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Resumen. Este articulo analiza la recepcion de ¢pdvnoigy copia en as filosofias de Heidegger y Gadamer con el fin
de replantear la ontologia hermenéutica mas alla del paradigma técnico-positivista. Sostengo que la articulacion entre
racionalidad practica y teorética presupone una unidad originaria del pensar que no ha sido plenamente tematizada:
la mediacién de la vonoig como estructura ontolégica del comprender. Mientras Heidegger interpreta la ppoévnoig
como modalidad de la facticidad y Gadamer la asume como matriz de una racionalidad situada e histérica, ambos
dejan implicita la raiz noética que unifica epoévnoig y copia. El articulo muestra que el Neoplatonismo desarrolla
sistematicamente esta unidad, integrando vida, Adyog y contemplacion en una concepcion ontoldgica del intelecto.
Desde esta perspectiva, la vonoig se comprende como dimension antepredicativa que funda la autocomprension,
ampliando asi el horizonte ontoldgico de la hermenéutica contemporanea..
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EN Phronesis as hermeneutical rationality: Gadamer, Aristotle and a new
reinterpretation of Neoplatonism

Abstract. This article examines the reception of ppdvnoig and cogia in the philosophies of Martin Heidegger and Hans-
Georg Gadamer in order to rethink hermeneutic ontology beyond the technical-positivist paradigm. | argue that the
articulation of practical and theoretical rationality presupposes an originary unity of thinking that remains insufficiently
articulated: namely, the mediation of vonoig as the ontological structure of understanding. Whereas Heidegger
interprets ppovnoig as a modality of facticity and Gadamer appropriates it as the matrix of a historically situated
rationality, both leave implicit the noetic root that unifies ¢povnoig and copia. The article shows that Neoplatonism
systematically develops this unity by integrating life, Adyog, and contemplation within an ontological conception of
intellect. From this perspective, vonoig emerges as a pre-predicative dimension grounding self-understanding, thus
broadening the ontological horizon of contemporary hermeneutics..
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1. Introduccion

De entre todas las voces que conforman el coro de la hermenéutica filosofica, el aristotelismo es posible-
mente una de las mas claras. Gadamer ha sefalado en reiteradas ocasiones la profunda influencia que el
pensamiento de Aristoteles tiene en su planteamiento (v. gr. 1992, 28; La idea de filosofia practica o Razén
y filosofia practica en 1998). Esta presencia se debe, principalmente, a una razén que el aleman hereda
de su maestro: ante una imposicion de una razon positiva y técnica, incapaz de comprender los fendme-
nos y experiencias humanos, tanto Heidegger como Gadamer volvieron su mirada al pensamiento griego
procurando encontrar un itinerario que sirviera como horizonte de sentido para una hermenéutica de la
racionalidad.

La herencia del pensamiento griego en la hermenéutica es, por ende, algo notable a lo largo de todo su
desarrollo. Habitualmente este didlogo ha sido estudiado unicamente por dos vias: por un lado, abundan
los estudios y menciones al platonismo en la hermenéutica gadameriana, por el otro se ha sefialado cémo
el pensamiento de Aristoteles articula de facto a la hermenéutica. Utilizaré el rotulo de hermenéutica de
la racionalidad para apelar directamente a este cuestionamiento sobre el sentido del pensar, sobre los
limites de la discursividad y de la razén positiva y sobre la posibilidad de llevar a cabo un modelo integral
de la inteligencia humana.

La pretension del siguiente analisis no es unicamente la de actualizar los estudios recientes sobre
esta cuestion, sino también la de insertarnos con precision en la relacion conceptual presente entre los
términos vonoic, ppovnoig y copia en la filosofia antigua, concretamente en el pensamiento aristotélico y
en su desarrollo, atendiendo por ende a como la lectura que Gadamer elabora del Neoplatonismo esta
en sintonia con esta hermenéutica de la racionalidad. Abriremos una tercera via de didlogo que sea
capaz de atender a la importancia del Neoplatonismo en el didlogo entre los griegos y la hermenéutica
contemporanea.

En dltima instancia, la lectura que Gadamer hara de Aristételes debera tomar consciencia de que la
pervivencia del pensamiento del Estagirita se dara dentro de las exégesis del Neoplatonismo. Por esta
razén, deberemos atender a algunos textos de Plotino o Jamblico donde la hermenéutica del Aoyog tendra
un matiz profundamente aristotélico y unificara las distintas proyecciones de la racionalidad. En este
sentido, la articulacion entre las nociones de vonoig, ppdvnoig y cogio permitird a Gadamer elaborar su
propia hermenéutica de la racionalidad a fin de ampliar el estrecho y reducido ambito de la razén positiva
en aras de sefalar la dimension practica, vital, existencial y especular de la racionalidad humana.

2. Lairrupcion de la phronesis aristotélica en la hermenéutica

a. Heidegger y Aristételes

La pregunta por el sentido de la racionalidad es un tépico en el pensamiento hermenéutico desde su
nacimiento en el siglo XIX. Este cuestionamiento llega hasta la obra gadameriana por influencia, preci-
samente, de Heidegger y Dilthey (v. gr. Gadamer 1977, 103 0 1992, 105). Esto es asi hasta tal punto que en
lo relativo a la filosofia de la vida y de la vivencia presente en la ontologia hermenéutica, Gadamer extrae
explicitamente sus reflexiones de la obra de estos dos pensadores?. El interés de Gadamer, no obstante,
sera el de trascender el marco sujeto a los prejuicios diltheyanos de la historia positiva del espiritu (1977,
218) mediante la critica ontoldgica planteada por Heidegger a la hermenéutica anterior (Heidegger 2003,
226). Esto habilitara a los pensadores a desplegar de manera amplia la denominada hermenéutica de
la racionalidad como una via de critica capaz de deshacer los prejuicios positivistas que inundaban la
filosofia contemporanea: frente a un modelo de razon cientificista, Gadamer se preguntara por la validez
y capacidad de comprension de esta forma de pensamiento en lo relativo a las expresiones artisticas,
culturales e histdricas, las manifestaciones simbodlicas del pensamiento o a la propia comprension de la
vivencia humana del mundo. Ante esta gran critica, Gadamer siguiendo la estela de su maestro arribara al
pensamiento griego:

Los griegos nos ensenaban que el pensamiento de la filosofia no puede seguir la idea sistematica de una fun-
damentacion ultima en un principio supremo para poder dar cuenta de la realidad, sino que lleva siempre una
direccion: recapacitando sobre la experiencia originaria del mundo, pensar hasta el fin la virtualidad conceptual
e intuitiva del lenguaje dentro del cual vivimos. Me parecio que el secreto del didlogo platonico consistia en esta
ensefanza. (1992, 380)

Se trataba pues no tanto de resucitar un pensamiento aparentemente inerte sino de replantear la
gran pregunta por el sentido del pensar en una época condenada a un modelo de pensamiento Unico,
a un modelo de razén positivista. Gadamer atisbo, pues, que habia un modo de «“repetir” la filosofia
de los griegos» (Gadamer 1992, 379) que sirviera como base para una critica a la epistemologia de las

2 Para mas informacion véase Anénimo 2024.
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ciencias positivas. De entre todas las voces rescatadas y presentes en la hermenéutica gadameriana, la
de Aristoteles cobra un protagonismo claro en esta cuestion. En realidad, la presente hermenéutica ya se
encontraba completamente desplegada en la filosofia de Heidegger, tal y como diversos especialistas
han hecho notar (Volpi 2012; Orejarena Torres y Xolocotzi Yahez 2024). Sin embargo, en la tematizacion
gadameriana encontramos un matiz genuino y original que permite actualizar de un modo mas coherente
la vitalidad del pensamiento aristotélico. Esta diferencia no es secundaria y hemos de presentarla a fin
de comprender por qué Gadamer insiste en distintas obras en volver a dialogar con Aristoteles. Hemos
de explicar las razones por las que valoramos que la lectura de Heidegger no es capaz de acceder a los
nucleos de sentido del planteamiento aristotélico y, en su lugar, Gadamer, percatandose de ello, opto por
una alternativa diferente.

Como es sabido, Heidegger encontro en Aristoteles la viabilidad de desarrollar un nuevo modo de
pensamiento vinculado a la racionalidad practica que hundiera sus raices en la nocion de phronesis
(ppdvnoic). Este modo alternativo de pensamiento, segun Heidegger, nos permitiria atender a estructuras
de ser de la experiencia humana del mundo incomprensibles para la razon positivista. La originalidad que
tiene la aplicacion de la ppdvnoig como una forma distinta de pensar es justamente la capacidad que esta
tiene, en tanto que racionalidad practica, de profundizar en la ontologia que subyace en la hermenéutica
de la racionalidad. Ello significa, en ultima instancia, que unicamente una razon abierta a lo contingente
y al acontecimiento, una razén auditiva, una razon aplicable a nuestro modo de habitar el mundo y al
reconocimiento de la temporalidad es capaz de permitir una comprension del modo de la existencia.
Una obra donde podemos encontrar la interpretacion heideggeriana del pensamiento de Aristoteles es
justamente Interpretaciones fenomenoldgicas sobre Aristételes. Indicacion de la situacion hermenéutica.

En esta obra, Heidegger revisa distintos pasajes de la Etica a Nicémaco, entre otros textos, y hace
notar una interpretacion de las virtudes dianoéticas como «modalidades o modos que permiten llevar a
cabo una auténtica custodia del ser en la verdad» (Heidegger 2002, 60-61). Comentando, asi, las célebres
virtudes dianoéticas, Aristételes afirma en la Etica a Nicémaco lo siguiente:

Empecemos, pues, por el principio y volvamos a hablar de ellas. Establezcamos que las disposiciones por
las cuales el alma posee la verdad cuando afirma o niega algo son cinco, a saber, el arte (téyvn), la ciencia
(émotun), la prudencia (ppovnoig), la sabiduria (coeia) y el intelecto (vodc). (Arist. EE 1139b15).

El pensador griego establece, pues, una serie de relaciones nucleares entre estas disposiciones del
almay su capacidad para orientarse a la verdad en su vinculacion a la dianoia y a la noesis. Asi pues, el
Estagirita da cuenta de una imbricacion entre lenguaje y comprension, que puede canalizarse por distintas
disposiciones existenciales. Heidegger reinterpreta estas virtudes o modos como «el proceder técnico-
productivo (téyvn), la determinacion que observa, discute y demuestra (éxiotiun), la circunspeccion propia
de la solicitud (ppovnoig), la comprension propiamente intuitiva (coeia) y el inteligir puro (vodg)» (Heidegger
2002, 61).

Lo relevante, para nuestro analisis, es atender a la intima relacion que se plantea en este pasaje entre
la ppoévnocy la copia, vislumbrando directamente el rol que el vodg juega en esta relacion. Algo acontece
en el alma, relativo a la comprensién de la verdad, cuando ella se orienta hacia la verdad de lo que es o
bien desde el pensamiento practico (ppoévnoig) o bien desde el pensamiento tedrico, intuitivo o teorético
(copia). Estas dos son los «dos modos fundamentales del inteligir» (Heidegger 2002, 61). Es importante
sefalar, por ello, que estos dos pensamientos no aparecen desconectados ni en el pensamiento de
Aristoteles ni en su lectura elaborada por Heidegger, pues el voig juega un papel unitivo fundamental en
estas disposiciones: de algun modo la inteleccion sirve de motor, unién y vinculacion del alma consigo
mismay con todo lo que es. Esta idea puede ser rastreada en otras partes de la obra aristotélica (De Anima
430a15; Metaf. 1072a30).

En este sentido, la actividad intelectiva (vonoic) tiene para Heidegger un papel fundamental. Taly como
hace notar Sanfurgo (en 2007), Heidegger atribuye a la noesis un rol protagonista en la vida del alma
en tanto en cuanto esta matriz es la raiz de la inteleccién, del pensamiento practico y de la capacidad
perceptiva (2007, 37). Heidegger lo describe sefialando que «el intelecto por excelencia (es aquello) que en
general posibilita cualquier trato con el mundo» (2002, 65). En este sentido, la noesis emerge en la lectura
de Heidegger como la unidad oculta que vincula a las distintas dimensiones de la racionalidad, donde
encontramos a la ppdvnoig y la copio. Racionalidad practica y tedrica no son sino dos disposiciones del
alma orientadas precisamente por la inteleccion. Se trata, pues, de dos modos de inteligir.

Debemos entender, por ello, que la actividad intelectiva del alma puede desplegarse en dos direcciones
complementarias, pero de algun modo diferenciables: por un lado, la poévnoig atenderia para Heidegger
a lo propiamente humano, a aquello vinculado a la dimensién factica y temporal del saberse en el mundo,
por lo que su especificidad se daria alli donde se encuentre un intérprete que «comprenda una situacion»
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(Heidegger 2002, 68). Por otro lado, la cogia es reinterpretada por el aleman como aquella virtud relegada
al ambito de la pura inteleccion, aquella actividad que «no custodia la vida humana en su modo de ser
factico» (2002, 71). Es, en esencia, un saber inmediato e intuitivo del contacto del alma con su dimension
divina y eterna. Asi pues, como sefiala Quintana Montes, Heidegger reinterpreta esta actividad del voig,
la vonoig, como un cierto tipo de realizacion que versa sobre la constitucion mas propia e intima del modo
de ser del alma. En sus palabras:

Indica Heidegger, el voi¢ - vida intelectual por excelencia- en su labor de resguardo de los principios no es mas
que una forma de la Bewegheit, con dos manifestaciones especificas, dependiendo de la region ontolégica que
le corresponda: por un lado, se encuentran los principios de los entes inmutables y, por el otro, los principios de
aquello que puede ser de otra manera. Cuando se relaciona con el primer tipo de principios, el vodg cristaliza
su forma mas elevaday perfecta: la teorética, manifiesta en la actividad propia de la cogia.(...) (sera la prudencia
(ppévnoic) la virtud que permite el contra-movimiento que abra la facticidad, reconduciéndola a si misma...#
(Quintana Montes 2024, 229)

Ello nos empuja a replantearnos la especificidad de la ¢p6évnocig como un modo de pensamiento o
actividad, como una disposicion especificamente alternativa a un modo de razon positiva. Pero esta
lectura, tal y como estamos viendo, no entiende que la ppoévnoig y la cogpio sean dos usos de la razon
separados por alguna suerte de hiato. Para Heidegger, y tal como hemos visto en la obra aristotélica,
la vonoig actua como una suerte de vinculo y contacto unitivo permanente del alma, lo que le garantiza
el poder realizarse y permanecer siempre en unidad®. Esto, segun nuestro autor, permite entender que
en la nocion aristotélica de noesis es posible apreciar un «genuino caracter ontolégico» (2002, 61) de la
experiencia humana de la verdad, si bien por caminos fenomenolégicamente diferenciables (Sanfurgo
2007, 38).

La principal diferencia entre ambos modos de disposicion es que mientras que la copia se orienta
a la inteleccion pura de lo que siempre es y que no podria ser de otro modo, la pdvnoig canaliza sus
esfuerzos a la comprension del presente y de la actualidad, conduciéndose hacia el entendimiento de la
circunstancia siempre desde la relacion concreta y particular del cuidado con lo circundante. Heidegger
sefala que:

Lo que se manifiesta a través de la ppdvnoic es un desdoblamiento de la perspectiva en la que se encuentran
situados el hombre y el ser de la vida, desdoblamiento que resulta decisivo para el destino historico-espiritual
de la explicacion categorial del sentido ontoldgico de la facticidad. En la circunspeccion, la vida esta presente
en una modalidad concreta del con-qué (o del asunto que reclama la atencion) del trato. (Heidegger 2002, 70)

La lectura de Heidegger, sin embargo, adoptara otros matices en obras posteriores. Especialmente a
partir de sus desarrollos de Ser y Tiempo, el autor se planteara la viabilidad de entender la historia de la
metafisica como un lenguaje que hemos de deconstruir. Sobre este asunto hay grandes estudios que han
indicado precisamente como, pese a su constante critica a la historia de la metafisica y a la racionalidad
técnica como fruto de esta, su lectura continda de algun modo inserta en las grandes preguntas griegas
sobre la ontologia. Concretamente Volpi ha sefialado que:

Puede decirse que Heidegger permanece en el horizonte aristotélico en su preguntar ontoldégico no sdlo alli
donde vincula los fundamentos de la época moderna con el pensamiento griego, interpretando la técnica mo-
derna como la respuesta mas radical al modo griego de interrogarse sobre el ser. Sustancialmente permanece
vinculado a ese horizonte incluso cuando su critica a la filosofia occidental se vuelve mas decisiva, ya que esa
critica se funda esencialmente soélo sobre una diferencia de identidad en el preguntar, solo sobre la distinta
radicalidad que implican la tematizacion de la reaccion entre ser y tiempo o la introduccion de la diferencia on-
toldgica, pero no sobre el abandono del horizonte tematico del preguntar metafisico, no sobre la despedida de
la problematica ontoldgica que, a partir de Aristoteles, se convierte en la motivacion originaria y el tema central
de la filosofia. (Volpi 2012, 194)

Esto tiene una consecuencia directa en el problema que venimos presentando: si ponemos en jaque
la metafisica donde las nociones de la ppoévnoig y la copio se mueven, si dudamos precisamente de
esa dimension ontoldgica a la que la experiencia humana tiende, ;como podemos valorar la actualidad
y aplicabilidad de estas nociones griegas en el seno de una hermenéutica contemporanea de la
racionalidad? Ello no equivaldria a elaborar una lectura acritica de la historia de la filosofia, a plantear el
potencial hermenéutico de estas nociones en un modo claramente distinto de habitar el mundo. En ultima
instancia, Volpi sefala un problema en el seno del pensamiento heideggeriano: por un lado, el hermeneuta
reconoce la importancia de Aristételes y continua siendo fiel a esa actualidad filoséfica de la ppovnotg,
por el otro, Heidegger comienza a dudary a poner en jaque al horizonte al que esta nocion tiende, al suelo

4 El paréntesis es mio.

«Zoola (la auténtica comprension contemplativa) y pdvnoig (la circunspeccion solicita) se interpretan como modalidades es-
pecificas en las que se realiza el voUg: el inteligir puro en cuanto tal» (Heidegger 2002, 61).



Benito Torres, J. Rev. filos. (Madr.), avance en linea, pp. 1-12 5

mismo donde enraiza. ;Como podriamos actualizar a la ppdévnoig aristotélica en el seno de la racionalidad
hermenéutica sin sus raices ontologicas, aquellas a las que el Adyog tiende en cada caso?

Pese a ello, a riesgo de convertir esta problematica en un absurdo, Heidegger nos advierte de que «no
podemos deshacernos de la Metafisica como nos deshacemos de una opinion. De ninguna manera se la
puede dejar atras como una doctrina en la que ya no se cree y que ya nadie defiende» (Heidegger 2020,
2). La originalidad del planteamiento de Heidegger es, precisamente, la defensa de que es posible superar
de tal modo a la metafisica entendida como un determinado lenguaje ya acaecido, a saber, la ontoteologia,
sosteniendo simultaneamente la universalidad de la experiencia ontoldgica. En este sentido, la lectura del
fildsofo de la propuesta aristotélica no cae totalmente en contradiccion, pese a que, sin embargo, ponga
en duda el propdsito mismo de su interpretacion: actualizar un modo alternativo de hallarse en el mundo,
disposicién que nos presenta la nocion de ppdvnoic. Ante esta aporia, Gadamer procurara abrir una nueva
alternativa.

b. Gadamer y Aristoteles

Como hemos venido indicando, la cuestion acerca de la potencial actualizacion de la metafisica es el
gran debate presente entre Heidegger y Gadamer, motivo por el cual sus caminos se vieron notablemente
diferenciados. Para Gadamer la cuestion no se centraria tanto en superar un lenguaje reificado, una
tradicion ontoteoldgica, como de procurar volver al sentido original de la experiencia humana del mundo
y a la torsion ontoldgica a la que ella parece siempre invitar. En este sentido, se trataria de elaborar la
pregunta adecuada sobre la posibilidad hermenéutica relativa a la actualizacion, productividad y
aplicabilidad de cierto vocabulario de la tradicion metafisica en nuestro propio lenguaje (Gadamer 1977,
578). Se trata, en ultima instancia, de actualizar criticamente el sentido de determinadas preguntas y
nociones fundamentales de la tradicion filoséfica que de algun modo perviven en nosotros a través de
su historia efectual. Ahi es donde Gadamer respondera a su maestro: de algun modo podemos actualizar
aquella unidad oculta, aquella vénoig, que unifica la actividad de la racionalidad. Esto equivale a sostener
que podemos apoyarnos en la nocion aristotélica de @pdévnoig a fin de fundamentar la racionalidad
hermenéutica.

Vallejo Campos sefiala con acierto que lo que le interesa a Gadamer de la nocién aristotélica de
opovnoig es precisamente el entender de qué modo mediante ella «la ética se puede transformar en una
disciplina autonoma» (Vallejo Campos 2004, 468) lo cual dotaria a Aristoteles de una cierta especificidad
frente a Platon. Cabe senalar, no obstante, que Gadamer no vislumbra tanto un hiato entre ambos autores
clasicos sino mas bien una cierta continuidad critica, una especie de dialogo constante. Asi lo atestigua
el siguiente pasaje:

Hoy deberia estar fuera de duda que nosotros no retornamos en ninguna parte, en la completa transmision de
Aristételes, a un punto en el que Aristoteles no haya sido un critico de la doctrina platénica de las ideas; pero
tampoco llegamos a un punto en el que él haya dejado realmente de ser un platénico. Lo que era un platénico
es puesto nuevamente bajo signo de interrogacion a partir de alli. (Gadamer 1978, 5)

Debemos encontrar, entonces, una alternativa exegética que nos permita entender la razon por la que
Gadamer contemplaba una especificidad de la ppovnoic como matriz y motor de la hermenéutica de la
racionalidad y como inauguracion propia de la reflexion acerca de lo factico. En este sentido, Aubenque
sefala que para Gadamer lo realmente genuino de la ppdévnoig no es meramente su vinculacion con la
moral o el ambito de las acciones, sino una suerte de «escision en el interior mismo de la razéony» (Aubenque
1999, 165). Encontramos lecturas dispares, pues, en la exégesis gadameriana de Aristoteles. Mientras
que Vallejo Campos senala con prudencia que el interés de Gadamer es releer la nocion aristotélica de
@povnolg atendiendo a su autonomia en tanto que racionalidad en el ambito moral, Aubenque nos indica
precisamente el problema hermenéutico oculto en este asunto: no se trata unicamente de entender a la
@poOVNo1G como una racionalidad de la moral sino de desplegar su significacion hermenéutica. Ella plantea
una distincion frente a la razon tedrica. Debemos desplegar cautelosamente esta problematica a fin de
procurar un didlogo entre ambas lecturas: de este modo la inauguracion y autonomia de la ppovnoic como
racionalidad propia de lo moral se entenderia asimismo como la comprension propia de la existencia, de
lo factico, lo que provocaria una torsion de la razon teodrica.

Tal diferenciacion entre racionalidad practica y tedrica, que no puede ser leida como un hiato sino como
una bifurcacion o una distincion fenomenoldgica de la inteleccion —al igual que en la interpretacion de
Heidegger—, nos permite entender un poco mejor por qué para la hermenéutica la ppdévnoig ostenta un
rango ontoldgico original: mientras que desde la cogia el alma se dispone ante lo sucedido como aquello
que no podia no haber acontecido, a través de la ppdvnoic el alma logra comprender el caracter fortuito,
contingente y azaroso de los eventos. No se trata, entonces, de lograr una émetun que nos aporte un
conocimiento seguroy explicito de lo ya acaecido, tampoco de lograr una inteleccion de lo real que vincule
la dimension ontoldgica presente en el alma humana con el Adyog propio lo que es, mas bien se trata de
entender que desde la povnoig se despliega una disposicion existencial capaz de abrazary comprender el
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caracter de lo temporal, la circunstancia especifica del hallarse situado en el mundo. Esto, segun Gadamert,
es lo propio de la ppovnoic en la medida en que solamente ella se autocomprende como la proyeccion del
vobl¢ capaz de desarrollar una racionalidad practica que asuma su situacién hermenéutica, esto es, de su
circunstancia vital, historica y particular desde la cual el alma de facto comprende. Aristoteles lo explica
del siguiente modo:

La prudencia (ppdévnoig) no esta limitada solo a lo universal (kaB6Lov), sino que debe conocer también lo parti-
cular, porque es practica (mpaxtikn) y la accion (npa&i) tiene que ver con lo particular (...) La prudencia es prac-
tica, de modo que se deben poseer ambos conocimientos o preferentemente el de las cosas particulares. Sin
embargo, en este caso deberia haber una fundamentacion®. (EE 1141b15).

Vallejo Campos especifica (2004, 469) que esta orientacion hacia lo particular y contingente, y por ende
tal explicitacion del caracter temporal del comprender y de la disposicion fenomenoldgica de la vivencia,
son precisamente los rasgos que caracterizan a la ppovnoic. Asilo podemos apreciar en el anterior pasaje
de la EE, donde Aristoteles afirma que la opdvnoic no es solamente practica sino también un saber acerca
de lo particular que emana del ambito de la tpa&ic. La temporalidad emerge de este modo como la matriz
de dicho modo especifico de existencia en el que el alma se halla cuando se proyecta al mundo desde
la ppoévnoic. La ppdvnoig viene a plantear la viabilidad de un conocimiento genuino acerca del caracter
situacional de la accion, de la dimension temporal de la experiencia y de la circunstancia y contingente
de los eventos. En este sentido, las lecturas de Heidegger y de Gadamer concuerdan. Todas estas
directrices trascienden, para ambos, al ambito de la razén positiva, en la medida en que la hermenéutica
se resignifique desde este angulo como una filosofia de la mpa&ig (Gadamer 1998) al haberse entendido
como una hermenéutica de la racionalidad. De este modo:

La filosofia practica no consiste en la aplicacion de la teoria a la practica, tal como lo llevamos a diario a cabo de
la forma mas natural en el ambito de los quehaceres practicos, sino que surge de la experiencia de la practica
misma gracias a lo que en ella hay de razén y de razonable. Y es que “praxis” no significa actuar segun deter-
minadas reglas o aplicar conocimientos, sino que se refiere a la situacionalidad mas original del ser humano en
su entorno, natural y social. (1998, 183)

Vallejo Campos sefiala con acierto que Gadamer dialoga con Aristoteles teniendo precisamente esta
cuestion en cuenta, lo que le permite reclamar un nuevo espacio de critica al positivismo. De igual modo lo
hace Enrico Berti al sefialar que, para Gadamer, la nocion aristotélica de ppovnoig abre un nuevo espacio
paralaracionalidad al margen de larazon positiva (Berti 1992). Si existe este otro modo de pensar, entonces
la hermenéutica de la racionalidad debe reintegrar a la gpdvncic como una matriz estructurante de la
comprension de la vivencia humana del mundo en tanto en cuanto unicamente ella, tal y como aprecio
Heidegger (2002, 68 y 71), esta capacitada para entender la facticidad del intérprete. «Asi pues -afirma el
especialista- estamos, como dira Gadamer, ante un concepto de racionalidad indisolublemente ligado a la
facticidad de la existencia» (Vallejo Campos 2004, 470).

Lo que vemos en la lectura de Gadamer es precisamente que apoyandose en la nocion aristotélica
de gppdvnoig se puede desarrollar el ambito de la racionalidad practica vinculada a la conciencia moral
sin perder en ningun momento el caracter intelectivo y reflexivo del Adyog, es decir, su vinculacion
estructurante alavonoic. Gracias a la ppdvnoic hay una imbricacion especifica entre el orden intelectivo del
almay su realizacion en el ambito moral y de las acciones. La ¢pdévnoig, en este sentido, sostiene Vallejo,
«y especialmente lo que hay en ella de racionalidad reflexiva, convierte a la virtud natural en una virtud
auténticamente moral» (Vallejo Campos 2004, 471). Es de este modo como las lecturas de Aubenque y
Vallejo se armonizan: desde este angulo, no hay quiebres en la actividad moral y epistemoldgica del alma,
asi como entre su dimension unitiva y su expresion vital en el ambito de la npa&ig. No se trata de entender
a la pp6évnoig como una razon técnica que mida a la accion, sino mas bien de entender el anclaje racional
y hermenéutico que toda accién tiene como expresion de una facticidad. Unicamente desde ese angulo la
racionalidad practica se resitua en un ambito genuino a la par que, en ningun caso, perdera su dimension
intelectiva.

En ultimo lugar, junto a la especificidad epistémica de la ppdévnoigy a su dimension temporal y moral,
Vallejo Campos indica una tercera caracteristica fundamental de la lectura gadameriana de la racionalidad
practica aristotélica: lo propio de la ppdvnoic es que esta se entiende también como un tipo especifico
de saber que no puede ser olvidado (2004, 474). Ello se debe a que la racionalidad practica es fruto y
atiende de forma especifica a la circunstancia, es decir, a la naturaleza factica del comprender. Asi pues,
la hermenéutica de la racionalidad orienta sus esfuerzos a la atencidon del acontecimiento y del instante,
a aquel nivel de sentido aparentemente oculto pero presente en la memoria de algun modo. Se trata de
otra modalidad de experiencia del tiempo. La ¢poévnoig orienta a la racionalidad hacia una conciencia

6 00d’ gotiv ) Pppovnoig TdV kaboAov novov, GAAL Set kai Ta ke’ Ekaoto, Kvmpi@ew- TPOKTIKT YOp, 1) 6& TPALLG Tepi Ta

k0’ Ekaota (...) 1) & PPOVNOIG TPAKTIKY: (BoTe Sl Apem Exety, 7 TadTNV paALOV. €N 6’ av T1g Kol EvTada APy ITEKTOVIKT.
(Ibid.)
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hermenéutica ligada a la condicion existencial del saberse habitando facticamente un mundo e invoca a
su vez la totalidad simbdlica del mundo desde el cual se orienta la accion. Se trata de una «preocupacion
por el propio ser y un modo constante de vivir en el cuidado» (Vallejo Campos 2004, 474-75). Gadamer
afirma esta cuestion al sentenciar que «la racionalidad de la praxis humanay la racionalidad de la filosofia
practica no se encuentran con lo contingente como si se tratase de algo diferente, pero a su vez inherente
a ellas mismas. Se fundamentan en lo factico de la praxis que constituye nuestra realidad vital» (Gadamer
1998, 218).

Esta hermenéuticay la presente dimension practica de larazén son, para Gadamer, contramovimientos
especificos de laracionalidad capaces de deshacer la voluntad de dominio, tanto epistémico como técnico,
delarazon positivista (Grondin 2004; 2008). Si hubiere, entonces, un camino parala autocomprension este
camino debe ir a la par que la reflexion hermenéutica. Es ahi donde la nocion de gp6vncig aparece como
una matriz estructurante de la hermenéutica gadameriana, en la medida en que: «la virtud aristotélica
de la racionalidad, la phrdnesis, resulta ser al final la virtud hermenéutica fundamental» (Gadamer 1998,
317). El proyecto gadameriano de desarrollar una racionalidad hermenéutica sostenida sobre la nocion
de ppévnolg se lee como una reapropiacion y actualizacion de este modo de la razon. Asi pues, la
hermenéutica ha de tomar a la filosofia practica y a la hermenéutica de la racionalidad como itinerarios de
realizacion de si, es ahi donde la imbricacion entre las nociones griegas de @povnoic, copia y vodg cobra
una especial relevancia y desde donde debemos comenzar a atender a la presencia de estas cuestiones
en el Neoplatonismo:

Y si Aristoteles separd por mor de la claridad de conceptos ambas cosas, “sofia” y “fronesis”, en tanto virtudes
de la teoria y de la praxis, con mayor razon nos debe estar permitido reflexionar sobre esa unidad oculta entre
ambas que el genio de la lengua griega reservo para nosotros. La “sabiduria” se muestra tanto en el ambito
tedrico como en el practico, y al final no consiste sino en la unidad de teoria y practica. Esto es lo que dice la
palabra “sofia”. En este caso, Aristoteles seguira siendo en nuestra conversacion interlocutor privilegiado...
(Gadamer 1998, 196).

3. En torno a la «unidad oculta» entre @p6vnoigy cogia: una aproximacion gadameriana
ala nocion neoplaténica de vonoig

La pregunta que nos realizamos en este punto versa, pues, sobre esa «unidad oculta» (Gadamer 1998, 196)
vinculante entre la ppovnoigy la copia. El término que recoge la significacion de este movimiento es pre-
cisamente la nocion de vomoig que es comprendida como una actividad del vobg. Veiamos anteriormente
que Heidegger sefialaba que en esta vonoig se hallaba precisamente el «genuino caracter ontolégico»
(2002, 61) de la experiencia humana del mundo. Gadamer, concordando con esta lectura, sefialara la doble
constitucion del habitar humano: por un lado, ppdvneicy copia se conciben como modalidades existen-
ciales de la inteleccion, por el otro, esta actividad intelectiva tiende siempre a una cierta unificacion con
sus principios.

Lo que nos planteamos en este punto es pues si la lectura gadameriana del vod¢ como una unidad
oculta que unifica y articula la vida y actividad pensante del alma ilumina de algun modo la oscuridad
del problema al que nos enfrentamos. Hablamos entonces de la inteleccion como unidad del pensar y
del lenguaje, como matriz de la accion, como condicion de posibilidad de la experiencia y comprension
del mundo. Se trata, pues, de ampliar las lecturas que tradicionalmente se han elaborado sobre esta
cuestion introduciendo al Neoplatonismo como interlocutor, precisamente porque en esta corriente se
desarrollé histéricamente la problematica que tanto Heidegger como Gadamer atienden. Estimo que
es fundamental ampliar la lectura entre povnoig y copia atendiendo a su articulacion a través de las
nociones neoplatonicas de vodg y vonoig. Ello atenderia en primera instancia a la actividad contemplativa
de la racionalidad y de la inteligencia como una forma de vida genuina para el ser humano. A su vez, esto
complementaria las posibles actualizaciones y lecturas acerca de la racionalidad y verdad practicas.

En Verdad y Método | Gadamer aborda la cuestion desde la recepcion que tiene la metafisica de la luz
en esta cuestion:

La luz en la que se articula no sdlo /o visible sino también el &mbito inteligible no es la luz del sol sino la del
espiritu, el nous. A esto alude ya aquella profunda analogia platonica desde la que Aristoteles desarrollaria la
doctrina del nous y después de él el pensamiento cristiano medieval la doctrina del intellectus agens. El espiri-
tu, que despliega desde si mismo la multiplicidad de lo pensado, se es en ello presente a si mismo. (1977, 577)

En este pasaje es importante atender a dos ideas: en primer lugar, Gadamer detecta que esta unidad
que presenta el vodg es una cuestion tematizada ya por Platon, desarrollada en Aristoteles y que de algun
modo pasa a la filosofia medieval, en segundo lugar, el modo que tiene Gadamer de abordar la cuestion
del vodg es a través de la denominada metafisica de la luz que se vertebra con las metaforas platonicas de
la luz y del sol como medios de visibilizacion del espiritu. De este modo, la pregunta por la hermenéutica
de la racionalidad cobra en la metafisica de la luz un nuevo estatuto, donde no sélo preguntamos por la
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relacion entre la ppovnoic y la copia sino mas especificamente por el caracter intelectivo que estas dos
comparten como proyecciones de la vénoic. Se trata, pues, de una hermenéutica del Loyog que atiende en
primera instancia a su dimension intelectiva.

La razon por la cual es relevante atender a como esta imbricacion entre gpdvnoig, copia y vodg se
desarrolla en el Neoplatonismo es doble. Precisamente por haberse entendido como una hermenéutica
de la tradicion pagana’, el Neoplatonismo desarrollé las problematicas presentes en la obra aristotélica,
entre las cuales apreciamos justamente las aporias relativas a la doble dimension del intelecto y la relacion
entre las virtudes dianoéticas aristotélicas y la vonoic. Estos desarrollos del paganismo en manos de los
pensadores nheoplatonicos son también releidos y utilizados por Gadamer, especialmente en lo relativo a
su imbricacion con la denominada metafisica de la luz. La articulacion que Gadamer detecta entre el tropo
delaluzy la actividad intelectiva, entendida como una union de las proyecciones del Adyoc, sera localizada
casi en su totalidad en la corriente neoplatonica.

Encontramos, por ende, una fuerte sintesis y desarrollo de la filosofia antigua en el Neoplatonismo.
En ella, como veremos, se articula la relacion intima que existe para los paganos entre el Adyoc, el alma
y la belleza. En esta triada la inteleccion funcionara como la unidad oculta de la razén, como la actividad
mas propia del alma, aquella capaz de despertar la mirada y trastocar nuestro modo de hallarnos en el
mundo. Consideramos que los estudios a este respecto sobre la hermenéutica de la racionalidad practica
y tedrica no han atendido con exhaustividad a esta cuestion.

En este sentido, es destacable la union que Gadamer y Heidegger detectan en la véncic como actividad
nunca desdoblada, nunca fragmentada y siempre presente en el alma. Esto quiere mentar precisamente
que la actividad eterna de la inteleccion, como reflejo especular y luz de los principios divinos en el alma,
ilumina de igual modo al alma ya se disponga fenomenoldgicamente ante lo que es sea por la via de
la ppdvnoig o por la de la cogia. Estas dos modalidades existenciales nunca seran ajenas la una para
la otra, de modo que ambas son concebidas ciertamente por los neoplaténicos como un cierto tipo de
inteleccion. De hecho, hay ciertos pasajes en las Enéadas donde podemos apreciar esta imbricacion entre
ambas hasta el punto que Igal elabora en ocasiones traducciones intercambiables:

Pero los Seres de alla son todos Medidas; de ahi que todos sean bellos (ékeiva 8¢ mavta pétpa, 60ev Kol KaAd
névta). Porque, en cuanto Viviente (Cdov), es bello; la suya es una vida eximia; no le falta punto de vida; la suya no
es unavida mezclada con muerte; alla nada es mortal, nada muere; ni tampoco es fantasmal la vida del Viviente
en si, antes bien, es la Vida primaria, la mas nitida, con un vivir diafano -como que es la Luz primaria- del que
las Almas viven alla y del que se surten las que vienen aca. Y él sabe por razén de qué vive y de dénde vive.
Porque aquello de lo que vive es también para lo que vive. Ahora bien, la Sabiduria (ppdévnoic) de todas las cosas
y la Inteligencia universal (ndg vodg), difundida sobre él, asociada a €l y juntada con él, coloreandolo de mayor
bondad e imbuyéndolo de sabiduria, realza la majestad de su belleza. Y es que aun aca la majestad y la belleza
verdaderas estan en la vida sabia, aunque la veamos borrosamente.t (En. VI, 6, 18,10y ss.)

Mas la vida de alla es sabiduria (coia), pero no una sabiduria que se surta de raciocinios (Aoyiopoig), pues
siempre fue total y no le faltaba nada para que precisase de busqueda, sino que es la sabiduria primaria'y no
derivada de otra. La Esencia misma es sabiduria (cogia), y no primero inteligente y luego sabia. Y por eso nin-
guna otra sabiduria es mas grande que ésta. Esta es la Sabiduria en si, subordinada de la Inteligencia...? (En. V,
8,4,35yss)

En estos pasajes podemos valorar las ideas que venimos sefialando: para Plotino la sabiduria es
siempre un cierto conocimiento de lo inteligible, una suerte de €ionoig. Este saber intelectivo se entiende
como una determinada conexion con el voi¢ y con la vida misma (Zwon) del cosmos. Asi pues, tanto la
opovNnolg como la cogia son valoradas por Plotino como proyecciones del intelecto presente del alma.
Ciertamente podemos apreciar en estos dos pasajes no sélo una clara imbricacion entre la ppdévnoig y
el vodg, en términos de sabiduria vital, sino también entre este ultimo y la copio. como un saber puro e
inmediato de la esencia. En ultima instancia, esta actividad intelectiva, como sefiala Gadamer, mantiene
siempre unidas y vinculadas las distintas potencias del alma y los diversos modos conciencia. Ya sea
por la via de la racionalidad practica o desde una disposicion mas teorética, la inteleccion ejerce para
los filésofos antiguos como vinculo activo de la racionalidad y de la vida del alma. En este sentido, no
encontramos ningun hiato en la razén, ningun quiebre, ningun uso que obstaculice la actividad del resto

7 Cfr. Arana Marcos 2016.
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de la vida psicoldgicay espiritual. La vonocig, en su lugar, viene a entenderse como el climax de la actividad
espiritual, como laraiz del alma capaz de hacerla despertar una atencion distinta por lo real, un determinado
cuidado de si. Este giro tan eminentemente platonico es lo que aqui hemos denominado hermenéutica de
la racionalidad y bebe de esta antigua hermenéutica del Adéyog.

Igual que Aristoteles, Plotino sefiala de este modo la doble dimension de la racionalidad, pero siempre
atendiendo a la unidad que la estructura. Este ensamblaje se concibe en todo momento como una
vinculacion con lo inteligible, hasta el punto que la propia generacion de lo real es comprendida como una
cierta sabiduria: «todos los seres originados, sean artificiales, sean naturales, los produce una sabiduria
(coopin): su produccion la preside en todos los casos una sabiduria» (névta o1 td yivoueva, gite Teyvnta €lte
QLoIKA €N, coein TIC TOoLEl, Kal Nyeital Thg momoewme Tavtayod cogia) (En. V, 8, 5, 0-5).

Este proceso de generacion es vinculado a la inteleccion y es comprendido como su propia actividad
realizativa, como su expresion en lo fenoménico a través de la belleza. La actividad intelectiva unifica,
organizay purifica al alma orientandola precisamente hacia lo divino, en busca de sus huellas tras el rastro
de la belleza. En este sentido, sefalara Plotino, «la belleza del alma se debe a la sabiduria» (ppovioet dpa
TO KaAOV mepl yuynv) (En. V, 9, 2, 20).

La presente doble dimension de la actividad intelectiva, tal y como vemos en estos pasajes, es
asimilada como una sabiduria especifica propia de lo inteligible y de lo divino. La sabiduria en este sentido
consiste en una cierta actividad racional orientada a la inteleccion, una actividad propiamente intelectiva
que tanto da que se genere desde el ambito de la racionalidad practica (ppdvnoic) como del ambito mas
puramente teorético (co@ia). Esto no niega la diferencia fenomenologica sefialada por Aristoteles entre
ambas proyecciones del alma en el mundo, sino que Plotino solamente incide en la unidad noética que
vincula toda actividad espiritual. En este sentido, no podemos hablar como tal de dos usos de la razon sino
mas bien de algo asi como dos polos fenomenoldgicos de una misma inteligencia, dos vias siempre en
contacto de la autocomprension. Para ella, el ambito practico, de la moral y de la discursividad queda de
suyo vinculado a lo teorético, mientras que de igual modo el ambito de la comprension, el razonamiento
especulativo y la sabiduria halla siempre su lugar en toda la dimension factica que se entiende como
expresion de lo inteligible. Conocerse a uno mismo implica, pues, un cuidado de si, de los otros y de la
circunstancia, activa una atenciony sensibilidad especifica ante lo que es, apela a |la eternidad que abraza
a la temporalidad que significa nuestras experiencias. El Adyoc invoca, pues, a una racionalidad en sentido
amplio, a una disposicion hermenéutica (v. gr. Hermoso Félix 2013).

Esta perspectiva se mantendra también en el Neoplatonismo tardio, concretamente en la filosofia de
Jamblico, donde la actividad del pensamiento sera entendida como la dimension mas divina presente en
lo humano. Para este filésofo, la inteleccion se puede expresar también de forma dual sin llegar ninguna a
generar un hiato en si misma. Podemos atender al siguiente pasaje del Protréptico:

Asi, pues, nada divino o bienaventurado tienen los hombres, salvo solo aquello que merece un esfuerzo que
reside en nosotros como componente del intelecto (vod) y del pensar (ppoviicewc), pues esto es lo unico que
tenemos que parece ser inmortal y divino. Y en cuanto a poder participar de tal facultad, aunque la vida sea pe-
nosay dura por naturaleza, sin embargo, esta organizada de un modo tan agradable, que el ser humano parece
ser un dios frente a todo lo demaés ((Hote Sokelv TpoOg T SALa BV elvon TOV SvOpwmov)©. (Protrep. 8.8)

El vobdgy su eterna actividad en el alma (vonoic) es asimilado por Jamblico como la huella siempre activa
de lo divino expresandose en el orden del pensamiento y de lo inteligible. Este pensamiento (ppoviicemc)
es entendido por el autor como un pensar practico, racional y vinculado siempre al ambito de lo factico. En
tanto que pensamiento constitutivo, mi pensar es siempre un pensar de como me hallo de facto existiendo
en el mundo. Este pensar es una reflexion sobre mi modo genuino de existencia, mi modo de vida. Una vez
mas, la imbricacion profunda entre la ppdvnoigy la vonoig emerge abrazando al ambito del pensar tedrico
y teorético, en la medida en que para Jamblico la racionalidad practica es expresion y reflejo de un pensar
propio de los principios. Esta actividad intelectiva es, sefala el autor, la actividad mas inmortal y divina de
la que es capaz el ser humano. Podriamos encontrar profundos paralelismos entre la vision de Jamblico y
la sentencia aristotélica presente en la Metafisica donde se afirma que:

El intelecto (volc) es pues la capacidad de recibir lo inteligible (tob vontod) y la esencia (tf|g ovciog) (...) La acti-
vidad contemplativa es lo mas placentero y perfecto. Asi pues, si lo divino se encuentra siempre tan bien como
nosotros a veces, es algo admirable. Y si mas aun, aun mas admirable. Y se encuentra asi. Y en él hay vida, pues
la actividad del intelecto es vida (vob évépyeio {mn)) y él se identifica con tal actividad. Y su actividad es, en si
misma, vida perfectay eterna'. (Arist. Metaf. 1072b25)

10 o0&y ovv Bgiov fj pakdaplov Hrépyet Toic avOpdToIC, TATV £KEVO Y& POvovV &ng 6ToLdTG, OG0V EGTIV €V MUV VO Kol

%ppovﬁcsswg- 70070 YOp HOVOV EOTKEV £1VaL TOV NUETEPWVY AfAvATOY Kot povov Oelov. kod mapd 10 THig Towd TG SuVANE®DS
vvacOot Kovevely, kaimep @v 0 Biog dOL0g PUGEL Kol YOAETOS, OLLMOG 0VTMS KOVOUNTAL YUPEVTOS, HOTE OOKETV TPOG
T GAAa B0V gival TOV AvOpwmov. (Ibid.)
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La vonoig es, pues, una vida divina y el ser humano es capaz de experimentarla, afirma Aristoteles, de
un modo admirable. Tal es la dicha humana: encontrarse en el mundo, en ocasiones, al modo de un dios.
La novedad que encontramos con Jamblico es precisamente la insercion de esta idea tipicamente helena
en el mundo de la praxis ritual, comprendiendo pues la unicidad de la vida, la viabilidad del desarrollo
personal a través de la vida contemplativa y filoséfica como la disposicion mas feliz de hallarse en el
mundo. Esto es asi hasta tal punto que el pensador toma esta dimension vital y este contacto con lo que es
como el nucleo duro de todo su pensar®. Tal vida es la que se canaliza y orienta hacia las diversas formas
de habitar el mundo, como lo son la ppévnoigy la copio.

No hallamos ni en la filosofia de Plotino ni en la de Jamblico hiato alguno entre las dimensiones del
pensar, sino también bien una unidn siempre activa de la inteligencia que se expresa en variados modos
de consciencia. Dichas disposiciones existenciales, estos modos de inteleccion, se copertenecen y
articulan mutuamente, hasta el punto que lo relevante no es tanto la distincion precisa y conceptual entre
ellos sino el tipo de hermenéutica de la racionalidad a la que invitan. Ciertamente aqui se esta invocando
no sdlo una fenomenologia de la atencion, no solo una hermenéutica del pensar sino también una filosofia
que interroga el sentido de la ontologia. En este sentido, podemos atender a una mirada aristotélica en el
Neoplatonismo en la medida en que comprendamos también la especificidad moral, dialdgica y factica
de la ppdvnoic. La actividad del pensamiento (ppovnoic), queda entonces, para Jamblico (Protrep. 8.8),
vinculada a la exégesis de nuestra circunstancia, a la apertura de la experiencia a lo vital y a la constitucion
temporal del fondo mas intimo de nuestro ser.

La pregunta que podemos hacernos es si Gadamer elabora una lectura cuidadosa de estas cuestiones
tras plantear sus objeciones a Heidegger. Si ciertamente no es posible actualizar esta hermenéutica de
la racionalidad sin apelar a dicha metafisica de la luz, a esa dimension ontoldgica negada por la critica
heideggeriana a la historia de la metafisica, parece necesario que nos volvamos a cuestionar el sentido de
esta forma de vida contemplativa como consecucion de la ontologia hermenéutica. Ello vuelve a invocar
el problema hermenéutico demostrando que este nunca descansa en cerrazon alguna, sino que su
naturaleza es profundamente aporética, siempre abierta al sentido del pensar. Se trata, por ello, no sélo de
releer e introducir sin mas las nociones de ppdévnoigy de coeia en la hermenéutica, sino mas bien de andar
tras la escucha de su productividad filosoéfica al margen de un modelo positivista de racionalidad. ;Qué
nos dicen estas formas de racionalidad acerca de nuestro cuidado y sensibilidad, de nuestra capacidad de
atencion, de nuestra percepcion del tiempo, de nuestro modelo de razén y pensamiento?

Una obra donde vemos un claro ejercicio por parte de Gadamer de llevar a cabo tal empresa es su
trabajo titulado Denken als Erl6sung. Plotin zwischen Plato und Augustin cuyo titulo podriamos traducir
como E/ perdén como salvacion: Plotino entre Platon y Agustin. En esta obra el aleman lleva a cabo una
lectura muy sugerente de la experiencia contemplativa y procura una explicacion de la misma senalando
que ella es: «un estado de animo especulativo (spekulative) y una vision rodeada de luz (Licht umflossene
Vision)» (1991, 413). En la medida en que Gadamer describe tal experiencia como una vivencia especular,
es él mismo quien se refiere a sus propias exegesis del Neoplatonismo en Verdad y Método | donde se
sefald con anterioridad la productividad de la metafisica neoplatonica de la luz en el seno de la ontologia
hermenéutica®. Asi pues, Gadamer no esta solamente describiendo la experiencia contemplativa, sino
que la esta haciendo funcionar bajo el manto de la hermenéutica: esta hermenéutica de la racionalidad
emerge como fruto de la fusion de horizontes de ambas miradas, la neoplatonica y la gadameriana. El
fruto de esta fundicidon no es meramente la actualizacion acritica del Neoplatonismo, en aras de repetir de
algun modo sus itinerarios espirituales, sino que se trata mas bien de lograr encontrar los elementos de
la experiencia contemplativa que todavia hoy dia operan o podrian operar tras la critica al positivismo. En
este sentido, pareciera que Gadamer se esforzo no soélo por ser un lector de la tradicion sino mas bien por
andar tras su escucha, por hacerla hablar con unos interlocutores distintos, por tornarla productiva ante
un nuevo mundo.

e s

Lo, €xelvog 6¢ M Evépyela: Evépyeta o& 1 kad’ avtnv Ekeivov Lo apiotn Kol did1og. Trad. de Tomas Calvo Martinez con
variaciones.

«La union simple que nos liga a los dioses. No hay pues que transigir con que nosotros podamos admitirla o no admitirla, ni
considerarla ambigua (pues esta siempre en acto a la manera del Uno), ni es digno examinarla como si fuera atribucion nuestra
aceptarla o rechazarla; pues estamos nosotros contenidos en ella y estamos llenos de ella y tenemos lo que somos en el saber
contemplativo de los dioses» (1] TV 0edv £EnpTnpévn povoetdng cupmdokt. OOK dpa cuyy®pely ypn ob%ﬁvvauévovg vtV
Kai d130vat kai pun d1ddval, ovd’ ¢ appiforov tifecbat (Eotnie yop Gel KAt EVEPYELOY EVOEIIDC), 000’ (G KLPIOoVG dvTag
0D Kpivew 1€ Kai drokpivew obtog avtv dokipndlew aiov- teptexopeda yap v adth paAlov Muels kol TAnpovuedo
VI 0THG, Kol a0TO OTeP EGUEV €V T@ TOVS Bg0VG idEvan Eyopev) (Myst. 1, 310-19). Seguimos la traduccion de Hermoso Félix
(en 2011).

«Al mismo tiempo podemos reconocer que la metafisica de la luz hace valer un aspecto del concepto antiguo de lo bello que
puede afirmar su derecho incluso al margen de su relacion con la metafisica de la sustanciay de la referencia metafisica al espiritu
divino infinito. El resultado de nuestro analisis de la posicion de lo bello en la filosofia griega clasica es, pues, que también para
nosotros puede adquirir este aspecto de la metafisica todavia un significado productivo. El que el ser sea un representarse, y el
que todo comprender sea un acontecer, éstas nuestra primera y nuestra ultima perspectiva superan el horizonte de la metafisica
de la sustancia...» (Gadamer 1977, 578)
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Estalectura es relevante en la medida en que atendemos a como ambos, Heidegger y Gadamer, valoran
laimportancia de la inteleccion en la relacion dada entre la ppovnoic y la copia, reparando especificamente
en el rol que el vobdg juega como matrizde ambas. A su vez, el presente andlisis podria ampliar notablemente
la actualidad que tiene la filosofia antigua en la hermenéutica contemporanea. Mas aun, nos permite
enmarcar los estudios de Heidegger y Gadamer en un contexto que pueda dar cuenta de esa «unidad
oculta» presente tanto en la ppdvnoic como en la copio. Esta unidad es realmente operativa en la filosofia
neoplatdnica, hasta el punto que Plotino sefiala que la dianoia ha de ser comprendida como una expresion
de la actividad intelectiva del alma, lo que equivale a sefialar en un lenguaje mas contemporaneo que la
razon discursiva es dependiente y fruto de la inteleccion:

Ahora bien, la prole de la Inteligencia (vod) es una cierta Razén (Adyoc) y una Subsistencia (bndotacig), la Potencia
dianoética (diavoovpevov): ésta es la que se mueve en torno a la inteligencia, luz de la inteligencia (vod e&®¢) y
una huella dependiente de aquella; por una de sus caras, esta adherida a la Inteligencia y por ello surtiéndose
de ella, gustando y participando de ella y pensando; por la otra, estd en contacto con los posteriores a ella, o
mejor, procreando, también ella, las cosas que necesariamente son inferiores al alma'. (En. V, 1,7, 40)

Plotino demarca claramente el ambito de la razén discursiva (didvoia) como un cierto tipo de
inteligencia autobusistente emanada de una actividad anterior, mas fundante. Ello no priva a la razén
de ningun estatuto e importancia, en la medida en que ella también es expresion de sus principios. Sin
embargo, Plotino insiste en comprender la actividad racional como fruto de la inteleccidn, lo que conduce
a elaborar un cuestionamiento radical en torno al sentido del Adyoc. Tal hermenéutica de la racionalidad
conduce, necesariamente, a una pregunta acerca del sentido del pensar, de su significacion propia 'y de
la significacion histérica que le otorgamos. La nocidn de inteleccion (vonoig) apela a un contacto directo,
contemplativo y unitivo con los principios de lo que es y del alma, de manera tal que esta actividad es
universal y participativa. Tal union, senala Plotino, es el sentido ultimo de la racionalidad hasta el punto
gue todas las dimensiones de la d1Gvota, donde encontrariamos para Aristoteles a la cogplay a la ppovnoic
en tanto que virtudes dianoéticas, quedan imbricadas y unidas por la actividad intelectiva. Al igual que
Aristételes y Platon, Plotino y Jamblico se apoyan en el tropo de la luz para procurar dar una explicacion
tanto de esta actividad intelectiva como de la racional que, en el fondo, se entienden como una sola
actividad unificada. Bajo esta hermenéutica de la racionalidad, el Aéyogemerge en la filosofia antigua
como una expresion de lo inteligible siempre unificada, siempre simbdlica, siempre prefiada de sentido.

Estimo realmente importante elaborar una hermenéutica de la racionalidad que atienda a como tanto
paralos antiguos como para los contemporaneos la actividad practica, racional y teorética depende de una
previa actividad antepredicativa vital, simple y factica, relativa al acontecer de la vida misma. Ello significa
que al ser humano no le cabe meramente esperar un trato técnico, formal o discursivo con su entorno,
sino que el factum de habitar un mundo revela una interconexion vital mas fundante y ulterior a la razoén.
De este modo tanto la cogia, entendida como una dimension de la racionalidad teorética y vinculada a
la contemplacion, como la ppoévnoig, entendida como su dimension factica, temporal y practica, como la
vonoig, entendida como una inteleccidn que guia a la racionalidad, se tornan ejes sobre los que la nocion
de racionalidad ha de volver en la filosofia contemporanea si es que ella permanece, acaso y de manera
siempre inacabada, tras el anhelo de un atisbo de autocomprension.

4. Conclusiones

En el presente estudio hemos atendido a las lecturas que Heidegger y Gadamer elaboran de las nociones
griegas de ¢povnoic y copia. Tal y como han sefalado los distintos especialistas aqui mencionados, la
imbricacion entre ambas permite a los autores desarrollar un modelo de racionalidad hermenéutica capaz
de criticar al positivismo y de replantearse el estatuto de la racionalidad. A fin de ampliar este marco de es-
tudio, hemos sefalado la urgencia de introducir en esta lectura a la nocion de voneig en la medida en que
ella sirve de guia y unidad permanente entre ambos modos de racionalidad. Para conseguir demostrar la
importancia de esta cuestion en la lectura gadameriana de Aristoteles, hemos atendido a como estas pro-
blematicas internas al planteamiento del filésofo clasico se desarrollaron en el seno del Neoplatonismo.
Por ende, se ha tornado capital ampliar el estado de la cuestion, introduciendo a los neoplatonicos como
interlocutores necesarios en el presente dialogo.

Finalmente, ello nos ha permitido trazar un didlogo mas amplio entre Gadamer y los griegos,
reforzando la necesidad de elaborar una hermenéutica contemporanea de la racionalidad que atienda
responsablemente a las diversas manifestaciones de lo racional, mas alla de la razén técnicay positivista.

% vod 88 YEVVNHO LOY0G TIG KO DTOGTACLS TO d10vooupEVOV: ToDTO §' £0Ti TO TPl VoDV Kivoupevov Kai vob &g Kkai fyvog

eEnpuévov ékeivov, kata Hatepa pev cuvnypevov SKSW(D KOl 700 TN GTOTUTAGLEVOY KO 0OLADOV Ko LETOAAUBOVOV
avtod Kai voodv, katd 0atepo 88 PumTOUEVOV TAV HET' anTd, POAAOV 88 yevvdv Kol anTd, & yoyfic dvarykn elvat yeipova.
(Ibid.)
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