforzarlo:

Este caracter ambiguo, ambivalente del hombre se sigue de su misma funcién.
Entre todos los seres, el hombre ha sido puesto en la tierra, el mundo del cuerpo,
para que esté dotada de la razén, ya que a nada de lo creado puede faltarle. Sin
embargo la tierra no es su lugar natural [...] Hasta cierto punto la funcion dada
al hombre por Dios, el gran artista, es caprichosa, estética: «ornar esta tierra».
Pero es también ineludible: solo la razén del hombre estd tan cercana a la

materia, es el fragil punto de unién entre los dos extremos.**

Por otro lado en Ficino se reflejan actitudes inspiradoras y conclusivas del
pensamiento de Plotino cuyos vectores encuentran su correspondencia en el De
amore, con la elevacién de «los nuevos sentimientos y la contemplacion como

aspiracion ideal de vida»?®®,

El Comentario de Ficino es un compendio neoplaténico compuesto por siete
discursos que engloban «una ontologia, una cosmologia, una psicologia, una ética,
una estética y una teoria del amor. [...] pero es la metaforica de la luz y del fuego la

que da la verdadera comprension del pensamiento ficiniano.»*’

El hombre desde la planta intermedia asiste también a través de la mirada del

alma —asi dotada por Dios— a la bifurcacion entre las «dos luces: una, natural e

%5 R. de la Villa Ardura, en M. Ficino, opus cit., p. XXVI.
%8 |pid., p. XVI.
27 pp. XXI-XXIV.
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innata, y otra, divina e infusa. [...] Segun la utilizaciéon que haga de estas luces el

hombre, puede sumergirse en la materia y bestializarse, o divinizarse.»”®;

El alma, vuelta hacia Dios, es iluminada por sus rayos. [...] Pero el alma,
habiéndose acercado a Dios méas por esta chispa, recibe ademas otra luz mas
clara, con la que conoce también las cosas de arriba. Tiene por tanto dos luces.
Una natural e innata y la otra divina e infusa. Y éstas reunidas en una sola,
como dos alas, le permiten volar por las regiones superiores. Si el alma usara
siempre la luz divina, estaria siempre unida con ella a lo divino, y la Tierra se

vaciaria de animales racionales.?®

La composicién alma-cuerpo propia de la naturaleza humana fundamenta para
Ficino un impulso gobernado por el alma que va mas alla del espacio reconocido.
Una aspiracion que tiende al infinito en su empefio por rebasar los limites concretos
de la materia y el tiempo. Esta ansia de infinito, a la que otros aludiran tiempo
después, es una potencia latente en la naturaleza humana que Ficino pone por obra en

su dindmico sistema.

El alma humana ficiniana es tal que, si se encamina correctamente, puede
acortar las distancias con Dios a través de su mirada orientada en direccion a la luz
divina, hasta el punto de convertirse en vehiculo de trascendencia que culmina el

recorrido gradual ascensional en su integracion en la unidad.

Ficino planifica una henologia propia que se mantiene en pie gracias a los

elementos tensores constantes que crean el amor y la afinidad:

Todo tiene su correspondencia, su enlace, su sentido. Los contrarios se ven
contrarrestados, los superiores aman a los inferiores, estos a aquellos, los
iguales comparten legitimamente su afinidad. La unidad Gltima se ha
desplegado, pero el conjunto no ha dejado de tener sentido en aquella unidad.
[...] El mundo entero es un dar, un recibir, un devolver, tal y como ejemplifica

la iconografia de las Gracias renacentista. [...] Asi pues, tenemos el Bien en el

%8 p. XXVII.
29 M. Ficino, opus cit., pp. 72-73.
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centro y la Belleza en el circulo. Para Ficino, son dos aspectos de una misma

cosa, uno es la perfeccion interior; la otra la exterior.””

El rayo de Dios ilumina cuatro circulos que dan forma al universo y, en
contrapartida el hombre viaja impulsado por el amor como copula mundi desde la

periferia hasta integrarse en la Unidad central.

Ficino toma de nuevo partido por Plotino en lo que se refiere a su concepcion
de la Belleza ligada a una luz que emana de ella, perceptible en las cosas complejas y
también en las simples, en contra de la concepcion de la belleza estoica relacionada
en exclusiva con la proporcién. Se decanta pues por los «luminosistas» frente a los
«proporcionalistas», pero en su caso la preferencia es tan elocuente que lo convierte
en el méas evidente filésofo de la luz. Sostiene Rocio de la Villa que «en la belleza
universal hay un degradado de luz a través de los circulos concéntricos», en el que si
contempla Ficino la proporcionalidad, la medida, la cantidad, impregnado de la
concepcién matematica del universo presente en las construcciones platonico-

pitagoricas celebradas en el arte cientifico renacentista de Leonardo y Alberti:

Pero no asi en su teoria de la belleza como luz, mucho méas de acuerdo con el
arte gotico. Ficino recoge la tradicion luminica de Platéon y de Plotino, pero
también de la filosofia medieval, que habia distinguido dos componentes
fundamentales de lo bello, la proportionalitas y la claritas, y de manera muy
especial la estética de la luz del siglo XIII. A la metéafora del Sol del Libro VI de
la Republica se une toda la tradicion cristiana del principio biblico de la
creacion, lux fiat, y el Evangelio. La luminosidad es una garantia de la

participacion del esplendor de Dios.””

Ficino también llega a las estancias plotinianas en las que se conoce la
luminosidad interna no corporea, la que hace perceptible la belleza, aquella que el

0jo no ve fisicamente sino a traves de una luz que la hace presente y que para Plotino

2R, de la Villa Ardura, en M. Ficino, opus cit., p. XXVIII.
™ Ibid., pp. XXIX-XXX.
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—como recogimos en las paginas primeras de esta tesis— denota la vida, la

presencia del alma y responde a una semejanza con el Bien:

Hay también otra caracterizacion de la belleza en Ficino [...]: «La belleza del
cuerpo es una cierta vivacidad, gracia, gesto que resplandece por el influjo de su
idea». Plotino también habia dado como prueba de su espiritualidad este otro
aspecto dificilmente aprensible y vital de la belleza.

Toda belleza visual es espiritual. No solo porque el medio que une o0jo y objeto,
la luz, es espiritual, y sin esta ni el ojo tiene capacidad para ver ni el objeto de
ser visto, sino porque la misma captacion es incorpérea. [...] Es decir, el
caracter espiritual, inmaterial de la belleza queda asegurado por el proceso

cognoscitivo en el hombre. %7

El conocimiento permite vislumbrar la luz de la belleza incorpdrea presente en
los cuerpos, pero no es el nucleo de comunicacion que permite acceder a los distintos
niveles de aproximacién a Dios. Solo el amor «honesto» en sus dos variantes
correspondientes a las dos capacidades del alma, la creativa de la belleza corporal y
la contemplativa de la belleza de Dios, cumple la funcién de transportar hacia la
imagen divina. En Ficino el amor humano en su faceta espiritual, el «amor
platonicus», no es cosa de dos: «EIl amor entre los amigos, entre los semejantes, tiene

necesariamente un tercer vértice oculto, una proyeccién ajena: Dios». 2"

Ficino emplea el término spiritus para designar al elemento inmaterial que
consolida el ensamblaje alma-cuerpo, «cierto vapor sutilisimo generado del calor de
la sangre del corazon». El spiritus ficiniano, recuerda de la Villa, es «una especie de
envoltura del alma». Es aquel que se pierde ante el amado para revivir después en él:

El amor produce muerte para después producir vida eterna, [...] y asi, «aquel
que tenia una vida, a través de la muerte tiene ahora dos». Este argumento de

morir para revivir en otro es algo que no aparece en ningun paso de Platon.

22 . XXX,
2B XXXI.
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Tiene su importancia, ya que es la prueba de la inmortalidad del alma en el De

amore. 2’

En el surgimiento y posterior recorrido del proceso amoroso, Ficino encuentra
tres componentes vitales de este flujo que fragua como el enlace perfecto con el rayo
divino y que acompafan a la capacidad de captacion de la belleza: la mirada, el

spiritus y la imaginacion. En esta percepcion espiritual de la belleza:

La mirada, origen de la fascinacion del amor, es algo incorporeo en si mismo.
Esta sensacion no es capaz de impresionar al alma, a la que resulta un material
aun demasiado grosero. Por ello, el spiritus, «toma a través de los instrumentos
de los sentidos las imagenes de los cuerpos exteriores que no pueden fijarse en
el alma, pues la sustancia incorpdrea que es superior a los cuerpos no puede ser
formada por ellos al recibir las imagenes». Por tanto, esas imagenes necesitan
una transformacion en otras «imagenes semejantes a aquéllas, e incluso mas

puras. A esta concepcion la llamamos imaginacion y fantasia». 27

Del sentido de la vista, que destacAbamos anteriormente en su relacion
productiva con la luz, procede la mirada, que Ficino, en la encrucijada a la que se
enfrenta el amante entre lo puramente instintivo y lo intelectivo, diferencia de otros

sentidos asociandola a la mente:

Todo amor comienza con la mirada. La mirada es el pardmetro del grado de
humanidad del hombre. A la luz del Sol, al rayo de la luz Gnica que le iluminay

alumbra toda la belleza del mundo, la mirada responde con otra luz interior.?”

A ella se suma la imaginacion, que también se debate en Ficino entre dos
conceptos: el de corte aristotélico como «facultad cognoscitiva intermedia entre
sensibilidad e intelecto», extendido en la edad media hasta el siglo XIII, frente al

platénico que la entiende como «intuicién contrapuesta a la razén»>"".

274 p. XXX,

25 p. XXX,
276 . XXXIX.
2, XXXIV.
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Entre estos tres componentes destaca el spiritus en su prevalencia
resplandeciente sobre el cuerpo, y en las capacidades que proporciona, en
combinacion con la imaginacion, facultando al combinado alma-cuerpo para el arte y

otras elevaciones:

La superioridad del spiritus sobre el cuerpo se demuestra por sus
manifestaciones luminicas, como los efluvios de la mirada, y su capacidad de
plasmar con la imaginacion figuras en el cuerpo y transformarlo, [...] y en
general el spiritus y la imaginacion son los protagonistas de migraciones y

accesos a la inspiracion, la profecia y el éxtasis.

Tales facultades se ven obstaculizadas, para Ficino, por los humores y
temperamentos del cuerpo, por la atencién que desde éste se presta a todo lo material
circundante. Como resultado de ello, una distraida e incorrecta combinacion de estos
elementos pueden inducir las «vacaciones del alma», a las que se refiere en la

Teologia platénica.

Entre el amor contemplativo o divino —cuya vida resultante es la preferida por
Ficino— y el amor voluptuoso y bestial, se inserta el amor activo o propiamente
humano. Ficino también contribuye a la innovacion renacentista, inspirdndose en
Aristoteles®®para destacar la mejor tendencia entre los temperamentos. Sobresale el
melancdlico o saturnino, destinatario de la mayor iluminacion —frente al flematico,
sanguineo o colérico— que perfila una novedosa concepcion de artista-genio

capacitado para plasmar una Belleza que no es de este mundo:

En Ficino, el temperamento melancolico determina a pensadores, poetas,
hombres de letras, aquellos que por su inclinacion a la contemplacion
desprecian el mundo exterior y, vuelta su mirada, son iluminados e inspirados.
[...] los rasgos de habilidad, ingenio, dotes artesanales, que tradicionalmente
venian auspiciadas por Mercurio, maestro de las artes, se transforman en los

atributos saturninos y se origina la idea del artista-genio, como alguien que ve

278 Cfr., p. XXXVI: En los Problemas (XXXI1), Aristoteles fue el primero que hablé de la conexién

del humor melancélico y una aptitud especial para las artes y las ciencias.
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mas all, que es raptado por fuerzas superiores, capaz de reflejar una Belleza

que proviene de otro mundo.*®

Nos encontramos ante un tipo de temperamento talentoso que posee cualidades
misticas y que, ademas, en sus oscilaciones extremas de caracter puede llegar a rozar
la mania o locura. Esta locura pugna en una nueva encrucijada, la del corazon,
conocida vulgarmente por amor, peligrosa en sus tendencias extremas que acercan lo
humano a lo bestial, y la del cerebro o furor divino que deifica al hombre por encima
de su naturaleza y lo situa en el embarque de la auténtica escala amorosa que
conduce a la armonia humana con el cosmos. La imagen del amado ilumina la
belleza despertando la imagen de otra Belleza, asi de nuevo la imaginacion o fantasia

se nos ofrece abriendo la puerta a otras realidades:

Cuén pestilente es este falso amor tanto para los amados como para los amantes,
lo demuestran Lisias tebano y Sécrates en el Fedro de Platon. Pues el hombre
por este furor llega a convertirse en una bestia.

Por el contrario, el furor divino eleva al hombre por encima de su naturaleza, y
lo convierte en Dios. El furor divino es una cierta iluminacién del alma racional
por la que Dios hace volver de las regiones inferiores a las superiores del alma,

que han descendido de las superiores a las inferiores.?*

Ficino puebla su filosofia de imégenes basadas en la luz y las realidades que
propicia o las que la incrementan, da vida al sentido visual y a las facultades
humanas resultantes de esta resplandeciente contribucién al Gnico posible disfrute de
la belleza. Sin luz no hay belleza que observar ni mirada que lanzar en pos de ella, la
luz llega a ser el principio espiritual de todas las cosas, la unidad imposible de

observar directamente:

Ficino inunda su filosofia con la metafora de la luz. EI Comentario se abre con
una metafora de la creacion como incendio de deseo, en su desarrollo se

despliegan variadas ilustraciones que completan el contenido en términos de

7 Ipbid., p. XXXVI.
%80 M. Ficino, opus cit., pp. 218-219.
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mirada, rayo, espejo, y el ultimo discurso culmina con una combinacion de la

luz y el fuego a través del espejo.

La luz es la unidad dltima y la diversificacién en todas las cosas, el arco de la
verdad, el conocimiento. El calor, el aspecto practico o aplicado de la luz; es la

atraccion, el deseo, el amor.?®

Todo brota de Dios, del Sol, como un rayo vivificante, dador de vida y calor.
Esta identificacion del origen con el Sol se repite en otros filosofos del Medievo,

282

como es el caso de Tommaso Campanella®™“, como veremos mas adelante.

El alma vuelve la mirada hacia la belleza iluminada, como en un impulso
plotiniano hacia el Uno, y responde con su propia luz interior edificando en el
desdoblamiento amoroso, a modo de efecto espejo’® que refleja la realidad
iluminada por Dios del otro lado, «un microcosmos resplandeciente»®* que se erige

del lado de acé:

El espejo es la imaginacion. El espejo nunca refleja lo que representa. Simbolo
de lo escindido, de hecho rompe la linealidad del rayo de luz, produciéndose la
refraccion. [...]. En este espejo, la iluminacion mas fuerte es la interior, no la

gue viene del lado del espejo, sino la que procede de los ojos interiores que

1 R. de la Villa Ardura, en M. Ficino, opus cit., p. XXXIX.

%2En su obra La ciudad del Sol, la luz es el elemento que todo lo armoniza. En esta ciudad de
fildésofos ligados a la naturaleza, Dios es el Sol que rige el mundo desde lo alto. Resplandor y
urbanismo se alnan para ordenan los espacios vivideros, con la catedral del sol, la seo de la
naturaleza, presidiendo la urbe desde su localizacion en el nivel superior de los circulos concéntricos
estratificados que la conforman. Una ciudad que actda como un todo natural, en la que todos trabajan,
lo que posibilita dedicar pocas horas a este empefio y otras muchas al desarrollo fisico, intelectual y
espiritual diariamente, regida por el mas sabio de entre todos ellos que adopta el titulo de Sol.

28 E| efecto espejo entendido como simil metafisico del espacio se utiliza profusamente en la filosofia
del Medievo. Este es el caso de Hildegarda de Bingen, como vimos en paginas anteriores. Hildegarda
analiza, al igual que Bernardo de Tours, las diferencias y correspondencias entre el macrocosmos y el
microcosmos, aunando aspectos espaciales con otros relacionados con luces y reflejos. Asi sostiene
que el Universo surge como reflejo de la perfeccion de Dios.

%4 Ibid., p. XXXIX.
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miran la imagen fantasmagorica que hay en el espejo [...]. El espejo nunca
refleja todo, solo la parte que abarca.

El espejo, ademas, convierte la luz en fuego. [...] Pero es, en todo caso, la luz la
gue ilumina la belleza interior y la exterior, su simbolismo sobrepasa la

descripcion l6gica, y empieza el conocimiento sintético de la imagen.?®

Esta concepcidn del desdoblamiento amoroso a modo de espejo, se separa de la
identificacion que realiza Plotino entre materia y espejo, tratada previamente, (ver
epigrafe 2.6). La imaginacion ficiniana sobrepasa el platonismo, se distancia del
receptaculo del devenir platénico y del oscuro fondo del espejo plotiniano donde se
diluye la materialidad informe, introduce el amor como logos que refleja el
macrocosmos en el microcosmos. En la superficie que sostiene el reflejo transforma
la imagen oscurecida por otra resplandeciente que alberga la memoria. Es la luz la
que da vida a la belleza y propicia la existencia de la imagen. La imaginacién abre un
medio espacial parcial y escindido en el que la condicion de posibilidad de existencia
de las imagenes no es otra que la luz interior-exterior. Evoluciona con Ficino el
receptaculo del devenir platonico, contenedor de las imagenes. Las almas ya no se
lanzan al espacio ca6tico, al interior del receptaculo organizado por el demiurgo, al
fondo del espejo, sino que a través de los ojos de la imaginacion, que con su
iluminacién interior complementa a los ojos del cuerpo y al spiritus, amplia la

biblioteca de imagenes de la memoria.

Para Ficino, se trata de una biblioteca que se ordena en la mente de los angeles,
gracias al rayo benigno divino —creativo de todas las cosas y espiritus—, porque

imprime en ellas «la disposicion y el orden de todo el mundo», a modo de:

...pintura toda entera del mundo, que vemos brilla con una claridad especial en
los &ngeles y en los espiritus. [...] Los platonicos llaman a estas pinturas en los

angeles, modelos e ideas; en las almas, razones y nociones; en la materia del

% Ibid., p. XL
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mundo imagenes y formas. Estas estan claras en el mundo, més claras en el

alma y clarisimas en la mente angélica.?®

Ficino otorga el maximo estatus a la luz en la comparacién frecuente que
establece en el De amore entre la luz del Sol y la luz divina. Ella determina todas las
verdades que nos circundan, limitadas por el espacio en el que se hacen presentes y

por el tiempo en el que transcurre su existencia:

¢Es que crees que la belleza es otra cosa que luz? Pues la belleza de todos los
cuerpos es esta luz del Sol, que ves manchada por estas tres cosas, o0 sea, por la
multitud de formas, pues la ves pintada de muchas figuras y colores, por el
limite espacial, y por el cambio temporal.®’

Deambula Ficino entre estos condicionantes que atendan la luminosidad y va
restando uno a uno, obteniendo nuevas bellezas méas luminosas. Primero prescinde de
la materia que va asociada a un lugar, y se desvela la belleza del espiritu, después el
paso del tiempo, de lo que resulta «la luz clarisima, sin lugar y sin movimiento»,
presente en las razones de todo lo que es, y afirma: «Esto es el angel, esta es la
belleza del angel». Por altimo, eliminando las multiples ideas lo que permanece es la
«luz simple y pura, semejante a aquella luz que permanece en la esfera misma del sol
y no se dispersa en el aire: ya casi en cierto modo has captado la belleza de Dios»?%¢,
una luz que permanece en su foco al margen del tiempo, sin llegar a ser contaminada

por el espacio circundante y lo que contiene.

La mayor luz no retrocede en su fulgor porque su motor es el amor. La luz en
su plenitud no aspira a lo tenebroso. La perfeccion de las cuatro diferentes bellezas
que contempla Ficino —del cuerpo, del espiritu, del angel, de Dios— no se deshace
volviéndose hacia lo mas oscuro, el vector amoroso avanza en su tendencia, no ya

hacia algo supremo, sino hacia una luz mas «simple y pura», «una e integra.

%68 M. Ficino, opus cit., p. 95.
%7 Ibid., pp. 177-178.
8. 178.
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Solo peligra, segun Ficino, una de las bellezas luminosas, la del alma, que
puede sucumbir, volverse hacia su sombra, y ser «seducida por los encantos de la
forma del cuerpo». Pone como ejemplo de este caso el mito de Narciso, en el que
también se detienen Platon y Plotino. (Ver epigrafe 2.6). Narciso se lanza a las

sombras en el espejo del agua tratando de abrazar su propia belleza:

Narciso adolescente, esto es, el espiritu del hombre temerario e ignorante. No
mira su rostro. No considera su propia sustancia y virtud. Pero persigue su
sombra en el agua y se esfuerza en abrazarla, o sea, admira la belleza en el
fragil cuerpo, que corre como el agua, y que es la sombra de su propio espiritu.

Abandona su figura. No alcanza nunca la sombra.?®

Narciso aun no ha descubierto que: «la luz del sol en el agua es como una

sombra, en comparacion a su luz mas clara en el aire»*®.

La tendencia acertada, para Ficino, proviene del reflejo divino en los «tres
espejos diferentes» sucesivos: angel-alma-cuerpo del mundo. De él proviene el
resplandor interior, que no es otra cosa que el reflejo del rostro de Dios. Gracias a

esta luz profunda interiorizada la belleza y el amor se universalizan:

El resplandor y la gracia de este rostro, volviendo a repetir lo mismo, que esta

en el angel, o en el alma, o en la materia del mundo, debe llamarse belleza

universal. Y el impulso que se vuelve hacia ésta, amor universal.”*

Se trata de una luz incorporea infundida en la mirada, separada de la materia. Y
es en este nivel de desarrollo de la metafora de la luz cuando Ficino se asemeja en
sus descripciones a las teorias medievales avanzadas, especialmente las de

Buenaventura:

Y esto parece aun mas evidente en el hecho que la luz por si misma no puede

Ser un cuerpo, ya que en un momento completa todo el orbe de Oriente a

#90.179.
205 178,
21 p. 96.
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Occidente, y penetra en cada parte del cuerpo, del aire y del agua, sin ofensa
292

alguna, y mezclada con la suciedad no se mancha.

Ficino indaga acerca de la belleza verdadera de los cuerpos, una belleza que la
materia no acaba de completar. Observa que no hay un acuerdo humano acerca de la
belleza objetiva de los cuerpos, sino un debate que se prolonga en el tiempo a la par
que la belleza concreta analizada sucumbe y se desdibuja devastada en su oxidacion.
La verdadera belleza, sostiene, atafie al espiritu, es luz y es verdad, una belleza
orientadora, que elude precipitarse en otro cuerpo o en el propio, como Narciso en

las aguas y Dionisio en el espejo:

Y bien, queridisimos convidados, imaginad de nuevo a Diétima hablando a
Socrates. Ningln cuerpo, SOcrates, es enteramente bello. [...] Recogeras,
entonces, lo que es correcto en cada uno, y fabricaras segun tu juicio, a partir de
la observacion de todos, una figura irreprochable, de modo que la belleza
absoluta del género humano, que se encuentra dispersa en muchos cuerpos, esté
reunida en tu espiritu por la formacién de una imagen. [...] ;Qué te propongo yo
que ames en el espiritu? La Belleza de los cuerpos es luz, y la belleza del

espiritu es luz. La luz del espiritu es verdad...

Ficino proclama, en una inclinaciéon ciertamente aristotélica, y a través de
Didtima que aconseja a Socrates, que la «clarisima verdad de la sabiduria», las
virtudes morales y sobre todo las intelectuales, activan la belleza luminosa del

espiritu que conduce a la verdadera felicidad:

Ama, entonces, primero esta Unica verdad de costumbres y luz bellisima del
espiritu. [...] Y aunque examines varias doctrinas de la sabiduria, ciencia y
prudencia, considera, sin embargo, que en todas hay una sola luz de verdad, por
la que todas de igual modo son llamadas bellas. Yo te recomiendo que ames con

el mayor cuidado esta luz, como la belleza suprema del espiritu. [...]

22 5.97.
2% pp. 180-182.
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Recuerda, Socrates, que aquella Unica luz de la Unica sabiduria es la belleza del
angel, que debes honrar sobre la belleza del alma.”**

2% 183
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6.2. La iluminacion de Campanella: el orden solar del espacio

urbano

6.2.1. La prevalencia de la luz del conocimiento sobre la oscuridad

experiencial impuesta

Tommaso Campanella aporta su libre filosofar a la mezcla de la que fragua
aquel Renacimiento en el que se halla, para muchos autores, el germen de la
modernidad. Con Campanella se produce un giro en esta investigacion que, sin
perder su hilo argumental, se sumerge en algunos campos de accién de la filosofia,
como la ética y la politica, en los que se pueden perseguir las huellas impresas en sus
planteamientos por las ontologias estéticas del espacio-luz, como anticipabamos en la
introduccion. En el caso de Campanella el resultado se plasma en el que puede leerse
y atisbarse como un proyecto ontoldgico-estético de espacio tedrico urbano que
pretende inspirar soluciones politicas y sociales universales. Del mismo modo que en
otros capitulos hemos realizado un giro hacia espacialidades materiales en el arte,
como es la arquitectura, en las que inciden los influjos de las cuestiones filosoficas
que investigamos, en esta ocasion le llega el turno a un proyectar urbano, 