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Κατέλης ΒίγκΑας*

Περίληψη

ο φιλόσοφος Πλωτίνος του 3ου αι. μ.Χ. συνέδεσε μία προσωπική
εμπειρία που είχε (4 φορές) κατά τη διάρκεια της ζωής του με το
αναλυτικό φιλοσοφικό του σύστημα. Το σύστημά του συγκροτείται
από την ιεραρχία των τριών υποστάσεων Εν-Νους-Ψυχή και τη δυνα
τότητα επιστροφής της ψυχής στην πηγή της, το Έν. Το ερώτημα
που τίθεται είναι: μπορεί να γίνει κοινωνίσιμη η μυστική εμπειρία και
από άλλους ανθρώπους ή είναι ένα υποκειμενικό εσωτερικό συμβάν;
Εκτός του πλαισίου της θρησκευτικότητας και στο φιλοσοφικό επίπε
δο του Πλωτίνου η πνευματική αναγωγή είναι δυνατή, τόσο δια της
προπαιδευτικής αξίας του έργου του, τις Έννεάδες, όσο και χάρη
στη συγκεκριμένη διαμεσολαβητική λειτουργία του λόγου.

1. Εισαγωγή

Στο κείμενο που ακολουθεί θα προσπαθήσουμε να δείξουμε πως η

διασύνδεση του μυστικισμού με τον ορθολογισμό στο έργο του φιλοσό
φου Πλωτίνου στηρίζεται σε στοιχεία τα οποία δεν είναι κατ' ανάγκην
αντίθετα, αλλά συμπλέκονται αποφασιστικά, ώστε να επιτραπεί μία επι
μέρους και σχετική δυνατότητα κοινής συμμετοχής στη μυστική εμπει-

Ο Κστέλης Βίγκλας είναι Υποψήφιος Διδάκτωρ Φιλοσοφίας στο ΑΠΘ.
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ρία. Ο Πλωτίνος συνενώνει και επεξεργάζεται ολόκληρη την προηγού
μενη κληρονομιά της ελληνικής φιλοσοφίας. Το φιλοσοφικό του σύστη
μα στηρίχπικε στη μυστική προσωπική εμπειρία του ίδιου του φιλοσό
φου, χωρίς αυτό να σημαίνει ότι αυτό στερείται μίας συνεκτικής και ου
σιαστικής δομής. Όσον αφορά τη σύγκριση με το Χριστιανισμό, η Πλω-
τινική φιλοσοφία δεν δέχεται την μεσολάβηση της Θείας Χάρης, το δρά
μα της απολυτρώσεως και την γενναιοδωρία του θεού προς τα δη-
μιουργήματά του.

Βέβαια, σχετικά με το προκείμενο ζήτημα, το θέμα είναι ότι κατά τον
Πλωτίνο δεν χρειάζεται η συμμετοχή σε μυστήρια, ούτε χρησιμοποιού
νται ιδιαίτερες τεχνικές για το κατόρθωμα της έκστασης. Έτσι, ενώ από
την πλευρά του Χριστιανισμού η κοινωνισιμότητα της μυστικής εμπειρίας
διασφαλίζεται από την συμμετοχή των πιστών στις τελετές, κάτι παρό
μοιο δεν δέχεται ο ίδιος ο Πλωτίνος, παρά την έμφαση που οι συνεχιστές
της φιλοσοφίας του, δηλαδή οι μεταγενέστεροι Νεοπλατωνικοί, έδωσαν
στη θεουργία και τη μαγεία. Μόνο το στοιχείο του Λόγου -με την έννοια
του «κοινού λόγου» του Ηράκλειτου- μπορεί να σταθεί ως εχέγγυο της
εν μέρει και σχετικής μεταδοσιμότητας της μυστικής εμπειρίας του Πλω
τίνου. Για τον Πλωτίνο, βέβαια, απαραίτητη προϋπόθεση για την υηίο my-
stica αποτελεί ο μεταφυσικός έρως, ο οποίος στρέφεται πρωταρχικά και
κύρια στο ίδιο το Αγαθό.

Επίσης, το κυριότερο μέσο που κατέχει και φέρει ο κάθε άνθρωπος
ώστε να πετύχει την ένωση με το Έν ή το Αγαθό ή το Θεό είναι η κατά
λόγον πνευματικότητα. Αυτό σημαίνει ότι παρόλο που ο Λόγος γίνεται
μυστηριώδης και αινιγματικός στο επίπεδο του Ενός, το ακραίο σημείο
της μυστικής ένωσης, δεν σημαίνει ότι ο διαμεσολαβητικός ρόλος του
δεν είναι απαραίτητος για την πνευματική αναγωγή. Ο διαμεσολαβητικός
ρόλος του Λόγου, βοηθά την υπόσταση του Νου να αντικρίσει το Έν, την
Ψυχή να αντικρίσει το Νου και έτσι να παράγει την ύλη. Κατά την ανοδι
κή πορεία πάλι ο λόγος εδρεύοντας στο επίπεδο της Ψυχής τη βοηθά
αυτή, όπως και τις ατομικές ψυχές, ώστε να θεαθούν το επίπεδο του Νου
και κατόπιν να ανέλθουν έως το κατώφλι του Αγαθού. Εκεί στο σημείο

προσέγγισης με την υπέρτατη αρχή και αιτία των πάντων, το θέαμα και
η επαφή είναι δύσκολο να περιγραφούν με λόγια. Παρόλ' αυτά μας δια
σώθηκαν οι περιγραφές σε λόγια πολλών μυστικών από όλα τα σημεία
της γης που αφορούν την κατάσταση της μυστικής εμπειρίας. Σε τελευ
ταία ανάλυση, λοιπόν, η άμεση μυστική εμπειρία, υποβοηθούμενη από
τον λόγο και τη λογική, μπορεί να προκληθεί σε όσους θελήσουν να ακο
λουθήσουν το μονοπάτι των μυστικών.
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2. Το φιλοσοφικό σύστημα του Πλωτίνου

και η μυστική εμπειρία

Είναι γεγονός ότι κατά τον 3ο αι. μ.Χ., μία εποχή ισχυρού κλυδωνι

σμού και κρίσης για την Ρωμαϊκή κοινωνία, όταν ο αρχαίος κόσμος βάδι

ζε προς το τέλος του, παρουσιάζεται η ανάπτυξη φιλοσοφικών αληθειών
με θρησκευτικό περίβλημα. Στην εποχή της Ύστερης Αρχαιότητας, θα

συνδεθούν στενά η φιλοσοφία με τη θεολογία, οι οποίες θα παραμείνουν
ενωμένες καθ' όλη τη διάρκεια του Μεσαίωνα. Ήδη στο έργο του Αριστο

τέλη, Μετά τα Φυσικά, βιβλίο Λ, γίνεται αναφορά στην «πρώτη φιλοσο
φία» η οποία ονομάζεται θεολογία.

Φυσικά, η εξ αποκαλύψεως θρησκεία της ιουδαϊκής σκέψης θα συ
σχετιστεί με την ελληνική φιλοσοφική παράδοση και στο έργο του Φίλω
να του Αλεξανδρινού^ Είναι όμως στα γραπτά του ιδρυτή του Νεοπλα-
τωνισμού, φιλοσόφου Πλωτίνου, τα οποία μας διέσωσε ο μαθητής του
Πορφύριος, κατατάσσοντάς τα σε 9 βιβλία των 6 πραγματειών το καθέ

να, τις ονομαζόμενες "Εννεάδες, όπου παρουσιάζεται η αρχαισελληνική
φιλοσοφία σε όλη της την ισχύ. Στις Εννεάδες κληροδοτούνται 800 χρό
νια αρχαιοελληνικής φιλοσοφίας. Ο Πλατωνισμός, σ Αριστοτελισμός, οι
Επικούρειοι, οι Στωϊκοί, οι Σκεπτικοί, οι εκπρόσωποι του Μέσου Πλατωνι-
σμού, οι Νεο-πυθαγόρειοι, οι Νέοι-αριστοτελικοί κρίνονται και αναλύο
νται στο έργο του Πλωτίνου με ιδιαίτερη οξύνοια.

Ο Πλωτίνος στην πραγματεία του Πρός τους Γνωστικούς κατακρίνει το
Γνωστικισμό της εποχής του για την έλλειψη κατανόησης του Πλατωνι-
σμού, άρα μπορούμε να υποθέσουμε και για μία μορφή υποτυπώδους
ορθολογισμού που περιέχει αυτό το κίνημα^. Έτσι, τουλάχιστον για τον
ίδιο, αυτός είναι ο πρώτος που θα παρουσιάσει μία πλήρη πρσσπάθεια
σύνδεσης του μυστικού και του ορθολογικού τρόπου σκέψης. Η νεσπλα-
τωνική και μυστική οδός του βιώματος μίας μυστικής εμπειρίας θα απσ-
τελέσει τη βάση του ελληνικού στοχασμού για τους επόμενους αιώνες.
Στο φιλοσοφικό σύστημα του Πλωτίνου η ανάπτυξη της μυστικής και ορ
θολογικής σκέψης βρίσκει μία ρωμαλέα έκφραση. Ωστόσο, οι παλιότεροι
ιστορικοί φιλοσοφίας συχνά τόνιζαν την αποδυνάμωση της ελληνικής φι
λοσοφίας έπειτα από τον Πλωτίνο, επειδή, πρώτον, οι κυριότεροι νεο

πλατωνικοί που ακολουθούν, όπως ο Πορφύριος, ο Ιάμβλιχος, ο Πρό
κλος και ο Δαμάσκιος κάνουν σταδιακά ολσένα και μεγαλύτερη χρήση
της θεουργίας, της μαγείας και άλλων τελετουργιών και, δεύτερον, η
άνοδος του Χριστιανισμού επισκιάζει ή αφομοιώνει κάθε άλλη ιδεολογι
κή τάση. Όταν μάλιστα ο Ιουστινιανός το 529 μ.Χ. έκλεισε την Πλατωνι-
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κή Ακαδημία των Αθηνών, τότε οριστικά πλέον η καθαυτό παγανιστική φι
λοσοφία έφτασε στο τέλος της. Παρά τις γενικές ιστορικές κρίσεις για

την παρακμή, το λυκόφως κ.α. της ελληνικής φιλοσοφίας, διαπιστώνου
με αλληλεπίδραση του Νεοπλατωνισμού, του Χριστιανισμού και των μυ
στηριακών θρησκειών. Η επιρροή του Νεοπλατωνισμού ακόμη θα συνε
χιστεί, όχι μόνο πάνω στην Πατερική σκέψη, αλλά και πάνω στη Βυζαντι
νή φιλοσοφία από τον 9ο έως τον 15ον αι.

Είναι εκπληκτικό πώς ένας αμιγής φιλόσοφος, όπως ο Πλωτίνος, θα
εισάγει θρησκευτικά, κυρίως παγανιστικά στσιχεία στο έργο του, που
όμως βρίσκονται κάτω από τη σκέπη μίας μονιστικής και κατ' ουσία μο
νοθεϊστικής φιλοσοφίας με θεολογικό προσανατολισμό. Η φιλοσσφία
του είναι μονιστική, εφόσον ολόκληρο το υπαρκτό προκύπτει από μία αυ
θύπαρκτη αρχή ή υπόσταση, τσ Έν ή το Αγαθό ή ο Θεός. Από την αρχή
αυτή ξεδιπλώνεται, με τη διαδικασία της απορρσής ή πρσόδσυ, η ιεραρ
χία των υπόλοιπων υποστάσεων. Κάτω από το Έν υπάρχει ο Νους, στον

οποίο η ενότητα από την πολλαπλότητα δεν διαχωρίζονται, ενώ στο επί
πεδο της Ψυχής η ενότητα είναι διακριτή από την πολλαπλότητα. Κατά
την διαδικασία της απορροής, η ανώτερη υπόσταση γεννά την κατώτερη
έως ότου παραχθεί ο υλικός κόσμος, δηλαδή το σύνολο των αισθητών
όντων. Εκεί ακριβώς που η παγκόσμια ή καθολική υπόσταση της Ψυχής
δια των λόγων των όντων παράγει την ύλη, ο φιλοσοφικός μονισμός φαί
νεται να μετατρέπεται σε μεταφυσικό δυϊσμό, αφού η ύλη ορίζεται ως η
στέρηση της μορφής και του αγαθού και ταυτίζεται με το κακό. Έτσι το
Έν ή Αγαθό, που, βέβαια, είναι κυρίαρχο και αποτελεί τον ποθητό στόχο
όλων των έμψυχων όντων, αντιπαρατίθεται με τον έτερο πόλο της ιεραρ
χίας των υποστάσεων, την χωρίς ποιότητα και άμορφη ύλη. Ας σημειω
θεί όμως ότι, λόγω της κατώτατης θέσης της ύλης, δεν αποδίδεται σε αυ
τήν το όνομα της υπόστασης.

Στο Πλωτινικό σύστημα ενέχεται και η αντίρροπη κίνηση σε σχέση με
την κίνηση της απορροής των υποστάσεων: η οδός της επιστροφής στο
Έν με αποκορύφωμα τη μυστική εμπειρία. Παρουσιάζεται το ταξίδι της
ατομικής ψυχής προς το Θεό, στο οποίο οι άνθρωποι της εποχής του Πλω
τίνου πίστεψαν ότι βρήκαν ανάπαυση και λύτρωση από την ψυχολογική και
μεταφυσική αγωνία τους. Φυσικά, η μυστική εμπειρία είναι μία ευρεία έν
νοια, η οποία στην περιοχή της φιλοσοφίας έλκει την καταγωγή της από
την παράδοση του Πλατωνισμού, όπως φαίνεται από την Ζ Επιστολή του
Πλέπωνος που αναφέρεται στον αιφνίδιο φωτισμό (εξαίφνης, οίον άπό
πϋρός πηδήσαντος έξαφθέν φως, έν τή ψυχή γενόμενον αύτό εαυτό ήδη τρέ

φει) ^ και στην άμεση θέα, η οποία συνιστούσε τον τελικό στόχο της πλα-
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τωνικής και αριστοτελικής θεωρητικής ζωής (vita contemplativa). Ο Πλωτί

νος είναι πάντως αυτός που πρώτος θα χρησιμοποιήσει τον όρο «έκστα-

σις» για να περιγράψει τη μυστική εμπειρία'*. Η λέξη έκστασις σήμαινε κυ
ριολεκτικά τη μετατόπιση από την οικεία θέση, την απομάκρυνση^. Στην VI.
9. 11.12 δίνεται ο διάσημος ορισμός της έκστασης: «εκστασις κάι άπλωσις

και έπίδοσις αύτοΟ κάι έφεσις προς άφήν κάι στάσις κάι περινόησις προς

έφαρμογήν». Η μυστική έκσταση αποτελ£ίτον έσχατο αναβαθμό της μυστι

κής ένωσης (υηίο mystica), όταν ο άνθρωπος οικειοποιείται το ανοίκειο,

την απόλυτη ετερότητα. Η μυστική εμπειρία κατά τον Πλωτίνο είναι το μυ

στηριώδες και γοητευτικό γεγονός της ταύτισης με τον Έν®.
Ποιος είναι όμως ο τρόπος και η μέθοδος για να προχωρήσει κανείς

στη θέα της «ασύλληπτης ομορφιάς» του Ενός; Ο Πλωτίνος χρησιμοποιεί
μερικές φορές τη γλώσσα των μυστηρίων: «οίον ένδον έν άγίοις ίεροίς
μένον ούδέ προϊόν εις τό έξω ϊνα τις κάι βέβηλος ϊδη; Ίτω δή κάι συνεπέσθω
εις τό εΐσω ό δυνάμενος έξω καταλιπών όψιν ομμάτων μηδ έπιστρέφων
αύτόν εις τάς προτέρας άγλαΐας σωμάτων»^. Η βίωση της μυστικής εμπει
ρίας είναι σαν να εισέρχεται κανείς μέσα στα άγια του ιερού, και να βλέ
πει αυτήν την ωραιότητα, η οποία δεν πρέπει να εξέλθει από το ιερό για
να μην την δει κανείς βέβηλος. Δεν αψορά λοιπόν παρά τους μυημένους,
που προχωρούν στα στάδια της μυήσεως και αποσύρονται στα ενδότε
ρα του ιερού και του εαυτού τους, αφήνοντας έξω την όραση των ματιών
και εγκαταλείποντας τη θέα των αισθητών. Τη θέα των αισθητών οφείλει
κανείς να την εγκαταλείψει «γνότας ώς είσιν εικόνες και ϊχνη κάι σκιαϊ φεύ-
γειν πρός έκεΤνο ού ταϋτα εικόνες»®.

Αλλά και σε άλλα σημεία ο Πλωτίνος αναφέρεται στους συμβολι
σμούς των μυστηρίων, θέλοντας να περιγράψει την αιφνίδια παρουσία
του 'Ενός στην ψυχή. Η προσταγή που δινόταν στους μυημένους, σύμ
φωνα με την οποία δεν έπρεπε να αποκαλυφτεί τίποτα στους αμύητους,
συνεχίζεται στην πλωτινική φιλοσοφία εκφράζοντας με αυτόν τον τρόπο
το άρρητο της υπέρτατης θέας. Οι εικόνες που αναφέρονται στις τελε
τές είναι πολυάριθμες στο κείμενο των Έννεάδων. Η ψυχή γεμίζει ενθου
σιασμό καθώς προχωρά στο ιερό. Παρουσιάζεται, επίσης, η μυστηριακή
εικόνα της απογύμνωσης που συμβολίζει την κάθαρση: «έφέτον μεν γαρ
ώς άγαθόν καϊ ή έφεσις πρός τοϋτο, τεύξις δέ αύτοΟ άναβαίνουσι πρός τό

άνω καϊ έπιστραφείσι κάι άποδυομένοις ά καταβαίνοντες ήμφιέσμεθας οίον

έπΙ τά άγια των Ιερών τοις άνιούσι καθάρσεις τε καϊ ιματίων άποθέσεις των
πρϊν καϊ τό γυμνοΐς άνιέναι»®.

Είναι σημαντικό να τονιστεί αυτός ο παραλληλισμός της μυστικής
εμπειρίας του Πλωτίνου με τα μυστήρια της εποχής του, γιατί έτσι ανα-
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κύτττει το θέμα του μικρού αριθμού ανθρώπων που μπορούσαν να πραγ
ματοποιήσουν την έκσταση, καθώς τα μυστήρια στην ύστερη αρχαιότη
τα αφορούσαν κυρίως μία ελίτ. Συχνά στο κείμενο των Έννεάδων απα
ντώνται μεταφορές παρμένες από τη ζωή των πιστών μέσα στις μυστη
ριακές θρησκείες. Όμως, η σύνδεση αυτή περιορίζεται στις εικόνες και
τα σύμβολα, καθώς ο ίδιος ο Πλωτίνος δεν συνδέειτην φιλοσοφίατου με
την ανάγκη χρήοτ)ς θρησκευτικών πρακτικών. Το κοινό λοιπόν στοιχείο
μυστηρίων^'' και Πλωτίνου είναι ότι η μυστική εμπειρία παρουσιάζει έναν
αριστοκρατικό χαρακτήρα.

Η θέα του Απολύτου, δηλαδή του Ενός, και μέσα από αυτήν η ένωση
- όχι η πλατωνική ομοίωση - με το θείο συνίσταται σε μία φυγή «φίχην ές
γ^οτρίδα». Η ένωση κατορθώνεται με την κάθαρση και τον φωτισμό ώστε
να έρθει η υπέρβαση και η εγκατάλειψη των αισθητών όντων: «πως άν
τοϋτο γένοιτο; "Αφελε πάντα>.·'Τ Ο τελικός σκοπός αυτής της μεθόδου
αποκαλύπτεται επίσης με την τελευταία έκφραση των Έννεάδω.ν «φυγή
μόνου πρός μόνον». Η θεα όμως του Αγαθού και η μυστική ένωση με το
θείο προϋποθέτει μακρόχρονη άσκηση και κάθαρση της ψυχής Με την
άσκηση αυτή εννοείται η εφαρμογή κυρίως των τεσσάρων πλατωνικών
αρετών (φρόνηση, σωφροσύνη, δικαιοσύνη, ανδρεία).

Επίσης, στην Έννεάδα 1.3 αναφέρονται και αναλύονται οι τέσσερις αν
θρώπινοι τύποι της διαλεκτικής πορείας που οδηγεί στο Έν: ο μουσικόο
ο ερωτικός, ο φιλόσοφος και τέλος ο διαλεκτικός. Με τη διαλεκτική δ.η'
δικασία το πνεύμα ανέρχεται τις βαθμίδες που το χωρίζουν από το Εν'
Ακόμη, για "^ν προετοιμασία της ανύψωσης της ψυχής προϋποτίθεται η
έρως του Κάλου, δηλαδη του Ωραίου, που εδρεύει στο Έν, ο οποίος εί
ναι εγγενής στην ψυχη . «έρως 6 της ψυχής σύμφυτος»^^ Jo Αναθό ππα
τελεί τον πραγματικό πόθο όλων των όντων και το πιο εράσμιο αντικείυε-
νο κατ' ανάγκη για ολα τα πράγματα: «πάντα όρέγεται αύτοϋ... φύσεως
άνάγκη»^^·

Τί βιώνει όμως η ψυχή κατά τη μυστική εμπειρία; «Καί έστιν εκείνη υέν
ή θέα νοϋ έμφρονος, αύτη δέ νους έρων, όταν άφρων γένηται μεθυσθειο τοΠ
νέκταρος- τότε έρών γίνεται απλωθείς εις εΰπάθειαν τω κόρως καί ΙοΖ
αύτών μεθύειν βέλτιον ή σεμνοτέρω είναι τοιαύτης μέθης»·"*, η κατάσταση
της μυστικής εμπειρίας παρομοιάζεται με ένα είδος μεθυσιού από νέ
κταρ, το οποίο είναι καλύτερο από τη νηφαλιότητα. Χαρακτηριστικές εί
ναι επίσης οι εικόνες του φωτός το οποίο γεμίζει τους οφθαλμούς της
ψυχής κατά την τελική βαθμίδα της ένωσης με το Θεό. «Κάι μέχρι τοο
παιδαγωγηθείς καί έν καλώ ιδρυθείς, έν ώ μέν έστι, μέχρι τούτου νοεΤ, έξενε -
χθείς δέ τω αύτοΟ τοϋ νοΰ οίον κύματι καί ύψοϋ ύπ' αύτοϋ οίον οίδήσαντο
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άρθε\ς είσεΐδεν εξαίφνης ούκ ίδών όπως, άλλ' αύτό τό φως τό όραμα ήν. Ού
γάρ ήν έν έκείνω τό μεν όρώμενον, τό δε φως αύτοΟ, ούδέ νους και νοούμε-
νον, άλλ' αυγή γεννώσα ταΟτα...»^^. Η ταύτιση του ορώντας με το ορώμε-
νο, του υποκειμένου με το αντικείμενο, της ψυχής με το Έν, γίνεται μέσα
σε μία πληρότητα φωτός, όπου δεν υπάρχει πλέον πράγμα που φαίνεται
και φως που το παρουσιάζει, ούτε νους και νοητό ως διαχωρισμένα
πράγματα, αλλά υφίσταται μόνο η ίδια η ακτινοβολία που γέννησε τον κό
σμο. Το φως τότε ταυτίζεται με το ίδιο το όραμα.

Η μυστική εμπειρία και η μυστική ένωση αποτελεί την τελική μορφή
της ανύψωσης της ψυχής και της έφεσής της για το Αγαθό. Ακόμη και ο
λόγος εκεί σωπαίνει, αφού αυτός θα ήταν στην περίπτωση αυτή μία ακό
μη ετερότητα που θα κατέλυε την ενότητα και θα ματαίωνε την ένωση με
το Θείο. Ο λόγος, ακόμη και η θέα, σταματούν σε ένα σημείο πριν την
άνοδο της ψυχής στο Αγαθό. Η ένωση είναι ένα θέαμα «δύσφραστον-πώς
γαρ άν άπαγγείλειέ τις ώς έτερον, ούκ ίδών έκεΤνο, ότε έθεάτο, έτερον, άλλα
έν προς έαυτόν;»^®. Η κατάσταση της μυστικής ένωσης δεν έχει λοιπόν τί
ποτε το διανοητικό. Συνίσταται μερικές φορές στην παρουσία του Θεου
στα ανθρώπινα υποκείμενα; «κάι τότε χρη νομίζειν παρεΤναι, όταν ώσπερ
θεός άλλος εις οΤκον καλούντος τίνος έλθών φωτίση»^^.

Όπως γίνεται λοιπόν σαφές, η έννοια της εμπειρίας που αφορά τον
Πλωτίνο δεν έχει σχέση με τις αισθήσεις και τη γνώση των αισθητών
πραγμάτων, αλλά συνιστά ένα βίωμα των υπεραισθητών οντοτήτων.
Πρόκειται για μία εμπειρία, λοιπόν, που δεν συμπεριλαμβάνει το σύνολο
των αντικειμένων, φαινομένων και γεγονότων που βρίσκονται έξω απο το
υποκείμενο, αλλά αναφέρεται στο εσωτερικό ψυχοπνευματικό του βίω
μα. Επίσης, η λέξη εμπειρία στο πλαίσιο των συμφραζομένων της φιλο
σοφίας του Πλωτίνου διαφέρει από την χρήση τσυ όρου «εκκλησιαστική
εμπειρία», όταν αυτή η τελευταία αναφέρεται στην κριτική της μεταφυσι
κής των υπερβατικών όντων. Όταν δηλαδή η συμμετοχή στις εκκλησια
στικές εκδηλώσεις εξαντλείται στο τυπικό της λατρείας. Η εκκλησιαστι
κή εμπειρία ενέχει την έννοια της κοινωνισιμότητας, δηλαδή της ευρύτε
ρης συμμετοχής στα μυστήρια και τις θρησκευτικές τελετές. Η μυστική
εμπειρία στο έργο του Πλωτίνου είναι μακριά από κάθε θρησκευτική
πρακτική και η συμμετοχή σε αυτή γίνεται δυνατή έπειτα από μία άσκη
ση δια του λόγου, συνιστώντας δηλαδή την κορύφωση τής κατά λόγον
πνευ ματικότητας.
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3 Σύγκριση με τον Χριστιανισμό
και η σημασία των «άφροδισίων»

Στο έργο του Πλωτίνου συνδέονται στενά ο μυστικισμός με τη φιλο
σοφία, αλλά βέβαια γενικά, η μυστικιστική θεώρηση πραγμάτων
αφορά κυρίως στο θρησκευτικό, θεολογικό και στα νεότερα χρονιά στο
λογοτεχνικό επίπεδο. Όπως παρατηρεί ο Eric Robertson Dodds, δεινός
μελετητής του Νεοπλατωνισμού και ιστορικός της περιόδου, ενώ οι
Έννεάδες αποτελούνται από 6 ολόκληρα βιβλία, μόνο 30 σελίδες είναι
αυτές όπου περιγράφεται καθεαυτή η μυστική εμπειρία . Τούτο οφείλε
ται ίσως στο χαρακτήρα του άρρητου αυτής της κατάστασης και στη δυ
σκολία μεταδοσιμότητάς της. Όμως εάν είναι έτσι, μήπως πρόκειται για
ένα καθαρά ατομικό συμβάν, που δεν πρέπει να αφορά άλλους ανθρώ
πους; Σίγουρα, εάν το συμβάν ή βίωμα αυτό ενταχθεί στην οπτική της
θρησκευτικότητας, τότε περνάμε στην έννοια της θρησκευτικής εμπειρί
ας, όπως αναλύθηκε π.χ. στις αρχές του 20ού αι. από τον William James
στο έργο του The Varieties of Reiigious Experience ή λίγο αργότερα από
τον Rudolf Otto στο καθοριστικό μελέτημα Das Heiiige'^^· Ετσι, μέσα στο
πλαίσιο του Χριστιανισμού, η εμπειρία της ένωσης με το Θείο, όπως ονο
μάστηκε, αφορά τους πιστούς Χριστιανούς. Βέβαια, και πριν τον Πλωτί
νο υπήρχαν χριστιανικές αναφορές στη μυστική εμπειρία, όπως του Ωρι-
γένη, του Ιουστίνου, του Ειρηναίου και του Κλήμη του Αλεξανδρινού, αλ
λά, εάν εξαιρέσουμε εν μέρει τον Ωριγένη, κανείς από αυτούς δεν ανα
φέρεται στη δυνατότητα μυστικής ένωσης με το θεό κατά τη διάρκεια
της ζωής πριν το θάνατο. Έτσι, ως πρώτος χριστιανός μυστικός πρέπει
να θεωρηθεί ο Γρηγόριος Νύσσης περίπου έναν αιώνα μετά τον Πλωτί
νο, ενώ ιδιαίτερη επιρροή του νεοπλατωνικού μυστικού ρεύματος ασκή
θηκε και πάνω στον ιερό Αυγουστίνο, για να φτάσει έως τον ησυχασμό
του 14ου αι. Ό Βυζαντινός μυστικισμός, όπως και ο Μεσαιωνικός κόσμος
της Δύσης, επηρεάστηκαν βέβαια κυρίως από τα γραπτά του Ψευδο-Διο-
νύσιου Αρεοπαγίτη του 5ου αι. —πιθανόν μαθητή του Πρόκλου—, αφού το
Αρεοπαγιτικό corpus μεταφράστηκε στα λατινικά από τον Ιωάννη Σκώτο
Εριγένη (ο οποίος είναι γνωστός κυρίως για το έργο De Divisione
Naturae) μαζί με τα σχόλια σε αυτό του Αγ. Μάξιμου Όμολογητή.

Το ερώτημα πού τίθεται όμως είναι: το μυστικιστικό ρεύμα, όπως μορ
φοποιήθηκε στην περίπτωση του Πλωτίνου, ο οποίος θεωρείται ο ιδρυ
τής του κινήματος του Νεοπλατωνισμού, συνίσταται μόνο σε μία ατομική
και ιδιωτική μυστική ενατένιση; Ποιά μορφή επαλήθευσης μπορούμε να
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δεχτούμε για τη μυστική εμπειρία του Πλωτίνου, εφόσον δεν βρίσκουμε

σε αυτή μία ευρύτερη κοινωνική αποδοχή, ούτε τη δυνατότητα κοινής
συμμετοχής, όπως συμβαίνει με την χριστιανική μυστική εμπειρία, η
οποία εντάσσεται μέσα στο εκκλησιαστικό σώμα:^° Γνωρίζουμε ότι ο
ίδιος ο Πλωτίνος απέφευγε τις θρησκευτικές τελετές, όπως στην περί
πτωση την οποία περιγράφει ο Πορφύριος για τον μαθητή του Πλωτίνου,
τον Αμέλιο, ο οποίος κάποτε κάλεσε το δάσκαλό του να θυσιάσει στους

Θεούς και αυτός είπε: «εκείνους δει προς έμέ έρχεσθαι, ούκ έμέ προς
έκείνους»^^ Ξεστόμισε αυτά τα λόγια, διότι πίστευε ότι ο Θεός είναι πα
ρών σε όλα τα όντα και η δύναμη να αντιλαμβάνεται κάποιος τη θεϊκή πα
ρουσία είναι ικανότητα «ήν έχει μεν πάς, χρώνται δέ όλίγοι»^^. Είναι αλή
θεια ότι ο Χριστιανισμός κατά τη Βυζαντινή περίοδο ενίοτε καταδίκασε τη
μυστικιστική τάση στο εσωτερικό του, ευνοώντας την ορθολογική σκέψη
και άλλοτε έπραξε το αντίστροφο. Πάντως, το μυστικιστικό και το ορθο
λογικό ρεύμα σκέψης ήρθαν σε αντίθεση, τόσο στους Πατέρες της Εκ
κλησίας, όσο και στη Βυζαντινή Φιλοσοφία. Εδώ μπορούμε να πούμε, ότι
ο μυστικισμός δεν είναι ένας, αλλά διαφοροποιείται, ακολουθώντας διά
φορες τάσεις και πορείες, όχι μόνο στο φιλοσοφικό, αλλά και στο θρη
σκευτικό επίπεδο. Επίσης, είναι αλήθεια πως ο Χριστιανισμός και η ορθό
δοξη εκκλησία ανέπτυξαν τεχνικές που οδηγούν στη μυστική έκσταση,
τις οποίες δεν είχε η φιλοσοφία του Πλωτίνου. Συνέδεσαν ακόμη τη μυ
στική εμπειρία με τη Θεία Αποκάλυψη, τα μυστήρια, τη σωτηρία του αν
θρώπου, τη Θεία Χάρη και γενναιοδωρία. Βέβαια, οι μεταγενέστεροι Νε
οπλατωνικοί ξεφεύγοντας από τον καθαρά φιλοσοφικό προσανατολισμό
της σκέψης του Πλωτίνου ασχολήθηκαν με ολοένα και περισσότερες
θρησκευτικές πρακτικές, όπως τη θεουργία και τη μαγεία.

Ο ίδιος ο Πλωτίνος λέει πως η κατάλληλη προετοιμασία για τη βίωση
μίας μακάριας ζωής συνίσταται στην κατά λόγον δραστηριοποίηση της
συνείδησης. Ποιος όμως είναι αυτός ο λόγος; Αυτός έχει δύο σημασίες:
ο) είναι η γνώση που μπορούμε να έχουμε μέσα από την κατανόηση των
ίδιων των λεγομένων του Πλωτίνου, δηλαδή μέσα από το σύνολο των
Εννεάδων, οι οποίες όπως έδειξε ο Pierre Hadot σκοπεύουν στην τεχνική
εξάσκηση της φιλοσοφικής ανόδου στο Εν^®, (αυτή η σημασία του λόγου
δεν μπορεί να αναλυθεί μέσα σε ένα σύντομο άρθρο, αφού θα προϋπέ
θετε την ανάλυση ολόκληρου του Πλωτινικού συστήματος λόγου) και β)
είναι ο λόγος ως διαμεσολαβητική αρχή ο οποίος εδρεύει κυρίως στην
υπόσταση της Ψυχής^'' (αυτήν την έννοια θα την αναλύσουμε εν συντο
μία παρακάτω). Το θέμα όμως είναι, αφού ο λόγος στο επίπεδο της μυ
στικής εμπειρίας δύσκολα ερμηνεύεται και γίνεται μυστηριώδης, πώς
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μπορεί αυτή να γίνει κοινωνίσιμη; Εάν κάποιος πράγματι θέλει να βιώσει
μία κατάσταση ανάλογη με του μυστικού φιλοσόφου, πώς να οδηγηθεί
κατά λόγον στο υπέρλογο;

Εάν κρίνουμε από τα γραπτά του Πλωτίνου, το κατά λόγον πράγματι

αντιπαρατίθεται στο κατά πάθος ζην - εάν με αυτό το τελευταίο εννοη
θούν τα «άφροδίσια», όπως συνήθιζαν να ονομάζουν την «ηθική ουσία»

(substance ithique) στην αρχαιότητα. Στην εποχή του Πλωτίνου, όπως και

στην κλασσική εποχή, αναπτύχθηκαν μορφές ελέγχου του βίου που ανέ-

τεμναν και κωδικοποιούσαν την ύπαρξη του υποκειμένου. Έτσι διαμορ

φώθηκε μία ηθικότητα της εμπειρίας που αφορούσε πρώτα απ' όλα την
έννοια της σεξουαλικότητας. Στην κλασσική εποχή η κωδικοποίηση του

φαινομένου της σεξουαλικότητας γινόταν μέσα από έναν τρόπο καθυπό-
ταξης (mode d' assujettissement) που αφορούσε την πσλιτικοαισθητική
επιλογή του καθενός. Υπήρχαν ακόμη μία πρακτική του εαυτού και μία
τελεολογία που ήταν το ιδεώδες του ελέγχου του εαυτού και του άλ
λου^®. Βασικό, η χριστιανική κοσμοθεωρία, έχοντας παραλάβει την αρ
χαιοελληνική κληρονομιά, την μεταβάλλει ως προς την τακτική ελέγχου,
τη στοχοθεσία και την ουσία της. Η σεξσυαλικότητα συνδέεται με την
αμαρτία, την πτώση, το θάνατο, ενώ το ενδιαφέρον μετατοπίζεται στην
επιθυμία. Ενώ κατά την αρχαιότητα υπήρχε η ελευθερία του πολίτη ως
προς την επιλογή του βίου, με τον Χριστιανισμό διαμορφώνεται σταθερά
μία μονοδιάστατη ηθικότητα της εμπειρίας^®. Η ήρεμη και ευγενική προ
σωπικότητα του Πλωτίνου αναφέρεται μόνο στην έννοια του μεταφυσι
κού έρωτος. Με άλλα λόγια η «πάνδημος Αφροδίτη» που συμβολίζει την
χυδαία έκφραση της σεξουαλικότητας αντιπαρατίθεται στην «ούρανία
Αφροδίτη», δηλαδή στην εξιδανικευμένη ιδέα του έρωτα^^. Η «καλλιέρ
γεια του εαυτού»^®, όπως προτείνεταιστις πραγματείεςτης Έννεάδος I,
συνίσταται σε μία προσπάθεια παιδευτικού χαρακτήρα η οποία ολοκλη
ρώνεται με τη σταδιακή αναγωγή στο Έν. Ο μαθητής του Πλωτίνου, ο
Πορφύριος κατέταξε τις έξι Έννεάδες του Πλωτίνου με τέτοιο τρόπο
ώστε να αυξάνεται η ποιότητα της θεωρητικής γνώσης του μυημένου
προοδευτικά, έως ότου φτάσει στην Εννεάδα Vl^®. Η τελική κατάσταση
της μυστικής ένωσής περιγράφεται ιδιαίτερα στην VI. 9 πραγματεία (Περί
τάγαθοϋ ή του ένός).

Ας έρθουμε τώρα στο σημείο που μας ενδιαφέρει, δηλαδή στη δυνα
τότητα κοινής συμμετοχής στη μυστική εμπειρία. Μήπως αυτή αποτελού
σε τη μίζερη, αδιαφανή και θολή ερωτική έκσταση μίας στερημένης ζω
ής, όπως ήταν αυτή του 3ου αι. μ.Χ. για πολλούς ανθρώπους: Για τον ίδιο
τον Πλωτίνο λεγόταν ήδη από τους συγχρόνους του ότι ήταν ένας ευσε-
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βής παγανιστής φιλόσοφος. Η βιογραφία που μας άφησε ο μαθητής του
Πορφύριος έχει τη μορφή σχεδόν μία «αγιογραφίας»^". Παρόλ' αυτά ο
Πλωτίνος στο φιλοσοφικό του έργο παρουσιάζει τον φιλόσοφο με νιτσε-

ϊκά σχεδόν μέτρα, που ακόμη και στο βασανιστήριο του «ταύρου του Φά-
λαρη» να τον τοποθετούσαν -δηλαδή έναν χάλκινο κούφιο ταύρο μέσα

στον οποίο ο τύραννος Φάλαρης του Ακράγαντα τοποθετούσε τους

εχθρούς του οιγοψήνοντας τους στην φωτιά- δεν θα ξεχνούσε το «μέγι-
οτον μάθημα» δηλαδή τη θέαση του συνολικού Λγαθού"^ Επίσης, στην
προσωπική του ζωή έβλεπε τους άλλους με συμπάθεια και είχε να πα

ρουσιάσει κοινωνική προσφορά -αφού διατηρούσε ως παιδαγωγός ένα
ορφανοτροφείο και παράλληλα φιλοσοφική σχολή"^. Η νηφαλιότητάτου,
η εγκαρτέρηση και η γλυκιά συμπεριφορά του Πλωτίνου ήταν γνωστή σε
όλο τον περίγυρό του"". Ακόμη και μέλη της ρωμαϊκής συγκλήτου, όπως
ο Ρογατιανός"'*, αλλά και κάποτε ο αυτοκράτωρ Γαλλιηνός με τη γυναί
κα του Σαλωνίνα -όπως παραδίδει ο Πορφύριος- εκτιμούσαν τον Πλωτί
νο. Είναι γνωστή επίσης η προσπάθεια, πού όμως απέτυχε, να χτιστεί κά
που έξω από την Ρώμη στην Κομπανία, με την βοήθεια του αυτοκράτο
ρα, η πλατωνόπολις, την οποία θα επιστατούσε ο ίδιος ο φιλόσοφος"".

Το ερώτημα όμως παραμένει: έχει κάποιο κοινωνικά επαληθεύσιμο νό
ημα η μυστική εμπειρία ή αποτελεί μία υποκειμενική εμπειρία, όταν δεν
συνδέεται με τη συλλογική δικαίωση εντός του εκκλησιαστικού σώματος;
Με άλλα λόγια μπορεί να εφαρμοστεί ή όχι σε αυτήν η θεωρία της αλή
θειας, σύμφωνα με την οποία για να είναι κάποια γνώση αληθινή πρέπει
να γίνεται αποδεκτή από ένα μεγάλο μέροςτης κοινωνίας;Όπως δηλαδή
συμβαίνει στην περίπτωση της θρησκευτικής εμπειρίας η οποία γίνεται
αποδεκτή από ένα πλήθος ατόμων, τα οποία, συμμετέχοντας στην λει
τουργική ζωή της εκκλησίας, επιβεβαιώνουν την πραγματικότητα των
πνευματικών λειτουργιών ή εκδηλώσεων μέσα από ένα τρόπο συντονι
σμού"". Εάν συγκρίνουμε την Πλωτινική εμπειρία με τις εμπειρίες τόσων
άλλων μυστικών για τις οποίες έχουν γραφτεί βιβλία, όπως π.χ. του W.T.
Stace, Mysticism and Philosophy ή του R.C. Zaehner, Mysticism: Sacred
and Profane, γνωστά και συζητημένα στην δεκαετία του '60, που αναφέ
ρονται (το πρώτο κυρίως από αυτά) στα επιχειρήματα της ομοφωνίας,
του κοινού πυρήνα των εμπειριών, της διυποκειμενικής συμφωνίας, ενώ
αποκλείονται ταυτόχρονα τόσο η υποκειμενικότητα, όσο και η αντικειμενι
κότητα, για να τονιστούν οι λογικές παραδοξότητες που προκύπτουν από
τη μυστική εμπειρία, θα λέγαμε ότι παρόλο που το αρνούνται, οι μελέτες
αυτές καταλήγουν στη λύση της Εγελιανής συνθέσεως των αντιθέτων"^.
0α μπορούσαμε να αναφέρουμε εδώ επίσης το εύρημα νεορθόδοξων
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συγγραφέων, όπως ο Χρήστος Γιανναράς, που στο βιβλίο του Χάϊντεγγερ
και Αρεοπαγίτης, μιλά για τον αποφατισμό της ορθόδοξης εκκλησίας και
την έννοια του υπαρξιακού εξίσταμαι^®.

Την έννοια της αποφατικής οδού όμως ως μέσο γνωριμίας με τον Θεό
την οικειοποιήθηκαν οι εκκλησιαστικοί συγγραφείς, έπειτα από την επί
δραση του Νεοπλατωνισμού. Αποφατική οδός ονομάζεται η οδός απόδο
σης όχι μόνο καταφατικών ή και αρνητικών κατηγορημάτων στο θείο, αλ
λά η οδός του ούτε-ούτε, δηλαδή του αποκλεισμού κάθε προσιτού μέσου
που έχουμε για να γνωρίσουμε τον Θεό. Τούτο γίνεται ώστε να τονιστεί
πόσο ασύλληπτος είναι ο Θεός και ως ποιο βαθμό η δυνατότητα βίωσης
μίας μυστικής εμπειρίας παραμένει μη-μεταδόσιμη και άρρητη. Ο απο-
φατισμός, όπως και η υπερθετική οδός -απόδοσης υπερθετικών κατηγο
ρημάτων- βρίσκει βέβαια μία αποδοχή από τους Θεολογικούς κύκλους,
χωρίς να επισημαίνεται η νεοπλατωνική και ιδιαίτερα η Πλωτινική κατα
γωγή του. Ωστόσο, εάν δοθεί υπερβολική έμφαση στον αποφατισμό, τό

τε είναι εύκολο να οδηγηθεί κανείς στη σχετικοκρατία, τον αγνωστικισμό
ή τον μηδενισμό. Ο αποφατισμός του Πλωτίνου αφορά την πρόσβαση
στο Έν ή Αγαθό, το οποίο καθορίζεται ως το «πεδίο της άληθείας»^^, αλ
λά η πρόσβαση σε αυτό το πεδίο χρειάζεται τη διαμεσολάβηση εκτός
των άλλων και της θεωρίας των λογικών κατηγοριών, παρόλο που ο στό

χος παραμένει «έπέκεινα ούσίας». Χρησιμοποιούνται ακόμη διάφορα πα-
ραδοξολογήματα για να τονιστεί πόσο υπερβατικό παραμένει το Έν.
Στον νεοπλατωνισμό εν γένει, με αφετηριακό σημείο και βάση τη σκέψη
του Πλωτίνου, συναντάται η συμπλοκή της λογικής με τη μεταφυσική, ο
κυριολεκτικός και ο μεταφορικός λόγος, η θεωρητική ενατένιση και η
ποιητική έξαρση. Έτσι, όπως και σε κάθε μυστικισμό, όπου και εάν εμφα
νίστηκε στη γη, γίνεται χρήση της συμπληρωματικότητας των αντιθέ-
των^®. Για παράδειγμα, το Εν βρίσκεται για τον Πλωτίνο σε κατάσταση μη
ετερότητας προς τον κόσμο, εννοώντας τόσο την απόλυτη συνάφεια του
με την εδώ κάτω πραγματικότητα, όσο και την διαχωρισμένη και υπερβα
τική κατάσταοή του''^

Παρόλ' αυτά, πρέπει να διευκρινιστεί ότι η μυστική φιλοσοφία του
Πλωτίνου, αν και ομοιάζει με τη θεολογία της Ορθόδοξης Εκκλησίας ως
προς τη μορφή, διαφέρει ως προς το περιεχόμενο και το σκοπό. Έτσι

στον Πλωτίνο βρίσκουμε μία Ενολογία (λόγος περί του Ενός) περισσότε

ρο, παρά μία θεολογία· ακόμη η τριάδα των υποστάσεων Έν-Νους-Ψυχή
δύσκολα αντιστοιχεί στην Χριστιανική Τριάδα'*^. Ενώ στον Πλωτίνο η μυ
στική ενόραση βασίζεται στη μεταφυσική γνώση, στον Χριστιανισμό δίνε
ται έμφαση στην πίστη και παρσυσιάζεται, ήδη από την εποχή των Καπ-
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παδοκών Πατέρων, η αριστοτελικής προέλευσης διάκριση ουσίας και
ενεργειών του Θεού (η οποία θα βρει την πληρέστερη διατύπωση της
στα γραπτά του Γρηγορίου Παλαμά στον 14ον αι.).

Ακόμη ο νεοπλατωνικός μυστικισμός οδηγεί στην επίταση και στην

ανύψωση της συνείδησης μέσα από φιλοσοφικούς αναβαθμούς. Στην
Ορθόδοξη Εκκλησία όμως ενυπάρχουν στοιχεία από τη θεία Αποκάλυψη
(όπως το άκτιστο φως κ.ά.) και προπάντων, για το στόχο της θέωσης,
προϋποτίθεται η Θεία Χάρις. Ο Νεοπλατωνικός Θεός ή Έν αντίθετα δεν
χαρακτηρίζεται, ούτε από την προσωπική διάσταση, ούτε από την αγάπη
και τη γενναιόδωρη κινητικότητά του προς τα δημιουργήματά του, δηλα
δή τις κατώτερες προς αυτόν υποστάσεις. Έτσι η δυνατότητα της επι
στροφής της ψυχής στο Έν έγκειται μόνο στην ατομική ικανότητα του
καθενός.

4. Ο διαμεσολαβητικός χαρακτήρας του Λόγου

Νομίζουμε πως εάν δεχθούμε όλες τις παραδοξότητες του μυστικι
σμού, -όπως για παράδειγμα ότι ο Πλωτίνος θεωρείτο Έν δυναμικό για
τί παράγει όλες τις υποστάσεις και μη εξερχόμενο από τον εαυτό του πα
ρόλη την παραγωγική δραστηριότητά του και ότι το θεωρεί ακόμη ως
οντολογική αρχή παρόλο που δεν είναι όν- τότε αποδίδει σε αυτό αντι

θετικά χαρακτηριστικά ταυτίζοντάς το με το υπέρ-λογο, όπου δεν υφί
σταται καθόλου η αρχή του λόγου. Ας δούμε όμως εν συντομία ποιος ο
ρόλος του λόγου και ποιο νόημα παίρνει στο σύστημα των Πλωτινικων
υποστάσεων Εν-Νους-Ψυχή'^. Ο Πλωτίνος λέει πως η Ψυχή είναι ο λό
γος του Νου, χωρίς να είναι απαραίτητα ο Νους ο λόγος του Ενός''^· Εαν
το Εν ήταν κάτι σαν «είδος», λέει ο Πλωτίνος, τότε ο Νους θα μπορούσε
να ονομαστεί λόγος· εφόσον όμως το Έν δεν μπορεί να περιοριστεί ως
μορφή, αλλά δημιουργεί «είδη», άρα ο Νους δεν μπορεί να κατανοηθεί
ως λόγος· ο λόγος πρέπει να συνδεθεί με το επίπεδο της Ψυχής'^·

Πώς λειτουργεί λοιπόν η Ψυχή ενέχοντας τη λειτουργία του λόγου;
Καταρχήν υφίσταται ο διαχωρισμός της καθολικής Ψυχής και των επιμέ
ρους ψυχών τις οποίες η πρώτη εμπεριέχει. Επίσης, η Ψυχή και οι ψυχές
χωρίζονται σε δύο τμήματα: το ένα θεωρεί/θεάται αιωνίως τις ανώτερες
υποστάσεις και το άλλο κατέρχεται σχηματίζοντας τον υλικό κόσμο. Είπα
με πως η Ψυχή είναι λόγος του Νου. Στην Έννεάδα V. 1.16 ο λόγος ταυτί
ζεται με το μέρος της Ψυχής το οποίο παραμένει στο επίπεδο του Νου,
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θεωρώντας τον Νου και αποτελώντας τον φορέα των «ειδών», τα οποία

παίρνουν τη θέση των μορφοποιητικών αρχών της ύλης, δηλαδή των λό
γων. Ο λόγος λοιπόν αποκτά μία γενική σημασία και έναν καθοριστικό ρό
λο χωρίς να αποτελεί ξεχωριστή υπόσταση. Μήπως όμως η αποδοχή ενός
ανώτερου ψυχικού κομματιού του εαυτού μας, το οποίο βρίσκεται εντός
του Νου, σημαίνει πως κάθε άνθρωπος έχει ένα μέρος του κόσμου των Ει
δών ή Ιδεών (έσμέν έκαστος κόσμος νοητός) μέσα του και άρα όλες οι ψυ
χές κυβερνούνται από τον Νου; Τούτο εάν ισχύει κατορθώνεται δια του

λόγου και κατά λόγον (ψυχήν νοεράν ποιών)'*®.
Η ψυχή λοιπόν, ενέχοντας μέσα της τον λόγο, κρατά έναν διαμεσολα

βητικά ρόλο ανάμεσα στο Ενταύθα και στο Επέκεινα. Άρα ο λόγος ως δια
μεσολαβητική αρχή έχει δύο κατευθύνσεις, την οδό προς τα άνω και την
καθοδική οδό προς την ύλη. Κατά την κάθοδο ο Νούς θεωρεί/θεάται το
Εν, η Ψυχή θεωρεί με τη σειρά της τον Νου και παράγει την ύλη. Κατά την
άνοδο, ο λόγος που εδρεύει στην Ψυχή μεταλλάσσεται στο τμήμα ακρι

βώς του εαυτού μας που αντανακλά τη νοητική ενέργεια του Νου, για να

ανέλθει κατόπιν στην πιο αληθινή «νόησιν νοήσεως» που είναι ο Νους και

ο οποίος θεάται τον κόσμο του Όντος και των Ιδεών, πριν φτάσει στο κα

τώφλι του Αγαθού.
Από την άλλη, στο προτελευταίο σκαλοπάτι κατερχόμενοι την κλίμα

κα ανάμεσα στην Ψυχή και την ύλη υπάρχει βέβαια και η «φύσις», η
οποία, εάν και δεν είναι καθεαυτή υπόστασις, παραμένει ένα «εΐδωλον».

Ακόμη και εδώ χρειάζεται ο λόγος ως μεσολαβητική αρχή για την τελική
αποτύπωση των Ειδών στην ύλη. Ο λόγος παράγεται επίσης από τον Νου

και τον νοητό κόσμο, παρόλο που εδρεύει στο επίπεδο της Ψυχής. Ο λό
γος πάλι παρουσιάζεται, μέσα σε παράμοιο νοητικό και μεταφυσικό πλαί
σιο, όχι ως «αύτονοΰς», ούτε ως αμιγής Ψυχή, αλλά ως ένα είδος «έκλάμ-
ψεως» που παράγεται και από τον Νου και την Ψυχή. Μέσα στο δυναμι
κό σύστημα του Πλωτίνου η κατά λόγον δύναμη είναι τόσο δύναμη απορ
ροής, όσο και δύναμη επιστροφής των προϊόντων στην πηγή τους. Ο λό
γος είναι η δύναμη με την οποία ο άνθρωπος προσδιορίζεται μέσα στον
κόσμο. Παρόλ' αυτά το Εν και η ύλη, όντας στις δύο αντίθετες άκρες την
μεταφυσικής κλίμακας, δεν χαρακτηρίζονται απά τον λόγο. Δηλαδή, ο
λόγος παίζει τον ρόλο του μεταφορέα, οδηγώντας, πότε στο Έν και πό
τε στην ύλη, χάνοντας όμως ακριβώς στα σημεία αυτά των δύο αντίθε
των πόλων την ισχύ του. Όπως είπαμε, το Έν παράγει τον Νου, αλλά όχι
δια του λόγου. Η μορφή λόγου που περιέχει ο Νους είναι μάλλον μη-δια-

λογική, που φτάνει ακόμη να γίνει και μη-διασκεπτική. Με άλλα λόγια, όχι
μόνο δεν τηρεί ή δεν ακολουθεί τους κανόνες συλλογισμού και τη μορ-
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φή της διαδοχικής ακολουθίας τους, αλλά κάποτε αγνοεί και υπερβαίνει
την ίδια τη σκέψη και τη χρήση της προτασιακής γλωσσικής δομής. Επί
σης, η ύλη παράγεται και αυτή δια του λόγου από την Ψυχή και τη φύ
ση, αλλά παραμένει άλογη.

Το Εν, ο Νους και η Ψυχή έχουν μία δύναμη και ικανότητα θέας/θεω-
ρίας που δεν έχει ο λόγος. Οι τρεις αυτές υποστάσεις δια της θεάσεως-
θεωρίας αληθοποιούνται. Εάν αφαιρούσαμε από τη Ψυχή το στοιχείο
του λόγου ή της φύσης, τότε από μόνα τους αυτά δεν θα μπορούσαν πα
ρά να ονειρευτούν την θεωρία/θέαση και τα προϊόντα τους δεν θα ήταν
άλλα παρά τα επιμέρους αντικείμενα στον μη-πραγματικό κόσμο του γί
γνεσθαι. Έτσι, ο λόγος εντός της Ψυχής βρίσκεται σε μία κοντινή προς
την ύλη κατάσταση. Χωρίς τα στοιχεία του λόγου και της φύσης η Ψυχή
θα ήταν Νους. Έχουμε λοιπόν το σχήμα: Έν<-^Έν-Πολλά (Νούς)<-^Εν και
Πολλά (Ψυχή, - όπου ο λόγος και η φύσις)<-^Πολλά (ύλη). Αυτή εν ολί
γοις είναι η σημασία του λόγου στον Πλωτίνο, που ακριβώς σηματοδοτεί
τα όρια μεταξύ του δίπολου Έν και ύλης.

Αυτή η λειτουργία του λόγου είναι ακριβώς επίσης που παρουσιάζε
ται εντός του συστήματος της ιεραρχίας των υποστάσεων. Όμως είπα
με η πρώτη (α) σημασία του λόγου - στην οποία δεν θα επεκταθούμε -
σε σχέση με την μυστική εμπειρία, είναι αυτή του συνόλου των Εννεά-
5ci)v, ως προπαιδευτικού και έ?νλογου συστήματος για τη μύηοη στην γα
λήνια ατμόσφαιρα του Ενός. Άρα η μυστική ένωση στον Πλωτίνο δεν εί
ναι ούτε μία κατάσταση οργιαστικής ένωσης με το Θείο και κατοχής από
αυτό - όπως στις μυστηριακές λατρείες - ούτε μία θεουργική πρακτική,
όπως θα εξελιχθεί έπειτα στους ύστερους νεοπλατωνικούς με τον Ιάμ-
βλιχο, τον Πρόκλο και άλλους''^. Αντίθετα είναι μία «κίνησις άκίνητος»
και μία απόδραση από την έγχρονη ταλαιπωρία με κατεύθυνση προς την
αιώνια στάση'^®.

Εδώ φαίνεται η ομοιότητα π.χ. με την Νιρβάνα του Βουδισμού, που
αποτελεί φυγή από την Σαμσάρα - δηλαδή το χωρο-χρονικό γίγνεσθαι .
Βέβαια, όπως σωστά παρατηρήθηκε, υφίσταται μία θεμελιώδη διαφορά
ανάμεσα στον Βουδισμό, την Ινδική σκέψη και τις ανατολικές θρησκείες
εν γένει με τη σκέψη του Πλωτίνου. Η φιλοσοφίατου Πλωτίνου όντας ελ
ληνική στη βάση της, εξαντλεί τη διασκεπτική λογική, ενώ η Νιρβάνα
εντάσσεται στη βιοσοφία και δεν προϋποθέτει ούτε τη διασκεπτική έρευ
να ούτε τη θεωρία των λογικών κατηγοριών®". Ακόμη η θεωρία η οποία
είχε αναπτυχθεί παλιότερα για την ανατολική επίδραση στο έργο του
Πλωτίνου®^ έχει γενικά εγκαταλειφτεί σήμερα®^. Ο «θετικός» χαρακτήρας
του μυστικισμού του Πλωτίνου τον διαχωρίζει από τον ανατολικό τρόπο
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σκέψης®^, παρόλο που κατά τη μυστική εμπειρία δεν ισχύει μόνο μία
αναίρεση της δια-λογικής σκέψης, αλλά και της διασκεπτικής. Πάντως, ο
Πλατωνικός κόσμος των Ιδεών κυριαρχεί και το Αγαθό, ως επιστέγασμα
των Ιδεών, είναι για τον νεοπλατωνισμό το βίωμα μίας μεταφυσικής στιγ
μής η οποία προετοιμάστηκε κατά λόγον και χάρη στην αναλυτική σκέ
ψη. Το μυστικό βίωμα στον Πλωτίνο είναι ψυγή, αλλά κατά λόγον.

5. Συμπεράσματα

1) Άρα η κοινωνισιμότητα ή όχι της μυστικής εμπειρίας, δηλαδή η πιθα
νότητα γενικότερης συμμετοχής σε αυτήν, όπως εμφανίζεται στη ζωή
και το έργο του Πλωτίνου, εξαρτάται από τη βούληση καθενός να
ακολουθήσει τον δρόμο των μυστικών. Είναι άλλωστε χαρακτηριστική
η τάση της ελληνικής φιλοσοφίας να απευθύνεται στους αρίστους και
επομένως σε μία ελίτ η οποία αυτή και μόνο μπορούσε να κατανοήσει
τα φιλοσοφικά δόγματα των διαφόρων σχολών^'^.
Θα μπορούσαμε να πούμε ότι η Πλωτινική φιλοσοφία ομοιάζει ως
προς το σημείο της μυστικής εμπειρίας με τον υπότιτλο που έδωσε ο
Friedrich Nietzsche στο έργο του Έτσι μίλησε ο Ζαρατούστρα: Ένα βι
βλία για όλους και για κανέναν. Σύμφωνα με τα ίδια τα λόγια του Πλω

τίνου; «από κανέναν δεν είναι απούσα αυτή η αρχή (ενν. το Έν) και
ωστόσο από όλους' παρούσα, παραμένει απούσα απ' όλους εκτός
από όσους είναι κατάλληλοι να δεχτούν, πειθαρχημένοι σε κάποια
συμφωνία, ικανοί να την αγγίξουν από κοντά με την ομοιότητα τους
και με εκείνη τη δύναμη μέσα τους, η οποία είναι συγγενική με αυτό
που έρχεται από το Ένα» («ού γαρ δή άπεστιν ούδενός έκεΤνο καΐ
πάντων δε, ώστε παρών μή παρεΐναι άλλ' ή τοΤς δέχεσθαι δυναμένοις και

παρασκευασμένοις, ώστε έναρμόσαι κάι σΤσν έφάψασθαι και θίγειν

σμοιοτητι και τη εν αυτω δυνάμει συγγενει τω απ αυτου » }.

Η πλωτινική φιλοσοφία δείχγει την οδό και την πορεία μόνο της πνευ

ματικής αναγωγής, ενώ η τελική θέα του Ενός αφορά την ενέργεια κά
ποιου που οδηγείται σε αυτήν την επιλογή: «Μέχρι γαρ της όδοϋ κάι της
πορείας ή δίδαξις, ή δέ θέα αύτοϋ έργον ήδη τοϋ ίδεΐν βεβουλημένου»^®.

2) Θα λέγαμε τέλος, όσον αφορά το ζήτημα της «αναλυτικής» διερεύνη
σης, δηλαδή της σημασίας του λόγου ως προς τη δυνατότητα κοινω

νικής επαλήθευσης της μυστικής εμπειρίας, ότι παρόλο που η μυστι-
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κή εμπειρία υπερβαίνει τον λόγο, τούτο δεν σημαίνει ότι ο λόγος κα
ταργείται πλήρως εκεί, αφού έχουμε την εμπειρία του Πλωτίνου, η
οποία αποτυπώθηκε μέσα σε μία μορφή λόγου. Η μυστική εμπειρία εί
ναι μεταδόσιμη και άρα εν μέρει κοινωνίσιμη ή έστω κστανοήσιμη από
όλους όσους κατανοούν τα περιγραφικά λόγια των μυστικών και συμ-
μετέχουν στην κοινωνία του λόγου (αρχής γενομένης από τον ξυνόν
λόγον του Ηράκλειτου). Επομένως, ο λόγος ως διαμεσολαβητική αρ
χή - δηλαδή ενταγμένος στο οντολογικό σύστημα των υποστάσεων,
καθώς οριοθετεί, όπως είδαμε, τις θέσεις τους στην ιεραρχούμενη
αρχιτεκτονική τους, επιτρέπει την σχετική και εν μέρει κοινή συμμετο
χή στο μυστικό βίωμα. Τούτο κατορθώνεται με την εσωτερικοποίηση
της κλιμακωτής διάταξης των υποστάσεων και τον ενδιάθετο λόγο.

Οταν υπάρχει το μυστικό βίωμα, η δια του λόγου περιγραφή του βιώ
ματος υπάρχει έστω και εκ των υστέρων. Όταν υπάρχει ο λόγος, προ
ϋποτίθεται το βίωμα. Η βιωματική και μυστικιστική όψη της Πλωτινι-
κής φιλοσοφίας, -λόγω της εμπειρικής και «πειραματικής» σχεδόν
εσωτερικότητάς της- δεν σημαίνει τελικά ότι οδηγεί στον παραμερι-
σμό της αναλυτικής και ορθολογιστικής στοχαστικής δύναμης του μη·
νύματός της, το οποίο μεταμορφώθηκε πολύτροπα και διατηρήθτίκε
εδώ και πο?ιλούς αιώνες, προκαλώντας γόνιμες επιδράσεις.
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