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Introduzione*

Nel 1989, uno tra i migliori conoscitori del pensiero plo-
tiniano osservava, con una punta di ironia, che «nell’ultimo
mezzo secolo sono emersi almeno due Plotini: I'uno, un misti-
co con pretese filosofiche, alcune delle quali vengono sempre
pit ritenute ben fondate; I'altro, un razionalista greco dell’ulti-
ma ora, che combatte per la sua vita ellenica contro I'avvici-
narsi di teofanie di vario genere»'. In effetti, la letteratura cri-
tica degli scorsi decenni si ¢ spesso preoccupata, da un lato, di
evidenziare la natura mistica dell’esperienza spirituale plotinia-
na e il suo carattere originario rispetto alla stessa speculazione
filosofica; dall’altro, di enfatizzare il tono schiettamente razio-
nale della religiositd che si respira nelle Enneadi e la sua appar-
tenenza a pieno titolo alla genuina tradizione ellenica, in op-
posizione alle molteplici forme di irrazionalismo che pullula-
vano nell’Impero del III secolo® In entrambi i casi, si intende-

* Ringrazio il prof. PA. Poppi e le dott. M.G. Crepaldi, C. D’Ancona Co-
sta e L.M. Napolitano Valditara per aver letto una versione dattiloscritta di que-
sto articolo. Le loro osservazioni critiche e 1 loro suggerimenti mi sono stati quan-
to mai preziosi. S’intende che la responsabilitd per le tesi qui sostenute ¢ soltan-
fo mia.

t Rust (1989) 183.

2 Per una panoramica sui temi toccati dagli studi plotiniani nella se-
conda meta del *900, cfr. la bibliografia citata in BLUMENTHAL (1987), Cor-
RIGAN-O’CLEIRIGH (1987), spec. pp. 593-594, e Bussanich (1994).

143



va reagire a certe interpretazioni diffuse in passato, che sotto-
valutavano la componente mistica del pensiero plotiniano, op-
pure la giudicavano inconciliabile con quella filosofica, andan-
do a cercarne le radici in influssi orientali difficilmente accer-
tabili*>. Un grande merito della storiografia piu recente ¢ stato
proprio quello di mostrare che, al contrario, mistica e filosofia
in Plotino si integrano perfettamente, giungendo quasi a costi-
tuire le due facce inseparabili di una medesima medaglia: per
lui una autentica mistica non pud contraddire le verita della fi-
losofia, né una vera filosofia puod chiudere le porte all’espe-
rienza del mistico. Egli percid combatte sia il misticismo pato-
logico degli Gnostici, i quali ad esempio negano quell’essen-
ziale positivitd del mondo sensibile che la ragione riesce a di-
mostrare*, sia gli Epicurei e gli Stoici, che simboleggiano una
filosofia incapace di sollevarsi al piano del divino e del tra-
scendente®.

La stretta connessione di esperienza mistica e di riflessio-
ne filosofica pone perd il problema di determinare esattamen-
te il loro rapporto e la loro reciproca influenza: in che misura
I'una & condizionata dall’altra e viceversa? Quali conseguenze
ne derivano per i rispettivi concetti? Affrontero qui un solo
versante di questa problematica, e cio¢ come possa esser quali-
ficato il ruolo della filosofia all’interno della mistica plotiniana
(la filosofia & o non & necessaria affinché si dia I'esperienza mi-
stica? Se si, & anche sufficiente?), prendendo in esame il caso
particolare e sinora trascurato della mistica dell’Anima.

5 Che la mistica riscontrabile in Plotino fosse un corpo estraneo al pa-
trimonio filosofico della grecita, era ad es. 'opinione di Zeller. La necessita
di postulare I'influenza del pensiero religioso delle Upanishad per spicg;u*v
Iideale mistico plotiniano dell’unificazione di tutti gli esseri nella divinita ha
avuto, com’e noto, il suo miglior sostenitore in Bréhier.

+ Cfr. 11.9[33].16-18. I numeri dei capitoli e delle righe delle Fnneadi ¢
della Vita di Plotino di Porfirio sono quelli dell’editio minor Henry Schwyzer
La traduzione, quando non & mia, & quella di Faggin (1992)

s Cfr.V.9[5].1.
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Quando simili domande vengono poste circa 'atteggia-
mento generale di Plotino, spesso si di per scontato il signifi-
cato dei termini in questione, oppure lo si assume secondo pro-
spettive esterne all'universo concettuale delle Enneadi; & percid
opportuno far precedere allo studio della componente filosofi-
ca della mistica plotiniana della psyché un chiarimento sul mo-
do di intendere le parole «mistica» e «filosofia» a proposito del
nostro autore.

[. PER UNA CORRETTA IMPOSTAZIONE DEL RAPPORTO
TRA FILOSOFIA E MISTICA IN PLOTINO

1. 1l significato della «mistica» plotiniana

La stessa possibilitd di parlare di una «mistica» plotiniana
richiede di essere giustificata. Plotino infatti non conosce an-
cora questo sostantivo, sicché potrebbe sorgere il sospetto che
vedere in lui un «mistico» significhi commettere un grossolano
anacronismo. Ci sono tuttavia almeno due ragioni che consen-
tono di qualificare come «mistica» I’opera plotiniana senza ca-
dere in banali fraintendimenti.

La prima ragione ¢ di ordine concettuale. Che un autore
non faccia uso di un termine che noi oggi adoperiamo, non
comporta di per sé che egli sia privo anche del concetto che
noi designiamo con quel termine. Se proviamo a esplicitare cid
che intendiamo usualmente con «mistica», ci accorgiamo che
abbiamo in mente dei caratteri che sono facilmente riconosci-
bili anche in Plotino. Volendo rimanere in ambito filosofico,
assumiamo per comodita la definizione di «mistica» che viene
fornita dalla Enciclopedia Garzanti di Filosofia: «In senso generi-
co, ogni esperienza del divino da parte dell’uomo; piu specifi-
camente, quella parte della teologia che ha per oggetto il ri-
torno dell’'uomo a Dio, attraverso un graduale itinerario asce-
tico culminante nella divinizzazione del soggetto o comunque
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nella sua salvezza o liberazione dal male»é. Notiamo subito che
qui si presenta una duplice accezione del termine: «mistica» ¢
sia una particolare specie di esperienza, sia una dpttrina Fhe ha
per oggetto tale esperienza. Entrambi gli aspetti sono mfiub—
biamente presenti in Plotino. Anzitutto, sappiamo che _egh.eb-
be personalmente delle esperienze «mistiche», come si evince
non solo dalla esplicita testimonianza di Porfirio’, ma anche da
numerosi luoghi delle Enneadi che altrimenti non avrebbero
potuto essere stati scritti. Il pit famoso & I'incipit del trattato
Sulla discesa dell’anima nei corpi: «Spesso, destandomi a me stes-
so dal mio sogno corporeo e diventato estraneo a ogni altra co-
sa, io contemplo nel mio intimo una bellezza mcravigliosa e
credo, soprattutto allora, di appartenere a un piu alto destino;
realizzando una vita migliore, unificato col Divino e fondato su
di esso, io arrivo ad esercitare un’attivitd che mi pone al di so-
pra di ogni altro essere spirituale»’. Giunto alle vette dellg sua
metafisica, Plotino in pit casi esige dal lettore un’esperienza
diretta per poter comprendere il suo discorso, e ama ripetere
che «chiunque abbia contemplato, sa cid che io dico»f’. La fi-
nezza psicologica con cui egli descrive gli stati dell’am.ma che
ascende verso il Bene o il modo vivido in cui dipinge il mon-
do intelligibile, sono ulteriori spie del fatto che quelle realtd

¢ E.EG. (1993), s.v. «mistica», p. 738. :

7 Nel celebre capitolo 23 della Vita Plotini, commentando l’o.r.acolo di
Apollo sul suo maestro, Porfirio asserisce: «A Plotino apparve lf’ visione dfl
fine vicino. Questo fine e questo scopo era per lui l’union.e intima con Dio
che & sopra tutte le cose. Finché io fui con lui, egli raggiunse questo fine
quattro volte con un atto ineffabile» (Vita Plot. 23.14-17). Molte cose sono
state scritte riguardo il numero di volte in cui Plotino pervenne all’estasi; €10
che & sicuro, comunque, & che per Porfirio si trattava di un numero ecce
zionalmente elevato.

s IV.8[6].1.1-7.

»V1.9[9].9.46. Formule analoghe in 1.6[1].7.2;VLO[9] 11 14, VI /138
40.1-2; V1.8[39].19.1-3. Per un commento a questi pasi, ofi il en o
rowicz (1957), pp. 494-504.
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erano gia state da lui interiormente sperimentate e vissute®.

Ma il misticismo pit evidente nelle Enneadi ¢ quello che
riguarda la dottrina. La concezione dell’uomo come anima ca-
duta in un corpo e bisognosa di ritornare al Bene trascenden-
te per poter realizzare la sua felicitd, & non solo il midollo del-
'antropologia e dell’etica di Plotino, ma I'atmosfera generale in
cul respira ogni sua riflessione. Da questo punto di vista, la si-
stemazione dei trattati operata da Porfirio, pur ispirandosi a cri-
teri che vanno oltre le intenzioni dell’autore™, rispecchia con
sufficiente fedeltd il loro senso complessivo: si comincia dalla
condizione attuale dell’uomo e dall’indicazione della sua via di
salvezza (Enneade I), e si procede secondo le tappe dell’ascesa
progressiva dell’anima: il mondo sensibile (Enneadi II e III), ' A-
nima (Enneade IV), I'Intelligenza (Enneade V) e infine I’'Uno
(Enneade VI). Tutte le Enneadi costituiscono cosi un grandioso
ftinerarium mentis in Deum, dove ogni argomento toccato, ogni
discussione intrapresa, vanno riportati al loro fine ultimo, I'u-
nione con il principio supremo della realtd. In questo senso, di-
versamente dalla definizione riportata sopra, la «mistica» non &
tanto una parte della teologia, quanto piuttosto, come & stato
felicemente detto, «la differenza specifica di ogni genere filoso-
fico plotiniano»'?, dalla metafisica all’etica, dalla psicologia al-
estetica, e cosi via (anche se ovviamente Plotino non faceva
distinzioni formali tra ambiti disciplinari).

La seconda ragione che ci permette di individuare ele-
menti «mistici» nell’opera del nostro filosofo ¢ di ordine eti-

1 Cfr. ARMSTRONG (1974), spec. pp. 187-194. Per il carattere «origina-
rio», rispetto al pensiero, che I'esperienza mistica possederebbe in Plotino,
cfr. TrouiLLARD (1961), pp. 431-435.

 Secondo Hadot, Porfirio seguiva un ordine di suddivisione della filo-
sofia in etica, fisica e metafisica, divenuto tradizionale nel platonismo di eta
imperiale, ma non interamente condiviso da Plotino, il quale sostituiva la
metafisica con la dialettica e non precisava il rapporto gerarchico tra etica e
fisica (cfr. Hapot [1966], p. 128).

2 CiLento (1973), p. 269.
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mologico e storico®. «Misticar, com’é noto, deri_va dal greco
mystikds, un aggettivo che indica cio che € proprio _del mystes,
ossia dell’iniziato ai misteri. Nel mondo greco, 1 «mister1» era-
no pratiche religiose a sfondo soteriologico, che implicgyano
un processo di iniziazione e che culminavano in una visione
(epopteia), in cui I'iniziato sperimentava direttamentf: e passiva-
mente la realtd divina. Poiché il contenuto di tali riti non po-
teva essere divulgato ai non-iniziati, mystikés venne a significa-
re «segretoy, «nascostor, «occultor. E esattamente 1n questa ac-
cezione che il termine compare, una sola volta, nelle Enneadi.
Al termine del trattato Sull’impassibilita degli incorporei, dopo
aver dimostrato che solo la forma & ontologicamente feconda,
Plotino cerca la conferma della sua tesi nei misteri antichi:
«Percid, io credo, anche gli antichi sapienti volevano alludere a
cid con gli oscuri segni dei loro misteri (mystikds kai en teletals)
allorché rappresentavano Ermes, I'antico, con un organo gene-
ratore sempre in attivitd, mostrando cosi che il generatore del-
le cose sensibili & la ragione intelligibile e designando la steri-
lita della materia che rimane sempre la stessa con gli eunuchi
che circondano la dea»'. In questo passo, 'avverbio mystikds s1
riferisce al modo in cui gli antichi hanno veicolato una certa
veritd, ossia alla scelta di una figurazione mitologica che cela un
significato pitl profondo, da recuperare attraverso un’interpre-
tazione allegorica.

Con cid siamo ancora lontani dalla «mistica» nel senso
odierno del termine; la distanza tra le due concezioni viene
perd colmata da Plotino stesso, nel momento in cui egli para-
gona l'ascesa dell’anima all’iniziazione dell’adepto e QCscrlve
quella che noi oggi chiameremmo I'esperienza «mistica» nel
linguaggio della visione misterica. La ritualitd e la sacralita del
Iitinerario ascetico sono evocate ad esempio dalla sua caratte
rizzazione in termini di «purificazione» (kdtharsis) ¢ dall’elo

 Cfr. Hapor (1987), pp. 3-7.
1 111.6[26].19.25-30.
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quente metafora del tempio, come nel trattato Sul bello: «Biso-
gna dunque risalire verso il Bene, cui ogni anima aspira [...];
ma lo raggiungono solo coloro che salgono verso I’alto, ritor-
nano a lui e si spogliano delle vesti indossate nella discesa; co-
me coloro che salgono al sacrario dei templi devono purificarsi, ab-
bandonare le vesti di prima e procedere spogli, fino a che, do-
po aver abbandonato, nella salita, tutto cid che & estraneo a
Dio, vedano, soli a solo, nel suo isolamento e nella sua sempli-
cita e purezza, I’essere da cui tutte le cose dipendono e a cui
guardano e per cui sono, vivono e pensano»*. Come nei mi-
steri, la visione finale della divinita si compie nel penetrale del
tempio, nel luogo inaccessibile ai profani (ddyton)', ai quali non
puo, per forza di cose, essere comunicata’’, e percid pud dirsi
«mistica» non solo in senso spirituale (= esperienza del divino)
ma anche in senso letterale (= segreta). Dal punto di vista sto-
rico, Plotino si dimostra anche in cid 'erede di una tradizione
che prende inizio da Platone, il quale aveva assimilato la con-
templazione della Bellezza intelligibile da parte dell’anima alla
visione beatifica degli iniziati ai misteri'®,

Si puo quindi concludere che siamo pienamente autorizza-
ti a parlare di una «mistica» plotiniana e ad interrogarci sul ruo-
lo che in essa svolge la filosofia. Quanto sinora emerso ci por-
terebbe ad articolare il problema in due sezioni distinte, a se-
conda del significato che attribuiamo alla parola «mistica»: do-
vremmo cioe distinguere la questione di quale importanza ab-
bia avuto la filosofia nel suscitare le esperienze mistiche di Ploti-

5 1.6[1].7.1-2,4-11 (corsivi miei). Sull’esoterismo dei discepoli di Am-
monio, in base a quanto si legge in Vita Plot. 3.24-35, cfr. CHERLONNEIX
(1992) e O’BriEN (1992). Per la relazione tra purificazione neoplatonica e
misteri, cfr. TRoUILLARD (1955), pp. 192-200. Infine, sul rapporto tra mistica
plotiniana e pratiche misteriche, cfr. ad es. CiLenTO (1973), pp. 299-313;
BorrEeco (1993), pp. 357-359.

e Cfr. 1.6[1].8.1-3;VI.9[9].11.17-22,26-35;V.1[10].6.12-15. Il santuario
simboleggia il «centro» dell’anima: cfr. Hapot (1994), pp. 209-210.

v Cfr. VI.9[9].11.1-4.

18 Cfr. Prat. Symp. 210a; Phaedr. 250b-c.
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no, dalla questione di quale funzione essa ricopra all’.intemo de}—
la sua dottrina mistica. Tralascerd qui la prima questione, c\he ri-
guarda piuttosto la biografia di Plotino, e mi concentrero sglla
seconda, che presenta aspetti di validita generale e di maggior
interesse teoretico e spirituale®. Se riprendiamo la definizione di
«mistica» citata sopra, possiamo riformulare meglio I-a sostanza
del nostro problema. A proposito del versante dottrma}g della
mistica, essa prosegue cosi: «In genere tale processo [=1 itinera-
rio ascetico] implica il progressivo abbandono della Copd.IZIOTI.C
sensibile e della riflessione filosofica: in questo senso mistica di-
viene sinonimo di stato metarazionale, in cui la percezione del
“numinoso” si manifesta in forme sovrannaturali o cstatiche»%".
Cid che dobbiamo chiederci & se anche nella concezione ploti-
niana Pitinerario ascetico porti al superamento della filosofia, os-
sia al suo abbandono dopo esserci passati attraverso®.

A prima vista, la nozione di mistica appcqa'xllustra.ta sem-
brerebbe accreditare una risposta positiva: la visione misterica,
infatti, pur presupponendo un preliminare appr@dimen.to co-
noscitivo (mdthos), era in realtd uno stato emotivo, aram.onale,
dell’anima (pdthos)®. Non bisogna perd dimenticare che il mo-
dello dei misteri per Plotino ormai & soltanto una metafora,

1 Posso solo osservare che tutti gli elementi della Vita di Porﬁrio con-
vergono nel restituire I'immagine di un Plotino ﬁ}osofg ed esclusivamente
filosofo (cfr. CataraNo [1995a], pp. 196-200); persino rlfereqdo delle espe-
rienze estatiche del maestro, Porfirio precisa che furono raggiunte «seguen-
do la via additata da Platone nel Simposio» (Vita Plot. 23.9-10).

» E.EG. (1993), s.v. «mistica», pp. 738-739.

2 Non intendo occuparmi, in questa sede, dell’oltrepassamento della
«condizione sensibile» e nemmeno del cruciale e assai complesso ;.)r(?blem:f
della persistenza o della scomparsa dell’individualita ne\ll’esperxenza mistica. Mi
limito a suggerire che la sopravvivenza della filosofia e un segno d(-llnAsnp: av
vivenza dell’individuo, anche se non dell’individuo empirico; mentre infatti la

conoscenza filosofica pud prescindere dalla sensibilita (cfr. ARMSTRONG [1967),
pp- 257-258), non pud comunque sussistere senza un soggetto che la esercity

2 Cfr. ArustoT. De philosophia fr. 15 Ross. La contrapposizione tra
mathefn e pathefn ricompare nel fondatore della «teologia muticar, lo Pseu

do-Dionigi Areopagita (cfr. De div. nom. 11.9): cfr, Flapor (1987), pp. 45

150

spogliata dai suoi elementi ritualistici ed irrazionali®: la kdthar-
sis di cui egli parla chiama direttamente in causa la conoscen-
za filosofica, e si pud ragionevolmente supporre che cid conti-
nui sino al suo esito. Cosi almeno avveniva in Platone, come
Plotino poteva leggere nelle battute del Fedone: «Gli interpreti
dei misteri dicono che “i portatori di ferule sono molti, ma i
Bacchi sono pochi”. E costoro, io penso, non sono se non co-
loro che praticano rettamente la filosofia»?.

Non si deve inoltre restringere I’esperienza mistica all’istan-
taneitd dell’'unione estatica con il primo principio, dove & com-
prensibile che la filosofia non abbia pit nulla da dire®. Se infat-
ti definiamo I’esperienza mistica come un’esperienza del divino,
allora dobbiamo ammettere che per Plotino essa si verifica ad
una molteplicita di livelli. Nelle Enneadi la sfera di cid che puo
esser chiamato «Dio» o «divino» comprende I'insieme delle tre
ipostasi principali: 'Uno (hen), 'Intelligenza (nofis) e I’Anima
(psyché), disposte in ordine gerarchico e subordinazionistico®.

» Cfr. la ricca bibliografia su questo punto citata in D1 PASQUALE BAr-
BANTI (1978), p. 24, nota 33.

2 PLAT. Phaed. 69c-d (tr. di G. Reale in PraToNE [1991]). La frase ri-
portata da Platone & verosimilmente un logos hierds, una massima orfica. I
«portatori di tirso» erano gli ammessi ai riti dionisiaci. Secondo il detto, so-
lo pochi, tra costoro, erano quelli che giungevano ad unirsi intimamente con
il dio, sino ad identificarsi con lui. Platone rivendica ai filosofi la capacita di
tale unione mistica.

# A livello dell’unio mystica con I'Uno, trovo particolarmente appropriato
un giudizio come il seguente, sebbene non riferito a Plotino: «La filosofia non
sa dire il nome di Dio, non riesce a definire che cosa veramente egli sia [...].
Su tale insufficienza di intelligibilita, lo spirito dell'uomo che pensa, a un certo
momento [...], fa tacere il rigore dimostrativo della filosofia e nell'impeto del
desiderio lascia fiorire la mistica, sebbene disarmata e indifendibile, perché gli
spalanchi i segreti del divino» (Poppt [1989], p. 163). Cercherd tuttavia di mo-
strare che questa situazione, in cui la mistica inizia dove finisce la filosofia, rap-
presenta, nel quadro della concezione plotiniana, solo una condizione estrema,
€ non puo essere assunta a regola generale dei rapporti tra filosofia e mistica.

% Sul problema dell’estensione del «divino» plotiniano, cfr. ARNOU
(1967), pp. 111-143; Rust (1962); pE VoceL (1990), pp. 208-228; MaGRIs
(1986), pp. 180-184.
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Non & corretto considerare «Dio» soltanto I'Uno, perché cid non
soltanto & smentito dall’uso linguistico di Plotino, ma va contro
la sua stessa mentalita ellenica, che lo portava ad attribuire la di-
vinitd a qualsiasi entitd sublime. Errata sarebbe anche la tesi op-
posta, cioeé I'esclusione dell’'Uno dal «divino», con il pretesto che
Plotino tenderebbe a equiparare il divino all'intelligibile: facen-
do dell’'Uno qualcosa di «al di 13» del divino, 'esperienza misti-
ca verrebbe privata del suo momento inequivocabilmente piu
Jlto. 11 confine inferiore del divino, dall’altro lato, non va allar-
gato al di sotto del dominio dell’Anima, per esplicita afferma-
zione di Plotino stesso?, e di conseguenza I’esperienza mistica,
propriamente parlando, non concernera Puniverso sensibile in
quanto tale, ossia nei suoi aspetti materiali e corporei (dai quali
bisogna anzi «fuggire»), ma solo in quanto permeato da invisibi-
li e intangibili principi psichici®.

L’esperienza mistica in Plotino sara allora I'esperienza che
I’anima individuale fa, prima dell’Anima universale, poi del-
P'Intelligenza divina e infine dell’Uno. Come le tre ipostasi so-
no tra loro distinte ma non separate — perché l'inferiore di-
pende dalla superiore, che la produce e la conserva nell’essere
— cosi possiamo distinguere tre tipi diversi di mistica (mistica
dell’Anima, mistica dell’Intelligenza e mistica dell’'Uno), con
lavvertenza che esse si connettono in un unico percorso com-
plessivo, in cui ogni tappa presuppone la precedente e prepara
la successiva. Cid che io tenterd di fare qui sard analizzare la
funzione della filosofia nel primo di questi livelli, per scoprire
in che misura essa contribuisca al suo raggiungimento e se ve-
ramente a un certo punto debba essere abbandonata.

2 Cfr.V.1[10].7.49.

2 Anzi, il mondo, quale tutto animato, ¢ divino non in virtu dell’anima

inferiore che lo pervade e lo rende un organismo vivente, bensi in virta del

I'’Anima separata, completamente rivolta all’Intelligenza e al Bene (cfr.
11.3[52].9.30-47). Cid vale anche per gli astri, la cui diviniti, generalmente
ammessa dalla filosofia greca, viene giustificata dal nostro autore in base al lo-
ro legame con I’Anima originaria e con gli Intelligibili (cfr IVA[27] 11.24-27).
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2. 1l significato della «filosofia» plotiniana

Affinché la nostra explicatio terminorum sia completa, biso-
gna che ci soffermiamo sul significato di «filosofia». A quale
concetto di filosofia ci riferiamo quando vogliamo studiare il
posto che la dottrina mistica di Plotino le assegna? Si puo for-
se dire, senza temere il paradosso, che non c¢’¢ nozione filoso-
fica piu ricca di contenuti e di sfumature quanto quella di «fi-
losofia». Tutti i principali filosofi hanno un modo personale di
intendere la loro attivitd, al punto che ¢ di fatto impossibile
fornire una definizione di filosofia che sia capace di riscuotere
un consenso unanime e che sia valida per ogni epoca storica®.
Quando percid ci si accinge ad esaminare nel pensiero di un
autore (specialmente se lontano nel tempo) un problema che
coinvolge I’idea di filosofia, bisogna prima preoccuparsi di ri-
portare alla luce la particolare concezione della filosofia che
egli condivideva. Il rischio di anacronismi e di travisamenti ¢
forse ancora maggiore che nel caso della mistica, perché i si-
gnificati possibili qui sono assai pitt numerosi ed eterogenei. Il
difetto di molte ricerche sinora compiute sul rapporto tra mi-
stica e filosofia in Plotino ¢ stato proprio la mancanza di que-
sta avvertenza critica. Per lo pil si & data per scontata 'equiva-
lenza tra «filosofia» e «razionalitdr, o tra «filosofia» e «teoria me-
tafisicar, rimanendo cosi su un piano estremamente generico
ed ambiguo, e comunque storicamente e filologicamente infon-
dato.

Per recuperare 1'autentico volto del concetto di filosofia in
Plotino, ¢ opportuno anzitutto riscoprire come attivitd filo-
sofica veniva intesa ai suoi tempi. A tale riguardo, un contri-
buto illuminante é stato fornito da uno studioso d’eccezione

# 1 Historisches Wrterbuch der Philosophie, ad esempio, dedica alla voce
«Philosophie» ben 356 colonne! Argute considerazioni sull’ineliminabile
«statuto problematico» della filosofia si possono piacevolmente leggere nel-
U'Introduzione di Paolo Rossi a Rosst (1995), vol. I, pp. 9-17.
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come Pierre Hadot; da parte mia, non posso far di meglio che
ripetere i risultati dei suoi lavori pit recen'ti”. _ ’
L’immagine comune del filosofo che si ha al giorno d’og-
gi & quella di un costruttore di teorie sistematiche ed astratte
sui pitl disparati tipi di oggetti, dalla struttura delle cose al sen-
so della vita, dall’essenza dell’'uomo alla logica delle scienze, da}
valore delle leggi giuridiche alla natura del linguaggio, e cosi
via. Se i filosofi si preoccupano di questioni pratiche, se consi-
gliano una determinata condotta di vita, lo fanno a mq' di co-
rollario dei loro teoremi, tirando le conseguenze di alcuni
principi generali; ma alla validita del discorso filosofico non
importa affatto se queste scelte etiche saranno oppure no ef-
fettivamente realizzate. Una simile rappresentazione della filo-
sofia, avverte Hadot, non corrisponde a quella che ne avevano
gli antichi. Per loro, I'opzione in favore di un certo modo di. vi-
vere non era relegata alla fine della filosofia, come sua apphcg—
zione nel campo della prassi, ma si collocava all’inizio, costi-
tuendone la vera origine ed il costante radicamento. Diventart?
«filosofi» significava decidere di attuare un particolar.e genere di
vita (la dedizione all’ideale della sophia), sull’ondan di un’insod-
disfazione e di una reazione critica nei confronti delle forme
correnti di esistenza. Di qui sorgevano poi il discorso filosofi-
co, la teoria, la dottrina (cid con cui oggi identifichiamo la fi-
losofia fout court), che avevano il compito di giustificare razio-
nalmente 1’opzione esistenziale esplicitandone la Weltans.chauuﬁg
soggiacente. I «discorso» filosofico, ossia l'uso del pensiero di-
scorsivo esprimibile nel linguaggio, poteva fungere anche da
«esercizio spirituale», ciod da pratica finalizzata a trasformare
interiormente il soggetto. La fisica, ad esempio (ritenuta allora
parte integrante della filosofia), non aveva come scopo soltan-
to la spiegazione della realta sensibile e mobile, ma poteva ser-

» Cfr. Haport (1988), (1989) e (1995). Un’altra eccellente li(’ns.tru:/io-
ne della figura antica del filosofo, per molti versi affine alla prospettiva ha-
dotiana, & quella di CAMBIANO (1987).
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vire a liberare I'anima dai ristretti confini del quotidiano, spo-
stando la sua attenzione verso ’armoniosa e regolare vita del-
I'universo e mostrandole per contrasto la piccolezza delle cose
umane per le quali essa suole affannarsi. Non c¢’era dunque nel-
I'antichitd un’opposizione tra teoria e prassi quale sperimen-
tiamo noi oggi, ma teoria filosofica e prassi filosofica erano
tutt’uno, costituivano nel loro insieme quel modo di vivere che
gli antichi chiamavano «filosofia». Il complessivo aspetto esi-
stenziale del filosofare antico (evidente soprattutto nel periodo
ellenistico e imperiale) & ulteriormente confermato dal fatto
che il «filosofo» non era un solitario, ma apparteneva ad un
gruppo, ad una comunitd di persone riunite da un medesimo
ideale, in una parola ad una «cuola»’'. Tra le opere filosofiche
antiche sopravvissute sino a noi, un gran numero & stato con-
cepito in ambiente «scolastico» e per fini didattici, & frutto di
discussioni e di ricerche in comune su determinati problemi, e
rispecchia tale origine e destinazione nello stile, nella struttura
e nel linguaggio in cui & stato composto®.

Tutti questi caratteri dell’idea antica di filosofia sono pun-
tualmente riscontrabili in Plotino. Ricordando i tratti salienti
della vita del maestro, Porfirio ci fa capire come il nostro au-
tore sia diventato filosofo dopo una decisione matura e tal-
mente radicale da cancellare quasi la sua vita precedente, e sot-
tolinea come egli abbia cercato la soddisfazione delle proprie
attese spirituali non nell’isolamento di una speculazione priva-
ta, bensi sotto la direzione di un maestro: «A ventotto anni si
dedico alla filosofia (hormésai ept philosophian), ma, pur essendo
stato messo in relazione coi pitt famosi maestri d’allora viven-
ti in Alessandria, se ne ritornava dalle loro lezioni deluso e af-

*t Sulla differenza tra la dimensione comunitaria del filosofare nell’an-
tichita e nel medioevo e I'individualismo moderno, cfr. anche Acazzi (1995),
pp- 35-39.

2 Per il carattere «scolastico» degli scritti filosofici nel periodo impe-
riale, cfr. ad es. Romanc (1994).
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flitto, finché confiddo a un amico le sue pene: costui, avendo
compreso il desiderio della sua anima lo condusse da Ammo-
nio, che egli ancora non conosceva. Dopo esser entrato ¢ aver-
lo ascoltato disse all’amico: “E proprio quello che cercavo »33,
Non si comprenderebbe il travaglio interiore di Plotino, se non
si ammettesse che egli attribuiva alla filosofia un importantissi-
mo valore esistenziale.

Le Enneadi nascono a loro volta nel contesto di una sCU0-
la, quella aperta da Plotino a Roma, ¢ non intendono 'origma—
riamente valicarne i confini. Come ci racconta Porfirio, «que-
sti trattati erano destinati a poche persone [...]. Non era facile
poterli avere, né era una cosa semplice e agevole, se non dqu
un’accurata scelta di coloro che li ricevevano»*. Erano libri
composti occasionalmente, a seconda degli argon?engi dibatFu—
ti nella scuola. Porfirio narra in proposito un episodio signifi-
cativo, che rende perfettamente il senso della genesi df:gli s_cr,it-
ti plotiniani: «Per tre giorni io lo interrogai sul modq in cui Ia-
nima & unita al corpo ed egli non si stanco di offrirmi il suo
insegnamento, tanto che un certo Taumasio, esscpdo entrato
‘dove noi eravamo’, disse che voleva ascoltare da lui delle.co_n—
ferenze vere e proprie che si potessero scrivere e non dei dia-
loghi in cui Porfirio interrogasse e lui risponde‘sse. Allora Plo—
tino disse: “Ma se Porfirio non mi interrogasse io non avrei da
risolvere problemi (lysomen tas aporias) e cosi non av.rei dfi dire
nulla che potesse essere scritto”»*. La forma letteraria dei trat-
tati enneadici rivela spesso questa atmosfera dialogica: solita-
mente si inizia con la posizione di un problema, e si prosegue
discutendo per domanda e risposta ipotesi alternative, cercan-
do il contributo dei filosofi del passato®. La soluzione si rag-

» Vita Plot. 3.6-13.

# Tvi, 4.14-16.

» Ivi, 13.10-17. ) :

% Cfr. BREHIER (1976), pp. 25-35. Maria Di Pasquale Barbanti l)g spie-
gato efficacemente per quali motivi «ogni dimostrazione tcl.ldcllt(‘.:l r1591ve—
re dubbi, aporie poste dallo stesso Plotino o da interlocutori occasionali fos-
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giunge riconfermando la validitd dei principi in cui la scuola
si riconosce, cioé sostanzialmente la superiorita della tradizio-
ne platonica su tutte le altre®.

Questa ricerca della veritd — ricerca personale e corale, dia-
lettica e problematica, tradizionalista e insieme originale — e lo
stile di vita ad essa corrispondente sono esattamente cid che
Plotino ha in mente quando parla di «filosofia»*. «Filosofare» &
per lui sinonimo di «cercare» (zetefn), «esaminare» (exetdzein),
«indagare» (episkopefn), tutti termini che nella tradizione plato-
nico-aristotelica indicano il procedimento dialettico dello svi-
luppo di un problema al fine di determinare, tra pit ipotesi di
soluzione, quale sia quella vera®*. Un tipico esempio di ricerca
filosofica in senso plotiniano ¢ quello che viene annunciato al-
Iinizio del trattato Su eros: «Riguardo ad eros, se sia un certo
dio o un démone o una passione dell’anima, oppure se sia da
un lato un certo dio o démone e dall’altro anche una certa pas-
sione, e quale sia la natura di ciascuna di queste entitd, vale la
pena di indagare (dxion episképsasthai), seguendo anche le idee
degli altri uomini, sia quante sorsero in filosofia (en philosophia)

se sempre preceduta da un dialogo serrato. Ci6 allo scopo di illuminare 1'in-
telligenza per scostarla dalla illusione del mondo dei sensi e condurla alla co-
noscenza del vero essere, e allo scopo di scaldare I’anima per liberarla dalle
passioni terrene e riempirla di desiderio e di amore per le cose celesti» (D1
PasQuaLe BarsanTi [1978], p. 15).

7 Cio non impedisce ovviamente a Plotino di essere originale: cfr. ad
es. Rist (1995), pp. 223-246.

** Ho tentato uno studio delle occorrenze dei termini philosophein, phi-
losophia e philésophos in CaTtapaNo (1995a), pp. 135-161.

» Cfr. RossiTTo (1989). Plotino adopera talvolta anche il verbo theorefn
— che in lui di solito significa «contemplare intuitivamente» — nell’accezio-
ne aristotelica di «studiare scientificamente»; ad esempio quando propone la
tripartizione della filosofia in dialettica, fisica ed etica: «La dialettica & dun-
que la parte eccellente “della filosofia”; ma la filosofia ne ha altre ancora: es-
sa studia infatti la natura (peri physeos theoref) con l'aiuto della dialettica [...];
studia la morale (peri ethén ... theoroflsa) partendo ancora di 13, aggiungen-
dovi le buone abitudini e gli esercizi, dai quali quelle procedono»

(1.3[20].6.1-7).
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intorno a questi argomenti, sia soprattutto quanto sostenne il
divino Platone, il quale scrisse molte cose su efos in molti luo-
ghi delle sue opere»®. Si comincia col formulare la questione
in astratto, delimitandone I’oggetto ed enunciando le ipotesi da
verificare; quindi si prendono in considerazione le opinioni di
coloro che hanno gia affrontato I’argomento; si riserva infine
una posizione privilegiata a Platone, cosicché la soluzione del
problema giunge a profilarsi attraverso un’esegesi di testi pla-
tonici®. E tutto cid, come si afferma poco dopo, equivale a
«esaminare filosoficamente» (episkopefn did philosophias)®.

«Filosofare», per Plotino, & sempre «filosofare su qualcosar,
cercare assieme, discutendo, la verita su un certo oggetto®. Una
ricerca autentica non deve perd essere cosi presuntuosa da cre-
dere di poter fare 2 meno di quanto altri hanno giad raggiunto,
o addirittura da disprezzare le venerabili dottrine degli anti-
chi*. Se costoro vanno criticati, bisogna farlo con umiltd e con
il dovuto rispetto, e unicamente in nome della verita, «come si
addice a filosofi» (philoséphos)®. D’altra parte, al filosofo non e
nemmeno concesso di adagiarsi comodamente sulle sentenze
dei colleghi del passato; egli ha invece il dovere di vagliarle al-
la luce di criteri razionali e di discriminarle in base al loro va-
lore di verita‘.

La ricerca della veritd, inoltre, non ¢ mai una ricerca me-
ramente teorica. Un filosofo che sia degno di questo nome de-
ve contraddistinguersi anche per la condotta di vita: «Il genere
di filosofia, da noi perseguito, fra gli altri beni raccomanda la

+ JI1.5[50].1.1-7 (tr. mia).

# Cfr. BONANATE (1985), pp. 191-196. Il configurarsi della filosofia co-
me attivitd esegetica di testi classici € del resto un tratto tipico dell’epoca:
cfr. Rossi-Viano (1993), pp. 362-364.

< [11.5[50].1.16.

© Cfr.VI1.9[9].3.14 (peri to hen philosophésein); V1.4[22].16.5 (peri psychés
... pephilosophekoton); 111.5[50].2.6 (peri toutou ... philosopheteon).

“ Cfr.V1.4[22].16.4-7; 11.9[33].6.6-7,10-12.

s Cfr. 11.9[33].6.43-52.

“ Cfr. 111.7[45].1.13-16.
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semplicitd dei costumi e la purezza dei pensieri, ricerca I’au-
steritd non l’arroganza, ci ispira una confidenza accompagnata
da ragione e da molta sicurezza, da prudenza e da massima cir-
cospezione»”. E in questo modo che il vero filosofo si diffe-
renzia da chi si finge tale®, ad esempio dagli Gnostici, che vo-
gliono costruirsi una filosofia per conto loro (idian philo-
sophian), irridendo gli antichi Greci® e illudendosi di possede-
re una «conoscenza» del divino al di fuori di ogni legge mora-
lese. Ma poiché il simile si conosce col simile, come potrd un
sedicente filosofo conoscere cid che ¢ puramente spirituale se
la sua anima sarad macchiata di colpe? «Non basta dire: “Guar-
da a Dio”, se poi non s’insegna come si debba guardare a Lui.
Che cosa impedisce infatti, potrebbe dire qualcuno, di guarda-
re a Dio senza astenersi dal piacere o senza reprimere 'ira, di
ricordare continuamente il nome di Dio, pur rimanendo in do-
minio di ogni passione e senza far nulla per liberarsene? Sol-
tanto la virtd progressiva interiore all’anima e accompagnata
dalla prudenza ci rivela Dio: senza la virtd vera Dio non & che
vuoto nome»s. A chi desidera la sapienza si richiede qualcosa
di pit della semplice onesta intellettuale che oggi tanto ap-
prezziamo negli uomini di scienza: si richiede una radicale tra-
sformazione interiore, un coinvolgimento di tutto il proprio
essere nell’arduo compito da svolgere.

Questo ¢ dunque, in sintesi, il concetto plotiniano di filo-
sofia. La sua dimensione profondamente esistenziale e spiritua-
le fa gid intuire la pertinenza di una sua connessione con la
mistica. Ricapitolando i termini della questione, possiamo al-

7 11.9[33].14.38-44.

* Cfr. [11.7{45].6.29-32.

“ Cfr. 11.9[33].6.6-12,43-52.

 Plotino si riferisce evidentemente a qualche corrente antinomiana
d.cua Gnosi. Per una lettura dell’intera opera plotiniana in chiave di ridefi-
nizione antignostica e neo-platonica del concetto di filosofia, cfr. BONANATE
(1985), spec. pp. 183-224.

st 11.9[33].15.32-40.
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lora riformulare definitivamente il problema del ruolo della fi-
Josofia nella mistica plotiniana nella maniera seguente: in che
misura la ricerca corale, sincera e vissuta della verita aiuta I'uo-
mo a ritornare a Dio? Che parte ha nel farle esperire I’ Anima,
I'Intelligenza e infine 'Uno? Ce n’¢ veramente bisogno per
percorrere 'itinerario mistico? Ed essa basta all’'uomo per rag-
giungere il suo fine? e
Cercherd ora di rispondere a questi interrogativi limitata-
mente al congiungimento dell’'uomo con la psyché ipostatica.

II. FILOSOFIA E MISTICA DELL ANIMA

1. Una mistica poco appariscente

La necessita di allargare l'orizzonte della mistica plotinia-
na alla sfera dell’Anima si & affacciata soltanto da pochi anni
nella letteratura critica. Dopo un lunghissimo periodo in cui s1
parlava di «mistica» esclusivamente a proposito dell’Uno, e do-
po il fondamentale riconoscimento, nel corso del nostro seco-
lo, di una «mistica dell’Intelligenza», s1 comincia ora a prestare
piu attenzione a quella tappa dell’ascesa mistica in cui si fa
esperienza della realtd divina dell’Anima ipostatica®2.

Tra le ragioni di questo ritardo storiografico, ve ne sono al-
cune che indubbiamente dipendono da Plotino stesso. Il nostro
filosofo ha di gran lunga pill a cuore i momienti finali dell’iti-
nerario mistico, tanto che spesso sorvola la fase di unione con
I’Anima per concentrarsi direttamente sull’esperienza interiore
dell'Intelligenza e dell’Uno. Cio trova un corrispettivo nella po-
sizione ontologica dell’Anima, che svolge una funzione di me-
diazione tra il mondo intelligibile e quello sensibile e sembra
non occupare nemmeno un gradino a sé stante nella scala del-
I’essere, e quasi rientrare interamente all’interno dei due mon-

22 Cfr. BussanicH (1994), pp. 5305-5306.
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di che serve a collegare. Ma a condizionare gli interpreti mo-
derni vi sono anche delle ragioni di ordine culturale. L'idea co-
munemente presupposta di unione mistica ¢ quella di uno sta-
to ineffabile, irrazionale, sovratemporale; caratteri che invano si
cercherebbe di rinvenire a livello dell’Anima plotiniana, che si
contraddistingue al contrario per la temporalita e la dianoeti-
citd; sicché diventa facile concludere che la mistica per Plotino
ha luogo ben oltre la dimensione della psyché divina.

Tutto cio fa si che la mistica dell’Anima sia la meno appa-
riscente nelle Enneadi e tenda per lo piu ad essere miscono-
sciuta o sottovalutata. Se tuttavia non ci fermiamo alle appa-
renze, ci possiamo accorgere che essa ¢ largamente presente ne-
gli insegnamenti del nostro filosofo, e che anzi si trova colle-
gata con alcune delle sue dottrine pili note®.

2. Anima e anime

Ricordiamo anzitutto quali sono le caratteristiche essen-
ziali della terza ipostasi. Essa deriva dall’Intelligenza, secondo il
dinamismo generale della «processione» (prdodos) e della «con-
versione» contemplante (epistrophé). Il compito che la metafisi-
ca plotiniana assegna all’Anima ¢ di produrre e governare il
mondo sensibile sul modello del mondo delle Forme che essa
contempla nell’Intelligenza. Contemplare il cosmo intelligibi-
le e creare il cosmo sensibile sono per I’Anima un unico e me-
desimo atto. La sua attivitd demiurgica e provvidenziale non le
impedisce d’altronde di rimanere puramente immateriale e tra-
scendente.

» Ribadisco che, secondo I'uso linguistico che ho cercato di chiarire
sopra, intendo per «mistica dell’Anima» solo quanto Plotino dice a proposi-
to dell’esperienza che il soggetto umano compie della psyché come entita di-
vina. Anche a questo livello, adopero come sinonimi di «esperienza mistica»
termini quali «unione», «ricongiungimento» e simili, senza con cid implica-
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Uno dei problemi pit dibattuti e pit ardui da risolvere
nell’interpretazione di Plotino riguarda il rapporto tra uniti e
pluralitd dell’Anima®. Il termine psyché nelle Enneadi designa
infatti una sfera complessa di realta: psyché & I'ipostasi che pro-
cede dal nols, ma psychai sono anche le anime dei singoli vi-
venti ed il principio che da vita all’'universo nella sua interez-
za. Nonostante il linguaggio di Plotino renda difficili demarca-
zioni rigorose, si pud individuare con buona approssimazione
uno schema gerarchico di fondo®. Al vertice c’¢ I’Anima in sé
e per sé,1’Anima come pura ipostasi scaturita dall’Intelligenza,
una realtd assolutamente trascendente e in perenne unione con
la sua fonte, un modello di cui tutte le altre sono immagini e
che tutte le contiene. C’® quindi I’Anima del mondo o del tut-
to, cui spetta propriamente di creare, vivificare e reggere I'uni-
verso. Il suo lembo estremo, quello in cui l2 contemplazione si

re che le esperienze di cui si tratta siano concepite come attimi estatici in
cui svaniscono i contorni dell’io e della sua coscienza, per lasciar spazio ad
una inspiegabile e totalizzante immedesimazione con la realtd esperita. Par-
lo di «unione» semplicemente come della conseguenza e ad un tempo del
presupposto di quella «assimilazione» al conosciuto che per Plotino ¢ la con-
dizione di ogni vera conoscenza (cfr. ad es. 1.6[1].9.29-34; 11.4[12].10.3-4;
111.8[30].6.15-18;V.8[31].10.35-41). Fare esperienza dell’essere immateriale
per lui significa rendere se stessi immateriali (o meglio, riportare a sempre
maggior lucentezza I'immaterialita che ci ¢ connaturata), e quindi essere uni-
ti a cid che si deve conoscere all’interno di un tutto, che puo essere benis-
simo un insieme di parti omogenee, non piu separate e tuttavia continuanti
a sussistere nella loro individualiti. Quando parlo di «unione mistica con I'A-
nima», non intendo cioé prendere come modello I'unio mystica con 1’'Uno, in
cui la perdita delle caratteristiche individuanti da parte dell’anima singola &
quantomeno un problema (anche se personalmente mi sento vicino all'in-
terpretazione «teisticas di Rist: cfr. RusT [1995], pp. 278-300; RusT [1989], pp-
184-190; cft. perd ora le critiche di Bussanicn [1994], pp. 5325-5328).

s Alcune incongruenze della concezione plotiniana sono state rilevate
ad es. da BLumeNTHAL (1971).

s Cfr. GaTTl (1982), pp. 67-68. Per la distinzione — non sempre chiara
— tra ’Anima come terza ipostasi e I’Anima del tutto, cfr. anche IsNaArRDI Pa-
RENTE (1989), p. 122. Ai passi citati dalle due studiose occorre aggiungere al-
meno V.9[5].14.20-22 e IV.3[27].8.2-3.
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¢ affievolita al minimo, produce spontaneamente la materia
sensibile, le somministra le forme razionali e governa provvi-
denzialmente i corpi cosi creati; Plotino lo chiama «Natura»
(physis) o «Ragione» (logos)®*. ' Anima del mondo non «cen-
de» nel suo corpo e non ne ¢ affetta. Vi sono infine le anime
particolari, che animano corpi singoli (degli astri, degli uomi-
ni, degli animali e delle piante) gid prodotti dall’Anima del
mondo; esse sono sorelle di quest’ultima®’, ma sorelle minori,
perché pitt deboli nella contemplazione e piu legate ai loro
corpi. Il vincolo si fa gravoso per le anime dei corpi terrestri,
pesantemente materiali e facilmente corruttibili, e puo diven-
tare addirittura drammatico se, come avviene nell’'uomo, al na-
turale governo del corpo si aggiungono una cura eccessiva nei
suoi confronti ed un oblio della propria origine divina. In tal
caso la «discesa» nel corpo si trasforma in una vera e propria
«cadutar, per cui I'anima, per dirla con accenti platonici, «sof-
fre ogni specie di mali ed ¢ afflitta da tristezze, desideri, timo-
ri e da altri malanni, e per essa il corpo & prigione e sepolcro
e il mondo ¢& caverna ed antro»®*.

3. La mistica della separazione dal corpo

E a partire da tale situazione di estremo malessere, in cui
lo smarrimento dell’anima ha toccato il fondo, che si pud co-
minciare a parlare di «ascesa», ed ¢ proprio qui che va ricono-
sciuto il momento iniziale del viaggio mistico. La salita dell’a-
nima &, a questo livello, una ri-salita, il suo ritorno € un ritor-
no a se stessa, alla sua perduta identitd di anima. Il punto cru-

¢ Cfr. Rust (1995), pp. 124-146.

 Nei primi capitoli del trattato IV.3[27], Plotino critica la tesi stoica
delle anime individuali come mere parti dell’Anima del tutto. Su questa im-
portante sezione delle Enneadi, cfr. il commento di HELLEMAN-ELGERSMA
(1980).

= 1V.8[6].3.1-5.
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ciale & che I’anima si riscopre come qualcosa di in sé divino,
come gid da sempre appartenente — per sua stessa natura — al-
la sfera dello spirituale e dell’eterno®. La prima esperienza del
divino (ossia, nella terminologia qui stabilita, la prima espe-
rienza mistica) concessa all’'uomo nella visione plotiniana con-
siste nella ridestata consapevolezza di una dimensione interio-
re, nettamente superiore alla cangiante molteplicita delle cose
sensibili e sovranamente libera dalle pulsioni istintive del com-
posto animale.

Da tale autocoscienza discende inevitabilmente un modo
nuovo di impostare i rapporti con il corpo, che renda giustizia
alla differenza dei piani di realtd e di valore che 'uvomo vede
ora convivere in se stesso. L'anima umana deve distaccarsi dal
corpo, governarlo senza esserne turbata, e riportarsi a diretto
contatto con I'Intelligenza e poi con I'Uno (le entita divine
che in quanto tali le sono pil affini), imitando quanto gia fan-
no le anime degli astri e I’Anima del mondo. Per usare un’al-
tra metafora platonica®, si puod dire che ’anima deve far ri-
spuntare le ali che ha perduto nella caduta e tornare a volare
in compagnia delle sue sorelle maggiori. «Percio [Platone] di-
ce che anche la nostra anima, se & unita all’Anima perfetta ed
ha raggiunto anch’essa la perfezione, si aggira nel cielo e do-
mina il mondo intero»®.

La decisiva riconquista della propria condizione originaria
costituisce, 2 mio avviso, la vera unione mistica con I’Anima
ipostatica. Vivere da pura anima equivale infatti a riavvicinarsi
e ricongiungersi a quel modello universale, o quintessenza pa-
radigmatica, dell’essere psichico che ¢ I’Anima in sé, I’Anima
come terza ipostasi nella triade del divino. Unirsi con I’Anima
superiore vuol dire sperimentare nel proprio intimo che cosa

s Cfr. IV.7[2].10;1V.2[4].1.4-6;V.1[10].2.44-47;10.10-11; IV.3[27].8.34~
35.

s0 Cfr. PLAT. Phaedr. 246b-c.

« 1V.8[6].2.19-21.
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significhi essere realmente un’anima, cioé un principio che, pur
producendo, vivificando e governando saggiamente un corpo,
vive costantemente nella contemplazione delle Forme intelli-
gibili e nel desiderio del Bene.

La mistica dell’Anima, in questo senso, non si riduce ad
una forma di mistica «estroversiva» o «naturale», cio¢ non si ri-
solve in un’intensa percezione della sacralita del mondo natu-
rale per la presenza dell’Anima cosmica che gli infonde ordi-
ne, uniti e vita, sebbene anche questo aspetto sia riscontrabile
nel misticismo plotiniano e ne sveli la mentalitd tipicamente
greca®”. La meravigliosa regolarita del cosmo suscita certamen-
te nell’anima un senso di religioso stupore; la sua vera funzio-
ne perd & di indicare I'esistenza di una realtd superiore, di far
ricordare all’anima cid che le & affine, e in tal modo di farle ri-
scoprire la propria autentica identitd®. L'Anima del mondo, in
quanto tale, viene additata da Plotino piti come termine di imi-
tazione che come termine di unione; cid che in essa va ammi-
rato ¢ la capaciti di reggere il corpo del mondo mantenendo-
sene separata. Essa, insieme alle anime degli astri, realizza nel
grado pit alto I'essenza dell’Anima ipostatica, chie:& i essere
una vita che contempla il cosmo noetico al di sopra di quello
sensibile, e rappresenta percid un esempio da proporre ad un’a-
nima individuale che voglia ritrovare se stessa. Grazie ad un’at-
tenzione cosi forte per I'io interiore, la mistica dell’Anima as-
sume un carattere prevalentemente «introversivo», proprio del-
I'atteggiamento spirituale dell’epoca.

2 Cfr. BussanicH (1994), pp. 5305-5310. La positivita e la divinita del
cosmo vengono enfatizzate specialmente nella polemica antignostica, quan-
do Plotino si fa portavoce della tradizione filosofico-religiosa contro le «em-
pie» novita degli Gnostici (cfr. Jonas [1973], pp. 271-272, 279-281).

& Cfr. 11.9[33].16.43-55; 1.6[1].2.1-11.

s La distinzione tra mistiche «estroversive» ed «introversive» ¢ stata fat-
ta valere, com’é noto, da STaCE (1960) e ZAEHNER (1961). Sulla tendenza «in-
troversiva» della mistica tardoantica, e di quella plotiniana in particolare, cfr.

Dopbbs (1970), pp. 79-100.
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Se le cose stanno cosi, 'unione mistica con I’Anima avra
come primo requisito la liberazione dai condizionamenti del
mondo esteriore; liberazione che sard totale con la morte,
quando I’anima individuale abbandonerd completamente la sua
dimora corporea. La morte diventa conseguentemente un be-
ne, anzi un dono della compassione divina per le anime preci-
pitate cosi in basso: «Il padre Zeus, avendo pieta della loro fa-
tica, rende mortali quelle loro catene per le quali si affaticano
e concede loro delle tregue provvisorie liberandole dai corpi
affinché possano anch’esse elevarsi lasst dove I’Anima dell’uni-
verso sussiste eternamente senza volgersi mai alle cose terre-
ne»®. L'ultimo insegnamento di Plotino ¢ stato appunto I’indi-
cazione della morte come desiderabile ricongiungimento al-
I’Anima universale. Al termine del breve trattato Sul primo Be-
ne e gli altri beni, che chiude la lista degli scritti inviati a Porfi-
rio «poco prima di morire»*, si legge: «Siccome la vita e I'ani-
ma esistono dopo la morte, questa & percid un bene, poiché es-
sa pud essere attiva in modo migliore senza il corpo. E se essa
diventa parte dell’Anima universale, che male le potra capitare
quando si trovi 132»¢7. Un senso non molto diverso dovevano
possedere le parole pronunciate sul letto di morte: «Ilo mi sfor-
zo di ricondurre il divino ch’¢ in me al divino che & nell’uni-
Verso»®.

65 [V.3[27].12.8-12. La liberazione delle anime ¢ detta «provvisoria» per-
ché esse sono destinate a reincarnarsi.

¢« Cfr. Vita Plot. 6.

< 1.7[54].3.7-9.

¢ Vita Plot. 2.26-27. La lezione e 1l significato della frase sono stati og-
getto di lunghe discussioni tra gli studiosi; cfr. 'approfondimento della que-
stione in P£pIN (1992). Pépin & giunto alla seguente conclusione: «Le ultime
parole messe in bocca a Plotino riflettono il processo che ¢ in gioco, ai suoi
occhi, quando ¢ arrivato il momento di morire. “La morte € un bene” nel-
la misura in cui segna il ritorno dell’anima particolare in seno all’Anima uni-
versale; essendo entrambe considerate divine, sulla linea di Platone, ma con
una differenza di livello e d’estensione, la reintegrazione della nostra anima
nel’Anima universale pud essere detta “la risalita del divino che ¢ in noi
verso il divino che & nel Tutto”» (op. ct., pp. 380-381).
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Non & comungque necessario attendere la morte fisica per
tornare ad occupare la nostra sede celeste. Gia in questa vita ¢
possibile una separazione dell’anima dal corpo; una separazio-
ne morale, consistente nel distogliere I'attenzione dell’anima ra-
zionale dalle faccende che riguardano la corporeita e nel con-
sentirle di dedicarsi serenamente a cio che le ¢ proprio®. Si
tratta di quel processo che Plotino chiama, ancora una volta
con linguaggio platonico, «purificazione» (kdtharsis)™; tema tra
i piti conosciuti e citati a proposito del nostro autore™. Purifi-
carsi significa spogliarsi di tutto cid che & estraneo a Dio, cioe
di ogni forma di materialitd sensibile e di male, e in genere di
qualsiasi cosa che deturpi la bellezza dell’anima e ne offuschi
la natura immortale e divina™.

La purificazione ¢ percid intimamente connessa alla virtn,
grazie alla quale ci rendiamo simili a Dio. Un primo passo ¢
senz’altro costituito dalle virtd civili, che ripristinano I'ordine
tra le facoltd psichiche riportandole sotto la guida della ragio-
ne. Le virtd civili non sono perd che una preparazione all’au-
tentica purificazione, cio¢ alla definitiva conversione dell’ani-
ma razionale dal sensibile all’intelligibile, che ha come risulta-
to la virtd superiore, ossia il perfetto esercizio dell’attivita con-
templativa™. L’anima sari allora impassibile, indifferente ai pia-
ceri e ai dolori, e il suo pieno autocontrollo rendera docile an-
che I’anima irrazionale™. Essa avrd cosi raggiunto la stessa sere-

 Anzi, la separazione fisica ¢ di per sé insufficiente se non ¢ precedu-
ta da quella spirituale. Cid spiega perché Plotino diffidi del suicidio, che as-
sai difficilmente I'anima pud desiderare senza essere turbata (e quindi anco-
ra in preda alle passioni): cfr. 1.9[16]; Vita Plot. 11.11-15. Sulla posizione plo-
tiniana in merito, paragonata con quella degli Stoici, cfr. Rist (1995), pp.
230-233 e le osservazioni di DicLon (1994).

7 Cfr. PLaT. Phaed. 67c-d.

7 11 lettore italiano pud utilmente consultare ad es. D1 Pasquarx Bar-
BANTI (1978), pp. 127-190.

72 1.6[1].7.4-9;9.6-34; IV.7[2].10.7-32.

» Cfr. [.2[19].

7 Cfr. 1.2[19].5; 111.6[26].5.13-29.
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nita interiore delle sue sorelle maggiori, come Plotino afferma
in polemica con gli Gnostici: «Costoro non disdegnano di chia-
mare fratelli gli uomini pit vili; ma perché non degnano del
nome di fratelli il sole, gli astri del cielo e ’anima del mondo,
con la loro bocca folle? Non & giusto che i malvagi abbiano di-
ritto a questa parentela, ma coloro che sono diventati buoni, e
non sono pill un corpo, ma un’anima in un corpo, € possono
risiedervi cosi da essere pil vicini alla dimora dell’Anima uni-
versale nel Corpo dell’'universo. Questo significa non retroce-
dere, né soggiacere alle impressioni esteriori della vista, né tur-
barsi se avviene qualcosa di spiacevole. Ma ’Anima dell’'uni-
verso non puo essere turbata; non c’¢ infatti cosa che la possa
turbare. Noi, quaggiu, respingiamo con la virtl i colpi esterni,
rendiamoli meno forti con i grandi pensieri, si che diventino
innocui sotto la nostra forza. Avvicinatici cosi agli esseri intan-

gibili, noi imiteremo 1’Anima dell’universo e quella degli
astriy’.

4. La funzione catartica della filosofia

Sembra dunque di poter affermare che I'unione mistica
con I’Anima ipostatica non ¢ altro che ’esito immediato della
purificazione, dato che quest’ultima prevede il medesimo tipo
di imitazione delle anime celesti e dato che rende effettiva-
mente possibile quel profondo sentimento di restituzione alla
propria essenza di anima separata, indipendente nella sua capa-
citd contemplativa da ogni asservimento corporeo, in cui tale
unione mistica consiste. Se vogliamo sapere quale sia il ruolo
della f'losofia nella mistica dell’Anima, dobbiamo percio chie-
derci quale rapporto sussista tra filosofia e purificazione.

La risposta di Plotino ¢ sufficientemente esplicita per non
lasciar spazio ad equivoci: la purificazione & opera della filoso-

7 11.9[33].18.17-32.
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fia. E la filosofia, e solo la filosofia, a liberare completamente
anima da quel simulacro di realtd che ¢ il corpo, a renderla
impassibile e a farla tornare nel mondo intelligibile™. Il testo
pill importante si trova nel trattato Su che cosa sia il vivente e chi
sia 'uomo, che apre la prima Enneade. Nel capitolo terzo, con-
siderando la situazione dell’anima nel corpo, Plotino osserva
che, se ’anima riesce a servirsi del corpo come di uno stru-
mento, cio significa che le due realta sono tra loro distinte e se-
parate. Questa separatezza & perd qualcosa che si ottiene «at-
traverso la filosofia» (did philosophias), mentre la condizione di
partenza & quella di una mescolanza tra anima e corpo, mesco-
lanza che pud essere intesa in diversi modi. Plotino elenca di-
ligentemente varie ipotesi, ma soltanto una corrisponde effet-
tivamente alla sua antropologia: «mescolata» al corpo ¢ la par-
te inferiore dell’anima, mentre la parte che ha la capacita di
servirsi del corpo, ossia I’anima razionale, ne resta costitutiva-
mente separata. Ebbene, la filosofia compie la sua azione puri-
ficatrice nel modo seguente: «rivolge sia il corpo sia la parte
mescolata verso la parte usante, e allontana la parte usante —
tranne in casi di assoluta necessitd — da cio che viene usato, in
modo tale che nemmeno lo usi sempre»”; essa cio¢ subordina
il corpo e I’anima irrazionale ai valori dell’anima razionale e
distoglie il pili possibile quest'ultima dalla dimensione monda-
na, biologica e passionale dell’esistenza.

Plotino & talmente certo che la purificazione dipenda dal-
la filosofia, che lo di addirittura per scontato, senza avvertire
minimamente la necessitd di spiegarne le ragioni. Per com-

7 Cfr.V1.4[22].16.40-44 («Se essa [sc. 'anima] non si libera con forza
del fantasma corporeo, come non diremo che essa ¢ 1a dov’e il fantasma? Se
invece la filosofia I’ha liberata del tutto, il fantasma se ne va, solo, “nel luo-
go peggiore”, mentre essa ritorna, tutta pura, nel mondo intelligibile, senza
essere stata spogliata di nullay); 111.6[26].5.1-2 («Perché bisogna cercare di
rendere ’anima impassibile per mezzo della filosofia, se I’anima sin da prin-
cipio non patisce nulla?» [tr. mia]).

7 1.1[53].3.24-26 (tr. mia).
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prendere questo suo atteggiamento, dobbiamo per prima cosa
ricordare che il potere catartico della filosofia era una tesi lar-
gamente circolante tra i platonici. Il fondatore del neoplatoni-
smo doveva sicuramente conoscere alla perfezione il passo del
Fedone in cui Platone definiva la kdtharsis come lo sforzo di
«coloro che filosofano rettamente»”, con la duplice conse-
guenza di conferire al filosofo una fisionomia da asceta e di tra-
sporre sul piano razionale e cognitivo un concetto tipico della
ritualitd misterica e dell’esoterismo orfico?™. Chi fa filosofia, se-
condo Platone, & giad attivamente impegnato nella purificazio-
ne, fondamentalmente per due motivi: in primo luogo, perché
vuole cogliere il vero, che si trova nel mondo delle idee e non
in quello dei sensi; in secondo luogo, perché filosofare signifi-
ca ragionare, e I’esperienza ci insegna che la mente ragiona
tanto meglio quanto meno ¢ disturbata dal corpo. Il filosofo
percid, come Socrate aveva insegnato e dimostrato personal-
mente ai suoi discepoli prima di bere la cicuta, & uno che de-
sidera morire, cio¢ starsene il pitl possibile solo con la sua ani-
ma, e consegue il suo obiettivo nella misura in cui si dedica al
sapere®.

I medesimi argomenti si possono ritrovare anche in Ploti-
no. Abbiamo gii visto che per lui la filosofia & ricerca della ve-

" «*“La purificazione, come ¢ detto in un’antica dottrina, non sta forse
nel separare il piu possibile I'anima dal corpo e nell’abituarla a raccogliersi e
a restare sola in se medesima, sciolta dai vincoli del corpo, e a rimanere nel
tempo presente e in quello futuro sola in se medesima, sciolta dal corpo co-
me da catene?”. “Certamente”, disse. “E non ¢ forse questo che noi chia-
miamo morte, cio¢ lo scioglimento e la separazione dell’anima dal corpo?”.
“Precisamente”, rispose. “E a scioglierla, come dicevamo, desiderano arden-
temente, sempre e soli, coloro che esercitano filosofia in modo retto. E pre-
cisamente questo ¢ il compito dei filosofi: sciogliere e separare I'anima dal
corpo”» (PLAT. Phaed. 67c-d; tr. di G. Reale in PraToNE [1991]).

7 Per una storia del concetto di «virta catartica» nella tradizione plato-
nica anteriore a Plotino, cfr. TRouILLARD (1955), pp. 166-185.

s Cfr. PLAT. Phaed. 61b-69d. Sull’antica concezione della filosofia come
esercizio di morte, cfr. Hapot (1988), pp. 49-58; HapoT (1995), pp. 292-303.
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ritd — veritd che & tutt’uno con lintelligibile®* — ed & sempre
un esercizio di razionaliti. Chi ¢ filosofo «per naturar & gia
pronto a perlustrare con la sua intelligenza il cosmo noetico; la
sua anima possiede da sempre le ali per volare e non ha biso-
gno di separarsi dal corpo, perché si ¢ gid da tempo messa in
viaggio verso I'alto®. Un’anima che filosofa testimonia Iesi-
stenza nell’'uomo di qualcosa di superiore alla materia e di af-
fine al divino, ed & ad essa che dobbiamo guardare, e non al-
J’anima commista al corpo, per scoprire 'essenza dell’anima al-
lo stato puro®. Poiché inoltre la conoscenza presuppone una
somiglianza tra conoscente e conosciuto, il filosofo, che vuole
conoscere la realtd divina, deve farsi simile ad essa, deve «assi-
milarsi a Dio», e pud riuscirci grazie alle virtl, specialmente a
quelle che Platone chiamava «purificazioni»®.

La purificazione, insomma, ¢ necessaria alla filosofia: non si
puo essere filosofi senza sforzarsi di essere puri, come Plotino
rimproverava agli Gnostici. Nelle Enneadi si possono altresi rin-
tracciare ulteriori elementi che ci fanno capire perché a sua
volta la purificazione non possa prodursi senza filosofia.

La scintilla da cui si accende nell’anima «caduta» la volonta
di purificarsi sembra essere la percezione della bellezza, la qua-
le, come diceva Platone, & I'unica entitd trascendente che si ma-
nifesti nel sensibile. Alla vista di un corpo bello, o di fronte al-
lo spettacolo offerto dalle volte celesti, I'anima si ricorda di
quanto contemplava prima di immergersi nel fango della ma-
teria, e viene afferrata dal desiderio di ritornare alla propria
origine, desiderio che prende il nome di eros®. Esso non basta

o Cfr. V.5[32].1-3.

 Cfr. 1.3[20].3.1-4. «Solo I'anima del filosofo mette le ali» (Prat. Phae-
dr. 249¢; tr. di G. Reale in PraTtone [1991]).

 Cfr. 1.1[53].12.14-17. Qui Plotino cita PrLaT. Resp. X 611e-612a. Cfr.
anche V.1[10].2.44-47.

» Cfr. 1.2[19].1.1-5;3.5-10.

5 Cfr. PLAT. Phaedr. 249¢-252b; 1.6[1].2.1-11; I1.9[33].16.43-55;
111.5[50].1.34-36; 1.8[51].15.23-28. La contemplazione delle bellezze ester-
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per fare ritorno alla patria intelligibile, se non viene affiancato
dalle conoscenze fornite dalla filosofia; ’amore ha bisogno cioe
di un ragionamento o di un discorso (logos) che lo prenda per
mano e lo guidi passo passo lungo la salita®*. Qual ¢ il conte-
nuto di questo discorso? «Eccolo: la bellezza ¢ un’aggiunta ai
corpi dall’esterno, poiché queste forme sono nei corpi come in
una materia: percio soltanto il substrato muta e da bello diven-
ta brutto. Dunque — continua il discorso — essi sono belli sol-
tanto per partecipazione. Ma che cosa rende bello il corpo? Per
un certo aspetto, ¢ la presenza della bellezza, per un altro, ¢ 'A-
nima che lo plasma e gli infonde quella certa forma»*’. La ter-
minologia tecnica («forma», «materia», «substrato», «partecipa-
zione», «presenzar) e la struttura argomentativa rendono subito
evidente che si tratta di un discorso tipicamente filosofico; un
discorso che — come si intuisce dal serrato alternarsi di do-
mande e risposte nelle righe successive®® — si pud facilmente
immaginare come un dialogo tra maestro e discepolo.

Un intento pedagogico e didattico introduce anche il se-
condo grande logos che guida I’anima alla riscoperta di sé, quel-
lo che occupa 'intero capitolo secondo del trattato Sulle tre
ipostasi principali®. Prima di esporre il concentrato della sua fi-
losofia dell’Anima, Plotino precisa che il significato della dot-
trina dei tre principi divini ¢ di ridestare le anime dimentiche

ne e dell’ordinata regolarita del cosmo sensibile nel suo complesso svolge
una funzione non trascurabile nel viaggio mistico dell’anima. Cfr. ad es. Ci-
LENTO (1973), pp. 269-275; ARMSTRONG (1975), pp. 155-158; ARMSTRONG
(1976), pp. 190-192; BussanicH (1994), pp. 5305-5310.

6 Cfr. V.9[5].2.11-12 («Quale discorso edificante dirigera questo Eros?
[tis logos toditon ton érota paidagoghésetai]»); 1.3[20].2.1-5 («L'amante [...] ha
qualche reminiscenza della bellezza, ma, poiché essa ¢ trascendente, non sa
comprenderla, mentre rimane attonito dinanzi al fascino delle bellezze visi-
bili. Bisogna percio insegnargli»).

*V.9[5].2.12-18.

s Righe 18-27.

& Cfr.V.1[10].2. Sul nesso tra mistica e insegnamento, sOno ancora va-
lide le osservazioni di BrREHIER (1948).
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di sé e del Dio loro padre: «Se uno voglia orientare coloro che
cosi si comportano, verso la via opposta e verso gli esseri pri-
mi e farli risalire alla cima pit alta — cioé all’'Uno e al Primo —
& necessario che rivolga il suo ragionamento (logos) in due di-
rezioni. Quali sono? L'uno mette in evidenza il disvalore di cio
che I’anima attualmente apprezza: e questo lo svilupperemo
meglio altrove; I’altro ammaestra (didaskon) I'anima e le fa ri-
cordare, diciamo cosi, la sua origine e il suo valore: e questo
precede il primo e, una volta chiarito, preciserd anche quello.
Percid dobbiamo parlarne subito, poiché esso ¢ molto vicino a
cid che andiamo indagando ed ¢ utile altresi all’altro ragiona-
mento. Cid che indaga (to zetoiln) ¢ infatti 'anima, ed essa ha
il dovere di sapere che cosa & essa che cerca»®. Fisica e metafi-
sica sono i due momenti attraverso cui il maestro insegna al di-
scepolo a riacquistare consapevolezza del proprio essere auten-
tico, mostrandogli con la prima linferiorita ontologica del
mondo corporeo cui gli uomini sono affettivamente attaccati,
e indicandogli con la seconda la realtd immateriale cui deve in-
dirizzare il suo amore. La conoscenza della struttura del reale
serve in tal modo da «esercizio spirituale» ad un’anima in cer-
ca del suo autentico sé. Interessante ¢ anche I’osservazione fi-
nale: poiché il soggetto della ricerca filosofica ¢ I'anima, il pri-
mo oggetto della filosofia deve essere I’essenza della psyché™; la
filosofia svela che cosa sia I’anima non solo con i suoi ragiona-
menti, ma per il fatto stesso di esistere e di essere possibile al-
I'uomo.

Purificarsi per Plotino significa infine diventare impassibi-
1i, ossia non essere pit turbati dai piaceri e dai dolori che pro-
vengono dal corpo®2. Anche qui la filosofia ¢ fattore di purifi-

*©V.1[10].1.22-32.

% Cfr. IV.3[27].1.10-11 («Se vogliamo cercare [zetein] e trovare ogni al-
tra cosa, & giusto che ricerchiamo [zefoimen] chi ¢ colui che ricerca [fo ze-
todn]»).

2 Cfr. 111.6[26].4.6-8.
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cazione in virta della sua razionalitd. La passione (pathos) ¢
un’affezione (pdthema) del corpo causata da una rappresenta-
zione (phdntasma) o da un’opinione (doxa) sorte nell’anima in
riferimento a qualche oggetto esterno; ad esempio, il timore,
che si manifesta nel pallore, & un ritrarsi del sangue all’interno
del corpo provocato dalla rappresentazione di un male futuro®.
Se si vuole impedire la passione, bisogna eliminare le rappre-
sentazioni o le opinioni che ne stanno a monte, e cid ¢ com-
pito del logos, che ha il potere di sostituirsi alla facolta imma-
ginativa (phantasia, to phantastikén) e opinativa (to doxastikdn).
Un’anima che ragiona & un’anima che ha smesso di fantastica-
re e di opinare, ¢ un’anima che si ¢ svegliata dai sogni perni-
ciosi dell’immaginazione®®. Tale ¢ I’anima del filosofo, che met-
te all’opera la sua ragione e sposta la sua attenzione dalle im-
pressioni sensibili alla veritd che ¢ al di 13 di esse, dalle preoc-
cupazioni particolari della terrestre quotidianitd alle grandi
questioni teoretiche. La filosofia percio purifica I’anima isolan-
dola in se stessa e rivolgendola alle realtd superiori, la rende
cosi simile all’Anima dell’universo, la quale non ha passioni e
non puo essere turbata, e le permette finalmente di esperire la
divinita della sua natura. :

Conclusioni

Linsieme degli elementi che caratterizzano il peculiare
rapporto tra filosofia e purificazione consente di concludere
che Ia filosofia ¢ indispensabile per I'unione mistica con I’Ani-
ma. Si tratta di una filosofia come attivita schiettamente razio-
nale, dianoetica, e persino scolastica, in senso pedagogico e dia-
logico. E possibile affermare che essa & altresi sufficiente per fa-
re esperienza della terza ipostasi? Plotino non fa in alcun mo-

» Cfr. 111.6[26].3.15-16;4.14-26.
 Cfr. 111.6[26].4.2-13.
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do intendere che la ricerca attuata dal logos filosofico debba es-
sere superata, a questo livello, da qualche forma di folgorazio-
ne estatica o di intuizione sovratemporale: I’Anima, come ri-
cordavo sopra, & per eccellenza il luogo della razionalitd e del-
la temporalita. Ci si potrebbe chiedere invece se la purificazio-
ne non abbisogni, oltre alla conoscenza filosofica, di uno sfor-
20 etico, di un cambiamento radicale dei propri costumi di vi-
tas. La risposta non ¢ difficile: la contrapposizione tra filosofia
e modo di vivere (che noi moderni tendiamo a presupporre) ¢
estranea, come abbiamo visto, alla mentalita plotiniana. Impe-
gnarsi nell’indagine filosofica ¢ tutt’uno con I’assumere una
certa condotta di vita, cosicché sviluppare un vero discorso fi-
losofico denota gii una vita da anime separate dal corpo. Co-
noscersi come anima razionale non & diverso da comportarsi da
anima razionale, e quindi non & diverso dall’esperire I’Anima
nel suo essere puro®. La filosofia, intesa nel senso ampio in cul
essa deve essere intesa in Plotino, cioé come sintesi razionale di
discorso e di vita, basta dunque ad assicurare da sola il ricon-
giungimento con il principio divino che media 1l passaggio
dall’intelligibile al sensibile.

Per quanto riguarda I’Anima, si puo in definitiva asserire
che la dottrina mistica consegnata alle Enneadi non prevede al-
cun abbandono della filosofia, perché non richiede all'uomo di
oltrepassare i poteri della sua ragione; se un tale superamento
sard necessario, dovra verificarsi ad un livello piu alto dell’e-
sperienza mistica, quando 'anima vivra la vita dell’Intelligenza
divina e soprattutto quando si abbandonera all’abisso di luce

» E questa ad esempio la critica che Marcel De Corte ha mosso alla
concezione plotiniana della kdtharsis: cfr. DE CORTE (1935), pp. 177-227.

% Hadot giustamente ammonisce che «il discorso filosofico puo espor-
re delle argomentazioni sulla distinzione tra anima ragionevole e anima ir-
razionale, ma cid che importa non ¢ di pervenire alla conclusione che c’e
un’anima ragionevole, bensi di vivere noi stessi come anima ragionevole»
(Haport [1995], p. 252). Ma ragionare sulla realta delle cose, distinguere, ar-
gomentare e dimostrare, cioé esprimere un discorso razionale, non significa
forse vivere da anima ragionevole?

175



dell’Uno®. D’altra parte, non & esatto, nemmeno a proposito
della mistica dell’Anima, considerare Plotino un razionalista nel
senso moderno del termine, ossia un filosofo che neghi per
principio qualsiasi tipo di esperienza religiosa che non sia ri-
ducibile ai procedimenti rigorosi di una ragione deduttiva; per
il semplice motivo che la filosofia di cui egli parla non si lascia
identificare con I’atto di una ragione cosi concepita, ma ¢ sem-
pre I'esercizio di una razionalitd intrisa di valenze profonda-
mente etiche e religiose, destinata ad inverarsi in uno specifico
modus vivendi e finalizzata, in ogni istante del suo svolgersi, al-
I'unione con qualcosa che trascende i limiti dell’essere uma-
no®*. Non bisogna infine dimenticare che la partecipazione al-
la vita dell’Anima ipostatica ¢ solo la prima tappa di un lungo
cammino. all’interno del divino; e come I’Anima dipende nel
suo essere da cio che la precede ontologicamente, cosi questa
tappa ¢ del tutto funzionale al raggiungimento di una meéta po-
sta molto piu avanti. Essersi liberati dal corpo ed essere rien-
trati in se stessi sono solo le condizioni preliminari per intra-
prendere la parte pitl impegnativa del viaggio, quella che risa-
le faticosamente la china del mondo intelligibile sino alla vet-
ta che si affaccia sull’Infinito. «II filosofo per natura & gia pron-
to a questo, & per cosi dire ‘alato’ e non ha bisogno di separa-
zione, come quegli altri, essendosi gid mosso verso lalto [...].
Si deve dunque indicargli ‘la strada’ e liberarlo, lui che lo vuo-
le e che & libero per natura e da molto tempo»®.
A noi basti averlo accompagnato al suo primo traguardo.

7 Cfr. Camsiano (1987), pp. 38-39; Carapano (1995a), pp. 190-193;
Catapano (1995b), pp. 187-188.

s¢ Cfr. BRUNNER (1990), spec. pp. 421-429.

** 1.3[20].3.1-5 (tr. mia).
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