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Introduzione

Di tutti i concetti utilizzati da Plotino per esprimere la struttura del suo
sistema metafisico, il pilt complesso, ma anche uno dei pitl importanti, ¢ senza
dubbio quello di vita. Sebbene, infatti, esista una ricchissima letteratura
sull'analisi delle tre ipostasi', e, in particolare del Nous, davvero esigua risulta

essere quella inerente alla nozione di {on.

Mancano, infatti, dei veri e propri studi incentrati sull'esame dei trattati
in cui si ricorre all'utilizzo di questo strumento concettuale e, quei pochi?, in
cui il tema ¢ affrontato, non forniscono al lettore una definizione esaustiva del
suo significato.

Una prima riflessione sulla natura della vita in Plotino, sembra, infatti,
comparire in un celebre saggio di Hadot® sull'origine e sulla storia della triade
essere, vita e pensiero. La sua analisi si concentra, pero, piu sull'individuazione
delle fonti alle quali Plotino avrebbe attinto per la formulazione della triade
che sull'analisi del concetto di vita in se stesso e del suo significato.

Inoltre, della vita si fornisce una prima definizione che non viene poi

ulteriormente approfondita: essa coincide con il movimento e, soprattutto, con

" Tra i principali studi sulla seconda ipostasi, cf. KRAMER (1967); BEIERWALTES (1989)
SZLEZAK (1997); EMILSSON (2007). Questi lavori, sebbene siano davvero preziosi per
una ricostruzione magistrale della natura del Nous nel pensiero plotiniano, non dedicano
nessuna pagina all'analisi della nozione di vita, che compare come semplice attributo
essenziale dell'ipostasi intellettuale. Lo stesso pud dirsi per i principali studi che
ricostruiscono il pensiero di Plotino, cf. GERSON (1994); O' MEARA (1995);
HALFWASSEN (2004); CHIARADONNA (2009).

* Per un'analisi della nozione di vita, cf. HADOT (1960); KOSTARAS (1969); CIAPALO
(1987); HORN (2008).

* Cf. HADOT (1960), pp. 107-141.
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quella attivita che discende dall'Uno e che si presenta nella sua forma ancora
indeterminata, come vita pre-intellettuale®.

Sebbene il saggio di Hadot ci introduca nella questione, tuttavia non
fornisce una ricostruzione della nozione di vita nel pensiero plotiniano. Lo
stesso accade con la monografia di Kostaras Der Begriff des Lebens bei Plotin
che, nonostante affronti esplicitamente il problema della vita, non sembra
riuscire ad offrire al lettore una ricostruzione chiara ed esaustiva di questo
tema.

Infine, anche lo studio di Ciapalo’, sebbene presenti delle acquisizioni
rilevanti, ad esempio la definizione della vita come €vépyela del Nous e come
auto-movimento dell'Anima, non procede oltre 1'analisi della presenza della
vita nell'Intelletto e nell'ipostasi psichica.

La difficolta principale nell'analizzare la nozione di vita ¢ quella di
riuscire a rintracciare le molteplici sfumature che questo concetto assume, ogni
volta, a seconda dei contesti cui ¢ applicato, e ricavarne una definizione
unitaria capace di comprenderle tutte.

Inoltre, come si cerchera di mostrare nel corso di questo studio, questa
nozione costituisce il fondamento del sistema ontologico di Plotino. Si rivela,
infatti, impossibile immaginare la descrizione di tutte e tre le ipostasi (Uno,
Intelletto, Anima) senza il ricorso alla vita, la cui presenza, pit 0 meno intensa,
pervade ogni livello della realta. La nozione di vita puo riferirsi, in modo
differente, sia al Primo Principio, sia all’Intelletto, sia all’Anima; la vita
coincide con I’eternita e con il tempo, e, inoltre, presiede allo sviluppo di una
teoria dell’organismo, ovvero della generazione degli organismi viventi.

Il filosofo neoplatonico si servirebbe della nozione di vita non soltanto
per definire il suo sistema metafisico, ossia per dare definizione dell'essenza

delle realtd che lo costituiscono, ma anche in un contesto biologico, per

descrivere gli aspetti costitutivi dell'essere vivente.

* Cf. HADOT (1960), p. 135.
> Cf. CIAPALO (1987).
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In questo lavoro si analizzera, in primo luogo, la vita dal punto di vista
ontologico, ovvero la vita a livello metafisico, la quale risiede nell'Intelletto: la
vita dell'Intelletto coincide con l'attivita noetica, ossia con il pensiero che
pensa i suoi oggetti; in secondo luogo, la vita in relazione al piano psicologico,
ossia la vita che appartiene all'Anima che, in quanto principio di movimento ¢
l'attivita da cui ha origine il molteplice; infine la nozione di vita ¢ analizzata
facendo riferimento al contesto biologico e, pill precisamente, ai caratteri della
vita somatica e organica.

I molteplici significati che la nozione di vita assume di volta in volta,
nei diversi trattati, potrebbero condurre il lettore a ritenere che Plotino non
abbia una concezione unitaria del significato di questa nozione e, in
particolare, della realta cui essa debba riferirsi nel modo piu appropriato. Piu
propriamente, si potrebbe avere l'impressione che nei primi trattati il filosofo
neoplatonico sia pill propenso a non identificare la vita esplicitamente con
I'Intelletto, contrariamente a quelli appartenenti alla maturita, i quali
esprimerebbero, invece, in modo molto chiaro, la perfetta identita della vita
con |'Intelletto.

In Enn. IV 7 (2) 9, ad esempio, trattato che appartiene al primo periodo
della produzione del filosofo neoplatonico, dedicato alla dimostrazione
dell'immortalita dell'Anima, Plotino sembra attribuire la vita all'ipostasi
psichica. Ed ancora, in Enn. IV 8 (6), 3, non viene, invece, affermato
esplicitamente che l'Intelletto ¢ vita, piuttosto che esso ¢ «come un grande
vivente (otov {®ov uéya)». Al contrario, in Enn. VI 6 (34), 18, trattato
posteriore in senso cronologico, dedicato alla trattazione dei numeri, la vita nel
suo senso pill autentico ¢ attribuita in modo chiaro ed esplicito alla seconda
ipostasi, il Nous. Lo stesso, in Enn. VI 2 (43), 6, trattato sui generi dell'essere,
dove Plotino afferma l'identita dell'essere con la vita.

Nonostante la presenza di queste sfumature nella definizione della
nozione di vita, non credo si possa parlare di disomogeneita in riferimento al
modo in cui tale tema ¢ affrontato all'interno dell'intero corpus delle Enneadi.

Nei trattati in cui la vita € definita in relazione all'Anima, natura auto-
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moventesi e, per questo, in immediato possesso di vita, Plotino non nega
affatto la sua dipendenza dalla natura originaria, il Nous, il quale ¢ il solo a
possedere la vita in modo perfetto.

Questa tesi trova conferma dall'analisi di un altro passo, in cui Plotino
sembra attribuire la vita anche al Primo Principio: in Enn. V 4 (7) 2, 16-19, si
afferma, infatti, che nell'Uno c'¢ vita. Plotino, in realta, non intende localizzare
la vita nel Primo Principio, piuttosto, affermare che da esso si origina la vita
che si identifica con la seconda ipostasi.

La trattazione plotiniana inerente alla nozione di vita sembra piuttosto
unitaria e non presenta contraddizioni, modifiche o ripensamenti. Molto piu
semplicemente, Plotino applica la nozione di vita a tutta la realta in modo
sostanzialmente differente, per concludere sempre che ¢ il Nous a possederla in
modo costitutivo. In questo senso, il sistema metafisico di Plotino ¢ costruito
secondo una vera e propria gerarchia di realta che occupano un determinato
livello ontologico in base all'intensita di vita che esse possiedono. Gli esseri ci
appaiono disposti secondo una sequenza ordinata, che procede dall’essere in
massimo grado vitale e dinamico, fino a giungere all’essere che conserva solo
tracce di vita.

Nel delineare il significato che tale concetto assume nella filosofia di
Plotino si configura la possibilita di leggere i trattati in modo unitario,
prescindendo dall'intento di voler rintracciare a tutti i costi un'evoluzione o un
mutamento nella definizione della nozione di vita, dai primi trattati fino a
quelli posteriori.

Un'altra delle difficolta sembra essere quella di ricostruire le fonti da
cui tale dottrina ha avuto origine.

Sebbene Hadot® abbia posto 1'attenzione sulla presenza della teologia

stoica e della teoria del movimento tensivo, tra le fonti alle quali Plotino

® Cf. HADOT (1960), pp. 107-157. Lo studioso ritiene che l'attribuzione della vita
all'essere sia connessa alla polemica contro il materialismo stoico. La vita che si origina
dall'Uno, ossia quella che precede la determinazione dell'ipostasi intellettuale, viene
intesa come l'applicazione del movimento estensivo (tovikn kivnoig) al mondo
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avrebbe attinto per definire il carattere intrinsecamente vitale del mondo
intelligibile, il riferimento testuale principale rimane comunque Platone.

In particolare, il filosofo neoplatonico attinge al Sofista e al Timeo, e, in
questo senso, la formulazione del concetto di vita sembrerebbe derivare dal
suo modo di interpretare la metafisica platonica. Tuttavia, non ¢ possibile
trascurare la presenza delle fonti aristoteliche: Plotino attinge al libro XII della
Metafisica, per la definizione della vita all'interno della seconda ipostasi,
I'Intelletto, e al De generatione animalium per la trattazione della vita
organica.

Questo lavoro si pone, pertanto, il duplice obiettivo di dimostrare, da un
lato, la pervasivita e la centralita della nozione di vita, servendosi dell'analisi
dei trattati in cui tale concetto viene esaminato e di definire, dall'altro, 'ambito
cui la vita appartiene intrinsecamente.

Se ¢ vero che la vita definisce tutte e tre le ipostasi, fino ad estendersi
anche al cosmo sensibile e agli organismi che ne fanno parte, tuttavia essa si
manifesta in tutta la sua intensita nel cosmo intelligibile.

Nel primo capitolo si cerchera di definire i molteplici significati che la
nozione di vita assume; nel secondo capitolo si analizzera la presenza della
vita in senso autentico ed originario all'interno della seconda ipostasi; la
dimostrazione di questa tesi sara condotta soprattutto attraverso I’analisi
dettagliata delle fonti alle quali Plotino avrebbe attinto per la formulazione del
suo pensiero sulla vita, ossia Timeo 30al-31bl, il passo 248e-249a del Sofista
e il XII libro della Metafisica di Aristotele.

Il terzo capitolo avra al centro della sua trattazione la presenza della

vita nell'Anima; nel quarto capitolo, inoltre, si cerchera di fornire una risposta

intelligibile. Hadot, come ha affermato SZLEZAK (1997) pp. 162-163, nel suo studio
sull'ntelletto, sembra non considerare la connessione della vita alla xivnolg e
all'etepong, e, pertanto, la presenza di Soph. 248e-249a. In riferimento a cio, cf. ABBATE
(2010), p. 133, n. 35, il quale afferma che l'intrinseca vitalita dell'essere plotiniano
andrebbe letta in chiave anti-parmenidea. Plotino, procedendo dalle acquisizioni
ontologiche del Sofista, concepisce l'essere come vivo e dinamico, opponendosi al
monismo ontologico di Parmenide.
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alla questione circa la possibilita che anche al Primo Principio appartenga la
vita e, se si, in che modo. Il quinto capitolo, infine, cerchera di delineare i
punti seguenti:

a) i caratteri precipui della riflessione plotiniana sulla nozione di vita,
intesa come carattere pervasivo della natura nella sua totalita;

b) la relazione Anima-corpo nel vivente;

c) i caratteri della teoria  embriologica di  Plotino.



Capitolo Primo

La nozione di vita in Plotino

1.1 La vita come € v€ pyetLa

La nozione di “vita” assume nel pensiero plotiniano un ruolo
assolutamente centrale: non ¢ possibile, infatti, comprendere la costruzione del
sistema metafisico di Plotino, prescindendo dall’analisi del significato che il
termine Con assume nei singoli contesti.

Se Plotino dedica ampio spazio all’analisi e alla formulazione del
concetto di vita’, tuttavia tale concetto rimane molto problematico, in quanto
non ¢ semplice definire la vita in se stessa, comprendere dove risieda nel suo
senso piu autentico e coglierne la relazione con le varie ipostasi.

Nella elaborazione del pensiero sulla vita, Plotino ¢ certamente
influenzato dalla filosofia platonica e da quella aristotelica, nella misura in cui
la vita appartiene a ci0 che ¢ auto-moventesi (10 0UT0 KivoOv), secondo
l'esegesi di Platone, e a cid che ¢ recepito dal pensiero aristotelico come
attivita (Evépyera).

L’essenza stessa dell’essere vivente ¢ descritta come un insieme di

attivita, le quali assumono diverse funzioni a seconda della diversita delle

7 Per una prima panoramica del concetto di vita in Plotino, cf. CIAPALO (1987);
KOSTARAS (1969); HORN (2008); HADOT (1960).
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membra, ma che nel loro insieme concorrono al mantenimento della vita
dell’intero®.

La vita (on) dell’Intelletto coincide con I’attivita (€vépyeila) noetica,
I’Intelletto pensa le sue forme nelle modalita dell'intellezione di se stesso
(vonoig vonoemc)’; esso & forza produttrice di vita e principio di vita, o,
ancora meglio «la sola natura vivente in atto»'’.

La vita appartiene anche all’Anima, poiché essa ¢ “azione” e
“produzione” (npd&ig xai moinoig)'' da cui si genera il molteplice. La vita
dell'Anima viene concepita come l’infinita potenza che genera movimento
nell'essere. Essa si diffonde in ogni luogo dell'Essere, senza disperdere in

niente la sua intensita.

Come puo essere presente quella potenza? Come un’unica vita: infatti, la
vita non procede in un essere vivente fino ad un determinato punto senza
essere in grado poi di diffondersi nel tutto, ma ¢ ovunque. Se si investiga
poi di nuovo sul come, bisogna ricordare che si tratta di una potenza,
poiché non ha la connotazione della quantita, ma se pure la si dividesse
all’infinito con il ragionamento, sempre si avrebbe fondamentalmente la
stessa potenza infinita'”.

La nozione di vita pud riferirsi dunque ad entrambe le realta,
all’Intelletto ¢ all’Anima; essa coincide come «identita indefettibile» con
I’eternita e come «irrequieta creativita (Vo1 TOAVTPAYU®V)» con il tempo,
fino a presiedere allo sviluppo di una teoria dell’organismo, ovvero della

generazione degli organismi viventi'’,

8 Enn. 111 3 (48), 5, 3-15. trad. RADICE (2002). Le traduzioni dei passi delle Enneadi, ove
non specificato, sono mie.

° Aristot. Metaph. A 9, 1074a 34-35. Sebbene Plotino riprenda da Aristotele la natura
dell'Intelletto come attivita riflessiva, egli si distacca da Aristotele che pone il Nous allo
stesso livello del Primo Principio. Inoltre, I'Intelletto aristotelico non pensa una
molteplicita di contenuti interni a sé; cf. SZLEZAK (1997) pp. 53-55.

' Cf. Enn.1IV,7 (2), 11: yép éctt pia ¢doig Evepyeiq {doa.

"Enn.1V,7 (2), 8, 44.

> Enn.VI 5 (23)12, 1-5, trad. RADICE (2002)

" Cf. HORN (2012), pp. 214-228.
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La vita non ¢ una quantitd: le sostanze intelligibili, infatti, non

presentano alcuna estensione quantitativa, anzi l'assenza di estensione e di

quantita ¢ il carattere che ne definisce I'essenza.

La vita come eternita appartiene alla seconda ipostasi, I’Intelletto

(Enneadi 111, 7, (45) 3).

Poniamo, allora, che uno ricomponga di nuovo nell’unita di una sola vita
I’alterita che pur si ritrova in quegli esseri, I’inesauribile attivita, nonché
I’identita indefettibile, la vita e il Pensiero che non trascorrono mai da
uno stato all’altro, ma sono sempre ininterrottamente gli stessi; ebbene, se
costui guarda a tutto cio, sapra ben cogliere I’eternita, vedendo una vita
stabile che contiene ogni cosa in uno stato di eterno presente. E, dunque,
non in uno sviluppo progressivo, bensi tutto insieme, e non ora in una
forma ora in un’altra, ma come una perfezione non divisibile, quasi che
tutto si concentrasse in un punto senza progredire in un libero sviluppo e,
mantenendosi in sé identico e immutabile, fosse sempre confinato nel
presente, mentre nulla di sé va nel passato o attende di essere: insomma,
quello che esso &, questo & anche proprio dell’Essere in sé'*.

Il Nous ¢ definito, nella sua essenza originaria, identita vivente e

animata di essere e pensiero, la cui inesauribile attivita noetica non ¢€ rivolta né

al passato, né al futuro, ma a un puntuale presente.

La Cwn dell’Intelletto ¢ una vita stabile, che contiene e unifica in se

stessa ’alterita degli enti intelligibili, in un movimento costante che permane

identico e immutabile'’. Essa continua ad attraversare Dalterita di tutti gli

esseri che genera, in un «peregrinare in tutte le direzioni (TAavnOevtog ndcav

mAavnv)» che ¢ sempre lo stesso, poiché si ripete per ciascun essere.

L’Intelligenza ¢ al contempo, ogni volta, identica e diversa: diversa, in quanto

il suo movimento incontra esseri sempre differenti, identica, in quanto in

questo movimento costante essa non muta la sua natura nell’incontro con

I’essere nella sua molteplicita'®.

“Cf. Enn. 1, 7 (45), 3, 13-24, trad. RADICE (2002).

5 Ibid.

' Enn.V117,13,28-50.
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La vita definisce 1’essenza della seconda ipostasi, alla quale appartiene,
in modo essenziale e originario, la differenza, in quanto il pensiero, pur
essendo uno, ¢ caratterizzato dalla relazione di due distinti poli, il pensante e il
pensato, 1 quali finiscono per essere identici nell’ambito della realta
intelligibile e nell’atto del pensiero, dove si trovano raccolti e unificati'’.

D’altro canto, in Enn. III 7 (45), 11, Plotino definisce la vita come

«irrequieta creativita», propria dell’ Anima che

volendo disporre di se stessa ed essere padrona di sé, decise di mettersi alla
ricerca di qualcosa di ulteriore rispetto a quello che al momento c’era e si mise in
moto: ed ecco che anche il tempo si mise in moto. Cosi che noi fummo trascinati
verso un «dopoy incessante, verso un futuro che non ¢ mai lo stesso, ma sempre
diverso; ed essendo avanzati non poco in questa direzione, abbiamo trasformato il
tempo in un’immagine dell’eternita. La responsabilita in verita era dell’Anima,
della sua smaniosa attivita (dvvauig o0y iovyog), perché voleva trasferire quanto
aveva contemplato nel mondo di lassu in qualcosa di diverso dato che non
sopportava piti che tutto le fosse presente in quella forma concentrata.'®

L’Anima crea il mondo sensibile per dissolvere in immagini la realta
intelligibile, conferendo a questo mondo un movimento altro da quello
costante della natura intelligibile, in quanto caratterizzato dalla successione,
ossia dal transitare dell’Anima da un’attivita contemplativa eterna a quella che
«realizza i suoi atti progressivamente»'’.

L’Anima vive di una vita differente che richiede il generarsi del
tempo®, il quale & definito come «la vita ({o1)) di un’ Anima nel movimento di
passaggio da una condizione di esistenza ad un’altra (€€ dAAov €ig GAAOV

Blov)»*'.

"7 Cf. infra, capitolo secondo, paragrafo 2.4.

" Enn. 111 7 (45), 11, 15-24, trad. RADICE (2002).

¥ Enn.VI17,(38) 11,30-43.

11 riferimento & a Tim. 37d-e, passo in cui Platone afferma la natura eterna dell’essere
intelligibile, che, non potendo essere applicata ad un essere che ¢ stato generato, diviene
per il cosmo sensibile «un’immagine eterna che procede secondo il numero». Cf. Tim.
37d e sgg., trad. FRONTEROTTA (2003).

*' Enn. VI 7 (38), 11 43-45.
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Per spiegare il ruolo che eternita e tempo assumono nella realta,
Plotino, dunque, ricorre alla nozione di vita: se il tempo ¢ associato alla vita e
al movimento propri dell’Anima, I’eternita, invece, si identifica con 1’attivita
perfettamente coesa ed extra-temporale dell’Intelletto e corrisponde ad una
«vita in quiete, identica, inalterabile e infinita in atto»**.

Plotino riprende dal Timeo la tradizionale distinzione dei due mondi,
sensibile ed intelligibile, distinzione che viene riproposta proprio all’inizio del
trattato III 7, 1. Da un lato si trova la natura di cid che sempre ¢, immutabile ed
eterna, e dall’altro la realta in continuo divenire. L’eternita appartiene al
cosmo intelligibile, vero essere, perfetto e divino, diversamente dal tempo che
appartiene al «nostro universo»>.

Seguendo I’insegnamento di Timeo 37e-38a, a cid che ¢ essere
autenticamente, alla realta intelligibile, non puo riferirsi nessuna delle tre
forme verbali, passato, presente e futuro, che indicano il trascorrere del tempo
e che caratterizzano le realta generate ed in divenire.

Alla realta intelligibile, compiuta ed eterna, appartiene, invece, I’eterno
presente**, ossia un presente che si colloca oltre la durata temporale, in quanto
I’Intelletto, identico a se stesso, ¢ scevro da ogni forma di mutamento e
presenta un'identita puntuale e assoluta, che lo colloca al di fuori di ogni forma
di temporalita.

La realta intelligibile ¢ definita da un tipo di movimento, quello
intellettuale, che si realizza fuori dal tempo e che ¢ privo della successione da
uno stato ad un altro. Il tempo, invece, ¢ definito in relazione al transitare
dell’ Anima da un modo di vita ad un altro.

Come risulta dalle poche righe, analizzate in precedenza, nelle quali si
da definizione del tempo, Plotino utilizza due distinti termini per esprimere il

concetto di “vita”: {om e Pioc”. I due termini, nell’'uso greco, sembrano

2 Enn. 17 (45), 11, 45 ¢ sgg.
2 Enn. 117 (45),1, 1-4.

* Enn. 117 (45), 3.

* Cf. infra, paragrafo 1.3.
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essere semanticamente differenti, in quanto con il primo si indica il semplice
fatto di vivere, comune a tutti gli esseri viventi, mentre il secondo esprime il
modo di vivere di un singolo individuo o di un gruppo®.

Il primo termine indica, dunque, la forza vitale che appartiene anche
all’essere in senso metafisico e descrive gli aspetti organici e biologici della
vita degli animali e delle piante, invece il secondo esprime le forme di vita
degli esseri razionali. I due termini, tuttavia, sono utilizzati da Plotino, come
gia da Platone e da Aristotele (nei cui testi non ¢ possibile tracciare una netta
linea di demarcazione) in modo del tutto interscambiabile, in quanto il loro uso
non sempre si adegua ad una distinzione codificata.

Nelle righe precedentemente citate, il filosofo neoplatonico,
nell’utilizzare i due termini, sembra seguire 1’uso greco, in quanto {wn indica
la vita nel senso di €vépyeta, intesa come D’attivita essenziale del vivente,
mentre Blog indica la condizione di esistenza, ossia il modo particolare di
vivere di un essere. Attraverso i due termini, {wn e Blog, Plotino riconduce il
tempo del divenire al mutamento dell’attivita propria dell’Anima. La nascita
del tempo scaturisce, infatti, dalla natura irrequieta dell’ Anima che, desiderosa
di appartenere a se stessa, si stacca dal suo principio originario, 1’Intelletto, e
comincia a muoversi. Il movimento dell’ Anima, il suo transitare da una fase ad
un’altra, insorge nella quiete del mondo di lassu e dona vita al tempo.

In generale I’intento di Plotino ¢ quello di identificare la vita con
I’évépyela intesa, da un lato, come 1’attivita dell’Intelletto completa e priva di
scansione temporale, dall’altro, come il movimento dell’Anima che,
desiderosa di sapere, non «riesce a permanere in se stessa» € si realizza in un
movimento continuo e costante. Dai brani appena menzionati, infatti, emerge
che Plotino si serve del concetto di vita per definire entrambe le ipostasi,
I’Intelletto e I’Anima. Rimane da comprendere a quale delle due realta ¢

attribuita la vita in senso autentico.

26 Cf. HADOT (1980), pp. 52-56. In merito ai significati di oM e Plog, cf. anche
AGAMBEN (2005).
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Il testo chiave nel quale affiora la questione ¢ Enn.1V,7 (2), 9:

N

L’Anima & propriamente il principio del movimento, in quanto conferisce
movimento a tutte le altre cose, mentre lei stessa si muove da sé, in quanto
trasmette la vita al corpo animato, mentre lei stessa la possiede gia presso di sé.
Lei che non ¢ destinata mai a perire, proprio perché la possiede presso di sé. Non
¢ la totalita degli esseri a servirsi di una vita acquisita, altrimenti si andrebbe
all’infinito (0¥ yap &M ndvia énoktd (of xpftor 1 €i¢ drelpov €lov). Bisogna
quindi che esista una natura originariamente dotata di vita, la quale bisogna che
sia necessariamente incorruttibile e immortale, proprio perché ¢ principio di vita
anche per gli altri viventi.”.

In questo passo Plotino descrive 1’ Anima come il principio di movimento, che
dona movimento e vita ai corpi, mentre lei stessa si muove da sé. Se 1 corpi
possiedono la vita come qualcosa di aggiunto, essa, invece, la possiede in se
stessa, e, di conseguenza, la sua natura non pud in alcun modo accogliere la
morte. Qui ¢ certamente presente il richiamo al passo 245c5-e6 del Fedro,
dove Platone afferma I’immortalita dell’anima, sulla base del principio
secondo il quale «cid che sempre si muove ¢ immortale»*®.

L’Anima ¢ definita auto-moventesi, il suo moto ¢ eterno, e, per questo, essa ¢
immortale, in quanto solo cid0 che muove se stesso (T0 0UTO KivoOv), non
potendo venir meno alla propria natura, non cessa mai di essere in moto.
L’Anima ¢ apyn Kiwvnoewg, origine di tutte le forme di movimento e di vita, e,
in quanto principio, essa deve essere ingenerata e incorruttibile. L’Anima
possiede la vita in senso originario, nella misura in cui essa si muove da sé, di
un movimento che mai e in alcun modo potrebbe esaurirsi, e, per questo, ¢
sempre vivente.

La vita costituisce 1’essenza (ovoia) e il Adyoc dell’Anima®’. Questa &
«indistruttibile e immortale», secondo I’insegnamento platonico di Fedone

106e9-107al, dove viene sviluppata ’idea secondo cui I’Anima ¢ in se stessa

Y Enn. IV 7 (2),9, 6-13.

* Phaedr. 245 c-e 6, trad. PUCCI (2004) .

¥ Cf. Enn. IV 7 (2), 11, 10-12: «La vita, insomma, & sostanza, cio¢ quel genere di
sostanza che vive per sé: cio¢ € Anima [...]».
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I’origine della vita che le appartiene come il calore al fuoco, ovvero come un
attributo essenziale™.

Tuttavia Plotino approfondisce il suo ragionamento, sostenendo che sebbene il
calore sia un attributo intrinseco al fuoco, non lo ¢ per il principio materiale
che funge da sostrato. L’ Anima non deve la sua nascita al sopraggiungere della
vita nella materia-sostrato, al contrario essa, definita da Platone essenzialmente
vivente®', & per Plotino la sostanza che vive per sé (nap avtic {doa)*.

Sulla base della teoria concernente la relazione tra contrari opposti,
secondo cui non ¢ possibile né che 1 contrari accolgano vicendevolmente i loro
contrari, né che le cose che hanno in sé€ i contrari accolgano 1’idea contraria a
quella che portano in sé, I’ Anima non potra mai accogliere il contrario del suo
essere vita, dunque non potrd mai ammettere la morte™.

L’Anima, diversamente dal fuoco, ¢ una «singola e semplice natura
(Wa kol omAfy ovoilg)», dunque, non essendo composta da materia e forma,
non le pud mai accadere di dissolversi; piuttosto essa realizza la sua natura
nell’atto di vivere (¢vepyeiq {doa). L’ Anima, pertanto, ¢ definita da Plotino
come un’entita che ¢ in possesso immediato della vita. Questa asserzione crea
non pochi problemi in considerazione del fatto che il filosofo neoplatonico, in
molti passi delle Enneadi, colloca la vita perfetta, autentica e reale nella

seconda ipostasi, I’Intelletto. In Enn. I 4 (46), 3, Plotino, infatti, afferma:

Si ¢ piu volte ribadito che la vita perfetta, autentica e reale, sta in quella
natura intellettiva, mentre tutte le altre vite sono imperfette, in quanto
semplici simulacri di vita, in sé acerbe e ancora impure, che non
partecipano piu della vita che del suo contrario. Insomma ci sia permesso
dire che se tutti i viventi si originano da un unico Principio e se gli esseri
non godono del medesimo livello di vita, allora ¢ necessario che un
siffatto Principio sia la prima vita e la pil perfetta.*

**In merito all’utilizzo plotiniano dell’ultimo argomento del Fedone, cf. O’ BRIEN
(1997), pp. 39-103.

*! Cf. Phaed. 105b- 106d.

*Cf. Enn. IV 7,11, 10-11.

* Cf. Phaed. 103¢c-107b. In merito a cid, cf. O’ BRIEN (1997), pp. 56-60.

* Enn.14 (46), 3, 33-40, trad. RADICE (2002).
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In questo passo ¢ contenuto in forma condensata il pensiero di Plotino
intorno alla seconda ipostasi: I’Intelletto, «essere autentico e autentica
sostanza», ¢ la prima forma di vita, la pit perfetta, mentre le altre vite che
seguono non sono altro che simulacri, immagini imperfette di vita (ivédAuoto
Cong). La vita «si dice in molti modi» e sulla molteplicita dei modi Plotino
struttura una gerarchia della realta, secondo, nell’ordine (€¢0e&ng), la maggiore
o minore manifestazione della vita®®. Se 1’Uno si colloca al di sopra della
vita’’, la prima forma di vita & nell’Intelligenza, la seconda nell’ Anima (Anima
del mondo e Anima individuale), la terza ¢ nella vita fisica.

E proprio dall’analisi dello stesso passo (Enn. IV, 7,9) in cui si delinea
la questione, che ¢ possibile risolvere la difficolta di determinare a quale
ipostasi, se all’Intelletto o all’Anima, Plotino attribuisca la vita in senso
autentico ed originario. Dopo avere definito 1’Anima come principio di
movimento, alle linee 10-20, il filosofo neoplatonico afferma che: «non ¢ la
totalita degli esseri a servirsi di una vita acquisita, altrimenti si andrebbe
all’infinito». E necessario che «esista una natura originariamente dotata di vita,
necessariamente indistruttibile e immortale, fonte di vita anche per gli altri

viventi». A queste parole segue un ambiguo €v0a:

Qui (¢vBa) bisogna che di necessita ci sia ogni realta divina e beata, che
trova in sé il principio della vita e dell’essere: ¢ questo il primo essere ed
il primo vivente, immune da ogni mutamento sostanziale, né generato né
mortale. Quale potrebbe essere, infatti, la sua origine, e in che cosa
potrebbe dissolversi? E se si deve usare il termine essere in senso forte,
questo non dovra essere o non essere, a seconda delle circostanze. E

¥ Enn.V 9 (5),3, 1-4.

* Cf. Enn.14 (46), 3,19-20.

TCf. Enn. VI 7, (38), 17, 9-13: «Se, dunque, esiste qualcosa ancor prima dell’atto,
rispetto a questo deve essere al di sopra, e di conseguenza deve collocarsi anche oltre la
vita. Considerato che la vita ¢ nell’Intelligenza, colui che le fece dono della vita era
quindi piu bello e pil nobile di essa».



Teleto {on: La nozione di vita in Plotino 19

come per il bianco che, in quanto colore in sé, non potra essere a volte
. 3
bianco e a volte no™.

Da queste linee emerge come Plotino presenti la questione in modo pil
complesso, in quanto, se fino ad adesso ha affermato, riprendendo un motivo
certamente platonico, la necessita della realta dell’ Anima, in quanto principio e
fonte di ogni forma di vita sensibile, e ne ha chiarito ’essenza, definendola
come auto-movimento ed immortale, adesso, sembra andare oltre Platone,
concentrandosi sul concetto di vita e sulla sua origine.

Il filosofo neoplatonico sembra voler attingere a una realta che sia davvero
originaria, in quanto dotata originariamente di vita e di essere nel senso piu
autentico, nella misura in cui ¢ essere sempre € non a seconda delle
circostanze, come il bianco che, in quanto colore in sé (aVT0 T0 XpOUQ), sara
sempre bianco e non a volte bianco e a volte no.

Questa realta divina che possiede in se stessa il principio della vita e
dell’essere ¢ identificabile sic et simpliciter con I’ Anima, oppure con un essere
ancora piu originario che ne costituirebbe la forma?

Non ¢ per nulla chiaro a quale ipostasi Plotino si riferisca alle righe 15-16 con
I’espressione «il primo essere ed il primo vivente, immune da ogni mutamento
sostanziale, né generato né mortale». Non ¢ facile intendere se «il primo essere
e il primo vivente» sia I’Anima, la quale ¢ stata fino ad adesso 1’oggetto della
discussione, oppure I’Intelletto, oppure ancora I'una e 1'altra ipostasi™.

Questo passo ha creato non pochi problemi agli interpreti: Kostaras, nella sua
monografia Der Begriff des Lebens bei Plotin, colloca I’origine e la fondazione
del concetto di vita all’interno dell’ipostasi dell’ Anima, mostrando la perfetta
identitd dei due concetti*’ e non considerando, invece, che, nella metafisica

plotiniana, ¢ I'Intelletto a rivestire il significato di Essere in senso pieno, in

¥ Enn.1V 7 (2), 9, 13-20, trad. RADICE (2002) leggermente modificata.
* Cf. CIAPALO (1987), pp. 40-41.
* Cf. KOSTARAS (1969), p. 25.
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quanto «vive per se stesso ed ¢ essere per se stesso ({@v mop aVTOV KAl Ov
nop avTov)»*.

La tesi secondo cui la presenza della vita nella sua forma originaria si
manifesta all’interno dell’Anima, si basa senz’altro sull’analisi dei trattati in
cui il filosofo neoplatonico per fornire una definizione dell’Anima ne afferma
la sua dimensione intrinsecamente vitale. L'Anima, come ¢& stato
precedentemente mostrato, ¢ definita, riprendendo un motivo certamente
platonico, principio di movimento, fonte di vita per tutti gli altri esseri viventi,
auto-moventesi, ma anche, potenza plasmatrice, e, per questo, vita nella sua
forma determinata.

Tuttavia, Plotino afferma la presenza di un’altra realta, anteriore
all’Anima, che possiede 1’essere e la vita in modo assolutamente originario.
L’essere che davvero pud definirsi tale, nel senso pieno del termine, dovra
risultare necessariamente dotato di una forma perfetta di vita senza la quale
non sarebbe pil essere. Questo essere, pertanto, non puo identificarsi con
I’ Anima, ma, piuttosto, con I’Intelligenza e la Saggezza assoluta, e, per questo,
esso & “determinato e definito” e nulla esiste se non per la sua potenza*’.
L’auto-movimento ¢ attribuito da Plotino non soltanto all’Anima, ma,
primariamente, all’Intelletto, in quanto la sua attivita principale ¢ la vonoug,
I’attivita noetica, €vépyeto, che ¢ una vera e propria forma di kivnotc.

Nell’attribuire la vita all’Intelletto, Plotino segue tanto Aristotele,
quanto Platone. In questo senso la vita si identifica con I’intellezione, che,
seguendo I'insegnamento aristotelico, ¢ considerata vita eterna e perfetta, in
quanto soltanto una perfetta conoscenza corrisponde ad una vita nel senso
pieno del termine*’.

Il Nous & pura €vépyera, poiché ¢ conoscenza assoluta, nel medesimo

tempo, di sé e dei suoi contenuti intelligibili. Se il filosofo neoplatonico

Y Enmn.IV7(2)9, 14.

2 Enn. 111 6 (26), 6, 15 e sgg: xai Oplouévov dpa Kol TENEPAGUEVOY Kal Th Suvduet
0VdEV O TL UN.

* Cf. Aristot. Metaph. A 7 1072b 14-31.
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riprende Aristotele nella formulazione dell’identita di vita e attivita intellettiva,
tuttavia, va ben oltre Aristotele, attribuendo all’Intelletto, 1’auto-movimento
che Platone attribuisce all’ Anima.

Sebbene, infatti, nel passo analizzato, I’argomento principale sembri
essere quello dell’immortalita dell’ Anima, tuttavia, a mio avviso, Plotino, per
chiarire I’origine e il concetto di vita, deve ricorrere (€l €€ avdyxng) ad un
realta ancora piu originaria dell’Anima, a cid che, appunto, ¢ Essere nel senso
pieno del termine e che costituisce la prima forma di vita per eccellenza, la

quale funge da immagine per tutte le altre.

Che cosa c’¢ di meglio di una vita in sommo grado sapiente, infallibile,
perfetta e di un’Intelligenza padrona di ogni essere e di una vita e di una
Intelligenza assolute?**

Plotino mostra 1’origine della vita nell’Intelletto, e, di conseguenza, la
subordinazione della vita dell’Anima a quella, piu perfetta, della seconda
ipostasi. La dimostrazione di questa tesi ¢ contenuta nelle linee 20-30, che
vanno lette in connessione con altri passi delle Enneadi che verranno di

seguito menzionati.

Quella realta che possiede ’essere presente presso di sé e in modo
originario, sara sempre essere. Questo essere che & eterno e originario
non ¢ una cosa morta (00 vekpov), alla stregua di una pietra o di un
pezzo di legno, ma bisogna che sia un vivente ({dov), dotato di vita pura
(Coi) xaBapd kexpficOotr), almeno per quella parte di lui che permane da
sola (6cov av avToD uévn udvov); invece, quella realta che sia commista
ad una natura inferiore costituisce un impedimento in relazione a cio che
¢ ottimo — ed in verita la natura di esso non subisce danno — ma bisogna
che riguadagni il suo stato originario, elevandosi al mondo che le
appartiene.”

* Enn.V 3 (49) 17, 1-3, trad. RADICE (2002).
*® Enn.1V 7 (2), 9, 20-30.
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Procediamo con I’analisi dei termini utilizzati da Plotino, nel passo in
questione, per definire questa realta, che non soltanto ¢ essere in senso pieno,
«eterno ed originario», e, per questo, non € una cosa morta (00 VekKpov), ma,
piuttosto, ¢ un vivente ({®ov), dotato di vita pura ({of) k0B0pd kexkpfcOal) in
riferimento a quella «parte di lui che permane da sola».

Plotino precisa che si sta riferendo alla realta intelligibile che permane
immodificabilmente in se stessa senza mutamento, non essendo in alcun modo
contaminata da quella realta, ossia da quella parte dell’Anima che si mescola
con la natura inferiore, il mondo sensibile. La presenza dell’originaria vitalita
all’interno della seconda ipostasi trova conferma nel passo successivo, Enn. IV
7, 10, dove viene formulata la stretta relazione tra I’Anima e 1’Intelletto.

Plotino afferma che, procedendo dalla nostra Anima, la realta che va
necessariamente indagata ¢ quella “che viene dopo”, ossia, I’Anima non
“contaminata™®, la quale, attraverso una riflessione intellettuale su se stessa, &
ritornata al suo stato originario, ossia alla pura dimensione intelligibile*’.
L’Anima in tal modo si scoprira nuovamente parte di quella realta da cui ha
avuto origine e dalla cui contemplazione diviene essa stessa un mondo
intelligibile. Una volta ascesa a questa dimensione divina, dalla quale ¢
illuminata, I'Anima diviene sempre piu bella, un essere assolutamente

incorporeo e intellettuale, nella misura in cui partecipa pienamente di quella

* Plotino fa qui uso del termine AeAwBnuévov, lo stesso che Platone utilizza in Resp. X
611b10-c4, per definire 1I’Anima pura, non contaminata dal contatto con la realta
corporea. «Che perd 1’Anima sia immortale, ¢ la conclusione necessaria sia del discorso
svolto adesso, sia degli altri. Ma per riconoscere veramente quale essa sia, non la si deve
osservare - come noi ora facciamo - sfigurata dalla comunanza con il corpo e gli altri
mali, bensi quale ¢ una volta se ne sia purificata, e questo va adeguatamente considerato
per mezzo del ragionamento». Cf. Resp. trad. VEGETTI (2007). In merito alla concezione
plotiniana dell’Anima non discesa, cf. FERRARI (2009), pp. 113-135.

“"In merito a cio cf. anche Enn. IV 8 (6), 8, 1-6, dove Plotino afferma: «Si deve avere il
coraggio di esprimere la propria opinione ancora piu chiaramente, contro quella altrui:
non tutta la nostra Anima ¢ precipitata interamente, ma qualcosa di lei esiste sempre
nell’intelligibile: tuttavia la parte che ¢ nel sensibile, se domina, o meglio se ¢ dominata o
sconvolta dal corpo, ci priva della consapevolezza di cid che la parte superiore

dell’Anima contempla».
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natura «da cui il bello e tutto cio che gli ¢ affine zampillano come da una

fonte» *8 .

Dalla divina realta intelligibile dalla quale procede 1’Anima
acquisisce la vita, la cui natura permane la stessa eternamente®.

L’essere intelligibile ¢ un vivente ({dov)’’, in quanto non soltanto
possiede la vita, ma, molto di pili, coincide con la vita stessa: ¢ esso stesso
vita, e, per questo, ¢ dotato di “immensa bellezza”. La vita, nella forma pit
completa e piu pura, ¢ assolutamente inesauribile e si ritrova in una natura
perfettamente unitaria, in quanto non manca di nulla’'.

L’essere, pertanto, non € una cosa morta, in quanto ¢ caratterizzato
dall’intrinseca vitalita del pensiero: nel pensiero essere e vita sono lo stesso,
anzi la vita in senso puro ¢ il pensiero *>. Dal momento che sussistono diversi
gradi di pensiero, cosi come diversi gradi di vita, il pensiero piu chiaro
corrisponde alla vita autentica, la “vita di prim’ordine” (mpwt {on), il
pensiero puro, la cui contemplazione e l’oggetto di contemplazione sono
rispettivamente il vivente e la vita”. Plotino interpreta la vita in senso
autentico come pensiero e, riprendendo la formula aristotelica 11 yap vod
évépyera {on’™, la identifica con Dattivita dell’Intelletto.

Se I’essere ¢ lo stesso del pensiero, ’attivita intellettiva ¢ vita, nella
misura in cui questa ¢ definita da Plotino «contemplazione vivente (Bewpio
Cdoa)». La seconda ipostasi diviene il luogo in cui vive I’identita dinamica di
essere € pensiero e in cui si ripropone la triade platonica essere-vita-
pensiero®, in quanto la pienezza dell’essere & legata al possesso del pensiero e

della vita che ne caratterizzano ’intrinseca natura.

“ Enn.16 (1), 6, 14-19, trad. RADICE (2002).

“ Enn.1V,7 (2), 11, 1-4.

* Cf. Tim. 30c-31b.

S'Cf. Enn. 111 2 (47), 1, 30 e sgg.

>* Cf. ABBATE (2010), p. 88.

> Enn. 111 8 (30), 8, 15-20.

> Cf. Aristot. Metaph. A 7 1072b 26 e sgg.

>3 Cf. DODDS (1933), pp- 252-253 e HADOT (1960), pp. 129-131.
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Infatti ’essere non ¢ una cosa morta, né ¢ non vita, né non pensante:
certamente pensiero ed essere sono la stessa cosa.”

In questo passo Plotino accoglie 1’insegnamento platonico di Sofista
248e-2492%, secondo cui & impossibile che dall’essere, che ¢ veramente e
autenticamente, siano esclusi il movimento e la vita, in quanto dell’essere
partecipa non soltanto la realta delle idee, ma anche 1’ Anima come principio di
movimento, la vita e I’attivita intellettiva, che scomparirebbe se 1’essere, inteso
come la totalita degli enti intelligibili, fosse privo di movimento.

Se ¢ vero che il modo di essere che appartiene tanto a ogni Anima,
quanto a ogni forma di vita, presente in primo luogo nell’Intelletto, ¢ il
movimento, tuttavia la vita e 1’auto-movimento dell’Anima non possono che
essere subordinati a quelli dell’Intelletto.

Il Nous, in quanto forma dell’Anima, conferisce ad essa le ragioni
formali tramite le quali puo esercitare la sua attivita creativa e costituire il
mondo sensibile™. L’ Anima si fa immagine del Nous, poiché essa & vita solo
in virtt di quell’auto-movimento, che ¢ lintellezione, 1’évéQyeia
dell’Intelletto. L’Anima per poter essere auto-movimento e dunque auto-
vivente deve guardare se stessa nell’Intelletto, per assimilarsi «all’attivita di
un’Intelligenza che permane in se medesima»’. Solo cosi essa puod partecipare
di tutte le caratteristiche che sono proprie del Nous, ossia, puo divenire essa
stessa, essere, vita, € vOnotg.

L’Intelletto, infatti, ¢ quell’essere che ¢ in possesso della causa della
sua esistenza ed, in questo senso, possiede 1’essere in modo invariabile; la vita
gli appartiene in senso autentico, poiché non la possiede semplicemente, ma,
ancora di pill, esso ¢ la vita stessa, ¢ pienezza di vita®. L’ Anima, immagine

della realta intelligibile, invece, & certamente vita, ma in modo derivato®': essa

Enn.V 4 (7),2,43 e sgg. Cf. Parm. fr. 3: 10 yap 0010 voely éotiv 1€ Kai €ivot.
T Cf. infra, paragrafo 2.3.

3 Enn.V 9 (5), 4,30-32.

¥ Enn.1IV 7 (2), 13, 18.

% Cf. Enn. V17 (38), 12, 13-22.

%' Cf. infra, capitolo terzo.
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riceve 1’essere e la vita dall’Intelletto, che le conferisce anche il perché della

sua esistenza.

D’altra parte, pur essendo I’Anima quella tal sostanza che si ¢ mostrato,
essa & pur sempre immagine dell’Intelletto (eikdv tig €01t vov). Come il
discorso pronunciato ¢ immagine del discorso interiore dell’Anima
(Moyog To0 €v yuyf), cosi anche 1'Anima & un pensiero dell’Intelletto, &
la sua piena attivita (€vépyewo) e quella vita che procede dalla
costituzione di un altro essere, in questo simile al fuoco (che ¢), per un
verso, calore immanente, per altro calore diffuso.%

Anche in questo caso Plotino presuppone la stretta affinita dell’Anima
con I’Intelletto, il quale ne costituisce la forma, nella misura in cui non
soltanto la sostanza dell’Anima si traduce nell’essere il ritratto del Nous, ma
molto di pil, essa ¢ il pensiero dell’Intelligenza.

L'attivita intellettuale appartiene all'Anima, in quanto ¢ proprio 1’atto
del pensare (vonoig), che si realizza nella contemplazione dell’Intelletto, a
costituire «la sua migliore forma di vita» ({on xpeittov)®, dunque a renderla
una natura intrinsecamente dinamica e vitale. Il Nous costituisce la realta
dell’Anima, in quanto le conferisce una natura divina, ossia incorruttibile e
immortale.

L’Anima ¢ il Adyog del Nous, trasposizione nel tempo del suo eterno
peregrinare in tutte le direzioni, essa costituisce il veicolo attraverso cui
I’Intelletto anima e costituisce il mondo sensibile. Se 1’Anima puo essere il
principio di movimento e ['origine di tutte le forme di vita presenti
nell’universo sensibile, ¢ solo perché 1’Intelletto costituisce il primo e supremo
principio di ogni movimento.

Il capitolo IV 7 (2), 9, andrebbe dunque letto in questa direzione:

I’argomentazione plotiniana procede dall’assunzione che alla realta intellettiva

2 Enn.V 1 (10) 3, 6-10, trad. RADICE (2002), leggermente modificata.
% Enn.11(53),13,6¢ sgg.
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appartiene la vita® in modo essenziale ed originario, pertanto, anche quella
forma di Anima che partecipa dell’attivita intellettuale, acquisisce di riflesso il
carattere di vitalita, proprio del “vivente”, eterno ed originario.

Appare evidente che qui Plotino ha in mente il passo 30al-31b1 del
Timeo®, in cui il mondo ¢ concepito come un vivente (t0v kdouov Cdov),
perché dotato di Anima, vita e pensiero, fatto a immagine del modello
intelligibile, denominato da Platone movteAeg {dov, nel quale sono comprese e
contenute tutte le realta intelligibili, che sono anche esse viventi, i
vonto Lo’

Il vivente perfetto, t0 movtereég {dov, ha una forma sferica®’, perché
non manca di nulla, in quanto comprende tutte le forme intellegibili al suo
interno e possiede un’anima che gli conferisce vita. La verita, quindi, non puo
che risiedere nell’essere vivente che possiede in sé il pensiero, poiché cio che ¢

dotato di pensiero ¢ senz’altro “piu bello” (kdAAlov) di cio che ne € privo.

1. 2. La semantica della vita

Nella prospettiva di Plotino il fatto che la vita si dica in molti modi
(moAaydg Aeyouevn) va ricondotto alle diverse valenze che tale concetto

assume in relazione alle realta cui viene di volta in volta riferito. La centralita

% L'idea che il mondo intelligibile sia un vivente & ricavata da Tim. 30c-31b e da Soph.

248e-249a.

% Cf. infra, capitolo secondo, paragrafo 2.2.

% Cf. Tim. 30b e sgg. e 31b1. Ferrari avanza I’ipotesi di una vicinanza tra il 10 novieldg
Ov del Sofista ed il 10 mavieleg Cwov del Timeo, che, secondo lo studioso, ¢ identico al
mondo delle Idee e rappresenta il modello del cosmo sensibile, in quanto realta
intellegibile comprendente tutte le altre realta intellegibili, anche esse viventi. Poiché,
dunque, si dice che il cosmo sensibile, dotato di anima e di intelletto, ¢ immagine di
quello intelligibile, questo di conseguenza dovra essere anche esso una realta vivente e
animata. Cf. FERRARI (2011) pp. 601-613.

7 Cf. Tim. 33b e sgg.
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della nozione di vita e la molteplicita dei suoi significati, nel pensiero di

Plotino, ¢ confermata da quanto affermato da Porfirio in Sent. 12:

C'¢ omonimia non solo nei corpi, ma anche «vita» si dice in molti sensi
(o0 pwoévov €v 10lg cOHOoL TO OU®VLHOV, GAAC kol 7N Con tdv
moAAOy®Ac): c'¢ infatti la vita della pianta, dell'animale, dell'essere
intellettuale, della natura, dell'Anima, dell'Intelligenza, di Colui che ¢ al-
di-sopra; vive anche quest'ultimo, sebbene nessuna delle realta che da Lui
procedono conduca una vita simile alla sua ({fj yap xdxelvo, €1 Kol
Undev 1dv uet avtd mapaninsiov avtd {ony kékmtan)®.

La vita non pud avere un significato univoco, in quanto essa
caratterizza I’essenza delle diverse ipostasi, secondo differenze di intensita e di
grado e, in questo senso, costruisce una vera e propria gerarchia ontologica.

Plotino, in Enn. I 4 (46), 3, affrontando la questione di come sia
possibile utilizzare il termine vita come sinonimo e che cosa questo significhi,
riprende il moALay®dc Aéyeton aristotelico® per indicare come la vita non sia
un termine sinonimico, ossia un termine comune che con lo stesso significato
si predica di diverse specie, piuttosto, un concetto che, pur essendo omonimo’°

per ciascuna specie, ne definisce I’essenza in modo differente.

La vita, infatti, si dice in molti modi, e la differenza sta nel livello: ovvero se essa
sia di primo o di secondo livello e cosi di seguito. Vita ¢ un termine omonimo,
con un’accezione diversa per la pianta e per ’animale privo di ragione; e poiché
ci0o che fa la differenza ¢ la chiarezza o I'oscurita della vita (tpavétnrt xai

% Cf. Porph. Sent. 12, trad. GIRGENTI (1996).

% Cf. Aristot. Metaph. Z. 1, 1028 a 10-29. In merito alla trattazione plotiniana della
nozione di vita, Horn sottolinea che, anche se Plotino si serve della terminologia
aristotelica, tuttavia non la utilizza per esprimere gli stessi concetti. Plotino riprenderebbe
nella sua concezione di una gerarchia ontologica tanto la nozione aristotelica di serie
ordinata (£¢e&fic), quanto il moAdaydg Aeyduevov, tuttavia interpreterebbe tali concetti
nel senso della relazione platonica tra il modello e I'immagine. Cf. HORN (1995), pp. 44-
45.

" In riferimento alla distinzione tra sinonimi e omonimi, cf. Aristot. Cat. 1 a 1-8.
Riguardo al concetto di omonimia riferito alla nozione di vita nel pensiero plotiniano, cf.
SONG (2009) pp. 67-69.
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auLdpoTNTL TV dravopav £xdviwv), allora & chiaro che & analogo il caso del
vivere bene. E se ogni realta ¢ immagine di un’altra, non c’¢ dubbio che anche un
vivere bene & immagine di un altro vivere bene’'.

Cio che risulta essere interessante nell’analisi del passo in questione ¢ il
metodo esegetico di Plotino: egli procede dall’assumere termini aristotelici per
introdurre, tuttavia, concetti di origine platonica.

Se Plotino, infatti, riprende il moAAoydc Aéyeton aristotelico, riferendo
tale concetto alla distinzione dei diversi significati della vita, articolati secondo
una sequenza ordinata, tuttavia egli introduce elementi che sono assenti
nell’ontologia aristotelica’.

Nella distinzione aristotelica dei vari tipi di vita che dipendono dalle

N

diverse funzioni dell’Anima’, non vi & alcuna variazione di grado o di

" Enn.14 (46),3,18-24.

> In merito a questo argomento, cf. CHIARADONNA (2002). L’autore dedica un capitolo
del suo libro alla trattazione della concezione plotiniana della gerarchia ontologica,
procedendo dall’analisi del significato dell’omonimia in riferimento tanto alla sostanza,
quanto al concetto di vita. Secondo Chiaradonna, Plotino, pur riprendendo il concetto
aristotelico della polisemanticita della vita, si distanzia da Aristotele nella formulazione
di tale nozione, soprattutto poiché alla base del sistema plotiniano vi € una concezione
della sostanza differente da quella aristotelica. Se Aristotele «avrebbe reso indebitamente
omogenea ’essenza rispetto alla realta concreta, tanto da non potere fornire un criterio
positivo che permette di distinguere 1’ovcto rispetto a cid che la presuppone», Plotino
avrebbe invece sottolineato, attraverso il concetto di omonimia, [’eterogeneita
dell’immagine sensibile dall’essenza intelligibile, e, soprattutto, I’impossibilita di
conoscere la realta intelligibile attraverso principi che non sono propri alla sua natura.
Cf. CHIARADONNA (2002), p. 281. Sono d’accordo con Chiaradonna in parte: ¢ vero che
Plotino afferma I’eterogeneita della natura sensibile rispetto a quella intelligibile, tuttavia,
non sono convinta che questo sia il motivo conduttore che guidi la ripresa del concetto di
omonimia, quanto piuttosto, credo che Plotino voglia affermare un motivo certamente
platonico, ossia I’intrinseca relazione ontologica che lega I’'immagine al suo modello,
nella misura in cui I’esistenza di una natura derivata rinvia necessariamente a quella di
una natura originaria. In questo modo ha senso nel procedimento conoscitivo cercare di
procedere dalla definizione della realta intelligibile per comprendere il prodotto che da
essa discende, il quale presenta una natura certamente derivata rispetto alla sua natura
originaria.

7 «Diciamo che D’essere animato si distingue dall’inanimato per il fatto che vive. E
poiché vivere si dice in molti sensi, noi affermiamo che un essere vive se ad esso
appartiene anche una sola di queste caratteristiche, e cio¢ I’Intelletto, la sensazione, il
moto e la quiete nel luogo, e inoltre il mutamento nel senso della nutrizione, la decrescita
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intensita. La relazione tra le facolta dell’ Anima ¢ descritta secondo un rapporto
di antecedenza e di conseguenza, nella misura in cui le facolta pitt complesse
contengono in potenza le facolta piu semplici: come nelle figure geometriche
anche nell’ Anima il termine successivo contiene in potenza quello antecedente
e se le facolta pit complesse non possono esistere senza quelle pit semplici,
queste ultime invece possono trovarsi da sole in alcuni esseri’®.

Per questo motivo nel sistema aristotelico non avrebbe alcun senso
parlare di gradi differenti di intensita di vita all’interno delle facolta
dell’Anima, ma soltanto dei diversi sensi che il temine vita assume a seconda
delle funzioni svolte dall’ Anima.

Nel sistema plotiniano, invece, emerge con forza 1’esigenza di porre
all’interno dell’essere una concezione gradualistica e gerarchica’, ossia non
soltanto di assumere la presenza all’interno della realta di specie differenti, ma
di voler chiarire il significato di questa differenza e il perché una specie sia
ontologicamente superiore ad un’altra.

L’omonimia, pertanto, esprime la differenza dei livelli ontologici delle
entita che costituiscono il sistema metafisico plotiniano, in quanto la diversa
presenza della vita nell’essere ne determina una variazione di gradi e di
potenzialita. Ogni realta si dice vita in senso omonimo, in quanto con lo stesso
nome si esprime un’essenza diversa. Esistono pertanto diverse specie di vita
) 76

(e1d0¢ Cwfic)™, le quali sono il risultato non di una «divisione logica

e la crescita [...]. Per ora ci si limiti ad affermare quanto segue: 1’Anima ¢ il principio
delle facolta menzionate ed € definita da esse, ovvero dalla facolta nutritiva, sensitiva,
razionale e dal movimento». Aristot. an. B2, 413 a 20-b 13.

™ Cf. Aristot. an. B3,414b 29- 415a 5.

7 Riguardo alla concezione plotiniana di una struttura gerarchica dell’essere, cf. O’
MEARA (1975), il quale analizza la relazione sussistente tra la realta intelligibile e quella
sensibile, affermando che: «I’intelligible possede 1’étre dans la mesure la plus grande et la
plus vraie, tandis que I’&tre du sensible n’est qu’un étre imitatif». L’autore sottolinea
come in Plotino non si possa parlare né di un’opposizione, né di una dualita tra le due
nature, ma, piuttosto, di una relazione gerarchica, che tende a porre a confronto il mondo
sensibile e quello intelligibile, I’essere vero e autentico, e la sua immagine, che riceve una
forma inferiore all’essere intelligibile. Cf. O MEARA (1975), pp. 96-99.

" Cf. Enn.14 (46), 3, 16.
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(Gvtidinpepévov 1® AOyw)»'’, ma di una distinzione ontologica che da vita ad
una vera e propria gerarchia di esseri che si relazionano 1’uno all’altro secondo
il npdtepov e I'dotepov’®.

Questo aspetto ¢ particolarmente interessante in quanto Plotino sembra
sottolineare la differenza del suo procedimento da quello aristotelico. La
divisione che egli attua tra le diverse realta non indica, infatti, come in
Aristotele, la loro appartenenza ad un genere comune che si predica di esse
nello stesso senso, piuttosto, comprende specie che sono legate tra loro da una
relazione di anteriorita e di posteriorita dell’una rispetto all’altra. In questo
senso la vita secondo la concezione plotiniana non ¢ un predicato comune che
si predica delle diverse specie ontologiche, al contrario ¢ un termine che
appartiene in modo originariamente differente a ciascun essere.

La relazione delle diverse specie di vita ¢ determinata da una gerarchia
ascendente, dove il livello ontologico piu alto, costituito dal Nous, ¢
caratterizzato dalla presenza della vita nella sua perfezione, al massimo grado.
Procedendo oltre la realta intelligibile ¢ possibile giungere fino all’origine
prima della vita stessa, alla realta del Primo Principio, dal quale discende ogni
forma di vita. La vita, pertanto, si manifesta secondo diverse gradazioni di
intensita che procedono dall’originaria indeterminatezza del Principio fino a
giungere alla determinatezza pienamente dispiegata che si esprime nella vita
specifica. Proprio per chiarire le diverse manifestazioni della vita, Plotino
ricorre all’esempio dell’immagine descrittiva che pud rappresentare qualcosa
in base a due differenti modalita: o in modo assolutamente definito, oppure in

modo approssimativo.

Come nel caso della vita, che ¢ talvolta indistinta, talaltra piuttosto manifesta, non
diversamente dalle immagini che certe volte sono semplici abbozzi e certe altre
disegni ben definiti”.

7 Enn.14 (46),3,16-17.
78 Cf. Enn. 14 (46), 3, 18-19.
7 Enn. VI 3 (44), 7, 20-23, trad. RADICE (2002).
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In questo passo ¢ contenuto il nucleo centrale del pensiero di Plotino
intorno alla presenza di una gerarchia di gradi di vita nell’essere. Cosi come
per I’essere anche in riferimento alla vita, ¢ possibile individuare nel sistema
metafisico di Plotino una sorta di degradazione da una maggiore presenza
dell’essere e della vita ad una minore evidenza di essi. La vita, in questo senso,
¢ descritta non come un elemento comune che appartiene indistintamente a
tutti i livelli ontologici; al contrario il grado di presenza della vita in una
determinata realta ¢ direttamente proporzionale al grado di essere che le
appartiene. Se ’essere in massimo grado possiede la vita nella forma piu alta,
le realta derivate sono a loro volta vita in un senso derivato.

Piu precisamente la diversa presenza della vita ¢ stabilita all’interno del
sistema metafisico plotiniano secondo un motivo certamente platonico, ossia
per esprimere la relazione di partecipazione dell’immagine al suo modello®: se
il modello possiedera la vita nella sua massima perfezione, la sua immagine
dovra anch’essa avere la vita tra i caratteri che la costituiscono, tuttavia in un
grado inferiore rispetto alla realta da cui trae origine.

Si procede dall’assunto che il generato acquisisce i caratteri del
generante, ma in una forma meno perfetta.

Per rendere manifesta la presenza pill 0 meno intensa della vita nei
singoli esseri, Plotino ricorre all’analogia della luce e al binomio chiarezza-
oscurita®'. La luce e I'intensita indicano la differenza delle diverse specie di

vita, o, ancora meglio, il diverso grado di essere che ciascuna realta possiede.

% In riferimento alla ripresa da parte di Plotino della nozione platonica di immagine e del
suo significato, cf. GUIDELLI (1999), pp. 105-106. La studiosa analizza 1’uso plotiniano
della relazione immagine-modello, in riferimento alla concezione plotiniana del bello,
individuando nell’uso del termine “immagine” l’intento plotiniano di sottolineare la
dipendenza della realta sensibile da quella intelligibile ed, inoltre, la sua somiglianza «per
quanto le & possibile» al modello. Guidelli afferma che in Plotino ci sarebbe un uso piu
consapevole e piu frequente della nozione di immagine e cio troverebbe giustificazione
nell’utilizzo dei termini greci elk®v e dyoApa, in sostituzione del termine €idwiov «che
gia per Platone indicava una somiglianza illusoria dell’immagine con I’originale».

$! L'uso dell'immagine della luce e il grado di maggiore e minore trasparenza, Go.ONVELQ,
rinvia a Resp. VI, 510.
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La presenza della dimensione vitale da un grado minimo a uno massimo ¢ resa
evidente dalla presenza di diversi gradi di luminosita. Si procede dunque da un
massimo livello di chiarezza e di luminosita fino a giungere all’assoluta
oscurita, propria della materia.

Plotino si serve dell’analogia della luce per esprimere, attraverso la
minore o maggiore intensita di essa, il grado di vitalitd che appartiene a ogni
livello ontologico. L’essere in massimo grado, ossia I’Intelletto, & descritto
come la realta che gode della massima luce: nel Nous tutto ¢ “trasparente”, a
tal punto che tutte le realta in esso comprese si manifestano le une alle altre, e
si vedono riflesse le une nelle altre®, poiché ogni realta ha tutto dentro di sé.
Proprio in virtu della luminosita che gli appartiene, il Nous ¢ 1’essere in senso
autentico ed ¢ la realta in massimo grado conoscibile. La sua assoluta
trasparenza consente all’Anima di tendere ad una conoscenza adeguata degli
intelligibili, che si lasciano cogliere senza mediazione alcuna e secondo i
principi a loro piu propri.

La vita caratterizza il mondo intelligibile, perché esso non soltanto si
manifesta come una realta stabile, eterna e unitaria, ma anche come un’essenza
caratterizzata da un’intrinseca attivita.

L’Intelletto ¢ sovrabbondante di essere, una natura piena di vita, la
quale, sgorgando da un’unica fonte, si diffonde negli esseri che da essa
traggono origine. In questo senso Plotino afferma che 1’origine di tutti gli
esseri viventi deve essere fatta risalire all’essere che ¢ definito secondo la vita

nella sua massima perfezione, ossia all’Intelligenza tutta intera, poiché

lasstt non ¢’¢ mancanza né difetto di sorta, ma tutto ¢ pieno di vita, per cosi dire
un gran ribollire di vita (GALG Tdvimv {wfc terAnpouévoy kai olov {edvimv)®.

2 Cf. Enn.V 8 (31), 4.
% Enn. VI 7 (38), 12,22-23, trad. RADICE (2002).
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La vita esprime dunque 1’évépyela dell’Intelletto, ossia la sua forza
causale: se il Nous fosse inattivo le altre realta non avrebbero possibilita di
esistere in alcun modo®, in quanto & proprio in virtd della sua azione, che &
sempre la stessa, pur essendo rivolta ogni volta ad un essere diverso, che tutti
gli esseri intelligibili hanno vita. Dell’Intelligenza ¢ proprio il permanere
nell’ordine, in un ordine che non viene in alcun modo sconvolto dalla sua
attivita che, per questo, garantisce che essa non possa mai arrestarsi. Il mondo
intelligibile ¢ dunque nell’eternita, poiché ¢ la presenza della vita, che rimane
stabilmente sempre la stessa e che ha presente il tutto simultaneamente, a
definire la sua essenza®.

L’Intelligenza ¢ tutte le cose ed ogni intelligibile & nello stesso tempo se
stesso e in potenza tutti gli altri esseri®. E proprio il carattere di pienezza e di
completezza attribuito alla realta intelligibile a determinare la sua originaria ed
intrinseca dinamicita. Plotino chiarisce il ruolo fondamentale del movimento
nell’Intelletto, in quanto ¢ la sua presenza a determinarne la vita e ’attivita: il
movimento ¢ l’essere, o meglio, ¢ il suo atto, ed entrambi si trovano
perfettamente unificati nel pensiero.

L’Intelletto quando pensa, contemporaneamente genera 1’intelligibile o
I’insieme degli intelligibili, facendo in tal modo «sussistere I’essere nell’ordine
del pensiero»®’; d'altra parte 1’essere rende possibile all’Intelligenza di pensare
e di esistere. L’essere dell’Intelletto non ¢ altro che il suo pensiero in atto ed,
in questo senso, l’essere, in quanto pensato e I’Intelligenza, in quanto
pensante, sono lo stesso.

Per questo motivo 1’essere autentico ¢ il Nous, prima vita, in quanto vita

dell’essere e, pertanto, archetipo di tutte le forme di vita.

8 Cf. Enn. V17 (38), 13.

85 Cf. Enn. 11 7 (45), 3, 16-17.

8 Cf. Enn. IV 3 (27), 2, 50-54; VI 9 (9), 5, 15-20.
8 Enn.V 1 (10), 4, 26, trad. RADICE (2002).
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Molte volte ¢ stato detto che la vita perfetta, vera e reale, risiede in quella natura
intelligibile, e che le altre vite sono imperfette (dteAelc), pallidi fantasmi di vita
(tvéaiuota Cofic), vite né pure né perfette né maggiormente vite del loro
contrario. Insomma ci sia permesso dire che se tutti i viventi derivano da un unico
principio, senza tuttavia vivere al medesimo livello di vita di quello, ¢ necessario
che il principio sia la prima e la piu perfetta vita®**.

La vita nel Nous ¢ piena di luce, una luce che non gli viene dall’esterno
ma che emana esso stesso e che gli dona un infinito splendore®.

La luminosita, dunque, oltre a designare il livello di intensita della vita
che muta a seconda degli esseri cui appartiene, esprime il grado di
conoscibilita proprio di ogni realta. Plotino esprime in tal modo una
concezione gradualistica della realta e della conoscenza, la quale, pero, non ¢
costruita sulla base delle differenze che appartengono ai singoli livelli del suo
sistema metafisico, ossia facendo riferimento alle diverse funzioni o alle
diverse proprieta che caratterizzano le singole entita, bensi secondo le
variazioni di grado intrinseche alla natura di tale sistema.

Il concetto di vita in questo modo assume un ruolo centrale nel pensiero
plotiniano, in quanto funge da termine chiave per la formulazione di una
nozione intensiva di realta. L’essere secondo questa lettura ammette la
presenza in se stesso di una gerarchia di gradi e, dunque, di una diversa
potenzialita, nel senso di forza vitale. Affermare che 1’essere possiede vita
significa sottolinearne la potenzialita causale, ovvero la presenza all’interno
della sua essenza di un attivita che, per sovrabbondanza, ¢ capace di dare vita
ad un’altra realta fuori da sé€. Questa potenzialita causale attraversa ogni grado
dell’essere, a partire dall’essere intelligibile, il quale, come ¢& stato

precedentemente dimostrato, possiede la vita in modo costitutivo, fino a

88 Enn. 14 (46), 3, 33-40, trad. RADICE (2002).
 Cf. Enn. V 8 (31), 4, 8-9.
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giungere al grado piu basso, occupato dalla materia oscura, la quale, invece, ¢
priva di qualsiasi forza causale™.

Anche in questo ambito emerge il metodo esegetico di Plotino che,
servendosi tanto dei testi aristotelici prima presi in esame, quanto di quelli
platonici, li utilizza per elaborare concetti che non sono presenti nel pensiero
dei due filosofi.

Se I'utilizzo dell’analogia della luce affonda le sue radici nella ripresa
di alcuni passi della Repubblica’, con la ripresa di un motivo platonico,
tuttavia, Plotino sviluppa la sua concezione della perfetta corrispondenza dei
gradi di realta ai gradi di vita, concezione che si pone alla base della
costituzione del suo sistema metafisico e che rappresenta un’intuizione
originale rispetto alle fonti alle quali attinge. Motivo conduttore della filosofia
di Plotino ¢ la presenza di un dinamismo ontologico che permea ogni realta dal
grado pil alto dell’essere fino a giungere a quello piu basso. Tale concetto
prende forma proprio a partire dall’analisi della polisemanticita della nozione
di vita fino a giungere alla costruzione di una vera e propria gerarchia di vita e
di esseri, i quali si rapportano tra loro seguendo la relazione tra il modello e la
sua immagine. La natura intelligibile, in questo senso, funge da paradigma per
tutte le altre forme di vita, le quali esistono solo in quanto immagini imperfette
di quella natura che, invece, ¢ 'unica ad identificarsi con la vita secondo
perfezione e verita.

Plotino con la sua concezione di una gerarchia ontologica della realta,
strutturata sulla base del concetto dell’omonimia dell’immagine con il suo
modello, costruisce una vera e propria gerarchia di vita, al cui vertice si trova
la vita intelligibile.

A mio avviso, la gerarchia ontologica nel sistema plotiniano andrebbe

letta tanto in senso ascendente, quanto in senso discendente. Essa si costituisce

% Cf. Enn. 111 4 (15), 1, 5-17, passo in cui viene affrontata la generazione della materia
da parte dell’Anima, la quale produce qualcosa di assolutamente diverso da sé, poiché
privo di vitae completamente indefinito.

' Cf. Resp. VI 508a e sgg; 509d; 511e; VII 532a e sgg.
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in modo ascendente, nella misura in cui tutte le altre forme imperfette di vita,
in quanto iv8dAuota’® della vita originaria, si definiscono in funzione di quella
che funge da modello.

L’omonimia pertanto si riferisce solo ed esclusivamente alle realta
inferiori che, pur trovandosi in relazione con il proprio modello intelligibile,
presentano i caratteri da esso acquisiti, in modo assolutamente derivato. La
gerarchia invece pud essere intesa in senso discendente™, in quanto, Plotino,
attraverso il concetto dell’omonimia, sottolinea la natura derivata degli enti
sensibili che ricevono I’essere in virtu della loro partecipazione ai modelli
intelligibili, i quali, invece, comprendono in se stessi il principio della loro
costituzione e della loro organizzazione.

Ci0 che Plotino sottolinea ¢ la presenza costante di una stretta relazione
tra ogni livello ontologico che costituisce il sistema metafisico: ogni livello
inferiore sara sempre in contatto con quello ad esso superiore, non soltanto per
via del movimento di processione iniziale, che implica la derivazione di
un’altra natura da quella originaria, ma anche del movimento di ritorno
(¢motpéderv) che attraversa tutti i livelli inferiori, che conservano dentro se

stessi una tensione originaria verso il principio dal quale sono discesi.

92 Cf. Enn.14 (46), 3, 36.

93 A questo proposito Chiaradonna in Sostanza movimento e analogia. Plotino critico di
Aristotele, afferma, in disaccordo da Horn, che con il concetto di omonimia Plotino
intende sottolineare «la diversa natura dell’immagine sensibile e inessenziale rispetto al
suo modello intelligibile». Secondo Chiaradonna con questa concezione della gerarchia
ontologica alla base del sistema metafisico, Plotino, in polemica contro Aristotele,
vorrebbe fare emergere [’assoluta eterogeneita della natura corporea da quella
intelligibile, i cui principi devono essere colti in se stessi, senza fare ricorso a quelli delle
realta sensibili che da essa derivano. Cf. CHIARADONNA (2002), pp. 280-281. Horn,
diversamente, sottolinea dell’omonimia I’intento plotiniano di stabilire ’analogia tra il
mondo sensibile e il mondo intelligibile, che non possono considerarsi realta estranee e
prive di relazione. Con questa affermazione, a mio avviso, Horn non intende negare la
dimensione derivata della realta sensibile rispetto a quella intelligibile - piuttosto la
presuppone - né tanto meno affermare che si possa definire la natura intelligibile
attraverso I’analisi delle categorie che sono proprie della realta materiale. Per questo
I’opinione di Horn mi sembra pili convincente, in quanto presuppone certamente
I’eterogeneita dell’immagine rispetto al suo modello, ma sottolinea I’originaria relazione
che le lega. Cf. HORN (1995), p. 44, pp. 50-51.
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La differenza interna alle forme di vita, che caratterizza i diversi gradi
ontologici del sistema metafisico, trae il suo fondamento dall’identita di
Intelletto e vita, che € intesa a sua volta, sulla base della definizione del Nous,
come «atto primo di straordinaria bellezza (| mpw €vépyelo Kot
koAMotn)»”!. L’essere in senso autentico ¢ il luogo di questa perfetta identita
del pensiero con la vita, la quale, invece, si indebolisce fino a scomparire, man
mano che si scende in fondo alla scala gerarchica. L’Intelligenza ¢ attivita, in
quanto le appartiene il pensare come carattere costitutivo della sua essenza e,
di conseguenza, la vita, che non le ¢ stata conferita dall’esterno come accade
agli altri esseri”. La vita le appartiene intrinsecamente: I’Intelligenza & vita. Il
movimento e 1’azione devono essere presenti nel Nous, perché I'Intelletto

fermo non pensa

[...] e se non pensa non esiste. E invece il pensiero esiste. C’¢ dunque un
movimento universale che riempie I’Essere universale, mentre
quest’ultimo, a sua volta, ¢ Pensiero universale che comprende la vita
universale, un essere dopo 1’altro”®.

Plotino, sulla base dell’originaria identita di vita e Pensiero, costruisce
una gerarchia di vita che si articola in base alla diversa presenza del pensiero e,
dunque, della vita all’interno di ogni essere. Partendo dall’assunto che “ogni
vita ¢ un pensiero”, si puo osservare che, cosi come esistono varie forme di
pensiero - alcune pil chiare delle altre - cosi ci sono diverse specie di vita. La
vita si manifesta, infatti, secondo differenti gradi di intensita.

Risulta interessante per la nostra analisi soffermarsi sull’affermazione
plotiniana di IIT 8 (30), 8, secondo cui ogni forma di vita si identifica con il
pensiero.

Plotino sembra ribadire la presenza della vita ad ogni livello ontologico:

si chiarisce che il termine “vita” pu0 venire riferito non soltanto all’essere

% Enn.V 3 (49), 5, 36-37.
% Cf. Enn. V 3 (49), 5, 34-35.
% Enn. V17 (38), 13, 39-43, trad. RADICE (2002).
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intelligibile, ma anche agli esseri puramente psichici, agli esseri sensibili, e ai
vegetali. Cid che muta perd ¢ la modalita e la natura di questa presenza, poiché
se all’essere intelligibile appartiene la vita in sé, nella misura in cui la
contemplazione e I’oggetto contemplato sono una {mn e uno {®ov, in relazione
alle altre entita la vita potra dirsi soltanto in quanto esse “vivono in
qualcos’altro” e sono generate da un principio.

Ma perché allora queste altre forme di vita sono definite «in certa
misura pensieri (VONoelg pev ydp mwg kol dAAo)»? L’attribuzione del
pensiero anche a questi esseri si giustifica solo ed esclusivamente sulla base
della considerazione che essi sono ragioni (A0yol) seminali dotati di una certa
attivita e di una certa potenza produttiva, conferite dall’Intelletto.

Le ragioni seminali non sono altro che le tracce dei principi intelligibili
contenuti nel modello intelligibile’”. Al modello intelligibile che & vita per sé e
che ¢ pensiero nel senso pill autentico ed originario corrispondera come sua
immagine una vita di secondo ordine che sara definita a sua volta da un
pensiero di secondo ordine, meno evidente del primo, e cosi di seguito.

Ne consegue che alla chiarezza del primo pensiero corrispondera la vita
nella sua intensita maggiore ed ¢ per questo che la teAeia {wn € tale solo in
virtu del pensiero che ne definisce 1’essenza. In essa pensiero e vita si trovano
uniti inscindibilmente, pertanto, solo I’essere intelligibile pud essere l'unico

modello del cosmo sensibile che

[...] separato dall’Essere in massimo grado, che nel modello consisteva nella vita,
& solo un’ombra dell'essere”.

E interessante che in questo passo, Plotino, alle linee 12-13, per chiarire
in che modo all’essere sensibile appartenga la vita in senso omonimo rispetto a

quella del suo modello, cio¢ il mondo intelligibile, si serve dell’esempio

" Enn.11 3 (52), 18, 13.
* Enn.VI12,7,13-15.
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dell’immagine che raffigura I’essere umano, con I’intento di sottolineare come
nel ritratto vadano perduti tutti i caratteri essenziali dell’individuo e, tra questi,
il pitt importante, la vita.

Il mondo sensibile viene paragonato all’immagine dell’uomo, in cui la
vita & soltanto un'ombra®. Se 1’'uomo in carne ed ossa rappresenta la completa
manifestazione della vita in tutta la sua potenza, in analogia con il mondo
intelligibile, I’immagine dell’uomo, invece, per quanto riproduca fedelmente
molti dei tratti che lo caratterizzano, non potendo esprimere quello pil
importante, il carattere vitale originario, corrisponde al mondo sensibile. E
soltanto nel mondo sensibile, infatti, che pud avere luogo la separazione
dell’essere dalla vita e della vita dall’essere: qui la vita non ¢ presente come
nell’Essere autentico, ovvero come un carattere intrinseco alla sua essenza,
ma, piuttosto, gli viene conferita dall’esterno, in virtu dell’azione vivificatrice
di un principio intelligibile.

Con la concezione di un sistema ontologico fondato su una gerarchia di
esseri che si dispongono secondo una sequenza ordinata, che procede
dall’essere in massimo grado vitale e dinamico fino a giungere all’essere che
conserva solo tracce di vita, Plotino conferisce dinamicita all’essere nella sua
totalita. Lo scarto che fa si che un essere sia di grado maggiore rispetto ad un
altro ¢ definito dalla presenza o meno di un principio vitale che non soltanto si
auto-costituisce e, di conseguenza, si autodefinisce, ma ancora di piu si auto-
perfeziona, mantenendo un procedere assolutamente ordinato e costante e,
dunque, capace di auto-conservarsi.

Solo cosi trova senso la distinzione plotiniana all’interno della nozione
di vita, tra vita in sé, riferendoci propriamente alla presenza di una dimensione
vitale e dinamica che sia intrinseca all’essenza stessa, e le altre forme derivate
di vita, che, invece, si costituiscono come immagini imperfette della vita
intelligibile, perfetta e compiuta. L’intelligenza & mpodtn {wn e il carattere

originario di questa vita ¢ rintracciabile nella sua essenza, la quale ¢ definita

? Ibid.
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dal suo essere un’attivita che attraversa tutto il cosmo, non in senso effettivo,
ma nella misura in cui essa, avendo in sé tutte le realta, tanto singolarmente,
quanto nella loro totalita, conosce gia tutto il percorso nella sua mente come se
lo avesse gia realizzato'”. La vita & pertanto il tratto essenziale del mondo
intelligibile, che ¢ il modello in base al quale puo strutturarsi la vita del mondo
sensibile: soltanto a partire dalla vita intelligibile, eterna, priva di divisione e
assolutamente perfetta, ¢ possibile pensare quella sensibile, una vita continua,
visibile e molteplice'"'.

La vita intelligibile, completamente racchiusa in se stessa, si trasmette
in forma degradata alla realta sensibile, sotto forma di un divenire incessante

che perd0 ¢ continuo, per via dell’eternita e dell’unita, ossia dei caratteri

dell’intelligibile che si trovano riflessi nella natura del sensibile.

1.3 Bioge o1

La nozione di vita, come ¢ stato appena mostrato, ¢ un concetto chiave
nella filosofia di Plotino e cio ¢ confermato anche dalle numerose volte in cui
questo termine compare all’interno delle Enneadi.

Occorre pero precisare che, a parte alcuni capitoli contenuti in Enn. 111
8 (30)'**ed uno, alquanto breve, ma denso, di Enn. I 4 (46)'™, non ci sono
trattati interamente e specificamente dedicati all’analisi del termine “vita”.
Nonostante ci0, la nozione di vita risulta assolutamente centrale nel pensiero di
questo filosofo, perché rappresenta non soltanto la categoria sulla base della

quale ¢ possibile costruire un vero e proprio sistema ontologico-gerarchico, ma

190 Cf. Enn. 111 8 (30) 9, 33-38.
1 Cf. Enn. 119 (33), 8, 10-16.
192.Cf. Enn. 111 8 (30) 8; 10; 11.
193 Cf. Enn.14 (46) 3.
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anche [’unico termine che consente a Plotino di  definire 1’essenza
dell’Intelletto e dell’Anima e di fare emergere del Principio il suo carattere
originario, in quanto fonte non soltanto di tutti gli esseri, ma anche della vita
stessa.

Plotino utilizza due termini greci per esprimere la nozione di vita, 3tog
e Con'™, partendo da questa constatazione, & opportuno analizzare il
significato che entrambi i termini assumono nella sua filosofia, al fine di
comprendere se vi sia un criterio che guidi il filosofo neoplatonico nell’utilizzo
dell’uno piuttosto che dell’altro o se, invece, questi due termini risultino
totalmente omonimi e interscambiabili.

Non ¢ possibile prescindere dall’osservazione, innanzitutto, che sembra
esserci una differenza semantica tra i due termini che la lingua greca possiede
per esprimere la nozione di vita: il termine Piog ¢ spesso utilizzato in un
contesto di tipo etico-antropologico; il secondo, {mn, si riferisce, invece, alla
vita intesa come fatto naturale, ossia alla vita in senso organico che accomuna
tanto gli esseri razionali quanto quelli privi di ragione. Questa tesi ¢ sostenuta

da Hadot'”, secondo cui sussisterebbe una vera e propria contrapposizione

"% Riguardo all’analisi del modo in cui Plotino utilizzerebbe i due termini, non ci sono
molti studi. KOSTARAS (1969) dedica alla trattazione dell'argomento soltanto una ampia
nota, contenuta nel secondo capitolo delle sua monografia. L’autore analizza le
occorrenze dei due termini greci, individuando la presenza di un vero e proprio criterio
nell’utilizzo plotiniano delle due espressioni. Sebbene riconosca all’autore il merito di
avere fornito una dettagliata e precisa analisi del contenuto semantico di tutti i passaggi in
cui i due termini sono menzionati, tuttavia, non sono sicura che sia possibile rintracciare
nell’utilizzo di {wn piuttosto che di Blog, e viceversa, un vero e proprio criterio che sia
sempre lo stesso. Cf. KOSTARAS (1969), pp. 39-41, n.1. Anche HORN (2008), p. 98,
accenna alla questione dell’utilizzo da parte di Plotino di entrambi i termini in riferimento
alla nozione di vita, tuttavia, I'argomento non viene approfondito.

105 Cf. HADOT (1980), pp. 52-56. In merito alla distinzione semantica e morfologica di
Blog e di Lwm, cf. AGAMBEN (2005) pp. 2-16, il quale analizza la relazione tra i due
concetti, in riferimento al contesto politico, sottolineando che, se nell’antichita vi era una
netta separazione tra le due espressioni che, indicavano «l’una il semplice fatto di vivere»
(Com), ossia la «nuda vita» e 1’altra «la forma o maniera di vivere propria del singolo o di
un gruppo» (Blog), che corrisponderebbe, dunque, all’esistenza politica; nella modernita
si assisterebbe invece alla «politicizzazione della nuda vita» e dunque alla nascita della
«bio-politica». Anche Agamben, come Hadot, riscontra sia la presenza di una vera e
propria opposizione tra i due termini, sia la presenza di un vero e proprio criterio, gia in
Platone ed in Aristotele, nell’uso delle due espressioni. Non ¢ forse un caso che, a
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nell’uso dei due termini: mentre Biog sembra riferirsi alla vita degli esseri
razionali, e inoltre, puo essere utilizzato per descrivere la durata della vita e
dunque per riferirsi alla biografia di un individuo; il secondo allude alla
descrizione degli aspetti funzionali dell’organismo e della vita degli esseri
irrazionali (animali e piante) ed, inoltre, viene usato per lo piu quando ci si
riferisce alla vita in senso metafisico, ossia per esprimere il concetto stesso di
vita. In realta la questione ¢ molto problematica.

In effetti gia in Aristotele e in Platone non ¢ possibile rintracciare una
precisa distinzione nell’utilizzo dei due termini: qualche volta il termine Biog ¢
usato per esprimere le funzioni biologiche dell’essere, aspetto che invece
dovrebbe essere affidato al termine {wn, e al contrario, con quest’ultimo ci si
riferisce alla vita intesa in senso biografico'”. Lo stesso accade in Plotino, in
quanto, se ¢ vero che in alcuni passi delle Enneadi la tradizionale differenza
semantica dei due termini sembra venire rispettata, in altri, invece, il filosofo
neoplatonico sembra non sempre seguire un vero e proprio criterio nell’utilizzo
delle sue espressioni.

In Enn. III 7 (45), passo in cui il tempo viene definito come «la vita
dell’Anima nel movimento di passaggio da una condizione di vita ad
un’altra»'”’, Plotino sembra seguire il criterio tradizionale nell’'uso dei due
termini, in quanto {mn ¢ utilizzato per descrivere I’attivita propria dell’ Anima
del mondo che, essendo animata dal desiderio di trasferire cid0 che ha
contemplato nel mondo intelligibile in qualcosa di altro, causa il passaggio ad
un’altra forma di vita (Blog), diversa da quella originaria, ossia dalla vita

intelligibile. Il termine Piog sembra esprimere la modalita di questa attivita

dimostrazione di ci0, siano riportati soltanto esempi tratti dal Filebo e dall’Etica
Nicomachea, in cui, compare il termine Biog, per riferirsi ad un particolare modo di vita, e
non a quella naturale. La questione, a mio avviso, ¢ molto pill complessa, in quanto non ¢
facile tracciare una vera e propria linea di demarcazione tra i due termini, ed, inoltre,
bisogna tenere conto che, gia nell’antichita, alcune volte i termini sono utilizzati in modo
interscambiabile.

"% In riferimento a Platone, cf. Resp. 521a 4, Tim. 75b 6. Riguardo all’utilizzo
interscambiabile dei due termini in Aristotele, cf. GA 736b 13, 753b 28, EN 1170b 2 ed
EE 1217b 25.

7 Enn. 1117 (45), 11, 44.
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vitale, ossia sembra riferirsi ad un determinato genere di vita, volendo
sottolineare il passaggio, che avviene attraverso I’Anima, dalla dimensione
vitale, propria della sfera intelligibile, caratterizzata dall’assenza della
scansione temporale, ad un’altra vita, quella dell’ Anima, che, invece, implica
la produzione del tempo e del cosmo sensibile come immagine di quello
intelligibile.

In questo passo ¢ evidente il riferimento ad Aristotele, in quanto la vita
¢ concepita nei termini di una vera e propria €vépyela, con riferimento, in
particolare, all’attivita essenziale dell’Anima che coincide con la vita stessa
dell’Anima, la quale, non soltanto si muove da sé, ma, in quanto principio di
movimento, conferisce dinamicita e vita agli altri esseri.

Questo criterio che seguirebbe la differenza semantica -
tradizionalmente riconosciuta - nell’utilizzo dei due termini, tuttavia, non &
sempre rispettato. In un altro passo, Enn. I 4 (46), Plotino, infatti, sembra non
seguirlo affatto, in quanto utilizza Biog nel senso in cui ha utilizzato
precedentemente {wn e viceversa. Nel passo in questione per definire la vita
nel suo grado massimo ci si serve dei due termini in modo interscambiabile.

Plotino afferma, infatti:

Chi possiede questa vita [perfetta], vive bastando a se stesso (a0Tdpkng 0DV O
p q p pxrNG
Biog 1d oVt Lmnv €xovt).'™

Queste linee si inseriscono al centro della questione di come sia
possibile per I’'uomo raggiungere e realizzare la vita perfetta e se si in che
misura. Viene ribadita la centralita della dimensione intelligibile, riconoscendo
nel possesso dell’Intelligenza la condizione indispensabile al raggiungimento
della vita nella sua forma piu autentica. Il nucleo centrale del passo appena
riportato ¢ rappresentato dalla descrizione della condizione di colui che si

trova gia in possesso di questa vita originaria, ossia di colui che, proprio in

% Enn. 14 (46) 4,23, trad. FAGGIN (2004).
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virtt del raggiungimento della vita intelligibile, si trova nella condizione di
avvicinarsi al Principio stesso.

Per questo motivo egli non ha bisogno di cercare altro, ed anche se
avesse bisogno di qualcosa, per via del corpo, sceglierebbe sempre cid che non
potrebbe per nulla intaccare la perfezione della sua vita.

Con il termine Biog, Plotino si riferisce come ¢ di regola alla vita
umana, ossia alla dimensione etico-antropologica della vita, volendo
sottolineare 1’attivita essenziale di un vivente, ossia il fatto di vivere; invece il
termine o1 designa Dattivita peculiare di un vivente che vive in modo
perfetto, ossia quel tipo di vita che non ha bisogno di altro se non di se stesso.

Se nel primo passo da noi analizzato, Enn. III 7 (45), Plotino utilizza
Comn per designare 1’attivita essenziale dell’ Anima, la sua forza vitale, mentre
con il termine Bilog si riferisce alla descrizione di uno specifico tipo di vita,
ossia ad una nuova e diversa modalita di vita che si oppone a quella gia
sussistente, in quest’ultimo passo il significato dei termini ¢ invertito. Plotino
sembra qui voler sottolineare che la vita umana (fiog) per poter volgersi alla
forma di vita piu elevata, quella intelligibile, deve necessariamente seguire una
certa attivita ({on), la quale consiste nel liberarsi di tutto cio che appartiene al
mondo sensibile.

Prescindendo dall’analisi del criterio nell’uso dei due termini, emerge
in tutta la sua chiarezza, il significato che la nozione di vita assume nel
pensiero di Plotino. La vita (flog e Lwn) descrive tanto D’attivita propria
dell’essere, in riferimento alla sua capacita di muoversi da sé e di fungere da
principio di movimento per tutti gli altri esseri, quanto uno specifico genere e
tipo di vita che si distingue da un altro.

Anche un altro passo delle Enneadi, Enn. 111 7, 4, risulta essere molto
interessante in merito all’utilizzo del termine Biog.

Plotino distingue tra le realta che hanno in se stesse il principio di vita e
che, per questo, non sono soggette a concludersi e dunque sono eterne, e gli
esseri che, al contrario, essendo generati, non dispongono dell’essere per loro

natura, ma piuttosto in virtu dell’azione di un principio esterno. Per queste
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realta I’essere ha una durata limitata, dal tempo in cui nascono fino al
momento in cui sono private della loro esistenza. Plotino descrive in questo

modo la natura delle realta generate:

11 loro essere si riduce a un «&», e se qualcosa li priva di questo la loro vita (Biog)

si accorcia e con essa il loro essere'”.

Partendo dalla descrizione del grado di vita proprio dell’essere
intelligibile, la cui essenza ¢ definita dall’eternita, per contrasto viene definita
la natura delle realta generate. Il termine Bilog ¢ utilizzato per descrivere uno
stato ben preciso della vita, ossia ci si riferisce al modo e al grado in cui la vita
appartiene agli esseri generati. In questo caso Plotino sembra rispettare
I’originario significato del termine greco Biog, volendo con questo esprimere
una ben precisa modalita del vivere che appartiene, a sua volta, ad un ben
preciso livello ontologico del suo sistema metafisico.

Pare opportuno esaminare un altro passo delle Enneadi, dove il termine
Blog ¢ utilizzato per esprimere la durata temporale della vita e in particolare ci
si riferisce alla descrizione della vita del cosmo sensibile e del suo movimento
che, in virtu dell’attivita incessante dell’Anima del mondo, la quale insieme ad
esso genera anche il tempo, ripropone I’ordine del cosmo intelligibile,
attraverso un procedere costante e progressivo. L’origine del movimento
sensibile ¢ ricondotta, pertanto, all’inizio dell’attivita incessante dell’Anima
che, rivolgendosi alla realta sensibile, da luogo al tempo. In questo senso la
natura del cosmo sensibile ha origine in virtu del manifestarsi di un’altra vita,

quella dell’Anima, o, ancora pill precisamente, attraverso

I’estendersi di questa vita (Biov) in uno sviluppo progressivo di trasformazioni
costanti e regolari e in un’evoluzione senza scosse.'"’

9 Enn. 1M1 7 (45), 4, 27-29, trad. RADICE (2002).
10 Fan T 7 (45), 12, 2-3, trad. RADICE (2002).
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In queste linee il termine Pioc non soltanto si riferisce all’attivita propria
dell’Anima, ma, inoltre, indica il movimento di estensione di questa nuova
specie di vita che finisce per identificarsi con il tempo cui da origine, e che, in
quanto immagine eterna che procede secondo il numero, ne definisce
I’essenza.

Il termine Plog, tuttavia, non ¢ soltanto utilizzato per descrivere le
caratteristiche che appartengono ad un genere di vita piuttosto che ad un altro,
o per esprimere la durata temporale della vita; questo termine, in Plotino,

1" ossia si riferisce ai diversi modi di

presenta spesso una connotazione morale
vivere. In Enn. 1 4 (46), 12, ad esempio, con Bilog ci si riferisce al grado di
qualita morale che appartiene alla vita del saggio (nept 10v cmovdaiov Biov
{ntel), il quale non conosce alcun eccesso, ma che, al contrario, gode
dell’evdapovia. Il tema del raggiungimento della felicita, che ¢ strettamente
connesso a quello della vita e che risulta anche esso un tema molto caro alla
riflessione plotiniana, ¢ condizionato dalla presenza di influssi aristotelici. In
particolare il riferimento ¢ ai libri I e X dell’Etica Nicomachea, dove
Aristotele affronta il tema della felicita e lo connette al concetto di évépyeta, o
ancora pil precisamente di €vépyelo kat dpetiv''?, ossia all’attivith condotta
secondo la forma piu eccellente di virtt di cui 'uvomo dispone, I’attivita
teoretica' . In questo senso I’e0datpovio perfetta ha sede nella parte migliore
dell’ Anima, quella razionale.

Il nucleo centrale della riflessione plotiniana sull’etica segue
I’argomentazione aristotelica; egli afferma, infatti, che il raggiungimento della
vita buona da parte dell’'uomo ¢ possibile solo attraverso 1’esercizio

dell’attivita che ¢ conforme alla sua disposizione migliore. Nell’'uomo il Biog

" Cf. Enn. 12 (19),7,13; 14 (46), 12, 1; 11 9 (33), 8, 45; 111 2 (47), 9, 13; 111 4 (15), 2,
17.

"2 Cf. Aristot. EN16 1098 a 12 e sgg.

13 Cf. Aristot. EN X, 7, 11-25.



Teleto {on: La nozione di vita in Plotino 47

raggiunge il suo livello piu alto se ¢ vissuto secondo la massima virtu che ¢
raggiungibile solo ed esclusivamente attraverso I’évépyeio dell’Intelletto.

La felicita si identifica, pertanto, con 1’esercizio dell’attivita teoretica,
la quale non pud appartenere a tutti i livelli di vita, ma soltanto alla vita
razionale. In Enn. 11 9,9, Plotino distingue, infatti, due specie di Btog (d1tt0g 0
€vBade Plog): quella degli uomini saggi (0 uev toig orovdaiolc) e quella che
appartiene alla maggior parte degli uomini (6 3¢ 10lg TOALOLG TOV AVOPOT®V).
Se la vita dei primi ¢ rivolta al raggiungimento dei beni superiori e all’ascesa
verso la realta intelligibile, quella dei molti presenta un’ulteriore divisione al
suo interno tra coloro che hanno conservato il ricordo della virti e che per
questo motivo partecipano in qualche misura del bene e coloro che, invece, si
occupano soltanto di procurare cio che serve ai migliori.

In questo particolare contesto il termine Piog viene utilizzato per
distinguere le possibili forme di vita e per definire quella che tra tutte & I’unica
a consentire il raggiungimento della felicita, ossia la vita buona (Lo dyo6n).
Questa vita secondo Plotino ha sede nell’Essere, nell’Intelletto, in quanto ¢ qui
che la vita ¢ migliore. Questo concetto trova ulteriore conferma nelle linee
seguenti del passo, dove Plotino esclude che questa vita possa avere a che fare
con il tempo, poiché essa non nasce dalla somma di singoli istanti, ma si
costituisce tutta insieme nella puntualith dell'istante''*.

La vita buona si identifica con 1’attivita intellettuale, ossia con il
pensare se medesimo da parte dell’Intelletto. Soltanto attraverso un processo di
riflessione che abbia come oggetto se stesso, I’'uomo puo riappropriarsi della
sua identita, della sua dimensione originaria'". Il ritorno al Principio originario
dal quale deriviamo, il Bene, ¢ reso possibile all’uomo soltanto attraverso il
riappropriarsi della sua dimensione intellettiva che rappresenta la sua parte

migliore.

"4 Cf. Enn.15 (36),7,20-30.
S Cf. Enn. IV 4 (28), 44, 19.
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Il vero oggetto del nostro desiderio siamo noi stessi, una volta che siamo risaliti
alla nostra natura, al meglio di noi stessi: cio¢ all’armonia, alla bellezza, alla

forma e alla vita luminosa intellettiva e bella ({onv €vopyi Kol voepav kol
116

KoAnv) .

L’autentica vita ¢ il pensiero, pertanto, I’attivita essenziale dell’essere vivente
si identifica con quella dell’Intelletto. Se dunque il raggiungimento della
felicita ¢ possibile solo ed esclusivamente attraverso la vita buona che, a sua
volta, si realizza soltanto attraverso una vita vissuta secondo 1’esercizio
dell’Intelligenza, ne consegue che cio che ¢ bene per noi si identifica con il
pensiero stesso. La tensione verso il bene nell’uomo si realizza attraverso un
cammino che passa per I’Intelligenza fino a giungere alla contemplazione del
Principio di tutto. Solo in questo modo ¢ possibile giungere al Blog Oelmv.

In riferimento al contesto morale, Plotino sembra rispettare 1’uso
tradizionale dei due termini, in quanto, come ¢ stato mostrato, ¢ con il termine
Blog che si designa la dimensione etica di un preciso modo di vivere. Quando
ci si riferisce alla descrizione della vita delle piante o degli animali, infatti,
viene sempre utilizzato il termine {on.

In Enn. 1 4, Plotino affronta la questione relativa alla possibilita che
anche per gli altri viventi (animali e piante) si possa in qualche modo parlare di
vita buona e del raggiungimento di una condizione di felicita. Procedendo
innanzitutto dall’assunto che I’attivita propria dell’'uomo non pud appartenere
anche alle piante e agli animali, in quanto ad essi appartiene soltanto il
semplice vivere (omAdg {mf)'"”, Plotino esclude che gli esseri irrazionali
possano in qualche modo possedere la vita buona e di conseguenza essere
felici, ribadendo che la condizione per il raggiungimento dell’evdoipovia &

I’esercizio della vita intellettuale.

8 Enn. VI7 (38), 30, 35-40, trad. RADICE (2002).
" Cf. Enn.14 (46),2,32-34.
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Per questo motivo, Plotino, quando si riferisce in Enn. I 4 (46), 2 alla
vita delle piante, utilizza 1’espressione ¢vtikn {on e lo stesso per quanto
riguarda gli animali, la cui specie di vita ¢ indicata quasi sempre dal termine

"8 In questo caso I'utilizzo del sostantivo {ww, invece di Pioc, &

Com
perfettamente coerente con il contenuto semantico del passo, in quanto Plotino
¢ motivato dall’intento di mostrare come agli esseri viventi irrazionali non
possa, in alcun modo, appartenere la vita di ordine piu elevato, ossia la Aoyikn
C(Dﬁm.

Tuttavia, in alcuni passi delle Enneadi, si trova anche il termine Blog in
riferimento alla vita degli animali, ma quando ci0 accade il termine greco
viene sempre seguito da un aggettivo che ne specifica I’essenza, come nel caso
di Plog OMpelog, e che ne sottolinea la diversita dalla vita divina (6€iog
Biog)'®. Talvolta Plotino utilizza, invece, il termine {wm al posto di Biog, per
riferirsi alla vita razionale dell’uomo e, per questo motivo, deve farlo seguire
necessariamente dall’espressione Aoyikm, per indicare che si sta parlando non
della vita in senso metafisico, o di quella propria degli esseri irrazionali, ma
del Biog dell’'uomo'?'.

Dall’analisi dei passi in cui ¢ presente uno dei due o entrambi i termini
greci, risulta difficile riscontrare la presenza di un vero e proprio criterio
nell’utilizzo plotiniano delle due espressioni. Emerge, infatti, che, sebbene
Plotino abbia la tendenza a seguire la distinzione semantica tradizionale dei
due termini, utilizzando ad esempio il termine Piog per descrivere la vita
razionale dell’individuo e le sue diverse modalita, ed il termine {wn, invece,
con riferimento alla vita in senso metafisico e a quella organica, per lo piu i
due termini sono utilizzati in modo interscambiabile. Nei casi in cui non si

segue la distinzione tradizionale, tuttavia, non sembra difficile riuscire a

comprendere il significato semantico ed il contesto di riferimento.

U8 Cf. Enn. 14 (46) 1, 10-19; 2, 27-30; TI1 2 (47), 9, 35.
9 Cf. Enn. 14 (46) 3,30-35.

20 Cf, Enn. M1 4 (15), 3.

21 Cf. Enn. V17 (38) 4, 33.
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Plotino in questo senso si mostra interessato non a riproporre la
tradizionale distinzione semantica di {on e di Blog, quanto piuttosto a chiarire

il contesto ed il modo in cui I’uno o 1’altro termine sono utilizzati.



Capitolo Secondo

La vita intelligibile

2.1 1l Vivente intelligibile del Timeo

Il Timeo, insieme al Sofista e al Parmenide, ¢ tra i dialoghi che hanno
esercitato una maggiore influenza sull'intera tradizione del platonismo

122 tanto da costituire uno dei fondamenti concettuali dai quali Plotino

antico
attinge per la formulazione della sua concezione della nozione di vita. In
particolare i passi presi in esame dal filosofo neoplatonico sono quelli in cui
Platone darebbe definizione dell'essenza del modello intelligibile cui il mondo
sensibile dovrebbe assomigliare.

Prima di prendere in esame la ricezione plotiniana del Timeo, mi
sembra opportuno analizzare 1 principali passi che costituiranno oggetto di
interpretazione. Il primo passo ¢ Timeo 30c-31a, dove Platone definisce i

caratteri del modello ad immagine del quale il cosmo sensibile ¢ stato

generato:

Stabilito questo, dobbiamo ora parlare di cid che segue nell'ordine, ossia a
somiglianza di quale dei viventi chi ha prodotto il mondo 1'ha prodotto. Non
crederemo di sicuro che lo abbia prodotto a somiglianza di qualcuno dei viventi
che esistono come specie particolari, perché nulla che assomigli a un essere
incompleto potrebbe mai essere bello [...]. Infatti, esso contiene in se stesso,
comprendendoli, tutti i viventi intellegibili, come questo mondo contiene noi e
tutti i viventi visibili (t¢ yop o1 vonto {do mTAvTo €KEIVO €V €0VTA TEPLAOPOV
€xel, kobdmep 06e 0 KOoUog NUAG 660 T€ GALD OPEUUOTA GUVEGTNKEY OpOTd)
Perché, dal momento che la divinita voleva che il mondo assomigliasse quanto

" In merito alla ricezione e all'influenza del Timeo nella storia del platonismo antico, cf.
FERRARI (2010), pp. 81-125; FERRARI (2011), pp. 601-613; FRONTEROTTA (2003), pp.
88-90.
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pil possibile al piu bello e al piu perfetto in tutto fra gli esseri intelligibili, ha
prodotto un vivente unico, visibile, che comprende in sé tutti i viventi che gli
SOno per natura congeneri.

Queste linee seguono a quelle in cui Platone descrive la bonta del
Demiurgo che, incapace di provare un sentimento di invidia, ha voluto che
tutto assomigliasse il pill possibile a se stesso (mapoamAifnoia €avtd)'*. Per
questo, in Timeo 30a 5, si afferma che l'essere migliore non poteva non agire
nel modo piu bello, ossia dando vita ad un tutto che fosse dotato di pensiero;
cio che risulta dotato di intelligenza ¢, infatti, pit bello di cio che ne ¢ privo. Il
cosmo sensibile viene generato, secondo il disegno della divinita, come un
vivente dotato di anima e pensiero (tOv k6ouov {dov Euyvyxov Evvouv)'.
Esso si presenta come una realta animata e costituita dal voO¢: il Demiurgo ha
collocato, infatti, l'intelletto nell'anima e quest'ultima nel corpo dell'universo,
per realizzare 1'opera che fosse piu bella possibile. Tuttavia, in Tim. 34c, si
sottolinea l'anteriorita dell'anima rispetto al corpo del mondo, in quanto
I'anima del mondo venne costituita prima del corpo, affinché essa dominasse
su di esso. L'anima viene, poi, collocata al centro dell'universo e si estende in
tutte le parti di esso, in modo che nessuna risulti priva del suo principio

vivificatore'%.

' Cf. Tim. 29 e 1-3. Per l'analisi di questo passo, cf. FERRARI (2007), pp. 156-163. Lo
studioso afferma che le parole pronunciate da Timeo in questo passo, indurrebbero a
considerare il modello intelligibile non come una natura separata ed esterna all'artefice
divino, ma ad esso immanente. Platone in Tim. 29e affermerebbe, infatti, che il cosmo
sensibile deve essere somigliante il pill possibile all'artefice, e, a distanza di poche linee,
in 30d afferma, invece, che deve essere simile al vivente intelligibile. Secondo questa
interpretazione la figura del Demiurgo sarebbe una metafora, introdotta da Platone, per
esprimere la funzione attiva e produttiva del cosmo noetico. L'interpretazione tradizionale
secondo cui il vivente intelligibile e il Demiurgo costituiscono due entita separate lascia il
posto a questa che, invece, li considera identici: il modello del cosmo sensibile sarebbe
nello stesso tempo il dnuiovpydc e il maviedeg {dov. Sostengono questa interpretazione
anche HALFWASSEN (2000) p. 51; PERL (1998) p. 89; ENDERS (1999), pp. 158-159, il
quale afferma che il paradigma: «kann daher nichts anderes als der die Gesamtheit der
Ideen umfassende Ideenkosmos als ganzer sein».

124 Cf. Tim. 30b 7-30c. Il contenuto di questo passo richiama quello di Soph. 249a.

23 Cf. Tim. 36¢e 1 e sgg.
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Ma, se il generato ¢ definito come un vivente animato, la cui vita
dipende proprio dalla presenza dell'anima del mondo, esso, in quanto €lkwv
della natura intelligibile, dovra ricavare da essa i caratteri che lo definiscono.
Anche la realta intelligibile, ossia il mondo delle idee, dovra essere una realta
animata e vivente ({®ov). Cio trova conferma in quanto affermato in Timeo 30
c-d, secondo cui «il vivente intelligibile contiene in sé tutti i viventi
intelligibili». Platone sottolinea la natura comprensiva del paradigma
intelligibile, poiché esso ¢ descritto come un essere che comprende in sé la
molteplicita degli altri esseri.

Sembra essere proprio questa sua natura omnicomprensiva a renderlo
superiore rispetto a tutti gli altri viventi.

Platone stabilisce, dunque, i criteri secondo i quali una realta possa
essere considerata ontologicamente superiore rispetto alle altre. Il vivente
intelligibile che funge da modello per il cosmo sensibile non soltanto deve
essere vivente e animato, ma anche un Vivente perfetto (téleov), un essere
che contenga in sé tutte le parti e che, per questo, non manchi di nulla. Platone
esprime l'assunto fondamentale secondo il quale la bellezza puo dirsi soltanto
di una natura completa in se stessa: nulla che non sia completo (atelel),
infatti, potrebbe mai essere considerato bello'*. Per questo il dio desiderd che
il cosmo sensibile assomigliasse (opotwoo) il piu possibile alla piu bella e
alla pitt completa delle realta intelligibili (t® t®v voovuEvwv Kol KOTO TAVTO
1elé®)'?. La completezza della natura intelligibile, che deriva dalla capacita
di contenere tutti gli intelligibili come sue parti, rende I'essere intelligibile non
soltanto originariamente vitale al suo interno, ma anche perfetto.

La definizione della natura intelligibile come vivente e animata e,
soprattutto, perfetta, ¢ espressa anche in Timeo 39¢ 1-8 , dove viene ribadita la
somiglianza del cosmo sensibile al mondo intelligibile. Il modello intelligibile

viene definito, ancora una volta, «vivente perfetto e intelligibile»:

126 Cf, Tim. 30c.
127.Cf. Tim. 30d 1-3.
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In questo modo e per queste ragioni furono generati tutti quegli astri che
percorrono il cielo e hanno le loro fasi, perché questo mondo fosse quanto pil
possibile simile al vivente perfetto e intelligibile, imitandone la natura eterna. E le
altre cose, via via fino alla generazione del tempo, erano state compiute a
somiglianza di cio che egli imitava, ma il mondo non comprendeva ancora in sé
tutti i viventi che sarebbero nati in lui e percio era ancora dissomigliante dal suo
modello.

Platone aggiunge per0 un ulteriore attributo che connota l'essenza di
questa natura intelligibile, l'eternita. Del cosmo intelligibile si dice che esso
possiede una natura eterna, la quale fungerebbe da modello per la generazione
del tempo nel cosmo sensibile. La copia sensibile, infatti, non potra mai essere
identica al modello intelligibile, poiché ¢ impossibile che il cosmo sensibile ne
riproduca l'assoluta perfezione. Come potrebbe, infatti, I'essenza della realta
intelligibile, fondata sull'eternita, adattarsi ad una natura che, invece, ¢
generata?

Tuttavia, 'artefice divino per rendere il cosmo sensibile il pill possibile
somigliante all' “eterno vivente” ({dov &idiov)'**, decide di produrre il tempo
come «immagine mobile dell'eternita»'*. Attraverso il tempo & possibile in
qualche modo riprodurre nel cosmo sensibile la perfezione del modello
intelligibile: il movimento nel tempo, infatti, non ¢ confuso e disordinato,
piuttosto «procede secondo il numero»'*’. Esso presenta, dunque, un procedere
ordinato, regolare e costante, in quanto non presenta variazioni nel suo
corso"".

Dopo la generazione del tempo era necessario costituire i pianeti, in
quanto anche essi con 1 loro movimenti circolari € armonici sono l'espressione
dell'ordine nel cosmo sensibile: essi rappresentano le manifestazioni sensibili
dei movimenti della sfera noetica. Tuttavia, sebbene l'universo presenti gia

un'anima e un intelletto, esso manca ancora delle specie viventi che dovra

128 Cf. Tim. 37d 1-2, trad. FRONTEROTTA (2003).
12 Cf. Tim. 37d 6-7.

B0 Cf. Tim. 37d 9.

B! Cf. FRONTEROTTA (2003), p. 211, n. 122.
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contenere dentro di sé€. Per questo Platone alle linee 7-8 afferma che
I'immagine sensibile ¢ “dissomigliante” dal modello intelligibile: se all'essenza
del modello intelligibile appartiene la natura omnicomprensiva, anche il cosmo
sensibile, per avvicinarsi alla perfezione e alla completezza dell'intelligibile,
dovra contenere in sé le specie sensibili. Nelle linee seguenti Platone afferma
che l'artefice provvede a dotare l'universo di questa parte mancante,

riproducendo la natura del modello intelligibile:

Come dunque I'Intelletto vede le specie che si trovano in cio che & propriamente

vivente, di quale natura e quante ve ne siano, tali e tante egli penso che dovesse

averne questo mondo ',

L'artefice ¢ descritto nella sua attivita contemplatrice delle specie
intelligibili contenute nel Vivente, attraverso la quale puo riprodurre le specie
sensibili. Di esso si evidenzia la natura attiva che si esprime non soltanto nella
contemplazione delle forme, ma anche nell'attivita produttrice che si esprime
nella generazione ontologica del cosmo sensibile. Non ¢ un caso che in 7im.
33b 2 Platone descriva il Demiurgo come colui che ha il potere di operare sul
cosmo sensibile, proprio in virtu della sua capacita intellettuale e del
ragionamento AOYLOUOGC:

Tali sono dunque la causa ed il ragionamento secondo cui egli ha costruito questo

unico tutto a partire da tutte le sue parti intere, perfetto, estraneo

all'invecchiamento e alla malattia'*®.

Il Demiurgo ci appare come un sapiente artigiano, che conosce gia gli

effetti delle sue azioni, poiché queste ultime non sono che il risultato di una

precedente riflessione e di una deliberazione razionale'**.

P2 Cf. Tim. 39¢ 11-14

3 Cf. Tim. 332 9-b 1.

4 Per un'analisi della figura del Demiurgo e sulla causalita efficiente delle idee nel
Timeo, cf. FERRARI (2004), pp. 161-163.
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2.2 Il Nous come vita autentica nella ricezione del Timeo (29e¢ 1-3;
30b-31a; 33b 2; 37d 6-7; 39¢ 1- 8)

Se Plotino caratterizza il mondo intelligibile come il Vivente perfetto'*

o come il Vivente in sé (10 avto{mov)'*, cid avviene perché & all’Intelletto
che appartiene la vita nel senso piu autentico ed originario: una vita stabile,
che comprende in sé, nella sua assoluta perfezione, tutte le specie di vita.
Nell’elaborazione del suo pensiero circa la struttura del mondo intelligibile,
Plotino attinge al Timeo, e, in particolare, ad alcuni passi, che vengono spesso
esplicitamente menzionati all’interno delle Enneadi'”’.

L’Intelletto ¢ la realta unitaria che comprende al suo interno ogni
singolo essere, tutto insieme e simultaneamente, in uno stato di presente
atemporale, in cui tutto cid che ¢ conserva da sempre e immutabilmente la

propria assoluta identita. In Enn. Il 7 (45), 3, trattato sull'eternita e sul tempo,

Plotino delinea i caratteri della realta intelligibile:

Ebbene, se costui guarda a tutto cio, sapra ben cogliere 1’eternita, vedendo una
vita stabile che contiene ogni cosa in uno stato di eterno presente. E, dunque, non
in uno sviluppo progressivo, bensi tutto insieme, e non ora in una forma ora in
un’altra, ma come una perfezione non divisibile, quasi che tutto si concentrasse in
un punto senza progredire in un libero sviluppo e, mantenendosi in sé identico ed
immutabile, fosse sempre confinato nel presente, mentre nulla di sé va nel
passato, o attende di essere: insomma quello che esso €, questo ¢ anche proprio

dell’Essere in sé'®.

> Cf. Tim. 31b 1.

%% Questa espressione non compare nel Timeo di Platone, essa & piuttosto una formula
aristotelica di an. A 2, 249b 19-20 che si applica a cio che Platone afferma in Tim. 39e 8
del paradigma intelligibile, ossia che esso ¢ «ci0 che & propriamente vivente (0 €oTlv
Cdov)».

37 In riferimento alla ricezione del Timeo nel pensiero di Plotino, cf. CHARRUE (1978),
pp. 116-155.

U8 Enn. 1117 (45), 3, 15-24, trad. RADICE (2002).
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Secondo I’insegnamento platonico del Timeo, il carattere che distingue il
mondo di lassu dal mondo sensibile & individuato da Plotino nell’eternita, la
quale non ¢ una qualita che si predica accidentalmente della realta intelligibile,
ma, piuttosto, la sua essenza: I’Intelligenza ¢ ’eternita, intesa come «una vita
che riguarda in tutta la sua pienezza I’Essere e vi inerisce», una vita

% Ogni essere, infatti, &

assolutamente unitaria, piena, indivisibile e continua
compreso nell’eternita, in quella realta che ¢ I’Intelligenza, dove si trova
unificato nella sua intrinseca molteplicita.

Per sottolineare la compiutezza della natura intelligibile, Plotino insiste,
nella descrizione della seconda ipostasi, sulla necessita del permanere della
concentrazione della forza vitale in una dimensione e in un punto ben
precisi'®, che, mantenendosi identica ed immutabile, non si disperde nella
molteplicita degli enti cui da origine. Anche nella descrizione della potenza
generatrice del Primo Principio, Plotino si ¢ avvalso del concetto di forza
vitale e per garantire la natura del generante, affinché questo conservi la sua
identita nella diversita, ricorre al concetto di concentrazione necessaria.
Tuttavia, se gia nel Primo Principio tutti gli enti si trovano in una forma
contratta, non ancora dispiegata e, dunque, indeterminata, nell’Intelletto ogni
contenuto intelligibile si attua determinandosi singolarmente e in relazione con
tutto 1’insieme intelligibile. Proprio questa relazione che ogni singolo
contenuto intelligibile intrattiene con I’altro e con la totalita intelligibile ¢ la
vita stessa del Nous. In Enn. VI 2 (43), 21, trattato in cui Plotino stabilisce

quali siano i generi dell'essere, viene definita anche la natura comprensiva e

vitale dell'Intelletto:

Ogni cosa esiste sempre e stabilmente ed ¢ compresa nell’essere dall’eternita:
certo, nella sua singolarita ¢ separata, ma nello stesso tempo rientra nell’unita:
ebbene, una siffatta trama e connessione di realta che si trovano nell’Uno altro

39 Cf, Enn. 1 7 (45), 3, 35 e sgg.
4 Cf, Enn. 111 7 (45), 3, 20-22.
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non sono che I’Intelligenza. E racchiudendo al suo interno gli esseri, essa ¢ un
vivente perfetto e vivente che & (mavtekéc kol 6 €51l {Pov).""!

In queste linee Plotino segue il passo platonico 31b 1 del Timeo e definisce il
mondo intelligibile un «vivente perfetto», in quanto esso racchiude in se stesso
tutti gli enti intelligibili.

Se Platone afferma 1’unicita del mondo sensibile, poiché il Demiurgo
ha generato un solo mondo ad immagine del modello intelligibile, anche esso
assolutamente unico, ossia il mavtedleg {oov, Plotino, dopo avere ribadito il
carattere uni-molteplice dell’Intelletto, si serve anche di Timeo 39e 8, per
definire I’essenza del mondo intelligibile, caratterizzato dalla perfezione e
dall’eternita, e, per questo motivo, definito come il Vivente che &, ossia come
cio che ¢ autenticamente il Vivente. Soltanto un Essere perfetto puo fungere da
modello e da principio cosmico dal quale viene a sussistere e prende vita il
mondo materiale, ossia il nostro mondo, che contiene in sé tutti i viventi.

L’archetipo e I’origine del mondo non possono che essere Intelligenza,
la quale, attraverso I’ Anima, conferisce forma e ordine alla realta sensibile'*.
La natura dell’archetipo rimanda a una condizione di immobilita, ossia ad una
realta che permane come oggetto di contemplazione da parte dell’Anima
cosmica, la cui attivita contemplativa potrebbe, dunque, indurci a pensare la
realta intelligibile come del tutto passiva e priva di azione. In realta il Nous ha
una natura originariamente dinamica e vitale, in quanto non ¢ soltanto oggetto
di contemplazione, ma anche attivita pensante di tutti gli intelligibili che ne
costituiscono 1’essenza eterna. Il modello del cosmo sensibile per Plotino non ¢
solo un mapddetyua statico ed immobile, piuttosto si determina come attivita
intelligibile.

L’essenza del mondo intelligibile ¢ la vita: questa gli appartiene

intrinsecamente e lo rende 1’essere piu bello, pitl puro e assolutamente stabile,

“! Enn. V12 (43) 21, 53-59, trad. RADICE (2002).
“*Cf. Enn. V 9 (5),9, 4 e sgg.
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N0

poiché I’essere di “lassii” non ¢ coinvolto da alcuna forma di mutamento o di
opposizione. Pertanto il mondo intelligibile non puo che essere un Vivente, il

quale possiede la vita pil eccellente, perché non contaminata da morte'*.

Il mondo intelligibile ¢ un essere vivente, e dunque ¢ bello; inoltre, siccome
possiede la vita piu eccellente (dpiotyv v {onv €xov), non manca di alcuna
vita: ha cio¢ una vita non contaminata da morte, sicché nulla patisce la fine o &
destinato alla fine. La vita del vivente in s¢ non ¢ dunque flebile, ma ¢ la prima e
la pitt vivida (008" ad duevnvy N {on 100 {dov avtoD, aAL’ 1 TpdT KoL
évapyeotdm[...])."*

L’essere ¢ eternamente tale, in quanto ogni cosa dipende da esso e permane
nell’identita della sua essenza grazie a se stesso. Il mondo intelligibile, per
potere essere in senso autentico, ossia nella sua interezza, deve
necessariamente pensare e vivere eternamente'®.

Seguendo I’insegnamento platonico di Timeo 30b, dove si afferma che
nulla & pil bello di cid & dotato di pensiero e che possiede un’anima'*, il
mondo intelligibile deve possedere una vita fondata sulla conoscenza del tutto
e sull’Intelligenza universale, per potere vivere eternamente di una vita
completa e pura. L’eternita viene definita come I’Essere puro e autentico del
vivente, totalita perfetta che non manca di nulla, in quanto ogni futuro
possibile & nell’Intelligenza gia presente in atto'*’.

Partendo dalla descrizione dell’eternita, Plotino rileva il carattere di
immagine del tempo, e, di conseguenza, sia le somiglianze che gli derivano
dall’essere immagine dell’archetipo, ossia dell’eternita dalla quale procede, sia
le differenze rispetto ad essa. Per fare cid Plotino si serve dei concetti di vita,

movimento, identita e differenza, i quali definiscono, secondo intensita e

sfumature differenti, entrambe le realta, quella del tempo, ossia la realta

5 Enn. V16 (34), 18, 13-15.

" Enn. VI 6 (34), 18, 11-15, trad. RADICE (2002) leggermente modificata.
5 Ibid.

0 Cf. Tim. 30b.

W Ct. Enn. 111 7 (45), 3, 28-40.
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dell’Anima, e quella dell’eternita, ossia la realta intelligibile. Questo ¢
espresso chiaramente in Enn. III 7 (45), 11, trattato in cui Plotino commenta
Timeo 37d 5-7, dove Platone definisce il tempo «immagine mobile

dell’eternita (10060 OLOVIOV E1KOVQ)»:

Ora la natura di quel vivente, essendo eterna, non era possibile adattarla
pienamente a cid che invece ¢ generato; ecco dunque che egli pensa di produrre
un’immagine mobile dell’eternita e, nell’atto di ordinare il cielo, pur rimanendo

I’eternita nell’unita, ne produce un’immagine eterna che procede secondo il

numero, che & precisamente cid che noi abbiamo chiamato tempo'**.

199 tende a

Platone, nel definire il tempo «immagine[...]dell’eternita»
sottolineare non il carattere negativo di immagine, quanto piuttosto la
somiglianza del tempo con il principio che ne ¢ la causa. Si procede, infatti,
dal riconoscimento di un’assoluta differenza ontologica tra il piano sensibile e
quello intelligibile, e, proprio per ridurre questa differenza, si rende necessario
I’intervento del Demiurgo. L’artefice divino riproduce I’eternita nel tempo
(«immagine mobile dell’eternita»), un’immagine il cui movimento, per
ricalcare I’immobilita propria dell’archetipo, ¢ regolato dal maggiore ordine
possibile.

Se nel commento al passo platonico in questione, Plotino sembra
procedere sulle tracce di Platone, ossia caratterizzando differentemente
I’essenza del mondo intelligibile da quella della sua immagine; tuttavia
un’attenta analisi rivela una differente descrizione del tempo. L’immagine
mobile dell’eternita non deriva dall’atto creativo del Demiurgo e, nel

riproporsi dell’immagine, si perde 1’ordinato procedere del tempo secondo il

numero. Cid che sembra interessare di piu a Plotino ¢ chiarire il passaggio - e

" Tim. 37d 5-7.

¥ Nell'interpretazione tradizionale del Timeo, che & quella assunta anche da Plotino, il
tempo & definito immagine mobile dell'eternita. Per un'interpretazione differente, cf.
BRAGUE (2003), pp. 11-171.
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gli effetti da esso provocati - da una realta priva della dimensione temporale, a

una realta, quella dell’ Anima, che genera il tempo.

Difatti se I’eternita ¢ sinonimo di vita in quiete, identica, inalterabile e gia in
assenza di limiti, e se il tempo deve essere un’immagine di tale eternita — e, del
resto, anche il nostro mondo ¢ un’immagine del mondo intelligibile-, ne segue
che in luogo della vita di lassu se ne istaura un’altra per cosi dire dello stesso
nome (OL®vVVULOV), che puod attribuirsi a questa potenza dell’ Anima. Qui, al posto
del movimento dell’Intelligenza, si trovera un certo movimento di qualche parte
dell’Anima; invece dell’identita, della fissita e della stabilita, si trovera la realta

che non riesce a permanere in se stessa, ma si attua in condizioni sempre

nuOVGlSO.

Plotino, in effetti, pur riconoscendo la somiglianza del tempo con
I’eternita, aspetto che si rivela implicito nella nozione stessa di “immagine”,
tende a evidenziare la differenza di essenza della realta atemporale da quella
temporale. Questo modo di procedere trova conferma nell’uso ripetuto della
preposizione dvti. Un’attenta analisi del trattato in questione rivela, inoltre,
che il concetto in base al quale Plotino delinea la natura della differenza del
tempo dall’eternita e del mondo sensibile dal cosmo intelligibile, ¢ proprio
Con. Alla vita eterna e autentica dell’Intelletto, in cui tutte le cose sono
insieme, si oppone, nella realizzazione del cosmo sensibile, un’altra vita,
quella dell’Anima, che implica una molteplicita, i cui contenuti non sono
perfettamente e simultaneamente unificati, ma si ritrovano dispersi nella
successione temporale.

Pertanto, al movimento completo, costante e privo di successione,
proprio dell’Intelletto, si contrappone un movimento che, pur essendo
completo, implica ricorsivita, in quanto ¢ caratterizzato dal passaggio, «di
nuovo e poi di nuovo (méAwv kol mdAv)»"!, da uno stato ad un altro, non al
fine «di raggiungere la piena attuazione»'’*, ma al fine di produrre qualcosa di

altro.

0 Enn 1117 (45), 11, 45-52, trad. RADICE (2002) leggermente modificata.
5 Enn. VI 1 (42), 16, 5-8.
52 Enn. V11 (42), 16, 7-8.
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Plotino, nell’esegesi del passo platonico, sottolinea la differenza
ontologica dei due ambiti, quello sensibile e quello intelligibile, con I'obiettivo
di fare emergere I’assoluta superiorita dell’ipostasi intellettuale, pensiero

atemporale, eterno, e fuori da ogni mutamento'”’

, guardando al quale I’ Anima
concepisce il tempo, come realta che, pur essendo altra, continua a conservare
una somiglianza con il principio dal quale trae origine.

In Enneadi 111 2 (47), 1, sulla Provvidenza, Plotino, rifacendosi a Timeo
28c 3-4, dove Platone esprime la necessita che il cosmo sensibile, in quanto
generato, dipenda da una causa, definisce 1’Intelligenza anteriore secondo
natura - in quanto archetipo dell’universo sensibile, il quale dell’Intelligenza ¢
copia e sara per sempre subordinato ad essa'>*- e non secondo il tempo. Le
righe successive del passo plotiniano in questione risultano pil interessanti ai
fini delle comprensione della concezione vitale e dinamica dell’essere, che
Plotino ricava sempre dal Timeo.

Alle righe 20-30, Plotino definisce la natura del modello intelligibile,
ossia del cosmo vero e originario, riconoscendo nell’Intelligenza e nell’Essere
i caratteri costitutivi di questa realta. Dell’Intelligenza ¢ sottolineata la natura
assolutamente unitaria, determinata dal fatto che la molteplicita contenuta in

essa non comporta dispersione alcuna, ma, al contrario costituisce la massima

forma di unita che

non patisce divisioni al suo interno né si affievolisce per via della
frammentazione, e neppure nelle sue parti si rivela manchevole, perché ciascuna
di esse non & separata dall’intero."

La natura del cosmo intelligibile si riduce del tutto alla vita e
all’Intelligenza, che si ritrovano perfettamente unificate al suo interno, fino ad

identificarsi I’'una con I’altra. Ogni essere si presenta in armonia con tutti gli

133 Cf. Enn. IV 4 (28), 10, 6.
B4 Cf. Enn. 111 2 (47), 1.
155 Enn 111 2 (47), 1, 27-30, trad. RADICE (2002).
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altri, e ogni parte partecipa dell’intero, cosi come 1’intero comunica con le
parti che lo costituiscono. Inoltre ogni parte ¢ in atto se stessa e duvdjleL tutto
il cosmo intelligibile. Il modello intelligibile si manifesta nella sua natura
assolutamente compiuta e perfetta. Plotino ha qui certamente presente anche

Timeo 29a-b, dove Platone definisce la natura perfetta ed eterna dell’archetipo:

Ma ¢ chiaro a ognuno che egli ha guardato a cio che ¢ eterno, giacché questo
mondo ¢ la piu bella delle cose generate e il suo artefice la migliore delle cause.
Cosi generato, esso ¢ stato fabbricato in base a cid che si coglie attraverso il
ragionamento e il pensiero e che rimane identico a se stesso; stando cosi le cose &
assolutamente necessario che questo mondo sia un’immagine di qualcos’altro'.

Dal cosmo intelligibile “vero e uno” trae origine questo mondo che, al
contrario, non puo dirsi uno, in quanto a esso appartiene la molteplicita
frammentata e la divisione"’. Per questo motivo, il mondo sensibile non pud
essere come il mondo di lassu, bensi pud soltanto partecipare di esso e delle
sue ragioni formali. Questo mondo, in Enn. V 9 (5) 9, ¢ definito, con evidente
riferimento a Timeo 33b 2, come il Vivente che contiene in s€ tutti i viventi, e
che riceve I’essere e le sue determinazioni da una natura divina.

Plotino precisa che 1’origine della realta sensibile puo farsi risalire solo
e unicamente all’Intelligenza, la quale contiene in sé ogni archetipo e si
identifica con il mondo intelligibile, ossia con il “Vivente che ¢&”,
comprendente in sé tutte le specie intelligibili.

Come [l'universo intelligibile ¢ una totalita che comprende al suo
interno tutte le Idee, cosi I'universo sensibile, poiché formato a immagine e
somiglianza di quello, ¢ un vivente che deve comprendere tutte le realta. Sono

espliciti gli stessi termini platonici, e in particolare il mavtedeg {dov di Timeo

30c-31b, di Timeo 33b 2 e I’avtoélwov'™® di Timeo 39e 8, in Enn. V1 6 (34), 7

PO Cf. Tim. 29a-b.

ST Epn, 11 2 (47), 2, 1-4.

¥ Plotino utilizza ancora una volta l'espressione aristotelica 10 a0t6{wov per esprimere
la natura dell' 6 €otL {dov di Tim. 39e 8.
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che si presenta come un commento a Platone, ma si rivela anche un’autentica

interpretazione che permette a Plotino di delineare la sua teoria sull’Intelletto.

Del resto sarebbe assurdo che esistesse un bel vivente, € non un «vivente
in sé» di straordinaria bellezza: si tratta del «vivente perfetto» che
consiste nell’insieme di tutti i viventi, o meglio, che «raccoglie in sé tutti
i viventi» e che ¢ un’unita ampia quanto il tutto. Allo stesso modo, anche

questo universo nella sua unita ingloba la totalita di cid che ¢ visibile,

appunto perché abbraccia tutto cid che pud essere visto"’.

Nel pensiero plotiniano il Vivente in sé occupa un posto di rilievo:
concepito come il luogo delle Idee'®, come la regione della Veritd e
dell’Essere, esso non puod che risultare dotato di immutabile perfezione. La
perfezione gli deriva dalla capacita di comprendere dentro di s€ tutti gli esseri
intelligibili e di unificarli nella loro molteplicita, come se tutti fossero
concentrati in un punto, permanendo nella loro identita, senza disperdersi.

La perfezione immutabile e indivisibile rende immensamente e
originariamente bello il mondo intelligibile, dove ogni singolo intelligibile
riflette la totalita del Nous. La bellezza del cosmo intelligibile si identifica con
I’archetipo del cosmo sensibile, il quale ¢ «imitazione perfetta del modello e,
in quanto tale, ha la vita e la natura della sostanza e la bellezza simile a quella
che viene da lassi»'®'. Se I’autentica bellezza'® & associata alla purezza e alla
perfezione del mondo intelligibile, il bello puo essere compreso solo come
partecipazione del sensibile all’intelligibile, ossia del molteplice all’unita della
forma. Per questo motivo la bellezza sensibile intesa come armonia delle parti
¢ da ricondurre a una causa superiore che rappresenta la ragion d’essere della

bellezza stessa. L’armonia che genera bellezza non ¢ dovuta all’equilibrio

9 Enn. V1 6 (34), 7, trad. RADICE (2002).

' In merito all'identita del Vivente intelligibile con il il mondo delle idee, cf.
HALFWASSEN (2000), p. 51. Lo studioso afferma che il tavteAeg {pov non ¢ altro che la
«allumfassende Einheit und Ganzheit des Ideenkosmos».

"' Enn.V 8 (31), 12, 15-18.

12 Cf. infra, paragrafo 2.5.
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delle parti che la compongono, non implica rapporti qualitativi e quantitativi,
ma ¢ tale solo in quanto riflesso dell’ordine perfetto dei principi intelligibili
pensati dall’Intelligenza eterna.'®®

Bellezza, Essere e Verita sono il Nous, totalita originaria che possiede
una vita stabile nella sua perfezione, perché tutte le parti che lo compongono
non si differenziano da esso, ma al contrario con esso si identificano'®, e
partecipano della vita.

Di fronte al Vivente “in senso originario” (tpwtmg) ossia 1’avtélwov,
cosi come Plotino lo definisce, ¢ posta I’Intelligenza, il Nous, che ¢ in grado di
contemplare il Vivente in s¢'®.

Se si assume che il Vivente del Timeo comprende in sé tutte le specie
intelligibili, in modo da fungere da archetipo per la costituzione del cosmo
sensibile, esso non pud che apparire, come 1’essere perfetto del Sofista,
identico al mondo delle Idee. Il Vivente in sé (a0t0l{mov) e I’Essere perfetto

166 Come

(mavteldg 6v) del Sofista, pertanto, possono definirsi realta identiche
ha mostrato Ferrari, a stabilire questa somiglianza non ¢ soltanto la presenza
della totalita come «termine qualificante», indicata dall’aggettivo nel mavtelec
Coov del Timeo e dall’avverbio nel mtavteddg Ov del Sofista, quanto piuttosto
la presenza degli stessi caratteri, attribuiti ad entrambe le realta'®’.

Il Vivente perfetto del Timeo ¢ definito, infatti, non soltanto come il

modello in base al quale il Demiurgo plasma il mondo sensibile, ma anche

' Cf. Enn. V 8 (31),3;16(1).

"% Cf. Enn. V 3 (49), 16, 27.

' Cf. Enn. V16 (34), 8, 1-5.

1% Szlezdk non & d'accordo nell'affermare la piena identita delle due nature. Lo studioso
affronta il problema delle fonti storiche della definizione plotiniana del Nous come
essere, vita e pensiero, riconoscendovi I’influenza di Platone, in particolare di quanto egli
ha affermato sulla dimensione vitale dell’essere intelligibile e sul Vivente in sé. L’autore,
tuttavia, afferma che l'essere perfetto e il Vivente in s¢ non sono realta certamente
identiche, ma piuttosto, affini, e per questo, a prima vista non & semplice comprendere
cosa abbia spinto Plotino ad utilizzarle I’una in modo distinto dall’altra. Cf. SZLEZAK
(1997) p. 160.

'7 Cf. FERRARI (2011), p. 606. In riferimento al riconoscimento di una relazione molto
stretta tra queste due entita, cf. KRAMER (1967), pp. 194-201. In questo celebre studio,
I’autore afferma la presenza gia nel pensiero platonico di un’ontologia fondata sul
riconoscimento dell’identita di essere e pensiero nell’intelletto divino.
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come una realta intelligibile che comprende in sé tutti gli altri esseri

% 11 navierég {@ov, in quanto realtd

intelligibili definiti anch’essi viventi
vivente, ¢ dotato necessariamente di un’anima. Tuttavia il cosmo intelligibile
non ¢ definito da Platone nei termini espliciti di realta animata e intelligente,
ma, piuttosto, ¢ possibile dedurre la presenza dell’anima e dell’intelligenza nel
modello a partire dall’attribuzione di entrambe le entita al cosmo sensibile: se
il cosmo sensibile, immagine di quello intelligibile, ¢ definito come una realta
vivente e dotata di intelletto, il cosmo intelligibile, in quanto modello di quello
sensibile, deve essere anch’esso una natura vivente, animata e pensante'®’.
Nell’interpretazione plotiniana, del Vivente perfetto ¢ piu volte
affermata la natura pensante e vitale ed inoltre le due realta, quella dell’essere
perfetto del Sofista e quella del Vivente perfetto del Timeo, risultano identiche.
Il Vivente intelligibile ¢ 1’essere in tutta la sua perfezione, in quanto ¢ pieno di
tutti gli enti intelligibili, ognuno dei quali costituisce 1’'Intelligenza e la vita

perfette.

Poiché affermiamo che questo cosmo esiste, in rapporto al suo modello, &

necessario che anche quell’universo, il primo, sia vivente e che anzi, in quanto

essere perfetto, sia tutto'”.

In Enn. VI 6, 9, trattato sui Numeri, Plotino si concentra sulla ricezione
ed esegesi di Timeo 39e 7-9, continuando ad attingere, nello stesso tempo, a
Timeo 30c 7-31a 1. La scelta di questi passi non ¢ per nulla casuale, poiché
Plotino commenta precisamente quei passi del dialogo in cui Platone
affermerebbe la natura comprensiva (nepigyov) del vivente intelligibile, il

quale si presenta come un intero in grado di comprendere in sé tutte le sue

' Tim.30c 7-31a 1.

'% Sostiene un'interpretazione analoga basata sull'attribuzione di una natura dinamica e
vitale al Vivente intelligibile anche KRAMER (1967) p. 200. Cornford, invece, si esprime
contrariamente a questa lettura, affermano che il navtedec {@ov € un eterno e immutabile
oggetto di pensiero, e non una creatura vivente. Cf. CORNFORD (1937), p. 40.

" Enn. V17 (38), 12, 1-4.
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parti. Proprio questo carattere di uni-totalita rende 1’essere intelligibile
assolutamente superiore rispetto agli altri esseri. Il cosmo intelligibile, cosi
come ¢ concepito dal sistema plotiniano, non ¢ costituito da elementi separati,
alla stregua del cosmo sensibile, bensi da una molteplicita assolutamente
coesa.

Anche in questo caso Plotino si serve del pensiero platonico per
affermare la presenza della vita all’interno del vero essere, I’Intelletto, il quale
¢ «il pitu vivo, il piu intelligente e il pil sostanziale (Cwtikdtepov,
VOEPDTEPOV, 0OVGLOOEGTEPOV)»' .

L’essenza del Nous ¢ definita dalla presenza della triade essere, vita e
pensiero, che prende origine senza dubbio'’* dall’interpretazione plotiniana del
Timeo (39¢) e del Sofista (248e), come sara mostrato nel capitolo successivo.
La ricezione di Timeo 39¢ 7-9, tuttavia, appare alquanto problematica, dato che
Plotino in determinati passi'”® sembra distinguere il Vivente dal Nous, senza
fornire precisi chiarimenti circa il rapporto esistente tra queste due realta: se
siano la stessa entita, o se siano distinte e come. Il trattato in cui si affronta la
questione ¢ Enn. 111 9 (13), 1, dove Plotino esordisce con la citazione di Timeo

39¢e 7-9:

Secondo Platone I’Intelligenza vede le Idee che sono nell’essere vivente, e poi-
continua Platone-il Demiurgo pensd che quanto I'Intelligenza scorge nell’essere
vivente 1’avesse anche il nostro universo'’™.

"' Enn. V16 (34) 8, 13.

"> Dodds ha sottolineato che si pud riconoscere gia in Plotino, ed, in particolare in Enn.
VI 6, 8, una tendenza a distinguere in seno alla seconda ipostasi la triade, essere-vita-
pensiero. Cf. DODDS (1963), pp. 252-253. Anche Hadot afferma la presenza della triade
nel pensiero plotiniano e, nel suo studio, affronta il problema delle fonti storiche,
senz’altro platoniche e aristoteliche, riconoscendo nel 248e del Sofista, il passo che ha
esercitato la maggiore influenza nella formulazione plotiniana della teoria sul Nous. Cf.
HADOT (1960), pp. 107-140.

' Cf. Enn. 119 (13), 1; 119 (33), 6. VI 2 (43), 22.

" Enn. 1119 (13), 1, 1-3, trad. RADICE (2002).
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Nel commento al passo si pone la prima questione concernente il
rapporto tra il Vivente e I’Intelligenza che lo contempla.

Se, infatti, I'Intelligenza ¢ definita come la realta che contempla il
mondo intelligibile, il Vivente non pud identificarsi con essa, piuttosto,
rappresenta ’oggetto della contemplazione, ossia I’intelligibile. Plotino
affronta le implicazioni di questo ragionamento, che condurrebbe a conclusioni
inaccettabili: se comprendessimo le due realta come assolutamente distinte e
separate I’una dall’altra, I’Intelligenza si troverebbe a contemplare una realta
assolutamente esterna a sé, cosi da avere soltanto un’immagine degli oggetti
intelligibili, senza possederli in se stessa. Pertanto il Vivente e il Nous non
possono che essere una medesima e unica realta'”, distinguibili soltanto con il
pensiero, il quale come atto, per esplicarsi, necessita della dualita di pensato,
I’essere intelligibile, e di pensante, I’essere intelligente.

In un altro trattato delle Enneadi, I1 9 (33), 6'’°, nel quale vengono
confutate le dottrine gnostiche sulla creazione del mondo, Plotino riporta
ancora una volta il passo platonico in questione e afferma che esso ¢ stato
frainteso, in quanto non ¢ stato compreso il senso autentico delle affermazioni

platoniche, soprattutto in riferimento alla creazione demiurgica.

Per non parlare del fatto che la creazione degli innumerevoli intelligibili, quali
I’Essere, I’Intelligenza, il Demiurgo come realta distinta e I’Anima, ¢ stata presa
dal passo del Timeo, dove si dice «Come I’Intelligenza contempla le Idee che

' Secondo Plotino le idee sono interiori all'Intelletto, questa concezione lo avvicinerebbe
a quella dei medio-platonici che consideravano le idee pensieri di dio. Per un'analisi della
dottrina medio-platonica, cf. FERRARI (1995), pp. 187-188

"7 Harder ha sostenuto che questo trattato faceva parte di uno scritto unico che ne
conteneva altri tre [III 8 (30), V 8 (31), V 5 (32)]. Lo scritto sarebbe stato smembrato da
Porfirio, che ha intitolato il trattato in questione, I 9 (33), Contro quelli che sostengono
che il Demiurgo del mondo é malvagio e che il mondo ¢ cattivo. Questo trattato ¢
dedicato alla confutazione di alcune dottrine gnostiche, tra le quali [’errata
moltiplicazione delle ipostasi e 1’errata concezione del Demiurgo e dell’Anima cosmica.
Cf. HARDER (1936), pp. 1-10.

E tuttavia problematico stabilire con precisione le sette a cui gli avversari di Plotino
appartenevano. Secondo Porfirio, gli gnostici contro i quali Plotino si rivolge sono i
Cristiani o i seguaci di altre religioni che, avendo conosciuto la filosofia di Platone, dopo
si sono allontanati da essa, affermando che Platone non ha «esaminato a fondo 1’essenza
intelligibile». Cf. Porph. Plot. XVI.
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sono contenute nel Vivente che ¢, tali e tante il creatore penso che anche questo
dovesse averne»'’’.

Nelle righe successive Plotino entra nel cuore della questione,
analizzando le innovazioni o per meglio dire i fraintendimenti che si sono
prodotti nell’esegesi di questo passo del Timeo. Coloro che non ne hanno
compreso il senso, hanno finito per alterare il pensiero di Platone, come se egli
avesse voluto affermare la presenza di tre tipi di Intelligenza, una in quiete,
che contiene in sé tutti gli esseri intelligibili, 1’altra contemplativa
dell’Intelligenza in quiete e la terza, attiva, nella misura in cui, essendo dotata
di capacita di ragionamento e argomentativa, predispone 1 caratteri che saranno
propri del cosmo sensibile.

Il filosofo neoplatonico accusa gli gnostici di avere concepito le
sostanze intelligibili secondo principi inadeguati, poiché, avendo moltiplicato
la natura intelligibile, hanno finito per ridurla al rango di quella sensibile'”. La
lettura plotiniana dei passi platonici, molto spesso non letterale, deriva
certamente dall’esigenza di definire la natura intelligibile con principi che

siano adeguati a essa e in grado di esprimerne 1’originaria purezza.'”

Quando si tratta del mondo intelligibile, bisognerebbe tendere a ridurre sempre
pit il numero, o addirittura a rinunziare alla molteplicita, assegnando la totalita
degli esseri a cio che segue al Primo che ¢ effettivamente tutti gli esseri, prima
Intelligenza, sostanza, e altresi ogni bene che segue alla prima realta. Segue come

terza la forma dell’ Anima'®°.

Dunque secondo Plotino «coloro che credono di apparire scopritori del

senso esatto del pensiero platonico (10 dxpipeg €Egvpnkévor doEev)»"! | in

realta, rimanendo lontani dal vero, si servono di Platone per «fondare la

7 Enn. 119 (33), 6, 13-15.

8 Enn. 119 (33), 6, 15-32.

"7 Cf. CHIARADONNA (2006), pp. 101-117.

80 Enn. 119 (33), 6, 32-35, trad. RADICE (2002).
1 Cf. Enn. 119 (33), 6, 28-29.
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propria filosofia (iva idiav dlhocodiav Odviar)» '*2

, finendo per dare
innumerevoli nomi alla realta intelligibile, che invece € una soltanto, e per
misconoscere il significato del Demiurgo.

Plotino vuole dimostrare 1’identita dell’Intelligenza e del Vivente
intelligibile, in quanto le Idee sono contenute nel cosmo noetico all’interno
dell’Intelligenza. Il pensiero plotiniano risulta assolutamente coerente: se c’¢
perfetta identita tra pensiero ed essere, anche I’Intelletto ed il Vivente
intelligibile saranno necessariamente la stessa realta'®’.

In questo senso la seconda ipostasi, 1’Intelletto, non si presenta come
Intelligenza distinta “in quiete” ed “in movimento”, in Intelligenza come
pensiero e come luogo delle idee; al contrario, essa presenta una struttura
perfettamente unitaria, alla quale succede, senza ulteriori mediazioni, I’ Anima.
L’Anima, in quanto apymn Kivnoewc, principio di ogni movimento e di ogni
forma di vita, ¢ il principio metafisico del mondo fenomenico, ossia quella
entita di ordine superiore che si colloca in posizione intermedia tra il mondo
del vero essere e quello sensibile.

Alla terza ipostasi ¢ riconosciuta la funzione di «rielaborare creare e
distinguere» gli intelligibili contemplati dall’Intelligenza nel Vivente, attivita

18 Coloro che hanno

produttrice in cui si trova e da cui scaturisce il molteplice
interpretato erroneamente le parole platoniche hanno attribuito questa attivita
creatrice ed ordinatrice alla figura del Demiurgo.

Il problema fondamentale ¢ quello di comprendere come possa una
realta trascendente degradarsi in qualche modo per dare origine alla realta
sensibile. Si risolve 1’impasse, affidando all’Anima, immagine dell’Intelletto,

realta di confine'®’

tra i due ambiti, sensibile ed intelligibile, la costituzione
dell’universo materiale. L’ Anima ¢ mossa dal desiderio di uscire dall’eternita

del mondo intelligibile per renderlo manifesto nella realta sensibile. Essa, pur

2 Cf. Enn. 119 (33),6, 11-12.

'3 Riguardo all’identificazione di Intelligenza e cosmo intelligibile, cf. EMILSSON (2007),
pp. 141-144, 165-170.

B4 Cf. Enn. IV 7 (2), 8, 45-46.

5 CF, Enn. IV 4 (28), 3, 11 e sgg.
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N

essendo una sostanza che deriva e dipende dall'intelligibile, non &, come
I’Intelletto, una natura perfettamente coesa, dove la molteplicita raggiunge la
massima unificazione possibile; al contrario ¢ una natura inquieta che procede
verso la molteplicita, agendo su di essa e conferendole ordine e forma.
All’Anima ¢ affidata una funzione risolutiva, perché a essa ¢ rinviata la
questione circa il modo in cui sia possibile che la realta sensibile conservi
traccia dell’intelligibile.

Plotino avvia una serie di argomentazioni dirette a escludere dalla
natura perfetta e indivisa dell’Intelletto il pensiero discorsivo che, invece, ¢
proprio della natura dell’ Anima. L’essenza dell’ Anima ¢, infatti, €v kol TOAAG,
e, «nella sua natura divisa ha un’attivith anch'essa distinguibile in parti»'*; la
natura intelligibile, invece, traccia dell’Uno e, per questo, luogo della massima
unificazione possibile della molteplicita, non puo essere la sede della
divisione. L’Intelligenza demiurgica, che comunica le forme contenute in se
stessa all’Anima, ¢ posta al di sopra di tutto. E naturale domandarsi di che
Intelligenza si tratti.

Se il Demiurgo ¢ identificato con il Nous, Intelligenza immutabile e vita
fuori dal tempo, I’Anima ha il compito di attualizzare la sapienza, ossia di
realizzare il modello nel cosmo sensibile'®’. L’Intelletto assume pertanto il
carattere di una causa paradigmatica, responsabile degli aspetti formali del
cosmo sensibile, e al contempo quello di un’Intelligenza contemplativa che
conosce tutte le forme intelligibili contenute nel cosmo noetico contemplando
se stessa.

Alla luce di tali considerazioni occorre osservare che in Plotino non ¢
possibile trovare una effettiva metafisica demiurgica, in quanto la figura del
Demiurgo, che non compare spesso, appare intrinsecamente problematica.
L’Intelletto muove il mondo attraverso 1’Anima del mondo che, a sua volta,

sembra svolgere se non una funzione demiurgica una forma di attivita

% Enn. 119 (13), 1, 36-38.
%7 Enn. 1V 4 (28), 10.
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ordinatrice, ponendosi come dimensione intermedia tra realta intelligibile e
sensibile.

Plotino demanda ad un’altra realta, la quale ¢ il prodotto di quella
intelligibile, I’attivita di infondere ordine alla realta sensibile. Nel complesso la
funzione demiurgica sembra venire assegnata alla terza ipostasi, che assume il
ruolo di principio dominante del tutto (t0 NygpovoLv).

Occorre sottolineare che in Platone, come € noto, I’Anima del mondo
non ha funzione demiurgica; il Demiurgo, dopo avere plasmato 1’Anima
cosmica, demanda alla figura degli dei giovani, i suoi “figli”'**, la costituzione
di viventi mortali e con essa I’attivita ordinatrice in relazione ai singoli esseri
che fanno parte del cosmo sensibile.

Dunque ci troviamo in presenza di un’esegesi certamente metaforica

che sembra nascondere una precisa strategia ermeneutica.

Ora il principio ordinatore ¢ duplice: quello che chiamiamo «Demiurgo» e quello
che chiamiamo «Anima del tutto». Ora, con il termine Zeus vogliamo riferirci
indifferentemente al Demiurgo e al principio dominante del tutto. Trattando del

Demiurgo dobbiamo rigorosamente cancellare «il prima» e il «poi»,

riconoscendogli un’unica vita fuori dal tempo e da ogni mutamento'®’.

Questo passo ¢ certamente problematico, non ¢ chiaro se il principio
ordinatore del tutto sia di due tipi oppure uno solo con duplice funzione.
Plotino sembra assegnare alla figura metaforica di Zeus'” una duplice valenza:

esso ¢ sia I’'Intelligenza come sapienza immutabile fuori dal tempo, sia il

'8 Cf. Tim. 42d 7- e. In Plotino la figura degli dei giovani & del tutto assente; & I'Anima
del mondo ad occuparsi anche della costituzione di singoli viventi e di infondere loro le
parti dell'Anima: razionale, passionale e desiderativa.

"% Enn. 1V 4 (28), 10, 1-7.

" In Plotino e nel neoplatonismo successivo assume un ruolo centrale ’interesse per il
mito, che si manifesta non soltanto nella riflessione sul racconto mitico, ma anche nella
spiegazione dei nomi mitologici. Nelle Enneadi Plotino ricorre alla genealogia della
triade divina Urano- Crono- Zeus, descritta nella teogonia esiodea, che egli sembrerebbe
in qualche modo assimilare alle tre ipostasi. Su ci0 si veda lo studio di HADOT (1981) e
quello di BUSSANICH (1988), pp. 130-131. Cf. infra, paragrafo 2.5, n. 323.
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principio dominante del tutto. Riferendosi a questo passo delle Enneadi, Proclo
attribuisce a Plotino la teoria del doppio Demiurgo, un Demiurgo si
collocherebbe nel cosmo intelligibile e 1’altro in questo mondo, con il compito
di reggerlo™".

Benché Plotino affidi all’Anima un'azione demiurgica e ordinatrice,
nelle Enneadi ad essere esplicitamente indicato come Demiurgo ¢ Ila
dimensione del Nous.

Nell’esegesi del Timeo viene alla luce con forza la difficolta di Plotino
nell’interpretare il testo platonico, poiché egli per un verso ¢ animato
dall’intento di restituire il dialogo nella sua originarieta, per altro verso deve
fare i conti con la problematicita di alcuni concetti platonici che, inseriti nel
suo sistema di pensiero, non ne conserverebbero la coerenza interna.

Per questo non ¢ possibile non tenere conto che, nel testo platonico,
all’Intelletto demiurgico ¢ affidato il ruolo di termine medio tra la realta
intelligibile e quella sensibile, in quanto egli ¢ il “costruttore del tutto” che
attribuisce alle cose la forma degli enti intelligibili, portando, dunque, a
compimento la partecipazione tra le cose e le idee.

L’intento di Plotino, invece, ¢ quello di salvaguardare la trascendenza
della realta intelligibile: ¢ necessario non comprometterne in alcun modo la
natura perfetta che, non potendo patire alterazioni, né produrre mutamenti,
“senza accorgersene e senza fatica alcuna”, conferisce vita a un’altra realta. Al
contrario la capacita discorsiva e deliberativa ¢ necessariamente associata a
una natura imperfetta che, guardando alla perfezione, non pud che procedere
tendendo ad essa.

Se i principi trascendenti posseggono I’attivita causale come intrinseca

alla loro essenza, che una volta raggiunta la massima perfezione non pud non

' Cf. Procl. In Tim.1, 305.16-26. Nel sistema procliano il Demiurgo celebrato nel Timeo
non si identifica con il Nous, ma corrisponde all’Intelletto demiurgico: 1’ultimo elemento
della triade intellettiva, che svolge [D’attivita produttrice e regolatrice dell’universo
sensibile. Cf. Procl. TP V, 20, p. 76, 7 e sgg., a cura di ABBATE (2005). In riferimento
alla struttura della realta intelligibile nel sistema procliano, cf. ABBATE (2008), p. 133.
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generare'”?, nell’escludere dalla dimensione intelligibile il Aoyioudc™, Plotino
sottolinea dell’Intelligenza il carattere contemplativo: la natura perfetta, in
virtl della felicita e serenita di cui gode, non ha bisogno di fare altro che
pensare se stessa'®. Nella sua perfezione, non essendo manchevole di niente,
non puo appartene ad essa alcun sentimento di gelosia, al contrario, animata da
un potere benevolo, espandendo la sua potenza sconfinata, da vita alla realta
che viene dopo.

Tuttavia, richiamandosi a Timeo 29e 1-3, Plotino sembra considerare
una forma di attivita o di positiva influenza da parte dell’Intelligenza sul
cosmo sensibile, il quale presenta le tracce della bonta e dell’ordinata natura
proprie del Nous."” Se la natura intelligibile & immutabile e priva di qualsiasi
cambiamento, questo non significa che essa abbia un carattere inattivo'®.
Come potrebbe, infatti, il modello intelligibile essere vivente senza esercitare
una qualche attivita sul cosmo sensibile'’?

E vero, infatti, che il Nous & descritto nella sua natura eterna e

immutabile, ma ¢ vero anche che di esso si tende a sottolineare 1’essenza

%2 Cf. Enn. V 1 (10), 6, 38.

' In realta per Plotino il Demiurgo & una realta unica che si identifica con il Nous, la cui
natura assolutamente trascendente prescinde da capacita deliberative e di calcolo. Plotino,
nell’esegesi di Tim. 33a-34b, dove Platone attribuisce al Demiurgo il ragionamento
(Aoyiopdg), va oltre il testo platonico, affermando che il ragionamento non appartiene
alla causa intelligibile, ma soltanto al nostro modo di comprendere la natura
dell’archetipo, procedendo dagli effetti che da essa dipendono'”’. In questo contesto
Plotino sottolinea il carattere limitato ed imperfetto del linguaggio, per la comprensione
della realta intelligibile. Se, infatti, il linguaggio di cui “noi” ordinariamente disponiamo
¢ discorsivo e il nostro processo conoscitivo non pud prescindere dal linguaggio, questo
non puo essere adeguato alla natura dell’essere autentico che si pone al di la dei limiti del
ragionamento. Pertanto, nella descrizione della natura della realta intelligibile, Plotino
sembra andare oltre Platone che, come gli gnostici, si avvarrebbe di attributi non adeguati
alla realta trascendente da lui stesso concepita. Cf. Enn. VI 7 (38), 1, 28-32: «Lassu,
invero, non c'¢ assolutamente ragionamento; se si parla di ragionamento, e perché si vuol
significare che tutto si realizza come se il mondo a venire scaturisse da un
ragionamento».

4 Cf. Enn. TI1 2 (47), 1,41 e sgg.

> Cf. Enn. IV 8 (6), 6,24-25.

"% Cf. SONG (2012), pp. 81-102.

T A questo proposito, cf. il saggio di BALTES (1999), pp. 303-25, in part. 309, 314 ¢ 317-
18.
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originariamente vitale e dunque dinamica. Questi attributi che possono
sembrare in contraddizione tra loro, in realta non lo sono affatto: 1’eternita
stabile che si identifica con la vita dell’Intelletto, non € intesa come una
stabilita chiusa in se stessa, ma, al contrario, ha carattere dinamico-
relazionale, poiché I'Intelligenza ha sempre presente la molteplicita degli
intelligibili, tutti insieme nel medesimo tempo (OuoV mwdvta, secondo
I’espressione ricorrente in Plotino, ripresa con ogni probabilita da Anassagora,
per descrivere la natura della realta intelligibile).

L’Intelletto vive, e la sua vita consiste nel pensare tutti i principi
intelligibili, contemplando se stesso. Inoltre se conosce i principi intelligibili in
base ai quali ’'universo deve essere costituito, conosce anche il mondo
sensibile. L’eternita rappresenta dunque la vita immutabile del Nous che ¢ tutte
le cose e che rimane presso di sé, non avendo bisogno di cercare altro al di
fuori di se stesso. D'altra parte I’essere del Nous non ¢ altro che la vita nella
sua forma perfetta e compiuta, poiché esso ¢ il Pensiero, cosi come ogni vita ¢
pensiero'”®.

La vita ¢ il termine che definisce I’essenza dell’Intelletto come identita
di essere e pensiero, determinando la dinamicita di questa relazione, fino a
porsi come terzo elemento costitutivo della struttura dell’Intelligenza.

Proprio i termini mavteleg {mov, Vivente perfetto e avtolwov, Vivente
in sé, che compaiono nel Timeo e che sono stati oggetto della nostra analisi,
esprimono la funzione centrale della vita. Plotino si serve di questi termini per
nominare 1’ipostasi del Nous'”. Secondo questa interpretazione I’Intelletto &
colto nella sua interezza come 1’insieme dinamico di tutte le idee, che
costituiscono il suo essere e come il luogo dove risiede la compenetrazione di
essere, vita e pensiero.

Fondamento del pensiero plotiniano ¢ la convinzione che la vita ¢ la

ragione della completezza, purezza e perfezione dell’essere intelligibile. Cio

98 Cf. Enn. 111 8 (30), 8, 17.
199 Cf. BEIERWALTES (1995).
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che a Plotino interessa ¢ riuscire a concepire I’essere nella sua piena totalita e a
esprimerne la reale essenza vitale.

La vita ¢ connessa all’essere, ed ¢ considerata insieme al pensiero la
condizione della sua perfezione, ma ¢ connessa anche all’attivita di pensiero,
ovvero all’atto di pensiero. L’Intelletto divino aristotelico ¢ recepito da Plotino
attraverso 1’influenza platonica, in particolare del Timeo - dialogo in cui il
modello del mondo sensibile ¢ di fatto il Vivente intelligibile - e del Sofista
(248e-249a), dove l’essere perfetto ¢ caratterizzato da movimento, vita e
intelligenza. L'Essere perfetto viene inteso come un’Intelligenza vivente in sé,
di una vita infinita e indefettibile*®.

Plotino nell’esegesi del Timeo coglie lo stretto legame della vita con
I’essere intelligibile, poiché il Nous ¢ colto nell’identita dinamica di essere e
pensiero, pensato e pensante, ossia del Vivente in sé, oggetto di
contemplazione e dell’atto di pensiero che lo pensa. Senza che la piena
tranquillita della vita contemplativa sia intaccata si attiva una natura ansiosa
del dispiegarsi del molteplice dalla concentrazione nell’Intelletto. Questa
natura irrequieta che provoca il passaggio da una condizione di assoluta
atemporalita a una dimensione temporale, dal mondo del vero essere,
originariamente eterno e perfetto, al mondo soggetto al tempo e al mutamento,
¢ I’Anima (del mondo).

La natura del Vivente intelligibile, che si manifesta nell’identita
dinamica di essere e pensiero, mantiene il Nous originariamente vitale;
I'Intelletto permane nella sua essenza senza lasciarsi travolgere dalla

“smaniosa  attivita” !

dell'Anima (cosmica). La realta assolutamente
trascendente fa da fondamento alla dimensione fenomenica: se & dall’eternita
che ¢ possibile concepire il tempo, il tempo non pud che essere immagine di

questo paradigma,

20 Fpn. 1 7 (45), 5, 23-25.
W1 Ctf. Enn. 111 7 (45) 11, 22.
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La prima tappa della ricerca consiste nell’approfondire il concetto di eternita, per
comprendere I’interpretazione che ne danno quei pensatori che la distinguono dal
tempo. In tal caso, se si fa noto I’essere che sta fermo come modello, forse anche
quello che corrisponde alla sua immagine, e che loro chiamano tempo, diverra
evidente™”,

Per comprendere la dimensione del tempo, ¢ necessario porre la sua
natura originaria al di fuori della realta fenomenica, ossia nella realta
dell’Anima, principio metafisico che regge e ordina il cosmo sensibile.
L’Anima ¢ il fondamento originario del tempo come immagine mobile
dell’eternita, del movimento come immagine di quello intelligibile e di
un’altra forma di vita immagine di quella eterna®”.

A partire dalla comprensione della relazione tra eternita e tempo,
Intelletto e Anima, ¢ possibile comprendere la dimensione della vita che non

puo essere separata da queste due realta, in quanto attivita costitutiva, secondo

gradi differenti, della natura di entrambe.

2.3. L’Essere come vivente in Sofista 248e-249a

Il passo 248e-249a del Sofista riveste un ruolo decisivo non soltanto perché ha
esercitato una grande influenza nella storia del platonismo antico, ma,
soprattutto, perché ha rappresentato uno dei piu importanti riferimenti testuali
per la formulazione della dottrina neoplatonica dell’identita vivente e animata
di pensiero ed essere all’interno del Nous.

Gli studi in riferimento al passo in questione sono certamente pochi ed
il significato di queste righe platoniche rimane di non facile comprensione.

Risulta pertanto interessante ripercorrere le interpretazioni piu autorevoli di

% Enn. 111 7 (45), 1, 18-20, trad. RADICE (2002).
% Per un maggiore approfondimento della relazione tra il movimento dell'Intelletto e
quello dell'Anima, cf. CHIARADONNA (2008), pp. 497-508.
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Sofista 248e-249a, per cercare di comprendere le ragioni per cui il pensiero dei
neoplatonici, ed in particolar modo, quello di Plotino, avrebbero assunto
questo passo a fondamento della parte centrale della loro filosofia.

Il passo in questione conclude la sezione dell'essere. Lo Straniero di
Elea tenta di porre fine alla yiyavtopoyio mepl thg ovotog che vede
contrapporsi la posizione dei figli della terra, i materialisti, per 1 quali essere ¢
tutto cio che ¢ corporeo, e quella degli amici delle idee, gli idealisti, 1 quali
ritengono, invece, che il vero essere ¢ ideale. Gli amici delle idee, piu docili e
disponibili a comunicare, ‘“circospetti” si sono arroccati nelle zone
dell’invisibile in cui contemplano gli enti intellegibili e incorporei (vonta dtta
Kol aoopato €i0n) (Soph. 246a 6-8). 1 loro avversari, i figli della terra,
facendo coincidere 1’essere con il cdua, rendono impossibile (Gdvvortov) il
dialogo (Soph. 246d). Lo Straniero di Elea di fronte allo schieramento delle
due posizioni irriducibili ricorre alla strategia della definizione di essere come
capacita.

L'essere non ¢ né £18o¢ né oduo, bensi dVvopuig, capacita «di produrre
un qualunque effetto o di subirlo anche di entita irrilevante da parte della cosa
piu insignificante e pure soltanto un’unica volta»*"*. La definizione di essere
come SVvauic, «quel qualcosa che unisce connaturato»>” al piano sensibile e
al piano intellegibile, permette allo Straniero di rendere piu docili 1 materialisti
attraverso il Adyoc, e di innescare il movimento nell'€ido¢ degli idealisti.

Se 1 figli della terra sono costretti a riconoscere ’esistenza di qualche
entita incorporea (giustizia, bonta, intelligenza e 1 loro contrari), gli amici delle
idee devono ammettere una forma di movimento nel mondo delle idee. Gli
amici delle idee, che distinguono il divenire, soggetto al movimento di azione
e passione, dall’essere immobile, non possono accettare la definizione di
essere come dvVvaulg. La posizione rigorosa degli idealisti impedirebbe di

ammettere che 1’essere ¢ conoscibile/conosciuto, cio¢ soggetto a movimento.

2% Soph. 247d-e, trad. FRONTEROTTA (2007).
23 Soph. 247d 4, trad. CENTRONE (2008).
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Gli idealisti sarebbero naturalmente costretti a negare la relazione tra 1'azione
del conoscere e il patire dell'essere conosciuto, per non cadere in
contraddizione con la tesi dell'immobilita dell'essere.

L’esclusione del movimento dall’essere, pero, priverebbe I'essere
dell’anima, della vita e dell’intelligenza. Ma anima, vita, intelligenza “sono”,
e I’essere non puod esserne privo. Lo Straniero ¢ costretto a radicalizzare in
forma retorica il suo ragionamento e a chiedere al suo interlocutore se 'essere

nella sua compiutezza permanga in una «immobile quiete»:

E allora, per Zeus! Davvero ci lasceremo cosi facilmente persuadere
che movimento, vita, Anima e pensiero intelligente non siano presenti

\

in cido che ¢ compiutamente, che esso né viva né pensi e invece,
solenne e sacro, privo di intelletto, se ne stia in un’immobile quiete?
(Tt 6e mpog ALdg g AANBd kivnowy kol {onv kKol yuyny Kol
dpovnov 1 padimg tetodnodueda 1@ TovieAdg Gvil un Tapeivo,
unde v avto unde Opovelv, GAAG GEUVOV KOl dylov, VOOV 0K
gyov, dxivnrov £6T0¢ £lvart;)206,

Lo Straniero sfida gli amici delle idee, cosi, ad accettare che il Tavted®dg Ov,
«l'essere perfetto o compiuto» sia privo di pensiero vita e anima, e che sia
dunque assolutamente immobile (Gxivntov €ivol). Ovvero l'essere potrebbe
permanere nella sua immobilita (axivntov €otdvol), pur possedendo
l'intelletto senza la vita, o, paradossalmente, avere intelletto e vita senza
anima? Lo Straniero mette definitivamente alle strette gli amici delle idee
ipotizzando un essere animato (€uyuvyov) dotato di intelletto e vita e tuttavia

immobile.

STRANIERO: E che invece abbia intelletto, ma non vita lo diremo?

206 Soph.248e-249a, trad. CENTRONE (2008). Ho preferito riportare la traduzione di
Centrone, in quanto egli propone un’esegesi intensiva dell’espressione tovieAdg Ov, che
¢ reso con «cid che ¢ compiutamentey, intendendo con esso il mondo delle idee. Al
contrario Fronterotta propone una traduzione estensiva, rendendolo con «totalita
dell’essere» e intende con esso, non soltanto il mondo delle idee, ma 1’insieme di tutto cio
che ¢, ossia che comprende le realta esistenti. Cf. FRONTEROTTA (2007), pp. 379-81 n.
197.
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TEETETO: E come?

STRANIERO: O vogliamo dire che entrambe queste cose sono presenti in esso, ma
negare che le possegga un’anima?

TEETETO: E in quale altro modo le possederebbe?

STRANIERO: Ma allora che abbia intelletto,vita e anima e tuttavia, pur essendo
animato, se ne stia assolutamente immobile e in quiete? ("AAAG VOOV UEV ExELY,
Conv 3€ un o0dueY; KOl TRS; *AAAG TAVTO LEV OUPOTEPO. EVOVT 0VTA AEYOUEV,
0V UNV €v Yyuyn Ye ONCOUEV 0VTO EXELY QUTA; KOL TV GV ETEPOV £X01 TPOTOV;
* AMAG 8Tt voOv pev kat Loy Kol yuxiv €xov, dKivitov Héviol 1o Topamoy
guyuyov dv eotdvor;)™.

Da questo momento in poi il ragionamento si fa ancora piu radicale: anima e
movimento non soltanto devono appartenere alla sfera dell’essere - nella
misura in cui questo viene conosciuto e, quindi, in qualche modo mosso - ma,
ancora di pil, devono costituire le «proprieta intrinseche di cid che &»*%. La
strategia dello Straniero contro la battaglia dei giganti si traduce nella necessita
di combattere (Layeteov) con ogni argomento colui che si ostina ad occultare

209

l'evidenza™. Conoscenza, pensiero e intelligenza irrompono nell'immobilita di

cio che ¢ compiutamente (maviel®dg Ov). L'essere (10 6v) comprende

contemporaneamente, in ogni sua parte (t0 ©dv), movimento e immobilita®'’.

E necessario a questo punto soffermarsi sul significato attribuito
all'espressione mavteldg 6v. Due sono le interpretazioni piu diffuse: secondo
la prima, la realta indicata con 1’espressione movteAdg 6v*'! pud essere intesa
come «l’essere pieno e assolutoy», il mondo delle idee, lo stesso moavieAmdg 6v
di cui si parla nel libro V della Repubblica, che, essendo tavieldg yvmotov, €

’oggetto della conoscenza autentica®'?; secondo l'altra &, invece, la «totalita

dell’essere», comprendente la realta immobile delle idee, la realta in

7 Soph. 249a 9-10, trad. CENTRONE (2008).

% Cf. FERRARI (2011).

299 Cf. Soph. 249 c.

210 Cf. Soph. 249 d.

*!' Riguardo alla natura del navteddg v, cf. HALFWASSEN (2002), pp. 497-516.

*12 Cf. Resp. V, 477a-479b, trad. VEGETTI (2007). «Siamo dunque abbastanza sicuri di
questo, da qualsiasi punto di vista si possa condurre I’indagine: che ci0 che
compiutamente & (roviel®dg 6v), € compiutamente conoscibile (TavieAdg YvwoToVv), cid
che in nessun modo ¢, ¢ del tutto inconoscibile?». In merito a cio, cf. FERRARI (2010) pp.
26-46.
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movimento del cosmo sensibile, e I’anima, principio di movimento e di
conoscenza. Se nella prima interpretazione 1’avverbio movieA®¢ assume un
significato intensivo®"’, in riferimento alla perfetta compiutezza del mondo
eidetico, nella seconda, esso va compreso in riferimento al sostantivo mav. Da
cid consegue un senso estensivo’'* dell'avverbio, che indicherebbe la somma di
tutte le cose che sono, l'insieme delle realta immobili e mobili*'’.

La prima interpretazione, quella intensiva, comporta I’immissione del
movimento all’interno delle idee. Essa ha creato non pochi problemi agli
interpreti, 1 quali, per arginare questa possibilita, hanno letto il passo platonico
solo come un estremo tentativo da parte di Platone di includere movimento e
anima in cio che ¢ realmente. Platone ammetterebbe in tal modo insieme alla

piena realta dell’essere eidetico, delle forme immutabili, anche quella

dell’anima, dell’intelligenza e della vita, soggette a una forma di movimento.

*1 Tra i sostenitori dell’interpretazione intensiva troviamo GERSON (2006), p. 292, n. 3,
secondo cui I’espressione Tavieldg v andrebbe compresa in opposizione a T0 Undopumdg
Ov di 237b 7-8, ovvero al non essere assoluto, designando, dunque, per contrarieta, cio
che ¢ in modo pieno e perfetto.

2 A favore dell’esegesi estensiva o inclusiva si & espresso CORNFORD (1935), pp. 244-
45, il quale traduce 1’espressione mavteA®dg 6v con «that which is perfectly real», oppure
con «the real or the sum of things» nel senso, dunque, di cid che comprende tutto cid che
¢, tanto le realta immobili, le idee, le quali secondo questa lettura non sarebbero soggette
ad alcuna forma di movimento, quanto vita, anima e intelligenza, ossia le realta soggette
al movimento. L’esegesi inclusiva ¢ abbracciata anche da FRONTEROTTA (2007).
Secondo questa interpretazione il navieA®dg 6v, «la totalita dell'essere», designa 1l'insieme
complessivo delle cose che sono e che partecipano dell'essere, ovvero fanno parte della
sua totalita. In questo senso, al fine di delimitare 'ambito delle realta esistenti, ci si
riferisce al complesso delle realta, ovvero alle idee, al movimento, alla vita e all’anima.
Cio troverebbe conferma, secondo i sostenitori di questa interpretazione estensiva,
nell’uso del verbo mapeival, che significa «essere presente» o «trovarsi compreso in»,
volendo in tal modo esprimere la presenza di queste realta all’interno dell’essere e non
«un grado di maggiore o minore intensione ontologica». Cf. FRONTEROTTA (2007), pp.
379-381, n. 197. Secondo questa interpretazione Platone intenderebbe mostrare che
l'essere comprende tutte le cose che di esso partecipano, in quanto posseggono ed hanno
in comune la capacita di agire e patire. In questo senso il tutto non includerebbe soltanto
le idee, ma anche il mutamento e con esso tutti i soggetti che lo originano, e, in
particolare, l'anima e la sua attivita intellettuale, riconducibile al vovg. Cf. MOVIA (1991),
pp. 255-261.

*I5 Cf. Soph. 249d. In linea con I’interpretazione estensiva che comprenderebbe dunque
all’interno dell’essere entrambe le realta immobili (le idee) e in movimento (I’anima), cf.
TURNBULL (1964), pp. 23-34.
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Secondo questa linea interpretativa sarebbe assurdo ammettere che le
idee immutabili, essendo I’immutabilita garante della possibilita di
conoscenza, possano subire una qualche modificazione, in quanto conosciute.
Tuttavia, bisogna in primo luogo intendere a quale forma di movimento
sarebbero soggette le idee*'. Esiste, infatti, un tipo di movimento che non
compromette I’immutabilita e la stabilita del mondo eidetico, in quanto non si
tratta di un mutamento, bensi dell’acquisizione da parte dell'idea di un
attributo inessenziale, poiché non modifica l'essenza di cio che & conosciuto®'”.
Le idee, in quanto oggetti della conoscenza, subiscono (mdoyewv): il loro
essere mosse non intacca l'immobilita della loro essenza.

Fatta salva I'immobilita dell'essenza ¢ possibile ammettere il
movimento, alla luce della definizione di essere come dUvauLg, intesa come
capacita di agire e di subire. Alle idee, infatti, non soltanto apparterrebbe un
tipo di movimento passivo, in quanto esse sono conosciute, ma, anche, un
movimento di tipo attivo, il quale si esprime nella loro capacita di intrattenere
molteplici relazioni, secondo la loro partecipazione reciproca. Tale principio
conferisce un’intrinseca mobilita al mondo eidetico, senza inficiarne lo statuto
ontologico.

L’interpretazione estensiva, invece, avallata dalla tesi pronunciata dallo
Straniero di Elea, ammette all’interno del tutto tanto le realta immobili quanto
quelle mosse (249d). Se per un verso ¢ necessario riconoscere 1’esistenza del
movimento nell’essere, al fine di garantire la conoscenza, in quanto, se tutto ¢
immobile, non puo esserci intelletto (vovg) su niente, per altro verso, bisogna
preservare la realta della otdolc, garante dell’identita dell’oggetto da

conoscere (249b 5-10).

*1 Cf. DE RUK (1988), pp. 106-107, che pone una distinzione tra le idee, intese come enti
separati e trascendenti, e le idee considerate nel loro stato immanente. Nel primo senso
esse rimangono del tutto immobili ed immutabili, nel secondo caso, invece, entrando in
qualche modo in contatto con la realta soggetta al divenire, subiscono un’affezione che le
mette in movimento.

*7 Cf. BLUCK (1975), p. 97.
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Uno degli argomenti a favore dell’esegesi estensiva si basa sul fatto
che, se si trattasse di affermare la mobilita interna delle idee non avrebbe alcun
senso contrapporre due entitd, mobili e mosse, le idee e 1’anima, piuttosto, si
farebbe riferimento ai “differenti rispetti secondo cui” una stessa cosa si

presenta immobile oppure in movimento ' .

D'altra parte, questa
interpretazione si concilia difficilmente con 1’ammissione iniziale degli
idealisti, secondo cui le idee comunicano con 1’anima, nella misura in cui
I’essere ¢ conosciuto da un soggetto. E, inoltre, la circostanza che il discorso
dello Straniero sia rivolto agli amici delle idee rende certamente preferibile
optare per I’interpretazione intensiva, piuttosto che per quella estensiva.

Se si assume dunque I’interpretazione intensiva che intende il movtelmg
ov nel senso di cid che ¢ compiutamente ¢ non nel senso della totalita di cio
che ¢, occorre comprendere la tesi che lo Straniero, attraverso la lunga e
complessa serie di ragionamenti retorici, si propone di dimostrare.

Gli interrogativi ai quali I’interlocutore ¢ sottoposto: se il movieA®dg v
sia privo di vita, anima, e pensiero o se, pur avendo intelletto, sia tuttavia privo
di vita, oppure ancora, se dotato di intelletto, vita, e anima, sia comunque
immobile e inanimato, richiedono naturalmente una risposta negativa. Del
movteA®G Ov si dice che pensa e che ha intelletto, e che, per questo, non puo
assolutamente essere immobile. Anzi, ancora di piu, alle righe 249a 6-10 si
tratta di stabilire che esso ha un’anima®”, ed & proprio la definizione del
rapporto che 1’essere intrattiene con 1’anima a costituire il nucleo teorico
principale di questa sezione. Dalla relazione con I’anima dipenderebbero,
infatti, tutte le caratteristiche che sono state attribuite dallo Straniero al
TOVTEA®G OV, ovvero vita, intelletto e movimento. Ma che significa dunque
che I’essere possiede un’anima? Se rispondessimo al modo di chi predilige
I’interpretazione estensiva, dovremmo ricondurre la vitalita del mavieAdg Ov
alla presenza dell’anima, che rappresenterebbe soltanto un elemento all’interno

di questo sistema. L’anima alla quale dovremmo riferirci sarebbe quella

*!8 Cf. CENTRONE (2008) pp. XXXVI.
219 Cf. Soph. 249a 6-10.
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razionale dell’individuo, la quale conoscendo le idee, le renderebbe, in questo
modo, partecipi del movimento. Secondo questa esegesi il passo non
affermerebbe che I’essere possiede un’anima, ma che il suo essere animato, il
suo avere movimento, vita, e intelletto, dipende dall’attivita intellettuale
dell’anima razionale. Questa lettura si avvale del ragionamento dello Straniero,
che considera le idee passive, in quanto conosciute dall'anima. Tuttavia questo
attributo inessenziale predicabile del mondo eidetico non basta a chiarirne
l'intrinseca vitalita e dinamicita. Volendo sostenere la presenza di un
dinamismo appartenente all’essenza stessa della realta eidetica, ¢ necessario
prediligere l'interpretazione intensiva e le sue implicazioni.

Lo Straniero, dopo avere costretto il suo interlocutore a riconoscere che
a cio che ¢ in modo compiuto e perfetto appartengono vita, pensiero,

. . . ~ . 220
movimento e anima, afferma che il TtavteA®¢ Ov vive e pensa

. Queste due
attivita, naturalmente inseparabili dall’anima, sono proprie dell’essere stesso,
anzi, ne definiscono la natura.

L’intento ¢ quello di mostrare che anche a ci0 che ¢ immobile
appartiene il movimento e, dunque, la dicotomia immobile-mosso non si
riferirebbe a due distinte realta, quella sensibile e quella eidetica, piuttosto,
descriverebbe due proprieta del mondo delle idee.

Come ha mostrato Centrone, domandarsi se il maviel®dg Ov, inteso
come I’insieme costituito da anima e idee, abbia un’anima®?', sarebbe del tutto
superfluo, al contrario ci0 avrebbe senso soltanto nel caso in cui con «cio che ¢
perfettamente» intendessimo il mondo eidetico. Inoltre, se il mavieldg Ov

abbracciasse un’estensione cosi ampia, comprendente anche la realta sensibile

oltre all’essere, non ci sarebbe alcuna difficolta per gli idealisti ad ammettere

*0' Cf. GERSON (2006), pp. 292-97, fornisce un’interpretazione del passo incentrata
sull’inseparabilita di intelletto ed essere. Un’interpretazione opposta ¢ sostenuta da
KARFIK (2010), pp. 82-97, secondo il quale il contesto del passo ¢ certamente aporetico e
I’interrogativo dello Straniero non comporterebbe assolutamente che 1’essere autentico
(6vtmg ovola) degli amici delle idee debba includere in se stesso 1’intelletto, e con esso
I’anima, la vita e il movimento, piuttosto si dovrebbe andare alla ricerca di una soluzione
piu profonda della questione.

! Cf. CENTRONE (2008), pp. XXXVII-XXXIX.
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che ad esso appartenga il movimento, in quanto quest’ultimo sarebbe
riconducibile proprio alla sua parte sensibile. Ed ancora, nel passo 249b 5-6, lo
Straniero afferma che se 1l movimento non fosse ammesso tra le cose che sono,
non ci sarebbe voug «in nessun modo e per nessuno su niente». Ma vovg €
sostantivo con il quale Platone designa la conoscenza dell’essere autentico,
mentre la §6&a si riferisce al mondo sensibile. In questo senso, come farebbe il
divenire, ambito della 86&a, a essere perfettamente reale?

I caratteri che lo Straniero attribuisce a questa realtd che ¢ in modo
compiuto, infatti, sembrano dipendere proprio dalla presenza di un’anima, la
quale, essendo principio di movimento, non soltanto ¢ condizione di vita, ma ¢
anche il presupposto dell’intelletto, in quanto non puo darsi intelletto senza che
ci sia un’anima.

Se il mavted®dg Ov va identificato con il mondo eidetico, di cui I’anima
¢ l'aspetto che ne definisce I’essenza, e non qualcosa che gli si aggiunga o che
semplicemente si trovi accanto ad esso, ci0 che Platone intenderebbe mostrare
¢ proprio il suo dinamismo interno. Nel passo del Sofista, infatti, movimento,
vita, e anima sono inscindibilmente legati tra loro, per evidenziare come
I’anima sia la causa, all'interno di cid che ¢ compiutamente, tanto del
movimento, quanto della vita.

La presenza del movimento non andrebbe dunque collegata soltanto
alla capacita dell’essere di fare e di subire, ovvero a quel movimento, che, ad
un primo livello, viene fatto dipendere unicamente dal fatto che 1’essere viene
conosciuto, ma, piuttosto, ad un tipo di movimento ancora piu profondo che fa
parte della struttura interna del mondo eidetico.

Se ¢ vero, infatti, che ogni idea resta di per s¢ immodificabile, tuttavia,
le possibili e diverse relazioni che ciascuna idea puo intrattenere con le altre,
conferiscono all’essere autentico un’intrinseca vitalita.

Il mondo eidetico diviene in tal modo un vero e proprio organismo
vivente ({wov), che ¢ tale perché possiede un’anima, la quale ne implica il
movimento. Questo ¢, dunque, la prima manifestazione della vita, la quale, a

sua volta, ¢ prodotta da un’anima, la cui funzione conoscitiva ¢ svolta
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dall’intelletto, che, attraverso 1’atto conoscitivo, impone movimento all’essere.
Il movimento, tuttavia, va compreso proprio alla luce della molteplicita dei
rapporti di comunicazione e di partecipazione ai quali ciascuna idea,
incontrandosi con le altre, da luogo, ossia, alla mescolanza e alla comunanza
dei generi (Kolvovio T®V YEVOV).

Il movimento si mostra dunque nel senso attivo del fare (roinoig) e nel
senso passivo del patire (nd6o¢).

Se i1l movimento attivo consiste nella capacita di ogni idea di
comunicare con un’altra, dunque di trasmettere una proprieta di sé ad altro da
s¢, 1l movimento passivo del mondo eidetico si esprime nella misura in cui
ogni idea relazionandosi ad un’altra idea, ne ¢ determinata. Questo nesso
relazionale da vita ad un essere che si presenta assolutamente vivente e
animato, in cui ogni singola parte che lo compone ¢ ci0 che ¢ proprio in virtu
della relazione che la lega alle altre.

L'essere, rappresentato nel Sofista, ¢ costituito da un sistema di
relazioni, ¢ ordinato secondo una struttura perfetta, in cui nessuna comunanza
reciproca ¢ casuale, ma ¢ rigorosamente dettata dall'intelletto.

Questa sfera ontologica indicata dal movteA®c v non puo che essere il
mondo delle idee, la cui anima da vita al movimento secondo una struttura
relazionale organizzata in modo assolutamente razionale.

L’intrinseca dinamicita e relazionalita del mondo eidetico non
compromettono, infatti, l'eternitd e l'immutabilita delle idee. L'agognato
compromesso di realtd immobili e in movimento (6ca dxkivnta Kol

)222

kexuvnuéva)** sembra realizzarsi compiutamente nel movteAdg Sv22.

22 Cf. Soph. 249d 4.

> Mi sembra interessante prendere in considerazione la traduzione del movieldg 8v con
«l'essere nella sua totalita» di ABBATE (2010). Cosi traducendo Abbate non accoglie ne
«il cid che & compiutamente» proposto da CENTRONE (2008), ne «la totalita dell’essere»
di FRONTEROTTA (2007) e conferisce alla formula platonica tanto un significato estensivo
- I’espressione in questione si riferisce alla realta intelligibile nel suo complesso, ossia
indica la pluralita-relazionale del mondo eidetico-; quanto intensivo, dal momento che il
novieA®g 6v indicherebbe esclusivamente 1’essere in senso autentico, ovvero le idee.
Dunque «l'essere nella sua totalita» si riferisce alla realta intelligibile nel suo insieme,
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Se la formula ¢ intesa nel suo senso intensivo ¢ possibile cogliere nella
perfezione dell'attivita intellettiva il paradigma di quella capacita dialettica che
¢ propria del filosofo***.

Se l'interpretazione estensiva sembra soffermarsi sul wdv e sulla
necessita di non lasciarsi sfuggire nessun aspetto della realta, l'esegesi
intensiva insiste sulla perfetta compiutezza di “cio che ¢”. Questo essere, in
quanto perfettamente compiuto, non puo che essere noetico.

Nell'identita statica di pensiero ed essere®” irrompe il dinamismo
dialettico che permette a Platone di mettere in relazione il mondo intelligibile
con l'anima intelligente e da adito a Plotino di concepire la processione delle
ipostasi senza soluzione di continuita.

L’esegesi intensiva, che intende il mavieA®d¢ Ov come «cid che ¢
compiutamente», tende a leggere Sofista 248e-249a come il tentativo da parte
di Platone di affermare la presenza dell'anima all’interno della realta eidetica,
essendo il movimento dell'anima principio immanente della vita intelligibile.

In questo senso, considerare 1’essere nella sua natura pensante e,
dunque, intrinsecamente vitale e animata, rende assolutamente inevitabile il
riferimento alla sezione del Timeo, in cui compare un’altra entita che presenta
numerose analogie con il mavtel®dg év del Sofista®.

La natura vivente del modello intelligibile, seppure non esplicitamente

affermata da Platone, ¢ tuttavia ricavabile dall'analisi del passo 30b-31a del

ovvero alla molteplicita intrinsecamente relazionale delle idee, la quale ¢ perfetta in
quanto ¢ organizzata e ordinata dall’Intelletto, e costituita soltanto dagli oggetti
intelligibili, i quali implicano «la sua stessa pensabilita e con ci0 al contempo il pensiero
stesso che la pensa». Cf. ABBATE (2010) p. 131. In questo modo I’intelletto, I’anima e la
vita, non sarebbero delle semplici qualita che partecipano dell’essere, ovvero delle realta
che in quanto esseri, sono presenti nelle cose che sono, ma, piuttosto, sono attivita
dell’essere stesso, dunque, ne costituiscono I’essenza. Secondo MOVIA (1991) p. 258, il
passo va, invece, interpretato dal punto di vista estensionale, in quanto lo Straniero
stabilisce che l'essere comprende tutte le cose, sia immobili che in movimento, e dal
punto di vista intensionale, nel senso che con il mavtel®dg 6v non ci si pud riferire
soltanto al mondo delle idee, come afferma l'esegesi intensiva.

24 Cf. Soph. 249¢ 10.

*» Cf. Parm. fr. 3.

2% Cf. supra, cap. 1,p. 24, 1. 60.
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Timeo. Infatti Platone procede dall’assegnare al cosmo sensibile I’attributo di
vivente, fondato sull’assunto secondo il quale «non sarebbe potuto mai
derivare un tutto privo di pensieri piu bello di un tutto dotato di pensiero»”’, e
afferma che ¢ impossibile che qualcosa sia dotata di intelletto senza possedere
un’anima. In questo modo il cosmo sensibile appare come una realta dotata di
anima e di voug, in quanto il Demiurgo ha posto il pensiero nell’anima e
questa in un corpo.

Se dunque il cosmo sensibile si presenta come un essere animato e
dotato di pensiero, ed ¢ stato costruito a immagine del suo esemplare
intelligibile, anche il modello dovra essere dotato delle stesse caratteristiche,
ossia dovra presentarsi come «una realta vivente, cio¢ animata ({mov) e
intelligente»***. Inoltre, la caratteristica che contraddistingue questo vivente
perfetto e che lo rende superiore a tutti gli altri viventi ¢ riconosciuta nella sua
natura comprensiva, ovvero nell’essere un 6Aov che racchiude in sé tutte le sue
parti intelligibili. Questa ulteriore descrizione non puo che confermare che si
tratta proprio del mondo delle idee, il quale comprende al suo interno ogni
singola idea.

Proprio alla luce del passo del Sofista 248e-249a che ¢ stato oggetto di
analisi e di quest’ultima interpretazione, che tenderebbe ad identificare il
novteA®g Ov del Sofista con il mavtedeg {dov del Timeo, si comprende, a mio
avviso, in che senso Platone consideri I’essere come vivo pensante ed
intrinsecamente dinamico. Tanto il maviel®dg Ov quanto il mavteieg {dov
sarebbero costituiti da un’anima intesa come principio di movimento,
responsabile non soltanto del processo di vivificazione all’interno dell’essere,

il quale si presenta intrinsecamente dinamico e relazionale, ma anche, in

" Cf. Tim. 30b-31a.

% Cf. FERRARI (2011), p. 607. FRONTEROTTA (2007) non & d’accordo con questa
interpretazione e afferma che non € necessario inferire che anche il vivente intelligibile e i
singoli viventi intelligibili posseggano un’anima, anzi, al contrario, il Timeo attribuirebbe
I’anima soltanto al mondo sensibile. Il modello intelligibile sarebbe, dunque,
caratterizzato da una forma di vitalita analoga a quella dell’anima e fungerebbe da
modello per la vitalita che il sensibile «di per se stesso» non possiede.
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riferimento al Timeo, dell’origine ontologica del cosmo sensibile attraverso
I’azione del Demiurgo.

A partire dall'interpretazione intensiva, che identifica il movteA®dg Ov
con il mondo delle idee, e che vede nell’essere un’entitd viva, pensante e
dinamica, in quanto animata dal pensiero che la caratterizza, ¢ possibile
comprendere 1’interpretazione neoplatonica dell’essere platonico. Secondo la
lettura neoplatonica, infatti, Platone attribuirebbe vita, anima e movimento
all’essere, il quale, come insieme armonico-relazionale delle idee, ¢ costituito
proprio dall’identita dinamica di essere e pensiero.

In particolare, Plotino accoglierebbe 1’insegnamento platonico di Sofista 248e-
249a, secondo il quale ¢ impossibile che dall’essere che ¢ veramente sia
escluso il movimento e dunque la vita, proprio in quanto I’essere ha una natura
intrinsecamente relazionale.

Dall’interpretazione intensiva del passo citato prenderebbe forma, nel pensiero
plotiniano, la dottrina neoplatonica dell’identita vivente e animata di essere e
pensiero, colta nell’ambito della seconda ipostasi, il Nous™>.

Nella realta intelligibile, intesa come 1’insieme armonico-relazionale
della totalita delle idee, secondo I’interpretazione plotiniana, essere € pensiero
coincidono. La realta intelligibile ¢ la struttura dinamica di essere e pensiero,
che si identificano proprio per la relazione originaria che li contraddistingue
implicando nel medesimo tempo la loro alterita. In questo senso la dimensione
vitale dell’essere ¢ ricondotta proprio all’identita dinamica di essere e pensiero

secondo I’originaria dualita di pensante e pensato.

> Cf. HADOT (1960), pp. 104-42, inoltre cf. SZLEZAK (1997), pp. 82-4 e 162-67 e
ABBATE (2010), pp. 124-136.
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2.4 La ricezione plotiniana del Sofista

Dalla ricezione del Timeo e, in particolare, da quella del Sofista ¢ possibile
comprendere come per Plotino 1’essere - che si identifica con I’Intelletto -, sia
caratterizzato da una dimensione originariamente vitale.
Il carattere vitale e dinamico del mondo intelligibile si manifesta tanto in
relazione alla sua potenza causale, quanto in virtu della sua identita con il
pensiero - inteso come soggetto che pensa, voug, e attivita di pensiero, vonoic-
il quale trasmette all’essere (I’oggetto del pensiero) la propria dinamicita. La
vitalita dell’essere viene ricondotta, dunque, all’identita dinamica di essere e
pensiero, la quale implica in sé I’originaria dualita di pensante e pensato.
I testi in cui Plotino implicitamente o esplicitamente presuppone il riferimento
al passo del Sofista verranno analizzati qui di seguito.

In Enn. V 4 (7), 2, il filosofo neoplatonico afferma che ’essere ¢ esso

stesso vita e pensiero ed ¢ pensante proprio sulla base di tale identita:

Infatti I’essere non € una cosa morta [0V vexpov], né € non vita né non pensante:

: 230
certamente pensiero ed essere sono la stessa cosa™ .

In questo passo ¢ contenuto il richiamo al passo del Sofista 248e -249a,
nel quale Platone, secondo I’interpretazione plotiniana, attribuirebbe Intelletto,
vita, Anima ¢ movimento al mondo delle idee, respingendo la tesi secondo cui
l'essere possa essere privo di intelletto.

Nella concezione plotiniana, 1’essere che pensa e il pensiero che ¢ sono
I’identico nel Noiis la cui natura ¢ relazionale e, dunque, molteplice e

dinamica. Pertanto la natura molteplice dell’essere ¢ la conseguenza del suo

20 EnnN 4(7),2,43 sgg.
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231

possedere la vita® che ¢ il pensiero a garantirgli, in quanto la realta

»232 che si manifesta

intellegibile ¢ caratterizzata da una “identita dinamica
nella natura del pensare intesa come attivita che ¢ tale perché necessita della
relazione con il suo oggetto. L’intrinseca vitalita dell’essere viene ribadita da
Plotino anche in un passo del trattato 9 della VI Enneade, in cui la vitalita

dell’essere viene messa in relazione con la natura molteplice dell’§v*>.

Infatti I’essere possiede vita e intelletto (" Exet 8& xat {omnv kol voiv)

1 \ .234
e non ¢ di certo un cadavere. Dunque 1’essere ¢ molti™ .

La natura intrinsecamente molteplice dell’essere scaturisce dal suo possedere
la vita (€xet 8¢ kot {wnv), la quale ¢ connessa alla sua natura pensante, che ¢
determinata a sua volta dall’identita dinamica di essere e pensiero e, per questo
motivo, I’essere non puo risultare un corpo morto.

Dall’espressione kol vovv, utilizzata da Plotino, trova conferma
I’originaria relazione tra la vita e I’Intelletto. I due termini {on e vovg sono
indissolubilmente connessi, perché interdipendenti: 1’essere ha vita in quanto
pensa e pensa perché ¢ intrinsecamente vitale. Anche in questo passo ¢
implicito il riferimento all’identitd di essere e pensiero, la quale costituisce

I’intrinseca natura vitale dell’essere e, di conseguenza, la sua natura

! Cf. Aristot. Metaph. A7, 1072b 28: «Ed Egli & anche vita, perché Dattivita
dell’intelligenza ¢ vita, ed Egli & appunto quell’attivita».

2 Cf. BEIERWALTES (1989), p. 62, che sottolinea la natura relazionale dell‘Intelletto, il
quale «attraverso il pensare» ¢ nello stesso tempo identitda e differenza, dunque ¢
movimento, un movimento che procede da «identitd ad identita (idea)». Cf.
BEIERWALTES (1991), pp. 142-143.

3 Cf. Enn. V 1 (10), 8, 23-27. Plotino definisce la seconda ipostasi, 1'Intelletto o l'essere,
come Uno-molti (€v toAAG) sulla scorta della seconda ipotesi del Parmenide di Platone
(cf. Parm. 142b 1-155 e 3), ossia dell'Uno-che-¢, l'ente che accoglie tutte quelle
determinazioni che non possono appartenere all'Uno-in-sé della prima ipotesi del
Parmenide (cf. Parm. 137c 4-142a 8). Per l'analisi di Enn. V 1 (10) 8, cf. ABBATE
(2010), pp. 121-124 e LINGUITI (1990), pp. 56-57.

2 Enn.V19,2,24-25.
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molteplice. Alla luce di entrambi 1 passi sembra essere intimo il legame che
connette I’essere al pensiero, tale da implicare la natura uni-molteplice e
dinamica dell’essere inteso nella sua totalita, come ipostasi del Nous™”.

L’intima connessione tra il carattere uni-molteplice e vitale dell’essere e il
pensiero ¢ espressa da Plotino con grande efficacia in Enn. V 6, 6, in cui il

filosofo neoplatonico sostiene la pienezza dell’essere nell’ambito del Nous.

Cio che si dice primariamente essenza non deve essere [’ombra
dell’essere, ma deve avere la pienezza dell’essere. E 1’essere ¢ pieno
[rAfipec] quando ha la forma del pensiero e della vita. Insieme
esistono dunque nell’essere vero il pensiero, la vita e 1’essere. Se ¢
Essere, ¢ anche Intelletto, e se ¢ Intelletto ¢ anche Essere, e il pensiero
esiste insieme all’essere. Il pensiero dunque non ¢ uno ma molteplice.
Percio, necessariamente, cid che non ha una natura di questo genere
non puo neppure avere il pensiero.236

L’essere nella sua pienezza si manifesta nella seconda ipostasi, dove si trova
intimamente connesso al pensiero e alla vita. Nell’Intelletto, pertanto, si
realizza I’identita dinamica di essere e pensiero in un’unitd e unicita che
comprende tutte le cose, in quanto implica in sé le Idee, le quali — nella misura

in cui ’essere intellegibile € ci0 che «rappresenta il massimo grado possibile di

¥ Per I'approfondimento di questo argomento si rinvia ad ABBATE (2010), pp. 129-136,
secondo il quale un riferimento imprescindibile per la formulazione plotiniana
dell'identita di essere e pensiero ¢ costituito dal pensiero parmenideo. Plotino
procederebbe dunque dal fr. 3 di Parmenide (10 ydp 0010 voeiv €oti 1€ kai elvat) che
identifica pensiero ed essere. Tuttavia, la prospettiva parmenidea concepirebbe questa
identita come assoluta e tautologica, che non lascia spazio ad alcuna forma di dinamicita
nell'essere, privandolo della sua originaria natura molteplice. L'identita di essere e
pensiero, nell'ottica plotiniana, va concepita, invece, come un'identita relazionale che
implica nello stesso tempo la loro distinzione. Soltanto in questo modo l'essere acquista
dinamicita e relazionalita, liberandosi dai vincoli dell'immobilita parmenidea. Per l'analisi
delle fonti platoniche ed aristoteliche cui Plotino avrebbe attinto per la formulazione di
questa concezione, cf. anche SZLEZAK (1997), p. 166. Cf. HALFWASSEN (2004), pp. 67-
69, il quale sottolinea come l'identita di essere e pensiero contenga in se stessa la loro
originaria differenza. Sulla natura della relazione tra pensante e pensato, cf. EMILSSON
(2007), pp. 152-160.

>0 Enn. V 6 (34), 6, 20-24.
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unificazione della molteplicitan™’- conservano nel Nous la propria identita.
Per questo il Nous ¢ la totalita del mondo intellegibile, in quanto differenza e
identita coesistono in esso, poiché essere e pensiero, intesi come pensato
(voovuevov) e pensante (voovv), sono due diverse entita che nella loro
unita®® caratterizzano la realta della seconda ipostasi.

L’Intelletto, infatti, & «tutto insieme simultanecamente [OuoV o€

29 esso, si potrebbe dire, contiene la coappartenenza di unita e

oG |»
molteplicita, in quanto ¢ definito dall’identita e dalla differenza che gli
appartengono costitutivamente. Questo concetto viene ulteriormente espresso
in Enn. V 1 (10), 4, dove differenza e identita vengono introdotte per mostrare
come 1 cinque generi del Sofista rendano ragione proprio della natura uni-
molteplice dell’Intelletto-Essere, il quale, essendo intrinsecamente determinato
dall’identita e dalla differenza, non pud prescindere dal movimento e dalla

quiete:

In effetti non potrebbe esservi il pensare se non vi fosse la diversita ed
inoltre I’identitd. Dunque I primi <generi®**> [t¢ mpdra] risultano
essere: intelletto [vodg], essere, [Ov] diversita [€tepdtng], identita
[tavtdtng]; e oltre ad essi bisogna inoltre considerare sia movimento

»7 Cf. CHIARADONNA (2009), p. 56.

¥ Nella formulazione dell'identita di pensante e pensato risuona l'eco di quanto affermato
da Aristotele nel De Anima, a proposito degli oggetti di intellezione. Nell'intuizione
intellettuale viene a determinarsi l'identita tra soggetto pensante e oggetto pensato: il
pensiero, non essendo materiale, riceve determinazione dal suo oggetto (vontov). cf.
Aristot. an. T" 4, 430a 20 e sgg. Per l'approfondimento della concezione plotiniana
dell'identita di conoscenza e oggetto conosciuto, cf. MENN (2001), pp. 234-246, il quale
sostiene che «not that the knower is identical with the thing known, but that the
knowledge or science is identical with the thing known».

29 Cf. Enn. VI 4 (22), 4. Plotino sembra qui fare riferimento all'espressione viv éotty
ounov nav del fr. 8 di Parmenide v. 5. 1l filosofo neoplatonico, per esprimere il carattere
uni-molteplice della seconda ipostasi utilizza in diversi trattati delle Enneadi anche
l'espressione opov mdvta di Anassagora. Sull'uso plotiniano di questa espressione, cf.
ABBATE (2010), pp. 127-128, n. 23 e CHIARADONNA (2009), p. 56, il quale afferma che
con ouod mdvto Plotino designerebbe la massima unificazione possibile della
molteplicita nell'Intelletto. Cf. Theaet. 203e- 204b.

0 Probabilmente nel testo si deve sottintendere yévn. Altrimenti si deve intendere td
mpATO, come aggettivo sostantivato neutro plurale con il significato di “primi elementi”.
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[kivnoic] sia quiete [otdoic]. C’¢ movimento se pensa®”'. Inoltre
quiete affinché permanga identico; inoltre Diversita affinché vi siano
pensante e pensato — invero, se si elimina la Diversita, divenuto uno
rimarra in silenzio™* — d’altra parte bisogna che vi sia differenza
anche per le cose pensate, perché siano diverse fra loro. Inoltre
<bisogna che vi sia > I'Identita, poiché <Il’intelletto> ¢ uno con se

stesso, e poiché inoltre esiste una unita comune a tutti gli intellegibili;

«la differenza & la diversita» di ognuno rispetto agli altri**’.

In questo passo Plotino chiarisce la natura della realta intellegibile, riferendosi
esplicitamente ai generi sommi del Sofista di Platone. Il filosofo neoplatonico
sottolinea (33-35) come non potrebbe sussistere il pensare (vo€lv) se non vi
fosse quella differenza che presuppone 'identita®**.

All’essenza della seconda ipostasi apparterrebbe, in modo essenziale ed
anche originario, la differenza, nella misura in cui il pensiero, pur essendo uno,
¢ caratterizzato dalla relazione di due distinte entita, il pensante e il pensato™.
Ed ¢ proprio questa relazione di originaria differenza tra pensiero ed essere a
caratterizzare intrinsecamente la natura del Nous e a renderla molteplice.

D’altra parte questa differenza ¢, per necessita ontologica, ricondotta
all’identita dinamica che caratterizza la seconda ipostasi, in quanto 1’Intelletto
¢ uno con se stesso ed ¢ al contempo pensante (vooOv) € pensato (VOOUUEVOV).
L'Intelletto pensante e la realta pensata, pur essendo originariamente distinti,
risultano identici nell’ambito della realta intellegibile e nell’atto del pensiero,
dove si trovano raccolti e unificati. La prima forma di dualita nell’intelletto ¢,
quindi, quella tra soggetto intelligente e oggetto di intellezione. La differenza
si esplica, poi, anche all’interno del pensato, inteso come I’insieme della

molteplicita degli intelligibili**.

11 soggetto di voel ¢ intenzionalmente lasciato inespresso, con ogni probabilita
Plotino intende qui riferirsi alla seconda ipostasi, il Nous.

2 Anche qui il soggetto non ¢ espresso e, come in precedenza, Plotino intende riferirsi al
Nous.

3 Enn. V 1(10), 4, 34 e sgg.

% Cf. Aristot. Metaph. A 1018a 12-13.

* Cf. ABBATE (2010), p. 134. Cf. anche NINCI (2000), p. 63 € sgg.

* Sulla natura del rapporto tra soggetto intelligente e oggetto di intellezione nella
seconda ipostasi, cf. EMILSSON (2007), pp.78-79.
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Plotino introduce, dunque, il discorso riferendosi ai primi generi, TQ
npdta > intelletto (volc), essere (6v), diversitd (£tepdtnc), identita
(T00t01tN¢), e inoltre movimento (kivnolg) e quiete (otdoic), i quali non
possono che confermare la natura uni-molteplice dell’Intelletto e fungere da
condizione necessaria della sua dimensione vitale**®. Il Nous, ¢ interessante
notare, viene aggiunto ai generi sommi come un ulteriore genere. Nella
concezione plotiniana identita e differenza vengono strettamente connesse a
quiete € movimento: proprio perché vi sono identita ¢ differenza, afferma
Plotino, si devono considerare (3€1 AoBelv), tra 1 generi, movimento € quiete: il
movimento viene connesso all’atto del pensiero stesso che pone dinanzi a sé il
suo oggetto; il filosofo neoplatonico, infatti, afferma che c¢’¢ movimento se

’Intelletto®*

pensa (€1 vogl).

L’argomentazione  plotiniana sembra  procedere, dunque,
dall’assunzione che il pensiero ¢ movimento e differenza; d’altra parte nella
realta intellegibile il pensiero implica al contempo I’identita con il proprio
oggetto, identita che ¢ fondamento dell’unita complessiva della seconda
ipostasi, pur nella sua intrinseca pluralita. L’identita della realta intelligibile ¢
anche fondamento della realta stabile ed immutabile dei singoli enti
intelligibili, che in questa loro immutabilitda sono di fatto caratterizzati dalla
quiete. Essa ¢ del resto necessaria proprio perché il pensiero permanga identico
(ivo 10 0010).

La diversita, invece, precisa ancora Plotino, va posta affinché vi siano
pensante (voodv) e pensato (voovuevov), ovvero l’originaria dualita che
caratterizza intrinsecamente 1’essenza del pensiero stesso. Se il pensiero,

infatti, venisse privato della diversita sarebbe ridotto ad una pura identita, ad

una identita immobile, e, dunque, priva di qualsiasi tipo di relazione.

7 Nel testo molto probabilmente si deve sottintendere yévn. Cf. supra, n. 241.

** Sull'interpretazione plotiniana dei generi sommi del Sofista cf. HORN (1995), pp. 106-
148; cf. anche il saggio di BRISSON (1991) pp. 449-473; cf. REMES (2007), pp. 135-140;
Cf. ISNARDI PARENTE (1994).

¥ Plotino non esprime intenzionalmente il soggetto di voel con ogni probabilita egli
intende riferirsi alla seconda ipostasi.
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Il Nous privato della diversita, divenuto uno, perderebbe la sua
dimensione dinamico-relazionale, ritrovandosi costretto nell’immobilita del
silenzio (ctwmioetar)”’. Dunque senza diversita non ¢ possibile il pensiero, il
quale implica necessariamente la divisione o la dualita di soggetto e oggetto;
pertanto 1’atto di pensiero si trova costantemente nell’alterita e nell’identita.

Il soggetto pensante deve cogliere le cose separatamente e, a sua volta,

I’oggetto pensato non potra che essere molteplice, poiché se cosi non fosse,
non potrebbe esserci intellezione alcuna, ma solo una forma di contatto, «come
un toccamento senza parola e privo di pensiero»”'- dove soggetto e oggetto si
compenetrano completamente- e che, per questo, trascende la “componente
oggettivistica” propria della visione intellettuale®”.
C’¢ bisogno, dunque, dell’etepdtng anche per le cose pensate, affinché esse
siano diverse tra loro, e dunque, possano determinarsi come pluralita
relazionale. Le cose pensate si presentano, in questo modo, come differenti tra
loro e al contempo identiche rispetto a se stesse. Ogni singola idea, infatti, ¢ in
atto se stessa, ma in potenza tutto il mondo intelligibile. Si potrebbe dunque
dire che I’identita € nel Nous in quanto la seconda ipostasi € una con se stessa,
ma ¢ propria anche della pluralita degli enti intellegibili, la cui molteplicita si
ritrova unificata nell'Intelletto.

Per delineare ancor meglio la natura del Nous come identita di essere e
pensiero o come identita di Essere-Intelletto ¢ opportuno considerare quanto
Plotino afferma in Enn. V 1 (10), 4: gli intellegibili sono raccolti in una
molteplicita perfettamente unificata, conservando perd l’'intrinseca differenza
che 1i caratterizza, differenza che non ¢ altro che diversita di ognuno rispetto
agli altri. Il termine dradopd, differenza, compare alla fine del brano, per la
prima volta, accanto al termine €tepotng (alterita), usato da Plotino nel corso

di tutto il passo in questione.

»% Cf. ABBATE (2010), p. 135.
PLCf. Enn.V 3 (49), 10, 25-45.
2 Cf. FERRARI (2009), pp. 117-122.
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Il filosofo neoplatonico, nonostante abbia espresso con €T1epOTNG
l'alterita degli intelligibili, finisce per ricorrere al termine diadpopd, per
indicare il principio da cui dipende la pluralita degli intelligibili, dovuta,
appunto, al movimento (¢opd) della dualita originaria di pensante e pensato.
Tale dualita caratterizza intrinsecamente la realta intellegibile che in tal modo
si mostra originariamente molteplice, dinamica e vitale. Identita e differenza,
dunque, si trovano simultaneamente nell’Intelletto, determinandone
rispettivamente unita e molteplicita, nella quiete e nel movimento.

Entro la prospettiva plotiniana 1 generi sommi sono la condizione
dell’attivita del Nous e il loro nesso relazionale esprime la dimensione vitale
dell'Intelletto stesso, in quanto rende pensabile la molteplicita degli
intellegibili. La molteplicita, intesa come dimensione originaria insita nella
realta intellegibile, ¢ 1l segno di una diversita che, pero, si ritrova
perfettamente unificata e coesa nell’identita del Nous.

Se nel Sofista identita e alterita regolano 1 rapporti tra 1 generi (ogni
genere ¢ diverso dagli altri ma ¢ identico a se stesso), in Plotino sembrano
invece essere la condizione della connessione reciproca di pensante e pensato,
di unita e molteplicita dell'Intelletto, di unita e molteplicita degli intelligibili.

Anche in Enn. VI 2 (43), 15, Plotino, nel mettere in luce la uni-
molteplicita dell’essere inteso come realta intelligibile, ribadisce I'originaria
compresenza in essa di identico e diverso, i quali «non sono posteriori» (Kol
Ta0TOV 8¢ kal Bdtepov ovy Votepa) all’essere, piuttosto, sono sempre stati
compresenti nel pensiero, la cui natura uni-molteplice non ¢ qualcosa che gli si
sia aggiunta (0Tt un Votepov €yEveto TWOAAG), ma che gli appartiene da

sempre”’ (GAX v 6mep AV v TOAAG):

Identico e diverso non sono posteriori: 1’essere non ¢ diventato molti

successivamente, ma era quel che era, «uno-molti». Se molti, ¢ anche

. . .. . \254
diversita, se uno-molti, identita™ .

3 Cf. ISNARDI PARENTE (1994), pp. 382-283
»*Enn.VI12,15,13-15.
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Se il Nous/Essere non avesse in sé nessuna alterita, niente potrebbe risvegliarlo
alla vita. Questa gli ¢ stata donata da un essere “piu bello e piu nobile” come
traccia della sua essenza e sempre da Lui ¢ stata determinata nella forma

255

dell’«uno-molti»~>. A sua volta, ogni singolo contenuto intelligibile, il quale

nella sua particolarita contiene implicitamente 1’Intelligenza universale®°,
rispecchia nella traccia dell'uno-molti, I’intero da cui ¢ generato.

L’ipostasi dell’Intelletto si attua come unita molteplice, soltanto dopo
avere ricevuto determinazione e forma dal Principio che, invece, non possiede
alcun limite. Dunque ¢ proprio 1’identita-differenza del pensiero, la quale
comprende sia quella tra pensante e pensato, sia la molteplicita unitaria
all’interno dei “pensati” stessi, a rendere 1’essere strutturalmente dinamico e
vitale. Il binomio unita-molteplicita, identita e differenza di pensante e
pensato, che definisce I’essenza della realta intelligibile, si traduce nella

»7 che indica il permanere in se stesso del mondo

compresenza della quiete
intelligibile, e del movimento, il quale, indica, invece, I’attivita di pensiero,
continua e unificata, dell’Intelletto. Inoltre ¢ proprio la molteplice identita di
pensante, Nous, e pensato, noeton, a rendere possibile 1’autocoscienza della
seconda ipostasi, in quanto il Nous pensando il noeton, al quale ¢
assolutamente identico, pensa se stesso. L’autocoscienza ¢ definita come
I’attivita dell’intero Intelletto che pensa se stesso come un intero>>*,

L’atto d’intellezione e I’intelligibile sono, dunque, identici, pertanto se
I’intelligenza pensera con un atto di pensiero, questo non sara per nulla diverso
da sé. In questo senso I’Intelletto nel sistema plotiniano, assume il significato
di un vero e proprio principio cosmico, assolutamente autonomo e auto-

organizzantesi, in quanto esso costruisce un’unita intrinsecamente molteplice e

relazionale che comprende al suo interno ogni singolo intelligibile.

35 Cf.Enn. V17,17, 10-25.
26 Cf. Enn. V12,20, 10-15.
T Cf. Enn. V13, (44) 27.
28 Cf. Enn.VI 3, (49),6,7.
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Anche in Enn. VI 7 (38), Plotino, rifacendosi al passo 248a-249c¢ del Sofista, e
interpretando la Diade indefinita, il secondo principio delle “dottrine non-
scritte” di Platone, comprende 1’Essere-Intelletto, nella sua molteplicita, come
Diade originaria di pensante e pensato, poiché esso, nella sua forma ancora
indeterminata, possiede gia movimento e quiete, e I’intelligenza con inclusa la

vita. L’essere ¢ vita e Intelligenza, nella loro unita e forma perfette

Nella diade originaria c’erano anche il movimento e la quiete, e pure
I’Intelligenza con inclusa la vita: insomma intelligenza e vita nella loro forma
perfettazsg.

La vitalita dell’essere intelligibile ¢ espressa con maggiore efficacia in Enn. VI
7, 39. Qui 1l filosofo neoplatonico chiama in causa Platone per ribadire
I’intima connessione del pensiero all'essere che, diversamente, cioé¢ se non

pensasse, resterebbe condannato ad una fissita senza vita:

A proposito dell’essere, Platone sosteneva che esso deve pensare, e
non restare in una veneranda fissita: come dire che all’essere tocca di

pensare, € a cid che non pensa tocca appunto di mantenersi nella

veneranda fissita®®’.

Queste poche linee sono quasi un commento al passo 248e-249a del Sofista, e
contengono certamente il nucleo teorico della concezione plotiniana del Nous:
I’essere ¢ pienamente soltanto nella misura in cui gli appartiene il pensare, ed
anche in questo, esso si differenzia radicalmente dal Principio generatore, il
quale, invece, essendo perfettamente autosufficiente, «se ne sta in s€¢ € non ha

bisogno di nulla»*®', né di pensare un altro da sé e né tantomeno se stesso*®%, in

*% Enn. V117 (38), 8,26-27.

20 Enn.V117,39,29ss.

% Enn. V 4 (7),2,12.

%92 Cf. HORN (2003), pp. 57-89.
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quanto il pensiero, il quale presuppone 1’alterita per attuarsi, inficerebbe la sua

trascendenza’®’.

2.5 La bellezza in sé come vita intelligibile

Se la nozione plotiniana di vita appartiene nella sua forma perfetta al mondo
intelligibile, questa non pud essere scissa dalla nozione di Bello intelligibile.
La prospettiva entro la quale il filosofo neoplatonico tratta la nozione di
bellezza, infatti, € strettamente connessa al tema centrale di tutta la sua
filosofia e cio¢ alla nozione di vita.

Anche la nozione di bellezza®*, come quella di vita, assume, infatti, un
ruolo determinante nel pensiero plotiniano, in quanto, non soltanto ricorre
numerose volte e con diverse sfumature di significato nelle Enneadi, ma,
soprattutto perché ¢ utilizzata per descrivere i diversi piani della realta del suo
sistema metafisico.

I molteplici significati che il concetto di bello assume, in realta, sono
tutti riconducibili sotto un unico concetto, dai contorni ben definiti. Il filo
conduttore che tiene insieme tutte le molteplici sfumature semantiche della
bellezza, ¢ costituito dalla nozione di bello intelligibile, dalla bellezza in sé.

La concezione plotiniana del bello si delinea attraverso I’analisi delle fonti
dalle quali scaturisce la formulazione di una nozione di bellezza
intrinsecamente connessa alla vita, e pill precisamente, alla vita come carattere

peculiare della realta intelligibile.

%63 Cf. NINCI (2000), pp. 52-53
**In riferimento alla concezione plotiniana del bello, cf. ABBATE (2012), pp. 57-64;
VASSALLO (2009); GUIDELLI (1999); OMTZIGT (2012).
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La tesi che mi propongo di dimostrare attiene, infatti, al ruolo che la nozione di
vita assume nell’elaborazione della concezione plotiniana del bello e, in
particolare, nell’assunzione di una gerarchia di forme di bellezza.

Per la formulazione del suo pensiero sul bello, Plotino si rifa a Platone,
attraverso una vera e propria esegesi’® dei dialoghi che affrontano questo tema
- in particolare Fedro e Simposio, ed in parte Timeo -, pervenendo a
conclusioni di interesse rilevante.

Plotino dedica due trattati al tema del bello, composti in epoche diverse:
il primo, Enn. 1 6 (1), dal titolo Sul bello, appartiene alla produzione iniziale
del filosofo neoplatonico; il secondo Enn. V 8 (31), dal titolo La bellezza
intelligibile, si colloca, invece, nella produzione pili matura. La ripresa della
trattazione di questo tema conferma la centralita di tale concetto nel pensiero
plotiniano.

Nella formulazione del suo concetto di bellezza Plotino deve fare i
conti con la tradizione platonica e, in questo senso, non pud non procedere
dalla concezione culturalmente piu diffusa che concepisce la bellezza come
armonia tra le parti, analizzando le conseguenze di tale punto di vista.

In Enn. 1 6 (1), 21, si afferma, infatti, che «sono tutti d’accordo» nel
ritenere che la simmetria della parti (cvpuetpio v pepdv) si identifica con

)?%¢. Da tale assunto si deduce che

la bellezza visibile (10 TpOg TV OYLV KAAAOG
i sostenitori di questa tesi - il bersaglio polemico di Plotino ¢ costituito dagli
Stoici - hanno una concezione della bellezza fisico-materialistica, che li
condurrebbe a ritenere che non si possa parlare del bello per qualcosa di
semplice (10 amiolv), ma soltanto per qualcosa di composto (cuvBeToVv), O

meglio, per 'insieme delle parti dalla cui unione si produca qualcosa di

*% Sulla ripresa di Plotino del pensiero platonico per la formulazione della nozione di
bello, cf. GUIDELLI (1999), pp. 10-12. L'autrice delinea i tratti originali della concezione
plotiniana del bello, che assume «un volto sconosciuto» a Platone, poicheé non esprime
soltanto la trasparenza e la perfezione del mondo ideale, ma finisce per rappresentare la
natura del Primo Principio e la sua vita come €vépyela indeterminata dalla quale si
genera ogni forma.

X°Cf.Enn.16(1),1,21.
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armonico. Questo pensiero condurrebbe a conclusioni assurde *’ ed
inaccettabili, poiche tutto cid che possiede una natura semplice, come i bei
colori, i singoli suoni e la luce del sole, andrebbe escluso dalla bellezza.
Secondo la lettura corrente la bellezza sarebbe attribuibile al tutto e non alle
singole parti, pertanto, del semplice mai ed in alcun modo potra dirsi che ¢
bello.

La conseguenza piu assurda per Plotino ¢ che dalla bellezza, tra le
nature semplici, sarebbe da escludere proprio I’Anima®®®, la cui essenza &
assolutamente semplice - ad essa non puo in alcun modo essere applicato il
principio di proporzione - in quanto separata da un corpo, prossima alla natura

intelligibile e risplendente di ogni virtu:

Ogni virtu dell’Anima ¢ dunque bella e di una bellezza piu autentica di
quelle citate in precedenza; ma per quale via attribuirle armonia, quando
in essa non c’¢ né proporzione quantitativa, né numerica? E poi,
ammettendo che I’Anima sia composta da piu parti, in quale rapporto
consisterebbe la combinazione o la mescolanza delle parti, o delle
teorie?**

Plotino rifiuta una nozione composita di bellezza, secondo cui il bello ¢

essenzialmente cid che & composto armonicamente di parti*’

. Opponendosi
alla concezione fisico-materialistica degli Stoici, Plotino mostra come una
posizione di questo genere tenga conto della realta soltanto dal punto di vista

fenomenico e non si interessi in alcun modo della dimensione intelligibile.

*7In merito alla polemica plotiniana contro gli Stoici e all’analisi delle sue
argomentazioni, cf. ANTON (1964), pp. 233-237.

% L’ Anima, infatti, proprio in virtd della sua assoluta semplicita, non pud essere
nemmeno definita come armonia di realta incorporee. Cf. Enn. IV 1 (4), 1, 2-3.

*% Enn.16 (1), 1,49 e sgg, trad. RADICE (2002) leggermente modificata.

7" ALEXANDRAKIS (2002), pp. 149-155, individua la presenza della dottrina pitagorea
dell'armonia nel pensiero plotiniano. Sebbene Plotino rifiuti di definire la bellezza come
armonia tra le parti, egli utilizza la nozione di armonia, preferendola a quella di
simmetria, per la descrizione dell'universo sensibile. L'esistenza del cosmo sensibile ¢
resa possibile dall'azione di un principio razionale che armonizza le singole parti. Sulla
ripresa da parte di Plotino di concetti pitagorici, cf. BONAZZI (2000), pp. 49-73.
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Ad una concezione materialistica del bello sensibile, Plotino oppone
dunque I’idea di bello come partecipazione del sensibile all’intelligibile.
L’armonia delle parti’’', intesa come espressione della bellezza sensibile,
rappresenterebbe  soltanto la manifestazione materiale in un corpo
dell’autentica bellezza intelligibile. Sullo sfondo dell’esegesi platonica
I’armonia delle parti, che appartiene alla bellezza fisica e ne esprime 1’essenza,
¢ solo un riflesso, un’immagine di una causa superiore, della ragion d’essere
della bellezza, la bellezza in se.

L’autentica bellezza ¢ associata, infatti, alla purezza e alla perfezione
del mondo intelligibile; caratterizzata dall’assoluta assenza della forma e delle
parti, la bellezza in sé non puo essere ridotta alla simmetria o all’armonia delle
parti: essa ¢ cio che c’¢ di piu semplice e incomposto. Proprio in Enn. 16 (1) 5,
la bellezza in sé, viene concepita - secondo 1’eco della descrizione platonica
dell’Idea del Fedro - come assenza di forma, di colore e di corpo®’?, in quanto
il bello in senso autentico ¢ Forma delle forme. Una realta che non potendo
essere descritta, & resa visibile dall’analogia®”® del fuoco.

La luce, infatti, & assolutamente incorporea®’* e, per questo, costituisce
«la ragione formale e la forma» di tutte le cose; ma ¢ anche un’attivita vitale
appartenente all’essenza del fuoco che, per la sua sovrabbondanza, si irradia
verso I’esterno, donando parte di sé agli altri esseri, senza tuttavia disperdere
in essi la propria intensita luminosa.

E interessante osservare che Plotino riprende, in riferimento al concetto
di bellezza, il tema della doppia attivitd®” dell’essenza che costituisce la base

del funzionamento del suo sistema metafisico, strutturato sulla processione

*"2 Cf. Phaedr. 247¢ 6.

7 Cf. Tim. 31¢-32b.

74 Cf. Enn. 1V 5 (29), 7, 41-43.

*” Plotino elabora la teoria della doppia attivita, per spiegare il processo di derivazione
causale che procede dal Principio primo (Uno) fino a giungere alla materia. Secondo
questa teoria esisterebbe un’attivita propria ed intrinseca ad ogni essenza, che corrisponde

alla cosa stessa in atto, ed un’altra, che, invece, derivata dall’essenza, ¢ in grado di
generare un’altra natura. Cf. Enn.V 1 (10), 3,10-12; V 3 (49),7,21-25; V 4 (7),2,26-33.
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delle ipostasi. Secondo la nozione della doppia attivita anche I’Anima, in
quanto fonte di vita, comunica per mezzo della sua attivita la vita agli altri
. . . . 276
esseri, ma la sua forza vitale non conosce dispersione alcuna™".
In questo senso D’attivita primaria produce come suo effetto un’altra
attivita, immagine di quella originaria: dalla luce vera, autentica fonte, seguira
la luce diffusa, immagine di quella vera. Non ¢ un caso che sia il fuoco, la cui

2T ad essere scelto

luce «ha tutto lo splendore e la luminosita di una forma»
come esempio per descrivere 1’essenza della bellezza in sé.
Il fuoco ¢ il piu bello di tutti gli elementi, perché assolutamente
incorporeo, la sua essenza rende visibile la semplicita degli esseri intelligibili.
Esso ¢ bello in se stesso perché «assolve al ruolo della forma in funzione degli

altri elementi»>’®

e la sua bellezza ¢ resa anche dalla massima leggerezza.
Proprio in virth della sua «prossimitd all’incorporeo»*”” e della sua natura
leggera, esso raggiunge con facilita le zone superiori. Il fuoco ¢ anche il pil
puro tra tutti gli elementi, in quanto non accoglie in s¢ i restanti elementi che
compongono la materia, mentre tutti, invece, devono possederlo in se stessi. Il
fuoco brilla di una luce simile all’idea: la sua luce si identifica con la forma
stessa del fuoco, con quella potenza luminosa e vitale che conferisce calore a
tutti gli altri elementi, senza mai raffreddarsi, piuttosto si conserva in tutta la
sua potenza.

La luce del fuoco rappresenta I’espressione pill compiuta del
manifestarsi dell’intelligibile nel sensibile. Nonostante non ci sia un

riferimento esplicito ai frammenti eraclitei sul fuoco, ne risuona in pieno il

senso, in particolare del fr. 90 DK:

In cambio del fuoco si hanno tutte le cose e di tutte le cose il fuoco: come

in cambio dell’oro le merci e le merci dell’oro®®°.

2 Enn. IV 5 (29), 6, 26-31.
T Enn.16(1),3,25-26.

8 Enn.16 (1) 3,20-21.

2 FEnn.16(1),3,22-23.

280 Cf. Heracl. fr. 90 DK.
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Plotino sembra riprendere la concezione eraclitea del fuoco, come
I’elemento costitutivo di ogni altro elemento fisico e come 1’elemento aereo ed
“eternamente vivente”, per eccellenza®™'. Di esso si sottolinea 1’inesauribile
attivita, il suo essere 1’elemento piu luminoso e soprattutto il suo fungere da
principio cosmico e da sorgente di una attivita produttiva smisurata. La natura
del fuoco - che si identifica con il suo essere ragione formale - ¢ espressa da
Plotino anche in riferimento alla relazione che questo elemento intrattiene con
il colore: esso possiede tutti i colori, poiché possiede il colore in forma
originaria, e, per questo, da lui le cose ricevono la forma cromatica. Del colore,
qui Plotino assume, avendo sullo sfondo Filebo 53a-b - in cui Platone tratta,
come esempio di autentica bellezza, la purezza, I’integrita e la semplicita del
colore bianco®™ - la forma (uopo¢n) del colore, quel principio luminoso e
incorporeo che appartiene all’essenza di un essere capace di vincere I’oscurita
della materia. Il riferimento €, infatti, alla luminosita intesa come fonte e
sorgente di ogni forma di luce, €180¢ e Adyoc.

L’intento di Plotino ¢ rendere visibile, attraverso la luce, 1’autentica
bellezza: ¢ necessario risalire oltre la simmetria e 1’armonia delle parti, per
riconoscere lo splendore che si diffonde dall’armonia invisibile e che fa
risplendere di bellezza I’intelligibile®*’.

In Enn. 1 6 (1), 3, alle linee 28-33, Plotino attinge a piene mani alla
fonte eraclitea, e, in particolare, al frammento 54 DK, secondo il quale

l’armonia invisibile ¢ superiore a quella visibile***

. A conferma di una
concezione di un’armonia semplice, in Enn. 1 6, 1, 37- 40, Plotino mostra che

la bellezza del volto non deriva dalla proporzione delle parti che lo

*#! «Questo cosmo né alcuno degli dei lo fece né alcuno degli uomini, ma fu sempre ed &
e sara, fuoco di eterna vita, che si accende con misura e che si spegne con misura» Cf.
Heracl. fr. 30 DK.

82 Cf. Phileb. 53a-b.

3 Cf. Enn. V17,22,25 e sgg.

2% Gpuovin doovig dovepiig kpeittov.
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costituiscono, infatti, nonostante la proporzione resti sempre identica, esso pud

sembrare talvolta bello, talaltra no:

come negare che il bello sia qualcos’altro oltre la proporzione delle parti, e che la

proporzione & bella grazie ad altro™.

Plotino fa riferimento a un’armonia nascosta di natura divina,
un’attivita vitale che funge da ragione formale della bellezza fisica, intesa
come armonia delle parti. La bellezza dunque si identifica con una sorta di
splendore (¢€yyoc) che fa luce sulla proporzione stessa e che ¢ di intensita
maggiore in un volto vivente, piuttosto che in quello rappresentato in una

statua. Plotino, infatti, afferma:

Per quale motivo lo splendore del bello ¢ maggiore su un volto vivente ({@vtog),
mentre un volto morto ne possiede solo una traccia, benché nella carne e nelle
proporzioni non si sia ancora corrotto? E tra le statue le piu viventi non sono
forse le piu belle, anche se le altre sono piu proporzionate? Un vivente brutto non
¢ pit bello di uno bello, ma in statua?**

Queste poche linee esprimono il nucleo centrale della nozione
plotiniana di bellezza: il bello ¢ intrinsecamente connesso alla vita, in quanto
rappresenta il manifestarsi dell’originaria attivita dinamica e vitale della natura
intelligibile. Questo ¢ il punto pil interessante della riflessione plotiniana sulla
nozione di bellezza: la formulazione di questo concetto appare essere
strettamente connessa alla nozione di vita. Se la bellezza ¢ espressione della
vita, anche in riferimento alla bellezza sensibile, essa puo trovarsi in tutta la
sua intensita soltanto in un volto vivente e non in quello di una statua, cosi

come un volto vivente, anche se brutto, potra esprimere tutta la pienezza

5 Enn. 16 (1) 1, 37-40.
26 Enn. VI 7 (38),22, 24 e sgg.
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dell’essere, ossia la sua vita, al contrario del volto di un corpo morto, che,
nonostante conservi le sue proporzioni, ha perso il tratto fondamentale del suo
essere. La ragione di questo ¢ riconducibile alla presenza dell’ Anima nel corpo
che da essa non soltanto ¢ risvegliato alla vita, ma riceve in un certo senso la
forma del Bene, la luce divina®®’, di cui I’ Anima & colma.

Cid che emerge con chiarezza ¢ il valore incommensurabile della
bellezza della natura, ossia della bellezza espressa dalla vitalita di un essere, di
contro alla bellezza artistica che, invece, ¢ incapace di esprimere il dinamismo
dell’autentica bellezza.

In un trattato di poco posteriore ad Enn. 16 (1), Enn. V 9 (5), dal titolo
L’intelligenza, le idee e [’essere, Plotino, dovendo definire la natura
intelligibile, affronta nuovamente la trattazione della nozione di bellezza che
ne costituisce 1’essenza. In linea con quanto ¢ stato affermato in precedenza,
infatti, in V 9 (5), 2, alla domanda su che cosa consente di dire che un corpo ¢
bello, Plotino risponde che non ¢ soltanto il possesso della bellezza fisica a
rendere bello un corpo, bensi, la presenza dell’Anima, alla quale viene
riconosciuta la funzione plasmatrice: da essa dipende, infatti, I’ingresso della
forma in un corpo™®. In questo senso si specifica che, se & vero che in natura &
possibile costatare la presenza di un principio formativo, archetipo della
bellezza, forma di essa, questo deriva dall’esistenza di un principio formativo
pill originario e pit bello, ossia dal principio che & nell’Anima®’, il quale
discende, pero, a sua volta, da una causa ancora piu originaria, dalla Forma di

tutte le forme:

questo ¢ I’Intelletto, I’Intelletto che & eterno, che non ¢ di quando in quando, dato
che non pud essere estraneo a se stesso.””

#TCf. VI 7 (38),22,33 e sgg.
8 Enn.V 9 (5),2,16-18.

9 Cf. Enn. V 8 (31), 3, 1-3.
0 FEnn.V 8,3, 8-10.
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Plotino sancisce cosi la dipendenza della bellezza del mondo sensibile
da quella piu originaria del mondo intelligibile, in quanto, tanto nel singolo
individuo, quanto nel corpo dell’universo, la bellezza si manifesta come
organizzazione del molteplice nell’unita della forma e rimanda, dunque, ad un
principio che ¢ oltre la forma stessa, di cui conserva le tracce.

Il bello sensibile, secondo la tradizione platonica®', conserva, infatti, i
segni di quello intelligibile, ossia del suo fondamento originario. La bellezza
che caratterizza il mondo sensibile e che si manifesta come attivita vitale, non
puo essere biasimata, poiché il cosmo sensibile, pur essendo una natura
derivata, mantiene la sua relazione di somiglianza con la realta originaria dalla

quale discende, manifestandosi come

vita continua, visibile, molteplice, ovunque diffusa e rivelatrice di una sapienza

straordinaria®-.

N

E necessario ammettere che il cosmo sensibile ¢ bello, in quanto “ombra e
immagine” della bellezza del modello originario. Il possesso della bellezza da
parte del mondo sensibile dipende dal suo essere immagine della realta
intelligibile che dona alla natura generata parte di sé, della sua vita e, dunque,
della sua bellezza. Il mondo intelligibile ¢ il luogo della Bellezza in senso
autentico, in quanto esso ¢ la manifestazione della vita perfetta. In Enn.VI 6
(34), 7, il mondo intelligibile viene definito, ancora una volta con riferimento
al Timeo™’, Vivente in sé (movielég {dov) di «straordinaria e indicibile
bellezza (8avpootod 10 KIALOC Kot ddodsTou)»>*,

Come emerge da questo passo, sullo sfondo dell’esegesi platonica, la

bellezza del mondo intelligibile ¢ definita dal possesso della vita, che ¢ la piu

PYCf, Tim. 37¢ 6-7;92¢ 7.

22 FEnn. 119 (33), 8, 8-16.

23 Cf. Tim. 39¢e 7-9.

94 Cf. Enn. V1 6 (34), 7, 15-16.
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autentica, poiche ha presente davanti a sé ogni essere nell’eternita*”. Il mondo
sensibile ¢ immagine perfetta del modello, «un’immagine bella della Bellezza
e della sostanza», che imita la realta originaria “sotto ogni aspetto”: in quanto
possiede la vita rende visibile una forma di bellezza assolutamente autentica ed
originaria. Come all’essere intelligibile appartiene la completezza, nella misura
in cui esso ¢ tutti gli esseri intelligibili, anche questo universo dovra
comprendere dentro di sé tutto cio che ¢ visibile.

Il sensibile, in quanto immagine visibile dell’intelligibile, possiedera la
bellezza in forma derivata, che si manifesta nella presenza della forma nel
corpo, in cui il molteplice si fa uno. E proprio il carattere di somiglianza
originaria del bello sensibile con quello intelligibile, che consente all’Anima
individuale di risalire verso 1’autentica bellezza intelligibile, della quale
conserva le tracce.

Risuonano le parole del Simposio™®e del Fedro™’ e, piu precisamente, dei
passi in cui I’Anima, riconoscendo nella bellezza sensibile qualcosa di affine

alla sua originaria natura, ricorda®”®

, € alimenta il desiderio di riconquistare il
legame con la natura intelligibile.

In questo senso tutto cid che & bello funge da “scala”: di gradino in
gradino ¢ possibile ascendere alla contemplazione della bellezza intelligibile.
La via del ritorno dell’Anima, sulla scia della scala amoris’”, & scandita da un
percorso che, procedendo dal riconoscimento della bellezza dei corpi, se ne
distacca verso la conquista di azioni, disposizioni, conoscenze scientifiche
(¢mothpon) e di virth (dpetm), fino a giungere alla pura bellezza™'.

In Enn. I 6 (1) 2, Plotino definisce la bellezza dei corpi come un

qualcosa che diventa sensibile alla prima impressione: I’Anima riconosce la

5 Lomv pévovcay &v 1 adtd del mapdv 10 Tdy Exovoav; cf. Enn. 1117, 3, 16-17.
29 Cf. Symp. 210a-211a.

¥7 Cf. Phaedr. 250a.

* Cf. Phaedr. 249c.

% Gomep emavapoopoic ypouevoc. Cf. Symp. 211c 3.

300 Cf. Symp. 209 e-212 a.

OV Cf. Enn.16 (1) 1,4-7. Cf. Symp. 210a-211le.
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bellezza dei corpi, la accoglie ed entra in sintonia con essa. Non le accade lo
stesso con il brutto (10 aioypodv), al cui incontro si contrae, rifiutandolo come
una natura assolutamente estranea. L’Anima ¢ attirata dalla natura a lei pil
affine, perché ne possiede le tracce, ossia dalla bellezza sensibile che
comprende in sé le tracce del logos divino®®.

Nella tensione a separarsi dalla vita materiale, per ascendere alla vita
intelligibile, caratterizzata dall’attivita intellettuale continua e incessante, e,
per questo, espressione della vera bellezza, I’ Anima riconosce la sua natura

divina:

Venerabili sono tutti gli dei, e belli, di una “bellezza straordinaria”; ma che cosa
li rende tali? L’Intelligenza, la quale in loro ¢ molto pil attiva, fino al punto da

potere essere vista [...] Gli dei, non sono talora saggi e talora no, ma pensano

sempre saggiamente, secondo un intelletto imperturbabile, saldo e puro™.

In altre parole 1’Anima per giungere alla contemplazione della pura bellezza
intelligibile deve attuare un processo di astrazione del bello sensibile dalla
materia, riconducendolo alla sua interiore natura.

Dalla vista del bello corporeo ha inizio la riflessione interiore
dell’Anima, e dunque il passaggio dal bello esteriore a quello autentico ed
interiore. Attraverso il riconoscimento della sua bellezza interiore, 1’ Anima
riguadagna la sua originaria natura, essa diviene “bella”, perché inondata dalla
luce dell’Intelligenza, tanto da riempirsene e da non distinguersi pill da essa,
divenendo «ubriaca e colma di nettare»***. Divenire bella per I’ Anima significa

305

divenire «simile a dio (opolwwOnvar Be®)»™>, in quanto essa, una volta

raggiunta la realta intelligibile, si assimila completamente alla sua bellezza

02 Cf, Enn. 16 (1), 7-8.

3 Enn. V 8 (31), 3, 18-26.

% Enn. V 8 (31), 10, 34. Cf. Symp. 203b 5.
5 Enn.16 (1), 6, 18-21.
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divina. Per I’Anima individuale, in virtt della sua parte migliore, ossia
dell’Intelletto, il viaggio di risalita e di ricongiungimento con |’autentica
bellezza di lassit sembra essere piu breve, rispetto al cammino che dovrebbe

306

percorrere la realta sensibile In tal senso Plotino afferma in riferimento

all’Anima:

Quale immagine potremo cogliere di lui [dell’Intelletto]? Tutte infatti derivano da
realta inferiori. In effetti I’immagine deve piuttosto derivare dall’Intelletto, cosi
da coglierlo non attraverso un’immagine, ma come se si prendesse un pezzo
d’oro quale campione di tutto 1’oro [...]. Percid nel nostro mondo occorre
prendere le mosse dall’Intelletto che in noi & stato purificato.””’

Nel passo appena menzionato, si cerca di dare una risposta a come sia
possibile per noi rappresentarci I’Intelligenza, per giungere alla
contemplazione della sua autentica bellezza. Partendo dalla costatazione che
un’immagine appartiene comunque ad una realta inferiore, si deduce che ¢
necessario rifarsi ad un altro tipo di realta che, pur essendo immagine, presenta
una natura affine a quella originaria.

Solo un’immagine che proviene direttamente dalla natura intelligibile e
che riceve alcuni dei caratteri essenziali da quella natura originaria, consente di
raggiungere 1’Intelletto universale, attraverso un processo di purificazione che
ha come oggetto I’Intelletto individuale.

L’Anima ¢& definita «pezzo d’oro»***- forse con riferimento ancora una
volta al frammento eracliteo 90 DK- e «frammento del Bello»*”, di essa si
sottolinea il carattere di somiglianza originaria con I’Intelletto, e dunque la sua
natura divina.

La vita dell’Anima, &, tuttavia, descritta — nel movimento di ascesa

verso il raggiungimento del bello autentico - nella sua complessita, poiché ¢

9 Enn. V 8 (31), 3, 16-17.
7 Enn. V 8 (31),3, 11-14
8 Enn. V 8 (31), 3, 12-13.
 Fnn.16 (1) 6,31-32.
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paragonata al travagliato viaggio di Ulisse che, nonostante godesse della
bellezza sensibile, affronta innumerevoli peripezie per ritornare al luogo
d’origine. L’ Anima singola per divenire autenticamente bella deve comunque
percorrere un lungo viaggio che procede dalla purificazione della natura
sensibile, lavorando sulla propria natura, proprio come lo scultore che,
desiderando far apparire bella la sua statua, la leviga e la perfeziona
continuamente®'.

Il raggiungimento dell’autentica bellezza deve passare attraverso un
processo introspettivo dell’Anima che, scolpendo faticosamente la propria

31 i eleva dalla bellezza sensibile verso la bellezza in sé.

statua vivente
Attraverso la metafora della statua vivente, Plotino sottolinea, ancora una
volta, il carattere intrinsecamente vitale dell’autentica bellezza, carattere
essenziale che definisce la vita perfetta della realta intelligibile, e che si
ripropone sul piano della vita individuale, sotto forma della scoperta,
attraverso 1’esercizio della conoscenza, della natura intelligibile propria del
singolo.

In riferimento al concetto di bellezza, intrinsecamente connesso alla
vita, Plotino sembra, dunque, ammettere una scala gerarchica dei diversi livelli
in cui essa si manifesta: al livello pill basso si trova la ragione formale della
bellezza presente nei corpi; questa dipende, a sua volta, dalla ragione formale
presente nella natura; la bellezza della natura, a sua volta, acquisisce la ragione
formale del bello da lei prodotto dal principio del bello che si trova
nell’Anima. Questo deve, a sua volta, la sua esistenza ad una causa ancora
superiore, ossia al bello originario che ha sede nell’Intelligenza’ e di cui la
bellezza dell’Anima ¢ immagine. Si dice, infatti, che anche 1’Anima ¢ bella,

certamente piu della natura, tuttavia 1’intelligibile ¢

0 FEnn.16(1)9,7-15.
M Enn.16(1)9,13
2 Enn. V 8 (31), 3, 1-10.
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ancora piu bello, poiché I’Anima ha solo una traccia della sua bellezza, percio &

bella per natura ed & pill bella quando guarda lassu’".

N

L’Intelligenza, pero, non ¢ anch’essa una ragione formale, piuttosto
essa ¢ il principio «creatore della ragione formale primigenia della bellezza,
inerente alla natura dell’ Anima»’"*.

Lo sfondo ermeneutico plotiniano questa volta ¢ Fedro 250b- d, in cui
si afferma la presenza della Bellezza fra le essenze e le forme intelligibili,
immersa in una luce pura (¢v aOyf} k0@opd)’">. Plotino riprende proprio la
stessa espressione platonica per descrivere I’essenza della bellezza autentica
del Nous, affermando che esso ¢ «il pit bello di tutti gli esseri, immerso in una
luce trasparente e nel puro fulgore (év avyf xaBopd), mentre abbraccia la
natura degli esseri»’'®. Sulla scia del Siapavéc®’ aristotelico, la molteplicita
degli intelligibili ¢ un tutto trasparente (dtadoviy), privo di qualsiasi oscurita,
in cui ogni essere ¢ manifesto all’altro nella sua intima essenza’'®.

L’autentica bellezza del mondo intelligibile ¢ dovuta, dunque, non
soltanto alla sua intrinseca vitalita, ma anche alla pienezza del suo essere.
L’Intelligenza ¢ definita vera sostanza e autentico essere, in quanto comprende

)319

in sé tutti gli esseri viventi ed il bello in sé (xaAov avtd)’ ", il quale a sua volta

¢ definito secondo la forma, ossia secondo il possesso del tutto:

Una cosa ¢ bella perché & un tutto e, infatti, anche la singola forma & un tutto™.

33 Enn.V 8,13, 13-15.

4 Enn. VvV 8,13, 7-8.

315 Cf. Phaedr. 250c 4.

316 Cf. Enn. 111 8, 11, 28-30.

31T Cf. Aristot. an. B 7,418a 26-419a 25.
38 Enn. V 8 (31), 4, 4-6.

39 Enn. V16 (34), 8, 2-4.

320 Enn. V17 (38), 3, 10-12.
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Plotino definisce la natura intelligibile secondo i caratteri di pienezza e sazieta,
identificandola con la figura mitica di Crono, il cui nome viene fatto derivare
da xo6poc e voig, servendosi, in questo passo, non soltanto dell’etimologia
platonica®®', ma anche di parte del mito esiodeo®*.

L’immagine del dio che divora i figli, trattenendoli in questo modo dentro di
sé, esprime la pienezza e la completezza dell’essere intelligibile, che
comprende in se stesso cid che genera, ossia gli intelligibili’*.

Il Nous ¢ sazio (k6pog), pieno di tutte le forme generate e, per questo, si trova
in una condizione di perfezione che gli conferisce una straordinaria bellezza. Il
carattere di uni-molteplicita della natura intelligibile, che, pur essendo tutti gli
esseri, presenta comunque una natura unitaria, ¢ 1’espressione della bellezza in
sé. La bellezza intelligibile non si esprime pertanto secondo la proporzione
delle parti che la compongono, ma, piuttosto, si manifesta attraverso 1’essenza
uni-molteplice dell’Intelletto, in cui ogni singola parte ¢ contemporaneamente
una singola cosa e 1’intero’**, nella misura in cui & se stessa in atto ed in

potenza tutte le altre. Ogni cosa ¢ tutte le altre e I’intero € in ogni parte,

pertanto, secondo I’analogia della luce, ¢ possibile affermare che

' Cf. Crat. 396b 3-7. Come sottolinea ATKINSON (1983), p. 79, se nell'interpretazione
strettamente platonica dell'etimologia di Crono, k6pog assume il significato di ko®apdg
puro, Plotino preferisce in quasi tutte le occorrenze utilizzare kdpog con il significato di
pienezza e di sazieta. Cio ¢ espressione dell'intento del filosofo neoplatonico di volere
sottolineare la relazione dell'Intelletto con i suoi contenuti intelligibili.

22 Cf. Hes. Theog. 126-210, 453-506, 617-735. Nelle Enneadi Plotino ricorre alla triade
divina Urano-Crono-Zeus, descritta nella Teogonia esiodea, assimilandola alle tre
ipostasi. Se Crono simboleggia 1'Intelletto, e Zeus il Demiurgo e I'Anima del mondo,
Urano dovrebbe essere assimilato alla prima ipostasi. In verita l'identificazione di Urano
con 1'Uno non trova esplicitazione nelle Enneadi, piuttosto, come afferma SZLEZAK
(1997), p. 42, seguirebbe indirettamente da quella esplicitata dal filosofo neoplatonico di
Crono con il Nous. Per un'analisi approfondita della ripresa del mito esiodeo nelle
Enneadi, cf. HADOT (1981), il quale sostiene la perfetta identita del Primo Principio con
Urano. La questione, in verita, ¢ molto complessa, in quanto nel caso della prima ipostasi
il mito sembrerebbe non armonizzarsi con il concetto metafisico: Urano, definito nel
Cratilo come «colui che guarda le cose che stanno in alto» (0pdca 10 dvm), non sembra
avere nulla in comune con la natura assolutamente trascendente dell'Uno di Plotino. Cf.
Crat.396b8-c1.

2 Cf. Enn.V 8 (31), 12, 3-7.

* Enn.V 8 (31),4,21-23.
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tutto ¢ dappertutto, tutto ¢ tutto, ogni singola cosa ¢ tutto, e lo splendore ¢
325

infinito™.

La bellezza, coincidendo con la pienezza dell’essere e pertanto con il
suo carattere uni-molteplice, che gli conferisce intrinseca dinamicita e vitalita,
¢ propria dell’Intelletto. Questa descrizione dell’Intelletto sembra richiamare

ancora una volta i caratteri del fuoco eracliteo, il quale viene anch’esso

definito k6pog. Nel frammento 66 DK si dice:

Bisogno e sazieta ¢ il fuoco: il fuoco verra e giudichera tutte le cose™.

In Eraclito il fuoco ¢ principio originario che, con la sua inesauribile
€vépyetra, produce tutte le cose. Il fuoco ha in sé entrambi i caratteri, di unita e
molteplicita, in quanto esso, essendo presente in tutti gli elementi, gode della
sua pienezza, dunque ¢ sazio. Tuttavia, proprio la sua completezza lo rende
bisognoso di qualcosa, e per questo, ¢ anche “bisogno”, in quanto alla sua
essenza ¢ intrinseca una continua tensione generativa, che nasce proprio dalla
sua originaria pienezza. Se la bellezza si identifica con il carattere di pienezza,
che ¢ proprio della natura della forma, essa, riprendendo un motivo
platonico™’, costituisce il connotato generale che caratterizza tutto il mondo
intelligibile. Risuonano i passi della Repubblica*® del Fedone’® ed, in
particolare, del Fedro™, in cui il bello in sé & descritto come la «pil
splendente e la piu desiderabile»”*' delle forme, in quanto esprime I’essenza
dell’intero mondo ideale. Plotino, in Enn. V 8 (31), 9, sullo sfondo

ermeneutico dei dialoghi platonici, afferma che:

> Enn.V 8 (31),4,7-8.

326 Cf. Heracl. fr. DK 66.

T Cf. Symp. 211c.

328 Cf. Resp. V 476b-d.

¥ Cf. Phaed. 100c-d; 109b e sgg.
30 Cf. Phaedr. 250d.

3 Ibid.
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le potenze di lassi, [...], hanno solo I’essere, e solo il bello & essere®”.

Il Bello in sé ¢ ci0 che caratterizza la realta uni-molteplice dell’Intelletto,
definendone 1’essenza. La concezione plotiniana della bellezza in sé, pertanto,
non pud che essere strettamente connessa alla nozione di vita, in quanto il
mondo intelligibile ¢ definito I’essere piu bello, proprio in virtl della vita, che
gli appartiene originariamente.

Procedendo dall’assunzione del pensiero platonico®®, secondo cui al mondo
delle idee apparterrebbe una dimensione intrinsecamente vitale e dinamica,
Plotino elabora una concezione del bello in sé che si identifica con il bello
intelligibile, ossia con I’intelligibile nella sua molteplicita. In tal senso sono
definiti “belli” gli enti che veramente sono, ovvero gli enti intelligibili (ta
ovta). Si assume, pertanto, la perfetta identita tra I’Essere vero e la Bellezza

nella sua forma originaria®, in quanto

Il bello intelligibile ¢ il luogo delle forme™”.

La nozione di bellezza in sé ¢ espressa secondo 1’identita dell’Essere con il
Bello, in quanto il bello ¢ il carattere che definisce intrinsecamente la realta
intelligibile: se dovesse venire a mancare il bello, infatti, verrebbe meno anche
la sostanza.

L’essere ¢ desiderabile (moBeivdv) proprio in quanto ¢ identico al bello (t®

KOA®) e, a sua volta, il bello ¢ amato (¢pdouiov) perché si identifica con

2 Enn.V 8 (31),9, 38.

33 Cf. Soph. 248e- 249a; Tim. 31b.
3 Cf.Enn.16(1),21; V8 (31).
¥ Enn.16(1),9,41-42.
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I’essere’*®

. L’essere e il bello sono dunque una medesima natura. Se la natura
intelligibile possiede la bellezza intrinsecamente, essendo originariamente e
autenticamente bella, la realta sensibile, invece, € bella solo in virtu della
partecipazione alla forma: e quanto piu partecipa della forma, tanto piu ¢
perfetta®’.

Plotino procede, assumendo lo stesso discorso di Diotima®® e la sua hodds,
dall’analisi fenomenologica del bello sensibile per risalire fino a quello
intelligibile, ossia all’autentica Bellezza™. Se il filosofo neoplatonico sembra
sviluppare la sua concezione del Bello, attingendo ai testi platonici, tuttavia,
egli sembra andare oltre Platone, elaborando non soltanto una riflessione sulla
natura del bello, ma una vera e propria estetica ispirata alla nozione di vita.
Non ¢ un caso, infatti, che, nella descrizione della realta intelligibile, Plotino
insista sul carattere intrinsecamente vitale di questa natura, il quale viene

associato esplicitamente alla bellezza. L’essere intelligibile ¢ bello, perché

possiede la vita, in tutta la sua intensita e perfezione:

Ogni cosa lassu, in quanto possiede tutto, possiede nel medesimo tempo, insieme

al perché, anche la bellezza™®.

P Enn.V 8 (31)9,40-41.

T Enn.V 8 (31),9,42-48.

38 Cf. Symp. 210a-211 a.

*** In merito alla ripresa da parte di Plotino del Simposio di Platone, cf. ABBATE (2012),
pp. 59-60; pp. 62-63. Abbate afferma che Plotino, per la formulazione della sua
concezione del bello, avrebbe attinto a piene mani dal testo platonico, in particolare per
sviluppare il suo pensiero sulla natura del Bello autentico ed intelligibile. Il discorso di
Diotima, pertanto, costituirebbe non soltanto lo sfondo della riflessione plotiniana sulla
bellezza intelligibile, ma molto di pili, consentirebbe al filosofo neoplatonico di elaborare
una vera e propria «meta-estetica», ossia «un’analisi del Bello che finisce per trascendere
la nozione stessa di Bello». I Bello intelligibile rimanderebbe dunque ad un Principio
ancora piu originario, causa della sua esistenza.

340 Cf. Enn. V17 (38), 2, 28-29.



Capitolo Terzo

La vita dell’Anima

Avendo stabilito la polivocita della nozione di vita, la sua pervasivita
all’interno del sistema metafisico plotiniano e la relazione tra I’archetipo e la
sua immagine, che stabilisce le forme e le modalita della sua presenza, adesso
va analizzata la dimensione vitale all’interno della terza ipostasi. Ricalcando
come per immagine, la processione dell’Intelletto dall’Uno, 1’Anima procede
dal Nous, ossia dalla sua potenza, ed in questo senso si pone, rispetto al suo

341

principio generatore, come 1’indeterminato rispetto al determinato™ . In Enn.

II 4 (12), 3 si afferma, infatti, che

I'indeterminato non ¢ da ritenere in poco conto in ogni caso, né cid che per sua
stessa riflessione sia amorfo, se ¢ in grado di offrirsi alle realta superiori che lo
precedono; per esempio anche I'Anima ¢ per natura conformata al Nous e al
Logos, e da questi condotta alla forma migliore.”**

Se ¢ vero, infatti, che il generato ¢ differente dal generante, in quanto

€sso presenta i caratteri che non sono propri della natura da cui procede, ¢ pure

**! ANDOLFO (1996), pp. 133-134, delinea i tratti peculiari della processione dell’Anima
dal Nous, individuando nei modi in cui tale processione si realizza la causa dell’inferiorita
ontologica dell’ipostasi psichica rispetto all’Intelletto. L’ Anima infatti, ¢ incapace di
«pensare noeticamente la molteplicita ideale del Nous» e per questo pud contenerlo
soltanto dianoeticamente. Inoltre essa & caratterizzata dall’impossibilita di comprendere la
molteplicita in modo omogeneo. Sulla relazione tra la seconda e la terza ipostasi, cf.
MENN (2001), p. 234. Lo studioso, dopo avere definito il Nous come «single all-
comprehending science, containing the particular sciences within itself» afferma che la
seconda ipostasi e i suoi contenuti intelligibili esistono separatamente dall'Anima, la
quale ha «knowledge by participating in vodg¢ or in the sciences it contains».

¥ Cf. Enn. 114 (12), 3, 1-5.
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vero che esso presenta delle somiglianze con il principio generatore, il quale
ha concesso alla natura generata le impronte di sé.**

Nella derivazione di una realta da un’altra, la realta generante, principio
della natura generata, permane assolutamente identica nel suo stato, in quanto,
durante il processo di “emanazione”, la sua potenza non perde di intensita. La
realta derivata, occupa, invece, una posizione differente ed inferiore di grado a
quella della realta dalla quale procede. L’ipostasi psichica, quindi, provenendo
da una natura che presenta gia la uni-molteplicita come suo carattere
essenziale, dovra essere definita dall’alterita in una forma meno perfetta di

quella della realta dalla quale discende.

Dunque [le realta generate] procedono dal primo all'ultimo grado, mentre ciascun

[generante] permane nella sede che gli ¢ propria, al generato, invece, tocca un

altro luogo, quello di grado inferiore™*,

Avendo stabilito che il Nous, I’essere al massimo grado, ¢ il luogo in
cui la vita si manifesta nella sua massima e originaria perfezione, la realta che
da esso trae origine dovra necessariamente possedere anch’essa la vita, anche
se in modo imperfetto.

L’Anima’”, infatti, acquisisce i caratteri che sono propri dell’Intelletto,
il quale, perd, li possiede a un grado superiore: se nell’Anima unita e
molteplicita si compenetrano superando la divisione che ¢ propria dei corpi,
nell’Intelletto cid avviene in un modo ancora piu forte, poiche gli intelligibili
si trovano, privi di successione, perfettamente unificati all’interno della totalita

dell’intelligibile, la quale a sua volta ¢ contenuta in ognuno di essi.

3 Cf. Enn. 111 3 (48), 3, 32-35.

* Enn. V 2 (11), 2, 1-4. FAGGIN e RADICE traducono mpdeiciv rispettivamente con i
termini astratti, processo e processione. Qui si intendono, invece, evidenziare i soggetti
del movimento, le realta generate, le quali, procedendo da una natura ontologicamente
superiore, si collocano ad un grado piu basso della scala gerarchica.

* Riguardo alla concezione plotiniana dell’ipostasi psichica, cf. CHIARADONNA (2009),
pp- 49-55.
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® yunitario

E’ vero, infatti, che anche all’Anima come sostrato **
ineriscono molte anime, la cui molteplicita, perd, non intacca |’unita
dell’ipostasi psichica; tuttavia i contenuti molteplici di essa si trovano
racchiusi ed unificati in una forma caratterizzata dalla successione e, dunque,
non perfettamente omogenea come nell’Intelletto.

Lo stesso pud dirsi per la vita: alla vita del Nous, caratterizzata da
un’inalterabile e immobile quiete, si oppone, infatti, un’altra vita che si

manifesta come «il respiro vitale della vita in quiete», ossia come dinamicita e

movimento.

Qui infatti vita ¢ movimento, lassi & immobilita ({wn yop €vOadta Kivouuévn,
€xel 8¢ akivntog). Era pero necessario che dall’immobilita venisse il movimento
e dalla vita in s¢ se ne generasse un’altra, che come respirando e non rimanendo
immobile (0Ok dtpepodoav), si facesse respiro vitale della vita in quiete (Somv
avamvony Thg Npepovong ovoav).**’

La vita dell’Anima ¢ necessaria, poiché dal suo manifestarsi dipende
tanto la realta del movimento che subentra all’assoluta immobilita della natura
intelligibile, quanto quella del tempo che essa genera con il suo transitare da
una condizione di vita ad un’altra.

L’Anima, in quanto immagine del Pensiero, conserva le tracce del

movimento del pensare; il movimento cui I'Anima da origine, infatti, non ¢

0 Cf. Enn. V12 (43), 6.

*7 Enn. 111 2 (47), 4, 12-16. Plotino con il participio dtpepodca evoca l'attributo drpeung
dell'essere parmenideo. L'immobilita dell'Essere intelligibile ¢ abbandonata dal respiro
dell'Anima che ¢ vita in movimento. Se la natura intelligibile viene descritta con gli stessi
caratteri dell'essere permenideo, in quanto priva di ogni successione, fuori dal tempo e,
dunque, eterna, l'ipostasi psichica che discende dall'ntelletto si separa dalla natura
compiuta e coesa di esso, generando movimento. Cf. Parm. fr. 8. Per il testo parmenideo
l'edizione critica di riferimento utilizzata ¢ quella curata da DIELS-KRANZ (1961). Cf.
Enn. 111 7 (45), 5, 21, in cui Plotino utilizza proprio l'attributo dtpeung per esprimere
l'essenza dell'Intelletto, caratterizzata da una vita indefettibile. In riferimento alla ripresa
da parte di Plotino di alcuni attributi dell'essere parmenideo nella descrizione del Nous,
Cf. BEIERWALTES (1967), pp. 178-180 e FERRARI-VEGETTI (1991), p. 135, n. 12.
Entrambi gli autori affermano che Plotino sembra avere letto direttamente il poema
parmenideo e che la dottrina parmenidea dell'essere - fondata sulla sua dimensione
atemporale, sulla sua compatezza e sulla sua unita - presenta certamente delle affinita con
quella plotiniana dell'eternita della dimensione intelligibile.
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N

altro che immagine di quello intelligibile, cosi come il tempo ¢ immagine
dell’eternita dell’archetipo.

Dal movimento dell’Anima ha origine la successione da una fase ad
un’altra ed il passaggio dalla natura eterna ed unitaria dell’essere supremo
intelligibile alla natura irrequieta e molteplice della terza ipostasi.

Il movimento dell’Anima, infatti, ricalca il movimento immobile, che
rimane fisso nello stesso punto, perché non conosce né mutamento né
spostamento. L'Anima si manifesta sia come movimento spirituale che si
dirige verso la conoscenza e verso la percezione di se stessa, sia come
movimento fisico, perche¢ la sua forza vitale pervade dappertutto il mondo
corporeo che da essa viene costituito ed ordinato.

Dalla descrizione del movimento proprio dell’Anima ¢ possibile
definire il carattere intermedio di questa realta, la quale si pone tra le due
nature, quella intelligibile e quella corporea. Essa, infatti, essendo direttamente
prossima al Nous, gli appartiene come essenza intelligibile, ma, rivolgendo la
sua attivita al mondo fenomenico, esercita la sua azione sulla sfera fisica.

E proprio dalla descrizione della natura intermedia di questa sostanza
intelligibile, che deriva a questa potenza l'attribuzione della vita in senso
oucdvouov* rispetto alla realtd intelligibile dalla quale trae origine. Per
dimostrare la necessaria presenza della vita nell’Anima, e di conseguenza il
ruolo di principio metafisico che essa svolge all’interno del suo sistema,
Plotino procede dall'analisi delle realta empiriche e dalla constatazione che
esse debbano necessariamente la loro vitalita alla presenza di una sostanza che
sia vita per se stessa.

In Enn. IV 7 (2), 2 si procede dall’assunto che cio che ¢ dotato di vita,
dovra necessariamente avere, tra gli elementi che lo costituiscono, anche uno
soltanto che la possiede da se stesso, o meglio, la cui essenza si identifichi con

la vita stessa: questa realta dovra per questo essere immortale ed eterna. Infatti

8 Enn. 1117 (45), 11, 50.
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[...] se nessuno di questi [corpi] fosse dotato di vita, sarebbe assurdo che la loro

unione producesse vita; se, invece, ciascuno avesse vita, anche uno solo di essi

basterebbe a garantirla®’.

Plotino dimostra la necessaria esistenza dell’ipostasi psichica
strutturando il suo ragionamento su due argomentazioni fondamentali: 1) non ¢
possibile che si generi vita da un agglomerato di corpi privi di vita; e, posto
che la vita si identifichi con I’Intelletto, ¢ impossibile che corpi privi di
Intelletto diano vita ad una natura intelligibile; 2) il corpo non puo esistere in
assenza di un principio vitale ed ordinatore «che penetra nella materia

(mrpoceABav Th VAN)»>°

per plasmarlo. Una natura cosi fatta, che conferisce
vita alle realta corruttibili e composte per natura, le quali, per questo, non
possono possedere la vita da se stesse, ¢ 1’Anima. Essa muove i corpi, perché
«lei stessa si muove da sé (a0t € €€ €avtig Klvouvuévn)», ed ¢ in grado di
vivificare le nature corporee, in quanto la vita le appartiene intrinsecamente®".
Per questo non ¢ passibile di morte, in quanto essa possiede la vita e il
movimento da se stessa, cosi che mai potrebbe accaderle di perderli*>*.

La dimostrazione dell’immortalita dell’ Anima®>, cui Plotino dedica un

intero trattato, Enn. IV 7 (2), ¢ incentrata, pertanto, sulla nozione di vita, in

*Enn.1IV7(2),2,16-17.

P Enn. IV 7 (2), 2,24-25.

®'Enn.IV 7 (2),11,7-8.

¥ Enn.IV7(2),9,9-13.

3 In Enn. IV 7 (2), Plotino, per dimostrare 1'immortalitd dell'’Anima e la sua essenza di
sostanza immateriale, indipendente dal corpo, confuta le tesi dei materialisti, in
particolare degli Epicurei e degli Stoici, e quella di Aristotele. Gli Epicurei affermano che
I'Anima & prodotta dal concorso di atomi o di elementi privi di parti, cf. GERSON (1994),
pp- 129-133. Gli Stoici, invece, ritengono che 1'Anima sia corporea e mescolata con il
corpo. In merito alla critica plotiniana alla tesi stoica, cf. CHIARADONNA (2005), pp. 129-
147. Anche la dottrina pitagorica, secondo la quale I'Anima si identifica con l'armonia
simile a quella prodotta dalle corde musicali, viene respinta dalla riproposizione delle tesi
platoniche (Fedone) per cui l'ipostasi psichica ¢ anteriore all'armonia che, a differenza
dell'Anima, non puo essere sostanza. L.'Anima non ¢ neppure €vteAéyero di un corpo che
ha la vita in potenza, come sosteneva Aristotele, in quanto essa non deve il suo essere al
fatto che ¢ forma di un corpo, poiche essa esiste prima del corpo. L'Anima ¢, invece, una
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quanto Plotino esclude che la vita appartenga all’ipostasi psichica come
affezione: se cosi fosse la sua presenza nell’Anima sarebbe da ricondurre ad

un’altra causa >*.

L’Anima invece ¢ vita per se stessa e, per questo,
incorruttibile.

Il movimento dell’Anima ¢ caratterizzato da una vita inesauribile che non
viene mai meno a se stessa, pur conferendo vita a tutti gli altri corpi. La vita
dell’ Anima ¢ il suo movimento®”’.

L’Anima ¢ principio di movimento e per questo ¢ vita, poiché ¢ il
principio vitale dei corpi, ed ¢ essa stessa origine del suo movimento. Essa,
infatti, proprio per il fatto di possedere la vita in se stessa ¢ fonte originaria di
vita per tutti gli altri esseri. Il carattere di vita seconda, di un grado
immediatamente successivo a quello massimo della vita della realta
intelligibile, prima e originaria, trova dimostrazione proprio nella presenza in
essa della vita come carattere essenziale ed intrinseco. E proprio I’intrinseca

vitalita a rendere 1’Anima superiore agli altri esseri generati, che, invece, sono

soggetti alla sua azione generatrice e vivificatrice.

Necessariamente 1’ Anima ha maggior valore degli enti che si generano e

si corrompono, dato che essa li fornisce o li priva di vita, senza mai

cessare di essere, per non venir meno a se stessa’>°.

In questo passo, come anche in Enn. IV 7 (2), 9, il principio di
movimento, riconosciuto nella natura auto-moventesi dell’Anima, ¢ descritto
in termini di vita, in riferimento alla vita che ¢ essa stessa e che la spinge a

muoversi verso qualcosa di altro da sé.

sostanza separata. Per un approfondimento della dottrina dell'’Anima in Plotino, cf.
GERSON (1994) pp. 127-138, O' MEARA (1993) e CHIARADONNA (2005).

" Enn. IV 7 (2),11, 1-10. In riferimento all’analisi di questo passo e alla dimostrazione
plotiniana dell’immortalita dell’ Anima, cf. ANDOLFO (1996), pp. 17-21.

P3Cf. Enn. 112 (14), 1.

»% Enn. V 1(10) 2, 6-10.
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In questo senso la vita ¢ connessa alla capacita di movimento di un
corpo, ossia alla facolta di un corpo di essere esso stesso principio del suo
movimento e di conferire movimento agli altri esseri. L’auto-movimento
implica la sua eterna durata, in quanto cid che muove se stesso, secondo un
motivo certamente platonico™’, non pud arrestarsi in alcun modo e, per questo,
continuera eternamente a muoversi.

All’unita stabile e inestesa del principio intelligibile si oppone un’unita,
immagine di quella, che si manifesta in un continuo sviluppo. Ecco che prende
origine una vita che si estende in uno sviluppo progressivo che segue un suo
ordine interno, poich¢ ogni mutamento e ogni trasformazione avvengono in
modo uniforme, grazie all’attivita dell’ Anima che non conosce fine®®.

L’Anima costituisce il principio che conferisce unita e un procedere
ordinato alla successione e alla distensione del tempo; essa ¢ una realta
trascendente che funge da principio di movimento, perché agisce, a differenza
della realta intelligibile, su cid che ¢ corporeo, conferendogli movimento e
forma. Per questo motivo, I'Anima si pone come termine intermedio tra il
mondo vero e autentico, I’intelligibile, e la realta dominata dal divenire, il
sensibile. L’Anima si configura come una natura rivolta originariamente
all'intelligibile, in quanto ¢ immediatamente successiva all’essere supremo e
indivisibile e da questo trae i caratteri di unita e indivisibilita. Ma dall'essere
da cui procede, I'Anima trae anche la sua vitalita.

La vita inesauribile che contraddistingue la sua essenza ¢ definita «atto
di un’Anima eternamente esistente (yuyfg Tvog Gel ovong [...] Evépyeta)»*’
e si manifesta nella sua capacita creatrice e generatrice.

L’Anima ¢ una e unitaria in virtu della sua affinita e prossimita

all'intelligibile, essa ¢, tuttavia, contemporaneamente molteplice, in quanto la

sua natura determinata ¢ principio vitale di molteplici corpi. Essa, infatti, deve

35T Cf. Phaedr. 245¢ 5-9, in cui si afferma che «cid che sempre si muove & immortale e,
poiche I'Anima sempre si muove, essa ¢ immortale».

P8 Enn 1117 (45), 12, 1-4.

3 Enn. 117,12, 5-6.
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condurre tutti i corpi alla vita e dotarli della dimensione vitale in ogni parte di
cui essi sono costituiti, per vivificare il corpo nella sua totalita.

Pur dividendosi nella molteplicita dei corpi, I'Anima permane nella sua
unita e, dato che in sé non conosce divisione, si trova nelle diverse parti dei

corpi nella sua interezza. All’ Anima, infatti, non accade di lasciarsi

dividere in parti da ciascun essere cui da vita, piuttosto, tutte le cose vivono della

sua interezza, essa ¢ presente tutta dappertutto, a somiglianza del Padre che 1’ha

generata sia secondo 'unita, sia secondo I'onnipresenza’®.

In queste poche linee sembra contenuto in sintesi il pensiero di Plotino
intorno all’essenza dell’ Anima. Questa natura ¢ moTpt OLOLOVUEYT, in quanto,
pur rivolgendosi ad una molteplicita dispersa, ed accogliendo una molteplicita
di contenuti, essa mantiene la sua unita.

Si ripropone questa volta in forma di immagine, quella stessa struttura
dinamico-relazionale che nel Nous si manifesta in modo perfetto e originario.
Se ¢ vero, infatti, che anche I’Anima ¢ una con se stessa, in quanto ¢ una
facolta unitaria e immutabile, tuttavia, essa, quando si rivolge ad una
molteplicita di contenuti, non riesce ad abbracciarli in un solo atto di pensiero;
piuttosto la sua attivita implica la conoscenza di una molteplicita di oggetti,
attraverso diversi atti di pensiero. Il pensiero dell’Anima, pertanto, non ¢
perfettamente unitario come quello dell’Intelletto che conosce tutto
simultaneamente, bensi comporta una molteplicita di contenuti che si
succedono 1’uno all’altro™".

L’unita dell’Anima, inoltre, si riferisce al suo essere principio che, oltre
a vivificare la molteplicita dei corpi, conferisce ad essi ordine e struttura
unitaria®®. Plotino in Enn. IV 4 (28) 33, Sulle questioni dell’Anima, delinea la

struttura dell’ipostasi psichica attraverso la descrizione della sua funzione

% Enn. V1 (10), 2, 35-38
! Enn. IV 4 (28), 2, 32- 37.
2 Enn. IV 1 (2), 2, 48-50.
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unificatrice cui tanto il corpo dell’individuo quanto quello dell’universo sono

soggetti.

In primo luogo, si deve accettare che il tutto «& un unico essere Vivente che
contiene al suo interno ogni vivente», che ha una sola Anima estesa a tutte le sue
parti, in quanto ogni cosa ¢ parte di lui. Ogni cosa che ¢ all'interno del cosmo

sensibile ne ¢ parte, con il suo corpo ovunque sia, e di quanto partecipa

dell’ Anima del tutto, di altrettanto ne fa parte®®.

Plotino, riprendendo Timeo 30d 3- 31a 1, sottolinea 1’unita del cosmo
sensibile proprio in virtu della presenza dell’Anima del mondo che ne ¢ il
principio vitale. Ogni singolo essere vivente ¢ parte del tutto, perche partecipa
dell’unita dell’Anima del mondo, la quale svolge un’azione sintetica della
molteplicita delle parti. Si dimostra cosi come soltanto 1’esistenza di una
natura unitaria anteriore ai molti, renda possibile il nesso tutto-parti***, secondo
cui ogni parte ¢ tale solo in virtu dell’appartenenza al tutto ed il tutto ¢ tale in
quanto & uno ed ha parti*®. Secondo questo principio si comprende come
I’Anima possa avere una natura uni-molteplice: essa ¢ una, e, proprio in virtl

della sua identita si manifesta nei corpi come molteplicita®®.

% Enn. 1V 4 (28), 32, 4-9.

%4 Plotino per esprimere I’essenza dell’ipostasi psichica come nesso Tutto-parti, ricorre a
due immagini: quella del seme e quella della scienza. Nel primo caso si sottolinea come
I’Anima, pur determinandosi in facolta diverse, non perde la propria unita, cosi come il
seme che, costituito da parti con funzioni differenti - le quali per natura (néduke)
derivano da esso - non perde la propria identita. La seconda similitudine ¢ quella
dell’Anima con la scienza: la scienza ¢ «un tutto organico» costituito da diverse parti, le
quali, contenendo in potenza I’intera scienza, non ne intaccano la totalita. Cf. Enn. IV 9,
5,7-24.

% Per la formulazione della sua concezione dell'Anima secondo l'intrinseca relazione tra
il tutto e le parti, che si trovano completamente compenetrate nel tutto, Plotino attinge a
Platone, ed in particolar modo al Parmenide. 11 principio platonico, cui Plotino fa
riferimento ¢ quello espresso in Parm. 142¢ 7- 145a 2, in cui si afferma che I'Intero non ¢
mai la mera somma delle parti che, in quanto parti del tutto, si trovano completamente
unificate nella totalita.

% Enn. IV 9 (8), 3.
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noi non diciamo infatti che 1I’Anima sia a tal punto una in quanto non partecipe
del tutto di ogni molteplicita, perché questo sarebbe I’attributo proprio di una
realta superiore. Diciamo, invece, che I'Anima ¢ una e molteplice (uiov xol

nAf100G) e che partecipa «della natura che si divide nei corpi, e pure di quella che

¢ indivisibile», sicche torna ad essere una’®’.

Nella descrizione della natura dell’Anima, il riferimento € certamente a Timeo
35a 1-b 3, passo in cui Platone tratta della genesi e della composizione
dell’Anima del mondo, ricorrendo al dnpiovpyog. Il Demiurgo ha operato tre
mescolanze: nella prima ha mescolato ’essere indivisibile e quello divisibile
nei corpi, dando vita ad un essere intermedio; nella seconda I’identico
divisibile e quello indivisibile, generando 1’identico intermedio ed infine la
terza, caratterizzata dalla mistione di diverso indivisibile e diverso divisibile,
dal quale si genera il diverso intermedio. Dalle tre mescolanze, che
contengono ciascuna un elemento indivisibile ed uno divisibile, ossia la forma
intelligibile e il suo corrispettivo sensibile, ha origine in tutti e tre casi una
sostanza intermedia. Dalla mescolanza delle tre sostanze intermedie, essere,
identico, e diverso, avrebbe origine un’unica forma, I’ Anima®®®.

La natura intermedia, al confine tra il mondo intelligibile dal quale trae
origine e quello sensibile, al quale rivolge la sua attivita, trova, pertanto,
giustificazione nella ricezione plotiniana di Timeo 35a, passo che viene
richiamato molte volte.

L’Anima risulta composta da una parte che affonda le sue origini
nell’intelligibile e da un’altra che procede dall’intelligibile verso il mondo dei
corpi. L affinita dell’ Anima con il mondo intelligibile trova giustificazione nel
suo essere immagine del Nous, della realta che la precede e che la illumina
costantemente con la sua “luce divina”. Questa luce, a sua volta, viene
trasmessa dall’Anima agli esseri che genera, i quali, in virtu della luce

intelligibile, acquisteranno una “vita proporzionata” alle loro possibilita

T Enn. IV 9 (8) 2,24-29.
8 Cf. Tim. 35a 1-b3. Cf. FERRARI (1999).
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(dmoravel 100 (v xaBdcov dvvorar)®. Il concetto di vita proporzionata
ricorre spesso nelle Enneadi ed esprime ’idea secondo cui la vita ¢ presente
nelle molteplici realta, secondo diversi gradi - come ¢ stato precedentemente

% _ ed il modo e la misura di tale presenza dipendono dal grado

dimostrato
ontologico di ogni singola realta.

Ogni essere riceve la forza vitale in modo pillt 0 meno intenso, per
quanto gli ¢ possibile, dal principio intelligibile, attraverso 1’azione mediatrice
dell’Anima. In merito a cio Plotino si esprime con chiarezza, affermando che,

se ¢ vero che il principio intelligibile ¢ presente dappertutto, tuttavia, ogni

realta non partecipa di esso allo stesso modo e completamente, in quanto

la sua presenza va valutata in proporzione alla capacita (émitndeidtg) di
ricezione di chi lo accoglie, e mentre I’essere ¢ sempre presente € non viene mai
meno a sé stesso, a ci0 che ¢ capace (di accogliere il suo) essere presente, ¢
presente, invece, in relazione alla sua capacita, non secondo lo spazio, come il

corpo diafano (si presenta) alla luce, ma secondo la diversa partecipazione del

corpo opaco’’".

Nel sistema plotiniano le realta si distinguono tra di loro per grado,
differenza e potenza e, inoltre, quelle pitt deboli devono essere conseguenza
delle altre, ossia le realta seconde dipendono dalle prime, in quanto da esse
vengono generate. Questo processo di produzione di nuove realta avviene
perché all’essenza di ogni ipostasi appartiene 1’impulso a concedere una parte
di sé alla realta che genera, e proprio questo meccanismo, ossia il processo
emanativo-generativo, pervade 1'intero sistema ontologico.

In questo senso, la processione dell’Anima dall’Intelletto e il
configurarsi di una nuova forma di vita, diversa dalla precedente, ¢ una

conseguenza necessaria ed intrinseca alla stessa natura intelligibile.

% Enn. 119 (33),3, 1-5.
" Cf. supra, capitolo primo, paragrafo 1.2.
N Enn. V14 (22),11,4-7.
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La realta non poteva restare inattiva nella sfera intelligibile; era, infatti,
necessario che D’attivita intrinseca ed invisibile del mondo di lassu venisse a
manifestazione, anche attraverso la produzione di una realta «di natura
inferiore» *’*. E cid doveva accadere «posto che ci fosse un essere
precedente»’””, ossia, in quanto la produzione di qualcosa fuori di sé fa parte
dell’essenza stessa della realta intelligibile che, proprio in virtu della sua
sovrabbondante perfezione, trasferisce la sua infinita potenza all’Anima, la
quale, a sua volta, guardando se stessa, produce il mondo sensibile.

Ogni essere, una volta dispiegatosi, conserva, inoltre, I’originaria
relazione con 1’essere che lo precede: esso si costituisce come immagine di
quello, ossia come una natura che ha il suo principio in qualcosa di altro, e che,
se non appartenesse ad altro o se non risiedesse in altro, non potrebbe
sussistere in alcun modo®™*.

Proprio in virtl di questa somiglianza le realta derivate conservano in
sé il desiderio di ritornare alla dimensione originaria. Il sistema metafisico
plotiniano € retto, pertanto, da un principio interno che si struttura secondo una
dinamica di processione e di ritorno: come il ritorno al principio ¢ una
condizione connaturata all’essenza di ogni realta, cosi, anche il movimento di
processione ¢ intrinseco alla natura di causa delle realta generanti, dal
momento che ¢ necessario che ogni essere comunichi qualcosa di sé ad un

altro. In virtt dell’assunzione del principio di processione e di ritorno

intrinseco ad ogni essere, si afferma che I’Anima non sarebbe piu se stessa se

insieme alla vita originaria (uetd 100 mpodtog fiv) non vi fosse anche una vita
secondaria, fino a che dura la prima’”.

2 Enn. IV 8 (6), 3, 27-31.
73 Ibid.

4 Enn. V 3 (49), 8, 11-13.
5 Enn. 119 (33), 3, 10-12.
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Dell’ Anima viene, dunque, evidenziato il suo carattere derivato, in quanto la
sua vita procede da quella intelligibile come sua immagine, che conserva in se
stessa le tracce della realta da cui deriva. L’Anima ¢ definita «immagine
perfetta» del suo modello, in quanto possiede vita e bellezza simili a quelle
dell’Intelletto. Della natura intelligibile viene evidenziata, invece, la vita
originaria che, con la sua strabordante potenza, genera un’altra realta che

procede dunque come

vita da vita, con la sua attivita giunge dovunque e non c’¢ luogo da cui si
allontani.””®

Della vita dell’Anima Plotino sottolinea anche la durata, dal momento che
essa, in quanto immagine della natura eterna dell’archetipo, vive finche il suo
modello si mantiene in vita, per questo ¢ anche essa eterna, infatti, non
conosce fine. Il carattere di immagine eterna dell’Anima dipende, pertanto,
dalla natura eterna dell’archetipo: se la luce del modello intelligibile
risplendera in eterno e non avra mai fine, anche la realta che da esso procede
nn potra arrestarsi in alcun modo®”’.

Plotino insiste, in Enn. III 6 (26) 3, sulla auto-identita dell’Anima,
chiarendo che il movimento spontaneo e progressivo dell’ipostasi psichica
verso un’altra realta da essa generata, non implica un mutamento della sua

essenza incorporea. Definire la vita dell’ Anima in termini di movimento vitale

non significa affatto affermare che la realta psichica

¢ suscettibile di cambiamenti, ma che ’attuarsi di ciascuna sua parte ¢

vita secondo natura (1 évépyelo 1 xatd vty {mn ovk €€lotdoan): una

vita che non si esterna’’®,

7% Enn. 111 8 (30) 5, 12-13.
" Enn.V 8 (31) 12, 15-18.
" Enn. 111 6 (26), 3, 25-28.
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L’auto-movimento dell’Anima ¢ descritto nei termini di un processo che
conduce alla realizzazione dell’essenza, in quanto, dopo il distacco dalla realta
intelligibile, ogni parte dell’ Anima si attua secondo le proprie possibilita.

Il processo di determinazione della natura dell'ipostasi psichica avviene
attraverso due attivita contemplative: nella prima, I'Anima guarda alla realta da
cui trae origine, ossia al Nous ed ai suoi contenuti intelligibili; nella seconda,
essa guarda se stessa e riconosce dentro di sé i contenuti intelligibili sotto
forma di Adyot. Attraverso la prima attivita intrinseca alla sua essenza, essa si
determina come Anima razionale, ossia come voelv;, con l'esercizio della
seconda attivita, invece, essa si determina nella sua funzione creativa e
ordinatrice degli esseri sensibili. Questa capacita creativa differenzia la terza
ipostasi dal Nous, la cui attivita essenziale, che ¢ la contemplazione, nel
medesimo tempo, di se stesso e delle sue forme, coincide con la sua vita®”,

L’Anima, infatti, in quanto traccia dell’Intelligenza, presenta un
movimento simile a quello intellettivo, poiché anche il movimento dell’ Anima,
sebbene sia caratterizzato dalla ricorsivita e dalla successione, caratteri che,
invece, risultano assenti nella natura del Nous, ¢ un movimento completo e
compiuto. Essa ¢ definita, infatti, €vépyeia mavtmg, volendo sottolineare che
la sua essenza si identifica proprio con I’essere completamente attivita, la
quale ha la caratteristica di rinnovarsi sempre e continuamente, ossia di passare
da uno stato ad un altro. Tale attivita incessante di rinnovamento non mira alla

realizzazione dell'Anima, dal momento che essa si trova gia in atto.

*” In merito all'analisi delle attivita dell'ipostasi psichica, cf. CALUORI (2005), pp. 78-85.
Lo studioso afferma che, seppure nella formulazione della sua concezione dell' Anima ed
in, particolare, nella distinzione delle diverse funzioni dell'Anima (vegetativa, sensitiva e
razionale) Plotino sembra seguire Aristotele, in verita la sua concezione ¢ vicina a quella
platonica. Cio viene dimostrato osservando che Plotino attribuisce all'’Anima delle
funzioni che essa svolge da sola, senza che il corpo abbia alcun ruolo; contrariamente ad
Aristotele che attribuirebbe, invece, tutte le funzioni essenziali al vivente, ossia al
composto di Anima e corpo. Queste due attivita sono una interna ed una esterna:
dell'attivita interna, che scaturisce dalla vita che appartiene all'Anima intrinsecamente,
fanno parte le due funzioni contemplative dell'Anima, una rivolta verso l'Intelletto e
l'altra verso se stessa. L'attivita interna all'essenza dell'Anima da origine, poi, alla sua
attivita esterna, ossia a quelle funzioni che I'Anima svolge avendo come oggetto il mondo
fuori di sé.
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L’Anima, infatti, pur essendo capace di generare il tempo ed il
movimento nei corpi, non pud essere essa stessa soggetta al tempo e al
mutamento; piuttosto il suo movimento implica una successione che si trova

fuori dal tempo misurabile quantitativamente ** .

I1 tempo, misura del
movimento (secondo il prima e il poi) appartiene, invece, ai corpi, che
rappresentano la manifestazione empirica del movimento che si estende
quantitativamente.

Dell’Anima, in questo senso, si sottolinea la sua dimensione
intelligibile, poiché la sua attivita e il suo movimento avvengono nell’assenza

di tempo (&v dypdvm)™®!

, inteso come tempo fenomenico. Il tempo e il
movimento propri dell’Anima costituiscono I’origine del movimento dei corpi
che, invece, ¢ caratterizzato dal tempo quantitativo e da un’attivita incompleta,
in quanto diretta ad un fine esterno.

Plotino sembra distinguere, in riferimento alla caratterizzazione della
realta dell’Anima, il movimento proprio di questa natura da quello proprio
della realta dei corpi. Se alla realta corporea appartiene un tipo di movimento
fenomenico, che si estende nello spazio e nel tempo e che ¢ misurabile
quantitativamente, 1’essenza dell’Anima ¢ definita da un’attivita
originariamente completa e compiuta in se stessa e che, per questo, non si
muove in vista della sua realizzazione e non ¢ rivolta ad un fine esterno.
Proprio in virth della presenza, fin dall’inizio, della compiutezza della sua

attivitd, e non come se essa fosse un’acquisizione in un dato momento di

tempo, essa genera il tempo fisico, pur non trovandosi in esso.

**0Si colloca qui la critica plotiniana alla concezione del tempo come manifestazione di
un evento fisico-spaziale e come semplice strumento per misurare il movimento. Le
dottrine stoica, epicurea e aristotelica, comprendendo il tempo secondo un suo aspetto
accidentale, ossia secondo cio che da esso dipende (la misurazione del movimento), non
riescono a coglierne I’essenza e la sua realta autonoma e prioritaria rispetto a quella del
movimento. Cf. Enn. III 7 (45) 9; 10; 11. Per un’analisi piu dettagliata sull’argomento, cf.
FERRARI (1991), pp. 34-48 e CHIARADONNA (2008), pp. 497-450. Quest’ultimo si
sofferma sulla critica plotiniana alla concezione aristotelica del tempo come numero o
misura del movimento, chiarendo come per Plotino rapportare il tempo al movimento puo
essere funzionale alla misurazione del tempo come quantita determinata, ma non ¢&
sufficiente ad esprimere il tempo in se stesso.

' Enn. VI 1 (42), 16, 15.
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Cio che si trova nel tempo, di conseguenza, ¢ inferiore al principio che
lo produce, ossia al tempo dell’Anima. Il tempo che appartiene all’Anima ¢ un
altro tempo che si manifesta nella successione ordinata degli stati della sua
attivita e non ¢ un tempo misurabile quantitativamente.

I passi in cui Plotino definisce la natura dell’Anima mostrano una
problematicita interna, in quanto egli non fornisce un’esplicita chiarificazione
riguardo alla natura del tempo che ¢ proprio della dimensione psichica: si dice
che I’Anima genera il tempo, il quale, pertanto, si identifica con D’attivita
dell’Anima; tuttavia, si afferma anche che 1’Anima si muove in assenza di
tempo. E evidente che Plotino sta pensando a due diverse caratterizzazioni del
tempo: uno, originario, che ¢ proprio dell’Anima ipostasi e che ¢ il tempo nella
sua essenza, e I’altro, quello empirico, che ¢, invece, proprio dei corpi, ed ¢
originato dall’attivita creatrice dell’Anima®**. Il tempo empirico ha origine in
un determinato momento, ¢ ha dunque un inizio e una fine che corrisponde al
momento in cui I’Anima priva il corpo della dimensione vitale.

Ma se anche 1’Anima, come 1’Intelletto, & definita attivita e se il suo
movimento si svolge in assenza di tempo, che cosa la distinguerebbe dalla
natura del suo modello intelligibile?

L’Anima ¢ attivita e vita derivate da quelle dell’Intelletto: tutto cio che
essa possiede deriva dalla natura intelligibile e si trova in essa in modo riflesso
e non in forma perfetta come nella realta dalla quale procede. Se il Nous ¢
attivita e vita di primo grado, I’Anima ¢ attivita e vita di secondo grado, che
riceve dall’Intelletto, in forma di immagine, le ragioni formali attraverso le
quali produce e ordina le realta sensibili.

In Enn. 1II 7 (45), 11, & contenuta la descrizione del carattere
intermedio di questa realta che si pone al confine tra ’intelligibile e il sensibile
e che, in virth del suo essere immagine, presenta comunque delle affinita con il

principio dal quale deriva.

2 Per la distinzione del movimento noetico da quello fisico e per 1'analisi del movimento
proprio del Nous e di quello dell'ipostasi psichica, cf. CHIARADONNA (2008), pp. 497-
508.
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L’Anima, pero, realizzava i suoi atti progressivamente, uno dopo I’altro, in modo
tale da creare con la sua opera il rapporto di successione; e insieme si faceva
avanti con un nuovo pensiero successivo a quello precedente, cido che prima non
esisteva, dato che il pensiero discorsivo non era in atto e la vita presente

dell’ Anima non era simile a quella di prima: era insomma una vita differente, e a

vita differente ({w® 6AAn) corrisponde un tempo differente™’.

In questo passo Plotino presenta 1’Anima come una natura irrequieta
che, realizzando progressivamente 1 suoi atti, genera il tempo. Si sottolinea
come il dispiegarsi di una natura nuova rispetto alla precedente, dia origine al
determinarsi di un nuovo stadio ontologico che, pur essendo altro da quello
originario, non ¢ estraneo ad esso. L’Anima ¢ descritta durante il processo del
suo determinarsi, essa & il Adyog®** del Nous, la ragione formale che
«dall’immobilita del seme, dispiegandosi, da luogo a una ricca molteplicita»*®.

Con la sua attivita 1’ipostasi psichica non riesce a conservare la
molteplicita nell’unita, dividendola e sperperandola fuori di sé; in questa
dispersione del molteplice, I'Anima, senza perdere la propria identita, si attua
in condizioni sempre diverse.

L'irrequieta attivita sperimenta la distanza dall'immobile realta
intelligibile e, di pensiero in pensiero, I'Anima realizza una nuova forma di
vita. Dal pensiero noetico 1'Anima trae l'immagine del pensiero dianoetico;
nell'abbandono dell'eternita si genera il tempo che segue il movimento di una
nuova realta che, nell'estensione, permette alla luce dell'Intelletto di lasciare la

sua impronta. Il mutamento che caratterizza il procedere dell'Anima ¢ causa

3 Enn. 117 (45), 11, 35-40.

¥ Sulla definizione dell'Anima come Adyog del Nous, cf. KARFIK (2012), pp. 67-80. Lo
studioso afferma che & possibile distinguere due attivita cognitive dell'Anima: la prima
che ¢ definita dal Aoyioudg, il quale designa l'attivita cognitiva dell'Anima al livello della
realta intelligibile; la seconda che si traduce, invece, nel AoyilecBot e che si riferisce
all'attivita cognitiva imperfetta, propria dell'Anima individuale.

* Enn. 1117 (45), 11, 23-30.
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per un verso della diminuzione della sua propria potenza, e, per altro verso, ¢
principio di una nuova vita.

Il prodotto di questa nuova vita, il cosmo sensibile, ¢ I’'immagine in
movimento dell’immobilita e della perfezione che appartengono alla realta
originaria dalla quale discende.

Dell’Anima ci ¢ data quasi una descrizione mitica, di una potenza
inquieta che, ad un certo momento, decide di dare ascolto alla sua volonta
individualista, dando inizio alla sua “smaniosa attivita”, capace di rompere la
perfetta immobilita intelligibile, creando qualcosa di diversa natura. L’ Anima
implica, dunque, non soltanto il passaggio ad una nuova forma di vita,
caratterizzata dall’estensione (didotoolc), e, per questo, diversa dalla vita
intelligibile, ma, inoltre da origine ad un nuovo pensiero, il pensiero discorsivo

(dravora), immagine di quello noetico.

Figlia dell’intelligenza ¢ un certo tipo di ragione formale, e una certa realta

corrispondente al pensiero discorsivo. Questo che si muove intorno

all’intelligenza ¢ la sua luce e 1’impronta che essa lascia®’.

Anche questa natura si trova nel ragionamento (€v Aoyiouoic), tuttavia
essa € un pensiero nuovo, un pensiero altro da quello del Nous, nella misura in
cui non ¢ caratterizzato dalla piena coincidenza del soggetto intelligente con
I’oggetto di intellezione, ma, piuttosto, € un pensiero i cui contenuti sono
esterni ad esso e, proprio per questo, & dtavoovpevov’®.

Plotino ribadisce il carattere di eixov dell’Anima, che si manifesta
proprio nel suo ricevere le impronte del Nous, e nel partecipare alla sua natura.

Provenendo dall’Intelletto I’Anima ¢ una natura intellettiva, essa & un pensiero

dell’Intelligenza, perché in essa il pensiero si manifesta, proprio nell’atto di

0 Enn. V1 (10) 7,42-44.
¥ Enn. V 1(10) 7,42.
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contemplazione della natura intelligibile. Nel contemplare la realta che la
precede I’Anima scorge in se stessa qualcosa che non le ¢ assolutamente
estraneo e che anzi le appartiene, ossia I’attivita intellettiva®™®.

L’ipostasi psichica pensa e vive in modo conforme all’Intelletto, che
rimane indissolubilmente legato ad essa. Il Nous ¢ definito, infatti, Baciievg
npog Nudg®™’, per indicare - come afferma Beierwaltes - non tanto una
gerarchia fissa ed insuperabile, quanto come [l’intelligibile costituisca per
I’Anima individuale il fine piu elevato, che fa luce sul suo pensare e sul suo
agire®®.

L’Anima pensa, e dunque vive - anche se in modo non del tutto identico
al suo modello — ed in cid consiste la purezza di questa natura, con la quale
terminerebbe la sfera del divino™'.

L’Anima ¢ dunque la materia del Nous: essa ha vita ed ¢ bella, proprio
in quanto ne riproduce la forma. Se per un verso queste due nature sono molto
vicine, poiché non c’¢ nulla che si frapponga fra loro, per altro verso esse sono
£tépa’®

Cio che differenzia I’'immagine dal suo modello ¢ la forma di pensiero
che caratterizza le rispettive essenze e dunque il tipo di vita che esse
possiedono. Se dell’Intelligenza ¢ proprio il dirigersi verso le realta che le
appartengono intrinsecamente e che dunque non si trovano al di fuori della sua
natura, all’Anima, in quanto pensiero discorsivo, ¢, invece, affidato il compito
di «cogliere e di trattare le realtd esterne»™°. Soltanto in quanto rivolta
all'esterno l'attivita dell' Anima puo generare le realta sensibili che, di quanto si
allontanano dalla natura perfetta che le ha originate, di altrettanto, con la loro
imperfezione, muovono verso il principio intellettivo da cui, attraverso

I'Anima, provengono.

8 Enn. V1 (10) 3, 15-18.

% Cf. Enn. V 3 (49), 4,45,

% Cf. BEIERWALTES (1995) pp. 76-77.
P Cf. Enn. V 3 (49), 4, 50-51.

2 FEnn.V 3,4,23.

% Enn. V 3 (49), 3, 19-20.
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All'Anima, causa delle realta sensibili e dunque di una realta esterna
alla sua natura, a sua volta piu imperfetta di essa, pud appartenere questo tipo
di pensiero. Il pensiero discorsivo, a differenza di quello riflessivo, ¢
caratterizzato dal movimento che cerca il suo oggetto fuori da sé. Si rivela
ancora una volta la natura intermedia dell' Anima: essa per un verso mantiene il
suo legame con la realta che la genera e in virtu della quale pensa; per altro,
inquieta, si spinge fuori di sé, oltre la dimensione divina.

La vita che corrisponde a questa specie di pensiero non puo che essere
di natura diversa dalla precedente, una vita che ha il compito di trasferire i
principi intelligibili nel mondo sensibile e che ¢ caratterizzata da un divenire
incessante e da un pensiero sempre in cammino verso il raggiungimento della

sua méta®?,

Se il movimento che appartiene all’Intelletto ¢ un movimento che
concentra tutta la sua attivita in se stesso, tanto da sembrare esteriormente
immobile e in quiete, mentre in realta si muove, proprio in virtu della vita
eterna che possiede in se stesso™’; il movimento dell’Anima &, invece,
continuo, implica una successione di diversi stati ed ¢ proteso verso I’esterno.
L’Anima non pud dunque non possedere la vita; essa, infatti, ¢ il principio
vitale che da vita ai singoli corpi, ma anche il soffio vitale che anima il nostro
universo. Anche all'ipostasi psichica, cosi come alle altre due ipostasi, Plotino
attribuisce due attivita, una interna ed una esterna: all'essenza stessa
dell'Anima appartiene un'intrinseca vitalita, la quale si espande verso l'esterno,
dando origine a qualcosa di altro da sé.

Il possesso della vita da parte dell’Anima sembra, infatti, essere causa
della sussistenza tanto del cosmo sensibile, quanto di ogni singolo individuo,
poiché se essa non possedesse la vita, intrinsecamente, niente potrebbe essere

ricondotto né alla vita né tanto meno all’ordine. In questo senso, l'attivita

**In riferimento a cid, cf. HALFWASSEN (2004), pp. 98-102. Lo studioso descrive cosi
I’essenza del pensiero dell’Anima: «Das Denken der Seele ist darum eine Bewegung des
Unterwegseins, kein Immer-schon-im Ziel-Sein wie das Denken des Geistes, eine
Bewegung des Suchens und kein ewiges Gefundenhaben».

% Enn. IV 4 (28), 8,41-45.
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esterna dell'Anima dipende da quella interna, poiche¢ i corpi ricevono
un'immagine della vita che ¢ propria dell'ipostasi psichica. L'Anima, infatti,
riproduce nell’universo sensibile, sotto forma di immagine, 1’ordine della
«saggezza incrollabile» propria della natura dalla quale deriva™®. Questa
attivita che ¢ esterna alla sua essenza, non ¢ essenziale per 1'Anima, in quanto
essa sussiste indipendentemaente dall'azione che esercita sui corpi; questi

ultimi, invece, non esisterebbero se I' Anima non ne fosse causa.

Se si ammettesse I’esistenza dell’ Anima, tutto si porrebbe al suo servizio, al fine
di sostenere il cosmo e ogni singolo vivente, e ogni potenza da parte sua
contribuirebbe alla costituzione dell’universo. Ma se 1’Anima, invece, non fosse

nell’universo, nulla di tutto cio esisterebbe, per il fatto che nulla sarebbe in

ordine”’.

In questo passo ¢ contenuto in forma condensata il pensiero di Plotino riguardo
alla funzione generatrice ed ordinatrice dell’Anima. L’ Anima ¢ il principio
causale dell’esistenza di tutte le altre forme di vita, e, per questo motivo, ad
essa, in quanto natura piu vicina all’essere intelligibile, che possiede la vita in
massimo grado, deve appartenere necessariamente la vita come una proiezione
di quella intelligibile.

Proprio in virtu del legame originario con il principio dal quale deriva,
che ¢ espresso dal suo carattere di immagine, I’ Anima, per ricongiungersi alla
parte migliore di sé, quella intelligibile, dovra necessariamente risalire
all’Intelligenza. Una volta lassu, dovra assimilarsi completamente al Nous e, di
conseguenza, anche alla sua vita, quella piu splendente, separandosi dalla vita
diretta alla generazione del sensibile. La perfetta unione dell’Anima con
I’Intelletto corrisponderebbe dunque al completo uniformarsi dell’ipostasi
psichica alla vita intelligibile, che la costringerebbe a rinunciare alla propria

natura inquieta e a

% Enn. IV 4 (28), 10, 12-14.
*TEnn1V 17,3,31-36.
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ripiegarsi su se stessa per impedirne la dispersione e [...] ad amare lo splendore
398

insito in questo stesso irraggiamento™ .

In queste pochissime linee & contenuto un pensiero centrale nella
filosofia di Plotino, ossia 1’idea che soltanto nella parte dell’ Anima che si trova
pil vicino all’essere intelligibile ¢ possibile trovare una vita che sia I’autentico
ritratto di quella perfetta e vera del Nous. Plotino esprime qui la sua
concezione, nota come dottrina dell'Anima non discesa, la quale trova una pit
approfondita trattazione in un trattato anteriore a quello prima analizzato, ossia
in Enn. IV 8 (6), La discesa dell'Anima nei corpi. Questa concezione riguarda
I'Anima di ciascun individuo, la quale non sarebbe discesa integralmente nel

corpo, piuttosto, una parte di essa non avrebbe mai abbandonato I'Intelletto™”.

Se poi bisogna avere l'audacia di affermare pili chiaramente il nostro parere
contro l'opinione altrui, neppure la nostra Anima si ¢ immersa completamente,
ma esiste una sua parte che sta sempre nell'intelligibile; se pero la parte che si

trova nel sensibile domina (o meglio, se & dominata e turbata), non ci consente di

avere sensazione di cid che la parte superiore dell'Anima contempla*®.

In virtt di questa parte dell'Anima che ¢ rimasta in costante
contemplazione delle Forme intelligibili, all’individuo ¢ concesso di
raggiungere la vita nella sua forma piu nobile e perfetta, ma, soltanto, talvolta,

quando la sua Anima decida di liberarsi da ogni tipo di condizionamento

% Enn. V 3 (49), 8, 30-32.

* Cf. Enn. IV 8 (6), 8, 3. Per un'analisi piu dettagliata della concenzione dell'Anima non
discesa, cf. SZLEZAK (1997), pp. 225-278. Lo studioso osserva che il termine Nous in
Plotino si riferisce sia alla totalita eidetica intesa come seconda ipostasi, sia alla facolta di
pensare propria dell'uomo. In quest'ultima accezione si fa riferimento al Nous che
appartiene alla terza ipostasi, all'Anima (voig ¢ yuyfic). Szlezdk ha fornito, inoltre, una
sapiente ricostruzione delle fonti dalle quali Plotino avrebbe attinto per la formulazione di
questa dottrina. La concenzione dell'Anima non discesa sarebbe del tutto estranea alla
tradizione aristotelica e andrebbe, invece, compresa all'interno di quella platonica.
L'esegesi plotiniana si concentrerebbe su alcuni dialoghi platonici ed in particolare su
Resp. X 611a 10- 612a 6, passo dedicato alla vera natura dell'Anima, e su Phaedr. 248a
2-3,in cui si fa riferimento alla natura intelligibile dell'Anima.

Y0 Enn. IV 8 (6), 8, 1-5, trad. D'ANCONA (2003), p. 128. In riferimento a questo passo
delle Enneadi, cf. il commento di D'ANCONA (2003), pp. 206-208.
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corporeo e di ascendere alla pura realta intelligibile dalla quale trae origine*”'.
Questo processo di risalita dell’Anima individuale e di ricongiungimento con
la sua natura piu autentica ¢ possibile soltanto attraverso un processo di
estraniamento da tutte le altre realta e di concentrazione su se stessa, attraverso
l'esercizio della sua facolta razionale. Nel momento in cui I’Anima giunge
lasst, all’Intelligenza, puo identificarsi completamente con essa e, una volta

raggiunto questo stato,

non subirebbe alcun mutamento, ma sarebbe rivolta in modo impassibile

alla conoscenza intellettuale e nel contempo alla consapevolezza di sé,

perché essa & divenuta una ed identica con I’intelligibile*”.

In questo passo sembra che Plotino ammetta la possibilita del
raggiungimento — in seguito al viaggio di ritorno dell’Anima - di una totale
compenetrazione di essa con I’Intelletto. Non ¢ lo stesso in Enn. V 3,8, dove,
partendo dalla domanda di come sia possibile per I’Anima avere visione di
quella natura «perfetta ed universale» che ¢ I'Intelligenza, si afferma che ¢

possibile

mediante I’Anima che ne ¢ un’immagine, contemplare in qualche modo
(dunyénn) I'Intelligenza, mediante 1’ Anima, resasi il pitt possibile simile
a lei, per quanto una parte dell’Anima pu0® pervenire a somigliare
all’intelligenza*”,

In queste linee, contrariamente a quelle analizzate in precedenza, viene
precisato che questa unione potra avvenire soltanto entro le possibilita

dell’Anima, e pil precisamente, della parte intellettiva di essa che non si ¢ mai

1 Enn. TV 8 (6), 2, 18-24.
“2 Fnn. TV 4 (28), 2, 30-34.
3 Fnn. V 3 (49), 8, 53-57.



Telela {on: La vita dell’Anima 141

separata dall’intelligibile. E soltanto riconquistando questa parte di sé - che
«non tollera divisione»*™ - ¢ abbandonando quella che tende a farla rimanere
verso il basso, che 1’Anima, con I’esercizio del pensiero, pud assimilarsi
all’Intelletto, al massimo grado e per quanto le ¢ possibile, divenendo anche
essa una specie divina.

L’espressione 0Gov yuyng UEPOG €1¢ OpoLdTTO V@ dVvaToL EAOELY
esprime un concetto fondamentale nel pensiero plotiniano, ossia il fatto che per
via della sua natura di immagine, e, dunque, derivata rispetto a quella della
realta intelligibile, I’ Anima potra assimilarsi al Nous nel modo migliore in cui
le sara possibile, ma non potra mai identificarsi totalmente con esso, o
rispecchiarne completamente la natura. Per questo sara possibile conoscere
I’Intelletto attraverso la sua immagine “in qualche modo”, ma non
assolutamente*”. In verita tra i passi analizzati non esiste una contraddizione:
¢ possibile, infatti, leggere V 3 (49), 8 in connessione con quanto si afferma in
Enn. IV 8 (6) 1, celebre passo in cui Plotino descrive la visione della natura
intelligibile da parte dell'Anima individuale che, essendosi liberata dai bisogni

corporei, pud contamplare la vita di lassu.

Molte volte destandomi dal corpo e da me stesso e divenendo estraneo alle altre
cose, interno a me stesso, nel vedere tanta straordinaria bellezza, avevo la
certezza di appartenere alla parte migliore, soprattutto allora, trovandomi ad
esercitare la vita pill nobile, divenuto tutt'uno con il divino e stabilito in esso il

% Enn. IV 2 (1), 1, 13-14.

% In merito a questa questione, CHIARADONNA (2009) distingue due interpretazioni, una
debole ed una forte. Secondo la prima, il cui maggiore esponente ¢ GERSON (1994) p.
182, Plotino non ammetterebbe la possibilita del raggiungimento di una totale
compentrazione tra I'Anima discesa e quella non discesa; il vero sé ideale sarebbe troppo
differente dal sé disceso, poiche esso possiede una tipo di conoscenza originariamente
altra da quella del sé incarnato: «Plotinus' undescended true self is different. It is different
because its eternal activity is so different from incarnate cognition». Secondo questa
prospettiva ¢ possibile che l'individuo conosca l'esistenza di un altro sé, quello ideale, ma
non potra mai condividerne il suo modo di conoscenza. La seconda interpretazione,
invece, sostiene che per Plotino 1'Anima di ciascun individuo ha la possibilita di
ricongiungersi, anche in questa vita, alla sua parte non discesa. Per una analisi dettagliata
di questa seconda interpretazione, cf. ARMSTRONG (1974), pp. 171-194.
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mio fondamento, avendo proceduto verso quell'attivita e collocato me stesso al di

sopra di ogni altro intelligibile**.

L'Anima individuale rivolgendosi a se stessa non soltanto prende
consapevolezza dell'esistenza di una parte migliore di sé, ossia di cio che essa
¢ orginariamente ed autenticamente, ma riesce perfino a conformarsi ad essa,
tanto da esercitare l'attivita intellettuale propria della vita perfetta ed
intelligibile. Tuttavia, nelle linee successive a quelle appena menzionate,
Plotino ribadisce che l'unione con il Nous avviene comunque entro la

dimensione temporale, cui I'Anima individuale ¢ soggetta.

dopo questo soggiorno nel divino, la discesa dall'Intelletto alla ragione discorsiva,
mi lascia nel dubbio di chiedermi come mai anche questa volta io sia disceso, e

come mai 1'Anima mia sia venuta a trovarmi dentro il corpo, se essa ¢ quella

stessa cosa che & apparsa in sé e per sé, benche si trovi in un corpo*”’.

Plotino sottolinea che, se ¢ vero che in questa vita I'Anima individuale
ha la possibilita di ricongiungersi alla dimensione intelligibile, questa
esperienza, tuttavia, data la presenza dell'’Anima in un corpo, non potra essere
eterna, piuttosto, dovra avere una durata limitata; essa sara seguita da una sua
discesa verso la ragione discorsiva.

Analizzando la nozione di vita in relazione all'Anima, emerge come
Plotino stabilisca non soltanto una vera e propria gerarchia di grado all’interno
del suo sistema metafisico, ma anche una vera e propria gradualita interna
all’ipostasi psichica. In questo senso - come si ¢ avuto modo di osservare sulla
base dei passi precedentemente analizzati - ¢ possibile parlare di una vita

migliore nell’Anima, da ricondurre alla parte intelligibile, di una vita di

Y Enn. IV 8 (6), 1, 1-6.
T Enn.1V 8 (6), 1, 6-11.
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secondo grado, da ricondurre, invece, alla vita dell’Anima del mondo e, infine,
della vita sensibile, che rappresenta la vita di grado pil basso.

La presenza di diversi gradi di vita all’interno dell’ipostasi psichica ci
induce senz’altro ad interrogarci sulla questione, a lungo dibattuta dagli
interpreti, se sia legittimo attribuire a Plotino ’intento di ammettere una vera e
propria divisione all’interno dell’Anima. Alla base della concezione plotiniana
della terza ipostasi ¢ la presenza di diverse parti e facolta dell’ Anima, separate
e distinte, cui ricondurre le diverse forme di vita, oppure, si tratta di diverse
parti che, perd, fanno parte tutte di una medesima natura? **®

Plotino dedica, in particolare, il trattato IV 9 (8), dal titolo Se tutte le
anime siano una sola, all’analisi di questa questione.

Nel capitolo I di questo trattato si afferma, infatti, che tutte le forme di
Anima, individuale, sensitiva e vegetale sono unitarie. Dall’affermazione
dell’unitarieta dell’Anima individuale, in quanto integralmente presente in
ogni parte del corpo, si giunge ad affermare 1’identita dell’Anima universale

° conserva la sua unitd «senza

che, pur trovandosi «in ogni luogo» *
frantumarsi nella massa corporea»*'’. Per dimostrare 1'unita delle diverse
anime, Plotino deve postulare I’esistenza di una natura unitaria di livello
ontologico superiore, ossia di un’Anima “una” che sia responsabile della

molteplicita delle altre anime e che le contenga in sé€. Pertanto si afferma:

% Per un’analisi dettagliata delle differenti interpretazioni sulla concezione plotiniana
dell’Anima, cf. ANDOLFO (1996), pp. 11-16. Lo studioso espone le piu importanti
interpretazioni moderne sulla struttura dell’Anima, dividendo gli interpreti secondo
categorie. La prima categoria di interpreti sostiene una bipartizione dell’Anima, in Anima
del mondo ed in anime individuali; il secondo gruppo di studiosi (di cui fa parte anche
Blumenthal) ¢ rappresentato da coloro che ammettono la tripartizione dell’ Anima (Anima
ipostasi, Anima del mondo e anime individuali) e che tuttavia ritengono molto
problematica 1’unita di esse in una sola Anima. La terza categoria, invece, raccoglie gli
studiosi che affermano la tripartizione della terza ipostasi, non considerando problematica
la concezione plotiniana dell’unita di tutte le anime. Infine, il quarto gruppo (tra questi
Reale e Cilento) comprende coloro che ritengono irrilevante soffermarsi sulle
suddivisioni dell’Anima, sottolineando, invece, 1’aspetto contemplativo dell’Anima che
produce tutte le altre forme.

99 Enn. 1V 9 (8), 1, 9.

M0 Enn. 1V 9 (8), 1, 8.
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Se la mia e la tua Anima, provengono da quella del tutto, e se quella ¢
una, & necessario che anche le nostre siano tali. E se I’ Anima del tutto e la

mia provengono da un’unica Anima, anche tutte le anime costituiscono

una sola Anima*!!.

Le anime individuali provengono, dunque, dall’ Anima universale, ed entrambe
non sono separate e distinte le une dalle altre, piuttosto, si trovano in unita tra
di loro, e, pertanto, non possono che discendere da una “sola Anima”. In
questo modo Plotino postula 1’unita di ogni singola Anima individuale, quella
dell’Anima del mondo ed inoltre 1’unita di tutte le diverse anime nell’ Anima
1postasi.

Partendo dall’analisi di queste linee Henry Blumenthal*'? e Domic J.O’
Meara*"’ hanno mostrato come nel sistema plotiniano sia possibile individuare
la presenza di almeno tre distinti livelli di Anima. Il primo si riferisce
all’Anima come pura ipostasi del mondo intelligibile, ossia al principio
metafisico che non si ¢ mai separato dal suo principio generatore, ossia dal

Nous, e che, pertanto, non avrebbe alcun tipo di relazione con il mondo

' Enn. IV 9 (8), 1, 10-13.

*2 In particolare BLUMENTHAL (1971), pp. 55-66, ha analizzato in maniera dettagliata le
incoerenze presenti nel pensiero plotiniano sull’Anima: se ¢ vero, infatti, che Plotino
parla della natura di differenti anime, le quali perd fanno parte tutte di un’unica Anima,
tuttavia non ¢ facile comprendere se si tratti di due tipi di anime o di tre. Piu
precisamente, non sempre, dall’analisi dei passi plotiniani, ¢ possibile comprendere se
I’Anima del mondo (yvyn 100 movtdc) sia una natura diversa dall’Anima come ipostasi
(yuyxn), o se invece siano lo stesso. I passo che consentirebbe di dare una risposta a
questa questione ¢ Enn. IV 9 (8) 1, in cui si afferma che le singole anime provengono da
un’unica Anima, ossia dall’Anima del tutto, e quest’ultima, a sua volta, insieme alle
anime singole, proviene da un’unica Anima. Dall’analisi del passo in questione sembra
emergere che alla base del concetto plotiniano dell’Anima ci sia una struttura a triangolo,
al cui vertice si troverebbe 1’Anima come pura ipostasi del mondo intelligibile, dalla
quale discenderebbero le altre anime che finirebbero, invece, per occupare la base di
questo triangolo. Non mi sembra, tuttavia, che la scelta di Blumenthal di esprimere la
concezione plotiniana dell'Anima attraverso la raffigurazione di una struttura a triangolo
sia appropriata. In questo modo, non si esprimerebbe correttamente la struttura uni-
molteplice dell'Anima plotiniana, in cui le diverse anime sono si concepite come
molteplici determinazioni di una stessa Anima, ma, tutte contentute nell'Anima ipostasi.
3 Cf. O’ MEARA (1975), pp. 101-102.
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sensibile. Il secondo livello ¢ da identificare con 1’ Anima del mondo, in quanto
principio vivificatore che regge e conferisce ordine e stabilita all'universo
sensibile. L’Anima del tutto governerebbe il cosmo sensibile, senza pero
venirne contaminata, in quanto ¢ il corpo che le si attacca e che si riempie della
sua luce, mentre essa permane sempre identica nel mondo di lassu.

Il terzo livello, infine, corrisponde alle anime particolari che animano i
singoli corpi viventi, le quali hanno invece un vero e proprio rapporto con il
mondo corporeo, nella misura in cui vi discendono per conferirgli vita.

O’ Meara interpreta, inoltre, la presenza di diversi livelli di grado
nell’ipostasi psichica come strettamente dipendente dalla diversa intensita di
vita e dunque dal diverso grado del rapporto contemplativo che 1’Anima
intrattiene tanto con il mondo intelligibile, in senso ascendente, quanto con il

mondo sensibile, in senso discendente*'*

. In questo senso, piu I’ipostasi
psichica ¢ prossima al mondo intelligibile e, di conseguenza, piu distante da
quello sensibile, pill intenso sara il grado della potenza e della vita che essa
possiede. Si viene a costituire una vera e propria gerarchia di gradi di vita
all’interno di una medesima natura, 1’ipostasi psichica.

Se, infatti, nei passi prima citati abbiamo appreso dell’esistenza di un
livello superiore dell’Anima, che deriva direttamente dall’Intelletto, o meglio,
dall'estrinsecarsi della sua vita, ossia dell’Anima come principio metafisico, in
Enn. IV 1 (2), 2, Plotino alluderebbe alla presenza nell’Anima di altri due
livelli, riguardanti, I'uno, I’Anima del mondo, l'altro, le anime individuali.
Tuttavia proprio in questo passo ¢ contenuta la negazione della possibilita che
all’Anima sia attribuita una natura molteplice. Si afferma, infatti, la natura
unitaria dell’Anima che non ¢ distinguibile in parti che avrebbero vita
indipendente ['una dall’altra, ma che, piuttosto, si manifesta come una
sostanza unitaria e indivisibile. Questa sostanza unica si articola, poi, secondo
differenti funzioni, le quali, perd, fanno parte sempre e soltanto della

medesima natura e pertanto non intaccano la sua unita originaria. Cido che

4 Ibid.
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sembra realmente interessare a Plotino non ¢ la determinazione delle diverse
nature che dall’Anima deriverebbero, quanto piuttosto I’affermazione della
natura unitaria dell’Anima che, come Anima ipostasi, si determina sempre di
pil, dando origine a realta di diverso grado ontologico, riconducibili tutte alla
stessa essenza. In questo senso la questione potrebbe essere risolta
immaginando che ci sia un’Anima universale che ha una duplice funzione: 1)
quella di generare le altre anime a propria immagine e come parti si essa 2)
quella di racchiudere in sé tutte le altre anime, unificandole. Plotino dimostra,
infatti, le conseguenze assurde che deriverebbero dal considerare 1’Anima

come una sostanza divisibile in parti separate come se fosse un corpo:

Se infatti cosi fosse, che, come i corpi, [I’Anima] avesse parti distinte 1’'una
dall’altra, una parte, qualora una parte patisse, un’altra parte non potrebbe
pervenire alla sensazione del suo patire, ma solo I’Anima, per esempio quella del

dito, in quanto diversa dalle altre e consistente in se stessa, percepirebbe

I’affezione*".

In queste linee, al fine di ribadire la assoluta indivisibilita e unita della
natura che si trova nei diversi corpi, Plotino si rifa all’unita della percezione,
dimostrando come, nel momento in cui una parte del nostro corpo (ad esempio
un dito) subisce un’affezione, la sensazione di dolore non ¢ avvertita dalla
singola parte isolata come accadrebbe se ogni parte avesse un’Anima isolata,
distinta da quella che governa tutto il corpo. Di fatto la sensazione di dolore ¢
avvertita da tutto il vivente nel suo insieme. L'analogia con l'unita della
percezione serve a convincere del fatto che non avrebbe alcun senso pensare
che all’Anima possano appartenere parti molteplici e distinte, perché cio
comporterebbe che per ogni singolo individuo ci sia non un’Anima soltanto,

bensi pill anime, e questo naturalmente sarebbe impossibile. Inoltre la

Y5 Enn. IV 1 (4) [2], 2, 4-9.
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conseguenza di tale ragionamento ¢ condotta all’estremo nelle linee successive

del passo in questione, nelle quali Plotino afferma:

Questo, in generale, comporterebbe che le anime che guidano ciascun
uomo siano pil di una, e parimenti che il nostro universo non abbia una
sola Anima, ma un numero infinito, ognuna per suo conto*'°.

La conseguenza di tale ragionamento non comporterebbe, dunque,
soltanto I’ammissione di molteplici anime alla guida del singolo vivente, ma
interesserebbe anche la costituzione dell’Anima del mondo: se 1’Anima
presentasse una natura divisibile e molteplice, allora anche alla guida
dell’universo sensibile non potrebbe esserci una sola Anima, bensi un numero
infinito di anime per tutte le funzioni da svolgere.

Queste linee ci consentono di tornare alla questione sollevata in
precedenza, ossia se I’intento plotiniano sia quello di porre, all’interno della
struttura dell’ipostasi psichica, una vera e propria divisione o meno. Nel passo
appena citato, Plotino distingue 1’Anima di ciascun vivente dall’Anima
dell’universo; questa distinzione confermerebbe la presenza di diversi livelli
nell’ipostasi psichica, ossia dei diversi modi in cui la stessa Anima si
determina a seconda delle funzioni da svolgere. Anche in Enn. IV 8 (6) 1, alle
linee 46-50, Plotino distingue tra Anima singola e Anima del mondo,
affermando che il Demiurgo ha inviato nel mondo sensibile tanto 1’Anima
cosmica, quanto le anime singole, affinché esso fosse perfetto. La perfezione
del cosmo sensibile ¢ garantita dalla presenza in se stesso degli stessi generi di
viventi che si trovavano nel modello intelligibile*'’.

La distinzione tra Anima singola e Anima del mondo compare
nuovamente in un passo successivo del trattato in questione, ossia in Enn. IV 8

(6) 2, dove Plotino, muove dalla spiegazione della natura dell’Anima cosmica

46 Fun IV 1 4 2,2,9-12.
4711 riferimento & a Tim. 30b e 39e.
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e intende sottolinearne la assoluta indivisibilita, affermando che € 1’universo a
partecipare di essa ed escludendo, quindi, la possibilita dell'Anima di fare parte
dell'universo.

Anche la presenza dell’Anima nei corpi ¢ una questione di non facile
risoluzione, in quanto costringerebbe ad ammettere la partecipazione della
natura intelligibile al sistema fisico. A questo punto ['unica strategia
individuata da Plotino per la risoluzione di tale difficolta consiste, una volta
esclusa la presenza locale dell’Anima nel corpo, nell’ammissione della sua
presenza in un corpo soltanto come principio causale.

A tal proposito in Enn. III 9 (13), 3 si afferma, infatti, che 1’Anima
universale non pud trovarsi in alcun luogo, né tanto meno dirigersi verso
qualche luogo; ¢ ancora una volta ribadito che ¢ il corpo fisico ad avvicinarsi a

8 Dunque i passi*”’ in cui Plotino afferma la presenza

lei per prenderne parte
dell’Anima nel corpo, per indicare il valore di potenza causale dell’ipostasi
psichica, da cui ogni singolo corpo dipende per lo svolgimento delle proprie
funzioni, contengono una formulazione impropria che lascia il posto a quella

espressa in Enn. 111 9 (13), 3, in cui si afferma:

non ¢ I’Anima compresa nel corpo - e del resto Platone non ha mai detto una cosa

simile -, ma il corpo nell’ Anima**.

Queste linee condensano il pensiero plotiniano che, ispirato dall’esegesi
di Timeo 36d 9- e 1 - dove Platone descrive la composizione dell’Anima del
mondo per opera del Demiurgo, il quale «compose dentro di essa tutto cio che
¢ corporeo» - afferma I’indipendenza dell’Anima dal corpo: mentre essa
rimane sempre nel mondo di lassu, il corpo si muove verso di lei e ne
partecipa. Plotino segue dunque l'insegnamento platonico, che comprende

I'Anima come una sostanza a s€ stante e separata dal corpo, respingendo

Y8 . TI19 (13), 3, 1-4.
Y Fnn IV 3 (27),4,4 €9, 5.
20 Fpp. 119 (13), 2, 5-7. Cf. Tim. 34d-35a.
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invece l'ilemorfismo aristotelico che concepisce I'Anima come «forma di un
corpo naturale che ha la vita in potenza (£180¢ c®HOTOC PuoLKoD duvduet

421

Comv €xovtog)»*“ 0, ancora pill precisamente, come «atto primo di un corpo

naturale che ha la vita in potenza (1 yuyn €61tV EVIEAEXELO 1) TPAOTN COUOTOC
dpuoticod duvdpet Lomy Exovrog)»** .

In Enn.IV 7 (2) 8, Plotino riporta quest'ultima definizione aristotelica
dell'Anima, analizzando le contraddizioni che essa comporterebbe, se
esprimesse realmente I'essenza dell'Anima. Se, infatti, corpo € Anima fossero
due realta assolutamente unitarie, cio comporterebbe la dipendenza dell' Anima
dal corpo e, pertanto, I'impossibilita dell'Anima di possedere funzioni proprie,
indipendenti dal corpo. Si giungerebbe, in tal modo, alla situazione
paradossale per cui, la divisione del corpo comporterebbe anche la divisione
dell'Anima: se il corpo venisse mutilato, insieme alla parte del corpo, dovrebbe
andar via anche una parte dell'Anima. Inoltre, se nessuna attivita dell'Anima
fosse indipendente dal corpo, non potrebbe neanche accadere che essa si ritiri
durante il sonno, anzi, non potrebbe esistere il sonno**.

Plotino, con questa serie di ragionamenti, dimostra come non sia
possibile concepire 1'Anima come forma di un corpo e, pertanto, come
qualcosa che sia dipendente da esso. Essa non trae il proprio essere dall'azione
di conferire forma ad un corpo, piuttosto, ¢ una natura anteriore al corpo, il
quale, invece, senza la sua attivita non sussisterebbe.

La concezione peripatetica dell'Anima come forma immanente alla
materia, tanto da non potersi separare da essa, viene rifiutata in favore della
concezione platonica, secondo la quale, invece, 'Anima ¢ considerata una
sostanza intelligibile, incoporea, e non localizzata. Per dimostrare come
I'Anima non sia una €vieAéyeia dywpiotoc’™, Plotino ricorre all'immagine

della pianta secca, osservando come, nonostante il disseccarsi del corpo di

21 Aristot. an. 11 1, 412a 20-23.

#2 Aristot. an. 11 1, 412a 27-bl. Per l'approfondimento della critica plotiniana alla
definizione aristotelica di Anima, cf. TORNAU (2005), pp. 151-178.

B Enn.IV7(2) 8, 6-11.

2 Enn.1V 7,8°,23-24.
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essa, la radice conservi il principio vitale. L'Anima della pianta, dopo avere
conferito la vita al vegetale in tutte le sue parti, ne abbandona alcune,
concentrandosi solo nella parte bassa di esso; 1'évieAéyeilo non ¢ presente in
tutta la pianta in modo da non potersi separare da essa. Con l'ausilio di questa
immagine Plotino conclude che I'Anima non puo identificarsi con
I'évteréyera. Inoltre, qualora si volesse mantere il termine evieAéyeta, lo si
dovrebbe intendere nel senso di atto puro e non come realizzazione di una
potenza e lo si dovrebbe attribuire solo ed esclusivamente all'Anima razionale.
Con questo termine si potrebbe indicare, infatti, I'essenza della parte migliore
dell'Anima che consiste nell'attivita intellettuale.

Avendo stabilito che 1'Anima non ¢ una realta immanente al corpo, ¢
necessario descrivere il genere di relazione che essa intrattiene con il corpo.
Plotino delinea questo rapporto attraverso la descrizione dell'Anima del mondo
e quella delle anime singole che si trovano nel corpo come degli stranieri*>.

All’Anima del mondo non accade, infatti, di essere contaminata da
alcuna affezione corporea, né di essere soggetta ai condizionamenti del corpo;
essa conserva intatta la sua essenza originaria, in quanto puo guidare il corpo
con la sua parte migliore senza che questa scenda verso il basso**°.

Alle anime singole, invece, le quali «dovendo dirigere dei corpi di
natura inferiore, sono completamente penetrate nel loro interno»**’, & accaduto
di essere contaminate dalla natura sensibile. Dei corpi si sottolinea la natura
inferiore, in quanto essi necessitano della presenza di un’Anima che li guidi e
che li salvi dalle difficolta alle quali sono sottoposti, poiché soggetti ad
un’infinita di influssi esterni**®; di conseguenza, delle anime che sono adibite
alla sopravvivenza dei corpi si evidenzia I’incapacita, talvolta, di sottrarsi al

contagio del corpo.

5. Cf. Enn. V1 3 (44), 1, 28.
426 Enn. IV 8 (6),2,31-34.
7 Enn. IV 8 (6),2,10-11.
8 Cf. Enn. IV 8 (6) 2, 11-15.
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Se I’Anima del mondo ¢ capace di amministrare I’universo sensibile
senza subire alcun coinvolgimento esterno durante la sua azione, permanendo
nel suo stato ottimale, le singole anime, invece, non sempre sono capaci di
guidare la vita dei corpi, senza venirne in qualche modo contaminate e senza
perdere, per questo, il contatto con la loro autentica natura*®’.

Nelle prime linee di Enn. IV 8 (6), 3 Plotino, in riferimento all’Anima

umana, fa riecheggiare il tema platonico* del corpo prigione dell'anima:

Si dice che nel corpo dov’e non ci sia male che non patisca, e che viva
nelle miserie, immersa nell’ignoranza, nei desideri, nella paura e in altri
vizi del genere, il corpo ¢ per lei catena e tomba e il mondo caverna e

grotta®'.

Si delinea dunque la condizione dell’Anima che, cedendo alle tentazioni del
corpo, abbandona la propria natura originaria, scende e si perde nel mondo
sensibile. Naturalmente il riferimento ¢ qui al Fedro, e precisamente al passo
246¢ 1-5, in cui Platone descrive la perdita di ali dell’Anima e la sua caduta

nei corpi:

Cosi quando sia perfetta ed alata, I’Anima spazia nell’alto e governa il
mondo; ma quando un’Anima perde le ali, essa precipita finché non si
appiglia a qualcosa di solido, dove si accasa, e assume un corpo di terra

che sembra si muova da solo, per merito della potenza dell’ Anima*”.

** In merito alla differente natura delle anime individuali rispetto a quella dell’ Anima del
tutto, BLUMENTHAL (1971) pp. 62-63, sottolinea le difficolta che insorgono dalle
affermazioni plotiniane che, per un verso, procedono dall’assunzione dell’identica natura
delle singole anime con 1I’Anima del tutto, nella misura in cui da questa provengono le
anime del mondo, per altro verso, distinguono la natura delle singole anime, soggette alle
affezioni corporee, da quella dell’Anima del mondo, che conserva la sua imperturbabile
tranquillitd nell’amministrare il cosmo sensibile.

0 Cf, Phaed. 81c-d; 83a.

B Enn. 1V 8 (6) 3, 1-5.

#2 Cf. Phaedr. 246¢ 1- 5.
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Plotino presenta dunque la condizione dell’Anima individuale che, quando
entra a far parte della natura di un corpo, perde la sua originaria natura;
tuttavia, sullo sfondo ermeneutico del Fedro, si contempla la possibilita che
1'Anima, proprio in virtl del suo essere sostanza incorporea ed intelligibile**”,
possa sottrarsi ai condizionamenti corporel, ritrovando la sua autentica natura e
raggiungendo una condizione di vita migliore, quella propria dell’Anima del
mondo. Compare la stessa espressione platonica di Fedro 246¢, dove si
afferma che 1’Anima del singolo quando decide di allontanarsi da cid che ¢
corporeo e di «accompagnarsi all’Anima perfetta», ossia all’Anima del tutto,
diviene essa stessa perfetta: essa «vola in alto e governa tutto quanto il
mondo».**

Le anime, dunque, sono al sicuro finché permangono nella dimensione
intelligibile, ma, nel momento in cui decidono di determinarsi come anime
nella loro individualita, si staccano dall’intero - dove fino ad adesso avevano
vissuto una vita in comunione con le altre anime - e si rivolgono ad un solo
essere, trasformando il carattere di vita originaria, che avevano posseduto fino
a quel momento, in una forma di vita derivata.

Il desiderio di individualita da parte dell’Anima ¢ la causa della sua
caduta nel mondo sensibile e di conseguenza del suo ridursi «schiava»** ed

«in catene»*®. Questa condizione, caratterizzata dalla perdita della natura

3 In riferimento alla concezione platonica dell'Anima individuale, cf. FERRARI (1998),
pp. 629-653. Lo studioso afferma che sebbene non si trovi in Platone una dottrina
sistematica dell'Anima individuale, tuttavia, ¢ possibile da alcuni dialoghi - in particolare,
Fedro, Fedone, Repubblica - cogliere la sua idea a riguardo. Dalle dichiarazioni di
Platone emerge 1'affinita ontologica tra la parte superiore dell'Anima, quella razionale, e
l'essere intelligibile. Plotino per la formulazione della sua dottrina dell'’Anima individuale
attinge a piene mani ai dialoghi platonici, cercando di rispondere ai quesiti che nella
filosofia platonica sono rimasti senza soluzione. Manca, infatti, in Platone,
I'approfondimento sulla localizzazione ontologica di queste anime ed inoltre ¢ assente la
formulazione di una netta distinzione tra anima e intelletto, che sara, invece, centrale
nella metafisica plotiniana.

Y Enn. IV 8 (6) 2, 18-21.

3 Enn. 1V 8 (6), 4, 28.

O Cf. Phaed. 67d 1 e sgg.
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N

originaria, ¢ necessaria per la sussistenza del movimento della processione
stessa nel sistema metafisico plotiniano.

Ci0 nonostante, proprio in virtl dell’originario legame che 1’ Anima
intratteneva con la realta di lassl e che ¢ rimasto nella sua memoria, essa puo,
attraverso la reminiscenza, ossia il ricordo delle realta che ha contemplato in
un tempo passato, ripercorrere il viaggio di risalita verso il ricongiungimento
con la realta originaria®’.

L’Anima ¢ capace di avere una duplice vita, ossia di godere, talvolta di
una vita pill autentica, quella intelligibile, talaltra della vita di grado piu basso,

438 A differenza di Platone che sottolinea lo

quella del mondo sensibile
smarrimento e il disagio dell'anima individuale nella realta sensibile e il suo
pieno appagamento nella realta contemplativa, Plotino sembra ritenere
fisiologico 1'adattamento dell'Anima nella vita derivata, tanto quanto lo stato di
benessere nella vita originaria. La natura dell'Anima individuale ¢ definita

anfibia **° , l'intelligibile e il sensibile costituiscono i rispettivi habitat

dell'Anima, come lo sono acqua e aria per gli animali anfibi.

Le anime divenute (yiyvovtai), dunque, come degli animali anfibi che devono di

necessita condurre la loro vita un po’ in alto e un po’ nella profondita*®.

BT Enn. IV 8 (6), 4, 30-31. Cf. Phaedr. 249¢ 5. In merito al concetto plotiniano di estasi,
cf. FERRARI (2009), pp. 113-135.

P8 Enn. 1V 8, 4, 32-34. Cf. Phaed. 79d 1 e sgg., in cui Platone descrive la condizione
dell'Anima individuale che, quando mira alle cose sensibili e si avvale del corpo, ¢
smarrita e si disperde come se fosse ubriaca, quando, invece, si dirige verso la
contemplazione delle forme ritorna ad essere pienamente se stessa. La facolta attraverso
cui I'Anima si riappropria della sua natura originaria prende il nome di ¢pdvnorc.

9 Per un maggiore approfondimento della concezione plotiniana dell'Anima come una
natura anfibia cf. SCHNIEWIND (2005), pp. 180-200. Lo studioso si sofferma sull'analisi
di Enn. 1V 8 (6), 4, 31-35 e, in particolare, sulla scelta di Plotino di utilizzare 1'immagine
degli animali anfibi per descrivere la doppia vita, e, di conseguenza, la doppia attivita nel
sensibile e nell'intelligibile, che appartiene all'Anima individuale.

0 Enn. 1V 8 (6), 4, 32.
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Con la forma verbale ylyvovtou Plotino intende sottolineare il fatto che la
condizione duplice dell'Anima non ¢ qualcosa che le appartenga dall'origine,
piuttosto, ¢ uno stato che subentra una volta che essa, distaccandosi dall'Anima
del mondo, discende nel sensibile.

Se la caduta dell’Anima e la conseguente nascita del tempo sono
espressione di un degrado ontologico della realta degli esseri intelligibili che
vivevano nella dimensione dell’eternita, tuttavia, questi “avvenimenti” non
hanno un significato del tutto negativo, in quanto essi sono funzionali e
necessari per la processione di tutte le altre realta.

Il tempo, “vita dell’Anima”, proprio in virtl del suo essere immagine (€1k®v)
dell’eternita, rappresenta la condizione affinché sia possibile il ritorno
dell’ Anima alla dimensione eterna e originaria**'.

Proprio attraverso la descrizione della natura dell’Anima si ripropone
con tutta la sua forza il concetto di immagine che, nel sistema plotiniano,
riveste un ruolo di grande importanza. Tutto, fatta eccezione per il Principio,
puo essere considerato e€ikwv di una realta superiore. E, secondo la perfetta
identita dell'essere con la vita, anche la vita di ciscun essere ¢ ad immagine
della vita piu perfetta.

E proprio I’esistenza di una realta, quella dell’ Anima, dotata di doppia
natura, che possiede delle affinita con il suo modello intelligibile, ad essere
condizione della possibilita dell’¢miotpoori. Non & un caso, infatti, che
I’origine del tempo sia affidata all'Anima, ad una realta non del tutto lontana
dalla realta intelligibile, ma che, al contrario, mantiene nel ricordo il suo
originario legame con essa.

Plotino riesce, cosi, a preservare la priorita ontologica della dimensione
originaria, vitale ed eterna, dell’Intelletto, rispetto a quella derivata e
temporale dell’ Anima. Quest’ultima, infatti, ¢ superabile, poiché ¢ la sua stessa

N

natura a rendere possibile il ritorno alla dimensione eterna: ¢ solo legando

! Cf. FERRARI (1991), pp. 34-48.



Telela {on: La vita dell’Anima 155

I’esistenza del tempo ad una dimensione non-temporale che si apre lo spazio
per la possibilita della riconquista della vita autentica dell’Intelletto.

E proprio la nozione di vita a determinare tanto lo scarto ontologico tra le due
ipostasi, I'Intelletto e 1’Anima, quanto la loro vicinanza, dal momento che
I’ipostasi psichica, in virt della sua vicinanza alla dimensione intelligibile,
partecipa del suo carattere essenziale, ovvero della vita, come potenza
creativa®*’,

La vita dell’Anima ¢ definita «potenza infinita (dOvoulg AmeELPOC)»,
forza creativa che non conosce limiti, in quanto si estende dovunque fra i
corpi*”’. Essa ¢ infatti il principio generatore dell’universo sensibile, in virt
del suo essere la ragione formale dell’Intelletto, ossia «una vita che ha una
certa razionalita in riposo»***. Proprio perché ¢ vita derivata da quella perfetta
e intelligibile, la vita dell’Anima non puod manifestarsi come atto (€vépyeira)
causale, bensi ¢ un movimento guidato dalla ragione, con il fine di conferire
forma agli esseri.

Per esprimere il concetto della vitalita dell'atto creativo, Plotino si
avvale della metafora della danza come creazione di forme in movimento. I
gesti del danzatore sono ispirati dall’arte, poiché essi, cosi come i movimenti
della vita di ogni essere, hanno come scopo la produzione di una forma**.
Come nella danza le membra del danzatore seguono il variare delle figure e il
ritmo della musica, in funzione del raggiungimento di una figura artistica
unitaria - obiettivo cui il danzatore mira - anche la vita sul piano sensibile ¢ il
movimento che si realizza secondo un mutare ordinato delle singole parti**°.

Il movimento proprio della realta sensibile determinato dall’Anima ¢
descritto in uno stato di perenne agitazione che, “simulando la vita”, investe

cid che involge, attivandolo per fare in modo che non permanga identico*’.

“2 Cf, Enn. TI1 6 (26), 6, 18.

“3Cf. Enn IV 3,9, 36-43.

“4 Enn. 111 2 (47), 16, 19, trad. RADICE (2002).
“5 Cf. Enn. TI1 2 (47), 16, 24-29.

“6 Cf. Enn. IV 4,33, 12-25.

“1Cf. Enn. V13 (44), 23, 1-5.
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Per questo motivo ai corpi sensibili appartiene una forma di vita derivata
rispetto a quella propria delle nature intelligibili (I'Intelletto, in primo luogo, e
poi I'Anima), in quanto ad essi ¢ dato esprimere la propria vitalita attraverso il
movimento. Il movimento, in verita, non ¢ altro che un'imitazione (uiunoic)
della vita, che si trova, invece, in tutta la sua intensita, negli esseri
incorporei**®. La molteplicita intrinseca alla vita sensibile si estende secondo
un ordinato procedere in virti dell'azione della vita di natura intelligibile.
L'Anima ¢ dunque il principio dell'unita del cosmo sensibile, la sua vita
consiste nella sua forza unificatrice delle singole parti che compongono
I'universo, nel divenire cosmico. In questo senso 1'esistenza dell'Anima come
principio unitario ¢ la condizione dell'esistenza della realta uni-molteplice del
Vivente; lo stesso pud dirsi per il corpo dell'individuo, le cui parti sono
mantenute in unita in virth dell'azione di un'unita ontologicamente anteriore
che lo mantiene in vita**. In questo senso Plotino non pud che assumere la
concezione platonica dell'Anima come una natura intelligibile, separata dalla
realta sensibile. La vita, che appartiene intrinsecamente all'Anima, ¢ situata

proprio nel Nous.

8 Cf. Enn. 111 6 (26), 6, 50-54.
' Cf. Enn.113,7,16-21.



Capitolo Quarto

L’origine della vita nel Primo Principio

Dopo avere dimostrato la presenza della vita nella sua forma originaria
all’interno della seconda ipostasi, ed in forma derivata nella realta che procede
dal Nous, I'Anima, bisogna adesso indagare se ¢ possibile individuare la
presenza di una forma di vitalita anche nel Primo Principio.

In Enn. VI 9 (9) viene prospettata la necessitd che ci sia una realta
anteriore all’ipostasi dell’Intelletto, il quale, sebbene venga definito come il
piu bello ed il piu prezioso degli esseri, non puo costituire principio. L’essenza
molteplice dell’Intelletto, conferitagli dalla vita che gli appartiene

intrinsecamente*’

, impedisce di rendere la seconda ipostasi identificabile con
'Uno. L’Uno ¢ assolutamente semplice, ed ¢ in virtu della semplicita, che puo
essere pensato Principio di tutti gli enti che, pensati nel Principio, non possono
che avere forma indeterminata.

Gli enti si manifestano nella loro determinatezza all’interno della
seconda ipostasi, che ha osato separarsi dall’Uno per determinare la
molteplicita dei contenuti intelligibili secondo la loro forma, che 1’Intelletto
trae dall’Uno, al quale rimane prossimo.

In questo senso il Nous si presenta come “una molteplicita coesa” che non ¢
dispersa o divisa al suo interno, ma ben raccolta in se stessa, perché preceduta

451

dall’Uno, realta meravigliosa (6ovuo)™’, fondamento e origine dell’identita

O Enn. V19 (9),2,25.
B Enn. V19 (9),5,29-33.
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dinamica di essere e pensiero*”>. L’Identitad di essere e pensiero, pensato e
pensante, ¢ la Verita, e, poiché essa appartiene alla seconda ipostasi, ¢ 1’uni-
molteplicita del Nous a costituire il luogo in cui la Verita pud manifestarsi, ma
non la sua origine. La Verita, identita di essere e pensiero, si delinea come cid
che determina I’essenza della totalita intelligibile.

Plotino esprime con chiarezza questo concetto in Enn. V 3 (49), 5,
affermando che se nel Nous non vi fosse identita tra I’Intelletto e 1’oggetto
intelligibile non vi sarebbe Verita. Essa non puo trovarsi in un altro luogo che
non sia il Nous*>, pertanto gli appartiene intrinsecamente. L’Intelletto,
tuttavia, non puod costituire 1’origine della Verita, che, piuttosto, trae
fondamento da una realta ancora piu originaria. E nel Principio, infatti, che la
Verita trova la sua propria origine, poich¢ ¢ il Bene a «illuminare di verita gli
intelligibili»*>*.

Se il Principio ¢ fondamento e origine della Verita che pervade la
realta intelligibile, di conseguenza esso sara nello stesso tempo il fondamento
dell’essenza uni-molteplice della seconda ipostasi. L’Intelletto ¢ cio che ¢, in
virtu del Principio Primo, che lo determina nella sua essenza di pensiero
(voglv) e di pensato (vogioBau), caratterizzata da vita, essere, pensiero e

verita. Plotino, in Enn. 111 8 (30),10, definisce I’Uno come

la potenza di tutte le cose, senza la quale nulla esisterebbe, e neppure
I’Intelligenza sarebbe vita originaria e universale. Ora, cid che
sopravanza la vita ne ¢ anche la causa, perché la forza vitale,

#2In riferimento a cid, cf. ABBATE (2010), pp. 140-143. Un’interpretazione del tutto
diversa da questa, che riconosce nell’Uno il fondamento e ’origine dell’identita di essere
e pensiero & quella di HALFWASSEN (2004), p. 59. L’autore nel suo volume sostiene che
I’identita di essere e pensiero ¢ un aspetto intrinseco all’essenza del Nous. L’intelligenza
secondo questa lettura costituirebbe essa stessa il fondamento della propria identita uni-
molteplice.

S Enn.V 5 (32) 1, 65-68.

®*Enn. 1V 7 (2), 10, 36 sgg. Nella descrizione della relazione del Primo Principio con la
seconda ipostasi Plotino recepisce il VI libro della Repubblica. L'analogia tra il sole e il
Bene ¢ utilizzata da Plotino per affermare l'assoluta trascendenza del Primo Principio:
esso ¢ il fondamento dell'identita dinamica di essere e pensiero. Il Bene-Uno si identifica
con l'origine della verita e della luce dell'Intelletto. Per I'approfondimento di questo tema,
cf. ABBATE (2012) pp. 41-46.
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identificandosi con tutte le cose, non puo essere originaria, ma ¢ come se
455
sorgesse da una fonte.

I1 primo Principio & SOvauic tdv névtov*™, potenza di generare e di produrre
ogni ente, che, altrimenti, non esisterebbe. Senza questa potenza, anche
I’Intelligenza, archetipo della vita, non potrebbe in alcun modo venire
all’esistenza e possedere la vita in senso primo e universale.

In questo passo ¢ contenuto il nucleo teorico principale della
concezione plotiniana del Principio, il quale ¢ condizione dell’esistenza di ogni
realta e per questo deve collocarsi al di la di essa. Proprio in questo senso
I’Uno ¢ dvvopig, intesa non nel suo significato di potenza passiva, che si
attribuisce alla materia, ossia come capacita di ricevere una forma, diventando
qualcosa nel pervenire all’atto alla fine di un processo, ma, piuttosto, come
potenza attiva, o, ancora meglio, come forza produttiva di tutto I’essere. Della
duvapic, come capacita dell’essere di agire e patire, prospettata dal Sofista®’ e
di quella aristotelica®®, nel suo significato passivo di potenzialita, viene
esaltato ’aspetto attivo, poiche 1’Uno ¢ potenza generatrice illimitata di tutto

I’essere, di sé e di tutte le altre cose. La potenza dell’Uno ¢ la sua attivita:

SVvaig & utilizzato come sinonimo di évépyera*™.

In Lui I’essere corrisponde all’attivita e, dato che neppure nell’intelligenza e

I’attivita e I’essere erano differenti, neanche in Lui lo sono, perché la sua attivita

non & piit conforme al suo essere di quanto il suo essere lo sia alla sua attivita.*®

L’essenza dell’Uno coincide con la sua attivita, in quanto non ¢ I’essere a

fungere da condizione dell’agire, ma ¢ la sua attivita a produrre 1’essere stesso.

45 Enn. 1118 (30), 10, 1-5, trad. RADICE (2002).

45 Enn. 111 8 (30), 10, 1-2.

BT Cf. Soph. 247d-e.

8 Cf. Aristot. Metaph. 6 1, 1046a 19.

*? Sulla descrizione della prima ipostasi, cf. GERSON (1994), pp. 15-41.
%0 Enn. V18,7,46-50, trad. RADICE (2002).
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Nell’Uno “essere” e agire si identificano*'. Sebbene, infatti, anche nel Nous
attivita ed essere coincidano - 1'Intelletto € per Plotino 1'atto puro che pensando
i suoi contenuti intelligibili pensa se stesso - il Primo Principio ¢ la forza piu

)462

grande di tutte (mdvtov 1@V Gvimv duvotmtotov) -, il pill potente degli essert,

l'atto dotato della massima potenza®®.

La prima ipostasi & «potenza creativa»*®

che si presenta assolutamente
stabile in se stessa: essa non perde la sua forza nelle realta che da essa
derivano. L’Uno ¢ potenza perché crea tutti gli esseri, in quanto li contiene
originariamente dentro di sé, ma non nel senso che tutte le cose sono presenti
in lui gia in maniera perfettamente distinta, perché, se cosi fosse, 1’'Uno
diventerebbe molteplice, la sua assoluta semplicita sarebbe in tal modo
compromessa e, di conseguenza, il suo statuto non si distinguerebbe affatto da
quello dell’Intelletto. E soltanto in cid che & secondo (€v 1@ devtépw), infatti,
ossia nell’Intelligenza, che questi esseri si distinguono e ricevono

determinazione*®. Il Primo Principio, invece, possiede il tutto in potenza,

essendo potenza di tutte le cose.

*! Plotino definisce 1’Uno «atto primo privo di essere», al fine di sottolineare la
dimensione originaria e anteriore dell’attivita rispetto all’essere, in quanto ¢ 1’Uno come
evépyera ad autoprodurre se stesso. Cf. Enn. VI 8 (39), 20.

2 Cf. Enn.V 4 (7),1,25

9 Cf. BEIRWALTES (1995), p. 135. Lo studioso precisa cid che distanzia la concezione
plotiniana del Principio da quella aristotelica: se, infatti, Aristotele (Metaph. A 1072 b 27
sgg.) concepisce Dio come atto puro, privo di potenza, che realizza la sua vita nel
pensiero di se stesso, Il Principio di Plotino ¢ invece definito come dvUvouig attiva che
non ha bisogno di pensare se stesso, ossia di autodeterminarsi. Per l'approfondimento di
questa questione cf. RIST (1995) pp. 236-237, il quale afferma che Plotino con la sua
concezione dell'Uno si opponeva non soltanto ad Aristotele, ma anche al
Medioplatonismo che aveva accolto l'idea aristotelica, secondo cui il Dio veniva pensato
come un Intelletto in grado di pensare in modo autonomo se medesimo. Plotino farebbe
uso della categoria aristotelica di un Dio auto-pensante per applicarla alla seconda
ipostasi. Sarebbe del tutto inconcepibile per Plotino che all'orgine della realta possa
esserci un Principio, implicante una intrinseca dualita, quella tra pensante e pensato.

** Enn. VI 9 (9) 5, 38.

¥ Enn. V 3 (49), 15, 28-35.
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Se I’Uno & definito straordinaria potenza (dufyovoc duvauic)*®, in
quanto contiene tutti gli enti in potenza, la seconda ipostasi, I’Intelletto, ¢ la
realta dove I’essere ¢ in atto.

Il Principio, pensato oltre 1’Intelletto e oltre la vita, perché ne ¢ la causa
e la fonte originaria, ¢ una realtd assolutamente semplice. Questa unita
originariamente semplice ¢ il vero principio della forza vitale che, esplodendo
nel molteplice, si identifica con la totalita degli enti nella loro unita, in quanto
immagine del Principio unitario. L’Uno ¢ la condizione di esistenza della
molteplicita, della differenza, e dunque, di ogni forma di essere: tutte le
metafore di cui Plotino si serve per descrivere il Principio esprimono 1’idea di
un’assoluta unita che comprende in sé una molteplicita non ancora
dispiegata®’.

Sempre in Enn. III 8 (30), 10, poche righe dopo, Plotino ricorre
all’immagine della sorgente che, pur donandosi ai diversi fiumi che da essa
prendono vita, ognuno dei quali ad un certo momento prende il proprio corso,
non viene interessata affatto dai mutamenti e dalla diversa molteplicita delle
realtd cui da origine, e pertanto non perde in alcun modo la propria identita*®®.
La sorgente, infatti, non esaurisce la propria potenzialita, piuttosto, permane in
sé, in una stabile quiete (\oVymc) che non conosce divisione*®.

Ancora piu efficace e ricorrente ¢ la metafora dell’albero, di cui Plotino

si serve piu volte, per spiegare in che misura al Primo Principio appartiene la

vita.

Oppure (si immagini) la vita di un albero immenso, che lo attraversa per intero,
mentre il suo principio rimane immobile e non si disperde in ogni parte
dell'albero, in quanto risiede nella sua radice. Dunque questo principio fornisce
alla pianta tutta la sua vita molteplice, ma rimane se stesso, non essendo
molteplice, ma principio della molteplicita. E non c'¢ da meravigliarsi. Anzi ci
sarebbe da stupirsi come la molteplicita della vita potrebbe derivare da cio che ¢

5 Enn. V 3 (49) 16, 1-2.

7 Cf. BEIERWALTES (1992), pp. 54-55.
48 Enn. 111 8 (30), 10, 5- 9.

Y9 Enn. V 3 (49), 15.
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molteplice, e non ci sarebbe molteplicita se cido che molteplice non ¢, non fosse

prima della molteplicita*”.

La vita dell’albero si propaga in tutte le sue parti, senza dissolversi in nessuna
di esse, in quanto essa si concentra tutta insieme in un solo punto, nella radice
che lo alimenta. Nella radice si trova il principio della vita dell’albero,
principio che pur diffondendosi in ogni singola parte che lo compone, non si
disperde per nulla nella molteplicita, bensi rimane integro.

Cio0 avviene secondo il presupposto per cui il principio, affinché 1’intero
sussista, non puo dissolversi in parti all’interno del tutto, ma deve conservare
la sua identita nella diversita. Anche in Enn. III 3 (48), 7, Plotino si avvale di
nuovo dell'immagine di una grande albero dal quale si diffonde una vita
infinita, in tutte le sue molteplici forme. Nella radice di esso tutto ¢&
concentrato in una unione indissolubile e perfetta, ma quando questa potenza si
espande verso l'esterno da origine alla diversita di fiori e frutti i quali, sebbene
si trasformino continuamente, conservano sempre un'immagine della realta
dalla quale procedono®’".

Plotino sostiene la necessita di un Principio assolutamente semplice,
perché sia esistente ogni forma di molteplicita, la quale viene all’essere,

proprio in virtl della perfezione dell’Uno che lo costringe a generare.

Non poteva esistere solamente 1’Uno, perché ogni cosa sarebbe rimasta nascosta
in lui, non assumendo forma alcuna. Anzi, se I’'Uno fosse restato in sé, nessun
ente sarebbe esistito, né ci sarebbe la molteplicita di questi esseri che esiste

appunto perché generata dall’Uno*’”.

Il Primo principio ¢ dunque 1’origine e la fonte di tutti gli esseri: ogni cosa ¢ in

virti dell’Uno, nella misura in cui di ogni realta puod esserci definizione, in

40 Enn. 111 8 (30), 10, 10-15.
YN Cf. Enn. 111 3 (48), 7, 8-20.
2 Enn. IV 8 (6), 6, 1-5.
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quanto di essa si dice che ¢ una e che a questo deve la sua esistenza. La
seconda ipostasi ¢ necessaria perché, diversamente, la molteplicita degli esseri
non riceverebbe determinazione alcuna. L’Uno, pertanto, Principio di tutte le
cose, ¢ tutte le cose, in quanto ogni realta proviene da Lui, ma non ¢ nessuna di
queste cose’’?, poiche le ha generate rimanendo assolutamente immobile. Per

questo motivo ¢ al di sopra di tutte le realta che da esso derivano*’*.

Indubbiamente 1’Uno non si identifica con nessuna delle cose di cui ¢ Principio, e
perd & fatto in maniera tale che non gli si addice alcun predicato, neppure

I’essere la sostanza o la vita, ma esso si colloca al di sopra di questi (10 Vrep

navta ovTdv)*.

Dire che 1’Uno ¢ contemporaneamente tutto e niente non ¢ contraddittorio, in
quanto soltanto cid che non si identifica con nessuno degli enti, ma che,
piuttosto, si trova al di sopra di essi, pud essere 1’origine di tutta la realta
molteplice. Al Principio, fondamento di tutto il reale, non appartiene alcuna
forma di molteplicita e di differenza, privo come ¢ della dualita di essere e
pensiero che caratterizza la natura del Nous. Per questo motivo, 1’Uno oltre che
porsi al di 1a dell’essere - ispirandosi ad un motivo platonico*’*-, si pone al di

1a del pensiero (¢néxeivo vov)*’.

2 Enn.V 5 (32), 13,28 e sgg.

% Enn. V17 (38), 32, 12-15.

*° Enn. 111 8 (30), 10, 29-32.

7% «Ammetterai pertanto che agli oggetti di conoscenza non deriva dal buono solo I'essere
conosciuti, ma che essi ne traggono inoltre l'essere e l'essenza, pu non essendo il buono
un'essenza, bensi ancora al di 1a dell'essenza (énéxelvo Tfic ovotog) superandola per
dignita e potenza» Cf. Resp. VI 509b 9 (trad. VEGETTI). In riferimento all'utilizzo
dell'espressione €néxeivo 100 6vtog da parte di Plotino, cf. ABBATE (2012) pp. 40-41, n.
4. Lo studioso afferma che Plotino sembra consapevole del fatto che l'espressione
€néxelvo 100 6vtog - che non si trova in Platone - non equivale ad énéxelva tiig ovola.
Per un approfondimento della distinzione delle due espressioni rinvio a BALTES (1997)
pp- 1-23, il quale precisa che Plotino sia stato il primo ad utilizzare l'espressione
egnéxelva 100 §vtog per definire il Primo Principio.

“TEnn.V 1 (10), 8, 6.
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Esso «& dappertutto e insieme in nessun luogo»*’®, in quanto la realta
che si pone a fondamento di tutte le altre deve rimanere separata da cio cui da
origine, trascendendolo.

Il Primo Principio, realta assolutamente trascendente, pud essere
dovunque*”, in quanto non si trova in nessun luogo determinato, cosi come, in
quanto trascende tutte le cose, pud essere presente in ognuna. Il Primo
Principio in virtu della sua assoluta semplicita, che non ammette alcuna forma
di differenza e di determinazione, non puo che trascendere I’essere e cio che lo
caratterizza intrinsecamente, ossia la vita.

Tuttavia, la relazione del Primo Principio con la vita non sembra essere del
tutto chiara ed esplicita all’interno delle Enneadi. In effetti, se in numerosi
passi*™ viene ribadita la trascendenza dell’Uno rispetto alla vita, in Enn. V 4

(7), 2, Plotino afferma:

In lui si trova la vita, tutto si trova in lui ({om v 00T@ Kol TdvTto €v ovTd)™'.

Questo passo ¢ alquanto aporetico, in quanto Plotino sembra caratterizzare il

Principio come il Vivente intelligibile del Timeo, I’oggetto di contemplazione

dell’Intelletto divino, ossia il vontov di Enn. III 9 (13), 1, il quale, in quanto

racchiude tutti gli esseri intelligibili dentro di sé, ¢ intrinsecamente vivente.
482 -

Anzi, come ha mostrato Dodds™* in modo assolutamente convincente, Plotino

sembra spingersi oltre affermando che il Vivente intelligibile ¢ un vontdv

Y% Enn. 1119 (13), 4, 2.

7% Cf. BUSSANICH (1988), pp. 201-203.

0 Cf. Enn. 111 8 (30), 10; V 4 (7) , 1; VI 7 (38), 17; VI 9 (9), 6; V 3 (49), 16; VI 8 (39)
16,36; V 1(10) 7, 19.

®' Enn. V 4 (7),2,16-17.

2 Cf. DODDS (1960), pp. 19-20. Lo studioso afferma che nei primi trattati, nella
trattazione del Primo Principio, Plotino sarebbe stato influenzato dalle riflessioni sulla
concezione dell'Intelletto di Numenio. Dall'esegesi del fr. 22, avrebbe avuto origine la
distinzione di due Nous, uno statico che corrisponderebbe al Principio ed uno dinamico,
che si identificherebbe invece con la seconda ipostasi. Nei trattati posteriori, invece,
questa influenza sarebbe andata perduta e Plotino avrebbe sempre di pill accentuato la
differenza tra l'essenza del Primo Principio e quella dell'Intelletto.
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concepito come un voi¢ che esiste €v otdoel kot €vomtt kot Novyio'™.
Questa descrizione confermerrebbe che Plotino stia pensando al Primo
Principio come al primo Nous di Numenio.

Anche in Enn. V 4 (7) 2, alle righe 25-27, Plotino, dopo aver affermato
che nell'Uno si trovano la vita e tutte le altre cose, € che esso € in uno stato di
immobile eternita, descrive il Nous come un altro vontov, simile all’Uno, anzi
immagine e imitazione (uiunuo kol €ldwiov) di esso. Ma in che senso,
innanzitutto, qui Plotino afferma che 1’Uno ha tutte le cose dentro di sé e che la
vita ¢ presente nel Primo Principio? Nel senso secondo cui 1’Uno
possiederebbe una forma di intrinseca vitalita, oppure nel senso che nel Primo
Principio, in quanto potenza di tutte le cose, ogni entita, compresa la vita, si
trova gia presente in una forma, tuttavia, non ancora attualizzata?
Secondo quanto affermato dallo stesso Plotino in Enneadi VI 9 (9), 6 non

sarebbe possibile avallare la prima ipotesi:

Infatti, & al di sopra del Bene, e non bene per sé, ma per le altre realta, che siano

eventualmente in grado di parteciparne. L’Uno non & neppure pensiero, altrimenti

N . N . . . . 484
sarebbe alterita e movimento: ¢ prima sia del movimento che del pensiero™ .

L’Uno, in quanto realta assolutamente trascendente, non soltanto si pone al di
1a delle realta che genera, ma anche al di sopra di ogni nome e definizione*®.
Lo stesso termine Bene, cosi come il termine uno, che noi gli attribuiamo per
tentare di esprimere un principio semplice ed indiviso e al di l1a dei beni che da
Lui stesso derivano, risultano non adeguati. Questi nomi, infatti, nascono dal

nostro bisogno di significare questa realta a noi stessi. In questo senso, per noi,

3 Cf. Enn. 1119 (13), 1, 15-17.

4 Enn. V19 (9), 6, 40-44. In riferimento all’analisi di Enn. V1,9, cf. MEIER (1992).

* In merito alla trascendenza e ineffabilita della prima ipostasi, cf. NAPOLI (2008), pp.
473-485.
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BN

il Primo principio ¢ conoscibile maggiormente partendo dal prodotto pil

eccellente che egli ha generato, ossia dall’Intelligenza*®.

Infatti per noi I’Essere & prima del bene*®’.

Plotino fa riferimento a cid0 che per noi (mpog¢ Muog) nella dimensione
conoscitiva, viene prima, ossia 1’essere.

Nonostante, infatti, I’'Uno sia il primo in assoluto, noi conosciamo
I’essere ed ¢ attraverso 1’essere che avvertiamo 1’urgenza di un Principio
originario. In verita, I’'Uno ¢ assolutamente al di 1a dell’intelligibile, poiche
esso puo essere intuito soltanto da un Intelletto che si sia liberato da ogni
forma intelligibile*®®,

Il Principio Primo non puo identificarsi in alcun modo con il pensiero,
perché, se cosi fosse, si dovrebbero ammettere all’interno della sua essenza
tanto la differenza, quanto il movimento. Se la definizione di vita ¢ proprio
“movimento” e “produttivita”, questa non puo in alcun modo appartenere alla
realta del Principio che, essendo assolutamente semplice, non ¢ né Kivnotg, né
evépyewa. Il Principio €, invece, capacita di generare attivamente, potenza
produttrice, dalla quale proviene una vita che non ¢ ancora determinata, ma
che si determina nell’atto stesso di guardare a lui.

L’Intelligenza, puro atto, riceve la vita dall’Uno, il quale perd conserva la sua
assoluta semplicita, in quanto questa vita che proviene da lui ne ¢ solo
I’immagine, ma non & per nulla la sua vita*®,

A conferma di cio, anche in Enn. V 3, 16, il filosofo neoplatonico definisce la

vita dell’Intelligenza come traccia di cid che ¢ presente nel Principio, «per

8 Enn.V19 (9), 6, 30-35.
7 Enn. VI 6 (34), 18, 50.
8 Fnn. V5 (32), 6, 17-30.
9 Fnn. V17 (38) 17, 10-15.
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quanto si possa dire che esso viva»**. Del Principio Principio si dice, infatti,

che

[...] € necessario che sia superiore alla vita e all'Intelletto. Cosi infatti
I'Intelligenza puo indirizzare verso di lui anche la vita che ha in sé - una
vita che ¢ un'immagine di cio che ¢ in lui, per quanto si possa dire che

esso viva - e l'intelligenza che ha in sé, a sua volta, immagine di cio che

. PN . 491
in lui ¢, qualunque cosa esso sia” .

Plotino sembra qui affermare che la vita ¢ propria dell’Intelligenza nella
misura in cui I’Intelletto possiede i caratteri che ¢ il Principio a donargli e che
d’altra parte sembrano gia presenti nell’Uno anche se in una forma
radicalmente differente. In Enn. V 3 (49) 15 - trattato cronologicamente
posteriore a quelli appena analizzati e incentrato sulla questione di come sia
possibile per 1'Anima ascendere all'Uno - Plotino esprime con chiarezza il
modo in cui il Principio possiede tutto cid che successivamente si dispieghera
nel generato.

L'Uno possiede gli esseri diokekpiuévo, in maniera indistinta, nel
senso che tutto cio che si dispiega dalla sua forza generatrice si identifica con
esso. Esso ¢ dunque cio che precede ogni differenziazione, e, proprio in quanto
la precede, ¢ l'origine di ogni distinzione e determinazione*?. In questo senso
si potrebbe dire che 1’Uno possiede gia una forma di vita, in quanto 1’attivita
che da esso deriva ¢ propriamente intesa come vita indeterminata, che, soltanto
in seguito, guardando a lui che 1’ha generata, si determina nell’Intelletto.

Il Nous & infatti definito «forma del Bene»*”, per sottolineare con questa
espressione la sua natura di puiunuo: esso ¢ infatti una natura che riproduce la

perfezione e la stabilita del principio.

¥ Enn.V 3 (49), 16, 38-40.

P Enn.V 3 (49), 16, 37-43.

#2 Cf. BEIERWALTES (1995) pp. 136-140.
3 Cf. Enn. V 3 (49), 16, 19.
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L'Intelletto, pur essendo una realta che rispetto all'Uno, ossia al Bene in
sé, ¢ differenziata e molteplice, ¢ caratterizzato da una vita intemporale e

. che non ha bisogno di cercare altro al di fuori di cid che

stabile (wc0VTMC)
gia possiede. La sua essenza, infatti, consiste nella sua vita che si realizza nel
pensare i suoi contenuti intelligibili e dunque s¢ medesimo.

Tuttavia, il Nous riceve il suo essere, il suo pensiero e la sua vita dal Primo
Principio: I'Intelletto ¢ il prodotto di un atto, dell’attivita dell’Uno che
trascende le realta che da esso traggono origine - I’intelligenza, il pensiero e la
vita — e proprio perché le trascende, si puo identificare con esse, poiché ne ¢ il
Principio e la causa. E proprio 1'Uno e la sua presenza a consentire all'Intelletto
di essere cio che ¢ e di conservare la sua perfezione: la sua vita si determina
solo attraverso il rivolgimento (€miotpeder) della vita e, dunque, del pensiero
che esso possiede in s¢ all'Uno*”.

La vita dell'Intelletto per essere perfetta deve rivolgersi alla vita che lo ha
generato, solo in questo modo potra acquisire la stabilita che ¢ propria del suo
Principio.

Il Principio avrebbe vita in un senso metaforico, in quanto vita
antecedente alla vita, assoluta potenzialita, fonte e origine di ogni forma di
vita. L’Uno, fonte di tutte le realta, ¢ dotato, infatti, di un’autentica potenzialita
creativa che non si esaurisce, pur trovandosi all’interno di tutti gli esseri che
genera®.

Se nei testi posteriori Plotino sembra affermare la differenza della prima
ipostasi dall’Intelletto, giocata sulla definizione del primo Principio nei termini
di assoluta e originaria unita, priva di relazione e di alterita, e, pertanto,
assolutamente altro dal Pensiero, in Enn. V 4 (7),2 ed in 111 9 (13), 1, Plotino,

seppur non identificando 1’Uno con il Nous, sembra avvicinare la distanza che

li caratterizza. In entrambi i trattati il Principio ¢ considerato come un

Y4Cf. Enn. V 3 (49), 16, 26.
3 Cf. Enn. V 3 (49), 16, 39.
¥ Enn. V19 (9),7 1-5.
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vontov*’. Plotino sta pensando all'Uno come oggetto della contemplazione del
Nous, il quale soltanto pensando alla realta che lo ha generato pud delimitarsi.
Mi sembra opportuno tornare ad analizzare il passo V 4 (7), 2, preso in esame
in precedenza, per intendere il senso di queste righe, che risultano centrali per
la comprensione della relazione tra la vita e il Primo Principio.
In questo passo Plotino, come in Enn. III 9 (13) 1, forse influenzato da
Numenio, per il quale il primo principio & un principio intellettivo*®, sembra
descrivere 1’Uno, utilizzando gli stessi caratteri che sono, invece, propri della
realta intelligibile.

Plotino procede, infatti, a descrivere la realta dell’Intelletto, in
contrapposizione a quella dell’Uno. Quest'ultimo ¢ definito come una realta
assolutamente autosufficiente, alla quale pero, in virtu della sua semplicita

assoluta, appartiene la xotavonoic'™.

Egli stesso ¢ la sua contemplazione, come se fosse una specie di coscienza in una
immobilita eterna, e in un tipo di Intelligenza che ¢ diverso dalla comprensione di
tipo intellettivo.’”

Esso ha una coscienza che esiste in modo stabile e perpetuo, dunque si
potrebbe dire che ha una forma di meta-coscienza, dove soggetto e oggetto
sono assolutamente contratti e indistinti. Ci0 che interessa a Plotino ¢ negare

che I'Uno sia avoicOnrov, attribuendogli invece una qualche foma di vonoug,

7 Per un approfondimento del vontév in Plotino, che indica tanto il Principio come
oggetto di contemplazione del Nous, quanto le forme, cio¢ i contenuti intelligibili della
seconda ipostasi, cf. RIST (1962), p. 103; RIST (1995), p. 77.

** 11 primo dio in Numenio ¢ identificato con I’Intelligenza prima che ha in sé la Vita,
ossia con cid che ¢ realmente vivente. Cf. Num. fr. 22. L'edizione critica utilizzata per i
frammenti di Numenio ¢ quella di DES PLACES (2003). In merito all’influenza di
Numenio nel pensiero di Plotino, cf. DODDS (1960), pp. 5-60. Cf. anche MEIER (1992)
pp.- 44-52.

9 Plotino si rifa al principio secondo cui agli esseri semplici & necessario attribuire una
forma di autocoscienza. Cf. Enn. V 4 (7) 1.

X Enn. V 4 (7), 2, 13 e sgg: xal 1} katavonotlg adtod avtd olovel cuvolsdioet ovoa &v
O0TAOEL G181 KOl VONGEL £TEPWE 1| KATO, THY VOO vONGLY.
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diversa da quella propria della realta che da esso si genera. La coscienza
dell’Uno non ¢ intellettiva, perché se cosi fosse dovrebbe includere in sé la
distinzione tra pensante e pensato: essa € piuttosto un pensiero diverso da
quello dell’intellezione, una natura ante e iper-intellettuale che si manifesta
come quiete eterna. L.’espressione «come per una specie di coscienza (otovel
cuvalsOnoel ovc0)» potrebbe essere il segno del fatto che Plotino consideri
I’Intelletto vero pensiero, mentre 1’autocoscienza del Principio rappresenta il
fondamento della possibilita che ci sia un vero pensiero.

L’Uno, pertanto, non sembra essere privo di introspezione, ossia della
consapevolezza introspettiva di sé, che lo avvicina all’Intelletto, nel senso di
un pre-pensiero che assume la forma del Pensiero soltanto nel Nous.

In questo senso quando il Principio si dispiega nella prima forma di
molteplicita, non conferisce alla realta che da lui deriva qualcosa che non
possiede gia, ma, piuttosto, cid che gli appartiene in un modo diverso. Per
questo, Plotino, pur tematizzando la trascendenza del Principio rispetto
all’Intelletto, in Enn. V 6 (24), 6, attribuisce all’Uno la nozione di €vépyeta,
nel senso di atto che precede tutti gli altri, ma che non puo in alcun modo

coincidere con il pensiero, che ¢ determinato da un’intrinseca dualita.

L’atto che precede tutti gli altri e dal quale tutti dipendono va lasciato quale ¢,
senza nulla aggiungergli. Un atto di tal genere non & pensiero, perché non ha un

oggetto da pensare. Pertanto, in colui che pensa nuovamente si produce una

dualitd, mentre questo principio non ne ha alcuna™'.

Plotino si basa sul presupposto secondo il quale, per esserci molteplicita
deve necessariamente esserci I’unita che la precede.
Ogni molteplicita per esplicarsi deve presuppore 1’esistenza di un Principio
originario unitario; inoltre essa deve sempre ricondursi ad unita: nella sua

totalita ¢ una, cosi come ogni singolo membro che la compone ¢ uno. Se la

1 Enn. V 6 (24), 6, 5-12.
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molteplicita appartiene al pensante, in quanto esso pensa il suo oggetto, ossia
la molteplicita degli intelligibili, in cid che non ¢ molteplice non puo esserci il
pensiero.

Anche in Enn. II1 9 (13), 9 - trattato in cui l'influenza di Numenio
sembra essere presenta con maggiore intensita - Plotino afferma che 1'Uno non
¢ un volg; per questo, esso non potra nemmeno possedere quel genere di
Kotavonoig che & propria dell'Intelletto, bensi un'autocoscienza adatta alla sua
assoluta semplicita. Un tipo di coscienza di sé che in verita ¢ un pre-pensiero,
libero da qualsiasi relazione di oggettivita, poiché in esso tutte le cose sono
insieme.

In un trattato posteriore, Enn. VI 8 (39) 16, Plotino riprende quanto
aveva affermato in V 4 (7) 2, ossia la caratterizzazione dell'attivita dell'Uno in
termini di una vonolg diversa da quella intellettuale, in quanto ¢ caratterizzata
dal permanere in se stessa e dal non rivolgersi in alcun modo verso 1'esterno.

Per questo esso ¢ Lmepvonoig, eterna (det), in quanto egli ¢ da sempre
cid che &, ossia l'attivita che rivolge a se stesso’”? e, in questo senso, la sua vita
non potra che essere al di sopra di quella del pensiero.

Dai passi analizzati emerge, a mio avviso, che, fin dai primi trattati -
nonostante sembri essere presente una maggiore tendenza a voler avvicinare la
descrizione del Primo Principio a quella del Nous - Plotino fosse gia ben
consapevole della natura assolutamente trascendente del Primo Principio, fonte
e origine del pensiero stesso ¢ dunque della sua vita. L'évépyeia dell'Uno ¢
definita vnep Lomv>™”, ma che cosa significa questa espressione?

Per rispondere a questa questione ¢ necessario ritornare alle linee 16-17
di Enneadi V 4 (7) 2, dove Plotino afferma che all’Uno appartengono tutte le
cose, inclusa la vita. La vita in riferimento al Primo Principio si esplicherebbe
proprio nella generazione dell’Intelletto, e, in particolare, nell’attivita illimitata

di intellezione che si distingue e si separa immediatamente dall'Uno per

2 Cf. Enn. V18,16, 25-34.
% Cf. Enn. V18, 16, 34.
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sovrabbondanza, attivita che coincide con la potenza generatrice dalla quale
emergera successivamente 1’Intelletto.
Questa tesi trova conferma in base a quanto affermato da Plotino in Enn. VI 9

9), 9, trattato dedicato all'¢kotocic™™, all'unione dell'Anima con 1'Uno :

Presso di lui I’Anima trova pace e pure scampo dai mali, per il fatto che ¢ corsa a
rifugiarsi in un luogo esente dal male. Qui si che puo pensare, perché ¢ al sicuro

dalle passioni. Questa ¢ vera vita! La nostra, invece, priva com’¢ di Dio, ¢ solo

un’orma di vita, un’imitazione di quella che, lassl, ¢ attivita dell’IntelligenzaSOS.

In questo passo Plotino definisce i contorni concettuali attraverso i quali ¢
possibile comprendere il processo dell’estasi, ossia dell’unione dell’ Anima con
il Principio; Il movimento ascensionale dell'Anima verso 1'Uno ¢ reso possibile
soltanto  attraverso un processo di interiorizzazione, caratterizzato
dall’abbandono dell’esteriorita (ddaipesic dAlotpiov navtdc)’ ™ e dal ritorno
dell'ipostasi psichica alla sua dimensione originaria, ossia in sé.

Questo processo di interiorizzazione si traduce in un processo di iper-
consapevolezza, in quanto 1’Anima nell’atto di unione con il Principio vede e

conosce se stessa. Plotino esprime la necessita del processo di iper-

%% Per un'analisi del tema dell'estasi in Plotino, cf. HADOT (1994); BEIERWALTES (1991)
p- 132, che ha riconoscuto nella descrizione del processo di unione dell'Anima con il
Principio, la presenza del misticismo nel pensiero del filosofo neoplatonico. Il trattato VI
9 ¢, infatti, definito da Beierwaltes «assolutamente mistico». La stessa tesi € formulata da
BUSSANICH (1994) pp. 5300-5330. il quale sostiene che tutto il pensiero di Plotino sia
attraversato dalla presenza di elementi mistici. Per un'interpretazione opposta, cf.
GERSON (1994), pp. 218-224, il quale afferma, invece, che la filosofia di Plotino si ispira
a Platone e ad Aristotele, e che, pertanto, le tracce di misticismo si rivelano del tutto
marginali. Per un maggiore approfondimento di questo tema, cf. FERRARI (2009 a), pp.
101-112 e FERRARI (2009 b), pp. 113-135.

% Enn. V19 (9),9, 12-18.

00 Cf. Enn.12 (19), 4, 6. 11 processo di interiorizzazione dell'Anima & descritto in termini
di un movimento diretto verso se stessa, il quale si realizza attraverso un procedimento di
sottrazione di tutto cid che ¢ estraneo alla sua natura e che le si ¢ aggunto durante il
processo generativo. Plotino sembra affemare l'identita dei processi di sottrazione e di
interiorizzazione, cf. FERRARI (2009), p. 108.
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interiorizzazione, in quanto I'Anima puo accedere al Principio soltanto in se
stessa e non rivolgendosi agli enti che si trovano al di fuori di essa™”’.

In questo senso 1'Anima pud ricongiurgersi con il Principio, soltanto
ritrovando, innanzitutto, il suo legame con il Nous che ha perso una volta
discesa nella molteplicita del sensibile. Nel momento in cui essa vede in se
stessa le tracce dell'archetipo e si riconosce come una natura pensante’™, ha
inizio la conoscenza di se stessa e nello stesso tempo l'ascesa alla realta ultima
dalla quale la vita ha avuto origine.

L’Anima, entrando in contatto con il Primo Principio, partecipa
immediatamente di una vita diversa dalla precedente, di una vita che Plotino

definisce “vera’™"

, nella misura in cui proviene da colui che ¢ «il dispensatore
della vita autentica», che basta a se stessa e che di nulla ha bisogno.

In quanto Principio assoluto e fonte di ogni essere ¢ «come una vita in
tutta la sua lunghezza»’'’, immutabile e senza interruzione alcuna: vita che,
permanendo in se stessa, riesce a generare un’altra realta. E solo da una natura

che permane nella sua «dignitosa fissitd (cepvov éothtetar)»” !

che puo avere
origine una realta intrinsecamente dinamica e vitale, come quella dell'essere.
La vita infatti ¢ I'azione del Bene, quell'attivita che procede dal Primo
Principio (€x 1ayaBod €vépyelav), la quale determinandosi diventa Intelletto.
Per questo la vita del Nous per essere autentica dovra sempre avere la forma

del Bene (dyaBoe1df)) , ossia della vita che I'ha generata®'?.

L'Intelletto e quella vita di lassu hanno la forma del Bene e, proprio perche hanno
la forma del Bene, esse sono oggetto di desiderio (elvot u&v tov vodv kot thv
Conv éxeivnv dyoboeldn)). Parlo di forma del Bene, perché la vita ¢

07 Cf. Enn. VI 9 (9), 11, 38-41. Per un commento dell'intero passo, cf. MEIJER (1992),
pp. 278-286.

% Cf.Enn.V 3,6, 1-17.

% Enn.VI9(9),9,15.

S0 Fnn. V2 (11),2,25-30.

SWCf, Enn. VI 7 (38), 39, 27-29.

S2Cf, Enn. VI 7 (38),21, 3-8.
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effettivamente I'azione del Bene, o meglio 'attivita che procede dal Bene, mentre

I'Intelligenza & questa medesima attivita ormai ben determinata’".

All’Uno, in quanto potenza generatrice, pur essendo esente dal movimento e
dall’attivita intellettuale che ne comprometterebbero la sua assoluta semplicita,
appartiene una forma di vita che ¢ antecedente alla vita stessa. Per questo in
Enn. 17 (54) 2 Plotino puo affermare che la vita ¢ il Bene: Il Bene ¢ 1'origine

della vita ed & anche il fine cui essa deve tendere’'*.

B Cf. Enn. V17 (38),21, 3-8, trad. RADICE (2002) modificata in alcuni punti.
S Cf. Enn. 17 (54) 2, 1-4. Cf. Resp. VI, 509a.



Capitolo Quinto

Aspetti biologici della nozione di vita in Plotino

5.1 L'intrinseco vitalismo del cosmo sensibile

La riflessione sul concetto di vita non pud non interessare anche gli
aspetti biologici di essa. Sebbene, infatti, Plotino non affronti esplicitamente le
questioni centrali per la biologia, tuttavia il modo in cui egli tratta questioni
filosofiche non puo non sfociare in argomenti di carattere biologico.

Plotino mostra, infatti, un grande interesse per le questioni concernenti
la vita organica o somatica, come ad esempio quella delle piante e degli
animali; per i problemi riguardanti la trasmissione delle forme, la procreazione
degli individui e, in particolare, per I’analisi della struttura di un organismo
vivente.

La questione fondamentale ¢ quella di sapere quali esseri appartengono
al genere dei viventi, ed in merito a cio, Plotino fornisce una risposta alquanto
sorprendente: sono definiti {®a anche gli astri, la terra, 'universo sensibile ed
i corpi di natura ignea. Proprio questa costatazione confermerebbe la presenza
nella metafisica plotiniana di un intrinseco vitalismo che coinvolge ogni realta
del suo sistema ontologico.

Ci0 che risulta ancora piu interessante ¢ che anche i corpi dell'universo,
che non sono in possesso di un'Anima e che, dunque, non possiedono alcuna
forma di movimento, non sono da considerare completamente inattivi e privi di

vitalita.
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Plotino sembra seguire un approccio di tipo filosofico per la
formulazione della sua teoria sulla vita, ovvero, per distinguere cio che ¢ vivo
da cio che non lo ¢.

Se, infatti, seguendo un procedimento di tipo scientifico si assegnasse
lo statuto di vivente soltanto agli esseri organici, da un punto di vista
filosofico, invece, ¢ possibile estendere la vita anche all'ambito inorganico, a
tutto cio che la scienza moderna considererebbe non-vivente (la pietra o l'erba,
ad esempio).

Naturalmente lo stesso Plotino, come si cerchera di sostenere in questo
capitolo, assume una differenza tra cid che ¢ vivente in senso organico e ci0
che, invece, pur essendo inorganico, presenta, comunque, degli aspetti di
vitalita. C'¢ infatti un senso di vita - che per Plotino ¢ quello piu originario -
che ¢ da identificare con 1'évépyela come attivita contemplativa dell'Intelletto,
in primo luogo, ed in secondo luogo, come attivita creativa dell'Anima. Ci
sarebbe, tuttavia, un altro significato della vita, che si riferirebbe non
all'esercizio di un'attivita, quanto, piuttosto, alla capacita di alcuni corpi di
ricevere una qualche forma di potere, per via della vicinanza ad un essere che ¢
potenzialmente attivo e che diffonde dappertutto I'intensita della sua forza.

La vita verrebbe in tal modo considerata non soltanto nel suo aspetto
biologico, ma anche secondo caratteri che sono, invece, propri della
metafisica: secondo questo procedimento, “vivente” non ¢ soltanto cid che si
muove o cio che si riproduce, ma anche cid che ¢ un essere unitario, che fa
parte di un intero, contribuendo con la sua specifica funzione alla vita di esso.

La concezione di un intrinseco vitalismo che si estende in tutto

315 affonda le sue

l'universo, comprendendo in s¢ anche gli esseri inanimati
radici, ancora una volta, nella concezione platonica dell'Anima del mondo,

concepita come un principio vitale che si prende cura anche della totalita del

15 Cf. Enn. 113 (52), 13, 19-21.
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mondo inanimato®'®

. Riprendendo questo motivo platonico, Plotino definisce
1'Anima potenza infinita (§Ovauig dnelpog)’’, dall'inesauribile attivita creativa
che non lascia nulla fuori di sé.

La condizione dell'universo ¢ descritta attraverso il ricorso ad
un'immagine, quella della rete da pesca che, immersa nell'acqua per
conservarsi in vita, non puo possedere l'elemento in cui € immersa, piuttosto
essere partecipe della sua vita e seguirne il suo movimento’'®. Plotino esprime
in questo modo la natura del cosmo che, senza l'intervento dell'Anima del
mondo, sarebbe privo di forma, di movimento e dunque di vita.

Viene precisata la modalita della presenza dell'Anima del mondo nella
realta sensibile: ogni essere non potendo possedere I'Anima, sara posseduto da
essa; dall'Anima ricevera una specifica potenza con la quale contribuire alla
conservazione della vita dell'intero Vivente.

Nella prospettiva plotiniana, infatti, ogni ente che costituisce il cosmo -
in quanto fa parte di cio che & animato - ha un potere (dVvouic), € per questo,
¢ vivo. Il Vivente si manifesta, infatti, in molteplici forme di potenza e di vita,
anche non sensibili, le quali provocano comunque nell'universo degli effetti

soprendenti (€vépyelal Oovuaoctd mOAAG Topéyovian) .

Plotino per la
formulazione di questo concetto riprende nuovamente la definizione di essere

di Sofista 247d 8-e 4, affermando che

216 Cf. Phaedr. 246b 6: yoyn ndco navtog émueieital 100 dyvyov, Tavto 8& ovpavoy
TEMTOAEL, GALOT €V GALOLG E1OEGL YLYVOUEYT.

ST Cf. Enn. 1V 3 (27), 8, 38.

M8 Cf. Enn. 1V 3 (27), 10, 36-43.

29 Cf. Enn. IV 4 (28), 35, 69-70. Plotino fa qui riferimento in particolare alle erbe e alle
pietre, le cui évépyelat fanno si che siano esseri viventi come le piante e gli animali.
Questa concezione di un originario vitalismo che coinvolge anche gli esseri inanimati, in
particolare, le pietre, affonda le sue radici in credenze antiche di origini orientali, diffuse
soprattutto in Egitto e in Babilonia e riaffiorate in eta ellenistica e post-ellenistica. Questa
tradizioni riconoscevano dei poteri segreti alle erbe, alle pietre, la cui natura ¢ affine a
quella degli astri e di altri corpi celesti. In merito a questo argomento cf. BIANCO (1992).
La studiosa esamina i testi pitt importanti della tradizione lapidaria, dal frammento del
ITept AiBwv di Teofrasto (314-304 a.C), il quale classificava ed esaminava con rigore
scientifico le proprieta fisiche dei minerali, fino ad altri testi in cui l'interesse scientifico ¢
soppiantato dalla fascinazione per i suoi poteri segreti. Alle pietre veniva attribuita una
natura divina, in quanto prodotti della terra con poteri magici e benefici.
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sarebbe del tutto assurdo <pensare> che qualcosa esistesse tra gli enti e tuttavia

non avesse alcuna potenza. Ciod che ¢, infatti, ¢ tale in quanto agire e patire, per

alcuni dobbiamo ammettere solo 1'agire, per altri, entrambi®>.

Ancora una volta Plotino si serve dell'esegesi di un passo del Sofista,
con l'intento di affermare la presenza pervasiva della vita che si estende in
tutto 1'universo, senza che nessun ente possa in qualche modo esserne privo.
Viene riconosciuta all'universo la presenza di «vari modi di vivere (dAA®G
{Av)»**! di cui fanno parte anche gli esseri che non si muovono da sé in modo
percepibile (come ad esempio le pietre). Cido che a Plotino interessa ¢
giustificare la presenza del'inanimato nell'universo sensibile, ossia nel
«Vivente animato (&v (oo euyOym)»’>. Egli sostiene che sono gli uomini a
non riconoscere la vita anche ai piu piccoli esseri che, invece, in quanto parti
di un universo intrinsecamente vitale, non soltanto hanno una funzione precisa
ed un loro potere specifico nel cosmo, ma ancor di pilt sono anche essi, in

qualche modo, vitali.

Bisogna dunque ammettere che ciascun essere ha una potenza irrazionale, in
quanto plasmato e configurato nel tutto e reso partecipe in certo modo dell'Anima
da parte del tutto che ¢ animato ed & contenuto da questo ed ¢ parte dell'animato -
non c'¢ niente infatti in esso che non ne sia parte - e tuttavia alcuni esseri sono pilt
potenti di altri nell'operare, sia fra gli esseri terrestri, sia, a maggior ragione, fra
gli esseri celesti, dato che questi si avvalgono di un'essenza pill pura, e molte cose
accadono a causa di queste potenze, e non per la decisione da parte di coloro dai
quali sembra derivare 1’azione - infatti la potenza agisce anche negli esseri che
non hanno capacita di decidere™.

E la presenza dell'Anima del mondo e della potenza vitale che si origina

da essa a conferire ad ogni singolo essere dell'universo, anche a quelli che non

>0 Cf. Enn. 1V 4 (28), 35, 62-64.
' Enn. IV 4 (28), 36, 18.
> Enn. IV 4 (28), 36, 17.
>3 Cf. Enn. 1V 4 (28), 37, 13-18.
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sono potenze causali, che sono privi di Anima, e che non si muovono da sé,
una funzione all'interno del tutto e la capacita di subire l'effetto di una forza o
di esercitarne in qualche modo una.

Plotino sembra, dunque, deliniare un altro carattere della vita, che
consiste nella partecipazione di un singolo essere alla totalita del tutto, e
soprattutto, al potere unificante esercitato dall'Anima del mondo. Da queste
linee si evince ancora una volta un concetto fondamentale del pensiero
plotiniano, ossia il fatto che, come nel corpo, anche nell'universo, ogni attivita
deve essere compresa sempre all'interno della vita del tutto. Ogni singola parte,
infatti, ¢ disposta ordinatamente e gerarchicamente, trovandosi in tal modo in
reciproca armonia con l'altra. La vita dell'universo esprime un solo ordine ed
una sola a armonia: ciascun vivente € mosso, infatti, dallo stesso fine cui tende
il Tutto.

Sembra, dunque, possibile tracciare i caratteri principali della filosofia
della vita di Plotino, distinguendoli in tre punti:

1) alla molteplicita degli esseri contenuti nel Vivente corrisponde una
molteplicita di funzioni e di poteri. Il fatto che un essere abbia una funzione
all'interno di un sistema, piuttosto che un'altra, dipende dal suo grado di essere.

2) Il corpo dell'universo ¢ vivente non soltanto nella sua interezza, ma
anche in ogni singola parte che lo compone.

3) In questo senso ciascun essere «ha una sua vita nascosta ({dv

524

AovOavov)»* che contribuisce alla vita dell'intero.

Secondo questa prospettiva, anche la terra ¢ considerata un essere

525 che, non soltanto

vitale, poich¢ essa possiede un'Anima, quella vegetativa
conferisce alle piante la potenza generativa e ne attualizza le ragioni formali,
ma provvede ai bisogni degli esseri che vivono su di essa. Della terra Plotino

ci offre una descrizione senz'altro interessante, poiche¢ essa non ¢ un mero

principio materiale, piuttosto, ¢ presentata come un essere intrinsecamente

24 Cf, Enn. TV 4 (28), 36, 19.
25 Cf, Enn. IV 4 (28), 26, 23.
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vitale, la cui vitalita ¢ superiore a quella delle piante. Essa, pur non possedendo
organi di senso come quelli umani, pud ascoltare le preghiere degli uomini e
provvedere ai loro bisogni, e questo ¢ possibile in virtu della somiglianza che
lega la terra al singolo uomo’*°.

Dall'Anima della terra®’ dipendono anche le piante, che devono ad essa
la loro vita, cio¢ I'essere vere e proprie piante, non riducendosi a meri pezzi di

legno privi di vita.

Il principio generativo offre al corpo della pianta quanto di meglio, cio lo
differenzia dal tronco reciso, che non ¢ pill una pianta, ma soltanto un
pezzo di legno™®.

In queste linee Plotino sottolinea ancora una volta la dimensione vitale
della terra, valorizzando il legame della pianta con essa, che la mantiene in
vita. La pianta, infatti, una volta recisa, non essendo pitl immersa nel corpo
terroso, perde la sua natura vitale e diviene un corpo morto. Lo stesso puo dirsi
delle pietre che, finche si trovano a contatto con la terra, continuano a crescere,
mentre, una volta sottratte ad essa, non manifestano piu alcun tipo di
mutamento, piuttosto conservano le dimensioni che avevano prima della
separazione”.

Plotino, in Enn. IV 3, 8, approfondisce le questioni inerenti la vita delle
piante, entrando apparentemente in contraddizione con quanto affermato nelle
linee appena analizzate. Nel passo in questione, alle linee 44-48, la pianta
recisa viene descritta come altrettanto vivente, quanto quella originaria. Cio ¢

reso possibile in virtu dell'unita dell'Anima del mondo che, penetrando in ogni

% Cf. Enn. 1V 4 (28) 26, 15-18.

271 'Anima della terra assume una connotazione divina, ed, in questo senso, Plotino
sottolinea la sua preminanza rispetto all'Anima di un qualunque corpo. Alla terra ¢
attribuita una natura divina, probabilmente, in connessione alla vitalita che le appartiene,
poiche ogni singola parte di essa possiede tracce della facolta vegetativa dell'Anima.

8 Cf. Enn. 1V 4 (28), 27, 5-8.

> Enn. 1V 4 (28),27,9-12.



Teleto Lom: Aspetti biologici della nozione di vita in Plotino 181

parte dell'universo, puo trovarsi in ogni luogo, sia nella pianta originaria, sia
nel ramo tagliato.

Se nelle linee 5-8 di Enn. IV 4 (28), 27, Plotino sembra essere
interessato alla descrizione della dimensione vitale della terra e di tutto cio che
ne fa parte, nelle ultime linee menzionate, invece, cio che interessa a Plotino ¢
ribadire la dimensione unitaria dell'’Anima che permane indivisa, sebbene
penetri in ognuna delle parti che compongono il corpo dell'universo.

Per esprimere meglio questo concetto, Plotino si serve di un altro
esempio, quello dell'animale in stato di decomposizione dal quale si generano
molti esseri. Egli vuole sottolineare come, nonostante in esso non si trovi piu
I'Anima che era originariamente diffusa in tutto I'organismo, tuttavia, il residuo
del processo di decomposizione conserva una forma di vitalita, poiche esso
puo generare altre forme viventi. Secondo il principio per cui I'Anima si trova
ovunque e non puo allontanarsi da nessun luogo, anche I'animale in
decomposizione non potra essere del tutto privo di un'Anima. L'eventuale
assenza dell'Anima in un corpo ¢ da attribuire non ad un allontanamento di
essa dal luogo in cui si trova, piuttosto, dalla possibilita che esso la accolga o

meno.

Nel tutto, 'Anima permane nella sua unita, se ¢ vero che al suo interno

alcuni esseri ne restano in possesso e altri invece la perdono, <nel

complesso> la realta psichica permane invariata®.

La causa del possesso da parte di tutti gli esseri viventi dell'Anima in
un modo pill 0 meno intenso ¢ da attribuire alla materia che, in alcuni casi, non
realizza pienamente la sua forma, perch¢ non si lascia plasmare

completamente dall'Anima™'. Secondo quanto & stato mostrato, il cosmo per

>0 Cf. Enn. 1V 3 (27), 8, 57-60.
L Cf. Enn. 1V 4 (28), 38, 19-24.
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Plotino, cosi come il suo sistema metafisico®®” si struttura secondo un ordine
gerarchico, in cui ogni singolo essere occupa la posizione che gli spetta in
conformita al rango ontologico di appartenenza e, di conseguenza, all’intensita
della vita che gli ¢ propria. Plotino, in Enn. II 3 (52), 16 sottolinea la funzione
dell’Anima del mondo che, mediante 1’Intelletto, riceve le ragioni formali, per
dare vita a tutti gli esseri, secondo un ordine di processione. Essa, una volta
portata a termine la sua opera non puo abbandonare il suo controllo su di essa,

anzi,

osservando dunque un continuo mutamento e seguendo gli effetti delle sue azioni
conduce tale vita e non si separa mai dal pensiero della sua opera non ponendo
fine alla sua attivita, e non avendo edificato una volta per sempre, affinché tutto
resti in buona condizione, ¢ piuttosto simile ad un agricoltore che, avendo

seminato o piantato, sempre pone rimedio ai danni che hanno provocato gli

inverni piovosi, i continui freddi e i venti impetuosi®.

Da queste poche linee si evince la concezione plotiniana della struttura propria
di un qualsiasi organismo vivente, il quale deve la sua esistenza alla continua
ed incessante attivita dell'Anima. In virtu di essa ogni singolo essere, perfino
quelli che sembrano essere dannosi, non soltanto hanno una funzione, ma
anche una precisa ragione di esistere, contribuendo alla perfezione del sistema.

Nel pensiero di Plotino si rivela centrale la riflessione sulla presenza di
una causalita intelligibile nel mondo sensibile che, senza l'azione di un
Principio, non sarebbe condotto n¢ alla vita n¢ all'ordine. Nell'analisi degli

organismi viventi egli assume una distinzione tra i viventi come gli astri’**, la

> Cf. supra, cap. primo, paragrafo 1.2.

>3 Cf. Enn. 11 3 (52), 16, 29-34. Per indicare 'attivitd dell'Anima che & caratterizzata da
una continua successione, sempre altra, utilizza 1'espressione del dALa, che si ritrova in
Metaph. A 1072a 11: €l 8¢ uéiher yéveolg kot ¢Oopd eivor, GAAo del elvor del
€vepyodv GALmG Kol GAA®G.

>*In Enn. 11 3 (52), trattato dedicato agli influssi degli astri, di essi si dice che sono degli
esseri viventi, non soltanto perche sono parte dell'universo, ma anche perche esercitano
degli influssi fisici sul cosmo: sebbene, infatti, la realta non dipenda dalla loro azione, ma
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cui vita dipende da essi stessi, e l'vomo e gli animali che, invece, hanno
bisogno necessariamente dell'azione di una natura esterna che si prenda cura di
loro. Questo ultimo aspetto interessa particolarmente a Plotino che si sofferma
sulla descrizione dei caratteri della vita somatica, cercando di rispondere a due
questioni fondamentali: la prima concerne 1’organizzazione delle funzioni
corporee; la seconda, invece, affronta un tema molto complesso, ossia quello
che riguarda 1’unita psicofisica dell’individuo. Riguardo alla prima questione
egli menziona la necessita che per la sussistenza di ogni organismo vivente

ogni singola parte debba svolgere una specifica funzione.

E come nel singolo individuo le membra si sono assunte ciascuna un’attivita
propria, cosi anche tutte le parti che si riscontrano nell’universo hanno la loro

funzione e particolarmente quelle che non si limitano a essere parti, ma che

godono di completezza e di un pregio maggiore™”’.

Plotino stabilisce qui la condizione per cui la vita di ogni vivente, tanto di un
singolo individuo quanto dell’universo sensibile nella sua totalita, si realizzi e
permanga, ossia l’esistenza di un principio unitario che organizza e tiene
insieme le diverse parti che compongono un medesimo corpo. Questo
principio svolgerebbe, dunque, un’azione unificante, in quanto ogni singola
parte, pur svolgendo in relazione al suo essere una funzione differente
dall’altra, coesiste in perfetta armonia con tutte le altre; le parti si sostengono a
vicenda l'una con l'altra.

Anche in Enn. 111 3 (48), trattato dedicato alla Provvidenza (npdvolra,),
Plotino caratterizza la vita di un essere sensibile in termini di unita ordinata di

tutte le diverse funzioni, attivita e passioni.

dal Principio Primo, essi hanno la funzione di segni premonitori degli eventi e sono anche
responsabili di altri effetti.
¥ Enn. 11 3 (52), 7, 20-23, trad. RADICE (2002).
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Come del resto avviene in un unico essere vivente che fino nelle sue parti estreme
sia dominato da un principio, dove ciascun membro svolge la propria funzione.
Certo, la parte pill nobile compira atti di primo ordine, mentre quella che gia di

per sé occupa una posizione piu bassa fara e subira quel che gli compete in ordine

al suo essere e alla sua relazione con le altre parti®*®.

L’organismo viene descritto come un sistema strutturato al suo interno
secondo un sistema gerarchico, nel quale ciascun membro occupa la posizione
che gli spetta, e, di conseguenza, svolge una particolare attivita (€vépyeia).

Per chiarire la struttura unitaria che si pone alla base di ogni genere di

organismo, Plotino ricorre all’immagine della ¢wvn che I’animale emette
quando & percosso, sottolineando come, sebbene soltanto gli organi vocali
emettano il grido, poiché gli altri non possono emettere alcun suono, questi
ultimi soffrono insieme agli altri e iniziano a muoversi di riflesso. Per questo
motivo dall'insieme di tutti i movimenti e delle passioni scaturisce un'unica
voce, quella dell'animale. Si afferma, pertanto, la coesione e 1’armonia tra le
diverse parti dell’organismo vivente, le quali dipendono tutte da un unico
Principio. Ma cos’¢ questo Principio dal quale dipende il rapporto armonico
del tutto?
Ancora un volta per rispondere a questo quesito Plotino si rifa a Platone,
affidando alla Provvidenza divina - che rappresenta il dispiegarsi
dell’Intelligenza - il ruolo di determinare 1’organizzazione interna di ogni
singolo essere, provvedendo a distribuire ad ognuno le diverse funzioni che gli
spettano e a strutturare 1’ordine di successione degli esseri viventi.

In virth dell'azione di questo principio l'organismo ¢ caratterizzato da
un'unica forza vitale, €vépyeiro, per mezzo della quale esso pud auto-
costituirsi, muoversi e conservarsi.

La Provvidenza ¢ dunque la Ragion d'essere, il Adyoc, che svolge nel sistema
metafisco plotiniano il ruolo di principio ordinatore che agisce sulla materia

sensibile. E necessaria l'esistenza di un principio superiore ed intelligibile nella

3 Enn. 111 3 (48), 5, 3-15, trad. RADICE (2002).
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realta sensibile, il quale si manifestera secondo un'intensita minore nei gradi
ontologici pit bassi’®’. Il tutto dovra, dunque, conformarsi all'Intelligenza ed &
in cio che la Provvidenza si realizza.

Anche quando al corpo accade di tagliarsi o di subire un trauma e questi
eventi non sono da ricondurre alla Provvidenza, esso viene risanato dall'azione
di questo principio intelligibile.

La Provvidenza, in quanto Ragione formale dell'universo, ha la

funzione di guidarlo, di riportarlo all'ordine e di salvaguardarne I'esistenza. In
questo senso, nel caso in cui ad un corpo predisposto alla buona salute accada
qualcosa che ne comprometta 1'equilibrio, come nel caso di un taglio, essa si
occupa di ricomporre e di cicatrizzare la parte offesa del corpo™®.
Tuttavia, Plotino, non si ferma alla descrizione della Provvidenza come causa
dell'ordine, della struttura unitaria e della conservazione della vita
dell'organismo, piuttosto, in un trattato anteriore cronologicamente a quello
appena analizzato, introduce il termine di origine stoica cuundOeo.

In Enn. IV, 4 (28), la cui analisi ¢ stata gia affrontata nella parte
riguardante la vita dell'Anima®®, al cap. 32, Plotino afferma in riferimento alla
coesione della molteplicita delle parti che costituiscono il cosmo sensibile che

questa unita:

¢ tutta effetto della simpatia, e siccome € un'unita vivente, anche cid che ¢
distante risulta vicino: cosi accade in ogni individuo quando unghia, corna o dito
o tutto cio che non ¢ direttamente connesso- e che dunque ha una parte frapposta
di per sé non interessata dall'affezione-subiscono influenza pur non essendo
vicini. Le parti omogenee, infatti, anche quando non sono a contatto, ma sono
separate da altri corpi intermedi, subiscono le stesse affezioni in ragione della

loro somiglianza™.

37 Cf. Enn. 111 3 (48), 5, 20-23.

38 Enn. 111 3 (48), 5, 24-35.

39 Cf. supra, cap. terzo.

0 Enn. IV 4 (28) 32, 13-19, trad. RADICE (2002).
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In queste linee Plotino esprime la sua concezione dell'universo come
unita vivente, la quale non risiede nella somma delle diverse parti che lo
compongono; l'unita delle parti €, piuttosto, il risultato di una sorta di affinita
sostanziale che fa si che una volta che una parte subisca qualcosa, anche 1'altra,
sebbene sia spazialmente distante, condividera le stesse affezione. Cio che a
Plotino interessa sottolineare ¢ la stuttura metafisica dell'organismo vivente, la
quale & come se imitasse in piccolo quella perfetta del cosmo noetico. I viventi
sembrano, infatti, essere dei veri e propri «mondi in miniatura (UtKpPOULG
Kkéopoug)» >

Nel corpo dell'individuo, proprio in virtu della presenza dell'Anima,
tutti gli elementi, unghia, corna, dita, anche se non si trovano direttamente
connessi, in quanto separati da altre parti del corpo, tuttavia partecipano I'uno
dell'altro, in virtd di una somiglianza originaria che li caratterizza. Questa
somiglianza originaria secondo la quale ogni realta ¢ vicina ad un'altra e in
perfetta armonia ¢ possibile soltanto in virtu dell'azione di un unico principio
che si trova presente allo stesso modo in ogni parte del corpo.

L'Anima non pervade tutto il corpo come una qualita (To16tng), come
ad esempio la dolcezza ed il colore, perche se cosi fosse essa si ridurebbe ad
un accidente e non sarebbe niente in se stessa.

Il colore bianco, infatti, ¢ lo stesso in tutte le parti del corpo, quanto a
specie (€1de1), ma non quanto a numero (0p1Ou®): in relazione alla qualita lo
stesso oggetto puo apparirci diviso in pil parti; 1'Anima, invece, non risulta
divisa; anzi, essa ¢ sempre la stessa numericamente, sia che si trovi in un
piede, sia che si trovi in una mano. Ed ¢ per questo che la percezione
sensoriale di un dolore che interessi una parte specifica del corpo, in realta si
ripercuote anche sulle altre™*?.

Per esprimere bene 'affinita e la simpatia che sono alla base dell'unita

armonica e della sinergia delle diverse potenze che fanno parte dell'universo

> Cf. Enn. 1V 3 (27) 10, 13-14.
2 Cf. Enn. V14 (22),1,22-29.
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vivente, Plotino ricorre allimmagine di una corda in tensione, il cui
movimento nella parte bassa si ripercuote in quella piu alta. Inoltre, la
vibrazione di una corda interessera anche l'altra, poiché ¢ come se quest'ultima,
proprio per via della natura affine a quella, ne percepisse il movimento. Lo
stesso accade nell'universo, in cui non soltanto ci sara armonia tra gli elementi
simili, ma anche fra gli opposti, poiche questi derivano pur sempre da un unico
principio®”. Per questo un solo principio non pud che generare una sola
armonia che fa essere il tutto un Vivente unitario.

Un altro concetto che per Plotino ¢ alla base dell'unita di ogni
organismo vivente ¢ quello di ¢votig, cui ¢ dedicato il trattato III 8 (30), Sulla
Natura, la contemplazione e ['Uno. Qui Plotino sviluppa un pensiero centrale
della sua filosofia, ossia la convinzione che tutta la realta possieda una natura
intelligibile e contemplativa. Alla base della generazione dell'universo ci
sarebbe dunque l'attivita di contemplazione della Natura, ossia della parte piu
bassa dell'Anima che agisce sulla materia, conferendole forma.

Plotino presenta la natura come una forma immobile, un Adyog che
produce i Adyor che sono presenti negli animali e nelle piante. Plotino, questa
volta, assume il principio metafisico aristotelico secondo il quale una realta
puo generare qualcosa soltanto restando immobile e permanendo, dunque,
identica a se stessa. La ¢votig, ragione formale, non ¢ altro che contemplazione,
dalla quale scaturisce I'azione (mpa&ic).

La moinoug, l'attivita creativa dell'Anima, ha origine dal suo essere se stessa,
ossia dall'esercizio della contemplazione: guardando le forme intelligibili, la
parte piu bassa dell'Anima genera il cosmo sensibile. Plotino chiarisce
l'essenza di questa realta definita «Natura», affermando che essa ¢ figlia di un

natura ancora pil originaria, dell'Anima che gode di una vita piu intensa.

Y3 Cf. Enn. 1V 4 (28),41,2-9.
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Cio che risulta, a mio avviso, piu interessante nella concezione della Oswpio &
che per Plotino tutto & contemplazione®* o tende ad essa, non soltanto gli
esseri razionali, ma anche quelli irrazionali, come le piante e la terra. Anche la
generazione da parte degli animali ¢ un atto di contemplazione (€vépyeia
Bswpiog) che ha come fine sia l'attualizzazione delle ragioni formali stesse,
interne all'animale, sia la creazione di una moltitudine di forme razionali
(€181) e di oggetti da contemplare (Oempuata)™™.

Secondo questa lettura i prodotti della terra, fiori e frutti, e la natura in genere
non derivano dalla combinazione di atomi - come vorrebbe, invece, il
meccanicismo’*- piuttosto, dalle ragioni formali che sono il frutto della
contemplazione della realta intelligibile da parte dell' Anima.

In Enn. IV 3, 13, viene descritta in modo chiaro la funzione dell'Anima nel

processo di generazione organica:

Peraltro, non ¢ diverso neppure il modo in cui ogni singolo individuo conduce la
sua vita, per cui non c'¢ evento che non sia determinato e generato dall'Anima a
tempo debito: dallo spuntare della barba, al crescere delle corna, al sorgere
proprio in questo momento di impulsi diretti in un certo modo, e perfino il caso di
fioriture strane mai comparse prima, anche in coltivazioni arboree che si

sviluppano a ritmi regolari’*’.

Plotino identifica contemplazione e produzione, poiche ¢ l'attivita
contemplativa, che caratterizza ogni realta a tutti i livelli, ad essere

responsabile della genesi del mondo fisico.

>* Plotino esprimerebbe qui una tesi idealistica secondo cui tutto il cosmo sensibile &
impegnato in atti di contemplazione, e per questo & definito come «un mondo di
pensieri». Cf. WILDBERG (2009), pp. 121-144; CHIARADONNA (2012), p. 85. Sulla
concezione plotiniana della contemplazione come attivita produttiva, cf. LAURENT
(1992), pp. 190-223.

> Cf. Enn. 111 8 (30) 8, 18-23.

>4 Plotino esprime il suo rigetto per ogni spiegazione meccanicista della vita, ponendo
una domanda retorica: «Quale pressione o quale leva potrebbe produrre la ricca varieta
dei colori e delle forme?». Cf. Enn. II1 8,2, 5-7.

*7 Enn. IV 3 (27), 13, 13-18, trad. RADICE (2002).
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E ribadita la funzione del pensiero come évépyeto e come principio di

vita: ¢ dall'esercizio di questa attivita che ¢ possibile il generarsi della vita in
tutte le sue forme, dal grado ontologico piu alto fino a quello pil basso.
Si sottolinea, ancora una volta, il ruolo determinante dell'Anima nei corpi, i
quali senza la sua azione non potrebbero portare a compimento la propria
generazione, n¢ tanto meno mantenersi in vita. Quanto affermato in Enn. IV 3
(27), 13 si connette con la concezione plotiniana dell'assoluta identita di
pensiero e vita, tematizzata nel capitolo 8 di Enn. III 8 (30).

Se ¢ il pensiero ad originare vita, tutti gli esseri sono degli effetti di
questa attivita intellettuale. Per questo deve esserci un senso di vita, pil
originario ed autentico, che corrisponde al pensiero originario, secondo cui la
vita appartiene originariamente agli esseri che la posseggono in modo
immediato, ossia in se stessi; e un altro, invece, che riguarda gli esseri viventi,
e che ¢ connesso al concetto di partecipazione, secondo cui gli esseri viventi
possono possedere la vita soltanto ricevendola da qualcosa di altro. Questo
ultimo senso ¢ proprio, precisa Plotino, della vita di tipo vegetale (¢pvtiknv), di
quella sensitiva, (aicOntiknv) e di quella psichica (yuyiknv): esse sono
pensieri in proporzione al genere di vita che appartiene a ciascuna.

Per quanto concerne, invece, il pensiero (vonua) e l'oggetto di pensiero
(Bewpnuo), essi devono avere il possesso immediato della vita; per questo
sono viventi in sé€ (avtol@®v). Plotino fa qui riferimento al Nous, in cui oggetto
e soggetto della contemplazione coincidono pienamente, dando vita ad una
contemplazione vivente (Bewpia {Hoa)’*.

In un trattato anteriore cronologicamente a quelli appena menzionati,
molto denso dal punto di vista dell'argomentazione metafisica, la vita come
pensiero ¢ definita, ancora una volta, évépyeta. Si tratta di Enn. V 2 (11), 2,
27-30, in cui Plotino descrive il generarsi della vita da un processo unitario e
continuo in cui l'attivitd intellettuale costituisce livello per livello la

molteplicita degli esseri:

> Enn. 111 8 ( 30), 8, 12-24.
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€ come una vita intera distesa in lunghezza: ciascuna delle parti che si susseguono

nell'ordine € diversa dall'altra, anche se il tutto € continuo a se stesso, € anche se

ogni parte si differenzia dall'altra, la prima non si perde tuttavia nella seguente®*’.

In queste linee Plotino sembra riprendere la descrizione della natura del
Nous, che si manifesta come una natura originariamente uni-molteplice e per
questo dinamica: un essere che ¢ unita nella differenza, poiché pur originando
con la sua attivita contemplativa una molteplicita di esseri, i quali si trovano
perfettamente unificati all'interno della totalita del Nous, permane nella sua

identita.

5.2 La natura psico-fisica dell'individuo

Ma come viene definita esattamente la vita somatica? Questa ¢ una
delle questioni piu complesse del pensiero plotiniano.

Come ¢ stato mostrato nel capitolo precedente, Plotino attribuisce
all'Intelletto la vita perfetta, in quanto vita intelligibile e contemplativa;
dell'Anima, invece, si dice che anche essa riceve la vita dalla realta che 1'ha
generata, in un modo per cui le appartiene intrinsecamente, poiche ne definisce
I'essenza.

L'Anima, infatti, sulla base di cid che si legge nei dialogi platonici,
Fedro e Fedone, ¢ definita, come una natura auto-moventesi che possiede la
vita in se stessa ed in modo immediato. Di conseguenza, in Enn. 1 7 (54), 3,

cronologicamente l'ultimo trattato, dedicato alla trattazione del Primo

* Enn.V 2 (11), 2, 27-30.
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Principio, la vita di un essere sensibile ¢ definita come unione di Anima e
corpo (6UvVod0og pev yuyfic Kol cmuotog) e la morte come la loro separazione
(dtdAvoic TovTmv)> .

Plotino attingendo ancora una volta a Fedone 64c 3-4, in cui Platone
definisce la morte come separazione dell'Anima dal corpo, definisce “vivente”
l'essere che deriva dalla composizione dell'Anima che entra in un corpo, o
meglio come l'organismo che viene vivificato e organizzato dalla natura
intelligibile. In questa definizione ¢ contenuto il nucleo centrale del pensiero
plotiniano sulla relazione Anima-corpo, in quanto quest'ultimo senza l'azione
di un principio vivificatore, rimarrebbe materia inerte e senza vita. Il corpo
sembra, dunque, non avere un'esistenza indipendente dall'Anima, ossia dal
principio causale che gli conferisce vita. Al contrario, I'Anima ¢ una realta
assolutamente eterogenea ed indipendente dalla natura che vivifica, poicheé non
riceve alcuna influenza da essa.

Come viene concepita allora la relazione di Anima e corpo che
definisce il vivente?

Anche rispetto a questa questione Plotino fornisce una risposta del tutto

551

platonizzante, affermando l'esistenza di una forma di dualismo™ tra queste

due nature:

*°Cf. Enn.17 (54), 3, 14-15.

>! EMILSSON (2010), p. 145, ha avvicinato la concezione plotiniana inerente alla
relazione Anima- corpo ad alcune posizioni contemporanee, sulla base del fatto che anche
il filosofo neoplatonico - come queste - porrebbe una sorta di dualismo tra le proprieta
fisiche e quelle mentali. In verita risulta alquanto problematico attribuire a Plotino un
vero e proprio dualismo. Piu precisamente ¢ possibile parlare di dualismo soltanto dal
punto di vista dell'ipostasi psichica, ossia assumendo il primato ontologico, 1'anteriorita e
l'indipendenza dell'Anima dal corpo. La relazione di indipendenza non ¢ valida, invece,
per il corpo, poiche esso non puo sussistere senza un'Anima che lo plasmi. Sostengono
una tesi analoga D'ANCONA (2006) e MARZOLO (2006). Entrambi gli studiosi affermano
che, secondo Plotino, non sarebbe possibile parlare di due nature che si contrappongono.
Corpo e Anima sarebbero invece caratterizzati da una relazione di dipendenza univoca:
mentre, infatti, ¢ possibile che vi sia Anima senza corpo, non potra esserci corpo senza
Anima. Questa tesi ¢ dimostrata 1) osservando che I'Anima ¢ presente dappertutto nel
corpo cui da vita; in questo senso essa si trova nello stesso tempo e nello stesso luogo
insieme con il corpo; 2) I'Anima ¢ il principio che consente al corpo di provare i ©don, i
quali a loro volta non potrebbero essere percepiti senza l'esistenza di un corpo. Anche
CHIARADONNA (2012), p. 95, afferma che il tipo di relazione tra Anima e corpo concepito
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Bisogna, allora, dire che 1'Anima & presente nel corpo come la luce del
sole nell'aria? La luce ¢ presente e non presente nell'aria; penentrando
dappertutto, essa non si mescola con niente; € mentre l'aria se ne va, la
luce rimane. Poi quando l'aria ¢ fuori dalla regione illuminata, se ne va
senza portare con s¢ niente, € invece, fino a quando & sotto il suo raggio

essa resta rischiarata. Pertanto, a tale proposito, ¢ piu corretto dire: 1'aria ¢

nella luce, piuttosto che la luce & nell'aria®”.

Plotino paragona il tipo di relazione esistente tra corpo € Anima a
quella tra la luce e l'aria; in questo senso I'Anima ¢ paragonata alla luce che ¢
presente e allo stesso tempo non presente, poich¢ essa quando ¢ presente
nell'aria, conserva intatta la sua natura non mescolandosi con essa. La luce,
inoltre, non ha bisogno dell'aria come suo sostrato, poiche¢ se l'aria dovesse
volare via, nulla cambierebbe nell'essenza della luce; cosi come 1'aria in certe
zone non ¢ illuminata dalla luce. Da questa descrizione emerge la assoluta
indipendenza ed eterogeneita delle due nature, Anima e corpo: 1'Anima per
esistere non ha bisogno di un corpo da animare.

Le due realta sono si compresenti nel vivente, ¢ proprio la loro unione,
infatti, a renderne possibile l'esistenza; tuttavia, esse sono del tutto separate.
Plotino prende le distanze dall'ilemorfismo aristotelico che considera corpo e
Anima strettamente connessi € unificati, come la materia e la forma in una
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realta materiale™”. A questa concezione Plotino oppone quanto affermato in

da Plotino non puo essere considerato come una specie di prefigurazione del dualismo
cartesiano. Plotino sarebbe interessato alla ricerca delle cause, o, meglio, a porre alla base
del mondo sensibile e dei corpi, principi intelligibili e trascendenti. Per questo motivo
egli puo talvolta sottolineare la diversita ontologica dei due piani, talaltra la relazione di
dipendenza dei corpi dai loro principi intelligibili. Il vivente non & concepito come un
corpo a s¢ stante al quale si aggiunga I'Anima, bensi, esso ¢ tale grazie all'azione
dell'Anima che lo trasforma in un “corpo illuminato”. Cid che emerge, a mio avviso, ¢
che a Plotino interessa salvaguardare la trascendenza e l'anteriorita ontologica dell'Anima,
tuttavia, egli non pud prescindere dall'interrogarsi sull'interazione di corpo e Anima
all'interno del vivente. In merito a cio cf. anche BLUMENTHAL (1992), pp. 82-101.

2 Cf. Enn. 1V 3 (27) 22, 1-7.

> Per spiegare 'unita e l'interdipendenza dell’Anima e del corpo nel vivente, Aristotele
porta l'esempio dell'ascia, mostrando come la sostanza dell'ascia sia appunto I'Anima, e
come, nel caso in cui quest'ultima fosse separata dal corpo dell'ascia, l'ascia non
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Enn. 1V 3 (27), 20: I'Anima non puo essere presente nel corpo nel modo in cui
lo ¢ la forma nella materia, poich¢ ci0 comporterebbe due conseguenze
inaccettabili: 1) la materia che ¢ nella forma non ¢ separabile da essa, pertanto
se I'Anima fosse forma della materia, non potrebbe in alcun modo separarsi dal
corpo; 2) la forma ¢ qualcosa che subentra con la sua azione su una materia
che gia era pre-esistente; in tal modo 1I'Anima non sarebbe una realta pre-
esistente al corpo; 3) I'Anima sarebbe presente nel corpo come in un sostrato,
ossia si troverebbe in esso come un colore o come una forma, ovvero come
una qualsiasi affezione di esso.

La soluzione suggerita da Plotino ¢ quella di considerare I'Anima forma

N

della materia, precisando, tuttavia, che essa ¢ altro dalla forma. Tuttavia,
quanto affermato non sembra risultare per niente chiaro; ¢ possibile
comprendere il senso di queste parole, soltanto confrontando questo trattato
con uno dei primi trattati nell'ordine cronologico, Enn. V 9 (5), che ha come
oggetto l'analisi della seconda ipostasi, il Nous.

Plotino esprime l'idea secondo cui tutto cid che ¢ forma in altro (e180¢
€v dAL®) e, piu precisamente, nel sensibile, non pud avere in sé la ragione
della sua esistenza, piuttosto, deve derivare da qualcosa di piu originario. Esso
¢ forma perche ¢ immagine di una causa che esiste per sé.

Secondo questa lettura esiterebbe una forma immanente alla materia
che non corrisponde, tuttavia, alla forma in sé, la quale, invece, si trova
assolutamente distinta e separata dal corpo. In questo modo Plotino salva
I'Anima dall'assoluta dipendenza dal corpo: I'Anima che ¢ presente nel corpo,
infatti, non ¢ che l'immagine, o meglio, il riflesso dell'ipostasi psichica.
L'Anima non dona al corpo tutta se stessa, ossia la parte autentica di sé€, bensi

soltanto il suo riflesso, la sua luce:

[...] da un corpo adatto (a riceverla) e da qualcosa come una luce che da lei ¢ data,
produce la natura dell'essere vivente (thv 100 {@ov ¢pvoLv): qualcosa di altro e

esisterebbe piu. In questo modo Aristotele esprime 1'assoluta inerenza della forma alla
materia. Cf. Aristot. an. B 1,412b 10-15.
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cioe cio di cui sono propri il sentire e le altre cose che sono dette affezioni

dell'essere vivente®™,

Queste linee condensano il pensiero di Plotino sulla costituzione del
vivente: l'individuo si genera dall'unione del corpo con 1'Anima e, per questo,
il corpo non puo che essere dipendente dall'Anima senza la quale non verrebbe
alla vita: non ci sarebbe nemmeno un corpo senza la potenza dell'Anima®>. La
relazione di dipendenza che caratterizza Anima e corpo non ¢ affatto
biunivoca, poiché ¢ solo il corpo a dipendere dall'Anima e non viceversa.

Sui corpi, tuttavia, non agisce 1'Anima nella sua parte piu elevata, la
quale, invece, rimane immobile a contemplare il mondo di lassu. L'Anima piu
perfetta attraverso il suo riflesso genera qualcosa di diverso, un vivente, che ¢
il soggetto di azioni e passioni. Per questo motivo nel composto sara presente
quella parte di Anima piu inferiore che comprende in se tutte le facolta.

Plotino descrive cosi nell'ordine le diverse facolta dell'Anima che
entrano a far parte del composto: il primo riflesso ¢ I'aicOnoig; alla sensazione
seguono le facolta che sono racchiuse in quella che Plotino definisce «un'altra
specie di Anima (dAXo €180o¢ yuyfic)», € cio¢ I'"Anima generativa o vegetativa
e, in generale, quelle facolta dell'Anima con capacita di creare qualcosa di
diverso da sé.

Ad una prima lettura potrebbe sembrare che Plotino segua Aristotele, e
non Platone, tanto nella classificazione delle diverse funzioni dell'Anima,
quanto nel ritenere che esse non appartengano all'’Anima da sola, piuttosto, al
composto, che le possiede in virtl del possesso dell'Anima.

In verita, in relazione a quanto ¢ stato mostrato in precedenza, ossia

a) al rifiuto di Plotino della definizione aristotelica di Anima come
forma immanente di un corpo naturale che ha la vita in potenza, b)

all'affermazione della anteriorita dell'Anima rispetto al corpo e, soprattutto, c)

3% Enn.11(53),7,3-6.
3 Cf. Enn. IV 7 (2), 3,20-21.
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al suo essere una sostanza separata’>®

, il filosofo neoplatonico non potra che
rivolgersi, anche questa volta, al pensiero platonico.

Egli rifiuta 1'idea che I'Anima si riduca a qualcosa che si trovi nel corpo,
affinche esso abbia delle specifiche funzioni e cio¢ di attribuire all'Anima il
ruolo di semplice strumento del corpo.

All'Anima ¢ assegnato, invece, un ruolo pill determinante, in relazione
alla percezione, ad esempio.

Tra le conseguenze paradossali che deriverebbero dall'attribuzione
all'Anima di una natura corporea Plotino include quella per cui il processo
della sensazione diverrebbe assolutamente incomprensibile. Perche ci sia
sensazione di qualcosa ¢ necessario, infatti, che il soggetto senziente si
presenti nella sua unita e che sia in grado di apprendere con una sola e
medesima facolta ogni dato sensibile. In questo modo l'oggetto sensibile ci
apparira come uno, nonostante le sue molteplici caratteristiche (un volto, ad
esempio). Anche la capacita di giudicare sensazioni diverse (quelle che
giungono attraverso gli occhi e quelle che giungono, invece, attraverso 1'udito),
presuppone che ci sia qualcosa di unico cui esse giungono, che sia capace di
riconoscerne le differenze™’. L'Anima & paragonata al centro di un cerchio
Verso cui tutti 1 raggi, che rappresentano i molteplici sensi, convergono. Questa
concezione si fonda sull'insegnamento platonico di Teeteto 184d, in cui
I'Anima ¢ concepita come un centro unificatore della percezione, e di Teeteto
185e, dove Platone in riferimento alla capacita di giudicare la differenza di due
percezioni, afferma che questa ¢ da ricondurre all'attivita dell' Anima.

Dall'Anima, pertanto, deriva tutto ci0 che appartiene al mondo
sensibile, tanto la realta del corpo, quanto cid che concerne il suo modo di
essere, ossia il modo in cui ¢ capace di interpretare le sensazioni.

Per comprendere bene questa concezione, ¢ il caso di osservare che,

sebbene Plotino affermi, all'inizio di Enn. I 1, 7, che la sensazione ¢ di

36 Cf. Enn. 1V 7 (2), 3, 20, 30.
»TCf. Enn. IV 7 (2),6, 1 e sgg.
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pertinenza del cuvaudotepov, egli chiarisce che cio non significa che le
sensazioni abbiano luogo senza alcun intervento dell'’Anima. Come potrebbe,
infatti, il vivente cogliere le sensazioni con la facolta sensitiva, senza che
questa sia messa in moto?>*.

La facolta sensitiva deve venire, infatti, stimolata dall'Anima, affinché
possa dare inizio alla sua attivita. Ma cosa percepisce la facolta sensitiva
dell'Anima?

Essa non pud percepire direttamente i dati sensibili, piuttosto le

impressioni prodotte nel vivente dalla sensazione; ma, poiche¢ queste

impressioni sono di natura intelligibile, la percezione esterna non ¢ altro che:

un riflesso di questa (dell'Anima intelligibile) che & sostanzialmente piu autentica,
in quanto ¢ contemplazione impassibile di pure forme. Da queste forme dalle
quali 1'Anima, essa sola, riceve la potenza dominatrice del vivente, nascono

riflessioni, opinioni e intellezioni, (realtd) in cui originariamente noi (uomini)

consistiamo’”,

La sensazione ¢ un riflesso delle forme che 1'Anima contempla restando
immobile, quindi essa dipenderebbe piu dall'Anima che dal corpo. All'Anima ¢
attribuita in tal modo la funzione di critica e di giudizio delle impressioni
sensoriali. Per questo motivo ad essa non accade di essere contaminata dalle
affezioni del corpo, poiché all'Anima spetta il compito di emettere giudizi su di
esse e, mentre fa questo, non ¢ sottoposta ad alcun cambiamento o alterazione
nella sua essenza™®.

Questi giudizi, infatti, non sono delle affezioni, bensi, atti di pensiero.
Lo stesso accade alle passioni e ai sentimenti, Plotino afferma che proprio in
virtt della sua natura incorporea e inestesa (auey€lng), 'Anima non puo

essere soggetta alle affezioni, le quali riguardano, invece, il corpo. Si afferma

P Cf. Enn.11(53),6, 13 e sgg.
9 Cf. Enn.11 (53),7,11-18.
X0 Cf. Enn. 111 6 (26), 1, 1-14.
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che, sebbene le emozioni abbiano una componente psichica, poiché ¢ 1'Anima,
ad esempio, a provare vergogna, tuttavia gli effetti degli stati emotivi non
coinvolgono 1'Anima, bensi il corpo®®’.

Plotino rifiuta la concezione aristotelica secondo cui, eccetto 1'attivita
dell'intelletto attivo, tutte le funzioni psichiche - comprese I'immaginazione e il
pensiero discorsivo - coinvolgono il corpo®®. 1l filosofo neoplatonico mostra,
invece, come in realtd all'Anima appartengano specifiche funzioni che essa
puo svolgere senza bisogno del corpo, prima fra tutte la tendenza al Bene, che
¢ qualcosa che appartiene solo ed esclusivamente ad essa, o meglio alla sua
parte razionale. Quest'ultima definirebbe 1'uvomo nel senso pil autentico, ossia

' “aomo vero’®

che si identifica con I'Anima che contempla le pure forme;
tuttavia, noi siamo anche un composto di Anima e corpo, il quale ha in sé la
mescolanza delle parti inferiori dell'Anima (concupiscibile ed irascibile).
Plotino afferma che ¢ soltanto quest'Anima, che risulta composta dalle
sue funzioni piu basse, a potere cadere in errore e a subire un giudizio; ¢ido non
puo accadere, invece, alla parte migliore dell'lAnima che ¢ in stretta
connessione con la vita intelligibile. Plotino ricorre ad Omero per esprimere la

natura dell'Anima individuale e la conseguente separazione dell'Anima

razionale da quella discesa:

Parrebbe che il poeta si riferisse proprio a questa separazione quando
situava nell'Ade I'immagine di Eracle e invece collocava il vero Eracle fra
gli dei, in tal modo seguendo ambedue le versioni del mito: I'una che lo
voleva assunto fra gli dei, l'altra nell'Ade. Alla fine risultavano due
Eraclidi distinti’*.

In queste linee ¢ descritta la condizione dell'Anima discesa che ¢
immagine dell'Anima di lassu: I'immagine dell'Anima esiste fin tanto che c'¢ il

corpo; se non trova pit un corpo disposto ad accoglierla e ad esserne

L Cf. Enn. 111 6, 3,9-24.

2 Cf. Aristot. an. A 1403a4 e sgg.

293 Cf. Resp.IX 588 b-589 b.

%% Cf. Enn. 11, 12, 32-35, trad. RADICE (2002).
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illuminato, l'immagine scompare. Ed ¢ allora che resta soltanto 1'Anima di
lassu, nella sua dimensione piu pura, in quanto contempla l'intelligibile e
possiede, per questo, la migliore forma di vita. La vita perfetta, (| teAeia
Cwomn), infatti, come ¢ stato mostrato, ha sede nel Nous.

Cio che viene espresso con chiarezza ¢ la superiorita ontologica
dell'Anima contemplativa che attraverso una sua immagine illumina il corpo, il
quale esiste solo in virtl di essa, come prodotto della sua potenza. Per questo
motivo 1'uvomo, per Plotino, non puo collocarsi al sommo grado della scala dei
viventi, in quanto la sua vita ¢ definita dall'unione di corpo e Anima, un'unione
che pero conserva la divisione delle due realta.

Per esprimere il dualismo che caratterizza le due nature Plotino
afferma che I'Anima si trova nel corpo, come ci0 che governa il corpo alla
stregua di un timoniere. Ma uno dei passi che pill mi sembrano centrali per
confermare la presenza di un dualismo psico-fisico alla base della concezione
plotiniana dell'essere vivente ¢ Enn. VI 7 (38), 5, Come siano nati la
molteplicita delle idee ed il Bene, trattato in cui Plotino affronta un'analisi non
soltanto delle tre ipostasi, ma, anche, della costituzione dell'individuo.

Procedendo dall'analisi della definizione aristotelica di uomo come
Cdov Aoykov, e da quella di essere vivente, {®ov, come composizione di
Anima e di corpo, si rivelerebbe impossibile far coincidere la vita terrena
dell'animale razionale soltanto con la sua Anima.

Ma, poiche il corpo non ¢ la parte essenziale dell'uomo, questa
definizione rimarra una “mera definizione” incapace di esprimere la reale
essenza dell'uvomo, la quale, invece, coincide con la sua Anima intelligibile. Il
principio psichico dell'individuo sembra, infatti, essere qualcosa di diverso dal
composto di Anima e corpo, una natura che subentra quando il corpo vivente ¢

stato gia formato.
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In questo senso Plotino sembra distinguere due tipi di évépyera’®, due
diversi principi nell'essere vivente: il primo ¢ definito Adyoc, ragione formale,

ed il secondo Anima.

E pertanto necessario che l'uomo sia una ragione formale (Adyoc) diversa
dall'Anima. Che cosa impedisce che I'vtomo sia le due cose insieme? Ossia
un'Anima in un particolare tipo di ragione formale, ammettendo che questa
ragione sia una forma di attivita determinata, tale da non poter sussistere senza

una realta attiva? Del resto questa ¢ la condizione delle ragioni formali, le quali

né sono senza anime, né sono puramente anime’*.

Queste linee esprimono un contenuto centrale del pensiero di Plotino sulla
generazione dell'individuo e sulla sua costituzione. Si afferma che I'uomo ¢ la
ragione formale dell'Anima, esso ¢ cio¢ da ricondurre all'attivita di un Adyog
che contiene i principi formali responsabili della generazione del corpo
vivente, che, successivamente, verra animato dall'Anima razionale.
Plotino fornisce una nuova definizione di uomo, che, tuttavia, non € ancora
quella primaria; quando ci riferiamo al composto di materia e forma, I'vomo ¢
identificato con le funzioni inferiori dell'Anima (le funzioni vegetative) che si
occupano della crescita e delle fasi di cambiamento dell'individuo.

La generazione organica viene, infatti, assimilata alla costituzione dei
semi delle piante; essi posseggono delle ragioni formali, ossia i principi

generativi del seme che, sebbene non possano considerarsi vere e proprie

°% Per un maggiore approfondimento della concezione plotiniana della presenza di una
dualita nell'Anima umana, in tutta la sua complessita, cf. EMILSSON (1988), pp. 26-35,
che analizza, in modo assolutamente convincente, che I'uomo & definito da Plotino come
l'essere che ¢ in parte dentro la catena degli eventi ed in parte esterno ad essi. C'e, infatti,
una parte dell'Anima individuale, in virtu della quale I'nomo si colloca al di fuori e oltre
la natura; tuttavia, dell'Anima individuale fanno parte anche le funzioni piu basse, quelle
vegetative, le quali tengono legato I'vomo alla dimensione corporea. Tutte le funzioni, sia
quelle piu alte sia quelle piu basse dell'Anima individuale discenderebbero dall'Anima del
mondo. In verita I'Anima individuale dell'uomo, quella che consente di definirlo nella sua
essenza, ¢ separata da quella vegetativa. Questa dualita trova conferma nella possibilita
che queste due funzioni dell'Anima si trovino connesse fino a quando l'individuo ¢ in vita.
% Enn. VI 7 (38), 5, 1-6.
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anime, non sono, tuttavia inanimate (égyvyot). I Adyot vengono definiti attivita
che esistono in virtu dell'attivita di un'altra realta, ossia dell'Anima del mondo.
Essi sono, potremmo dire, atti dell'Anima, che agiscono soprattutto sulle
sostanze inferiori, come il corpo®®.

L'vomo come composto, nella prima fase in cui viene generato, sarebbe
paragonabile al seme, in quanto avrebbe in sé il Adyoc come principio
responsabile della crescita e della generazione dell'individuo. L'Anima nella
sua essenza immortale, I'Anima razionale, gli si aggiungerebbe in un secondo
momento, solo dopo che il corpo sia stato gia formato dalle ragioni formali
provenienti dall'Anima del mondo. Questa eserciterebbe la sua attivita sullo
sfondo, poiche, rimandendo in se stessa, conferisce le ragioni formali che
esercitano immediatamente la loro attivita sul corpo. Essa per un verso resta
lassut a contemplare il mondo intelligibile, per altro verso, discende con la sua
parte inferiore nel corpo organico.

In questo senso, I'Anima ¢ principio di cambiamento nel corpo senza
essere essa stessa soggetta al mutamento; per esprimere bene questo concetto
Plotino si rifa all'immagine delle note di una melodia, la cui armonia mette in
vibrazione le corde che subiscono delle modificazioni: I'armonia ¢ paragonata
all'Anima vegetativa che, pur consentendo al corpo di riprodursi e di crescere,
non si riproduce € non cresce essa stessa.

La concezione di due principi generativi alla base della generazione
organica permette, dunque, a Plotino di superare l'ilemorfismo aristotelico.
Secondo questa lettura, infatti, il principio formale dell'Anima, il Adyog, €

presente nel corpo dell'individuo, mentre 1'Anima ¢ separata da esso. Cio

7 Plotino dedica un trattato, Enn. V 9 (5) 6, all'analisi della struttura del seme,
paragonandola a quella dell'Intelletto, poiche in esso sono compresenti molteplici ragioni
seminali, che, pur possedendo ognuna una funzione diversa, si trovano raccolte tutte in un
luogo centrale. Ma cido che pil interessa a Plotino nell'analisi della composizione del
seme ¢ il fatto che alla base della loro generazione - cosi come di quella di tutti gli esseri
sensibili - sono da porre i logoi. In riferimento alla teoria dei semi di Plotino, cf. PREUS
(2002), pp. 43-55 e WILBERDING (2008), pp. 406-432.
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spiegherebbe perche, quando il corpo muore, ¢ possibile che esso, per un

tempo determinato, conservi ancora tracce di vitalita:

Se il corpo assomiglia pitt ad un oggetto riscaldato che a uno illuminato, come
mai esso dopo che l'altra Anima lo ha lasciato non ha piu alcuna traccia di vita?
In verita, qualche traccia di vita pur la conserva, essa perd si consuma in fretta,
come avviene per i corpi riscaldati una volta che siano allontanati dal fuoco. A
dimostrazione di cio si pua addurre il fatto che i capelli continuano a spuntare
anche sui corpi morti e le unghie continuano a crescere, e addirittura certi
animali, pur divisi in due, seguitano a muoversi per lungo tempo: & forse questo
quel tanto di vita che risiede ancora in loro?>®,

In queste linee Plotino utilizza la spiegazione di alcuni fenomeni come la
crescita di capelli e di unghie dopo la morte dell'individuo per dimostrare la
sua concezione della presenza di due atti di animazione nel vivente.

Le questioni centrali dalle quali prende avvio Il'argomentazione

plotiniana sono le seguenti: come ¢ possibile che un corpo una volta morto,
ossia una volta che I'Anima si sia separata da esso, sia ancora caldo? E perché
in alcuni corpi morti continuano ad esserci dei fenomeni di crescita o in
generale di movimento?
Queste domande trovano una risposta proprio nella presenza del Adyog, da cui
dipende non soltanto la crescita e lo sviluppo del vivente, ma, soprattutto, la
capacita che il corpo ha di auto-organizzarsi. Per questo, una volta morto, il
corpo conserva ancora questa funzione, poich¢ essa non dipende ne
dall'Anima, n¢ dall'unione di materia e forma, bensi dalla ragione formale che
rimane in €sso.

Con il distacco dell'Anima dal corpo, l'individuo, pur non essendo pil
vivente nel senso pieno del termine, secondo la definizione di animale
razionale, tuttavia, come puro materiale organico ¢ capace di continuare a

crescere, per un determinato tempo e di manifestare segni di vitalita.

% Enn. 1V 4 (28), 29, 1-8.
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Plotino descrive questo processo servendosi dell'immagine dell'Anima

che genera prima di morire:

Qualche volta I'Anima, come per esempio nelle piante, rimane nelle stesse cose
viventi e genera; ma qualche volta quando essa muore dona qualcosa appena
prima di morire, come si verifica nelle piante tagliate o negli animali morti, dove
da un unico corpo se ne generano molti per via della putrefazione. Per questi

fenomeni si richiede l'intervento di una potenza che deriva dal tutto, la quale si

mantiene identica anche nel nostro mondo’®.

Plotino ribadisce la presenza dell'Anima vegetativa nel corpo anche dopo la
morte, ed inoltre il principio secondo il quale 1I'Anima si trova in ogni luogo ed
il grado o l'intensita della sua presenza ¢ proporzionale alla capacita del corpo
di accoglierla. Quando il corpo dell'animale non ¢ pill capace di accogliere
I'Anima sensitiva, quest'ultima se ne andra, mentre quella vegetativa
continuera ad agire sul residuo organico, contribuendo alla formazione di altri
organismi viventi’”’.

Plotino riesce in tal modo a salvare l'indipendenza dell'Anima
individuale dal corpo e ad affermare, riprendendo un motivo platonico’', che
“no1” siamo Anima che si serve di un corpo come uno strumento. Per questo
motivo, egli distingue tra I'Anima che partecipa del composto, quella
responsabile di plasmarne la materia per renderlo vivente, e quella che non ¢
convolta in alcun modo nelle funzioni corporee.

Ci sono, infatti, degli atti psichici come il ragionamento e
I'immaginazione che sono assolutamente indipendenti dal corpo; altri, come

quelli associati all'Anima vegetativa, ad esempio la percezione sensoriale, che

% Cf. Enn. 111 4 (15), 6, 40-45.

>0 Cf. WILBERDING (2012), pp. 209-211, in particolare p. 210, in cui lo studioso afferma
che questo passo «would go against the now familiar principle that the product of
generation cannot be ontologically superior to the producer, since one of the common
explananda is the generation of worms (which have some degree of sensation and
impulse) from decaying plants (which do not)».

" Cf. Aleib. 129 a-130c.
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coinvolgono necessariamente il corpo. Ciod che ¢ certo ¢ che nella costituzione
dell'individuo operano due tipi di causalita: uno, I'Anima del mondo, esterno al
composto ma che agisce su di esso attraverso le ragioni seminali,
determinandone le possibili configurazioni; l'altro, 1'Anima razionale, che
discende nel composto quando esso ¢ gia predisposto ad accoglierla.

Sullo sfondo ¢ sempre la concezione plotiniana della doppia attivita
(e¢vépyelo Oittn) strumento teorico attraverso il quale Plotino chiarisce
l'azione di un Principio superiore su una natura di livello inferiore e, di
conseguenza, il processo di generazione di una realta derivata da quella
superiore’’*. Esiste un'attivitd intrinseca all'essenza di ogni essere, che si
realizza proprio nel permanere dell'essere nel suo stato; grazie a questa attivita
se ne genera una seconda che pero si dirige verso l'esterno, oltrepassando i
confini del soggetto che la genera, al fine di generare le realta inferiori ad esso.
Plotino esemplifica questa concezione servendosi dell'immagine sensibile del
fuoco, il quale possiede un calore intrinseco che ne definisce 1'essenza, ma, nel
medesimo tempo, esso genera un calore che si espande verso l'esterno,
investendo anche gli altri esseri®”.

Questo principio si fonderebbe pertanto sulla potenza sovrabbondante
della causa da cui si genera un altra realta di grado ontologico inferiore. In
questo senso il calore esterno ¢ un'immagine di quello essenziale del fuoco, ma
¢ comunque inferiore ad esso. Plotino sembra servirsi di questo stesso
principio per chiarire la relazione tra 1'Anima e il corpo: come il calore esterno
continuerebbe ad agire sull'ambiente ancora per un breve tempo anche una
volta che il fuoco si sia estinto, cosi il corpo pud conservare delle tracce

dell'attivita dell'Anima dopo che essa lo abbia abbandonato®™.

°7? Per un'analisi approfondita della teoria della doppia évépyeta, cf. NARBONNE (1994),
pp. 61-79; FERRARI (2002), pp. 375-388.

3 Cf. Enn. V 1(10) 6, 30-34.

™ Cf. WILBERDING ( 2008) p. 211.
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5.3 Embriologia

La presenza di un principio inerente all'organismo vivente trova ulteriore
conferma nella riflessione plotiniana sull' embrologia.

Plotino in Enn. V 7 (18) 2, afferma che i semi maschili e quelli
femminili contengono in se stessi tutti i Adyor’”” che si attueranno, poi,
successivamente, nelle diverse parti dell'organismo. Dei semi - afferma Plotino
- la parte fondamentale non ¢ l'elemento umido, bensi, le ragioni formali che
sono senza massa e senza estensione e, dunque, invisibili ed immateriali®’®.
Non ¢ un caso che il filosofo neoplatonico in un altro trattato, Enn. V 9 (5), 6,
utilizzi 1'immagine del seme per spiegare l'essenza della seconda ipostasi:
come, infatti, il seme contiene in se stesso tutte le parti del corpo che sara

generato, cosi I'Intelletto contiene in s¢ simultaneamente la molteplicita degli

inteligibili.

L'intelligenza universale contiene i suoi oggetti come il genere contiene le sue
specie e come il tutto contiene le sue parti. Anche le potenzialita dei semi
forniscono un'immagine di quanto si va dicendo. Nel complesso del seme tutte le
parti sono indistinte, mentre le ragioni formali sono raccolte, per cosi dire, in
unico centro, eppure una ¢ la ragione dell'occhio, un'altra quella delle mani, anche
se questo ¢ riconosciuto dall'organo sensibile generato dalla stessa ragione.
Pertanto le potenzialita dei semi costituiscono, ciascuna, una ragione seminale
unica e complessiva insieme alle altre componenti; certo, la parte corporea ha la
materia - per esempio la sostanza umida -, ma la ragione seminale nel complesso
¢ una forma [...]°>"".

3 Cf. Enn. V 7 (18), 2.
7 Cf. Enn.V 1,5,11-13.
" Enn.V 9 (5), 6,9-18.
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Dall'analisi di queste linee emerge un elemento centrale nella riflessione
plotiniana sul seme: le parti del corpo sono ancora indistinte nel seme, mentre i
principi formali del seme sono concentrati, tutti, in un solo punto, nella parte
centrale. Anche qui, come in Enn. III 8 (30) 10°’*, Plotino ricorre all'immagine
della concentrazione del Adyog in un solo punto, al fine di sottolinere I'unita e
la compatezza del principio dal quale si origina la vita. La molteplicita della
vita puo derivare solo ed esclusivamente da cio che non ¢ molteplice e che ¢
anteriore alla molteplicita stessa.

Tuttavia, come ha mostrato Wilberding””, l'interpretazione di Enn. V 9
(5), 6 ¢ stata oggetto di difficolta, in quanto a prima vista non sembra per
niente semplice definire, dall'analisi del passo in questione, i caratteri della
teoria embriologica di Plotino. Sono scaturite, infatti, due posizioni discordanti
che fanno appello l'una all'epigenesi, l'altra al preformismo; queste
rappresentano le teorie classiche sulle modalita della presenza delle ragioni
formali nei semi’®.

Secondo la prospettiva epigenetica le parti individuali dell'organismo
vivente vengono all'esistenza e si sviluppano gradamente, volta per volta, da
un materiale indifferenziato, ossia dalla potenza del seme; la seconda
posizione - il cui maggiore esponente ¢ Anassagora - ritiene, invece, che tutte

le parti dell'organismo si trovino gia preformate in modo materiale nel seme.

" In Enn. 111 8 (30), 10-20, Plotino ricorre all'immagine dell'albero dal quale si emanano
tutte le cose. Il principio della vita dell'albero ¢ collocato nella radice, dove resta sempre
integro nonostante si diffonda nella molteplicita delle parti che compongono I'albero.

> Cf. WILBERDING (2008), pp. 406-432.

0 Gia in Tim. 91d 2-3 si trova una riflessione sui semi: «[...] fino a che il desiderio
sessuale e la passione amorosa dei due sessi, spingendoli ambedue ad unirsi, colgono un
frutto come quello degli alberi, e, seminando nella matrice, come in un terreno arato, dei
viventi invisibili per la loro piccolezza e ancora informi, poi separandoli, facendoli
crescere e nutrendoli in essa, infine dandoli alla luce, realizzano la generazione dei
viventi». Questo passo ¢ stato oggetto di ambiguitd, in quanto non ¢ affatto chiaro come
vada interpretato, se dal punto di vista del preformismo o da quello dell'epigenesi. Se ci si
sofferma sul termine {®a, ossia sui viventi che sono seminati, potrebbe sembrare che la
concezione platonica si avvicini a quella preformista; tuttavia, se si considera invece il
termine GdidmwAaoto, che indica la mancanza di forma di questi esseri, che sarebbero,
dunque, dei principi immateriali, sarebbe, invece, pill sensato far ricadere il punto di vista
platonico nell'epigenesi. In merito a questa questione, cf. WILBERDING (2008), p. 408.
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Secondo il preformismo la generazione non avrebbe un ruolo fondamentale per
la costituzione dell'organismo, ma si ridurrebbe ad un processo che
consentirebbe alle parti, gia determinatesi, di svilupparsi ulteriormente.

Brehier suppone che Plotino, in Enn. V 6, 9 aderisca al preformismo
ritenendo, pertanto, che all'interno del seme siano gia presenti le parti
dell'organismo, gia formate. Il passo in questione non ¢ interpretato allo stesso
modo da Preus e Wilberding®®', che leggono, invece, in queste linee una
conferma dell'adesione di Plotino alla prima teoria embriologica, ossia
all'epigenesi.

La risposta che mi sembra pill convincente ¢ quest'ultima. In effetti,
analizzando attentamente il passo, Plotino non sembra discostarsi per nulla
dalla teoria embriologica di Aristotele. Le ragioni seminali sono definite come
delle forme immateriali che si distribuiscono in tutte le parti del seme, le quali
sono, pero, ancora indistinte (adidkpita). Nel seme sarebbero dunque presenti
non le parti dell'individuo gia formate ed in attesa di un ulteriore sviluppo,
bensi, le duvdpeig necessarie affinché le parti dell'organismo si determinino e
si sviluppino successivamente.

2 in modo assolutamente convincente,

Come ha sostenuto Preus®
Plotino alle linee 15-18, sembra addirittura parafrasare quanto Aristotele
afferma in De generatione animalium 11 3 736b 36: la presenza di un principio
animante ed incorporeo nel seme, che viene trasportato per mezzo della parte
corporea di esso, dalla natura fluida e acquosa. Dall'esegesi di questo passo
aristotelico Plotino afferma che la ragione formale del seme si identifica con
una certa potenzialita che si diffonde nella sua parte corporea, la quale ha una
materia, alla maniera di una sostanza umida (8cov Vypdv)™>.

I Aoyou sono, infatti, dei principi e, in quanto tali, non possono che

essere privi di massa e di dimensioni®®*. Se Plotino sembra in larga parte

%1 Cf. WILBERDING (2008); PREUS (2002) pp. 47-49.

82 Cf. PREUS (2002) p. 47.

¥ Cf. Enn. V9 (5),6, 17.

¥ 00 Yap dyxot 10 Tpdto 008E peyédn: cf. Enn. V 1 (10), 5, 10.
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attingere alla teoria embriologica aristotelica, per la formulazione della sua
teoria sul seme, tuttavia, sembrano esserci dei punti di distanza tra le due
concezioni.

Plotino pud senza alcuna difficolta accettare che ci siano dei poteri
attivi all'interno del seme, i Adyor appunto, che siano responsabili
dell'attivazione del processo di generazione dell'organismo vivente; tuttavia, le
modalita e i fattori che concorrono alla realizzazione della generazione non
possono identificarsi con quelli alla base del modello aristotelico. Aristotele,

5

nel De generatione animalium, afferma in numerosi passi58 che nella

generazione il ruolo fondamentale e attivo & esercitato dal maschio™® che & il
principio di mutamento ed ¢ migliore e piu divino, poiche esso ¢ la forma; esso
non opera direttamente sul materiale femminile, bensi attraverso uno spirito
corporeo, in cui risiede la virtll formativa, la quale ¢ stata lasciata dal padre nel
seme; la madre, invece, contribuisce soltanto alla generazione come materia,

*%7: essa & dunque l'oggetto della

che deve essere formata dal seme maschile
trasformazione’®®.

In Plotino non ¢ invece molto chiaro se soltanto il seme maschile o
entrambi, maschio e femmina, abbiano un ruolo determinante nel processo
generativo. [ passi delle Enneadi non rivelano una concezione unitaria
sull'argomento.

In Enn. III 1 (3), 1, 32-35, Plotino sembra affermare, in accordo con

Aristotele, che il padre ¢ causa del figlio insieme ad altri fattori concomitanti,

come ad esempio un seme molto fluido e che per questo puo penetrare pil a

5 Cf. GA120,728a 17-20,729a 8-10; 1I1,732a 1- 13; IV 1, 765b 8-15;

>% Questa concezione si ritrova gia in Platone e, in particolare, in Tim. 50d e 91d.

%7 Aristotele in Metaph. H 4 1044a 33-1044b 3 espone la dottrina delle quattro cause
affermando che nel caso dell'uomo, la causa materiale ¢ il mestruo, quella motrice ¢ lo
sperma, quella formale ¢ I'essenza dell'uomo, ed infine quella finale ¢ il fine delll'uvomo.

> Aristotele pone alla base del processo embriogenetico la presenza di due elementi, uno
passivo e uno attivo. Il primo ¢ definito elemento trasformato ed ¢ identificato con il seme
femminile; il secondo, invece, & definito elemento trasformatore ed & identificato con il
maschio. Cf. Aristot. GA121,729b 1 e sgg.
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fondo nel terreno da fecondare, oppure una donna molto fertile. Il seme
femminile ¢ descritto, in questo caso, come un mero collaboratore.

Addirittura in Enn. II 3 (52), 14, alle linee 31-32, il ventre della madre
viene indicato tra le possibili cause della non riuscita del processo generativo,
e non come ci0 che fungerebbe da ausilio alla ragione formale nella
costituzione del corpo dell'individuo®’. Tutt'altra concezione viene espressa,
invece, in Enn. V 7 (18) 2, dove si afferma che entrambi, il maschio e la

femmina, contribiscono in pari misura al costituirsi delle ragioni formali:

E se dai medesimi genitori nascono figli diversi? (La differenza) ¢ dovuta alla
non pari prevalenza del padre e della madre. Ma quell'elemento preponderante -
in apparenza - non ¢ dovuto a volte al maschio e a volte alla femmina, al
contrario ciascuno (dei due genitori) contribuisce in egual misura, ma per quanto

abbia dato tutta la ragione formale e questa sussista nel (figlio), d'altro canto una

parte di ciascuno, o quella di uno dei due domina la materia™”.

Plotino sembra dunque prendere le distanza dal modello aristotelico,
attribuendo nello stesso modo ad entrambi i semi il ruolo di ragioni formali.

La stessa concezione si ritrova in Enn. III 6 (26) 19, 17-25, dove si
afferma che anche la madre, come €180¢, contribuisce attivamente alla
costituzione del corpo del figlio, in quanto gli trasferisce qualche suo carattere.
Da quanto esaminato emerge che se per Aristotele ¢ il maschio ad avere un
ruolo determinante nel processo generativo, poiché ¢ esso a dare inizio al
processo di trasformazione; in Plotino, invece, sulla base degli ultimi passi
menzionati, sembra che entrambi i semi abbiano un ruolo attivo all'interno del
processo generativo. Tuttavia, ci0 che distanzia le due posizioni €, in
particolare, la spiegazione della causa movente della generazione.

Riguardo alla concezione aristotelica € possibile trovare una risposta a

questa questione nel De generatione animalium 11 1 734b 14 e I1 5 741 b9. In

% Cf. Enn. 11 3 (52), 14, 31-32.
X0 Cf. Enn.V 7 (18) 2, 7-13.
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questi passi Aristotele sembra fare appello ad una spiegazione meccanica,
ponendo in analogia il processo generativo a quello delle macchine™".

Una volta che il seme maschile si sia separato dal padre, esso da avvio
al processo embriogenetico, agendo sulle parti in quiete che possegono la
capacita di lasciarsi plasmare: quando la prima parte riceve I'impulso anche la
seconda, di conseguenza, si mettera in attivita. In questo modo si scatenano
una serie di effetti a catena che, nel loro susseguirsi, conducono alla
formazione dell'embrione. Tutto sembra avvenire all'interno dell'organismo, in
virtu della presenza di potenzialita attive (quelle del seme maschile) e passive
(materiale femminile) che operano insieme per il raggiungimento del fine della
generazione. Non ¢ necessario alcun intervento di un principio trascendente
che diriga il processo dall'esterno.

Questa spiegazione per Plotino sarebbe inacettabile, proprio perche
incompatibile con il suo sistema metafisico: non ¢ possibile ricadere nel
materialismo per la spiegazione della generazione sessuale, piuttosto, ¢
necessario ricorrere ad una spiegazione di tipo metafisico, che contempli
l'esistenza di una causa trascendente, che funga da principio movente di tutto il
processo generativo.

Le ragioni formali, i principi immateriali che guidano lo sviluppo
dell'essere vivente, hanno origine, infatti, dall'attivita di un principio
trascendente, 1'Anima del mondo, da cui si propagano le ragioni formali, i suoi
atti. Se per Aristotele ¢ il seme maschile ad essere la causa movente del
processo, con il concorso di altri fattori, come ad esempio il sole ed il il corso
obliquo®”?, nel sistema plotiniano, invece, il processo generativo & diretto
dall'alto, e se i semi hanno le potenzialita di generare un corpo, ¢ sempre in
virtd dell'azione di un principio trascendente che dirige, dal di fuori, la

generazione sessuale.

P 100 adtépato Tdv Bavpdtwy. Aristotele farebbe riferimento ad una specie di burattini
automatici. Cf. GAI1 1 734b 14.

%92 Cf. Aristot. Metaph. A 1071a 15: donep dvOpmdmov aitiov 16 1€ crorxeioa, Top Kol YA
¢ VAn kot 10 181ov £180¢, kol €111t Ao €Em olov O Tatip, Kal Topd tadto 6 HAlog
Kot 0 A0E0g kUKAOC [...].
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Sebbene Plotino si distanzi da Aristotele in relazione alla natura della
causa del processo generativo, tuttavia, mi sembra che riguardo alla
definizione della natura del seme la concezione plotiniana attinga a piene mani
da quella aristotelica.

Il trattato plotiniano, menzionato all'inizio, ossia Enn. V 9 (5), 6, in
verita non giustifica alcun dubbio circa il fatto che la teoria embriologica di
Plotino sembri ricadere pit nel modello epigenetico che non in quello
preformista.

Il filosofo neoplatonico chiarisce che i semi contengono le parti del
corpo in potenza e non in atto; nelle linee che seguono si specifica, infatti, che
soltanto l'organo di senso che si formera successivamente sara in grado di
identificare e di distinguere le singole parti. Cio ¢ perfettamente coerente con il
principio alla base del sistema plotiniano, che afferma la superiorita ontologica
del generante rispetto a quella del generato: il generato non puo in alcun modo

essere n& di pari livello n¢ superiore al generante®”

. Se si assume questo
principio, ¢ naturale domandarsi come potrebbe il seme, il prodotto del
genitore, di un essere gia determinato in tutte le sue funzioni, contenere in sé le
parti del corpo gia in atto ed essere una sorta di vivente in miniatura.

E possibile rispondere a questa questione, analizzando un altro dei temi
centrali ad essa connesso, ossia il problema di sapere lo stato psicologico del
seme. Che tipo di Anima possiede il seme? un'Anima razionale, una sensitiva,
oppure una vegetativa?™*

Plotino, seguendo ancora una volta Aristotele, afferma che il seme

possiede una ¢utikn yuyn le cui attivita sono i Adyotr: come potrebbe la

materia del seme essere gia adatta ad accogliere delle funzioni cosi elevate,

% Cf. Enn. V 1 6, 38-39, dove Plotino chiarisce che cid che & perfetto e che, per questo,
genera in eterno, deve generare qualcosa che ¢ inferiore a sé.

>* Per l'approfondimento di questa questione, cf. WILBERDING (2008) pp. 412-420. Lo
studioso analizza le concezioni che si sono susseguite nel platonismo, da Numenio e
Longino, i quali ritengono che il seme possiede un'Anima individuale, fino a giungere a
Plotino e Porfirio che escludono, invece, che al seme possa appartenere o 1'Anima
sensitiva o quella razionale, attribuendogli, piuttosto, quella vegetativa. Cf. WILBERDING
(2012), pp. 201-204.
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come quelle di un'Anima sensoriale o di una razionale. Sarebbe, infatti,
impensabile che il generato presenti lo stesso sviluppo biologico del generante.

Questa tesi trova conferma in quanto affermato in Enn. V 9 (5) 6, 15-
24, dove Plotino si appella agli Stoici che definivano quest'Anima con funzioni
generative, “natura”. Tuttavia, come ha rivelato Wilberding, questa soluzione
cui Plotino approda, non risolverebbe del tutto il problema, poiche¢ andrebbe,
comunque, contro il principio alla base del sistema metafisico plotiniano.
Attribuire al seme, al prodotto di un'Anima generativa (quella del padre), il
possesso di una propria Anima, anche se vegetativa, equivarebbe ad attribuirgli
lo stesso statuto biologico del generante.

Non ¢ possibile stabilire con certezza se Plotino fosse consapevole di

questa aporia®”

. Tuttavia, Enn. IV 4 (28), 27, 1-7, passo in cui si analizza lo
statuto psicologico dei vegetali, Plotino mostra un atteggiamento pil prudente
nell'affrontare la questione.

Se all'inizio del passo egli sostiene che i vegetali ricevono la facolta di
generare dalla terra, tuttavia alle linee 2-3, sembra prendere in considerazione
l'ipotesi che le piante non ricevano dalla terra una vera e propria Anima
vegetativa, bensi soltanto un'impronta (iyvog) di essa. Secondo questa
descrizione le piante, finché non vengono separate dalla terra, possiedono delle
funzioni analoghe a quelle dell'Anima vegetativa, ossia di generazione e di

crescita®®.

Nel momento in cui, invece, fossero separate dal loro Principio
animante, conserverebbero comunque una traccia dell'Anima che, invece,

prima possedevano a tutti gli effetti.

N

**In Porfirio & invece possibile trovare un'analisi pil dettagliata della questione, in
quanto egli arriva alla formulazione di una ben pili complessa teoria embriologica,
distinguendo il tipo di Anima presente nel seme da quella che, invece, ¢ propria della
natura da cui procede. In questo senso il seme possiederebbe qualcosa che ha le stesse
funzioni dell'Anima vegetativa, ma che ¢ inferiore ad essa. Questa soluzione
consentirebbe di salvaguardare l'emanazionismo ed il suo principio fondamentale,
secondo cui il generato essendo inferiore al generante, dovra sempre rivolgersi al suo
principio per essere perfezionato e per acquisirne le stesse funzioni. In merito all'analisi
della teoria embriologica di Porfirio, cf. WILBERDING (2008) pp. 413-426.

»°Cf. Enn. 1V 4 (28),27,1-7.
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Sebbene Plotino non sviluppi una vera e propria teoria embriologica, ¢
possibile rintracciare nel pensiero del filosofo neoplatonico la presenza di
riflessioni su temi di carattere biologico. Tuttavia, l'interesse per gli aspetti
biologici della vita risulta del tutto secondario, dato che le questioni biologiche
sono affrontate, solo, indirettamente, perché strettamente connesse a riflessioni
metafisiche. E a partire dall'analisi della nozione di vita in senso ontologico,
ed, in particolare, dal tentativo di rispondere alla questioni concernenti la
psicologia (ad esempio il rapporto Anima-corpo) che Plotino giunge a
delineare una sorta di filosofia della biologia.

Non € un caso, infatti, che la nozione di vita rivesta un ruolo centrale
nella sua metafisica: essa infatti ¢ il nucleo concettuale che definisce ogni

realta del sistema filosofico di Plotino, ma, soprattutto, nel suo significato piu

autentico ed originario, ¢ da identificare con l'ipostasi del Nous.



Conclusioni

L'indagine svolta nelle pagine precedenti conferma il ruolo
assolutamente centrale che la nozione di vita assume all'interno del pensiero di
Plotino. Si ¢ cercato di mostrare che la vita non ha soltanto la funzione di
semplice attributo che definisce la natura dell'ipostasi intelligibile; essa,
piuttosto, ¢ una vera e propria categoria metafisica della quale il filosofo
neoplatonico si serve per costruire il suo sistema. Se ¢ vero, infatti, che la vita
si dice in molti modi, in quanto essa appartiene ad ogni realta secondo intensita
differenti, ci si trovera innanzi ad un sistema che si struttura in modo
discendente, da un massimo livello di vitalita fino a giungere alla presenza
soltanto di tracce di vitalita nell'essere.

Come ¢ stato mostrato, ¢ sulla base della presenza pit 0 meno intensa
della vita all'interno di ogni essere che si struttura un vera e propria scala
gerarchica di esseri. Ci sono, dunque, vari livelli ontologici disposti in uno
specifico ordine (€pe&fic), secondo il diverso modo in cui l'essere e la vita si
realizzano in ciascuno. La gerarchia della realta si mostra come una gerarchia
dei diversi livelli di vita. Mi sembra illuminante a tal proposito riportare

quanto affermato da Plotino in Enn. VI 7 (38),9:

Bisogna ben considerare che le innumerevoli vite (moAlag {wac), in quanto sono
specie di movimenti (olov kKivicelg 0Uc0g), € le numerose forme di pensiero non
possono essere tutte uguali, e che quindi dovevano pur esistere vite diverse e cosi
pure pensieri diversi. Le differenze, poi, con tanta maggiore evidenza saltano
all'occhio quanto pill si avvicinano alle prime realta: cosi esse sono di primo,

secondo o terzo livello®”’.

»7Cf. Enn. V17 (38),9, 15-21, trad. RADICE (2002).
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Queste linee confermano quanto si & cercato di dimostrare, ossia i punti
fondamentali che definiscono il significato e i caratteri che la nozione di vita
assume nel pensiero del filosofo neoplatonico. Essi possono cosi venire
riassunti:

1. La vita ¢ definita come movimento (kivnoig) e come attivita
(évépyera)’®: in questo senso con essa si esprime la causalita attiva di ogni
realta, la cui intensita ¢ direttamente proporzionale alla forza vitale di cui ogni
essere ¢ in possesso. Sullo sfondo ¢ presente il principio platonico secondo il
quale le realta trascendenti contengono in se stesse i caratteri che, poi,
verranno trasmessi agli esseri sensibili.

2. Sulla base di questa definizione di vita, intesa come attivita
generatrice, anche nell'Uno, in quanto dVvouplg t@v mdvtwv, potenza di
generare tutte le cose, si trova la vita. Il primo Principio come ¢ stato

>% non possiede la vita nella sua forma determinata, bensi la sua vita

mostrato
si manifesta come pura e originaria potenza generatrice illimitata da cui anche
la vita nella sua forma determinata prende origine. Esso costituisce
quell'attivita vitale dalla quale scaturisce ogni singolo essere.

Il Principio rappresenta la fonte e l'origine della vita stessa, ossia la
condizione affinché la vita abbia origine, prima, nella sua forma ancora
indeterminata, per definirsi e delimitarsi, poi, all'interno della seconda ipostasi,
il Nous. La vita ¢ infatti definita come I'évépyeiro che procede dall'Uno, la
quale una volta giunta all'Intelletto assume la forma di una €vépyeio ben
determinata®®.

3. La vita piu autentica ha sede negli esseri che posseggono in se stessi
le cause del proprio vivere. In questo senso, la vita esprime l'autarchia

dell'essere, la cui esistenza ¢ immediata ed indipendente da qualsiasi causa

esterna. Secondo questa definizione, puo dirsi pienamente vivente soltanto

% Cf. supra, capitolo primo, paragrafo 1.1.
>% Cf. supra, capitolo quarto.
%0 Cf. Enn. V117,21, 5-8.
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lI'essere che possiede il perche della sua esistenza, ossia la sua ragion d'essere;
cio che ¢ vivente nel senso pieno del termine ha in sé il principio della sua vita,

)%, La natura

ossia vive ed & per se stesso ({dv map avtoD Kol OV Tap avToD
che per Plotino ¢ al grado piu alto si identifica con I'Intelletto; esso ¢ 1'essere in
cui la vita si esprime nel modo piu intenso possibile.

Dall'esegesi di Sofista 248e-249a, secondo cui dall’essere, che e
veramente e autenticamente, non possono essere esclusi il pensiero, il
movimento e la vita prende origine una concezione dinamica e vitale

dell'essere 2.

E proprio nella seconda ipostasi che si realizza l'identita
dinamica di essere e pensiero, poiché il pensiero per Plotino ¢ definito «essere
autentico e autentica sostanza»®”. La natura intelligibile & presentata come la
realta che in quanto gode dell'essere in se stessa e in modo assolutamente
invariabile, ¢ originariamente vitale. Essa infatti ¢ caratterizzata dalla
molteplicita dei suoi contenuti intelligibili, i quali si trovano, pero,
perfettamente coesi all'interno del Nous. La realta intelligibile, seguendo
I'insegnamento di Timeo 30c- 31a, ¢ un Vivente dotato di Anima e pensiero ed
604

una realta che possiede un'intrinseco potere causale™.

L'Analisi dei trattati in cui tale nozione ¢ presente ha evidenziato come

)605 )606

la vita nella sua forma piu perfetta (n teAeia {on e pura ({on kabopd
risieda nel Nous; essa coincide con 1’attivita noetica, in quanto I’intelletto
pensa le sue forme (vonoig vorioemc)®’: esso & forza produttrice di vita, o
ancora meglio, & «la sola natura vivente in atto»*"®. La realta intelligibile & per
questo definita come la natura «per cosi dire strabordante di vita (olov

unepléovoov {wh)», l'unica fonte dalla quale tutte le altre forme di vita

derivano.

OV Cf. Enn. 1V 7 (2),9, 14.

%% Cf. supra, capitolo secondo, paragrafo 2.4.

3 Cf. Enn.V 9 (5),3, 1-4.

0% Cf. supra, capitolo secondo, paragrafi 2.1; 2.2.
%5 Cf. Enn.14 (46) 3, 29.

6 Cf. Enn. 1V 7 (2),9, 25.

%07 Cf. Aristot. Metaph. A 9, 1074a 34-35.

8 Cf. Enn.1IV,7 (2), 11.
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4. La vita puo essere riferita non soltanto al Nous, ma anche agli esseri
puramente psichici, a quelli sensibili ed infine ai vegetali. Tuttavia queste
forme di vita sono immagini imperfette di quella perfetta, compiuta e autentica
che ¢ propria dell'Intelletto. Esse accolgono dal principio intelligibile la vita in
forma derivata, secondo la relazione platonica tra modello e immagine: ogni
realta generata possiede, infatti, in forma derivata la vita che appartiene alla
realta generante.

In questo senso negli esseri sensibili la vita ¢ separata dall'essere,
poiche non ¢ un carattere intrinseco alla sua essenza, bensi qualcosa che essi
ricevono dall'esterno. Di questi esseri si potra dire che possiedono vita,
soltanto in virtt del fatto che vivono grazie all'azione di un principio
intelligibile.

5. Se la vita perfetta ha sede nella seconda ipostasi, in quanto le
appartiene intrinsecamente, vita e pensiero non possono che essere lo stesso.
Per questo Plotino puo affermare che “ogni vita ¢ un pensiero”. Alla chiarezza
del primo pensiero corrispondera dunque la vita nella sua massima intensita;
seguendo l'insegnamento aristotelico del libro XII della Metafisica, la vita in
senso originario ¢ il pensiero, poich¢ si identifica con l'attivita
dell'Intelligenza.

5. Anche la realta che procede dall'essere dinamico e vitale in massimo
grado possiedera la vita, in quanto essa ¢ immagine della natura dalla quale

procede. La vita nell'Anima °*”

si esprime nel suo essere principio di
movimento, azione e produzione da cui si genera il cosmo sensibile. Essa,
seguendo l'insegnamento platonico di Fedro 245 c5- €6 e di Fedone 103c-
107b, ¢ definita auto-moventesi (10 a010 k1voUv) ed immortale.

L’Anima possiede la vita in se stessa, poiche essa si muove da sé, di un

movimento che mai e in alcun modo potrebbe esaurirsi, e, per questo, ¢ sempre

vivente. Tuttavia, ¢ stato mostrato come all’Anima non possa appartenere la

99 Cf. supra, capitolo terzo.
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vita autenica, poiche essa ¢ immagine del Noiis: essa ¢ vita solo in virtu di
quell’auto-movimento che ¢ ’intellezione, I’évéQyeia dell’Intelletto.

Essa si definisce come pensiero del Nous, e la sua migliore forma di
vita si esplica proprio nell'atto di contemplazione della realta dalla quale ha
avuto origine. E soltanto attraverso la contemplazione delle forme intelligibili
che essa puo riconoscere in se stessa le ragioni formali, i Adyot, che saranno
poi trasmessi alla materia sensibile. L'Anima ¢ dunque una vita e una attivita
di secondo grado, poiché essa puo svolgere la sua funzione creatrice del cosmo
sensibile, soltanto in funzione dell'ordine che riceve dal Nous.

6.L'Anima ¢ definita potenza infinita che non lascia nessun essere del
cosmo privo della sua forza vitale. Da questa concezione - che affonda le sue

radici, ancora una volta, nella ricezione del Fedro®"®

platonico - Plotino elabora
una sua teoria che esprime la presenza di un vitalismo®"' che pervade tutto il
cosmo sensibile. Tutti gli esseri, anche quelli inanimati, e che per questo non si
muovono da sé, sono investiti dall'inesauribile potenza del principio vivicatore.
Essi assumono, in questo modo, una funzione all'interno del tutto e la capacita
di subire I'effetto di una forza o di esercitarne in qualche modo una.

Emerge, pertanto, un nuovo significato derivato di vita, legato non piu
alla capacita di una realta di essere causalmente attiva, oppure di muoversi da
s¢, quanto, piuttosto, alla partecipazione di ogni essere alla totalita del Vivente
sensibile, contribuendo in qualche modo alla sua vita. Il cosmo sensibile si
manifesta anche attraverso forme di vita che, pur non essendo sensibili, sono
capaci di provocare degli effetti.

7. Tanto ogni singolo organismo vivente, quanto il cosmo sensibile
devono la loro sussistenza all'azione dell'Anima cosmica che svolge la
funzione di principio unificatore. In questo modo la molteplicita delle parti

resenti nell'organismo si trova perfettamente armonizzata all'interno del tutto:
p g p

% Cf. Phaedr.246 b 6.
o' Cf. supra, capitolo quinto, paragrafo 5.1.
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ogni singolo componente ¢ disposto ordinatamente e gerarchicamente, e si

trova in tal modo in reciproca armonia con l'altro.

La definizione dei diversi sensi in cui la nozione di vita trova
espressione nel pensiero plotiniano dimostra senza alcun dubbio il valore
preminente che questa nozione assume e il perch¢ non sia possibile
prescindere dalla sua analisi per comprendere il senso della filosofia di Plotino.

Come ¢ stato mostrato la formulazione di una concezione della vita, in
Plotino, prende forma in particolare dall'esegesi dei dialoghi platonici; cido non
¢ sorprendente se si considera che lo stesso Plotino dichiara, in Enn. V 1 (10)
8 che i suoi discorsi non contengono nulla di nuovo, poiché i suoi concetti non
sono altro che il risultato dell'esegesi (€Enyntdc) di quelli, la cui antichita ¢
confermata proprio dal fatto che essi sono presenti negli scritti dello stesso
Platone (poptupilorig [...] o0 ITAdtmvog ypdupooiy).

Sebbene Plotino si mostri un esegeta della filosofia di Platone, come ha
mostrato Szlezak®'?, tuttavia, non & possibile prescindere dalla considerazione
che Plotino ha, senza dubbio, apportato al pensiero platonico un carattere

613

originale”'”, aggiungendo concetti o sviluppando teorie che non sono presenti

nella filosofia del suo maestro.

o2 Cf. SZLEZAK (1997), il quale afferma che Plotino si basa sull'esegesi dei dialoghi
platonici per le tesi fondamentali della sua filosofia; secondo questa interpretazione
Plotino non si propone di essere in alcun modo originale rispetto al suo maestro. A questa
interpretazione aderisce anche HADOT (1998). Un'interpretazione assolutamente opposta
¢ sostenuta da DODDS (1960) e da RIST (1995) pp. 240-246. Lo studioso afferma che
Plotino non si considera semplicemente un'esegeta di Platone, piuttosto, un filosofo che
«ha introdotto un suo modo personale di affrontare i problemi». Nelle Enneadi sarebbero
presenti molte dottrine non-platoniche, che Plotino affermerebbe quando lo ritiene
necessario. Un'interpretazione a meta strata, conciliante le due letture precedenti, ¢ quella
sostenuta da CHIARADONNA (2010), pp 101-117, secondo il quale ¢ indubbio che il
filosofo neoplatonico abbia condotto le sue ricerche sulle questioni formulate da Platone;
tuttavia, Plotino elabora una sua versione della filosofia del maestro, sottolineandone
alcuni aspetti piuttosto che altri.

S E lo stesso Porfirio a darci testimonianza del fatto che l'insegnamento di Plotino
andava ben oltre la semplice esegesi letterale dei tesi, piuttosto egli infondeva alle ricerca
un carattere originale («vodg di Ammonio»), cercando di andare oltre il senso letterale del

testo, interpretandolo a fondo. Cf. Porph. Plot. 14, 14-20.
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Proprio la trattazione plotiniana inerente alla nozione di vita
rappresenta, a mio avviso, un contenuto originale della sua filosofia: non ¢
possibile ritrovare nella fonte platonica una vera e propria concezione
sistematica ed unitaria della vita. Plotino, interpretando l'essere platonico in
senso originariamente dinamico, elabora una filosofia della vita, 1 cui punti
fondamentali possono essere cosi riassunti:

a) la vita ¢ il nucleo concettuale che consente a Plotino di definire tutte
e tre le ipostasi: (I'Uno, I'Intelletto e I'Anima);

b) essa ¢ la caratteristica peculiare di cid che ¢ incorporeo, ossia del
mondo intelligibile. In questo senso la vita appartiene in primo luogo al Nous,
in secondo luogo all'Anima;

c) ¢ l'évépyela dell'lntelletto, la cui attivita si esprime non soltanto
nella contemplazione dell'Intelletto di se stesso e dei suoi contenuti
intelligibili, ma anche in quella unica forza vitale che pervade il cosmo e ogni
organismo vivente, conferendogli una struttura unitaria e ordinata e la capacita
di auto-organizzarsi e di mantenersi in vita.

La riflessione sulla nozione di vita, sebbene prenda origine in
particolare da considerazioni metafisiche (quelle che riguardano, ad esempio,
la definizione dei caratteri dell'essere e il rapporto tra mondo intelligibile e
mondo sensibile), conduce il filosofo neoplatonico ad approdare nel terreno
della biologia®"*.

Dall'analisi della presenza della vita nell'essere, ossia nell'Intelletto,
Plotino giunge a delineare le modalita in cui la vita si manifesta all'interno
dell'organismo, concentrandosi, in particolare, sulla descrizione della vita che
caratterizza l'uvomo, gli animali e le piante, e, pil in generale, tutti gli

organismi viventi.

%% Cf. supra, capitolo quinto, paragrafi 5.2; 5.3.
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Zusammenfassung

TeAleto {om

Der Begriff des Lebens bei Plotin

Von allen Begriffen, deren sich Plotin bedient hat, um die Struktur
seines metaphysischen Systems zu erklédren, ist einer der komplexesten und
wichtigsten Begriffe der des Lebens. Obwohl es eine reiche Literatur iiber die
Analyse der drei Hypostasen, insbesondere iiber den Nous, gibt, existiert nur
wenig iiber die Untersuchung des Cw1). Es mangelt an Studien iiber diesen
Begriff und auch die wenigen, die es gibt, bieten dem Leser keine exhaustive
Definition der Bedeutung.

Dem Begriff des Lebens kommt in der Philosophie Plotins eine zentrale
Rolle zu: Tatsdchlich ist es nicht moglich, Plotins Konstruktion des
metaphysischen Systems ohne eine Bedeutungsanalyse zu erfassen, die von
den Verwendungsweisen des Ausdrucks ,Con“ in den jeweiligen Kontexten
ausgeht.

Wenngleich sich Plotin ausfiihrlich der Formulierung seines
Lebenskonzepts widmet, bleibt das Konzept weitgehend problematisch. So ist
es nicht einfach, erstens, das Leben an sich zu definieren, zweitens, den
authentischen Sinn zu extrapolieren und, drittens, die Beziehung zu erfassen,
die das Leben mit den verschiedenen Hypostasen unterhilt.

Der neuplatonische Philosoph ist bei der Ausgestaltung seines

Lebensgedankens insofern von der platonischen sowie der aristotelischen
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Metaphysik geprégt, als das Leben als selbstbeweglich (,,t10 aDT0 KLvoOV*)
und Tatigkeit (,,&vépyera’) aufgefasst wird. Das Wesen des lebendigen Seins
selbst wird beschrieben als eine Gesamtheit von Tétigkeiten, welchen zwar
unterschiedliche Funktionen gemil3 der Vielfalt der Organe zukommen, die
aber dennoch zum Erhalt des Lebewesens als Ganzes zusammenwirken (Enn.
11 3 (48), 5, 3-5).

Der Begriff des Lebens kann sich, freilich auf unterschiedliche Weise, sowohl
auf das Eine, als auch auf den Intellekt, wie auch auf die Seele beziehen; das
Leben nimmt in diesen Zusammenhédngen die Bedeutung von Ewigkeit und
Zeit an und ist dariiber hinaus fiir die Entstehung einer Theorie des
Organismus bzw. das Entstehen lebendiger Organismen mafigeblich.

Plotin verwendet daher den Lebensbegriff nicht nur, um sein metaphysisches
System zu strukturieren, und zwar um das Wesen der Wirklichkeiten (Eine,
Intellekt, Seele) zu definieren, aus denen es besteht, sondern auch in einem
biologischen Kontext, um die grundlegenden Aspekte des Lebewesens zu
beschreiben.

Um den Bedeutungsumfang des plotinischen, sich aus der Summe der
Verwendungsweisen in den skizzierten Kontexten ergebenden Lebensbegriff
zu untersuchen, wird im Rahmen dieser Doktorarbeit bei der Analyse des
Lebensbegriffs im plotinischen Denken angesetzt.

Auf diese Weise wird einerseits die Bedeutung herausgearbeitet, um zu
einer Definition des Begriffs zu gelangen; andererseits ergibt sich ein
vollstindiges Bild erst, wenn gleichzeitig auch die Konnotationen erfasst
werden. Im Einzelnen wird der Lebensbegriff wie folgt analysiert:

1) Auf der ontologischen Ebene, insofern auf dieser auf das Leben im
metaphysischen Sinne referiert wird; das metaphysische Leben hat seinen Sitz
— im Anschluss an die aristotelischen Lehre (Metaphysik A 9, 1074 a, 34-35) —
in der zweiten Hypostase, dem Intellekt, welcher die authentischste und
vollkommenste Lebensform reprisentiert. Das Leben des Intellekts ist in
diesem Sinne gleichbedeutend mit der noetischen Titigkeit, insofern der

Intellekt seine Formen denkt (,,vonoig vonoewg™).
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Der Intellekt ist eine lebensschopfende Kraft oder er ist, anders gesagt, ,,die
einzige lebendige Natur im Akt* (Enn.1V,7 (2), 11).

2) Auf der psychologischen Ebene, d.h. in Bezug auf das der Seele gehdrende
Leben, insofern die Seele qua Bewegungsprinzip eine Aktion ist, aus der
heraus Vielfalt geschaffen wird.

3) Auf der biologischen Ebene, d.h. unter besonderer Beriicksichtigung der
biologischen Aspekte des Organismus, weshalb Bezug genommen wird auf
das Interesse Plotins fiir die Probleme des organischen und somatischen

Lebens.

Die verschiedenen Bedeutungen, die der Lebensbegriff in den Traktaten hat,
konnten den Leser dazu verleiten zu glauben, dass Plotin keine einheitliche
Auffassung der Bedeutung dieses Begriffes habe und insbesondere der
Wirklichkeit, in der sich das Lebens im authentischen Sinn befindet.

Man konnte den Eindruck haben, dass Plotin in den ersten Traktaten dazu
geneigt ist, das Leben nicht ausdriicklich mit dem Intellekt zu identifizieren,
allerdings kommt in den spéteren Traktaten die Identitét des Intellekt mit dem
Leben klar zum Ausdruck.

Obwohl es leichte Nuancen in der Definition des Lebensbegriffs gibt, kann
man nicht von Inhomogenitét sprechen, in der Weise, wie dieses Thema in den
Enneaden behandelt wird. Auch in den Traktaten, in denen Plotin behauptet,
dass das Leben der Seele gehort, welche eine selbstbewegliche Natur ist,
bestreitet Plotin nicht die Abhingigkeit der Seele von der urspriinglichen
Natur, dem Nous, der als Einziger das Leben auf perfekte Weise besitzt.

Auch wenn es so aussieht, als ob Plotin das Leben dem ersten Prinzip
zuschreiben wiirde, z.B. in Enn. V 4 (7) 2, wo behauptet wird, dass im Einen
Leben ist, so will er in Wahrheit doch nicht das Leben im Einen lokalisieren,
sondern zeigen, dass das Leben aus dem Einen entsteht.

In der Arbeit wird bewiesen, dass die plotinische Abhandlung in
Zusammenhang mit dem Begriff des Lebens einheitlich ist und keine

Widerspriichlichkeiten oder Veridnderungen aufweist. Einfacher ausgedriickt:
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Plotin verwendet den Begriff fiir die gesamte Wirklichkeit, aber auf
unterschiedliche Weise, um dann stets zum Schluss zu kommen, dass der Nous
der ist, der das Leben innehat.

In diesem Sinn ist das metaphysische System nach einer echten Hierarchie der
Wirklichkeiten aufgebaut, welche eine bestimmte ontologische Ebene
einnehmen - je nach ihrer Intensitdt des Lebens bzw. ihrer groferen oder
geringeren Pridsenz des Lebens. Die Wesen sind in einer prizisen Reihenfolge
angeordnet, die vom hochsten Grad des Lebendigen und Dynamischen
ausgeht, und zum nur Spuren des Lebens beinhaltenden Sein fiihrt.

Um die Bedeutung des Begriffs des Lebens im plotinischen Gedanken zu
umreillen, ist es moglich die Traktate auf einheitliche Art zu lesen, ohne
unbedingt eine Entwicklung oder eine Verdnderung der Definition des Begriffs
von den friithen bis zu den spéiten Abhandlungen ausfindig machen zu wollen.
Ausgehend von der detaillierten Analyse der unterschiedlichen Bereiche, auf
welche der Lebensbegriff angewendet wird, wird die zentrale philosophische
Rolle aufgezeigt, die dem Leben innerhalb des plotinischen Denkens
zukommt.

Das Leben wird als die unendliche Potenz des Seins konzipiert, was es diesem
ermoglicht, Bewegung zu erzeugen; das Leben dehnt sich folglich soweit aus,
dass in ihm alles enthalten bzw. nichts auflerhalb von ihm liegt.

Diese Arbeit setzt sich ein doppeltes Ziel:

a) Beweis der Verbreitung des Lebens, durch Untersuchung der Traktate, in
denen das Leben analysiert wird;

b) Definition des Bereichs, dem das Leben eigentlich gehort.

Dazu wird im ersten Teil dieser Arbeit die Prisenz des Lebens in Bezug auf
die drei Hypostasen, dem Einen, dem Nous und der Seele, ergriindet, indem zu
erklidren versucht wird, ob und inwieweit jeder Ebene eine Lebensdimension
zugehorig ist. Insbesondere wird im ersten Kapitel aufgezeigt, dass das Leben
vielfiltige Bedeutungen hat. Im zweiten Kapitel wird die Anwesenheit des

Lebens in seinem urspriinglichen Sinn erforscht. Das vollkommene und reine
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Leben befindet sich im Nous als die ejnevrgeia des Intellekts. Die Bestitigung
dieser These erfolgt durch die Analyse der Quellen (Passage 248e-249a des
Sophistes, des Timaios 30 a 1-31bl und des 12. Buches der Metaphysik des
Aristoteles), aus denen Plotin schopft, um seine Konzeption zu formulieren,
nach welcher der urspriingliche Lebensbegriff in der zweiten Hypostase
situiert ist.

Das dritte Kapitel behandelt das Leben in der Seele; die Seele hat Leben in
sich selbst, weil sie sich von selbst bewegt. Plotin bedient sich des
Lebenskonzepts, um beide Hypostasen, den Intellekt und die Seele zu
definieren und genau hier befindet sich die Schwierigkeit, nachzuvollziehen,
welcher der zwei Wirklichkeiten der Philosoph das Leben in seiner
eigentlichen Bedeutung zuordnet.

Und es ist eben durch die Analyse des Traktats IV, 7,9, gelesen in Verbindung
mit anderen Traktaten der Enneaden moglich, dieses Problem zugunsten des
Intellekts zu 16sen, welcher seinerseits eine urspriingliche, das Leben und das
Sein in einem authentischen Sinne umfassenden Wirklichkeit reprisentiert.
Mittels einer genauen Analyse der Traktate der Enneaden, in welchen Plotin
das Leben zunidchst in Bezug auf den Intellekt, dann auch auf die Seele
untersucht, wird gezeigt, dass zwar der Seele das Leben im urspriinglichen
Sinne gehort, da es gemél einem freilich platonischen Motiv (Phaidros 245c-
e6) als Bewegungsprinzip (dy1 ®ivijoewg), als Ursprung aller Bewegungs-
und Lebensformen definiert wird, es jedoch die zweite Hypostase, im Nous,
ist, in der das Leben in seiner vollkommensten Form présent ist. Tatsédchlich
besitzt die Seele das Leben in ihrem urspriinglichen Sinn, denn diese bewegt
sich selbst mittels einer Bewegungsweise, die nie und in keiner Weise zum
Stillstand kommen kann und aus diesem Grund ist sie stets lebendig.
Gleichwohl erwirbt die Seele ihre intrinsische vitale Dimension von der
gottlichen Wirklichkeit, von der sie abstammt, d.h. von der verstindlichen
Wirklichkeit, deren Natur immer gleich bleibt (Enn. IV, 7 (2), 11, 1-4). Das

intelligible Sein wird von Plotin als ein Lebewesen definiert, insofern es nicht
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nur das Leben besitzt, sondern, dariiber hinaus, auch dem Leben gleichkommt:
Das Sein selbst ist das Leben.

Im plotinischen Denken ist das Sein — welches die platonische Lehre des
Sophistes 248e-249a aufnimmt, nach welcher es unmoglich ist, dass die
Bewegung und das Leben vom wahrhaften und urspriinglichen Sein
ausgeschlossen sind — nichts Totes, da es durch die intrinsische Vitalitit des
Denkens charakterisiert wird.

Im Denken sind Sein und Leben dasselbe, ist doch das Leben in seiner reinen
Bedeutung das Denken selbst. Daher konnen das Leben und die
Selbstbewegung der Seele nur demjenigen des Intellekts untergeordnet
werden, welcher ,,urspriingliches Sein und urspriingliche Substanz“ (Enn.V 9
(5),3,1-4) ist.

Verglichen mit dem Leben des Intellekts sind die anderen Lebensformen
nichts als unvollkommene Abbildungen (ivddApato Tomg).

Das Leben in seiner urspriinglichen Bedeutung wird von Plotin als Denken
interpretiert und — im Anschluss an die aristotelische Formel 1 yop vo®
evépyela Lon - mit der Aktivitdt des Denkens identifiziert.

Deshalb wird im dritten Kapitel gezeigt, dass die Seele kein authentisches
Leben besitzen kann, weil sie in ihrer Eigenschaft als Bild des Intellekts das
Leben als Nebenprodukt innehat: Die Seele ist der Gedanke des Nous und ihre
beste Form des Lebens driickt sich in der Betrachtung der intelligiblen Natur
aus.

Im vierten Kapitel wird bewiesen, dass im ersten Prinzip das Leben
liegt, da Eine die Kraft ist, aus der jedes Sein hervorgeht und Ursprung und
Quelle des Lebens selbst ist (Enn. III 8 (30), 10). Deswegen ist Eine
vorangehend und somit tiber dem Leben (brep v {mnv) zu situieren.

Im fiinften Kapitel werden dargestellt:
Erstens die wichtigsten Merkmale der plotinianischen Darlegung des Begriffs
des Lebens, im Sinne, dass das Leben beschriecben wird als eine

durchdringende Eigenschaft der Natur in ihrer Ganzheit;
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Zweitens die Beziehung zwischen Seele und Korper im Lebewesen;
insbesondere wird analysiert, welche Art von Dualismus Plotin vertritt.

Am Ende wird die Beschaffenheit der embryologischen Theorie von Plotin
beschrieben, die in Aristoteles' De generatione animalium verwurzelt ist.
Obwohl die Betrachtung des Lebensbegriffs von metaphysischen
Uberlegungen ausgeht (z.B. die Beziehung zwischen sinnlicher Welt und
intelligibler Welt oder die Definition des Seins), kommt Plotin zum Bereich
der Biologie. Von der Analyse der Anwesenheit des Lebens im Sein
ausgehend, gelangt Plotin zur Untersuchung der Art und Weise, in der sich das
Leben im Organismus zeigt. Er konzentriert sich auf die Beschreibung des
Lebens in Bezug auf den Menschen, die Tiere und die Pflanzen, die
Weitergabe der Formen und die Fortpflanzung der Individuen.

Der Ausgangspunkt dieser Arbeit ist eine Bestandsaufnahme der Wesen, die
fiir Plotin zur Gattung der Lebewesen zédhlen, um die Frage zu beantworten, in
welcher Weise und anhand welcher Kriterien der Philosoph seine
Klassifikation der verschiedenen Ebenen des Lebens konzipiert.

Was hier mithilfe der Analyse aller Bedeutungen des Lebensbegriffs bei Plotin
bewiesen wird, ist, dass der neuplatonische Philosoph eine Philosophie des
Lebens vertritt, deren wichtigste Punkte wie folgt zusammengefasst werden

koOnnen:

a) Das Leben ist der Kernbegriff, mit dem Plotin alle drei Hypostasen
definieren kann.

b) Das Leben ist die spezifische Eigenschaft des unkorperlichen Seins, und
zwar der intelligiblen Welt. In diesem Sinn gehort das Leben erstens dem
Intellekt und zweitens der Seele.

c) Das Leben ist die ejnevrgeia des Intellekts, die nicht nur die Betrachtung des
Nous von sich selbst und von seinen Gegenstinden ist, sondern auch die
Lebenskraft, die in der Welt und in jedem Organismus enthalten ist. Diese
Kraft gibt den Lebewesen eine geordnete Struktur und die Fahigkeit sich selbst

zu organisieren und das Leben zu erhalten.
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d) Das Leben betrifft nicht nur den Nous, sondern auch die psychischen,
sinnlichen und pflanzlichen Wesen. Aber diese Lebensformen sind
unvollkommene Bilder des vollkommenen und vollendeten Lebens des Nous.
Sie bekommen das Leben in derivativer Form vom intelligiblen Prinzip, nach
platonischer Beziehung zwischen Urbild und Abbild: Jede generierte
Wirklichkeit besitzt das Leben, das der generierenden Wirklichkeit gehort,
allerdings in geringerer Form.
e) Plotin driickt die Anwesenheit eines intrinsischen Vitalismus aus, der die
ganze sinnliche Welt erfiillt. Jedes Sein, auch das Seelenlose und das sich
deswegen nicht selbst bewegen konnende, wird von der unendlichen Kraft des
lebenspendenden Prinzips erfasst. Diese Wesen haben eine spezifische
Funktion im Ganzen und auflerdem die Féahigkeit eine Kraft zu erleiden oder
auch auszuiiben.
Daraus geht eine neue Bedeutung des Lebensbegriffs im plotinischen
Gedanken hervor, die nicht mehr an die generative Fihigkeit des Seins
gebunden ist, sondern an die Teilnahme eines jeden Seins an der Totalitédt der
sinnlichen Lebenswelt, indem es an seinem eigenen Leben mitwirkt.
Die durchgefiihrte Untersuchung zeigt die zentrale Rolle des Lebens,
dahingehend dass der Lebensbegriff kein einfaches Attribut ist, das die
intelligible Natur definiert, sondern eher eine metaphysische Kategorie, mit
der Plotin sein ontologisches System aufbaut. Das Leben zeigt sich in
unterschiedlicher Intensitédt in jeder Wirklichkeit und deswegen kann Plotin
behaupten, dass man das Leben in vielfacher Weise benennen kann.

Die Hauptthese ist, dass das Leben in seiner stidrksten Intensitéit seinen
Sitz im Nous hat, das als authentisches Sein und Substanz definiert ist. Die
intelligible Natur wird aufgefasst als Wirklichkeit, die urspriinglich lebendig
ist, weil sie das Sein in sich selbst auf gleichbleibende Weise genieft.
Insbesondere wird in der Exegese des Timaios 30 c-31a die intelligible Natur
konzipiert als eine Seele und ein Gedanken habendes Leben. Daher liegt die

erste und authentischste Form des Lebens in der Intelligenz, die zweite Form
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befindet sich in der Seele (Weltseele und Seele des Individuums), wihrend die

dritte Lebensform ihren Sitz im physischen Leben hat.

In dieser Arbeit wird ausfiihrlich und eingehend der Begriff des Lebens in
seinem metaphysischen Sinn behandelt, wihrend nur das letzte Kapitel der
Analyse des Lebensbegriffs in Bezug auf die somatischen und organischen
Aspekte gewidmet ist. Deswegen mochte dieser Gesichtspunkt zukiinftig noch
griindlicher erortert werden, vor allem im Hinblick auf eine detaillierte
Analyse der Quellen, die Plotins Konzeption zugrunde liegen.

Das Hauptziel soll sein, dem Leser nicht nur ein Gesamtbild der plotinischen
Theorie des Organismus zu liefern, mittels einer exakten Rekonstruktion der
Quellen, sondern auch die Auswirkungen aufzuzeigen, die sich in der

Philosophie daraus ergeben, wie z.B. im Gedanken von Porphyrios.
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