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Resumen: Se considera que la metafisica del neoplatonismo tardio
es una estructura compleja de niveles articulados que rompe la
simplicidad de la filosofia plotiniana. Tal complejidad pareciera
totalmente alejada de las preocupaciones vitales como si el
pensamiento estuviera refido con el fin de la vida humana. Sin
embargo, la metafisica ncoplatonica demanda ser vivida ¢
interiorizada. Plotino ya senalaba que los tres niveles superiores de
lo real también estdn en nosotros, lo que orienta la vida hacia la
semejanza con lo divino. De cierto modo esto pervive en Proclo,
aunque con claras modificaciones. En este articulo se intentara
mostrar esta relacion analizando un pasaje del Comentario al
Alcibiades (24.,10-27,12) donde el Licio pone de relieve el valor de
la invocacion hacia el Padre verdadero de las almas, que no es mas
que la Belleza divina e Inteligible, para obtener la salvacion.

Palabras clave: invocacion, alma, intelecto, belleza inteligible,
salvacion

Abstract: [.ate Neoplatonic metaphysics is considered a complex
structure of articulated levels that break the simplicity of plotinian
philosophy. Such complexity appears completely detached from
the vital concerns as if thought were confronted with the end of the
human life. However, it can be said that neoplatonic metaphysics
requires to be lived and interiorized. Plotinus had already pointed
out that the three superior levels of what is real are also present in
us, leading life towards the likeliness with the divine. In certain
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respects, this holds true for Proclus but with clear modifications.
"T'his paper deals with this relationship by analyzing a passage of
Commentary on the Alcibiades (24.,10-27,12). In this text, Proclus
highlights the value of the invocation towards the real FFather of
the souls, which is no other than the divine and intelligible Beauty,
in order to obtain salvation.
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Hokok

El Comentario al Alcibiades I de Platon es dificil de ubicar
cronologicamente en la vasta produccion textual de Proclo. No
hay una fecha precisa de esta obra, asi como de algunas otras que
ha escrito, de modo tal que seria natural considerarla como una
introduccion a Ia filosofia platonica teniendo en cuenta el canon
establecido por Jamblico en la lectura de los didlogos de Platon, ya
que esta comenzaba precisamente por el Alcibiades 1.

Sin embargo, el comentario procleano tiene en su desarrollo
algunos clementos que hacen reconsiderar tal perspectiva. Ya
desde las primeras paginas se percibe la densidad de la estructura
metafisica que organiza su pensamiento, asi como una cierta
intertextualidad con otras obras que es muy dificil de comprender
postulando que este comentario se ubique al comienzo de la tarea
exegética del diadoco platonico. Es decir, si fuera una obra para
principiantes el comentario se ajustaria casi estrictamente a la /exis
del didlogo, pero no sucede asi. Por el contrario, parece estar
dirigida mas bien hacia futuros diddocos. En tal sentido no
parecen acertadas las palabras de Opsomer cuando afirma que
“puntos mas finos de ontologia en el Comentario al Alcibiades I
son principalmente deficientes” (2018, p.514.).

ILas primeras paginas de este comentario muestran una
densidad metafisica no facil de comprender para alguien que no
haya sido iniciado en la lectura neoplatonica de la filosofia de
Platon. Baste como ejemplo, a nuestro juicio, citar las siguientes
lineas:
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Por eso la perfeccion del intelecto esta en la eternidad,
aquella del alma en el tiempos y el bien del alma es conforme
al intelecto, aquel del cuerpo segun la naturaleza. Y ademas:
otra es la perfeccion de los dioses, otra aquella de los angeles
y de los démones, otra aquella de las almas particulares. Y
cualquiera que se imagine que, aunque la esencia de cada
uno de estos seres sea diferente, su perfeccion es idéntica, se

engafia sobre la verdadera naturaleza de los seres. (/n Alc. 3,
12-18)"

Por ello es que una hipotesis interpretativa bastante
plausible consiste en considerar el Comentario al Alcibiades 1
como perteneciente al periodo de madurez de Proclo,
coincidiendo con lo que Segonds (1985, p.xlii) llama “une
fourchette chronologique™ al ubicarlo entre los afos 440y 480 de
su vida sin que se pueda aportar mayores precisiones®.

Puede decirse efectivamente de un modo sucinto, pero no
menos exacto, que Proclo pretende con este comentario conducir
a sus oyentes y, en consecuencia, a sus lectores, no solamente al
conocimiento de si mismos sino también elevarlos al contacto con
las realidades verdades que estructuran el universo metafisico
neoplatonico. En esta perspectiva elevadora o mejor anagogica,
para utilizar una terminologia propia del pensar neoplatonico,
tanto el proemio del Comentario como toda la primera parte del
mismo dejan traslucir lo que podria llamarse su metafisica del eros,
la cual traspasa la /exis para consagrarse a la t/coria, es decir, en
una singular imbricacion de su metodologia pedagogica Proclo
avanza desde una exégesis de la letra a una exégesis alegorica
cargada de resonancias metafisicas.

' Cito segun la edicion francesa de A. Segonds (1985-1986) salvo que se indique lo contrario.
De ahora en adelante /nn Ale. La perfeccion del alma en el tiempo es una idea que Proclo
desarrolla en la proposicion 191 de Flementos de 1eologia, asi como la perfeccion del
Intelecto en la eternidad, en cuanto siempre el mismo, es decir, una esencia estable y solida.
A ello se refiere la intertextualidad mencionada en las lineas anteriores. Ademds se ha
observado que esta obra podria ser de una etapa temprana en la produccion de Proclo, asi
por ejemplo O'Meara (1990, p. 142-143)

* Proclo nace en el ano 412 y muere en Atenas en ¢l ano 485.
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1. Textoy conversion

Ahora bien, que la metafisica neoplatonica sea presentada
en un comentario a Platon exige tener presente dos cuestiones:
una, que en la filosofia neoplatonica a partir de Jamblico los
didlogos platonicos poseen un skopos, un proposito u objetivo, es
decir, tienen una unidad que se hace necesario desentrafar, y con
cllo, segunda cuestion, el valor concedido a la exégesis’. Respecto
a la primera, Proclo advierte que los prologos de los didlogos de
Platon conllevan en si elementos fundamentales para Ia
comprension de todo el didlogo. En el caso que nos ocupa aqui: el
conocimiento de si mismo implica el cuidado de si mismo, y fruto
de ello el acceso por la conversion hacia los principios divinos. En
cuanto a la exégesis, cobra aqui un valor singular la nocion de texto
y la concepcion que se hacen los neoplatonicos tardios de la
filosofia. Comentar un texto es filosofar y filosofar es comentar un
texto. Si, efectivamente, el neoplatonismo es una tradicion textual
asi como una escuela de vida, no es posible soslayar la importancia
del mismo.

Para los neoplatonicos la filosofia es una iniciacion en lo
secreto y este caracter mistagogico del filosofar busca cambiar el
modo de pensar de los oyentes o lectores para que puedan
ascender a lo divino. De lo que se trata, por tanto, es de una
verdadera conversion interior operada por la comprension de lo
que se dice textualmente, ya que esta tradicion textual cree que los
didlogos platonicos iniciaban a un modo de vida “al poseer en ellos
mismos un poder purgativo o transformador que significa
restaurar la salud al alma” (LLayne, 2014, p. 82).

Ahora bien, retomando la primera cuestion senalada
anteriormente, Proclo explicita que existen tres clases de
conversion: una hacia lo inferior, otra hacia si mismo 'y, por ultimo,
otra hacia lo superior. KEstas dos ultimas se conjugan
singularmente no solo en las almas sino tambi¢n en los seres
divinos, por ello es que puede afirmar que

3 Para la nocion de “exégesis” en el neoplatonismo, puede verse Abbate (2012, pp.26-36) y
Rappe (2000, pp.1-11)
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Socrates también declara, al fin del didlogo, que aquel que
se¢ ha convertido hacia si mismo y ha devenido el
contemplador de si mismo, por este hecho verd lo divino
todo entero, y que, por la conversion hacia si mismo como
por medio de una escala que conduce hacia lo alto, pasara
hacia las alturas de lo divino y se elevara hacia la conversion
de lo que es mejor que €l. (/n Alc. 20, 15721, 2)

Istas ideas que también estan presentes en 7cologia
Platonical, 3 tienen sus raices en Plotino, para ¢l cual la conversion
hacia si mismo es convertirse hacia su verdadero origen, tal como
se muestraen fncadaVl 5,7, 1-5; 12, 15-20. El verdadero origen esta
en nosotros, los hombres, en cuanto seres dotados de alma, pero
no nos damos cuenta de ello. En efecto, en £znéadaV 1, 10, 5-10 se
afirma con claridad que los tres principios de lo real estan en el
hombre mismo, por ello es que los intermediarios no son muchos
para ascender alo divino, como lo senala alli también (V 1, 3, 4). La
conversion hacia si mismo, en consecuencia, es una llamada a la
interioridad en cuanto lo mas interior es lo mds divino, pero para
que ello sea posible se hace necesario todo alejamiento de lo
sensible, de lo exterior, de lo multiple porque “el hombre interior
reside en la segunda hipostasis” (LLaurent 1999, p. 86), es decir, en
el Intelecto. Y aqui radica la salvacion del alma, que no es mas que
un despertar alavida verdadera, ala vida conforme al Intelecto por
un proceso de purificacion no solo moral sino también intelectual,
en cuanto para Plotino “Ia filosofia tiene la mision de salvar el alma,
y leer e interpretar juegan una parte importante en tal drama
soteriologico” (Struck 2010, p. 59).

2. Simbolos pitagoricos y salvacion del alma

EEn Proclola salvacion del alma también exige un proceso de
purificacion y de asimilacion al Intelecto divino, pero con matices
diferentes porque considera que ella ha descendido totalmente de
lo inteligible, por ello es que “multiplica las reservas sobre la
inmanencia plotiniana. El prefiere asegurar la continuidad
necesaria por su teoria de las mediaciones, segun la cual todos los
ordenes estan presentes en cada uno, pero segun un modo propio”
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(Trouillard 2014, p. 206)*. Esta purificacion también es un
alejamiento de lo sensible y un despertar a la vida verdadera.

En efecto, al comentar las primeras palabras que abren el didlogo
platonico: “Hijo de Clinias™ (A/e. 103 a 1) Proclo afirma

Por otra parte, el recuerdo de su padre constituye una fuerte
exhortacion a practicar la virtud: porque es indigno
deshonrarla gloria de sus padres |...] al olvidar asemejarseles
por la virtud. Ademas, la referencia al padre, al generador
del hombre aparente y afadido del exterior, es un simbolo
del retorno de las almas hacia su Padre verdadero (]...]
symbolon esti tés ¢pi ton alethinon patéra ton psychon
anakicscos). Socrates se sirve de estas palabras segun el uso
pitagorico, en el pensamiento que ellas también contribuyen
ala salvacion del alma. (/n Alc. 25, 1-9)

Este pasaje posee una profunda significacion que la
traduccion de Segonds no logra captar al ocultar algunos detalles
importantes, los cuales son relevantes para el tema de estas
paginas. La frase resaltada en griego puede traducirse: /a
referencia al padre es un simbolo de la invocacion al Padre
verdadero de las almas. Entiendo que este es el sentido mas
genuino, porque <como puede traducirse anakiléscos como
“retorno” cuando tiene en su raiz el verbo kalco: llamar, invocar,
imprecar?

En efecto, la forma sustantiva andklesis deriva del verbo
andkalco: invocar, llamar a, y no es un detalle menor que, desde el
punto de vista lexical, el preverbo ana implique el esfuerzo por
hacer que un proceso se lleve a cabo, es decir, alcance su plenitud
o su plena realizacion por cuanto subyace en ¢l la idea de algo que

+ Esta reserva de Proclo frente a la inmanencia plotiniana hace que su metafisica se torne mds
compleja y mas elaborada al poblar cada vez el ambito inteligible de una sucesion de diversos
grados de multiplicidad y de determinacion de lo real que se articulan a través del recurso a
entidades intermedias. De ahi la proliferacion de una jerarquia metafisica de triadas y de
intermediarios, y de géneros superiores o entidades intermedias como dngeles, démones y
héroes. Es conocida sobremanera la critica procleana a la teoria del alma indescensa de
Plotino, por ello también la necesidad del rito tetrgico para que el alma logre su ascenso a lo
divino. Para la complejidad de la estructura metafisica de la realidad, véase Chlup (2012) y
Remes (2008).
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desde abajo asciende hacia lo alto. Por tanto, aqui es claro el
significado de invocacion.

¢De qué proceso se trata aqui? Y ademas <qué importancia
tiene para Proclo la alusion a los pitagoricos?

El proceso no es otro que una purificacion para descubrir la
verdadera vida del alma. En efecto, la mencion al hombre aparente
y que se anade desde el exterior deja traslucir, en una clara
connotacion ¢tica, la llamada al hombre interior, al hombre
verdadero, reforzada aqui por la referencia al Padre verdadero de
las almas.

Ahora bien, esta ultima expresion pareciera evocar un eco
de la frase plotiniana que describe el olvido de las almas de su
Padre por querer pertenecerse a si mismas audazmente, como se
senala en EncéadaV 1, 1; no obstante alli la alusion es con claridad
a lo Uno. {Aqui sucede lo mismo? <Kl verdadero Padre de las
almas es, para Proclo, lo Uno?

Mas alla de esta posible alusion, que luego se vera no es asi
para el Licio, lo mds relevante a mi juicio es que la relacion con
Plotino se revela en la llamada a la interioridad y en la invocacion.

Respecto de esta, no es posible sustraerse a la exhortacion
de FEncada V 8 dedicada a la Belleza inteligible que demanda
precisamente una conversion a la interioridad para poder acceder
a lo inteligible. En esta demanda a la interioridad Plotino hace
claro que hay que invocar a ese dios, el Intelecto, que contiene todo
lo inteligible, para que por su presencia seca posible despucs
acceder a lo Uno, luego de demandar a su lector un trabajo de
purificacion de lo sensible para ese acceso a lo inteligible. En el
capitulo g de esta ncadaV se lee:

Suprime igualmente los lugares y la representacion que tu
has formado en ti de la materia, sin ensayar de tomar una
esfera mas pequena en masa que la precedente, sino invoca
(kalésas) al dios que ha producido la esfera de la cual ta
tienes la representacion y suplicale que venga. Y vendra
aportando el mundo que es el suyo con todos los dioses que
se encuentran alli, ese dios que es Unico y que es todos los
dioses alavez. (V 9, 11-15)
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Una forma semejante de invocacion se encuentra también
en EncéadaV 1, 6, 8-11 donde Plotino hablando de la dificultad de
comprender la naturaleza de lo Uno dice: “I'ratemos el tema
invocando (epikalesaménois) al dios mismo no con palabras sino
por una tension de nuestra alma para orarle; es de esta forma que
nosotros podemos orar solo al solo.”

[La forma participial que utiliza aqui alude sin duda a la
forma sustantiva epikiesis cargada por el deseo del alma de ser
colmada por la vida verdadera, aquella que procede del Principio
absoluto de todos los seres. Esta invocacion es ciertamente una
llamada, o como senala Laurent, “es, mas particularmente, una
oracion de invocacion. Esta invocacion debe reducirse a una
tension del alma” (2000, p.105) que no admite ser formulada
lingtiisticamente, en alta voz ni tampoco en algun discurso interior
silencioso. Iis 1a vida misma del alma o, mejor, toda la existencia la
que debe hacerse una invocacion. EEn Proclo pareciera no ser de
otro modo en esta apelacion a los pitagoricos.

[La referencia a ellos no se hace aqui para poner de relieve su
vertiente matematica y, por tanto, epistemologica, si se puede
decir asi, sino mas bien su vertiente ¢ética de purificacion y
semejanza con lo divino. En efecto, que la referencia al padre
generador del hombre aparente sea un simbolo de la invocacion al
Padre verdadero de las almas plantea el interrogante acerca del
sentido de estos simbolos.

Para el pitagorismo antiguo estos simbolos son akousmata,
palabras o dichos propios de los que pertenecen al circulo estrecho
de los que siguen la vida pitagorica. En tal sentido, Struck senala
acertadamente que “estos dichos son parte de un amplio cuerpo de
sabiduria pitagorica tradicional, expresada en epigramas
enigmaticos que conciernen a la ¢tica, a la virtud, a la cosmologia,
y a la naturaleza de los dioses” (2004, p.97). Por su parte Burkert
observa que “se los llama akousmata, 1o que se oye, legitimados por
la ensefianza oral del maestro, o también symbola, signos de
reconocimiento” (1972, p.166. Cf. Khan, 2001, p.8-9; Riedwig,
2002, p.106-107). Respecto de esta ultima frase, y dado el contexto
en el cual Proclo hace alusion a los pitagoricos, resulta sumamente
ilustrativa la siguiente afirmacion del mismo Struck cuando dice
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que “su funcion primitiva de signos de identidad se expande a
regiones mas ampliasy se une con afiliaciones con el ritual e incluso
con ¢l poder magico. En estos contextos, entonces, ¢l simbolo
pitagorico adquicre capacidades similares al simbolo de las
religiones de misterio y toma un poder crecientemente
performativo” (2004, P.194).

En efecto, Proclo contintia en las lineas siguientes al pasaje
anteriormente citado poniendo esto de relieve:

Tales hombres, en efecto, han mostrado a través de
simbolos cuanto era representado en los ritos secretos, de
los cuales han preservado la apariencia exterior en cuanto
depositaria de su potencia. Socrates, entonces, por ello
mismo, conociendo estos simbolos pitagoricos llama al
joven con el patronimico, porque piensa que una llamada
(kl¢sin) de tal clase es un simbolo de la conversion
(periagogés) de las almas hacia las causas invisibles. (/n Ale.
25, 8-15)°
El poder performativo de la llamada simbolica muestra toda
su fuerza transformadora en la conversion, expresado aqui con un
vocabulario genuinamente platonico. No puede soslayarse, en
cfecto, el valor que este término tiene precisamente en la alegoria
de la caverna para referirse al giro completo, a una transformacion
radical que ha de hacer el alma para poder ver la luz, la Forma del
Bien (Rep. VII 519 a 5-b4). En el neoplatonismo esta conversion es
un proceso anagogico, de elevacion hacia lo superior, hacia lo
divino. En consecuencia, el poder performativo de la llamada
simboOlica es una exhortacion a eclevarse hacia lo alto
transformando la vida desde la apariencia hacia la verdadera vida,
desde la exterioridad hacia la interioridad, desde la multiplicidad
sensible hacia la vida uniforme.

Que esto sea lo que Proclo enfatiza se ve corroborado en las
lineas siguientes cuando en una clara alusion a Jamblico y al
caracter apropiado de los discursos eroticos en esta
transformacion afirma que: ...] porque la llamada con <el
nombre> del padre indica (fie apo toil patros endeiknytai kiésis)el

5 |La traduccion de este pasaje es mia y se aleja de aquella de Segonds.
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caracter viril de la verdadera erdtica y el hecho de ser despertado
<del suefo> de la materia y lo eficaz <de esta llamada> (z0
cgegermcenon apo tés hyles kai to drastérion)” (In Ale. 25, 23-25)°.

[L.a mencion de Jamblico tiene su relevancia aqui por el
contexto de apelacion a los pitagoricos en su vertiente €tica, como
se senalod anteriormente, por el estrecho vinculo que este pensador
plantea entre filosofia y religion’. No obstante, hay detalles mas
relevantes desde el punto de vista lexical que se pierden en la
traduccion de Segonds, y que son fundamentales para el tema de
estas paginas.

Elverbo endeiknytaitiene en Proclo un peso significativo de
gran alcance y su uso aqui no puede ser soslayado. El lo emplea
normalmente para designar una manera de hacer alusion a
realidades que estan mas alla del lenguaje, es decir, la palabra
humana no estd impedida de una manera a priori de referirse a lo
divino, por el contrario, ella puede ser tan evocativa e invocativa
como los ritos secretos de las religiones de misterio. Este verbo,
por tanto, posee un poder performativo también, por asi decirlo,
porque en su uso alusivo sefala hacia una direccion en la cual todo
estd pleno de sentido, en este caso, una indicacion a que la vida del
alma no puede realizarse si no hay una transformacion interior que
la convierta en una invocacion a lo divino, a la Belleza divina. Con
otras palabras, el alma misma debe hacerse una invocacion hacia
su verdadero Padre para poder realizar plenamente la vida
intelectiva. Plotino (£ncada VI 8, 13, 48) ya empleaba esta
expresion en el mismo sentido, que tendrd una gran fortuna
también en Damascio.

¢ La traduccion de este pasaje es mia y se aleja de aquella de Segonds. Filippi (2012, p. 195) no
capta tampoco, a mi juicio, la singularidad de este pasaje puesto que traduce: “...I'uso del
patronimico mette in evidenza l'energia virile del vero amore, che ridesta I'amato dalla materia
e dalla sua influenza’.

7'Tal relacion no solamente puede verse en su célebre obra De mysteriis sino también en De
vita pythagorica. En efecto, en esta obra, que seria una evocacion de lo que Platon llamaba el
“modo pitagorico de vida”, Jamblico afirma que lo mds importante para Pitdgoras era su
modo de ensefar a través de simbolos, guardando en secreto las verdaderas doctrinas a los
no iniciados. Pero la alusion procleana pareciera no aludir tanto a esta obra, sino mds bien a
un escrito perdido que serfa en realidad algtin comentario de Jamblico al Fedro de Platon,
por las alusiones que hace el condiscipulo de Proclo, Hermias, en lo que se conserva de su
comentario al Fedro, y que ambos habrian conocido por Siriano, como lo observa O’Meara
(1989, p.124-128).
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Pero los ecos plotinianos no solamente se dejan percibir en
ello sino también en el uso procleano del participio perfecto pasivo
egegerménon, ser despertado del sueno de la materia. Que sea un
participio pasivo deja traslucir claramente que se lleva a cabo una
accion sobre el joven para ponerlo en un proceso de conversion vy,
por tanto, sobre el alma.

La llamada simbolica tiene, en consecuencia, también la
finalidad de despertar al alma de un estado no propio para que
pueda invocar a lo divino y de ese modo salvarse. Ia imagen de la
vida del alma atrapada en un suefo profundo a causa de la materia,
o mejor, de la vida material tiene sus raices en Plotino. En Encéada
II1 6, 6, 70-74 se senala que todo cuanto del alma estd en el cuerpo
estd durmiendo, es decir, ella estd sumida en un suefo profundo
que no la deja elevarse hacia las verdaderas realidades. LEsta
clevacion es descripta magistralmente en el célebre pasaje de
FEncada IV 8, 1, 1-10 en el despertar del cuerpo para alejarse de
todas las cosas vy, al volver en si misma y entrar en ella, ver al
Intelecto y la belleza extraordinariamente maravillosa que
contiene porque “el mundo del Intelecto es realmente un mundo
interior antes bien que otro mundo” (Armstrong 1979, p.159).
Despertar que es un recobrar la experiencia de la vida con €l, por
la cual el alma es exhortada nuevamente a la posibilidad de
identificarse con lo divino, con el Intelecto. En efecto, “para
Plotino, despertarse, es despertarse a si mismo y si nos es posible
acceder a lo divino, es que en realidad lo divino no estd nunca
separado de nosotros” (Flamand 2008, p. 9).

En cierto modo no sucede de otra forma en Proclo. El uso
del verbo egefro en la forma pasiva muestra con claridad que el
alma debe ser despertada, debe ser sacada de ese estado de
somnolencia por una llamada, debe ser sacudida del letargo de la
vida corporea que no es mas que la vida en la materia, en la vida
pasional y que esa llamada posee una eficacia singular. T'al eficacia
esta presente en el sintagma 0 drastcrion. Dicho sintagma podria
traducirse ademas como “lo enérgico”, es decir, esta llamada tiene
una potencia singular para despertar al alma, para sacarla de su
letargo, fruto de estar dormida en la vida material, corporea o
pasional. [.a llamada simbolica con el nombre del padre posee, por
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tanto, el valor performativo de accionar en el alma produciéndole
una conmocion, una sacudida, que la lleve a descubrir lo que
verdaderamente es real a la vez que convertirla hacia si misma.
Expresado de otro modo, puede decirse que esta llamada con su
valor performativo exhorta a dejar lo exterior, lo aparente para
volverse, convertirse a lo interior, a lo verdadero, para encontrar al
verdadero hombre, al hombre interior.

El sintagma o egegermcnon apo tés hyles es utilizado por
Proclo en su Comentario al Timeo (1 117, 14) en un contexto ético
para oponerse a los movimientos desordenados de la parte
apetitiva o concupiscible del alma que impiden descubrir el
hombre interior, el hombre verdadero y real. LLas pasiones que
surgen de la parte apetitiva, del desco irracional deben ser
tensionadas en un modo ajustado para que permitan un estado de
vigilia, un estado de estar despierto a la verdadera identidad. Es
ademds significativo que Proclo comience precisamente el
Comentario al Alcibiades 7, 1-5 sefalando que todos los hombres
estamos sometidos a las mismas pasiones que el hijo de Clinias, lo
cual permite reafirmar lo que se ha sefalado anteriormente, es
decir, que esta exhortacion no estd dirigida solamente a sus
oyentes, sino a todo lector de este texto. Kl hecho de ser
despertado, entonces, por una llamada simbolica para que la vida
misma del alma se torne una invocacion a lo divino demanda una
purificacion, una conversion radical que no es solo separacion o
alejamiento de los sentidos y del cuerpo, sino mucho mas un pleno
¢jercicio de la capacidad intelectiva del alma, porque el intelecto
hace que el alma se eleve a lo divino, mientras que las pasiones la
hunden en la materia.

3. Metafisica del erosy belleza divina

Ahora bien, esta llamada simbolica, segun Proclo, es
realizada por Socrates, el amante verdaderamente inspirado de
Alcibiades por oposicion a los amantes vulgares que lo acosan
arrastrandolo a la vida pasional, la vida de placer, de honor y
riquezas. Socrates es el verdadero amante porque lleva en si la
impronta del erosdivino al representar la clase intermedia entre la
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Belleza divina y los seres que tienen necesidad de su providencia,
porque este cros que esta dirigido hacia lo divino “es un elemento
que inicia, que mueve, que perfecciona el ascenso dialéctico y la
asimilacion al origen” (Beierwaltes 1989, p. 307. Cf. Vasilakis 2021).

T'oda una metafisica del eros, del amor se oculta en esta
llamada simbolica porque ¢l es puramente un movimiento de
ascenso hacia la Belleza divina.

En efecto, lo propio de un amante divinamente inspirado
dice Proclo es hacer que su amado se convierta hacia si mismo,
llamandolo y haciendo que se retuna en si mismo alejandose de lo
multiple porque “conduce la vida de su amado hacia si mismo, lo
une consigo mismo y lo eleva a la Belleza inteligible” (/n Ale. 26,
18-20), y esto es posible porque ejemplifica en su propia vida la
fuerza anagogica de eros. En efecto,

si el enamorado esta poseido por el amor (éros), debe ser
alguien capaz de convertir hacia el bien para los seres
provistos de una buena naturaleza, como lo es también el
amor (cros), y alguicn capaz de llamar. Es lo que senala
justamente Socrates cuando, por esta primera llamada,
despierta el pensamiento de su amado para unirlo con la

belleza verdadera. (/n Alc. 27, 1-6)°

Que esto sea posible Proclo lo justifica ademas porque la
Belleza contiene en si misma el poder de elevar con un singular
toque de atraccion que la hace la fuerza motora para que eros lleve
a cabo la conversion vy la elevacion. El Licio entiende el nombre
belleza, kalonderivando de kalein, llamar, por ello es que ella llama
a todas las cosas hacia si misma (/n Alc. 328, 12-15). Puede decirse
entonces que la llamada simbolica que se opera a través de eros,
del amor no es mas que la llamada silenciosa de la verdadera
Belleza, la cual por su atraccion permite la liberacion y el
alejamiento de la belleza aparente, ademas reduce la multiplicidad
de cosas y seres bellos hacia su propio ser y esencia. Expresado de
otro modo, puede decirse que la eficacia de la palabra que invoca
lo divino, que se expresa en la potencia anagogica de eros, tiene su
origen en lo divino mismo, que, en cuanto inexpresable, llama a si

¥ Traduccion de Segonds ligeramente modificada. Las cursivas son mias.



Dio8 JOSE MARIA NIEVA 49

con una palabra silenciosa, su poder de atraer todos los seres hacia
si.

Ahora bien, la mencion de la belleza inteligible y de la
belleza verdadera nos permite retomar la pregunta que se habia
planteado anteriormente acerca de si, para Proclo, “el verdadero
Padre de las almas” podria evocar al Padre de las almas en Plotino,
que hace referencia a lo Uno. Mas todavia si tenemos presente el
comienzo de FEnéada V 8, 1, 1-7, tratado dedicado a la Belleza
inteligible, donde Plotino afirma:

En la medida en que nosotros sostenemos que aquel que ha
llegado a la contemplacion del mundo inteligible y que ha
comprendido la belleza del intelecto verdadero sera capaz
también de formarse una nocion del padre del intelecto, es
decir, de aquel que se encuentra mas alla del intelecto, es
necesario intentar ver y decirnos a nosotros mismos, tanto
como es posible decirlo, como se puede llegar a contemplar
la belleza del Intelecto y aquella del mundo inteligible.

No parece ser asi efectivamente para el Licio puesto que
este afirma con claridad que

ya que toda la clase erdtica procede a partir del Padre
inteligible (en efecto, en todas las cosas, el Padre ha
sembrado (enéspeiren) el vinculo pleno del fuego del amor,
como dicen los Ordculos, de modo que todas las cosas sean
mantenidas por los vinculos indisolubles de la amistad,
como lo dice también Timeo en Platon). (/n Alc. 26, 1-5)°

Singular conjuncion propia del neoplatonismo tardio entre
los Oriculos Caldeos, nunca mencionados por Plotino®, y la
filosofia de Platon. El recurso aqui al fragmento 39 de estos
escritos, muy apreciados por los pensadores posplotinianos,
plantea la singular inquictud de a qui¢én se refiere Proclo
explicitamente. Segun ID’Andres (2020) este recurso haria alusion

¥ La referencia a Timeo alude al pasaje 32 ¢ 2-4 del didlogo homénimo de Platon. Los
Ordculos Caldeos son una coleccion de fragmentos en hexametros que, a partir de Porfirio,
pero mas sobre todo a partir de Jamblico, tendran una singular relevancia en el
neoplatonismo. Su origen parece remontarse al siglo II y estan cargados de resonancias
platonicas, y son considerados casi como un texto revelado.

*° Para una probable relacion entre Plotino y los Oraculos Caldeos, puede verse Dillon (1997).
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al Padre inteligible de la primera triada de los dioses inteligibles
porque “el caracter paternal se aplica propiamente en Proclo a los
dioses inteligibles, inteligibles-intelectivos, ¢ intelectivos; pero
cuando Proclo habla aqui de Padre Inteligible, se refiere
Unicamente a los primeros dioses, al plano de los dioses
inteligibles, que precede aquel de los dioses intelectivos, y es bien
a este origen inteligible que quiere anclar el amor” (2020, p. 117).

Sin embargo, aunque su analisis pareciera convincente por
el modo en el cual recurre al uso que hace Proclo de este fragmento
39 en el Comentario al I imeo para marcar una diferencia con su
presencia en el Comentario al Alcibiades, el estudioso francés no
se ha percatado claramente que antes Proclo habla del “verdadero
Padre de las almas”, y con esta expresion, pareciera hacer una
mencion indirecta al Demiurgo de las almas en el 7imco
platonico, el cual también es llamado padre y que es Intelecto
divino, porque en las huellas “de su admirado maestro Siriano,
iguala el Demiurgo del 7imeo con el Intelecto” (Van Den Beerg
2001, P. 49), lo cual, por otro lado, permite afirmar, como senala
Chlup (2012) que Proclo alude a veces de ese modo al Intelecto
plotiniano, a veces a un nivel inferior al Ser (p. 19)".

Un pasaje que no le ha llamado la atencion al estudioso
francés y que arroja mucha luz sobre esta cuestion esta en el mismo
Comentario al Timco. En efecto, haciendo referencia a la plegaria
u oracion, a la invocacion podria decirse, Proclo afirma: “A la
conversion contribuye en mayor medida la oracion. Gracias a los
signos inefables de los dioses que el Padre de las almas /a
sembrado (enéspeiren) en ellas, la oracion se atrae el beneficio de
los dioses” (In 1im. 1, 211, 1-3). Es clara en este contexto la alusion
al Demiurgo como un Intelecto paternal. Es cierto que Proclo no
menciona explicitamente en este pasaje ningun fragmento de los
Ordculos Caldeos, pero el uso del verbo endspeiren nos retrotrac
al fragmento 108 en el cual se dice: “Porque, el Intelecto paterno,

" En tal sentido cabe tener en cuenta lo que observa Gersch (2014, p.97) cuando senala que:
“En el sistema de Plotino, la segunda hip6stasis es Intelecto. Una alteracion de la doctrina de
los primeros principios por la introduccion de Ser y Vida como hipdstasis intermediarias
entre el Uno y el Intelecto fue algunas veces sugerida por los mismos platonistas
antiguos...Sin embargo, la perspectiva plotiniana que considera el carcter intelectivo de la
segunda hipostasis fue esencialmente mantenido por los pensadores tardios”.
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que piensa los inteligibles, Aa sembrado simbolos a través del
mundo”. El mismo verbo se encuentra en el fragmento 39 y no
pareciera ser ninguna casualidad. Lo singular pareciera radicar en
que Proclo alude a este fragmento sin una citacion explicita, pero
¢l modo en el cual lo utiliza no deja ninguna duda del valor que le
concede. .o mas importante al caso es que el Padre inteligible es
llamado anteriormente el verdadero Padre de las almas y que la
llamada simbolica que se expresa en la figura de Socrates es una
clara exhortacion a la elevacion del alma hacia la Belleza
Inteligible.

Pero lo que resulta mas sorprendente en la lectura que hace
D’Andres de la presencia del fragmento 39 de los Ordculos
Caldeosen el Comentario al Alcibiadesy el Comentario al Timeo
es ¢l no haber prestado atencion al pasaje 65-66 del /n Ale. En
efecto, senalando nuevamente Proclo que el enamorado es un
amante divinamente inspirado y, en cuanto tal, es un intermediario
entre ¢l objeto de amor y aquellos que 1o aman, como el mismo
amor, afirma:

Es ¢l quien, en los dioses inteligibles y ocultos, une a la
belleza primera y oculta el Intelecto inteligible y, de hecho,
el vinculo es unificacion, pero con mas distincion, razon por
la cual los Ordculoshan denominado aquel que une al fuego
de este amor: ¢l que brotd el primero del Intelecto
habié¢ndose vestido con fuego que estd ligado con el fuego.
En efecto, al proceder a partir del Intelecto inteligible,
vincula todos los seres inferiores entre ellos tanto como con

&l. (In Alc. 64,1565, 8)

Es cierto que aqui la referencia no es al fragmento 39 sino al
fragmento 42 de los Oriculos Caldeos. No obstante, el modo en
el cual Proclo lo cita revela claramente que entiende que hay entre
ellos una explicita interrelacion en la referencia al amor como
dependiendo del Padre inteligible, aqui Intelecto inteligible;
ademds la mencion del vinculo y del fuego para resaltar tal
dependencia no dejan dudas que en el pensamiento del Licio
exigen ser leidos conjuntamente para resaltar el cardcter
intermedio del amor. Tal dependencia vuelve a reafirmarse lineas
mas adelante cuando afirma que “el amor tiene su primeray secreta
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venida a la existencia en el Intelecto inteligible; porque si es verdad
que broto desde lo alto, es que reposa causalmente en ¢éI” (/n Alc.
66, 9-11).

Por tanto, puede decirse que Padre de las almas, Padre
Inteligible, Intelecto inteligible y Belleza divina se imbrican
mutuamente y que el amor procede desde lo alto y vuelve hacia lo
alto, surge desde lo divino y hace que todo se convierta hacia lo
divino. En un pensador como Proclo tan atento a las precisiones
de andlisis, aunque adolezca a veces de un estilo mas claro para
expresarse, esta imbricacion se deja sentir por ella misma dado los
pasajes que se han citado.

Que esto sea asi se lo puede ver cuando en el mismo
Comentario al Alcibiades, con una explicita referencia a Fredro246
d 8-¢ 1, Proclo afirma que “todo lo divino es bello, sabio y bueno™y
que precisamente el alma debe elevarse hacia estas realidades si
pretende alcanzar su salvacion (/n Ale. 29, g-11). En consecuencia,
el alma debe convertirse al transformar su vida desde la belleza
aparente hacia la Belleza divina. Ella debe abandonar todo lo que
pudiera sumergirla en la somnolencia de la materia para ascender
y encontrar a su verdadero Padre, pero este ascenso no es posible
si no sufre, por asi decirlo, la enérgica llamada del amor divino que
la despierta del sopor de las pasiones. L.a llamada simbolica, que
sc muestra en la exégesis alegorica procleana en la figura de
Socrates, muestra ademds que el alma se encuentra en una zona
intermedia entre el Intelecto y las pasiones, entre la unidad de la
Belleza divina y la multiplicidad de los deseos irracionales, por lo
cual para que pueda tomar un curso genuino de vida ella debe
convertirse verdaderamente hacia si mismayy, por esta conversion,
ascender hacia las realidades superiores. Precisamente la figura de
Alcibiades es, para Proclo, una imagen del alma racional.

En efecto, el Licio sefala con claridad que “es por el amor,
que, en el presente didlogo, los seres que tienen una naturaleza tal
como aquella que ha hecho a Alcibiades a los ojos de Socrates
digno de amor, alcanzan la perfeccion, es por el amor que ellos se

unen a la belleza divina y, a través de ella, devienen familiares con
todo lo divino” (/n Alc. 29, 16-18).
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4. Belleza divina, participacion y virtud

Ahora bien, lo divino segun Proclo, tiene para con el alma
una singular atencion o cuidado o solicitud porque

los seres mas divinos también parecen venir hacia los
inferiores; no que ellos se alejen de su estado, al contrario
cllos permanecen en ellos mismos y si ellos parecen venir
hacia nosotros, es a causa de la disposicion del participante,
ya que también en las invocaciones (en tais kiésesi) y en las
visiones maravillosas lo divino parece, de una cierta forma,
venir hacia nosotros, mientras que somos nosotros los que
tendemoshacia €. (In Alc. 92, 4-10)7

¢EEn qué consiste esta disposicion del participante? <De qué
modo el participante debe estar dispuesto para tender hacia lo
divino? <Qu¢ exige del participante la invocacion a lo divino? Con
otras palabras, <de qué modo el alma se eleva por la invocacion
hacia la Belleza divina que la transforma?

Esta disposicion del participante, y es altamente
significativo que Proclo hable de participar, como si quisicra
recalcar que el alma debe hacerse como un receptaculo para que lo
divino habite en ella, demanda que el alma debe vaciarse de todo
lo que le es extrano para dejar todo su espacio a lo divino. Parece,
en efecto, que solo de ese modo ella puede hacerse una palabra que
invoca a lo divino, para que lo divino la eleve, para que pueda
alcanzar la verdadera vida. Pero palabra silenciosa, palabra que se
tensa firmemente en direccion a lo divino. Reparese en l1a “tension”
que senala Proclo de aquel que invoca a lo divino, es lo que ya
demandaba Plotino para acceder a lo divino también, el alma ha
de ser plenamente una tension hacia lo divino invocandolo, no con
palabras sonoras sino con su palabra silenciosa, es decir, su propia
existencia convertida en invocacion, existencia transformada por
el alejamiento de lo sensible para vivir la vida verdadera.

Esta disposicion del participante, por tanto, en la lectura
procleana es una disposicion natural que debe perfeccionarse por
la practica de la virtud, mejor dicho, de las virtudes. En otra clara

T'raduccion de Segonds ligeramente modificada.
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referencia a los pitagoricos en su dimension ¢tica, mas
precisamente a la practica de la fisiologia, muy propia de estos
pensadores, observa que “Socrates ha visto en Alcibiades
numerosas y admirables marcas naturales de su disposicion a la
virtud [...] esta era, desde el comienzo, la costumbre de los
Pitagoricos el discernir segun los signos corporales la disposicion
paracl género de vida mejor de aquellos que venian a ellos” (/n Alc.
94, I-12).

Alcibiades posee algunas caracteristicas que lo hacen apto
para recibir una vida mejor pero que deben ser perfeccionadas. Si,
como se ha senalado anteriormente, Alcibiades es una imagen del
alma racional, entonces esta posee algunas disposiciones naturales
que le permiten obtener un modo de vida diferente en el cual se
encuentra. Pero para ello es necesario la eficacia de la llamada
simbolica que la despierte hacia su Padre verdadero, llamada que
estd representada por los discursos eroticos de Socrates, los cuales
buscan “purificar a fondo sus pensamientos, perfeccionar sus
virtudes naturales para elevarla al cuidado de una vida
verdaderamente libre” (/n Ale. 95, 14-15).

Se encuentra nuevamente aqui la exigencia de sacar al alma
de una vida informe ¢ indeterminada, de una vida sumisa en lo
oscuro y carente de cualquier perfeccion, la vida en la materia. No
es posible que ella pueda conocerse realmente a si misma y
convertirse hacia lo superior, hacia lo divino si no corrige su
orientacion hacia lo inferior. Plotino ya sefialaba en EncéadaV 8,1,
26-28 que mas un ser se distiende para ir hacia la materia mas se
aleja de la unidad, es decir, mas un ser se dispersa en lo informe ¢
indeterminado mas pierde su valor y su propio ser; cuanto mas
lejos va de la unidad, que es lo permanente y lo estable en cuanto
bellezay verdad mas se pierde en lo oscuro y desemejante, asi como
también que “todas las virtudes son bellezas del alma y bellezas
mas verdaderas” en FEncadal 6, 1, 49-50.

En un pasaje posterior de su comentario y con una
referencia explicita a Plotino, Proclo sefala que Alcibiades no
tiene todavia la capacidad para discernir entre los amantes
vulgares y el amante verdaderamente inspirado, entre el amor que
lo empuja hacia la vida pasional y material y el amor que lo eleva
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hacia lo divino porque se encuentra precisamente un nivel
intermedio, por ello es que

tiene algunas virtudes naturales, pero no usa todavia mas
que ideas inarticuladas. Porque tal es la virtud natural; y de
hecho, ella no es mas que una vision imperfecta del bien y un
habito imperfecto, como lo dice el divino Plotino. Pero
Socrates desciende [... Jpara persuadirlo de renunciar a la
vida de apariencia para remontar hacia la vida intelectiva y
divina, a partir de la cual se conocera ¢l mismo tanto como
reconocera que lo divino todo entero es trascendente a
todos los seres y los preexiste a titulo de causa. (/n Alc. 133,
I-15)"3
Importa senalar aqui el ascenso desde las virtudes naturales
hacia la vida intelectiva y divina, representada por las virtudes
teoréticas, propias del intelecto, aunque no sean mencionadas
explicitamente." Eon efecto, el Licio marca que enlamedidaen que
ascendemos cada vez mas “nos encontramos mas cerca de la
esencia intelectiva, donde se encuentra estabilidad, definicion y
cterna identidad” (/n Alc. 96, 15-18).

[La alusion a la vida intelectiva y divina, a la esencia
intelectiva es otro modo de referirse al Intelecto, resaltado aqui por
las notas de estabilidad, permanencia y una identidad eterna. Al
comienzo de estas paginas se ha senalado que la perfeccion del
Intelecto se encuentra en la eternidad, a esta perfeccion es ala que
aspira el alma aunque se encuentre en el tiempo. A esta perfeccion
aspiray puede alcanzarla alejandose de lo sensible, que es inestable
y cambiante, fluyente y oscuro, para acceder la vida continua y
eterna del Intelecto. ILa debilidad e inestabilidad propia de las
virtudes naturales debe ser corregida porque se encuentran lejos
del Intelecto. Esta correccion es posible por la potente y enérgica
capacidad del amor divino que las convierte para transformarlas

5 Traduccion de Segonds ligeramente modificada. Ia referencia a Plotino es a £inéadal 3, 6,
22-23, tratado en el cual este presenta la dialéctica como un gjercicio espiritual de ascenso
hacia el Intelecto y que, en el orden porfiriano, viene inmediatamente después del tratado de
lasvirtudes, lo cual no es un detalle menor porque alude precisamente a un perfeccionamiento
del alma por el gjercicio de las virtudes.

* Para un desarrollo mas amplio de la jerarquia neoplatonica de las virtudes puede verse D.
O’Meara (2005, pp.40-48).
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en virtudes teoréticas que le dan acceso a la vida divina e
intelectiva. Si es cierto que “Proclo casi no se desvia de la
concepcion platonica de areté; ello no obstante, proporciona al
tema precisiones que enriquecen su tenor y resaltan su
importancia” (Moutsopoulos, 1999, p.28), puede decirse que las
precisiones que enriquecen el valor se dan en un claro contexto
soteriologico, de salvacion del alma. Proclo entiende, a semejanza
de Plotino, que la virtud es la belleza del alma, que la virtud es lo
que da verdaderamente forma a un alma hundida en la informidad
de la materia por un proceso de conversion hacia a lo divino. En
efecto, afirma el Licio que los enamorados hacen que sus amados
se eleven desde la belleza sensible hacia las bellezas de las virtudes
y de las ciencias y “luego, hecho esto, tender (anateinesthai) hacia
el Intelecto y la Belleza primordial y divina que reside alli, todo
esto, evidentemente, en el pensamiento que la belleza existe
también en lo que nosotros llamamos bienes del alma. <Por qué
que hay en nosotros de mas bello que las ciencias y las virtudes, de
mas feo que sus contrarios?” (/n Alc. 330, 12-15).

Conclusion

Esta es, sin duda, otra precision aportada por el
neoplatonismo al pensamiento que lo nutre esencialmente, es
decir, que la virtud sea una forma que embellece el alma
transformandola en su ascenso hacia lo divino es una lectura no
solo novedosa respecto a Platon sino también exigida por otro
contexto historico a la vez que por otras coordenadas propias del
pensar neoplatonico. Para “los Platonicos tardios la filosofia es por
completo un modo religioso de vida y un aspecto importante de
sus actividades diarias era la practica de la oracion, del sacrificio y
de la meditacion” (Dillon 2016, p. 23). Estas actividades, en cuanto
ritos del pensamiento disponen al alma para que invoque a lo
divinoy pueda acceder a las verdaderas realidades. A través de esta
invocacion ella busca su plena perfeccion, invocacion que
“adquiere particular relevancia en el realizarse de la existencia mds
propiamente humana” (Beierwaltes 1990, p. 239).
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En suma, la realizacion de esta existencia se encuentra, por
tanto, en despertar a la eficaz llamada del amor divino para
transformarse en una palabra que invoca ala Belleza divina, que se
tensiona hacia ella escapando de la oscuridad material en la cual
no puede conocerse verdaderamente a si misma.

kksk
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