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RESUMO

Plotino estabelece como fim ultimo da existéncia humana a unificagdo da
alma com o principio transcendente de todos os seres: o Uno ou o Bem. O objetivo
deste trabalho € investigar em que sentido a interiorizagdo € a via que permite a
realizagdo do retorno a transcendéncia. Segundo Plotino, isso s6 € possivel em fungdo
da presenga do Uno na alma, considerado como o seu centro e a sua natureza originaria.
O conhecimento de si mesmo € indispensavel nesse processo, pots permite que a alma
conhega a sua origem, o seu vinculo com o principio e a causa do mal que a afeta. O
caminho de subida ao principio deve ser percorrido em duas etapas: do sensivel ao
inteligivel e do inteligivel ao Uno. Trés sdo os candidatos aptos a percorré-lo: o musico,
o amante e o filésofo. O retorno ao inteligivel pode ser realizado por meio da
contemplagdo da beleza, da pratica das virtudes e do exercicio da dialética. A unificagio
com o Uno requer a superacdo de todas as determinagdes inteligiveis por meio da
abstragdo e permite que a alma exceda os seus limites e coincida com a presenga do

Uno.



ABSTRACT

Plotinus establishes as the last end of human existence the unification of the
soul with the transcendent principle of all beings: the One, or the Good. The aim of this
dissertation is to investigate in what sense internalization is the way that allows the
realization of the return to transcendence. According to Plotinus, this is only possible by
virtue of the presence of the One in the soul, considered as its center and original nature.
Self-knowledge is indispensable in this process, for it allows that the soul know its
origin, its bond with the principle and the cause of the evil that affects it. The way of
ascent to the principle must be pursued in two stages: from the sensible to the
intelligible, and from the intelligible to the One. There are three candidates able to
pursue it: the musician, the lover and the philosopher. The return to the intelligible can
be accomplished by means of the contemplation of beauty, the practice of the virtues
and the exercise of dialectic. Unification with the One requires the overcoming of all
intelligible determination by means of abstraction, and allows that the soul surpass its

limits and coincide with the presence of the One.
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Introducéo

Plotino foi herdeiro das grandes correntes filosoficas da tradicdo grega,
principalmente do platonismo, aristotelismo e estoicismo. Aristételes e 0s estdicos
foram muito criticados por ele, apesar da assimilacdo das suas doutrinas, mas Platdo era
considerado o mestre da verdade, cujos ensinamentos precisavam apenas de uma
aclaracédo, estando praticamente acima do erro. Plotino se considerava apenas um
exegeta do pensamento de Platdo, mas esta veneracdo pelo mestre ndo o impediu de
forjar um sistema original, que constituiu o cume da recuperacdo do pensamento
platbnico iniciada no século | a.C. com Eudoro de Alexandria e prosseguida com Filon
de Alexandria no séc. |1 d.C. e com os médio-platénicos no século Il d.C.

O cerne do sistema plotiniano é a doutrina do Uno (Héri), considerado o
primeiro principio (préton arché) e o fim Gltimo de todos os seres, aquele que da o ser,
0 sustenta e permanece como o0 centro em torno do qual tudo gira. Dele procedem a
Inteligéncia (Nous), a Alma (Psyché) e a matéria (Hyle), esta ultima identificada com o
mal; a Alma atua sobre a matéria e a leva a se assemelhar ao inteligivel, dando origem
assim, ao mundo sensivel. A Alma, pelo seu carater intermediario, é a hipostase que
estd em contato com todos os niveis de realidade e pode ser considerada como uma
espécie de viajante entre o sensivel e o inteligivel, pois é capaz de contemplar o Uno e
também imergir na matéria.

A ética plotiniana é indissociavel da concepcao metafisica delineada acima.
Ela herda de Platdo e Aristoteles o seu carater teleolégico e decorre de uma certa

concepcdo sobre a esséncia humana, especialmente sobre a estrutura da alma e sobre a



relacdo que esta deve manter com o inteligivel e com o primeiro principio de todas as
coisas. E ainda em relagdo aos autores mencionados, a ética plotiniana mantém-se como
uma ética das virtudes e coloca nestas o caminho indispensavel que deve ser seguido
para que o homem possa realizar a sua verdadeira natureza e alcancar o seu fim ultimo.
Metafisica e antropologia constituem o fundamento da ética, pois ndo é possivel a
consecucdo do Bem (agathén) sem o conhecimento da alma e de sua relagdo com o
mundo.

A pergunta fundamental deste estudo é a seguinte: qual é precisamente, de
acordo com Plotino, o télos do homem e os modos de sua realizacdo? O objetivo geral
consiste em investigar qual é o Bem a ser buscado (aghatdri) e quais sdo as diversas
etapas que o homem deve percorrer para realiza-lo.

Os objetivos especificos sdo: a) investigar a estrutura da alma e as suas
relagdes com os niveis superiores de existéncia; b) examinar como a alma é afetada pelo
mal e; c¢) analisar como é possivel para a alma eliminar toda a aiteridade presente em si
mesma, superar o mal e retomar a sua condicdo origindria.

O nudcleo do trabalho consiste em examinar como a interioridade e a
transcendéncia constituem os dois poélos fundamentais da ética plotiniana e coincidem
enquanto duas faces de um mesmo processo, pois toda interiorizacdo corresponde a uma
ascensdo a niveis ontolégicos, noéticos e henoldgicos superiores, em fungdo da presenca
de todas as hipostases no homem.

O conhecimento de si mesmo implica o conhecimento da origem e estrutura
da alma e de sua relagdo com o mundo, especialmente sobre a maneira como ela é
afetada pelo mal. Uma vez obtido o autoconhecimento como primeira etapa na busca da

realizacdo do Bem, é necessaria a pratica das virtudes (aretai), que sdo meios



indispensaveis para que o homem possa restringir a sua natureza passional e se libertar
do mal (t6 kakori) e da ignorancia. Uma vez atingido o dominio de si (enkréateia) pela
purificacdo (katharsis), a pratica da abstracdo (aphairesis) libertard a alma de toda
determinacdo e alteridade (heterdtes), mesmo inteligivel, e a conduzira a uma
unificacdo interior que culminara na hénosis, na coincidéncia com o centro de todas as
coisas, o Uno.

A dissertacao sera distribuida em quatro capitulos. No primeiro, dividido em
duas partes, apresentaremos a relacdo entre filosofia e religido em Plotino, tendo em
vista mostrar as condi¢des de producao que possibilitaram o surgimento da sua ética. No
segundo capitulo, investigaremos a importancia do autoconhecimento, a estrutura da
alma e as suas relagdes com o0s niveis superiores de realidade. No terceiro capitulo,
apresentaremos o problema do mal e a maneira como a alma se deixa envolver por ele.
No quarto capitulo, estudaremos o papel das virtudes, do conhecimento e do amor no
caminho de retorno ao Nodis; e por ultimo o papel da aphairesis e do éxtase (ékstasis) no
retorno ao Uno.

A principal edicdo com traducdo completa a ser utilizada na elaboracéo
deste trabalho é a preparada por Jesus lgal, reconhecidamente um dos mais importantes
plotinistas das ultimas décadas, e cujo trabalho tornou-se uma referéncia internacional; e
por ser unica fonte das citagbes das Enéadas em espanhol, dispensaremos a mengao ao
tradutor a cada citagdo. Algumas edi¢Oes de tratados isolados serdo utilizadas, com a
indicacdo dos tradutores. Elas serdo usadas em funcdo da sua especializacdo em relacéo
ao tema que estiver sendo tratado. A edicdo completa em italiano, traduzida por Roberto

Radice, também sera consultada.



1. Plotino em seu tempo: religido e tradi¢ao filosofica nas
Enéadas

1.1. Plotino e a filosofia como forma de vida

Todas as informagBes biograficas que nés possuimos a respeito de Plotino
foram relatadas por Porfirio, seu discipulo, biografo e editor. Ele nasceu em Licopolis
no Egito, em 203/205 d.C. e morreu na Campania, nas cercanias de Roma, em 270,
acompanhado de perto pelo seu médico e discipulo, Eustoquio, a quem disse as suas
Gltimas palavras, que sintetizam o seu ensinamento, segundo o relato de Porfirio: “Sur
le point de mourir, - ainsi que nous le raconta Eustochius  comme Eustochius, qui
habitait a Pozzoles, était arrivé tard auprés de lui, Plotin lui dit: ‘C’est toi que
j’attendais’, et il affirma qu’il s’efforcait de faire remonter le divin qui est en nous vers
le divin qui est dans le Tout (...).” (POPHYRE, La vie de Plotin, 2, 25-28).

Nada sabemos sobre a sua infancia e juventude. Segundo Porfirio, Plotino
completou os seus estudos em Alexandria, grande centro intelectual e comercial do
Império Romano e, aos 28 anos, sentiu a necessidade de encontrar respostas para as
questBes mais vitais da existéncia humana, comegcando entdo a procura por um mestre
em filosofia que pudesse orienta-lo. Freqientou vaérios filésofos e ouviu 0s seus
ensinamentos, sempre se decepcionando, até que um amigo o convidasse para assistir a
uma palestra de um sabio chamado Amadnio Sacas. Esse encontrou revolucionou a vida
de Plotino, que saiu da palestra dizendo ter encontrado aquele que ele procurava.
(PORPHYRE, La vie de Plotin, 3, 10-15).

Plotino entrou para o circulo de Amoénio e passou onze anos junto ao



mestre, aprendendo e praticando a filosofia. Nada sabemos sobre a vida de Amonio, a
ndo ser que ele representou um elo importante na corrente de filésofos que se dedicaram
a recuperar o pensamento de Platdo. Aos 38 anos, Plotino quis conhecer a sabedoria dos
orientais, persas e hindus, e acompanhou a expedi¢do do imperador Gordiano 1l contra
os persas em 242 d.C. A expedi¢do foi um fracasso, o imperador foi assassinado e
Plotino fugiu do acampamento, indo primeiro para Antioquia e, depois, se
estabelecendo definitivamente em Roma, onde abriu escola, ensinou e compds a sua
obra.

Plotino comegou a escrever depois dos cinquenta anos de idade e redigiu
dezenas de tratados, os quais foram editados por Porfirio, que os intitulou, os dividiu até
chegar ao nimero de 54 e os agrupou em 6 grupos de nove, dando-lhes o titulo geral de
Enéadas. Os seus tratados foram preservados integralmente até os dias de hoje. A
maneira como Porfirio organizou as I-néadas, colocando os tratados éticos em primeiro
lugar e, na sequéncia, os tratados sobre o mundo (Kdsmos), a Alma (Psyché), a
Inteligéncia (Noiis) e o Uno (Hén), indica o itinerario que o filésofo deve percorrer,
partindo do conhecimento de si mesmo, tema do primeiro tratado, até chegar a
unificagdo com o Uno, tema do ultimo tratado.

Plotino foi um homem profundamente avesso a falar sobre a sua vida
pessoal e os acontecimentos ligados a ela, como se quisesse mostrar, com essa atitude, a
sua indiferenga com relagdo a personalidade exterior do homem. Quando quiseram fazer
o0 seu busto, ele teria recusado-se a posar para o escultor, por ndo querer reproduzir um
simulacro de um simulacro. Esse acontecimento tem uma profunda significagdo, pois
revela a pouca importancia que ele dava a sua personalidade biografica, ja que, segundo

Plotino, o despojamento do homem exterior é condi¢do para a realizagdo do fim tltimo
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da alma, a unificagdo com o principio. A reserva de Plotino em relagdo a tudo o que diz

respeito ao seu eu pessoal é testemunhada por Porfirio nos seguintes termos:

Supporter un peintrc ou un sculpteur lui paraissait indigne au point méme
qu’il répondit a Amélius le priant d’autoriser que Ton fit son portrait: Il ne
suffit done pas de porter cc reflet dont la nature nous a entourés”, mais voila
gu'on lui demandait encore de consentir a laisser derriere lui un reflet de
reflet, plus durable celui-la, comme si c'ctait la vraiment Pune des oeuvres
dignes d’étre contcmplce!” (PORPHYRE, La vie de Plotin, 1, 6-10).

Esse e outros dados biograficos de Plotino sdo muito significativos quando
se estuda a sua ética, pois ele foi um dos filésofos da Antigliidade que viveu da maneira
mais intensa possivel aquilo que ensinou. Porfirio relata que Plotino praticava o
celibato, era vegetariano e, por quatro vezes, teria alcancado a unido inefavel com o
primeiro principio, meta de toda a sua filosofia. (PORPHYRE, La vie de Plotin, 23, 15-
18). Esse regime de vida ascético ndo o impediu de manter o contato social, e a ele
foram confiados a educacdo e os bens de inimeros 6rfédos cujos pais lhe votavam uma
profunda admiragdo e confianca. Além disso, por anos a fio, ele ocupou-se com a
direcdo da sua escola e a elaboragdo de seus cursos.

A vida de Plotino exemplifica de maneira clara a concepcdo, defendida por
Pierre Hadot, de que a filosofia praticada na Antiguidade, principalmente na era
helenistica e romana, era antes de tudo uma forma de vida: “C’est dans les écoles
hellénistiques et romaines de philosophic que le phénomene est plus facile a observer.
Les stoiciens par exemple, le déclarent explicitement: pour eux, la philosophic est un
‘exercice’. A leurs yeux, la philosophic ne consiste dans I’enseignement d’une théorie
abstraite, encore moins dans une exégese de textes, mais dans un art de vivre (...)”

(HADOT, 2002, p. 22-23).



A concepcdo de Hadot de que a filosofia na Antigluidade era um modo de
vida, adotado mediante uma conversdo, é delineada em varios de seus livros,
principalmente em Qu 'est-ce que la philosophie antique; La philosophie comme
maniére de vivre e Exercices spirituels et philosophie antique. O nucleo da
interpretacdo de Hadot acerca da filosofia antiga consiste na recusa em reduzi-la a um
mero discurso explicativo sobre Deus, o mundo ou o homem: “L’acte philosophique ne
se situe pas seulement dans 1’ordre de la connaissance, mais dans I’ordre du “soi” et de
I’8tre: c’est un progrées qui nous fait plus étre, qui nous rend meilleurs.” (HADOT, 2002,
p. 22-23).

Segundo Hadot, a adocdo de um sistema filosofico representava uma
conversdo da totalidade do ser do individuo a um modo de vida constituido por uma
visdo de mundo e um conjunto de praticas e exercicios espirituais, cuja finalidade seria
a de conduzir ao bom agir (eupraxia) e a uma vida feliz (eudaimonia), concebidos de
acordo com o ensinamento de cada escola filosofica: “C’est une conversion qui
bouleverse toute la vie, qui change 1’étre de celui qui faccomplit. Elle le fait passer
d’un état de vie inauthentique, obscurci par I’inconscience, rongé par le souci, a un état
de vie authentique, dans lequel I’homme atteint la conscience de soi, la vision exacte du
monde, la paix et la liberté intérieures.” (HADOT, 2002, p. 23).

Hadot (2002, p. 223-226) afirma que a conversdo, no seu sentido religioso e
filosofico, pode significar tanto uma mera mudanga de opinido quanto uma modificacdo
completa do individuo. A conversdo pode ser tanto uma epistrophé, busca de um
retorno a si mesmo ou a origem, quanto uma metanoia, uma mudanca de mentalidade,
de visdo de mundo, de postura existencial. Esses aspectos sdo complementares e estdo

presentes na filosofia, pelo menos a partir de Platdo. Na Antigiidade, a conversdo se



tornou um dos aspectos essenciais da vida filosofica e revelou o seu traco mais
caracteristico, a busca do autoconhecimento e da transformacdo de si mesmo: “La
philosophic antique (...) apparait comme un appel a la conversion par laquelle fhomme
retrouvera sa nature originelle (epistrophé) dans un violent arrachement a la perversion
ou vit le commun des mortels et dans un profond bouleversement de tou 1’étre (c’est
déja la metcmoia) ” (HADOT, 2002, P. 226)

A conversdo a uma determinada filosofia implicava uma “(...) askesis, qu’il
faut bien entendre, non pas comme ascétisme, mais comme pratique d’exercices
spirituels, (...).” (HADOT, 2002, p. 21). A expressao “exercicio espiritual”, escolhida
por Hadot para designar a pratica de certos métodos preconizados pelas Escolas
filosoficas, € justificada pelo autor em funcdo da insuficiéncia de outras expressoes tais
como, “exercicios éticos” ou “exercicios psiquicos”, as quais ndo abrangem tudo aquilo

que deve ser abarcado pela nocdo em questéo:

En fait, ces cxerciccs (...) corrcpondent a une transformation de la vision du
monde et a une metamorphose de la personalitc. Le mot “spirituel” perrnet
bien de faire entendre que ces exercices sont I’ouvrc, non seulement de la
pcnsée, mais de tout le psiquisme de l'individu et surtout il revele les vrais
dimensions de ces cxerciccs: gracc a cux, I’individu s’cleve a la vic dc

TEsprit objectif, c'cst-a-dire se replace dans la perspective du Tout.
(HADOT, 2002, p. 20-21).

Os chamados exercicios espirituais eram fundamentais para a consecucao da
vida filosofica, a qual consistia em uma educacdo do homem mediante uma terapéutica
(therapeltiké) das paix8es, consideradas como a principal causa de sofrimento,
perturbacdo da alma e dor. Pela pratica dos chamados exercicios espirituais, era possivel
uma mudanca de perspectiva em relacdo a tudo o que se valora como um bem ou como

um mal e, consequentemente, a superacdo do sofrimento. No estoicismo, por exemplo,



as quatro paixdes, a dor, o prazer, o desejo e 0 medo, sdo consideradas apenas como
frutos de juizos equivocados que, uma vez erradicados, ddo lugar a um estado de
apatheia ou auséncia de paixdes, da qual resultaria uma perfeita tranquilidade da alma
(ataraxia).

A saude da alma era visada ndo apenas pelo estoicismo, mas também pelo
epicurismo e pelo ceticismo. Epicuro, na sua Carta sobre a felicidade (a Meneceu),
convida a todos a se ocuparem com a filosofia: “Asi, pues, es menester practicar la
ciéncia que trae la felicidad (Caria a Meneceu, 122). Toda a atividade teorica da
filosofia, por exemplo, a légica e a fisica, devem ter como objetivo a transformacao de
nossa perspectiva sobre a realidade, da nossa visdo de mundo, para que se torne possivel
a superacdo dos nossos temores e desejos. No caso do epicurismo, é dito que a fisica é
um saber que deve nos ajudar na superacdo do temor do destino e dos deuses.

Pelo exercicio da prudéncia (phroénesis), virtude pratica por exceléncia,
Epicuro afirma que podemos discernir que ha varios tipos de prazeres: os naturais e
necessarios; 0s naturais, mas ndo necessarios e 0s ndo naturais e ndo necessarios. (Carta
a Meneceu, 128). Somente os primeiros podem levar o0 homem a aponia e a ataraxia,
auséncia de dor no corpo e auséncia de perturbagdo na alma, na medida em que suprem
as nossas necessidades vitais de comida, bebida e abrigo. Os outros prazeres sdo apenas
variagcdes que nao ajudam na remocdo da dor e ainda podem causa-la. Também no
epicurismo, o segredo de uma vida feliz consiste no discernimento do verdadeiro bem a
ser alcancado.

O ceticismo de Pirro de Elida também exemplifica a concepcdo de que a
filosofia € uma forma de vida. Partindo da consideragdo de que nenhum ser possui uma

esséncia ou natureza propria, Pirro desenvolveu uma critica da ontologia essencialista e
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declarou a igualdade ou identidade absoluta entre todos os fenbémenos, mediante
expressdes tais como, “nada é mais isto que aquilo”; “tudo é tanto isto quanto aquilo” e
“nada é isto nem aquilo”. Diante da natureza indeterminada de todos os eventos e a
impoténcia da razdo em conhecé-los em funcdo da sua auséncia de esséncia, resta ao
filésofo a afasia, a apatheia e a ataraxia. O siléncio e a indiferenca em relagdo a tudo
constituem os aspectos fundamentais de uma forma de vida que liberta o homem do
sofrimento e o leva a assemelhar-se a “natureza igualissima do bem”, ou seja, ao divino.
(HADOT, 1999a, p. 167-168). Os céticos posteriores, como Sextus Empiricus,
consideravam a epoché, a suspensdo do juizo, o abandono da busca de conhecimento,
como o caminho para a tranquilidade e a paz.

Segundo Hadot, as Escolas helenisticas sintetizavam toda a sua visdo de
mundo em alguns aforismos, sentencgas curtas ou argumentos persuasivos (epilogismoi)
que podiam ser facilmente memorizados e utilizados em todas as situa¢cfes da vida que
demandassem a aplicacdo da sabedoria filos6fica, como é o caso dos quatro remédios
(tetrapharmakon) de Epicuro. O proprio termo indica que a filosofia é considerada por
ele como uma medicina (terapeia) da alma, que deve ser aplicada para a sua cura.

A divisdo estdica da filosofia em ldgica, fisica e ética indicava ndo apenas
uma divisdo do discurso tedrico relativo aos distintos aspectos da realidade, mas setores
da filosofia que deveriam ser vivenciados no cotidiano da vida do filésofo. “Dans
I’Antiquité (...) il y a trois parties de la philosophie: la logique, la physique et 1’éthique.
En fait, il y a une logique théorique, une physique théorique, une éthique théorique, et
puis il y a une logique vécue, une physique vécue, une éthique vécue. (HADOT, 2002,
p. 379).” Havia a concepc¢do de que o discurso tedrico ndo coincidia com a totalidade da

filosofia, por isso era muito comum que alguns homens que nunca escreveram um Unico
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livro sobre temas filos6ficos fossem considerados como filésofos, unicamente pelos
seus exemplos de vida, como foi o caso do senador neoplatbnico Rogaciano ou do
governador estoico Rutilius Rufus.

Hadot afirma que os ensinamentos relativos aos exercicios espirituais ndo
foram completamente codificados pelas Escolas antigas em razdo de terem sido
transmitidos mediante o ensino oral, mas ha inumeras indica¢cdes da sua pratica nos
textos do periodo helenistico. Filon de Alexandria conservou duas listas desses
exercicios praticados entre os estoicos, em uma delas constando os seguintes: “L’une de
ces listes énumeére: la recherche (zétesis), ’examen approfondi (skepsis), la lecture,
I’audition (akroasis), ’attention (prosoche), la maitrise de soi (enkrateid), I'indifference
aux choses indifterentes.” (HADOT, 2002, p. 26). A lista indica que a atividade
filosofica se inicia com a investigagcdo e deve conduzir a um completo estado de
indiferenca em relacdo a tudo o que ndo constitui um verdadeiro bem ou um verdadeiro
mal para o homem.

No caso das filosofias anteriores ao periodo helenistico, como as de S&crates
e Platdo, a mesma constatacao é feita, ou seja, que a adocdo da filosofia representava
uma conversdo ou mudanca (metabolé) para um modo de vida cuja finalidade era a de
liberar o homem da sua ignoréncia, desejos e sofrimentos. Segundo Hadot (1992, p. 40),
a técnica do didlogo praticada por Socrates, tinha como objetivo conduzir o interlocutor
a tomar consciéncia de si mesmo e da sua maneira de viver e, a partir dai, mediante o
conhecimento da esséncia do homem como alma racional, levar a cabo o processo de
transformacédo dos valores e da submissdo da natureza passional a alma racional, por
meio do exercicio da virtude (areté). Nao havia, por parte de Sdcrates, qualquer

pretensdo em ensinar uma doutrina, mas sim levar os atenienses ao autoconhecimento e
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ao cuidado de si.

De acordo com Hadot, os didlogos platbnicos representam uma heranca da
dialética socratica, pois 0 seu intento nao € apenas o de elaborar um discurso tedrico
fundado no logos, mas constituem um expediente utilizado por Platdo para levar o
interlocutor a se converter a busca da verdade (alétheia) e do bem (agathén), mediante
uma exaustiva participacdo na investigagdo. O dialogo platbnico ndo é uma exposicao
dogmatica de um tema especifico, mas um modo de conduzir o interlocutor a uma

determinada atitude mental e existencial:

N

Excrcicc dialectiquc, le dialogue platonicien correspond exactemcnt a un
exercicc spirituel, pour deux raisons. Tout d’abord, il conduit, discrétcmcent,
mais réellcment, I’intcrlocuteur (et le lecteur) & la conversion. En effet, le
dialogue n’est possible que si I’intcrlocuteur veut vraiment dialoguer (...)
trouver la vérité, s’il veut, du fond de son amc, le Bien, s’il accepte de se
soumettrc aux exigences rationnelles du Logos. (...) D'autrc part, aux ycux
de Platon, tout excrcicc dialectiquc, prccisément parce qu’il est soumission
aux exigences du Logos, excrcicc de la pensce pure, dctourne fame du
sensible ct lui permct dc se convertir vers le Bien. C’est un itinéraire d'csprit
vers le divin. (HADOT, 2002, p. 47).

Os ensinamentos dos neoplatbnicos inserem-se na perspectiva da filosofia
grega considerada como modo de vida, muito embora o neoplatonismo tenha
acrescentado, ou melhor, acentuado um aspecto que ja estava presente em Platdo, Filon
e nos médio-platbnicos, ou seja, a concepcdo de que a vida filoséfica deve conduzir a
um retorno ao principio. No caso de Plotino, esse retorno envolve tanto a epistrophé

7

guanto a metanoia, e é concebido como uma hénosis, uma unificacdo supra-intelectual

com o Uno, o qual é visto como a natureza original (archaia physis)! presente na alma e

o seu centro (psychés khéntron).

| Plotino (En. VI 9, 8, 14) segue a Platdo neste ponto, cf. a Republica 611 d 2 e 0 Banquete 192 e 9,
embora apresentem concepcdes diferentes.
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Tanto o discurso quanto a pratica filosofica assumem, no neoplatonismo em
geral, tons religiosos e prefiguram aquilo que, no cristianismo, foi chamado de teologia
mistica, muito embora o papel da razdo e o exercicio da dialética sejam considerados,
por Plotino, como essenciais na busca do retorno ao Uno. A respeito dos autores
neoplatonicos em geral, Saffrey afirma que: “Avec eux, la recherche du divin et la
hiérarchie des dieux sont devenus I’objet presque exclusif de la philosophie. Et, comme
en Grece la philosophie n’a jamais été seulement une activité intellectuelle, mais aussi
un style de vie, la vie spirituelle de ces philosophes est devenue une priére et une
liturgie continuelles.” (SAFFREY, 1984, p. 169).

No caso de Plotino, a presenca da exortagdo a pratica dos exercicios
espirituais € uma constante nas Fnéadas, de acordo com Hadot (2002, p. 60):
“Nombreuses sont les pages de Plotin qui décrivent de tels exercices spirituels qui n’ont
pas seulement pour fin de connaitre le Bien, mais de devenir identique avec Iui en un
éclatement total de I'individualité.” Segundo o ponto de vista de Plotino, os aspectos
teoricos e praticos da filosofia devem mudar a nossa maneira de conceber a realidade e
operar uma mudanga radical da nossa maneira de viver. A adesdo a filosofia deve levar
a uma mudanga de habitos alimentares, a abstinéncia sexual, a uma mudancga de valores
e a uma maior disponibilidade em relagdo ao outro. Mesmo o discurso sobre o Uno s6 €
elaborado na medida em que serve para indicar a sua existéncia e abrir caminho para
que possamos contempla-lo.

Nao obstante a filosofia se apresentar como uma forma de vida ao longo de
toda a tradigdo grega € necessario perceber as profundas diferengas dos seus respectivos
contextos € aquilo que as distingue em relagdo a forma de vida ideal e os meios de

realiza-la. No caso do pensamento classico, representado por Socrates, Platdo e
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Aristoteles, a realizacdo ética e espiritual do individuo ndo é concebida separadamente
da vida da pdlis, ou seja, 0 homem nédo pode ser plenamente realizado se ndo estiver em
uma comunidade que lhe forneca as instituicdes e uma educagcdo necessarias para 0
pleno desenvolvimento da sua natureza.

Na Atenas dos séculos V e IV aC. o ethos vigente estabelecia uma
inseparabilidade entre a vida ética e a vida politica, e isto transparecera nas obras dos
principais fildsofos da época, Soécrates, Platdo e Aristoteles. Coube a SdOcrates a primeira
formulagdo de uma concepgao ética fundada em principios racionais e universais e em
cuja esteira as éticas de Platdo e Aristételes se desenvolveram. Na Apologia de
Socrates, Platdo deixa claro que o discurso do seu mestre tinha como Unico objetivo
levar os cidaddos de Atenas ao conhecimento de si mesmos e, consequentemente, a uma
verdadeira regeneracdo moral e espiritual que coincidiria com a renovacao da polis
ateniense.

Platdo, por sua vez, mostra em suas obras um forte acento religioso ou
espiritual em relacdo aquilo que é considerado genuinamente socratico. Apesar da
dimensd@o espiritual de sua obra, em alguns dos seus escritos, especialmente na
Republica e nas Leis, encontra-se a presenca do ethos vigente em seu tempo, mediante
uma concepg¢do ética inseparavel da dimensdo politica, anteriormente ja expressa pelo
pensamento de Sécrates. Isto é facil de ser percebido no paralelismo que ele estabelece
entre as virtudes do homem individual e as da cidade, e na divisdo das partes da alma e
das classes sociais.

Fica claro também que, para Platdo, s6 no contexto de uma cidade ideal ou

1 Vaz, 1999, p. 87: *(...) ao estabelecer a necessidade do uso da razdo para a pratica da virtude, inaugura a
historia da Etica como ciéncia do ethos, e essa sera a marca indelével de sua origem socratica.”
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proxima do ideal, como aparece na Republica ou no Politico, seria possivel implementar
um programa educativo que pudesse levar os homens a realizacdo da justica
(dikaiosyne). Hadot (2002, p. 226), ao analisar o problema da conversdo no &mbito da
filosofia grega, mostra que, em Platdo, a conversao tinha um significado politico, o qual
ndo estd presente em um autor neoplatbnico como Plotino: “La philosophic
platonicienne, en effet, est fonciérement une théorie de la conversion politique: pour
changer la cité, il faut transformer les hommes

Aristételes, por sua vez, estabeleceu em suas obras de sabedoria pratica uma
estreita vinculagdo da ética a politica, evidenciando novamente que o horizonte do
homem grego de sua época coincidia com o horizonte da polis, de acordo com Ross
(1987, p. 193): “A ética de Aristoteles é, sem duvida, social, e a sua politica é ética. Na
Etica, ndo se esquece que o homem individual é essencialmente um membro da
sociedade. Nem, na Politica, que a virtude do estado (sic!) estd conforme a virtude dos
seus cidadaos.”

Nas obras de Aristoteles evidencia-se o paralelismo que ha entre o homem
virtuoso, que realizou a eudaimonia, e a cidade governada de acordo com principios
filoséficos. O mais alto ideal de felicidade proposto por ele consiste na realizacdo das
virtudes dianoéticas. a phronesis, virtude do intelecto pratico; e, principalmente, a
sophia, virtude do intelecto tedrico, entendida como a contemplagdo (théoria) do
principio mais elevado, Deus. Este ideal corresponde, na Politica, a mais alta fungdo
que um homem deve desempenhar no ambito da vida pulblica, ou seja, a funcéo
sacerdotal. (Politica, H 8 ss ). Da mesma maneira que os homens de virtude sdo aqueles
nos quais prevalece a alma racional em razdo do cultivo das virtudes éticas e

dianoéticas, cabe aos homens das classes superiores dirigirem a cidade, em funcdo da
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sua hatureza mais elevada.

A revolucdo promovida por Alexandre Magno com a conquista da Pérsia e
do Egito, e a consequente promocao da integragcdo entre a cultura helénica e o Oriente
proximo, fez com que o paralelismo entre a vida individual e a politica fosse rompido.
Instaurou-se um novo ethos e uma nova filosofia pratica no mundo helenistico. Um
indicio disso é a concepcgéo ética desenvolvida pelo epicurismo, profundamente avessa a
politica, e também a concepcdo dos estdicos que, mesmo sem desprezar e até
incentivando a participagdo na vida publica, conceberam um ideal de felicidade que
permitia aos homens a sua realizagdo pessoal sem que eles se envolvessem nos assuntos
publicos.

O individuo emerge pela primeira vez como produto da dissolucdo das
instituicbes politicas da Grécia classica e assume uma importancia até entéo
desconhecida, conforme Vaz (1999, p. 150): “Um dos fendmenos, porém, entre os que
sdo frequentemente assinalados para caracterizar a transformacdo entdo sofrida pelo
mundo antigo e que convém lembrar, é a emergéncia, pela primeira vez na historia, do
individuo como um dos protagonistas no grande drama da gestagdo de uma nova
sociedade.”

Hadot (2002, p. 226) mostra que, nas filosofias do periodo helenistico,
incluindo-se ai no neoplatonismo, a conversao adquiriu um significado diferente em
relacdo a formulagcdo de Platdo: “Aprés Platon, dans les écoles stoicienne, épicurienne et
néoplatonicienne, il s’agira moins de convertir la cité que de convertir les individus. La
philosophie devient essenciellement un acte de conversion.”

Ja em relacdo a filosofia plotiniana, ndo ha uma teoria politica pensada em

paralelismo com ética, e a propria virtude é considerada apenas como condicao
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necessaria para que o homem possa realizar o seu fim altimo, mas ndo suficiente, sendo
vista apenas como uma etapa necessaria que deve levar ao retorno ao Uno. Quando
Plotino afirma, no tratado £n. T 4, que a virtude basta para que o homem seja feliz, isto
quer dizer que, uma vez que o homem realize em si a virtude, ele se converte ao
Intelecto, vive uma vida perfeita e prepara a sua unificagdo com o Uno; mas € esta
ultima que torna o homem perfeito e ndo a virtude.

Laurent (1999, p. 95) ¢ da opinido que, malgrado certas tentativas feitas por
alguns intérpretes de mostrar a presenga de um interesse politico em Plotino, ndo ha
nenhum projeto ou teoria politica detectavel em sua filosofia: “(...) il faut se rendre a
I’évidence: Plotin néglige la fekhné politike et ne propose aucun contenu législatif ou
¢ducatif précis dans les Ennéades. La purification par la vertu et I’amitié philosophique
épuisent les régles de conduite que ’homme extérieur doit appliquer.” Segundo Laurent
(1999, 95-97), em todas as passagens das Fnéadas onde Plotino se expressa por meio da
linguagem da politica de seu tempo, ndo aparece em nenhum momento uma tentativa de
fundamentagdo ou de uma construgdo racional acerca da atividade politica; muitas vezes
a politica ¢ usada apenas como uma alegoria da vida interior, por exemplo, quando ele
compara o sabio a um rei que governa uma cidade bem ordenada. A arte politica, como
todas as artes relativas ao corpo e a agdo, € considerada de pouco valor por Plotino.
Mesmo as chamadas virtudes politicas s3o utilizadas apenas como meios de conversio
da alma ao inteligivel, e ndo aparecem como elemento regulador de qualquer estrutura
social.

A via contemplativa proposta por Plotino nio coincide entdo com aquela
que foi elaborada por Platdo e Aristoteles, cujos interesses politicos e pedagogicos

correspondiam ao seu tempo, mas tinham pouca ressondncia em um filosofo cuja
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preocupacdo fundamental consistia em elaborar um caminho de retorno e unificacdo
com o principio e cujas teorias serviam para este fim. Embora compartilhasse certas
opinides politicas presentes na Republica, as preocupacgfes de Plotino encaminhavam-o,
de uma maneira muito mais radical do que em Platdo, a um outro nivel de realidade em
relacdo ao qual as atividades deste mundo tendiam a se eclipsar. O caminho para a
transcendéncia concebido por Plotino ndo tinha como contrapartida um projeto de
estruturacdo ou reforma da sociedade, ou mesmo um projeto pedagdgico que pudesse
ser implementado em beneficio de uma ordem social. A cidade platbnica que Plotino
quis fundar, Platondpolis, se parece muito mais com um mosteiro no qual os amantes do
saber viveriam e compartilhariam tudo na busca do Bem transcendente, do que uma
cidade concebida nos moldes da teoria platbnica apresentada na Republica e em outras
obras.

Para a filosofia neoplatbnica, toda a atividade filosofica deve ser
considerada como uma forma de vida, cujo fim Gltimo é a hénosis. A antropologia, a
cosmologia, a metafisica e mesmo a religido, devem ser consideradas tanto como uma
tentativa de compreensdo da realidade quanto uma visdo de mundo que deve fornecer as
indicacdes indispensaveis para que o homem possa efetivar a realizacdo do Bem
transcendente. E dentro desse quadro metafisico e cosmoldgico que a busca do
conhecimento de si mesmo (gnd.sis heautod), a pratica da virtude {areté), da abstracédo

(aphairesis) adquirem o seu pleno sentido, como veremos nos capitulos subsequentes.
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1.2. A relagéo entre religido e filosofia em Plotino

Os ideais éticos e contemplativos que foram estabelecidos por Plotino
devem ser compreendidos a partir do duplo influxo, presente em sua obra, da forte
religiosidade do periodo, marcado pelo desenvolvimento dos cultos de mistério e da
recuperagcdo do pensamento platdnico a partir do séc. | a.C. Estes dois componentes da
sua filosofia nos permitem apreender melhor o seu projeto de retorno e unificagdo com
0 Uno e a especificidade do seu pensamento em relacdo a tradigcdo classica e helenistica.

A integracdo entre as culturas helénica e oriental, iniciada com as conquistas
de Alexandre, chegou ao seu ponto culminante no ambito do Império Romano. O
mundo romano, entre o século | a.C. e IV d.C., foi marcado por uma intensificacdo da
vida religiosa, acompanhada de uma profunda renovacdo do platonismo. Apoés a
expansdo de Roma pela Asia e Europa, e da conseqiente interagdo com esses povos,
ocorreu uma inclinacdo da mentalidade para a dimensdo religiosa da vida, o que se
acentuou profundamente com a crescente desagregacdo do Império a partir do século Il
d.C.

Este século é descrito por Prini (1992, p. 9-27) como verdadeiramente
trdgico para Roma, ndo somente pela desagregacdo das suas instituicdes, mas pelos
enormes desastres provocados por cataclismos naturais, como o terremoto de 262 d.C.
que atingiu Roma e varias provincias da Asia e Africa; e também pelas pestes e
doencas, pela pobreza, fome, condicdes insalubres das cidades e pelas guerras, como
aquela contra a Pérsia, da qual participou Plotino ao acompanhar a comitiva do

imperador Gordiano, que culminou no assassinato deste, na derrota para os persas e na
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assinatura de um tratado humilhante para os romanos, inclusive com a perda de
territorios.
Com a progressiva derrocada do Império acentuou-se ainda mais o espirito

religioso em funcdo da descrenca das pessoas na solidez das suas instituicGes e mesmo

BN

com relacdo a integridade do seu territério, 0 que contribuiu para a convergéncia cada
vez maior entre filosofia e religido, na busca de uma solucdo para o problema da

existéncia, de acordo com Bréhier:

(...) cn rcalité, sa philosophie est fortement empreinte de 1’esprit de fépoquc;
dans la decadence de toutes les speculations scicntifiques et morales, le
sentiment religieux sc dcveloppait avcc une force inouic jusquc-la en
Occident, et s’emparait de fimagination et de fintelligence. Il se produsait,
des avant 1’¢poque de Plotin, un mouvcment inverse et convergent de la
philosophie, dont les conceptions de fumverse sont tout entiércs orientées
vers la solution du problcme de la destince humainc, et de la religion, qui ne
pensc pas pouvoir resoudre le probléemc du salut de farne sans un systeme
philosophique de I'universe. (BREH1ER, 1961, p. 3)

O fator religioso foi fundamental para a constituicdo da nova mentalidade
que se instaurou a partir da penetragcdo de cultos oriundos de diversas provincias do
Império3 tais como, os mistérios cristdos, os de Mithra e os de isis, dentre outros. O
primeiro originou-se na Palestina, o segundo na Pérsia e o terceiro no Egito, sem contar
com a forte presenca do judaismo em Alexandria. A religido tradicional romana, que
serviu durante séculos como base da vida social e politica, foi sendo pouco a pouco

sincretizada com 0s novos cultos que se instalaram no territério romano.

Em funcdo das condicBes sociais e politicas vigentes a partir do século |

3 Cf. Vaz. 1999, p. 158: “Os tempos que se seguiram ao fim dos reinos helcnisticos e que assistiram a
definitiva consolidacdo do poder romano no mundo mediterrdneo conheceram igualmente uma mudanca
cultural profunda, que pode ser caracterizada de uma parte pelo chamado “declinio do racionalismo” e,
de outra, pela difusdo de um poderoso surto de religiosidade que dominara a tradicdo grega e sera
alimentado pelos numerosos cultos vindos do Oriente.”
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d.C., alastra-se pelo Império um profundo desejo de salvagdo (soteria), de acordo com
Tripotilis (1978, p. 3): “The unsettling conditions of the period led men to long and
search for ‘soteria’ — salvation — a release from the burdens of finitude, the misery and
failure of human life”. Mas esta busca de salvagdo ndo dizia respeito apenas a vida
futura, mas também a vida presente, pois se esperava que determinadas praticas rituais
tivessem eficacia na prote¢do contra toda sorte de dificuldades presentes nesta vida; e
mesmo a salvagio no além nio implicava um conteido necessariamente espiritual.

Burkert (1992, p. 14-15) afirma que, em fun¢do dos estudos mais recentes,
trés sdo os esteriotipos que devem ser evitados com relagdo aos cultos de mistérios: ndo
¢ verdade que eles sejam tardios, pois certos cultos de mistério, como o de Eléusis,
prosperavam desde o séc. VI a.C.; tampouco ¢ verdade que todos eles tenham vindo
somente do Oriente ou nasceram sob influéncia da cultura oriental, também n3o se pode
dizer que eles tenham sido espirituais ou ndo se pode reduzi-los a uma dimensio
puramente espiritual. Segundo Burkert (1992, p. 22-23), estes cultos ndo devem ser
vistos como religides que se desenvolveram as margens do politeismo tradicional, mas
como uma op¢ao religiosa dentro do paganismo.

Os mistérios podem ser definidos como “(...) rituais de inicia¢do de carater
voluntario, pessoal e secreto, que visavam a uma transformagio do espirito por meio da
experiéncia do sagrado. (...) Os mistérios constituem uma forma de religido pessoal, que
depende de uma decisdo privada e aspira a alguma forma de salvagdo através da
proximidade com o divino.” (BURKERT, 1992, p. 24-25). Esta experiéncia do sagrado
ndo significa uma vivéncia mistica tal como foi definida posteriormente no cristianismo,
mas como uma proximidade pessoal a uma determinada divindade, da qual se esperava

protecdo, tanto nesta vida quanto na vida futura, como no caso dos mistérios de Eléusis,

21



gue prometiam aos seus iniciados uma vida feliz no além. O mesmo é dito com relacédo
aos mistérios dionisiacos. N&o obstante, sem duvida ocorreu, com esses cultos, uma
intensificacdo da piedade pessoal associada a uma esperanca de um destino feliz.

O carater préatico desses cultos ndo impedia a presenca, em alguns casos, de
concepgdes morais, escatolégicas e espirituais. Temos o testemunho de Plutarco,
relatado por Burkert (1991, p. 71): “O que faz o vedadeiro Isiakos, escreve Plutarco, ndo
sdo as vestes de linho e a cabeca raspada, mas a orientacdo piedosa e filosofica da
pessoa.” Na sequUéncia, em outro relato, a execugcdo piedosa das cerimdnias garante ao
sacerdote de Isis uma condicdo bem-aventurada entre os deuses. Estes relatos mostram
gue, ndo obstante o debate acerca do conteddo espiritual dos cultos mistéricos, os seus
ritos e mitos se prestavam a uma interpretacdo teoldgica e adquiriam assim, um
significado que ultrapassava em muito aquilo que originalmente pretendiam. Neste
sentido estes cultos proporcionaram uma espécie de alegoria para os filésofos que
estavam buscando um contato pessoal com a divindade transcendente. Os ritos de morte
e renascimento podiam ser facilmente revestidos de um contetddo espiritual que

originalmente ndo possuiam, conforme o seguinte:

Um terceiro nivel de interpretacdo dos mistérios foi inaugurado pelo livro de
Plutarco sobre Isis e Osiris, onde o sistema de referéncias ndo é a "natureza”
em termos diretos, e sim a metafisica na esteira de Platdo. (...) Nas pegadas
de Plutarco, muitos autores platbnicos recorreram aos mistérios para
confirmar os principios basicos de suas filosofias, para ilustrar, ou para
acrescentar uma dimensdo religiosa aos exercicios da dialética filosofica.
Avancou-se tanto nessa via que Numénio, certa vez, sentiu que tinha traido o
segredo de Eléusis através da filosofia.” (BURKERT, 1992, p. 95)

Um relato de Porfirio mostra que os simbolos e ritos mistéricos eram objeto

de certas interpretacfes platonizantes, as quais ndo eram conhecidas ou aceitas por
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todos os seus membros: “no entanto, Porfirio deixa algo claro: se Eubulo e Palas,
autores mitraicos, viam nos mistérios a representagdo da doutrina da transmigragdo, esta
era apenas a opinidao deles, que consideravam a unica ‘verdadeira e exata’, mas a
‘tendéncia geral’ da crenga (crenga dos mystai, evidentemente) ndo tinha consciéncia
disso.” (BURKERT, 1992, p. 97). Com relagéo a este exemplo, embora haja indicios de
uma crenga na transmigragdo da alma em certos cultos mistéricos mais antigos, parece
que tais doutrinas foram sobrepostas aos mistérios e ndo ha nenhuma evidéncia de uma
dependéncia entre esses ritos e tais concepgdes.

No ambito do contexto delineado acima, tanto os cultos de mistério quanto a
filosofia platdnica se encontravam em melhor situagdo para responder as necessidades
espirituais do que a religido estatal ou mesmo as filosofias que tinham apenas um
alcance moral, como no caso das filosofias helenisticas tais como o epicurismo e o
ceticismo, pois tais cultos indicavam a possibilidade de se encontrar a felicidade
mediante praticas rituais que conduziriam a uma vida feliz aqui e no além; e os
platonicos buscavam uma assimilagdo ao divino por meio da atividade filosofica. E
muitas vezes ambas as esferas, a religiosa e a filosdfica se encontravam e procuravam se
sustentar mutuamente. Talvez desta interagdo tenha nascido a teurgia, como veremos a
seguir.

O problema da rela¢do entre filosofia e religido se torna evidente na filosofia
de Plotino justamente quando a sua é€tica revela uma acentuada preocupagdo
soteriologica, ou seja, com a salvagio da alma, que so6 poderia ser plenamente alcangada
com a contemplagio (theoria) supra-racional (hypernoesis) do Uno. A questdo central €
a aparente oposi¢do entre o esfor¢o racional, que elabora uma metafisica e uma ci€ncia

do mundo, e a busca da realiza¢do de uma unifica¢do (hénosis) total com o primeiro

23



principio na absoluta quietude e siléncio, mediante a superagdo da linguagem, do
pensamento, das distingdes conceituais e ontoldgicas.

Esta contemplacdo, segundo Plotino, pode ser obtida mediante o cultivo do
autoconhecimento, da pratica da virtude (areté), da simplificacdo (haplosis) e do éxtase
(ékstasis) ou saida de si, que possibilitam a coincidéncia do centro da alma (psychés
khéntroti) com o centro de todas as coisas. Sua doutrina afirma a transcendéncia do Uno
e a sua presenca na alma, e faz corresponder cada etapa do processo de interiorizacéo, a
um determinado degrau da hierarquia ontoldgica. Cilento (1973, p. 141) define esta
correspondéncia nos seguintes termos: “Questa interiorita ha una importanza capitale
per il pensiero di Plotino, poiché gli consente di sviluppare una mistica delfimmanenza
nei quadri di una metafisica delia trascendeza.” Em funcdo dessa busca de uma
contemplacdo supra-racional (hyperndesis) do Uno, alguns intérpretes como Bréhier
(1961, p. 107), apontaram para uma ruptura entre a filosofia plotiniana e a tradigédo
grega, e tentaram mostrar uma profunda incompatibilidade entre a teoria do éxtase e a
racionalidade presente na reflexdo filosofica da Antiguidade.

As duas faces da filosofia plotiniana, metafisica e soteriologia,
correspondem aos dois momentos do itinerario percorrido por todos os seres de acordo
com a concepc¢do apresentada nas Enéadas. a primeira diz respeito ao movimento de
saida (préodos) de todas as coisas a partir do Uno, e a segunda, ao movimento de
retorno (epistrophé) para o Uno. Esses dois aspectos do pensamento de Plotino néo
podem ser completamente separados, pois a estruturagcdo de qualquer nivel de realidade
implica uma conversdo contemplativa ao principio que o gera.

Esta aparente divergéncia entre o caminho da razdo e o da purificagdo

complica-se ainda mais em funcdo da obscura e ainda pouco esclarecida relagdo entre
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Plotino e os ja mencionados cultos de mistério que floresceram nos primeiros séculos da
era crista, tais como os de isis e Eléusis, que apresentavam o problema da salvagdo da
alma como uma das suas preocupacfes, como indica um hino dedicado a Deméter:
“Beato tra gli uomini mortali chi ha contemplato i misteri! Ma chi resta profano, chi non
fu partecipe dei sacri misteri, non gode eguale destino, dopo la morte, nella puatrida
caligine dell’Ade.” {Hino a Deméter, apud CILENTO, 1973, p. 160). Essa passagem

coincide notavelmente com o que afirma Plotino no tratado Sobre o Belo:

Y es que, segun la doctrina antigua, la morigeracion, la valentia’ y toda
virtud es ‘purificacion’, y la sabiduria misma lo cs'. Y por eso los ritos
mistéricos tienen razén al decir, con misterioso sentido, que quien no esté
purificado, vendo 'al hades, yaccra en el cicno’ Porque lo impuro, por su
maldad, es amigo dei cieno, lo mismo que los cerdos, inmundos como son de
cuerpo, se recrean cn lo inmundo.” {En. | 6, 6, 1-7).

Plotino, mesmo utililizando-se da linguagem dos cultos de mistério, em
determinadas passagens das Enéadas, parece considerar os ritos religiosos como
supérfluos e aparenta divergir dos neoplatbnicos posteriores, como Jamblico (séc. I11-1V
d.C), Proclus (415-485 d.C.) e Damascio (470 - 544 d.C), os quais ndo admitiam que a
filosofia fosse suficiente para conduzir a realizacdo do Bem. De acordo com Saffrey
(1984, p. 173), para esses autores, “la théurgie est done la voie la plus sure et la plus
totale d’union a dieu.” A virtude e o conhecimento deveriam ser complementados pela
pratica de ritos teurgicos, considerados uma revelagdo dos deuses, cujo objetivo é
ensinar ao homem a se elevar ao inteligivel. Os Gltimos neoplaténicos, talvez sob o
impacto do cristianismo, ndo acreditavam mais que somente os esfor¢cos humanos
pudessem reconduzir ao principio, mas consideravam o0 auxilio divino indispensavel.

Segundo Hadot, os ritos telrgicos praticados pelos neoplatdnicos podem ser
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caracterizados da seguinte forma:

A palavra "teurgia' aparece apenas no século Il d.C.; parece ter sido criada
pelo autor ou pelos autores dos Oraculos caldciicos. para designar ritos
capazes de purificar a alma (...). Esses ritos comportavam ablucoes,
sacrificios, e invocagBes que utilizavam palavras rituais frcqientemente
incompreensiveis. O que diferencia a teurgia da magia é que ela ndo
pretende forcar os deuses, mas ao contrario, ela se submete a sua vontade
efetuando os ritos que supostamente eles mesmos fixaram. (HADOT, 1999,
p. 245).

Jamblico foi o responsavel pela combinacdo da metafisica platbnica com a
teurgia e chegou a nomea-la hiércitike théourgia em seu livro que trata especificamente
do assunto, o De Mysteriis. (CAROZZI, 1986, p. 411). A origem da teurgia remonta a
Juliano, o teurgo (séc. Il d.C), autor de uma obra de cunho platénico intitulada,
Oraculos Caldaicos. Saffrey afirma que este texto exerceu uma influéncia decisiva na
maneira como 0s autores neopiatbnicos posteriores a Plotino conceberam o retorno ao
principio, pois:

En enseignant la presence en chaquc creature d'un symbole ou d'un
caractere directement venu des dieu.x, les Oracles mettaient a ia portéc de
chacun un outil pour remonter en quelque sorte jusqu’a son origine divine.
Les étres conscients devaient libérer en eux-meme ce caractére pour se
conformer a la divinité, ils pouvaient aussi utiliser les étres matcriels
constitues de maniérc privilcgiée par tel symbole divin. Des lors, cultiver ces
symbolcs, les manipulcr, les adorer, e’etait rencontrer le divin et en quelque
sorte se | appropricr. (SAFFREY, 1984, p 172).

De acordo com Carozzi (1986, p. 413-414), a teurgia dividia-se em trés
partes: teléstica, “arte mediUnica” e apathanatismos (divinizacdo). A primeira consistia
na fabricagdo de estatuas animadas, infundidas de divindade e que podiam funcionar

como oraculo; a segunda tinha como objetivo fazer com que o iniciado recebesse em

seu corpo, temporariamente, a presenca de um deus; e a terceira, a mais importante,
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visava a imortalizagdo do homem, o retorno as realidades inteligiveis e a uma condigéo
livre e bem-aventurada, pela liberacdo do seu vinculo com o corpo por meio de praticas
rituais.

A aparente rejeicdo dos ritos como caminho de soteria, por parte do autor
das Enéadas, aparece na biografia escrita por Porfirio, quando é mencionada uma
ocasido em que Plotino foi convidado por seu discipulo Amélio a participar de uma
festa religiosa, mas recusou o convite dizendo: “C’est a eux de venir vers moi, non a
moi d’aller vers eux” (PORPHYRE, La vie de Plotin, 10, 35-36), o que horrorizou os
seus discipulos. Este trecho foi considerado por muitos intérpretes como um convite
para a interiorizacdo e uma recusa da religido institucionalizada e do valor salvifico dos
Seus ritos.

Em outras passagens das Enéadas e da mencionada biografia, essa aparente
rejeicdo dos ritos parece ndo ter sentido, pois nas datas de aniversario de SOcrates e
Platdo, ele oferecia um sacrificio aos deuses e um banquete aos amigos. Significativo é
o relato de que em uma ocasido, Plotino aceitou participar de um rito de evocagdo da
sua divindade tutelar, do seu daimon, segundo a narrativa de Porfirio, o que torna
plausivel pensar que ele estava comprometido com certas crencas religiosas e acreditava

na eficacia, em algum nivel, de certos rituais:

Ainsi, un prétre égypticn, qui, venu a Rome, lui avait éte presente par un ami
et voulait donner une demonstration de son savoir, demanda a Plotin de venir
voir 1l’cvocation du demon familier, son compagnon. Plotin ayant acceptc
volontiers, 1’évocation a lieu dans riseion; car c’etait la le seul cndroit pur
que 1’Egypticn disait avoir trouvé dans Rome.Cepcndant, appelé a se
manifester, le demon vint. c'etait un dicu e il n'était pas de la classe des
demons; cc qui fit dire a Egypticn: "Bienheurcux es-tu, toi dont le démon est
un dieu et dont le compagnon n’appartient pas a la classe inférieurc.”
(PORPHYRE, La Vie de Plotin, 10, 15-25).



Mais significativa ainda é a sua demonstracdo de uma profunda admiracao
dos mitos presentes na religido grega, que constantemente sdo objeto de interpretacéo, e
pelo simbolismo das religies de mistério e suas diversas etapas de iniciagdo. Cilento
(1973, p. 171-173) chegou a afirmar que a doutrina apresentada nas Enéadas seria uma
transposicéo filosofica dos Mistérios. De acordo com Burkert (1987, p. 95), desde
Plutarco, a tradicdo platdnica procurou nos Mistérios uma justificativa para as suas
doutrinas filoséficas e tentou “(...) acrescentar aos exercicios da dialética, uma
dimenséo religiosa.” Plotino, em diversos momentos, se utiliza de expressfes tais como,
“a sos com o solitario” e “‘quem viu sabe 0 que eu digo” que, segundo Cilento (1973, p.
162), correspondem a algumas férmulas rituais que eram utilizadas nos ritos isiacos. O

seguinte passo das Enéadas mostra a utilizacdo desse vocabulario por parte de Plotino:

Hay que volver, pues, a subir hasta el Bien, que es el objeto de los deseos de
toda alma. Si alguno lo ha visto, sabe lo que digo; sabe cuan bcllo es. Es
deseable, en efecto, por ser bueno, y el deseo apunta al Bien; mas la
consecucion del Bien es para los que suben hacia lo alto, para los que se han
convertido y se despojan de las vestiduras que nos hemos puesto al bajar
(como a los que suben hasta el sanctasanctorum de los templos les aguardan
las purificaciones, los despojamientos de las vestiduras de antes y el subir
desnudos) hasta que, pasando de largo cn la subida todo cuanto sea ajeno a
Dios, vea uno por si solo a él solo. (En. | 6. 7, 1-15).

Mesmo tendo adotado a linguagem dos cultos de mistério na descricdo da
subida da alma, ha uma unanimidade por parte dos intépretes em afirmar que, para
Plotino, a filosofia é o Unico caminho disponivel que torna possivel o retorno ao Bem,
mediante o cultivo da interiorizacdo pela virtude (areie) e pela ciéncia (epistémé),
conforme Procopio (2005, p. 68): “Eppure, nonostante le analogie teleologiche e le
affmita sul piano lessicale, la salvezza proposta dai misteri appare prevalentemente

legata a riti di carratere formale, esterno, iniziatico, mentre Plotino € anzitutto
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interessato al progresso dello spirito umano, alla conquista della liberta, della verita e
della conoscenza, cui I’anima perviene nel momento del contato con I’Uno.”

Apesar de ndo admitir que os ritos tivessem um valor salvifico como o
fizeram os neoplatbnicos posteriores, e ter priorizado a pratica das virtudes, a
interiorizacdo e a investigagdo filos6fica no caminho de retorno ao Uno, Plotino ndo
rejeitou a religido em nenhum sentido. Ele admitia que os simbolos, mitos e ritos dos
cultos de mistério sdo imagens e imitacdes das realidades inteligiveis, e que aquilo que é
vivido exteriormente no rito, deve ser vivido interiormente pela alma no seu caminho de
volta ao principio, pois constantemente recorre aos mitos religiosos para explicar certos
aspectos da anagogé e da hénosis'. “Ahora bien, los mistérios son meras imitaciones; asi
que con ellas los sabios de entre los profetas expresan enigmaticamente el modo como
aquel Dios es visto. Mas el sacerdote sabio, descifrando el enigma, puede, llegando
hasta alla, hacer real la contemplacion dei sagrario.” (En. VI 9, 11, 27-30).

O iniciado nos mistérios imita, com os seus gestos, aquilo que devera ser
feito pela alma, no seu movimento de retorno. (En. VI 9, 11, 15-35). O que é expresso
no rito e no mito, coincide com verdade metafisica e com a ascensdo soterioldgica e
cabe a filosofia realizar uma exegese deles, pois trazem em si uma sabedoria originaria
que necessita apenas de aclaragcdes. H4 também uma coincidéncia entre os objetivos da
religido e da filosofia, pois o fim udltimo da atividade filosofica é possibilitar a
contemplacdo do Uno e, consequentemente, a libertacdo da alma. Apesar desta

coincidéncia de fins, é necessario frisar que, para Plotino, o caminho de retorno é, por

exceléncia, a filosofia4.

[ Platdo, no Fédon 69 b - e, apresenta a filosofia como um caminho de purificacdo e faz um paralelo dela
com a purificagdo buscada mediante a iniciacdo nos Mistérios.
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A filosofia a qual Plotino se refere e que se constituiu como a contrapartida
tedrica do desenvolvimento da religiosidade do periodo é a de Platdo, considerada a
Unica capaz de elevar o homem a realidade mais alta e da qual quis ser apenas um
exegeta: “De onde resulta que Platon sabia que dei Bien procede la Inteligénciay de la
Inteligéncia el Alma, y que estas doctrinas non son nuevas ni han sido expuestas
hogano, sino antaho, no de forma patente, es verdad, pero la presente exposicidon es una
exégesis de aquella porque demuestra con el testimonio de los escritos del propio Platén
que estas opiniones (nuestras) son antiguas.” (AA. V 1, 8, 10-15).

Depois de séculos de predominio das escolas helenisticas que negaram a
existéncia do ser incorpéreo e imaterial, tais como o epicurismo, o estoicismo e o
ceticismo, lenta mas inexoravelmente, a filosofia de Platdo comecou a se impor,
provavelmente em fungcdo do novo clima espiritual da época. A historia da recuperagao
do platonismo na Antiguidade constitui um dos capitulos mais ricos e fascinantes do
longo desenvolvimento da tradicdo platbnica, e é lastimavel que grande parte das obras
dos autores platbnicos do periodo tenham se perdido, pois caso contrario teriamos uma
visdo inteiramente distinta acerca da sua diversidade, riqueza e importancia para o
desenvolvimento da filosofia. A obra de Plotino constituiu o ponto culminante dessa
recuperacgdo, cujos capitulos finais foram protagonizados pelos seus discipulos diretos e
indiretos, até o fechamento da escola neoplatdnica de Atenas pelo Imperador Justiniano
em 529 d.C. Segundo Saffrey (1984, p. 173), de Jamblico a Damascio, as obras de Platédo
passaram a ser consideradas como escrituras sagradas pelos neoplatdnicos.

Eudoro de Alexandria (séc. | a.C.) pode ser considerado o marco inicial da
recuperacdo do platonismo, embora antes dele, Panécio (séc. Il a.C.) e Possidonio (séc.

Il a.C.) tenham admitido doutrinas platbnicas no ambito do estoicismo e também
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Antioco de Ascalon (séc. | a.C), no ambito do ceticismo académico. Mas nenhum dos
autores citados anteriormente admitiu a existéncia de principios imateriais e incorporeos
para explicar o surgimento dos seres. Eudoro é considerado o marco inicial da
recuperacdo do platonismo justamente por ter admitido novamente esses principios e
inclusive por ter antecipado teses metafisicas que posteriormente foram elaboradas por

Plotino e os neoplatdnicos, conforme a seguinte passagem conservada por Simplicio e

que aproxima Eudoro dos pitagoricos:

Num primeiro e mais elevado sentido é preciso dizer que os pitagoricos
afirmam o Um como principio de todas as coisas, enquanto num segundo
sentido dizem ser dois 0s principios das coisas existentes, 0 Um e a natureza
a ele contraria. De todas as coisas pensadas como opostas dizem que o que é
bom é subordinado ao Um, enquanto o que é mau é subordinado a natureza
contraposta aquele. Por isso, segundo eles, ndo sao estes 0s principios gerais.
Se, de fato, um c principio dc algumas coisas, o outro dc outras, estes ndo
sdo principios universais dc toda a realidade, como é o Um. (In Arist.

Phys., p. 181, 7ss. apud REALE, p. 301).
No século | a.C. o movimento conhecido como neopitagorismo, originado
do médio-pitagorismo, comegou a surgir como uma filosofia mais elaborada e
contribuiu decisivamente para a recuperacdo da metafisica, da antropologia e da ética de
Platdo. Os principais nomes sdo os de Publio Nigidio Figulo (séc. | a.C ), Moderado de
Gades (I d.C.) e Nicbmaco de Gerasa (Il d.C). Em todos esses autores sdo retomadas as
concepcOes sobre a imortalidade da alma, a sua transmigracdo e expiacdo em funcéo dos
seus crimes, e a possibilidade de retorno a sua condigdo originaria. Os famosos Versos
Aureos atribuidos indevidamente a Pitdgoras e de datacdo incerta, difundiu na época os
ideais éticos da Escola pitagorica e propdés um caminho de purificacdo cujo termo seria

justamente a libertagdo da alma do ciclo de renascimentos e a volta a sua condicéo

divina, conforme as suas Ultimas linhas: “Sobre teu corpo reine e brilhe a Inteligéncia
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para que, te ascendendo ao Eter fulgurante, mesmo entre os Imortais, consigas ser um

Deus!” (VersosAureos, apud SANTOS, 1960, p. 211-213).

Filon de Alexandria (14 a.C. - 44 d.C.) deve ser considerado de uma
importancia capital na recuperacdo do platonismo ao ter elaborado a primeira sintese
entre o pensamento monoteista judaico e a filosofia grega, especialmente o platonismo.
Ele incorporou a metafisica platdnica ao identificar Deus com o ser incorpéreo e
transcendente, e elaborou uma importante teoria acerca do 16gos como primeira criatura
do Deus supremo e lugar das ldéias que constituem os arquétipos de todos os seres. E
dele a expressao “cosmo noético” (kdsmos noetos).

A antropologia filoniana concebe o homem como um ser eminentemente
espiritual que se serve de um corpo mortal. Ele adota uma concepgéo tricotdmica ao
distinguir no homem o corpo mortal; a alma intelectual e o Espirito. Este Gltimo confere
imortalidade ao intelecto enquanto é o sopro da vida de Deus no homem, o qual pode
escolher viver uma vida voltada para o corpdreo, para o racional ou para a sua parte
mais elevada, o Espirito.

Filon também é autor de uma importante teoria do retorno ao principio, a
qual estabelece como fim dltimo do homem a unido com Deus mediante o
desprendimento do corpo (sémad), a interiorizacdo e a saida de si, o éxtase, concebido
como um dom ou uma gragca de Deus, por meio da qual nos unimos a Ele. A razéo
humana é impotente para alcancar plenamente a verdade, se esta ndo lhe vem ao
encontro por meio da revelagdo. Dai a suprema virtude para o homem ser a fé,
considerada o bem mais precioso. O objetivo da filosofia filoniana é o de elaborar uma
visdo de mundo que mostre o caminho que deve ser percorrido para que possamos

realizar a nossa maxima possibilidade, o retorno a Deus. E provavel que a concepgio
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filoniana sobre a unido com Deus por meio do éxtase tenha chegado a Plotino via
Numénio de Apaméia, que foi leitor de Filon.

Outro movimento fundamental para a recuperagdo do platonismo tanto em
sua dimensdo metafisica quanto ética foi o médio-platonismo. Entre os platdnicos mais
importantes se destacaram: Plutarco de Queronéia (Séc. | - Il d.C), Albino (Séc. Il
d.C.), Aticus (séc. Il d.C ), Maximo de Tiro (Séc. Il d.C.), Celso (Séc. Il d.C.), Apuleio
(séc. 11 d.C).

Eles eram muito lidos na Escola fundada por Plotino em Roma e se
tornaram intermediarios na sua apreensao de Platdo (PORPHYRE, La vie de Plotin, 14,
10-11), o que significa que a leitura das suas obras é fundamental para uma boa
compreensdo da filosofia neoplatbnica. Os médios-platénicos estabeleceram uma
metafisica cujo ponto fundamental é a concepcdo do ser como incorpéreo e
transcendente, inspirada no platonismo. A antropologia e a escatologia desses autores,
em geral seguem de perto a de Platdo, pois acreditavam na imortalidade da alma, na
transmigracdo e na possibilidade do retorno ao principio, conforme o que é dito no
Pédon e em outros didlogos. Neste aspecto, a influéncia deles sobre Plotino foi
fundamental, segundo Balaudé (1990, p. 77): “Et Plotin ne manque pas de reprende le
mot d’ordre platonicien déja largement "“glosé dans le moyen-platonisme, de
I’assimilation a Dieu (Teeteto, 176 b 1), auquel il donne un contenu complexe.”

Dentro da perspectiva acima, o homem é considerado, mediante a sua parte
superior, intelectual, apto a alcancar a contemplagdo do principio e unir-se a Ele,
conforme o testemunho de Albino: “S6 o intelecto e a razdo em nos podem alcancar a
semelhanca do Bem [que é o Intelecto supremo]”. (ALBINO, Didascalico, XXVII,

apud REALE, 1994, p. 313). A diferenca entre Plotino e o médio-platonismo reside em
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que a maior parte desses autores concebeu o primeiro principio como idéntico ao Notts,
enquanto Plotino concebeu um principio acima da Inteligéncia.

A ética elaborada pelos médio-platbnicos estabeleceu como fim altimo do
homem o retorno a Deus, o que sem duvida influenciou de maneira determinante as
concepgdes de Plotino. A busca da unificagcdo com o principio ¢ ilustrada por Albino,
que a coloca como a meta da filosofia platbnica: “Platdo, em consequéncia de todas
essas coisas, p6e como fim o assimilar-se a Deus enquanto possivel; esta doutrina é
tratada de varios modos.” (ALBINO, Didascalico XXVIII, 1-4, apud REALE, 1994, p.
311).

Apuleio, por sua vez, tentou reproduzir a mesma divisdo dos bens efetuada
por Platdo, e estabeleceu Deus como o Bem supremo a ser buscado, de acordo com
Reale (1994, p. 314-315): “Apuleio, por exemplo, subdivide os ‘bens’ em dois grandes
géneros: 1) os bens divinos e 2) os bens humanos. Ele divide, depois, cada um desses
géneros de bens duas espécies: la) Deus, Ib) a virtude, 2a) as boas qualidades do nosso
corpo, 2 b) a posse de riquezas, de poder e semelhantes. Os do segundo s6 sdo bens se e
na medida em que sdo subordinados aos primeiros, e sdo usados segundo a razdo.”

No que diz respeito a relagdo entre filosofia e religido, além da tentativa de
mediacdo entre o pensamento grego e a revelacdo mosaica efetuada por Filon, trés
autores meédio-platbnicos constituem exemplos emblematicos do entrelagcamento de
ambas no periodo estudado aqui. Celso, Plutarco de Queronéia e Apuleio. O primeiro
envolveu-se em uma forte polémica com os cristdos em defesa da filosofia grega e do
paganismo, tendo escrito O discurso verdadeiro contra os cristdos', o segundo compos
centenas de obras literarias e filosoficas, foi sacerdorte de Isis e escreveu um livro que

representa uma tentativa de interpretacdo platonizante do culto da deusa egipcia, o
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Sobre Isis e Osiris', o UGltimo iniciou-se em varios cultos de mistério e escreveu uma
obra, O asno de Ouro, onde narra com detalhes os ritos celebrados nos mistérios de lIsis.

Numénio de Apaméia (séc. Il d.C.) foi o imediato predecessor de Plotino e
as doutrinas de ambos apresentam tantos pontos em comum que o0 segundo chegou a ser
acusado de plagio e teve que ser defendido pelo seu discipulo Amélio, que conhecia
profondamente o pensamento do primeiro. A doutrina de Numénio representou um
momento de juncdo entre o médio-platonismo, o neopitagorismo e a filosofia de Filon.
As teorias deste ultimo talvez tenham chegado a Plotino mediante as obras de Numénio.
Além de elaborar uma metafisica de cunho platbnico, Numénio concebeu o retorno ao

principio em termos que lembram claramente a concepcao plotiniana:

E preciso que o homem, depois de ter-se afastado das coisas sensiveis, entre
em intima unido com o Bem, a s6s com Ele, 14 onde ndo ha nenhum homem,
nem outro ser vivo, nem algum corpo, nem grande nem pequeno, mas ha
uma soliddo maravilhosa, inefavel e indescritivel, 1a onde esta a morada do
Bem, as suas ocupacOes e 0s seus esplendores, o proprio Bem na paz e na
benignidade, Ele, o tranquilo e o Senhor, que, benévolo, transcende a propria
esséncia. E se alguém, ficando agarrado as coisas sensiveis, imagina que o
Bem vem até ele, e, vivendo nos prazeres, cré alcancar o Bem, este esta
completamentc enganado. (NUMENIO. fr. 2, apud REALE, 1994, p. 371).

A crenca em principios imateriais, a aceitacdo de uma hierarquia de seres
inteligiveis, a concepc¢édo de que a matéria funciona como receptaculo do influxo do
inteligivel; a aceitacdo da imortalidade da alma e a sua transmigracdo; a filosofia
concebida como uma ascese (askesis), como um caminho de retorno (anagoge) e
purificacdo (katharsis) e, finalmente, a doutrina da assimilagdo (homoiosis) ou unido
(synousia) com Deus, concebida como a finalidade Udltima da existéncia humana,

formam os elementos do corpo doutrinario que se tornou predominante nos ultimos

séculos do Império Romano e determinou o contexto filosofico de Plotino.
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Nygren (1962, P. 208) afirma que o neoplatonismo representou uma sintese
dos dois aspectos fundamentais da cultura romana dos primeiros séculos da era crista,
pela recepcgédo do influxo do platonismo e dos cultos de mistério: “Par sa pensée, Plotin
se situe dans le syncrétisme religieux e culture! qui a marqué les siecles que précédérent
immédiatement 1’ére chrétienne. On donnerait une meilleure définition du néo-
platonisme en disant qu 'il est une synthese du platonisme et de la piété déterminée par

les mystéres, telle qu 'elle se presente a lafin de I'antiquité” (grifo do autor).
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2. Interioridade: a antropologia plotiniana

2.1.0 autoconhecimento e o cuidado de si mesmo

A primeira etapa na busca da realizagdo do Bem (agathori)\ de acordo com

0 pensamento plotiniano, é a da interioridade ou da conversdo a si mesmo. Esta

conversdo ao interior levara a descoberta da presenca do Uno na almaé e a realizacdo do

outro polo da ética plotiniana, a transcendéncia: “Mais celui qui s’est reconnu lui-méme
saura d’ou il vient” (E«. VI 9, 7, 30-35, trad, de Hadot). De acordo com Arnou (1967, p.
197), o neoplatonismo ndo reconhece a possibilidade do retorno ao transcendente sem a
correspondente interiorizacdo: “La philosophic de 1’époque néoplatonicienne établit un
parallélisme rigoureux entre la connaissance de Dieu et la connaissance de soi-méme:

qui se connait, connait Dieu, et dans la mesure ou il se connait.”

E muito significativo que o primeiro tratado das Enéadas, En. | 1: Sobre o

gue ¢ o animal e o que é o homem, segundo a organizagdo de Porfirio, seu principal
discipulo, trate justamente de responder a pergunta: o que nds (hemeis) somos? Essa

pergunta e a resposta dada nos mostram que Plotino se mantém como um herdeiro de

Sécrates? em pelo menos dois aspectos: o conhecimento de si mesmo8 (gnésis heautofi)

e 0 cuidado de si mesmo (epiméleia heautou).

' Vaz, 1999, p. 88: "Em torno da categoria primeira de Bem organiza-se pois, 0 conjunto dos valores
fundamentais do saber ético dos gregos, que a Etica herdara e no qual devera introduzir a ordem das
razdes.”

6 Igal, 1992, p. 23: “Las ultimas palabras pronunciadas por Plotino son en realidad una sintesis de su
propia filosofia, cuyo tema basico es el platonico de la huida y subida dei alma, huida y subida que en
nuestro fildsofo son, ademas, un retorno y, mas marcadamente que en su maestro, una entrada en si
mesmo™ (grifo do autor).

1 Vaz, 1999. p. 87: “Fazer proceder essa luz do foco da razdo demonstrativa, eis uma das tarefas
fundamentais que a Etica antiga se propde desde Socrates, fazendo do topos “conhece-te a ti mesmo”,
transposto ao plano de uma inquisicdo racional a maneira socratica, seu tema constante, no qual é
permitido ver uma primeira figura da “consciéncia moral”.”

s O Alcebiades | 129 a - 130e constitui uma fonte importante acerca do tema do conhecimento de si.
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Sécrates foi o primeiro a fundamentar uma ciéncia do ethos ao propor os
dois pontos mencionados acima como o objetivo essencial da atividade filosofica. A
busca do autoconhecimento o levou a identificar o homem com a sua alma e esta com a
racionalidade; a busca do cuidado de si o levou a procurar uma vida boa, que consistiria
em viver de acordo com os ditames da raz&o, ou seja, viver uma vida que concedesse a
primazia a esséncia do homem que é a sua alma racional. Viver de acordo com a razédo
{légos) implica cultivar a virtude do autodominio {enkrateia) e, por meio dessa, realizar
a liberdade interior (eleutheria).

O cuidado de si mesmo requer o conhecimento de si, pois sO apds a
determinacdo da esséncia do homem ¢ possivel estabelecer um modo de vida que seja
condizente com a sua esséncia e que conduza ao seu aperfeicoamento. O modo de vida
correto ou o cuidado de si devem propiciar ao homem a possibilidade de atualizar
plenamente a sua natureza, mediante uma conduta que represente um desdobramento da
sua esséncia e nao implique uma contradicdo com o que ele é. O socratico cuidado de si
mesmo estd presente na ética plotiniana e pode ser encontrado na seguinte passagem das

Enéadas.

Retirate a ti mismo y mira. Y si no te ves aun bello, entonces, como el
escultor de una estatua que debe salir bella, quita aqui, raspa alla, pule esto y
limpia lo otro hasta que saca un rostro bello coronando la estatua, asi tl
también quita todo lo supefluo, alinea todo lo torcido, limpia y abrillanta
todo lo escuro y no ccses de ’labrar tu propia estatua hasta que se cncienda
en ti el divinal esplendor de la virtud, hasta que veas 'a la morigcracion
asentada en un santo pedestal.” {En. 1 6. 9, 8-16).

A passagem acima indica que, no caso da filosofia plotiniana, o cuidado de
si mesmo ndo requer que se acrescente algo a esséncia do homem, mas que se retire

aquilo que foi acrescentado a ele no processo de descida dos seres a partir do principio,
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e no processo de separagcdo da alma individual da hipostase da Alma universal. Segundo
Ullmann (2002, p. 139), “a via da libertagdo, para Plotino, esta na purificagcdo e na
descoberta do estado originario da alma, sob a ganga das impurezas acumuladas pelos
sentidos.” O Bem ja esta presente o tempo todo, mas foi recoberto por elementos
estranhos que devem ser retirados para que a natureza originaria (archaia physis) volte a
se manifestar plenamente, sem impedimentos. O trabalho ético, analogo ao trabalho de
um escultor, visa justamente retirar o supérfluo para que o homem volte a ser o que ele
nunca deixou de ser. Por isso, Plotino pode dizer que o Uno ou o Bem veio sem ter
vindo, pois: “Aquél, por su parte, no vino, como se podia esperar, sino que lleg6 sin
llegar. Porque fue visto como quien no vino, (...).” (A«. V 5, 8, 13).

Com relacdo ao primeiro aspecto, a pergunta pela esséncia do homem ou a
busca do conhecimento de si mesmo, a resposta de Plotino, como a de Sécrates, so
poderia ser uma: nés somos a alma (psyche). Ao falar do estudo da alma em geral,
Plotino ressalta que investiga-la nos leva ao autoconhecimento, o que significa dizer que
ndo ha diferenca entre conhecer a si mesmo e conhecer 0 que é a alma: ‘Por otra parte,
al llevar a cabo el examen de este asunto {alma}, obedeceriamos a aquela
recomendacion dei dios que nos exhorta a conocernos a nosotros mismos.” (En. 1V 3, 1,
7-10).

De forma analoga ao que ocorre com outros autores da tradicdo grega, como
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no caso de Aristoteles9, a partir da determinacdo da esséncia do homem, é possivel a

deducdo das virtudes e sua aplicacdo a cada aspecto ou atividade da alma. Uma vida
virtuosa, para o autor das Enéadas, ¢ indispensavel para a consecuc¢do do sumo Bem,
pois limita o envolvimento do homem com aquilo que lhe ¢ inferior, a matéria (hyle) e o
corpo (sbma), e permite a sua ascensao (anagoge) ao inteligivel e ao Uno.

Investigar o que é a alma nos permite o conhecimento das suas relagbes com
as hipostases superiores e também com o que lhe é inferior; da causa da sua queda e do
seu fim dGltimo. Segundo Plotino, como a alma é uma realidade intermediaria entre o
sensivel e o inteligivel, examina-la “(...) nos proporciona conocimiento en ambas
direcciones; en la de las cosas de las que el alma es principio y en la de los principios de
los que proviene el alma.” (En. IV 3, 1, 5-10). A alma constitui entdo o ponto onde se
entrelacam todos os elementos do sistema plotiniano, a metafisica, a epistemologia,
antropologia e a ética. Isto s6 € possivel em funcdo do contato da alma com todos os
outros niveis de realidade, conforme Bréhier (1961, p 49): “La psycohlogie plotinienne
est 1’étude des divers niveaux auxquels peut se trover l’ame, depuis le plus élevé,
I’éxtase et la communion avec 1’Un, ou ‘I’ame n’est méme plus une ame’' (VI 7, 35),
jusqgu’au plus bas, ou elle est force organisatrice dans le monde sensible.”

A questdo das diversas funcgdes da alma representa, de acordo com Bréhier
(1961, p. 49-50), grandes dificuldades para a filosofia plotiniana, pois entram em

conflito, em seu sistema, a sua concepcdo cosmolégica, de inspiracdo platdnico-estoica,

9 Aristoteles divide a alma em nutritiva {threptiké psyche), sensitiva (aisthetiké psyché) ¢ intclectiva
(noetikeé psyché). As virtudes éticas séo relativas a alma sensitiva, que pode ser dominada pela razéo, e
consistem no justo meio entre os extremos. A coragem, por exemplo, € o justo meio entre a covardia e a
temeridade. Elas sdo adquiridas pelo habito. As virtudes dianoéticas. a prudéncia e a sabedoria, séo
relativas a funcdo pensante da alma. A primeira nos da o conhecimento dos meios para realizarmos 0s
fins e a segunda, o conhecimento dos principios, as conseqiicncias dedutiveis deles e a contemplacédo
racional de Deus. As virtudes nos permitem chegar a eiidaimonia, que é a felicidade definida como a
realizacdo da natureza humana enquanto racional.
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com a soteriologica, de inspiracdo orfico-pitagérica. O proéprio Plotino assinala a
dificuldade de se conciliar as duas concepc¢des ja em Platdo. (En. IV 8, 1). A primeira
afirma que a funcdo da alma é organizar o mundo e, portanto, que o contato com o
corpo (soma) é necessario e natural para ela; ja a segunda afirma que a presenca da alma
nos corpos € fruto de uma queda, e aponta como seu fim ultimo a contemplagdo
(theoria) do inteligivel, a qual exige o desprendimento completo do corpdreo.
Examinaremos nas préoximas secdes o que é a alma do ponto de vista de Plotino e como

ele explica a sua presenca nos corpos.

2.2. A hipostase da Alma

Plotino, ao dizer que nés somos a alma, obrigatoriamente precisa responder
a algumas questdes: o0 que é a alma individual e qual a sua origem; quais sdo as suas
funcdes e partes e com qual das suas partes ou fungdes nos identificamos? As respostas
para essas questdes sdo dadas principalmente nos tratados da quarta Enéada, dedicados
a elucidar a hipostase da Alma e na En. | | (53): Sobre o que é o animal e 0 que é 0
homem, o penultimo tratado escrito por Plotino, o qual sintetiza toda a sua antropologia
e representa sua posicao final sobre o tema.

O autor das Enéadas, em sua antropologia, incorpora elementos de
diferentes escolas da tradicdo grega. Seguindo de perto a Platdo, ele mantém que o
homem ¢ essencialmente a sua alma, ou seja, uma substancia incorporea e imortal, que

preexiste ao corpo e sobrevive a morte, concepcdo esta que constitui o ndcleo em torno
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do qual sdo agregados outros elementos. Ele critica certas concepcdes dos pitagoricos,
dos estbicos e de Aristoteles com relagdo a alma {En. IV 7, 8), mas com relagcdo a sua
origem e estrutura, ele tenta uma conciliagdo da antropologia platbnica com a
aristotélica. Esta tentativa de conciliacdo é aplicada tanto a Alma universal como as
almas (psychai) individuais e consiste em um paralelo entre a concepgdo platbnica de
que a alma é constituida por uma esséncia indivisivel e uma esséncia que se divide nos
corpos, apresentada no Timeu 34 c - 35 ¢, com a igualmente platbnica triparticdo da
alma em racional (logistikdn), irascivel (thymoeidés) e apetitiva (epithymetikén), tal
como aparece na Republica 436 b; estas duas séo combinadas com a divisdo aristotélica
da alma de acordo com as funcles intelectiva (noetikori), sensitiva (aistheiikori) e
vegetativa ou nutritiva (ihreptikon), elaborada no De anima 415 a 18-19.

Para entendermos essa tentativa de conciliagdo, é necessario investigarmos a
maneira como Plotino concebeu a origem da hipostase da Alma e, depois, como
surgiram a Alma do mundo e as almas individuais. O mecanismo que possibilita o
surgimento de todos os seres a partir de um principio primeiro é chamado de processao
(proodosy a qual deve ser complementada pela conversao (epistrophe). Ambos o0s
movimentos sd80 necessarios para o surgimento e estruturacdo dos seres. 10 O primeiro
principio a partir do qual toda a multiplicidade procede é o Uno {Héri), que esta além da
esséncia e da substancia {epékeina Iés ousias) (En. VI 9, 1, 1-10), segundo a exegese
plotiniana da primeira hipotese do Parmenides 137 ¢ - 142 a, referente ao uno em si, e

de um trecho da Republica 509 b, relativo ao Bem.

10 Segundo Igal (1992, p. 28-31) 0o mecanismo da processdo pode ser sintetizado em 5 regras:
Produtividade do perfeito, doagcdo sem perda, gcncse bi-fasica, degradacdo progressiva e a dupla
atividade.
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O Uno é completamente transcendente a todos os modos de existéncia que
sdo posteriores e se originam dele. (A7z. V 1, 7, 20). Ele supera tanto as determinacdes
sensiveis como as inteligiveis (En. VI 9, 3, 35-45) e ndo pode ser apreendido por meio
da linguagem e do pensamento. Plotino, ao investigar a natureza do Uno, adota pelo
menos duas abordagens: a da negacdo e a da analogia. A primeira representa a via
apofatica (negativa), que procede negando qualquer tipo de definicdo ou atributo
aplicado ao principio, em funcdo da sua transcendéncia e simplicidade, a segunda, a
abordagem catqgfatica (afirmativa), procede atribuindo ao principio, metaforicamente,
todas as perfeigcbes concebiveis pela razdo, e permite que possamos ter uma certa
compreensdo do Uno em suas relagbes com o multiplo.

Segundo Plotino, a primeira é mais apropriada que a segunda, pois sequer o
termo “Uno” é adequado para descrevé-lo ou defini-lo (En. VI 9, 5, 30-35), sendo
utilizado apenas para indicar a sua existéncia. Quando Plotino define o Uno, afirma ser
Ele uma poténcia infinitall (En. V 1, 7, 9-12) e o Bem (En. 1l 9, 1, 1-15), de cuja
perfeicdo procede toda a multiplicidade. Quando se procura explicar o surgimento de
todos o0s seres no processo de saida (préodos), o procedimento afirmativo torna-se
indispensavel; mas quando se trata de retornar ao principio (epistrophé), o
desprendimento cada vez maior da multiplicidade exige que o discurso seja reduzido
paulatinamente ao silencio por meio das negacfes (apoéfasis).

O Uno gera, segundo Plotino, uma primeira alteridade (heterétes), a matéria
inteligivel indeterminada ou a dicide indefinida que, ao voltar-se para o principio a fim

de contempla-lo, recebe dele um influxo do seu poder e torna-se o Notts (Inteligéncia),

1l Plotino afirma na En. V 1, 15, 30-35, que a poténcia do Uno ndo é uma poténcia passiva como no caso
da matéria, mas uma poténcia criadora.
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uma hipoéstasel? considerada como uma esséncia indivisivel una-mdltipla (hén polla). O

Notts é uma dualidade inicial constituida pelo ser e pensamento, que sdo dialeticamente
reciprocos e inseparaveis em funcdo da mediacdo da sua vida (zoe) que é idéntica a
eternidade (aion). A dualidade inicial resulta em uma triade de ser, vida e pensamentol3
(En. V 6, 6, 12-25) que constituem o NouUs e cujas rela¢cBes implicam uma unidade
dialética, mas ndo tautoldgica, pois um nado existe sem o outro.

A funcé@o do Nous é pensar e 0 que ele pensa ¢é idéntico a ele mesmo (En. V
3, 6, 4-8), muito embora a presenca da relacdo entre pensamento e objeto do
pensamento implique multiplicidade. E em razdo dessa relacdo que Plotino rejeita a
possibilidade de identificar o principio primeiro com o Nous ou com o motor imovel de
Aristoteles, tal como este o define na Metafisica 1072 b 18, ou seja, como inteligéncia
gque pensa a si mesma (nNoéseos noésis). Plotino caracteriza o mundo inteligivel
aplicando-lhe as categorias ou géneros supremos apresentados por Platdo no Sofista 254
d - 255 a, conforme a En. Il 7, 3, 7-12: substancia (oitsia), idéntico (tautéri), diverso
(thateron), movimento (kinesis) e a imobilidade (stasis).

O Nous também ¢ considerado como uma multiplicidade ideal constituida
pelas esséncias ou arquétipos imutaveis, os quais sdo 0s seus eternos contetdos. (En. VI
9, 2, 35-40). A Inteligéncia, definida como o uno-que-€, contém tudo o que pode ser em

ato. (En. 111 7, 6, 1-22). O Uno é tudo em poténciald e o NouUs é tudo em ato e, por isso,

Plotino diz que o ultimo é todos os seres e 0 que existe de mais verdadeiro e com o

12 "Hipobstase ” ¢ considerada aqui tanto um nivel hierarquico de existéncia quanto um scr autosubsistente
que se estrutura em funcéo da sua capacidade de retornar ao principio que o origina ¢ de contempla-lo.

13 Platdo, no Sofista 248e-249a. atribui vida, pensamento e movimento ao inteligivel.

H A dynamis do Uno significa o seu poder de produzir todas as coisas e ndo se relaciona com qualquer
capacidade ou possibilidade de se tornar algo por meio de uma atualizacéo.
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maior grau de unidade no plano ontolégicol3, pois nele nenhum dos seres é diferente do

outro, embora todos possuam uma distingdo formal, pela presenca da alteridade
(heterdtes) ou da diferenca (diaphora). A expressdo “uno-mdaltiplo” (hen polia) é
utilizada para indicar que a esséncia do Nols permanece sempre indivisivel e que,
apesar das distingdes presentes nele, cada aspecto particular é todos os outros. A
Inteligéncia é considerada como a imagem mais perfeita possivel do Uno, sendo uma
manifestacdo dele no plano das esséncias eternas.

Da Inteligéncia, por sua vez, procede uma matéria psiquica indeterminada,
que se volta para contemplar o seu principio e se estrutura como hipdstase da Alma
(Psyché) ou Alma universal, cuja esséncia é una e multipla (hén kai polld). Os tratados
IV 1 e IV 2 das Enéadas sdo dedicados a explicar a esséncia da Alma. Nds veremos a
seguir que a Alma é una e mdltipla em dois sentidos: enquanto constituido por uma
esséncia indivisivel e uma esséncia que se divide nos corpos e enquanto légos universal
que contém em si um conjunto de légoi individuais.

A distincdo que Plotino estabelece entre a esséncia da Alma e a da
Inteligéncia é a seguinte: “En suma, la Inteligéncia esta siempre indiscriminada y non
dividida, mientras que el alma esta alla, indiscriminada e indivisa, pero es naturalmente
capaz de dividirse. Es que la division del alma consiste en apartarse y encarnarse en un
cuerpo.” (En. IV 1, 1, 5-10). No mesmo passo € dito que a Alma é indivisa enquanto ha
algo dela que ndo se aparta ou se divide, ou seja, algo da Alma que permanece sempre

no Inteligivel e que é a sua esséncia indivisivel; e algo que desce como “un radio fluye

dei centro” (En. IV 1, 1, 16) e anima um corpo.

is Apesar da perfeicdo e eternidade do Nous, Plotino chega a dizer que leria sido melhor que ele ndo
tivesse se separado, cf. En. Il 8, 8, 35-36.
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Uma outra distincdo entre a Inteligéncia e a Alma universal, relacionada
com a anterior, refere-se as funcdes que cada um dos dois deve desempenhar no cosmo
e pelas quais devem ser diferenciados, conforme a seguinte passagem das Enéadas'.
“Ahora bien, la funcion propia de la parte mas racional dei Alma consiste en inteligir,
mas no en inteligir solamente, si no, en qué diferiria de la Inteligéncia? (...) Y asi,
también el Alma posee su funcion, puesto que todo cuanto pertenece al reino de los
inteligibles la posee. Mas el Alma, al mirar a quien es anterior a ella, intelige; pero, al
mirarse a si misma, pone en orden y gobierna al que es posterior a ella, y manda en él.”
(En. 1V 8, 3, 25-29). E inerente & Alma o governo do mundo, e esta concepgdo tera
consequéncias profundas para a antropologia plotiniana, quando esta discute a causa da
presenca das almas individuais nos corpos.

A natureza da Alma, portanto, € ser indivisivel e divisivel nos corpos. (En.
IV 2, 2, 1-5). Esta doutrina é elaborada por Plotino a partir do Timeu, onde Platdao
descreve e explica o surgimento da Alma do mundo mediante a acdo do Demiurgo, que
mistura o idéntico (lautén) e o diverso (thateron), dos quais surge uma terceira esséncia,
que contém o divisivel e o indivisivel. Esta é novamente misturada com as duas
primeiras para formar a Alma do mundo, a qual é um ser que possui as caracteristicas
do inteligivel e é capaz de atuar sobre os corpos e dota-los de vida e movimento,
conforme o seguinte: “De la substance indivisible et qui se comporte tujours d’une
maniére invariable, et de la substance divisible qui est dans les corps, il a composé entre
les deux, en les mélangeant, une troisiéme sorte de substance intermédiaire comprenant
et la nature du Méme et celle de I’Autre. Et ainsi, il I'a formée, entre 1’élement
indivisible de ces deux réalités et la substance divisible des corps.” (Timeu 35 a 1-4).

A indivisibilidade e a divisibilidade da Alma podem ser compreendidas
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melhor quando situamos a Alma entre a substancia inteligivel e as qualidades somaticas
de um corpo, tais como a cor ou o sabor. A primeira, totalmente indivisivel, origina a
Alma e a sua indivisibilidade (En. IV 2, 1, 45). A segunda é totalmente divisivel nos
corpos, pois esta toda ela em cada parte dos corpos, mas de tal maneira que cada parte
seja independente de todas as outras, a ponto de ndo sofrer a afec¢cdo que a outra sofre.

De acordo com Plotino, a Alma se situa entre ambas, a indivisibilidade da
esséncia inteligivel e a total divisibilidade das qualidades corpdreas. Quando ela
descende para animar os corpos, ela se mostra divisivel nos corpos, mas de uma maneira
distinta das qualidades corpéreas. Ela mantém a unidade da sua esséncia inteligivel, que
jamais desce aos corpos, e mesmo a sua esséncia que se divide nos corpos, se divide
indivisivelmente, mantendo a sua unidade: “Ahora bien, esa naturaleza divisible y a la
vez indivisible que décimos que es el alma, (...) es divisible porque esta en todas las
partes dei cuerpo en que esta, pero es indivisible porque esta entera en todas ellas y
entera en qualquier punto de aquél.” (En. IV 2, 1, 60-67).

Segundo lIgal, a diferenca com as qualidades corpoéreas reside em que essas
sdo especificamente a mesma em cada parte dos corpos, mas ndo numericamente, como

€ o caso da alma, conforme a seguinte nota relativa a uma passagem da Enéadas:

La cualidad somatica difiere, por una parte, dei cuerpo y, por otra, dei alma.
Difiere dei cuerpo: a) porque aquélla, aunque divisible, no lo es en si misma,
sino en el cuerpo en que esta; b) porque estd entera en cada parte del cuerpo
en que esta: la blancura de una parte no es una parte de la blancura total, y
una parte de miel es tan dulce como la miel total. Pero, por otro lado, la
cualidad somatica difiere del alma: a) porque aquélla es una forma
inmanentc. no puede existir sin el cuerpo; b) porque la blancura o la dulzura
de una parte, aunque es la misma que la de otra parte, lo es solo
especificamente, no numéricamente como el alma; c) y, por consiguiente, no
hay simpatia mutua entre la blancura o la dulzura de una parte y la de otra.
(IGAL, n. 7, En. IV 2, 1,45)

47



Plotino ressalta que a Alma em si mesma € sempre indivisivel e que a
divisibilidade representa uma atec¢do dos corpos e ndo dela, pois sdo os corpos que,
sendo divididos, se mostram incapazes de receber a Alma em sua indivisibilidade e,
portanto, devem recebé-la em cada uma de suas partes, de forma que ela se mostre
dividida nos corpos ao se estender sobre eles: “En conclusidon, la division es una
ateccion propia de los cuerpos, no del alma.” (fn. IV 2, 1, 75). Caso a Alma ndo
mantivesse a sua indivisibilidade ao animar os corpos, cada parte do corpo seria regido
por uma alma distinta, o que tornaria impossivel o governo do corpo e a unidade da
percepcdo. Por outro lado, se a Alma fosse totalmente indivisivel, jamais poderia animar
qualquer corpo, pols permaneceria em um unico centro, deixando o restante do corpo
sem vida.

Plotino, em fun¢do da Alma ser constituida por uma esséncia indivisivel e
uma esséncia divisivel nos corpos, distingue nela dois niveis correspondentes a divisdo
acima: a Alma superior, que corresponde a esséncia indivisivel, e a Alma inferior,
correspondente a esséncia que se divide nos corpos. Ele assume a divisdo aristotélica da
alma em vegetativa, sensitiva e intelectiva, fazendo corresponder a Alma superior a
funcdo intelectiva e a Alma inferior, as fun¢Ges sensitiva € vegetativa. A Alma superior
corresponde a Alma universal que esta sempre voltada para o Noiis e jamais entra em
contato com 0s corpos; ja a parte inferior torna-se a Alma do mundo encarregada de
modela-los e anima-los. Essa dupla face da Alma, que a torna capaz de entrar em

contato com o que esta acima e abaixo dela, € ilustrada pelo passo a seguir:

Ahora bien, la prole de la Inteligencia es una cierta Razén y una
Subsistencia, la Potencia dianoética: ésta es la que se mueve cn torno a la
Inteligencia, luz de la Inteligencia y una huella dependiente de aquella; por
una de sus caras, csta adherida a la Inteligencia (...) y pensando; por la otra,
estd cn contacto con los posteriores a clla, o mcjor, procreando, también ella,
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las cosas que necessariamente son inferiores al alma. {En. V 1, 7, 40-50).

Ao estabelecer niveis hierarquicos distintos na Alma, Plotino precisou
repensar o mecanismo da processdo, pois no NouUs ocorre apenas um Unico movimento
de retorno mediante o qual ele contempla o Uno. A Alma, por sua vez, é dotada de dois
movimentos, um pelo qual ela retorna ao NouUs e o contempla, constituindo-se como
hipostase dianoéticalé {En. V 1, 7, 40-45); e outro, descendente, pelo qual origina os
seus niveis inferiores.

As trés funcgdes da alma distinguidas por AristOteles estdo presentes na
hipdstase da Alma como niveis hierarquicos distintos, e é preciso ter em mente que essa
divisdo da Alma ndo implica novas hispéstases, mas uma distingdo hierarquica no
ambito da mesma hipéstase. A Alma universal ou superior é uma intelectividade
hipostatica que engendra os seus graus inferiores: “El Alma, en cambio, deciamos que
se mueve cuando engendra tanto la Sensitividad hipostatica cuanto la Vegetatividade,
llegando incluso hasta las plantas.” (E7z. 11l 4, 1, 1-5).

Apesar de certa imprecis@o presente nas exposicOes de Plotino acerca das
divisGes da Alma, que o leva, as vezes, a identificar a Alma universal com a Alma do
mundo, 0 passo a seguir nos mostra que ele admite que a Alma do mundo procede da

Alma superior, assim como as almas individuais, e exerce func¢des especificas:

Ahora bien, al hacer de ellas una sola alma, las hacen depender de otro
principio, el cual, no siendo ya, él mismo, de este o de aquel ser, sino de
niguno - m dei cosmos ni de ningdn outro -, él mismo da origen a lo que es
(alma) dei cosmos o de cualquier otro ser animado. Porque lo correcto es
que, justamente por ser sustancia, no toda alma es alma de algin ser, sino
que existe un alma que no lo es de ninguno en absoluto, y que todas las
otras, las que lo son de alguno, se hacen tales en un momento dado y
accidental mente. {En. 1V 3, 2, 5-10).

16 Segundo lgal, 1992, p. 59, a afirmagéo de que a alma superior é uma poténcia dianoética nao significa
que nela haja raciocinio discursivo ou memaria, mas sim que ela é uma inteligéncia derivada ¢ mediata.
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Um outro passo, que faz parte de uma tentativa de explicar a maneira como
as almas particulares originam-se da Alma universal sem, contudo, fragmenta-la, indica
de modo ainda mais incisivo a distingdo entre a Alma universal, a Alma do mundo
e as individuais: “S1, pues, esto es lo que se verifica en el caso del Alma total y de las
otras, entonces el Alma total, que consta de semejantes partes, no sera alma de un ser
particular, sino un Alma autosubsistente, y, por tanto, tampoco sera Alma del cosmos,
sino que aun la del cosmos sera una de las almas pariculares. Luego todas son partes de

una sola Alma, puesto que son de la misma especie.” (/sn. IV 3, 2, 50-55).

2.3. A origem da alma individual e a sua relagdo com a Alma universal

O problema da origem e da relagdo entre as almas individuais e a Alma
universal € fundamental para Plotino. A questdo ¢ saber se, além da Alma universal,
existem almas individuais dotadas de autonomia e identidade propria e, também, em que
sentido estas sdo unas com a Alma universal. No tratado 1V 9: Sobre se as almas sdo
uma so, ele defende claramente a tese de que todas as almas sdo uma sO e busca
esclarecer em que sentido o 530, ou seja, se todas sdo simplesmente uma tnica alma ou
se todas sdo uma so em fung¢do de serem originadas por uma Gnica alma. (fn. 1V 9, 4, |-
5). A resposta € a seguinte: “Si, pues, tanto la mia como la tuya provienen de la del
universo y la del universo es una sola, tambien la mia y la tuya deben ser una sola; y si
tanto la del universo com la mia provienen de una sola alma, entonces de nuevo todas

son una sola. Cual es, por tanto, esta unica alma?” (fxn. IV 9, 1, 10-14).
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Um indicio claro de que todas as almas sdo uma sO é a simpatia, facilmente
constatavel, segundo Plotino, que existe entre todos os seres. O passo a seguir mostra-
nos uma crenca animista profundamente arraigada no autor das Enéadas e que faz com
ele defenda a tese da unidade da alma a partir de dados que constituem, segundo ele,
uma evidéncia da unidade de um principio, no caso a Alma, que liga os seres entre si em

funcéo da sua presenca:

Sin embargo, basandose en hechos de signo contrario, la razén dice que los
hombres simpatizamos unos con otros cuando, al vemos, nos condolemos y
nos sentimos relajados y naturalmentc atraidos a la amistad. No sera que la
amistad se debe a esto? Y si los encantamientos y las artes magicas, en
general, logran que nos juntemos y simpaticemos desde lejos, eso es posible
sin duda por la unidad dei alma. Y una palabra, en fin, dicha en voz baja
influye en la disposicion de quien esta lejos y se hacc cscuchar por quien se
halla a distancias inmcnsas. De todo lo cual cabe deducir que la umdad de
todas las cosas se debe a que el alma es una sola. (En. IV 9, 3, 1-10).

Um outro indicio da unidade das almas é o fato delas serem capazes de
compartilhar as mesmas verdades, conforme uma passagem contra os estdicos, onde
Plotino afirma que a admissdo, por parte desses, de que a alma individual conhece os
mesmos objetos da Alma universal, é razdo suficiente para que sejam uma sO, no
sentido de possuirem a mesma natureza. (En. 1V 3, 2, 1-5).

N&o obstante a unidade das almas, no tratado En. 11l I. Sobre afatalidade, é
afirmada a identidade particular de cada alma, as quais sdo responsaveis pelos seus atos
e pensamentos: “Sin embargo, cada uno deve ser cada uno y debe haber acciones y
pensamientos nuestros; y las acciones nobles o innobles de cada uno deben provenir dei
individuo mismo; y no hay que adjudicarselas al universo, no al menos la realizacion de

acciones innobles.” (En. Ill 1, 4, 24-30). As duas passagens anteriores mostram que

Plotino pensa serem perfeitamente concilidveis as afirmagfes de que as almas sdo uma

o1



sO e que sdo também individualidades distintas, como ele procurou demonstrar no
tratado En. IV 9: Sobre se todas as almas sdéo uma so.

O argumento de que a unidade de todas as almas impediria as diferengas
individuais ndo se sustenta, segundo Plotino, pois tal unidade ndo implicaria a
necessidade delas compartilharem as mesmas experiéncias ou afecgdes e nem as
mesmas qualidades morais. Para termos as mesmas afec¢des de outros individuos
tertamos que compartilhar os mesmos corpos, mas somos compostos diferentes e,
mesmo se considerarmos um corpo continuo, a afec¢do de uma parte pode ndo ser
percebida por outra. Da mesma forma, Plotino afirma que ndo € absurdo pensar que em
mim haja movimento e em outro, repouso €, analogamente, em mim vicio € em outro,
virtude, apesar da unidade da alma, pois “(...) que el mismo principio esté en uno y en
otro, no se sigue que haya de tener las mismas afecciones en cada uno de los dos.” (Ln.
V9,2 3)

O grande desafio de Plotino ¢ o de elaborar uma teoria que mantenha a
unidade da Alma e também admita a multiplicidade das almas individuais. Como €
possivel que a Alma universal produza muitas e, no entanto, permane¢a uma s6? Nao é
possivel aceitar que as almas individuais sejam meros fragmentos da Alma universal,
pois isto implicaria a destrui¢do da unidade da Alma e também implicaria afirmar que
ela se divide como os corpos se dividem ao se fracionarem em substancias distintas,
separadas localmente. (. IV 3, 2, 45-50 e IV 3, 4, 10-12). Por outro lado, ndo se pode
admitir que a alma de um individuo seja parte da Alma universal, como a alma de parte
de um corpo € parte da alma do corpo todo, pois isto significaria a impossibilidade de
uma existéncia particular, autonoma, da alma individual.

Sob certo aspecto, todos os seres corporeos sdo partes do universo ¢ partes
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da Alma do mundo, na medida em que esta se estende a todas as partes daquele, mesmo
as que, erroneamente, consideramos como sendo inanimadas, como as rochas; mas 0s
seres racionais que, além dos niveis inferiores da alma, trazem consigo 0s niveis
superiores, ndo podem ser considerados meras partes, conforme a En. 1V 4, 32, 10-12.
Segundo a interpretacdo de Moreau (1970, p. 138), ha seres viventes que ndo podem ser
considerados meras partes porque desempenham funcBes que ndo permitem que sejam
reduzidos a condicdo de parte de um todo, pois funcionam como um todo, sendo
necessario admitir uma alma particular neles.

Além de ser uma esséncia indivisivel que se divide nos corpos, ha um outro
aspecto, o segundo, pelo qual a Alma deve ser considerada una e multipla e que explica
a existéncia das almas individuais. A hipostase da Alma ou a Alma universal é
considerada por Plotino como um ld6gos universal, ou seja, uma inteligéncia e um
inteligivel ndo primarios, derivados da inteligéncia e inteligivel primarios, o Nols. Nela
estdo presentes os légoit, que sdo imagens dos arquétipos situados no Nous, pois do
mesmo modo que neste estdo presentes as ldéias que sdo tanto inteligéncias quanto
inteligiveis individuais, os quais ndo comprometem a sua unidade, na Alma estao
presentes as imagens dessas ldéias que sdo os légoi individuais ou razBes presentes na
Alma universal: “(...) el alma misma es una Razén y un compendio de razones. Las
razones son actividad dei alma actuando segiin su esencia, y su esencia es poténcia de

razones.” (En. VI 2, 5, 10-15).

17 De Acordo com lgal, p. 57, nota 115: “El término Logos, en su sentido metafisico, es cl mas
intraducible del Iéxico plotiniano por la multiplicidad de significados que denota y connota. De ellos
importa destacar los seguientes: 1) expresion o imagen de una realidad superior como la palavra lo es de
la idea; 2) inteligéncia, inteleccidn o inteligible non primarios; 3) principio constitutivo de una realidad a
modo de forma inmancntc; 4) principio originativo de una realidad inferior a modo de causa ejemplar y
eficiente a un tiempo. (...) En ¢l Ldégos infimo (cl del cosmos sensible) solo sc cumplen los significados
1) e (3).”
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Esses légoi se reproduzem nos niveis inferiores da Alma e se tornam légoi
derivados na Alma do mundo e formas imanentes no mundo sensivel. Pela sua parte
superior, a Alma exerce predominantemente uma atividade contemplativa e transmite a
sua parte inferior, cuja missdo principal é organizar o mundo, os principios que ela
extrai do universo inteligivel. Isto ndo significa que a superior apenas contemple e a
inferior apenas organize, pois segundo Plotino, theoria e poiesis sdo inseparaveis ja que
toda atividade contemplativa é produtiva e toda producdo é fruto da contemplacéo,
como ocorre no surgimento das hipdstases abaixo do Uno.

A Alma universal, portanto, pode ser considerada como um logos universal
que contém um conjunto de l6goi, os quais sdo as almas individuais. (En. IV 3, 5, 15-
20). Cada alma individual estad vinculada e é uma expressao de seu respectivo arquétipo

inteligivel, conforme o seguinte passo:

Pues asi también las almas, inmediatamcnte suspendidas una a una de su
respectiva Inteligéncia, siendo como son razones representativas de las
Inteligéncias y estando mas desarrolladas que aquéllas cual convertidas de
algo exiguo en algo multiple, estando cada una en contacto con su
respectiva, exigua y mas indivisa Inteligéncia, deseando dividerse ya, pero
no puediendo Hegar a la division total porque preservan tanto su identidad
como su alteridad, cada una sigue siendo una, a la vez que todas juntas son
una sola. Recapitulando lo expuesto, hemos dicho que las almas provienen
de una sola Alma y que las muchas almas que provienen de una sola estan, al
igual que la Inteligéncia, divididas y no divididas (...). (En. IV 3, 5, 8-13).

No Notts cada inteligivel é também uma inteligéncia individual que mantém
a sua identidade em funcdo da alteridade (heter6tes), por meio da qual existe uma
distingdo apenas formal entre os arquétipos, cada um exprimindo em ato certo aspecto
da Inteligéncia universal, mas sendo todos os outros na medida em que o0s contém
virtualmente, conforme o passo a seguir: “(...) porque también alla, en la Inteligéncia, se

da, por una parte, la Inteligéncia que, cual Animal ingente, comprende en poténcia las
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otras, y, por otra, cada una de las inteligéncias en acto que la otra comprendia en
poténcia.” (En. IV 8, 3, 14-16). Na Inteligéncia universal estdo presentes todas as
inteligéncias particulares que, na medida em que exprimem e atualizam um aspecto
daquela, se distinguem pela alteridade, mas sdo virtualmente todos os outros.
Evidentemente esta atualizagdo é eterna na medida em que o NoUs é imutavel,
coexistindo entdo a Inteligéncia universal com as inteligéncias particulares.

Na Alma universal essas razdes individuais ou almas individuais sdo como
imagens das inteligéncias individuais, manifestagbes delas em um plano hierarquico
inferior que reproduzem, de maneira analoga ao que ocorre no NouUs, a mesma relagdo
entre o universal e o particular. Cada alma individual representa um aspecto particular
da Alma universal e se distingue dela na medida em que atualiza essa particularidade,
mantendo-se potencialmente como Alma universal.

Plotino ressalta que as almas sdo uma sO na sua parte superior, em func¢do de
terem se originado de um Unico principio, porém, do ponto de vista do nosso olhar
limitado pelo corpéreo e em razado da sua parte inferior aparecer dividida nos corpos,
temos a impressdo de que as almas s@o localmente e essencialmente distintas. Na
verdade, a Alma universal, enquanto vida infinita, contém todas as particulares, as quais
comungam da mesma natureza e ndo estdo dividas localmente, mas conectadas e

implicando todas as outras:

Y c¢s que es una, pero a la vez infinita, y lo conticne todo junto y cada cosa
discriminada, pero a la vez no deslindada por separado. Porque dc qué otro
modo podriamos llamarla infinita sino porque lo contienc todo junto, toda
vida, toda alma y toda inteligéncia? Pero vida, alma e inteligéncia no estan
acotadas con linderos. Y por eso es a la vez una sola. Debia conterncr no una
sola vida, sino una vida infinita a la vez que una sola, y la que es una sola
debia ser una sola porque contienc todas las vidas juntas, no amontonadas en
un solo montdn, sino originadas dc un mismo principio y pcrmanccientcs cn
el principio de donde se originaran. (...) Porque alla no hay nada que esté cn
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proccso de devenir ni, por tanto, en proccso de division, pero al participante
le da la itnpresion de que esta en proceso de division. (En. VI 4, 14, 1-15).

Segundo Moreau (1970, p. 143), uma vez que as almas individuais habitem
0s corpos, pode ser apontada entre elas uma separacdo local, mas isto ndo pode ser
considerado como a causa da distincdo das almas, ou mesmo ser aplicado a elas se as
considerarmos em sua parte superior, que permanece no inteligivel e se distinguem
como se distinguem os arquétipos do Noils, ndo por separacdo local, mas por simples
alteridade. A separacdo local, pelos corpos, é considerada da seguinte forma: “La
séparation des ames individuelles, leur extériorité réciproque, qui les ferait considérer
comme des parties de 1’ame universelle, n’est done qu’une apparence, un phénomene,
dans lequel se refléte, au niveau de Texpérience sensible, leur distinction dans 1’unité,
leur individualité formelie.” (MOREAU, 1970, p. 144).

Plotino afirma que o termo “parte”, ao ser aplicado aos seres incorpdreos,
ndo deve ser entendido da mesma maneira que quando aplicado aos seres corpoéreos, e
busca exemplificar a identidade e a diferenca da alma individual com a universal usando
imagens e analogias que também sdo utilizadas para explicar como a unidade do Noils e,
portanto, a da Alma, admite a multiplicidade. A primeira metafora utiliza como
exemplo a razdo seminal, a qual origina a diversidade de 6rgdos ou partes de um
organismo que, no entanto, estdo contidas de maneira indivisivel na sua semente, na
medida em que a razdo de cada parte ou 6rgdo ja esta no seu principio originador
imediato: “Y también la semilla es un todo y, sin embargo de ella provienen las partes
en las que por naturaleza puede dividirse; y asi, cada parte es un todo; no obstante, la
semilla total permanece entera sin mengua - la materia es la que la divide - y todas las

partes son una sola cosa.” (En. IV 9, 5, 15-10).
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Uma outra comparacgédo é feita com a ciéncia e os seus teoremas: “Entonces,
sera verdad que el alma es parte en el mismo sentido en que se dice que el teorema de
una ciéncia es parte de la ciéncia total dado que la ciéncia misma no se queda por eso
menos entera mientras que la partition es como una enunciacién y una actualizacion de
cada teorema?” (En. IV 3, 2, 50-55). Segundo Plotino, quando um teorema da ciéncia é
destacado, ele se apresenta como um aspecto em ato da ciéncia total, e todos 0s outros
estdo virtualmente nele, pois ndo se pode considera-lo isoladamente da ciéncia total. Por
exemplo, na geometria, cada passo da demonstracdo inclui todos os outros de modo
potencial, sejam o0s que sdo premissas ou os que decorrem dele e, portanto, todos estdo
em cada um, ja na ciéncia total, todos os teoremas encontram-se juntos, em ato, se
considerarmos 0 conjunto, em poténcia, se considerarmos sua particularidade, conforme
0 seguinte: “Ese es tal vez el sentido de la distincion entre ciéncia total y parte: en la
ciéncia total, todas las partes estdn a la vez como en acto; asi que cualquier teorema de
que quieras echar mano esta disponible; en la parte, en cambio, s6lo esta el teorema
disponible, pero éste se refuerza por su proximidad, diriamos, a la ciéncia total.” (En. 1V
9, 5, 15-20). A chave da questdo é que, nos corpos, a parte fraciona e diminui o todo,
engquanto nos incorpoéreos, a parte ndo fraciona e nem diminui o todo.

Um outro exemplo é o da relacdo entre géneros e espécies, sendo a Alma
universal como o primeiro em relagcdo aos segundos, que sdo comparados as almas
individuais: “(...) también debian existir muchas almas a la vez que una sola, y de la que
es una sola debian provenir las que son muchas y diversas, dei mismo modo que de un
solo género proviene una serie de especies, unas mejores y otras peores, unas Mmas
intelectivas y otras que lo son menos en acto (...).” (Em. IV 8, 3, 10-13).

Plotino também se utiliza de duas outras metaforas para ilustrar como as
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almas individuais se originam da Alma universal, mas permanecem unas com ela, na

medida em que compartilham da mesma natureza, embora tenham poténcias distintas:

Es como si hubiese una ciudad dotada de alma que comprendiera otros seres
dotados de alma: el alma de la ciudad seria mas perfecta y méas potente; no
obstante, nada impediria que tambien las otras fucran de la misma naturaleza
que aquélla. O bien, es como si dei fuego universal proviniesen, de un lado,
una hogucra grande y, de otro, unas hogucras pequenas; mas la cscncia
universal del fuego es la del fuego universal, o mejor, aquella de la que
proviene aun la del fuego universal. (En. 1V 8, 3, 20-25).

Concluindo a questdo das relacdes entre a Alma universal e as individuais,
pode-se afirmar que sdo concomitantemente unas e miltiplas. Sdo unas em fungdo da
sua identidade de natureza; em funcdo de sua parte superior constituir um todo com
todas as outras; e também, porque ha uma simpatia ou lago entre elas que nunca pode
ser rompido; mas ndo obstante, cada uma delas pode afirmar a sua particularidade e
afrouxar os vinculos que as unem entre si e com o todo. Segundo Bréhier (1961, p. 91),
“Toute ame est ou bien universelie en acte et particuliere en puissance, et alors elle ne
fait qu’un avec 1’ame universelle, ou bien, ‘en détournant son activité, elle devient une
ame particuliére, bien que, en un autre sens (en puissance) elle garde son universalité’.”

(En. VI 4, 16, 33-40, trad. Bréhier).

2.4. A estrutura da alma individual e a sua imagem no corpo

Uma vez explicada a coexisténcia da Alma universal e das individuais,
Plotino, ao tratar da alma humana, tenta realizar a mesma conciliagdo entre Platdo e

Aristoteles feita quando elaborou a sua teoria acerca da Alma universal, usando como
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fonte principal, nos dois casos, o Timeu e a Republica. Platdo, na Republica, ao fazer
um paralelo entre a ordem!8 que deve prevalecer na alma e na cidade, estabeleceu trés
partes da alma, a racional (logistikdri) que é a Unica imortal, a irascivel (thymoeidés) e a
concupiscivel (epithymetikdri), correspondentes as trés classes da cidade ideal. No
Timeu, Platdo afirma que a alma individual, da mesma forma que a do mundo, é
constituida por duas esséncias, a indivisivel e a que se divide nos corpos.

O desafio de Plotino sera o de conciliar a divisdo apresentada na Republica
entre o racional, o irascivel e o apetitivo, principalmente os dois ultimos, com a divisao
aristotélica das trés fungdes da alma, e com a divisdo do Timeu entre a esséncia
indivisivel e a que se divide nos corpos. Plotino afirma que, também na alma individual,
o nivel intelectivo se identifica com a esséncia indivisivel, e 0 vegetativo e sensitivo,
com a esséncia divisivel nos corpos.

O problema consiste em justificar a presenca do irascivel e do concupiscivel
em noés, pois na concepcado de Plotino, eles ndo correspondem a nenhuma das trés
funcdes apresentadas por Aristoteles, e nem a alma verdadeira, constituida pela esséncia
indivisivel e a divisivel, mas sim a um nivel inferior ao vegetativo, uma espécie de
sombra da alma que é projetada no corpo, o nivel subvegetativo. Em suma, Plotino ndo
identifica o sensitivo-vegetativo de Aristételes com o concupiscivel-irascivel de Platéo,
mas pensa haver um nivel inferior da alma ao qual corresponderia o Gltimo par,

conforme o seguinte:

Los dos niveles de que acabamos de hablar, el intelectivo y el sensitivo-
vegetativo, traducen en términos aristotélicos las dos esencias constitutivas

18Vaz, 1999. p. 99: “A idéia diretriz do pensamento ético de Platdo, na qual se entrecruzam a significagdo
ética e a significagio metafisica, ¢ a ideia de ordem (taxis). E ela que permite a unificagio, sob a égide da
teoria das idéias, da Etica, da Politica e da Cosmologia, assegurando a justa medida da areté ao individuo
e a cidade e guiando o Demiurgo na construcdo de um cosmo harmonioso.”
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del alma inmortal del Timeo. Pero a qué corresponde en Plotino ’la outra
espécie de alma', la mortal y pasional, irascible y apetitiva del Timed] La
rcspuesta es que, pese a cicrtas vacilaciones detcctablcs en los tratados de la
primcra ctapa, hay indicios claros de que, en los de la segunda y tcrcera
etapas, esa otra especie de alma, irascible-apctitiva, constituye un nivel
subvegetativo: es la que Plotino llama ‘la imagen del alma’, dimanada del
alma vegetativa como proycccién de la misma cn el cuerpo organico. (IGAL,
1992, p. 86).

Trouillard identifica em Plotino uma triplice divisdo do homem, o
inteligivel, o racional e o composto (synamphéterori) de corpo e imagem (ikhnos) da
alma (En. | 1, 7, 1), o homem empirico, nos seguintes termos: “ll y a done l’ame
proprement dite, identique a I’esprit en tant que’elle est contemplation, distincte de lui
en ce gqu’elle illumine la matiere: c’est 1’élément divin. Il y a le reflet de 1’ame, ou le
corps illuminé: c’est I’animal. Il y a, entre les deux, la raison.” (TROUILLARD, 1955,
p. 20).

A admissdo por parte de Plotino de um nivel subvegetativo representa uma
nova posi¢cdo tanto em relagdo a Aristoteles quanto a Platdo, mas que tenta incorporar as
duas, ndo sem algumas dificuldades, pois o irascivel-apetitivo de Platdo deveria
coincidir de alguma maneira com o0 vegetativo e sensitivo, mas identifica-se com o
subvegetativo.

Igal tratou amplamente da questdo acima em um artigo intitulado,
Aristoteles e la evolucion de la antropologia de Plotino, do qual faremos a seguir uma
sintese com o objetivo de completar o quadro da antropologia plotiniana, elucidar
melhor a presenca do irascivel e do apetitivo no homem e a relagdo desses com a
divisdo aristotélica e a do Timeu. O ponto de partida de lgal é a tese de que, apesar de
grande parte dos intérpretes afirmarem que Plotino tenha apresentado um sistema

completo e acabado, sem qualquer evolucdo detectavel entre os primeiros e os ultimos
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tratados das Fnéadas, houve uma evolugdo na elaborac¢do da sua antropologia. Seguindo
a Porfirio", Igal divide a produgdo de Plotino em trés etapas: a primeira, abrangendo os
tratados de 1 até 21; a segunda, os tratados 22-45 e a altima, os tratados 46-54.

Na passagem do tratado 21 (IV 1) para o 22 (VI 4) aparece uma novidade na
antropologia plotiniana, com a adigdo de um novo nivel de alma entre o vegetativo e o
denominado corpo estruturado. Esta novidade faz parte de uma releitura do 7imeu e de
uma nova concepgdo acerca do composto humano ou da unido da alma com o corpo,
cujos objetivos seriam os seguintes, conforme Igal (1979, p. 316): “Y esa nueva
antropologia, creemos que obedece fundamentalmente al doble proposito de
compaginar, por una parte, el esquema tripartito del alma de Platon con el también
tripartito del alma de Aristoteles, y de mediar, por otra, por lo que respecta a la relacion
alma-cuerpo, entre el dualismo platonico y el hilemorfismo aristotélico.”

A antropologia apresentada até o tratado 21 concilia perfeitamente a divisdo
do 7Timeu com a Republica, o que foi feito pelo proprio Platdo, ao fazer coincidir a
esséncia indivisivel, “o principio imortal da alma” (7imen, 69 c, 5-6) com a parte
racional, apresentada na Republica 611 b, como a “verdadeira natureza da alma”. De
acordo com Igal (1979, p. 319-320), no 7imeu, Platdo faz coincidir a esséncia divisivel
com o irascivel e o apetitivo (69 c-¢), sede das paixdes, dores e prazeres. A parte
superior esta localizada na cabega (90 a, 5) e a inferior esta separada dela pelo pescogo,

e os seus dois aspectos, o irascivel e o apetitivo, estdo separados pelo diafragma. (69 d,

6-70a,2).

5 N B . . . . P .

' Gracas a biografia escrita por Porfirio, hoje noés conhecemos a ordem cronoldgica dos escritos de
Plotino, que Porfirio dividiu em trés etapas: o periodo anterior 4 sua entrada na Escola de Plotino; o
periodo de sua convivéncia com o mestre € o tltimo. quando partiu de Roma.
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O que Plotino ndo parece notar é uma aparente discrepancia, que também
ndo é mencionada por lgal, entre o Pedro 245c - 247a e o Timeu, pois no primeiro, é
dito que a alma, simbolizada por uma carruagem conduzida por um cocheiro, é puxada
por dois cavalos que representam justamente o irascivel e o apetitivo, os quais estdo
nela antes mesmo da sua queda em um corpo humano; ja no segundo é dito que o
irascivel e o apetitivo sdo acrescentados quando a alma desce ao corpo, ndo por uma
gqueda, mas em fungédo de uma lei que as obriga a animar 0s corpos.

Em relagdo a localizagdo da alma, Plotino faz uma alteragdo em relagdo a
Platdo, ao localizar a alma intelectiva sobre a cabeca e a sensitiva no interior do cérebro.
A parte da alma que estd sobre a cabegca é responsavel pela atividade noética e
dianoética, inteligéncia pura e pensamento discursivo e “éstas ya no se comunican al
cuerpo, pues su funcidn no se realiza a través de un 6rgano dei cuerpo: el cuerpo seria
un estorbo si aiguien se valiese de €l en sus investigaciones.” (/f«. IV 3, 19, 25-26).

A distingdo entre inteligéncia pura e discursiva corresponderia, segundo Igal
(1979, p 321, n. 17), respectivamente, ao intelecto ativo e o passivo de Aristételes. O
primeiro, exercendo sua atividade sem vinculagdo ou dependéncia de qualquer 6rgao do
corpo, pode ser relacionado perfeitamente com a parte da alma cuja atividade esta
situada completamente fora do cérebro, a noética; ja que a segunda, a dianoética, apesar
de ser uma atividade da alma superior que ndo depende de nenhum Orgdo, esta
relacionada com a poténcia sensitiva que estd no interior do cérebro. A vinculagdo das
poténcias da alma com Orgdos corpdreos indica muito mais a relagdo de uma poténcia
espiritual com determinada atividade de uma parte do corpo organico, do que uma
localizacdo espacial.

Como foi dito, o problema surge quando Plotino percebe que seria

62



insatisfatorio identificar o irascivel-apetitivo com a alma real, constituida pelas duas
esséncias. A alma do cosmo, por exemplo, possui as trés poténcias, racional, sensitiva e
vegetativa, mas ndo possui nem o irascivel ¢ nem o apetitivo. Como a alma humana € da
mesma natureza daquela e possui as mesmas divisdes, ela ndo pode ter tampouco o
irascivel-apetitivo em sua esséncia. Em um tratado da primeira etapa, o /xn. 11 4, 6, 12-
14, Plotino parece fazer corresponder o irascivel-apetitivo com o sensitivo-vegetativo,
tentando seguir o 7imeu 77 b 3 — 4, quando neste € afirmado que a alma das plantas
participa da terceira espécie de alma, a apetitiva. (lgal, 1979, p. 322-323). Mas como,
para Plotino, ndo ¢ possivel admitir que a alma do cosmo tenha em si, o irascivel e o
apetitivo, e, portanto, tampouco a alma humana, ele terd de elaborar uma alternativa
tanto em relagdo a antropologia de Platdo quanto a de Aristoteles.

Segundo Igal (1979, p. 325), esta nova antropologia inicia-se no tratado VI
4,15, 14-16, onde € dito que a alma real ndo descende ao corpo, mas emite um sinal seu
para anima-lo. Com esta posi¢ao, ele refor¢a o paralelismo entre a Alma universal e a
individual, pois esta, como aquela, jamais desce completamente ao corporeo, seja com a
sua parte superior, seja com a inferior.

No tratado En. 1V 3, 19, 20-24, ainda de acordo com Igal (1979), depois de
relacionar o irascivel-apetitivo com o sensitivo-vegetativo e localiza-los,
respectivamente, no coracdo e figado, Plotino alude a uma outra origem para o primeiro
par: “Asimismo, la facultad vegetativa del alma y la incrementativa deben dividirse del
mismo modo. Y si el apetito reside en el higado y outra cosa — la colera — en el corazon,
la misma doctrina es también aplicable a éstos. Pero tal vez éstos no los toma (Platon)
en la mezcla aquella, sino que tal vez éstos provienen de otro modo, es decir, de alguno

de los ingredientes de la mezcla.”
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Diante das dificuldades acima, a alternativa é dada nos tratados IV 3-5,
quando Plotino divide a poténcia vegetativa de acordo com o principio da dupla
atividade20. Igal (1979, p. 323) afirma que a solucdo “em breves palabras, consiste en
desdoblar la vegetatividad en dos niveles: la vegetatividad propiamente dicha y su
proyeccion en lo compuesto humano.” A vegetatividade considerada em si mesma faz
parte da esséncia divisivel da alma, que subsiste independentemente de sua relagdo com
0 corpo; a vegetatividade projetada no corpo, tal qual uma sombra (skid) da alma, faz
nascer o irascivel e o apetitivo em nés.

Segundo Igal (1979, p. 323), Plotino indica de maneira clara que o irascivel
e 0 apetitivo ndo se identificam com a poténcia vegetativa, mas sdo posteriores a ela e
um sinal dela, uma projecdo e um desdobramento da poténcia vegetativa no corpo

organico, conforme o passo a seguir:

En realidad, nada impide que ambas scan posteriores y que la division tenga
por objeto los cfcctos derivados de un mismo principio. Es, en efecto, una
division de tendéncias desiderativas en cuanto desiderativas, no de la esencia
de la que dimanan aqucllas. Porque la esencia aquella no es de suyo un
deseo; es tal vez consumadora dei desco al hacer que la actividad dimanada
de si misma se solidaricc con él. Finalmentc, no es absurdo decir que lo que
reside en el corazén es la huella que degenera en irascibilidad. (En. 1V 4, 28,
68-75).

Esta imagem da alma que desce ao corpo é chamada de subvegetativa
porque ela procede da ultima fase da alma, a vegetativa, identificada por Plotino com a
physis, a natureza, concebida como o limite Ultimo do inteligivel, o seu nivel mais
inferior encarregado de vivificar ou iluminar a matéria. No caso do homem, nem mesmo
esta parte mais baixa da alma desce para anima-lo, mas projeta de si aquilo que,
20 O principio da dupla atividade esta presente ern todos os niveis da processéo e consiste cm afirmar que

ha uma atividade que é imanente a um determinado ser, que permanece nele, e outra que procede dele e
permanece em volta dele.
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misturado com o corpoéreo, sera o homem exterior, carregado de apetitividade e
irascibilidade, o composto (synamphdétherori). (En. Il 3, 9, 30-31). Usando a imagem do
fogo e do calor para exemplificar o principio da dupla atividade, pode-se dizer de
maneira analoga que a imagem da alma anima o corpo enquanto calor derivado do calor
em si, representado pela alma vegetativa. E curioso que, divergindo de Platdo, Plotino
afirma que sequer esta imagem da alma é mortal, pois quando o corpo se desagrega, ela
é reabsorvida pela alma real. (En. IV 5, 7, 60-62).

Com base nessa nova distingdo apresentada acima, Plotino concebe uma
divisdo entre o homem real, constituido pelas duas esséncias, indivisivel e divisivel nos
corpos, e 0 homem aparente, o “outro homem” (allos anlhropos), a besta ou o animal,
como é chamado, o qual seria constituido, ndo pela mistura da alma com o corpo, mas
pela mistura do corpo com a imagem da alma que é projetada nele: “Efectivamente,
cada hombre es doble: uno, compuesto dual particular, y outro, él mismo [isto é, a
alma}.” (En. Il 3, 9, 32-34).

Este é o sujeito de todas as paixfes e ndo a alma propriamente dita, que
permanece como uma natureza inteligivel impassivel. Em uma passagem de um tratado
gque sintetiza a sua nova antropologia, Plotino indica que todas as nossas paixdes,
apetites e desejos, devem ser atribuidos ao composto animal. A imagem da alma no
corpo constitui a sua parte passional (pathetikdén), a parte passivel que é distinta e
inferior a racional (logistikén).

Concedamos que cs cl compuesto el gque sicnte por la presencia del alma, no
porque un alma de tal calidad se entregue al compuesto o al otro
componente, sino porque es ella la que, de la union de un cuerpo especifico
con una especic de luz emitida por cila, produce la naturaleza del animal
como una entidad distinta; y esta entidad distinta cs ei sujeto de la

sensibilidad y de todas las otras afecciones que hemos enumerado como
propias dei animal. (En. | 1. 7, 1-5).
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2.5.A presenca das hipostases superiores na alma

Um ponto fundamental da antropologia plotiniana é a presenca das
hipostases na alma individual. Vimos anteriormente que a alma individual é idéntica a
Alma universal, pois possuem a mesma natureza (En. IV 3, 4, 30-35); e também que
cada uma delas é uma expressao dos arquétipos que estdo no Noils. O vinculo com o
Nouls ou a presenca deste permite a alma ultrapassar os seus limites e se tornar uma pura
inteligéncia, retornando ao seu arquétipo.

Mas, e com relagdo ao Uno, como se da a relacdo da alma individual com o
primeiro principio? O Uno, em sua imanéncia no homem, é o que Plotino chama de
natureza originaria (archaia physis) ou centro da alma (psychés khéntron), (En. VI 9, 8,
10-14), o Uno em nés, a sua presenca é condigcdo sine qua non para a realizacdo do
Bem. Esta teoria sobre o centro da alma é basilar para a ética plotiniana e confere
sentido a todo o seu programa, pois 0 objetivo ultimo do exercicio das virtudes e da
propria filosofia em geral, é o de propiciar uma identificacdo com esse centro da alma,
que é um traco do Uno em nés e que é também o centro de todos os seres.

A presenca das hipdstases superiores se da na parte da alma que permanece
na regido inteligivel, sem descer ao sensivel: “Ahora bien, dei mismo modo que esta
Trinidad de la que hemos hablado existe en la naturaleza, asi hay que pensar que
también habita en el hombre. Quiero decir: no ‘dentro del hombre sensible - pues esa
Trinidad es transcendente -, sino ‘encima’ del hombre que estd fuera de las cosas

sensibles’ y este ‘fuera de’ se entiende dei mismo modo que aquella esta fuera dei
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universo entero.” (En. V 1, 10, 5-10).

A alma, ndo obstante a multiplicidade de suas poténcias e a presenca nela
das outras Aipdstases, ¢ considerada uma so, pois “(...) non porque las potencias del
alma sean muchas el alma deja de ser una sola.” (fon. IV 9, 3, 18). A multiplicidade de
poténcias e a dupla face da alma, uma voltada para o sensivel e a outra para o
inteligivel, permitem que ela opere em todos os niveis de realidade. (En. 111, 4, 2, 1-11).

Podemos entdo estabelecer uma divisdo para a alma com base no que ela é e
no que esta presente nela. Se considerarmos os niveis inferiores e 0s superiores, temos
entdo, em ordem descendente, o nivel supra-noético, o noético, o diano€tico, o sensitivo,
0 vegetativo e o subvegetativo. A alma € capaz de se identificar com cada um desses
nivels, seja com os superiores, transcendendo a sua propria natureza, seja com oOs

inferiores, inclinando-se em dire¢do a eles e sendo dominada por eles.

2.6.A almaeoeu

Dado o que foi dito acima acerca da complexidade da alma individual e de
sua relagdo com os niveis superiores e inferiores em relagdo a ela, devemos voltar a
questdo inicial deste capitulo e perguntar novamente: quem somos nos (hemeis)? (Ion.
V14, 14, 16-21). Isto suscita um ponto importante em relagdo a antropologia plotiniana,
que € a questdo da relagdo entre a alma individual e o eu. Estes conceitos ndo sdo
coincidentes, pois Plotino parece distinguir na alma uma subjetividade, o que

caracterizaria uma inovagdo em relagdo a tradigdo grega, que concebia a alma como
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uma realidade objetiva, de acordo com Bréhier (1961, p. 68):

Mais cette hypostase qui constitue notre ame, ce n’est pas nous-méme, ou,
du moins, ce n’est pas toutte a fait nous-mcmcs; a cette réalitc existant.cn soi
qui constitue notre dme s’ajoutc notre propre attitude a son égard; nous
pouvons étre en elle a des niveaux différents; nous pouvons nous séparer de
sa partie supérieure. (...) Il semble parfois que Plotin ait I’intuition d’une
activité proprement subjective qui, elle, ne peut sc transformer en chose et
s'hypostasier.

Segundo Bréhier (1961, p. 68-69), a possibilidade que o homem tem de se
separar dos niveis superiores da sua alma, de se destacar dela e assumir uma atitude
frente a ela, permite que falemos em uma distincdo entre a alma e o eu. Schniewind
(2003, p. 102, nota 1), por outro lado, recomenda certa cautela em relagdo a questao,
pois ndo devemos adotar um ponto de vista anacrdénico e achar que Plotino tenha
antecipado a discussdo do problema da subjetividade humana tal como foi estabelecido
pela modernidade. O que Plotino chama de “nds (Ae/we/s)”, segundo o mencionado
intérprete, ¢ a melhor parte de nés, aquela com a qual nos identificamos e a qual sdo
acrescentados tanto os niveis inferiores quanto os superiores.

Laurent (1999, p. 87) também afirma que esta pergunta ndo se reporta a
busca de uma humanidade identificada com a subjetividade, que teria sido instaurada
somente a partir da filosofia moderna, mas indica que Plotino busca uma definicdo do
homem verdadeiro, o homem em si que existe antes de sua mistura com a matéria e ao
qual sdo acrescentados os seus niveis inferiores. O “quem somos noés” refere-se ao
homem inteligivel e ndo a subjetividade do homem biografico. (En. VI 4, 14, 17-22).
O homem interior (ton eiso anthropon, En. VI, 10, 10, 12-19) é o homem real ou
verdadeiro (alethés anthropos, En. 1, 1, 10, 7-9) para Plotino, e deve ser identificado

com o homem inteligivel.
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existant.cn

Igal (1992, p. 91-92) acrescenta que o homem, ou seja, 0 “nés”, é
identificado ora com a alma inteira, ora com o nivel intermediario, o logismoés, ora com
o nivel com o qual nos identificamos em um determinado momento. Ao admitir a Gltima
posicdo, lgal implicitamente parece concordar com Bréhier de que h& uma atividade
subjetiva autbnoma que ndo pode ser hipostasiada e que deve ser considerada o nosso eu
subjetivo, distinto da alma enquanto realidade objetiva.

Por outro lado, se nés considerarmos que a parte intermediaria do homem, a
faculdade discursiva, pode se separar da inteligéncia e se identificar com o0s niveis
inferiores, e pode também voltar-se para os superiores e se identificar com eles, talvez
essa parte intermediaria seja aquilo que ndo se reduz a uma realidade puramente
objetiva, hipostasiada. E o que indica o passo das Enéadas, onde Plotino distingue a
alma da sua atividade racional: “Il faut done admettre que I’homme est une ‘raison
formelle’ (.logos) dififérente de 1’ame. - Qu’est-ce qui empéche que ’homme ne soit les
deux: une ame agissant selon une ‘raison formelle’ (logos) d’un certain type, cette
‘raison formelle’ étant en quelque sorte un type déterminé d’activité, activité qui ne peut
exister sans un sujet qui agit?” (En. VI 7, 5, 1. Trad, de Hadot)

Trouillard, a respeito da questdo da identidade do homem, confirma a
posicdo de que o homem é a razdo discursiva proprimente dita, e ressalta que a
capacidade reflexiva que esta confere permite ao homem destacar-se de si mesmo e
remontar aos niveis noéticos e henolégicos superiores: “La raison discursive est le plan
proprement humain. (...) La capacité de réfléchir, d’étre indéfiniment conscience de
conscience, de se contester totalement, montre qu’elle se dépasse elle méme. Ce
dépassement ouvre a I’nomme ce qui est refusé a I’animal: la possibilité d’accéder a des

niveaux supérieures.” (TROUILLARD, 1955, p. 7).
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Quem somos nos entdo9 A posicdo mais comum de Plotino é distinguir o
que ndés somos daquilo que nos possuimos; o que ndés somos comumente é identificado
com a parte intermediaria da alma, o logismds ou a dianoia, o raciocinio discursivo que
se situa entre os dois niveis que estdo em ndés, o superior, supra-noético (hypernoetikoés)
e noético (noetikds) e o inferior, sensitivo e vegetativo, 0s quais apenas pertencem a

nos, conforme o passo a seguir:

No, somos nosotros mismos los que razonamos, nosotros mismos los que
pensamos los pensamientos que hay dentro de la mente discursiva, ya que
esto es lo que somos nosotros - en cambio, los actos de la inteligéncia
proccdcn de arriba simplcmente, asi como los derivados de la sensacion
proccden de abajo  somos esto que es lo propio del alma, un intermédio
entre dos poténcias, una peor, que cs cl sentido, y otra mejor, que es la
inteligéncia. (...) El sentido es nuestro mensajero y la ‘inteligéncia nuestro
rey’. {En. \ 3, 3, 35-46).

A consequéncia da posicao acima é que, em funcdo da presenca de todas as
hipdstases na alma e a capacidade desta de se identificar com todos os niveis, 0 eu pode
tanto ser considerado como a parte racional, como também o nivel de realidade que
estiver ativo na alma. Esta pode se tornar o mais baixo e também o mais elevado,
dependendo daquilo que for cultivado durante a vida, de acordo com Schniewind (2003,
p 111): “Seule la partie médiane est capable d’eftectuer ce passage, vers le bas ou vers
le haut; elle seule est done suscetible de recevoir un enseignement. On comprend mieux
alors quelle importance revét le fait de souligner la nécessité pour cette partie moyenne
de reprendre le chemin vers le haut (...).”

Com base nessa tripla divisdo de homem, chegamos a trés tipos de homens

que vivem de acordo com o nivel que prevalece neles, conforme Schniewind (2003, p.
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109): o sabio (spoudaios)2l; o homem médio (mésos anér) e o homem vil (phaiilos
anér). (En. 11 9, 9, 9-11). O primeiro realizou o seu eu verdadeiro; o segundo vive uma
vida mista, possui a reminiscéncia do Bem, mas inclina-se ora para o melhor, ora para o
pior; o terceiro vive inteiramente a vida do composto. Eles correspondem entdo a trés
tipos de vida que o homem pode viver e sdo descritos na En. VI 4, 15, 35-40: “Pero
quien lograre subyugar esa chusma y remontase hasta el hombre aquel que era él en otro
tiempo, vive de acuerdo con aquél y es aquél, concediendo al cuerpo, quanto le concede,
como a quien es distinto de si. Y hay un tercer tipo de hombre que vive unas veces de
ese modo y otras de otro: es una mescla del hombre bueno que es él mismo y de otro
maio.”

Plotino constata também a presenca de trés niveis cognitivos no homem, em
funcdo da sua triplice divisdo, e que sdo: a intuicdo (ndesis), o discurso (dianoici) e a
sensacdo (aislhesis). A intuicdo é uma apreensdo imediata dos tracos do inteligivel
presente nela; ja o discurso procede lentamente, passo a passo, e s60 opera quando a alma
estd no corpo e sofre uma diminuicdo da inteligéncia. Quando esta fora do corpo, a
atividade pensante da alma ndo procede em termos discursivos. Dentro desta
perspectiva, chega-se a seguinte divisdo: o nivel superior da alma seria o intelectivo-
intuitivo; o intermediario, o discursivo; e o inferior, o sensitivo-vegetativo. A sua

concepcgao sobre a unificagdo com o Uno exige ndo apenas a superacdo dos dois niveis

1 Segundo Schniewind. 2003, p. 33, o termo "spoudaios™ designava inicialmente aquele que “se aplica
com seriedade” ou alguém que “é de boa qualidade”. Seu significado evolui cm um sentido moral e passa
a designar uma pessoa excelente ou virtuosa. Em Aristételes o termo é usado como adjetivo e significa
“algo que tem valor” e passou a ser utilizado com conotagcdo moral, pela primeira vez, pelo Estagirita,
designando o homem de bem que age de acordo com a virtude No periodo helenistico o termo torna-se
sindnimo de “sabio”.
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mais baixos, mas também a superagdo do nivel intuitivo, quando a alma deixa de ser
alma e a percepcdo de ser uma personalidade distinta desaparece, ou seja, ndo perdura
qualquer rastro de um eu particular.

Como a funcdo da alma é vivificar, reger e organizar o mundo, ao descer,
ela acaba se identificando com os seus niveis inferiores ou até mesmo com a mistura do
seu reflexo com o corpo, esquecendo assim quem ela é. Esse processo de descida é
concebido, no caso das almas individuais, ora cOmo um processo necessario ora como
uma queda. A Alma do mundo jamais desce a ponto de perder o contato com o
inteligivel, mas as almas individuais, embora mantenham a sua parte superior no
inteligivel, mergulham demasiadamente nos corpos, arrastam a sua parte intermedidria e
esquecem a sua origem.

No processo de retorno (anagoge), ela recupera a sua identidade propria e
tem acesso a niveis superiores, ontoldgicos, supra-ontolégicos, noéticos e supra-
noéticos, que estdo presentes nela, embora a alma ndo coincida com eles. E interessante
notar que o nivel intermediario, o que ndés somos propriamente dito, o logismds, é o
ponto de encontro do que procede de cima e do que procede de baixo, conforme o
seguinte: “La raison étant une compénetration d’inteligible et de sensible, de
contemplation et de psychisme, se meut d’un extréme a l'autre ” (TROUILLAR.D,
1955, p. 7).

O conhecimento de que somos a alma, de que esta possui uma dupla face
que a permite entrar em contado com todos os niveis de realidade, ja significa o inicio
do processo inverso ao da descida e constitui uma condicdo para o retorno, pois ndo é
possivel o conhecimento da origem sem o conhecimento de si mesmo, segundo

Schniewind (2003, p. 94): “Ainsi, toute le projet éthique de Plotin est de permettre a
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ame de retrouver les conditions nécessaires lui permettant d’effectuer la remontée
(ancigogé) vers sa partie véritable, qui réside dans l’intelligible. Pour cela il faut
réveiller I’ame a elle-méme et lui faire reconnaitre qu’elle a une double tache.”

A primeira etapa do caminho e o primeiro grau de realizagdo € saber
discernir o que nés somos e o que foi acrescentado a nés: “S’apercevoir du caractere
amphibie de son ame, c’est déja avoir atteint 1’état visé par la remontée: on ne confond
plus les choses qui nous entourent seulement comme un vétement (perikheisthai) et
celles qui nous sont propres. On sait alors ce qui est autre que soi (allos) et ce qui fait
partie de soi (ant6s).” (SCHN1EWIND, 2003, p. 94). Antes de investigarmos como se

realiza a subida, é necessario sabermos como e porque a alma se envolveu com o mal.
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3. Exterioridade: o descenso da alma e o contato com o mal

3.1. Ainvestigacdo do problema do mal

A busca do autoconhecimento envolve a investigacdo do mal (kakori) que
afeta o homem. Plotino, embora tenha tecido consideracdes acerca da questdo do mal
em varias passagens da sua obra, elaborou um tratado inteiro, o En. | 8: O que sao os
males e de onde eles provém, com o objetivo de explicar a sua origem, o0 seu estatuto
ontoldgico e a sua relacdo com a alma. Neste tratado, o autor das Enéadas afirma que o
principal objetivo daqueles que se ocupam com a questdo do mal é o de estabelecer a
sua natureza ou esséncia. Feito isso é possivel saber de onde ele provém e como e a
quem ele afeta.

Investigar o mal implica investigar a matéria (hyle), pois esta é considerada
como o mal, na medida em que ¢ idéntica a privacdo (stéresis). Plotino é devedor de
uma extensa tradicdo filos6fica que examinou esta questdo, desde Platdo até o seu
precursor mais imediato, Numénio de Apaméia, e dedicou um tratado, En. Il 4 (12):
Sobre a Matéria, ao esclarecimento da natureza da matéria (hyle\ do seu estatuto
ontolégico e das suas fungBes. Um outro tratado, o En. IlIl 6 (26): Sobre a
Impassibilidade das Coisas Incorpéreas, foi elaborado principalmente com o objetivo
de esclarecer a questdo da sua receptividade, ou seja, que coisas ela recebe e como as
recebe.

No tratado En. | 8, 9, o autor das Enéadas indica que o primeiro grande
problema que surge ao se tentar conhecer o que é o mal, é epistemolégico, pois se for

levada em conta a posicdo de alguns filésofos gregos de que o semelhante conhece o
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semelhante, qual seria a faculdade da alma que se assemelharia ao mal a ponto de poder
conhecé-lo? E da mesma maneira, se a virtude é conhecida pela inteligéncia, como se
pode conhecer o vicio (kakia)!

Segundo Plotino, a resposta para essas aporias consiste em mostrar que a
ciéncia dos contrarios é a mesma (Eédon 97 d) e que, pelo conhecimento do Bem e da
sua posicdo de contrario em relacdo ao mal, este pode ser conhecido, conforme o
seguinte: “(...) porque el mal es contrario al bien, la ciéncia dei bien sera la misma que
la del mal, entonces, a los que se dispongan a conecer el mal, les serd preciso penetrar
en el conocimiento dei bien, (En. 1 8, 1, 12-16). Desta maneira, também o vicio é
conhecido quando contraposto a virtude, na medida em que se afasta dela, da mesma
forma que, com uma régua, conhecemos o que se afasta do retilineo.

Isto significa que um dos modos de se conhecer a natureza do mal é
contrapd-lo a natureza do Bem (cigathdri). Como o Bem é concebido como aquilo do
qual tudo procede e depende e que todos desejam em sumo grau, a fonte da forma
(eidos), vida (zoé) e medida (métron), tudo isso presente no Nous e procedendo do Bem,
o mal deve ser entendido como o carente de todas essas caracteristicas mencionadas.
(En. 1 8, 9, 1-25). O mal, portanto, é idéntico a privacéo (stéresis) e ao nao-ser. (En. Il 4,
16, 15-30). A matéria é concebida por Plotino nestes termos e a sua privacdo nao €
acidental, mas constitui a sua esséncia, como veremos detalhadamente.

A indeterminacdo e privagdo da matéria ndo podem ser confundidas com a
transcendéncia do Uno, pois a indeterminagdo do Uno se da por excesso, enquanto a da
matéria se da por caréncia, ou seja, é a inversdao completa do Uno ou como se fosse este
com o sinal trocado, isto é, negativo. Se o Uno é o Bem, a matéria é identificada com o

mal, ndo sendo ativamente oposta ao Uno em nenhum sentido, por carecer de
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substancialidade ou realidade ontolégica. (£>? | 8, 7). Enquanto o Uno introduz medida
(métrori) em todos os seres, a matéria contribui com a falta de medida.

Apesar da possibilidade de se conhecer o mal e, portanto, a matéria, pela
contraposicdo ao Bem e ao inteligivel, Plotino afirma que qualquer inteleccdo acerca do
indeterminado serd indeterminada e, portanto, serd uma pseudo-intuicdo, pois uma
intuicdo sO6 pode ser intuicdo da forma. (En. Il 4, 10, 6-8). N&o obstante, podemos
elabora uma certa concepc¢éo racional sobre ela. (En. Il 4, 10, 4-6). Todas as afirmacdes
que fazemos a respeito dela sdo fruto de uma pseudo-demonstragdo, pois conhecemos
todas as coisas por intuicdo e raciocinios baseados em intuicdo e, com relacdo a matéria,
em funcdo da sua indefinicdo, s6 podemos formar raciocinios baseados em um processo
abstrativo que a torna objeto da inteligéncia, sem que o seja de modo proprio. Esta
posicdo sobre a impossibilidade de se conhecer a matéria é proxima a de Platdo

apresentada no Timeu 52 b 2.

3.2. A origem e a funcdo da matéria

O tratado En. Il 4 pode ser dividido em duas grandes partes: a primeira trata
da matéria inteligivel e a segunda, da matéria do sensivel.22 Ao longo do tratado, Plotino
também elaborou uma critica cerrada aos autores que desenvolveram as concepcdes
mais influentes sobre a matéria, tais como Aristételes e os estdicos, muito embora sua
teoria deva muito a eles. No inicio do primeiro capitulo do tratado En. Il 4, o autor

coloca em relevo o fato de que todas as grandes Escolas filoséficas reconheceram a

Esta expressdo ¢ mais adequada do que "matéria sensivel”, pois a matéria, mesmo a inferior, é
incorpdrea ¢ ndo é sensivel cm nenhum sentido, nem ontoldgico nem epistemoldgico.
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existéncia da matéria (hyle) e as suas duas funcdes basicas: a de substrato
(hypokeimendri) e a de receptaculo (hypodokén) das formas (eidos). (En. Il 4, 1-5). No
mais, essas mesmas escolas discordaram, pois ndo apresentaram um acordo com relacdo
ao seu estatuto ontolégico e sobre 0 modo como ela recebe as formas.

Os estbicos concebiam a matéria como sendo um corpo23 sem qualidades
(apoids), enquanto Plotino afirma o seu carater incorporeo, conforme o0 passo a seguir:
“Pues bien, la materia es incorpdrea, puesto que el cuerpo es posterior y compuesto y
ella misma, junto con otra cosa, forma un cuerpo, porque asi es como ha obtenido el
mismo calificativo que el Ente: por su incorporalidad, puesto que los dos, tanto el Ente
como la materia, son distintos de los cuerpos.” (En. Ill 6, 7, 4-8).

Platdo, por sua vez, admitia que a matéria coincidia com a extensdo ou
espacialidade (khora), sendo o lugar ou receptaculo das imagens das formas. (Timeu,
49d - 50a). Plotino, ao contrario, afirma que a matéria ndo possui nenhuma
determinacdo, sequer quantitativa. Outra diferenca em relacdo a Platdo é que, para este,
a matéria pode ser moldada pela forma (Timeu, 50a-e), enquanto para Plotino, a matéria
ndo é afetada em nenhum sentido pelo inteligivel: ““Mas las cosas que entran y salen
son copias de los Seres'(Timeu, 50c 4-5), imagenes que penetran en una imagen sin
forma y que, reflejandose a causa de la informidad de la materia, parecen, si, actuar em

ella, pero, no actlan en absoluto: es que son hueras, endebles y carentes de resisténcia.”

m' Para os estoicos. o termo “ser” se aplica a tudo o que pode agir ¢ padecer, portanto, ao corpéreo, pois so
este teria tal capacidade, cf. von Amin, 1998: I. Fr. 90; II, Fr. 329 c Il, Fr. 359. Nestas passagens se

afirma a identidade entre o ser e o corpdreo, ¢ também o carater corporeo do que age ou padece ou da
causa ¢ do efeito.
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(En. IH 6, 7, 27-30).

Platdo afirma que a matéria, que pode ser identificada com o receptaculo ou
0 nao-ser do Timeu 50b- 51c e também com o “ilimitado” do Filebo 24b-26c, coopera
com a medida, ou seja, com a forma, e os dois juntos constituem todos os seres.
Segundo Rutten, Plotino nega esta cooperacdo da matéria com inteligivel, pois ela é
impassivel e ndo pode constituir uma unidade real com o inteligivel, tendo o sensivel,

por isso mesmo, um acentuado carater de irrealidade:

La matiere, siege des phcnomeénes, n'cst done plus, chcz notre auteur, la part
d'indétermination que comporte tout “mixte”, mais le contraire de I'Etre et,
puisque la philosophic de Plotin est une doctrine du salut, le mal absolu. Des
lors, les phénomeéncs, étant des determinations du ncant, ne sont eux-mcmcs
ncn qu'illusion. (...) Dans cc systemc, l'intelligible est nic par son “image”
comme l'unité par la multiplicitc: le “reflet” de l'intelligible est tout a fait
“mesonger”. (RUTTEN, 1961, p. 33-34).

E uma diferenca importante também com relacdo aos autores médio-
platbnicos, como Albino, que seguem Platdo no que diz respeito ao carater moldavel da
matéria a partir da forma: “Ela tem a propriedade de receber tudo o que nasce, tendo a
funcdo de uma nutriz ao carregar e receber todas as figuras, mas é por si sem forma,
sem qualidade e sem figura; embora sendo modelada e marcada por essas figuras como
matriz impressionavel que assume essas figuras (...)" (ALBINO, Didascalico, VIII, 2-3,
apud REALE, p. 302). A concepcdo apresentada nas Enéadas é oposta a esta e,
consequentemente, o estatuto ontoldégico do mdultiplo sensivel, para Plotino, sera
diferente da posicdo médio-platbnica. Esta doutrina sobre a impassibilidade da matéria
implica a acentuag&o do carater ilusério do mundo sensivel.

Plotino adota a concepcao aristotélica de que a matéria (hyle) é um substrato

(hypokeimendén) dos corpos e que, considerada enquanto matéria primeira, ndo possui
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qualquer determinacdo quantitativa, quiditativa ou qualitativa. (Met. 1029 a 20). No
entanto, Plotino rejeita completamente a posicdo do Estagirita a respeito da distingédo
entre matéria (hyle) e privacdo (stéresis), identificando essencialmente as duas, como
veremos adiante.

Plotino se mostra extremamente critico em relagdo aos estdicos, embora
aceite a sua posicdo de que a matéria é sem qualidade; ja& com relacdo a alguns
platbnicos, a afirmagcdo de que ela é receptaculo incorpéreo24 permite considera-la nédo
apenas como substrato dos corpos, mas também da realidade inteligivel, admitindo-se
assim dois tipos de matéria (En. Il 4, 1, 14-20): a inteligivel e a do sensivel.

Contrariando a quase totalidade da tradicdo grega, que admitia a matéria
como eterna, inegendrada?’ e independente no sentido de ndo se originar de um
principio superior, Plotino a concebe como procedendo do Uno e completamente
dependente desse, como todos os outros niveis de existéncia. A matéria do sensivel
aparece em alguns tratados como o Gltimo termo da processdo (préodos), o esgotamento
da irradiacdo luminosa (éklampsis) do Uno, o apagar da luz depois que esta atinge o seu
limite. (En. | 8, 7, 16-23 eEn. IV 3, 9, 24-26).

Como vimos na segunda parte, todos os outros niveis de realidade

originados do principio primeiro sdo auto-constitutivos (En. Ill 4, 1) porque a matéria

Nem todos os platonicos a consideram incorpérea. Apuleio, por exemplo, a Platdo a concepgdo de que
ndo é corporea nem incorporea. Apuleio, De Platone, 11, 191s. , apud Reate, 1994, p. 303.

Segundo lgal, 1992, p. 65: “En todo caso, hay un punto csencial en que se aparta de sus dos
predccesores, pr no dccir de todos los fildsofos paganos anteriores a él. Para Plotino la matéria no es un
factor primordial; no es etemamente existente con independéncia de todo principio, sino, lo que es muy
distinto, etemamente originada como secuela necesaria de realidades anteriores.” Platdo afirma a
eternidade da matéria no Timeu 52b: 'Enfin il y a toujours un troisiéme genre, celui du lieu: il ne peut
mourir et fournit un emplacement a tous les objets qui naissent ”’; e Aristdteles na Fis. | 9, 192a 13-34:
“(...) considérée selon la puissance, elle n’est pas corrompue cn soi, mais nécessairement elle est
ingénérable et incorruptible.”
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inteligivel, que procede, primeiro do Uno e depois, do Nous, tem o poder de retornar
(episirophé) e contemplar aquele que a originou, e este retorno e contemplacdo
permitem a estruturacdo do Nods e da Alma. Isto ndo ocorre com a matéria do sensivel,
pois como ela ndo traz mais nada da poténcia (dynamis) do Uno consigo, ndo tem o
poder de retornar e se estruturar a partir de uma contemplacdo do seu principio.

Esta concepcdo de que a matéria se origina do principio se vincula de
maneira explicita ao neopitagorismo representado por Moderado de Gades e Nicébmaco
de Gerasa, ja que o médio-platonismo e mesmo o pitagorismo mais préximo do original,
representado por Filolau e Arquitas, concebiam uma dualidade de principios, o formal e
o material. Platdo talvez tenha sido o primeiro filésofo a desenvolver uma concepcao
clara acerca de um principio material presente em todos os seres multiplos e que
funciona como um receptaculo a ser atuado por um principio formal, ou a espacialidade
(Khora) que recebe as formas. A sua posicdo teve origem na doutrina pitagorica que
identificava como elementos constituintes dos seres, o limite (péras) e o ilimitado
(apeirori)26. Nas doutrinas ndo escritas de Platdo, o limitado aparece como o Uno e o
ilimitado como a Diade indefinida.

Alguns intérpretes do pensamento plotiniano, como H. C. Puech (1960, p.
183-185), chegaram a suspeitar de uma evolucdo na concepcdo plotiniana de matéria.
Na primeira fase de sua doutrina, ele teria assumido uma posicdo claramente dualista,
segundo a qual a matéria e o principio seriam inegendrados e coexistiriam eternamente.

Posteriormente, a partir da critica feita aos gnésticos, Plotino teria concebido a matéria

"6 Esta doutrina aparece claramente no F'ilebo 24b-26a e esta presente em Filolau de Crolona, fr. 1. “A
natureza do universo foi harmonizada a partir de ilimitados e de limitadores - ndo apenas o0 universo

como um todo, mas também tudo o que nele existe. E também os fragmentos 2 e 3. cf. Kirk, G. S., Raven,
J. E. & Schofield, M,, 1983, p. 342.
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como derivada do Uno enquanto ultimo degrau da processdo. Esta interpretagdo nio

encontrou respaldo e foi criticada por outros intérpretes como Rist (1967, 118 ss.).

3.3. A matéria inteligivel

No tratado /n. 11 4, Plotino ndo analisa a origem da matéria a partir das
regras da processdo, mas sim a necessidade logica de se admiti-la como substrato dos
corpos e também dos seres inteligiveis. Os primeiros cinco capitulos sdo uma tentativa
de explicar a presen¢a de uma matéria desempenhando a fun¢io de substrato do mundo
inteligivel, afastando as possiveis aporias que poderiam resultar de tal concepg¢do. Os
capitulos restantes sdo destinados a elucidar a questdo da matéria do sensivel.

Plotino afirma que as relagSes que se dao entre o sensivel e o inteligivel
indicam a presen¢a da matéria neste Gltimo, pois se o mundo de ca ¢ imagem do
inteligivel e aqui os corpos possuem matéria, € necessario que esta seja uma imagem
(fon 11 4, 4, 5-10) da matéria de 14, da mesma maneira que todas as coisas sensiveis sdo
imagens do mundo inteligivel. Provando-se a existéncia de uma matéria inteligivel fica
facil deduzir a existéncia da matéria do sensivel.

Ha um argumento importante, segundo Plotino, para provar a necessidade
da presen¢a da matéria inteligivel no Nois e que parte da admissdo da existéncia da
multiplicidade das formas, pois estas, sendo multiplas, devem possuir algo que as
diferenciem. O que diferencia os seres € a conformagdo, o que implica a existéncia de

seres conformados e do seu substrato que recebe a conformagio (fn. I 4, 4, 1-10), pois

81



mesmo no mundo inteligivel, ndo € possivel falar de formas sem pensa-las com um
sujeito que as receba. Além disso, se pensamos o mundo inteligivel como multiplo
mesmo sendo indivisivel, deve haver matéria presente nele, pois ndo ha cisdo ou partes,
mesmo que sejam formais, se ndo ha uma matéria presente. (Fn. 114, 4, 12-17).

Segundo Plotino, uma obje¢do nasce da argumentagdo acima, pois seria
possivel dizer que, aquilo que foi descrito como matéria inteligivel, ndo ¢
verdadeiramente matéria, ja que ndo seria possivel separa-la e discerni-la da propria
forma. Mas tal obje¢do ndo procede, visto que também valeria para o mundo sensivel, ja
que, também aqui, a matéria ndo pode ser encontrada separadamente da forma, a ndo ser
em um processo abstrativo, o qual também pode ser feito com relagio ao mundo
inteligivel. (/sn. 114, 5, 1-5).

O processo abstrativo encontra, de acordo com Plotino, tanto no mundo
inteligivel como no sensivel, um substrato material para as formas, com a diferenga de
que no inteligivel, a matéria encontrada, ao ser conformada, possui vida e intelecgdo,
pois la, a conformagdo € real (/sn. 11 4, 5, 15-20); ja a matéria de ca € apenas um cadaver
ornamentado, pois a conformag¢do € aparente, resultando em coisas aparentes. Esta
posigdo se refere a maneira como a matéria do sensivel recebe a imagem da forma,
como em um espelho, de acordo com o seguinte passo: “Y si alguno dijese que ni a los
espejos ni a las superficies transparentes en general les afectan en nada las imagenes
reflejadas en ellos, aduciria un ejemplo que no deja de ser similar. Porque también son
imagenes las cosas que hay en la materia, y ésta es mas impasible atn que los espejos.”
(Lon 1116, 9, 17-20).

Os seres inteligiveis sdo o produto de uma conformagdo real da matéria

inteligivel, e somente eles sdo verdadeiros ou reais em sentido estrito. Plotino afirma
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que a vida do Nouls é a eternidade (aidn\ uma vida plena que possui tudo o que pode
ser, simultaneamente, em ato, sem necessidade de mudanga; ao contrario do que ocorre
no mundo sensivel, onde tudo surge sucessivamente, na medida em que uma forma
expulsa a outra, pois a sua matéria ndo pode receber tudo simultaneamente. O que é em
ato no mundo inteligivel se desenvolve temporalmente no mundo sensivel. Apesar da
presenca da matéria no mundo inteligivel, ndo é possivel encontrar nele, o mal, pois nédo

€ possivel encontrar ali qualquer tipo de privagdo ou corrupgéo.

3.4. A matéria do sensivel como idéntica a privacdo e ao mal

A demonstragcdo da necessidade da existéncia da matéria como substrato dos
seres sensiveis e condicdo para a sua existéncia toma como ponto de partida os
argumentos apresentados por Aristoteles na Fisica |, 6-927 e no Da Geragao e
Corrupcéo, Il, 1-5. De acordo com Plotino, a transformacdo dos elementos ndo pode ser
entendida como o produto de um surgimento a partir do ndo-ser ou de uma passagem
para o ndo-ser. Em toda transformacédo, ha um sujeito que permanece e que acolhe uma
forma enquanto se desfaz de outra, e este processo indica que toda corrup¢do ou geracio
implica a existéncia de um composto constituido por matéria e forma. (En. Il 4, 6, 1-11).

A partir do cap. 7 do tratado En. Il 4, ele comeca a fazer uma analise acerca

" Aristoteles afirma a necessidade de trés principios, a forma, a matéria ¢ a privacdo, para explicar a
mudanga, cfe. Fis. | 7, 190a 13-21: “Cela fixe, on peut saisir dans tous les cas de gereration, pour pen
gu’on y regarde, la necessite , déja indiquee, d un certain sujet. ce qui est engendre; et s’il cst un quant
au nombre, quant a la forme il n’est assurcment pas un (forme c’cst-a-dire notion): car I'essence de
rilommc n est pas la meme que ccllc de I'illcttrc. Et I’'un subsiste, 1'autrc ne subsiste pas: ce qui n’est pas
1’opposé subsiste (I’homme subsiste), mais Ic lettre et I'illcttrc nc subsislcnt pas, ni le compose des deux,
comine I’homme illettré.”
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da natureza da matéria e a define como incorporea, impassivel e, principalmente,
privada de todas as determinacdes, o que sera fundamental para a sua identificacdo com
o mal. O substrato, na medida em que é matéria de todos os corpos, ndo pode possuir
em si nenhuma das caracteristicas presentes nos seres sensiveis, sendo seria matéria
deste ou daquele corpo, e ndo, de todos os corpos. (E>?. 1l 4, 8, 5-10). Ela deve ser algo
sem qualquer determinacdo quantitativa, qualitativa ou quiditativa. Todas estas
determinagcdes devem vir a ela que, por sua vez, poderd recebé-las na medida em que
ndo se identifica com nenhuma.

De acordo com Plotino, em relacdo aquele que imprimira nela todas estas
caracteristicas, ela se mostra completamente receptiva ao ser capaz de acolher todas as
coisas e refleti-las, mostrando aquilo que é transmitido a ela, mas também transmitindo
a tudo a sua natureza indigente, de acordo com o passo a seguir: “Car devenue maitresse
de ce qui est reflété en elle, elle le corrompi et détruit en y apposant sa propre nature qui
est contraire, non pas en ajoutant le froid au chaud, mais en apportant son absence de
forme (...)”. {En. | 8, 8, 18-20, trad, de O’Meara). Esta afirmacdo mostra que, apesar de
considerar o mundo como bom e belo, uma imagem do inteligivel, Plotino ndo hesita
em mostrar também a presen¢a, no mundo, da negatividade da matéria e a necessidade
de uma fuga e um desprendimento daqui. {En. | 2, 1, 1-5).

Na tentativa de mostrar que a matéria é desprovida de todas as
determinacdes, Plotino tenta inicialmente demonstrar que a magnitude ndo é algo que
pertenca essencialmente a matéria, apesar dela receber tudo em magnitude. Aquilo que

BN 7

transmite a matéria todas as caracteristicas que aparecem nos corpos é a forma, com

todas as suas determinacdes, inclusive a magnitude. {En. Il 4, 8, 21-30). E preciso

acrescentar que a magnitude ja é razdo, como a qualidade, sendo assim, forma, medida e
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namero. A respeito da importancia das determinagdes qualitativas e quantitativas para a
formacdo dos corpos, Plotino se pergunta: “Et pourquoi est-il besoin de quelque autre
chose pour la composition des corps, aprés la grandeur et toutes les qualités? (En. 11 4,
11, 1-3. Trad, de Narbonne). A resposta é que é necessario um sujeito que receba tudo
isto.

Segundo Plotino, a objecdo que esta resposta suscita é que, se deve haver
um sujeito que receba todas as qualidades, este deve ser massa e deve ter também
magnitude, pois sem esta ndo haveria sequer o lugar onde as qualidades seriam
recebidas. Esta objecdo é elaborada com a finalidade de mostrar que a suposta caréncia
de magnitude da matéria é sem sentido. Afirmar que a matéria carece de magnitude
implicaria que ela ndo oferece nada aos corpos, pois se ela ndo possui qualidades e
sequer magnitude, o que mais poderia oferecer? Se a matéria ndo possui magnitude, nao
tem entdo nenhum papel a desempenhar na constituicdo dos corpos. (En. 11 4, 11, 5-10).

A resposta de Plotino a objecdo acima é que nem tudo precisa de magnitude
para ser um sujeito receptivo, como é o caso da alma. A matéria recebe tudo em
magnitude porque ela é receptora também da magnitude. Isto ocorre de maneira analoga
aos seres que, por possuirem magnitude, as suas qualidades aparecem em uma maior ou
menor extensdo. Mas o fato da matéria, quando determinada, possuir magnitude e
receber todas as outras qualidades em magnitude nao implica que a matéria deva possui-
la, pois sendo matéria em si, e ndo deste ou daquele corpo, deve receber tudo de outro,
ou seja, da forma, inclusive a magnitude. (En. Il 4, 11, 20-25). A matéria, entdo, €
fundamental para a existéncia dos corpos, pois as formas dos corpos existem em um
meio dotado de magnitude, a qual, por sua vez, é dada a matéria pela forma. As formas

dos corpos, sem o substrato material, permaneceriam na Alma apenas como razdes
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(logoi*). (En. 114, 12, 1-6),

Tendo afastado o ponto de vista que afirma que a magnitude é inerente a
matéria, Plotino procede da mesma maneira com relacdo aos que argumentam, sem
mencionar quem sdo, que a matéria é uma espécie de qualidade. Ele afirma que é
impossivel admitir que o substrato seja uma qualidade especial comum a todos os
corpos, ja que é uma contradicdo dizer que uma qualidade é um substrato, pois uma
qualidade ndo poderia existir sem matéria, portanto, sem um substrato. (En. Il 4, 13, 1-
5). Além do mais, Plotino afirma que nenhuma qualidade poderia ser a matéria da
totalidade dos corpos, pois nenhuma qualidade pode ser indeterminada. A objecdo dos
que afirmam que a matéria é possuidora de alguma qualidade, por estar privada de todas
elas ndo se sustenta, conforme Plotino, por implicar uma contradicdo em termos, pois
ndo é possivel que algo que seja privado de qualidade seja, por isso mesmo, uma
qualidade. Portanto, tanto a magnitude quanto as qualidades sdo dadas a matéria que,
com elas, constitui os corpos.

No que diz respeito a relagcdo entre matéria (hyle) e privacdo (stéresis),
Plotino faz uma pergunta que levard a uma discussao e subseqiente critica da teoria
aristotélica da matéria: “Mais il faut chercher cela, si la matieére est privation, ou si la
privation est a son sujet.” (En. Il 4, 14, 1-3. Trad, de Narbonne). Aristételes afirma que
a matéria coincide numericamente com a privagdo, mas difere desta na nogdo, pois a

matéria é ndo-ser de modo acidental e aspira a forma, como o feminino deseja o
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masculino, ja a privacdo é essencialmente ndo-ser e a forma implica a sua eliminagao.
Plotino, criticando Aristoteles, é taxativo ao identificar a matéria com a privagédo e o
ndo-ser, descrevendo-a nos seguintes termos: “(..) sans limite par rapport a la limite,
absence de forme par rapport a ce qui produit la forme et déficience permanente par
rapport a ce qui est suffisant en soi, toujours indéterminé, (...) indigence totale. Et ces
choses ne sont pas des accidents qui lui adviennent, mais elles constituent son essence
(...).” (En. 1 8, 3, 14-17. Trad, de O’Meara).

Para Plotino, a privagdo ndo é acidental a matéria enquanto ndo-ser, mas
idéntica a ela em todos os sentidos. Aristoteles concebe a matéria como um substrato
neutro que pode acolher tanto a forma quanto a privacdo da forma, como foi visto; ja
para Plotino, a matéria é completamente refrataria a forma, sendo o mal e o nao-ser.
Este “ndo-ser” ndo deve ser entendido como o ndo-ser enquanto alteridade (heterotes)
presente no mundo inteligivel ou o ndo-ser como um simples nada, como no caso de
Parménides, mas como aquilo que é o contrario do Bem e do mundo inteligivel. (En. | 8,
3, 4-10). Este ultimo é forma, vida, limite, medida e plenitude do ser; jA o ndo-ser,
enquanto idéntico ao mal, deve ser entendido como o carente de todas essas

caracteristicas mencionadas:

28 Avristoteles justifica a distingdo entre matéria e privagdo cm Fis. | 7. cujo nlcleo é a passagem 190a 13-
21, citada na nota 27 ¢ também em Fis. |1 9, 192 a 6: “Pour nous, en effct, nous disons que la maticre et la
privation sont a distinguer et que, de ces deux choses, 1’unc est un nén-ctrc par accident, a savoir la
matiére; 1’autre, a savoir la privation, est un non-étre par soi; 1'unc est prés d’étre, clle est en quelque
maniére substance, c’est la matiére; la privation, elle, n’est substance a auciin degré.” E na sequéncia,
depois de criticar Platdo por sua concepgdo sobre a matéria, em razdo de ndo fazer a distincao entre essa ¢
a privacdo, Aristoteles afirma que a privacdo, enquanto contrario da forma, ndo pode deseja-la, como o
faz a matéria, cf. Fis. 1 9, 192 a 20-25: “Pourtant la forme ne peut se désirer elle-méme, parce qu’il n'ya
pas de manque en elle; ni le contraire, car les contraires sont destrueteurs les uns des autres. Mais le sujet
du désir, c’est la maticre, comine une femclle désirc un male et le laid le beau, sauf qu’elle n’est pas laide
en soi, mais par accident.” Neste sentido a matéria pode coexistir com a forma, mas a privacéo ¢ destruida
por essa Ultima. E também em Fis. | 7, 190b 23: “Mais le sujet est un quant au nombre, deux quant a la
forme (...).”
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Pero como la matéria no es ni alma, ni inteligéncia , ni vida, ni forma, ni
razon. ni limite - pues es ilimitaciéon - ni poténcia - porque qué cfecto
produce? - , sino que cay0 focra de todas csas cosas rchasandolas, tampoco
puede rccibir con justeza la denominacion de “ente", sino que lo razonable
seria llamarla “no-ente”; cmpcro no al modo como el Movimiento es no-
Ente, y el Reposo cs no-Ente, sino vcrdaderamcntc no-ente, simulacro y
aparicncia de masa, anhclo de subsisténcia e inestableniente establc (...)”
(En. 111 6, 7, 8-20).

A objecdo plotiniana a esta separacdo entre matéria e privagdo pela
definicdo é colocada inicialmente mediante uma pergunta: se o ser das duas € 0 mesmo,
como podem ser duas pela definicdo? O ponto fundamental da sua objecdo consiste em
examinar se de fato a privagdo é essencial ou acidental a matéria. A investigacdo acerca
da relagdo entre matéria e privacdo comeca com a prova de que a matéria mesma € o
ilimitado e que este ndo pode ser um mero acidente dela.

Plotino afirma que todas as coisas que sdo determinadas, ou seja, que
possuem razdo, ordem e nimero, ndo podem coincidir com a ilirnitacdo. A ordem e a
determinagdo procedem do limite e da medida. Aquilo que recebe estas propriedades e
se torna limitado e ordenado, portanto, s6 pode ser o ilimitado. Como o que recebe
ordenacgdo é a matéria ou algo que traz também a matéria, conforme o argumento sobre
a conformacgdo, exposto para se provar a existéncia de uma matéria inteligivel, segue-se
que a matéria € o proprio ilimitado ou indeterminado. (En. Il 4, 15, 1-10).

Segundo Plotino, a matéria ndo € ilimitada acidentalmente, pois “(...) il faut
que ce qui survient par accident soit une raison; or I'infini n’est pas une raison.” (En. Il
4, 15, 10-15. Trad, de Narbonne). Caso consideremos o ilimitado como um predicado de
algo, este s6 poderia ser dado ao que é limitado, mas neste caso o ilimitado destruiria o

limitado. O ilimitado (4peirori) entdo ndo pode ser um acidente da matéria, sendo ela

mesma o ilimitado em si (En. Il 4, 15, 10-20) e contraposta a qualquer razdo (logos).
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A matéria é ma por ser idéntica a privacdo e completamente destituida de
razdo e forma, ou seja, porque carece de bem, ndo de um determinado bem, mas de todo
bem, em funcdo mesmo de sua ilimitagdo. (En. LI 4, 16, 17-21), O que é pendria
absoluta, necessariamente ¢ o mal, pois nela falta tudo, sendo em si totalmente feia e
informe. (En. Il 4, 16, 22-25). Ao falar da necessidade do conhecimento do Bem como
condicdo para o conhecimento do mal, Plotino afirma mais uma vez que o mal nédo é
algo que possua realidade ontolégica, mas é idéntico a privacdo: “(...) étant donné que
les choses meilleures précédent les choses inférieures et sont des Formes, les autres ne

I’étant pas, mais plutdt privation.” (En. | 8, 1, 16-18, Trad, de O’Meara).

3.5.0 mal primério e secundario

Plotino ndo hesita em afirmar, na En. | 8, 3, 20-25, que a matéria ¢ o mal
primario, embora ndo seja substancia, e a causa de todos os outros males, inclusive para
a parte racional da alma, ja que tudo aquilo que se mescla com ela, de alguma maneira é
afetado pela privacdo ou o ndo-ser: “Il reste done que, s’il existe (o mal), il est parmi
ceux qui ne sont pas, étant comme une certaine espéce du non-étre et associé avec une
des choses mélangées avec le non-étre ou ayant part de quelque maniére au non-étre
(...).” (En. | 8, 3, 4-6. trad, de O’Meara).

Pode-se considerar o mal de duas maneiras: em si mesmo e sobrevindo a
algo que dele participa: “Car si le mal advient a un autre, il faut qu’il existe

antérieurement en soi, méme s’il n’est pas un étre. Puisque comme pour le bien il y a le
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bien en soi et celul qui est un accident, ainsi il y a le mal en soi et celur qui, selon le
premier, est des lors I’accident d’un autre.” (fn. 1 8, 3, 20-25. Trad. de O’Meara). A
matéria € considerada como o mal em si, primario; o que a ela se mistura, acaba sendo
afetetado pela sua indigéncia, segundo Trouillard (1955, p. 25): “Car elle est ’origine et
comme le modéle de toutes les formes de mal et d’impureté. (...) elle provoque le mal
des ames en les entrainant dans un sens oppos¢ a elles-mémes.” Os seres sensivels
participam tanto da natureza do Bem e do inteligivel, quanto da pendria da matéria. A
alma, que se relaciona com os dois polos da realidade, esta constantemente divida entre
os dois, inclinando-se ora para um lado, ora para outro.

[sto ndo signitica uma condenagdo do mundo sensivel, pois este € uma
imagem do inteligivel e, mesmo mesclado com a matéria, ele é bom e belo. Plotino
discorda da posi¢do gnostica que declara que o mundo sensivel é o mal e seu autor
deficiente, apesar dele afirmar que o sensivel, mesmo enquanto imagem do inteligivel,
possul um ser aparente, falso e inauténtico, em fun¢do da sua contaminagdo pela
matéria. (/on. 111 6, 6, 33-77).

Plotino se pergunta como € possivel relacionar determinados males
externos, como a enfermidade, a fealdade e a pobreza, com o mal primario. Segundo
ele, € importante salientar que nenhuma caréncia particular pode ser considerada como
o mal, pois um ser pode carecer de algo em alguma medida, mas nem por isso deixara
de ser bom em seu proprio nivel, considerada a posigdo que ocupa no todo e a sua
natureza e fungdes. (f2n. 18, 5, 1-5).

SO o carente de todo bem pode ser considerado o mal absoluto e primario,
do qual todos os outros sdo derivados, pois: “Que ce qui est sans mesure soit donc le

mal a titre premier et que ce qui arrive dans ce qui est non-mesure par assimilation ou
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par participation, parce qu’il lul advient par accident, soit le mal secondaire; en premier
lieu donc I’obscurité, en second lieu de méme ce qui est obscurci.” (Fn. [ 8, 8, 37-43.
Trad. de O’Meara). A enfermidade, por exemplo, € a caréncia ou excesso dos corpos
que ndo suportam ordem e medida; a fealdade se relaciona com a matéria que ndo foi
submetida pela forma, e a pobreza ¢ a privagdo de coisas de que temos necessidade pela
presenca da matéria. (Fn [ 8, 5, 22-30).

O mal que nos afeta entdo ndo esta primariamente em nos, mas surge a partir
de um contato com o mal, a matéria. Segundo Plotino, se alguém objetar que os males
que nos afligem se devem as qualidades corporeas, como o quente ou o frio €, portanto a
forma, é necessario mostrar que ainda assim € a matéria a causa dos males. A
justificativa € que as razdes ou formas, quando estdio em si mesmas sdo diferentes das
que estao conformando a matéria, pois estas, ao estarem na matéria, sio contaminadas
pela sua indigéncia e produzem efeitos que ndo produziriam se consideradas em si
mesmas. (fn. 18, 8, 12-30). As mas qualidades que um corpo apresenta sdo o produto
da matéria, sendo esta responsavel, em Gltima instincia, pelos males em fun¢do da sua

falta de medida.

3.6. A descida da alma na matéria e o contato com o mal

Se os males externos procedem da matéria, o mesmo pode ser dito dos
vicios que de alguma maneira se relacionam com a alma? Qual a razdo do contato da
alma com o mal e como € possivel que ela se deixe dominar por ele? Como surge o

vicio na alma; ha alguma paixdo que a leva a se misturar com a matéria?
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O mundo sensivel é produto da atuacdo dos niveis inferiores da Alma sobre
a matéria, que a torna estruturada (émmorphos). A Alma universal jamais ¢é afetada pelo
mal e a Alma do mundo e as dos astros também nao, pois estas Ultimas jamais descem
nos corpos além do necessario para anima-los; somente as almas individuais na sua
parte irracional séo capazes de acolher o que ndo tem medida e o ilimitado, e também a
parte racional da alma, quando esta se deixa arrastar pela irracional. E deste contato que
surgem os vicios e as falsas opinides que nos fazem trocar o verdadeiro bem pelos
falsos.

A relagdo da alma com a matéria traz problemas para a filosofia plotiniana,
pois se as almas caem na matéria em funcdo de alguma paixdo, como é afirmado em En.
V1 1 1-5 eEn. | 8 14, 50-55, o mal existird nelas antes do seu contato com a matéria
e esta ndo podera ser considerada o mal primario. Além disso, temos dois pontos de
vista acerca da descida da alma na matéria: o soterioldgico e o cosmoldgico. De acordo
com o primeiro, a alma ndo desceu, mas caiu em funcdo de alguma falta cometida; pelo
segundo, é funcdo natural da alma animar os corpos e a descida é necessaria e nao o
fruto de uma escolha ou de uma falta. A conciliagdo entre esses dois pontos de vista &,
de acordo com a maior parte dos intérpretes, reconhecidamente falha.

Plotino tenta conciliar as duas posi¢cBes ao afirmar que a descida da alma ¢é
necessaria e que a queda consiste em um excessivo contato com o corpo, quando entdo
se deixa fascinar pela sua imagem e acaba se esquecendo da sua origem. Se o contato
com a matéria ndo fosse excessivo, a alma poderia conhecer o mal e desenvolver as suas
potencialidades, mas ndo é o que ocorre com todas as almas individuais. (En. 1V 8, 5,
26-30).

O mito de Narciso e o seu comentario por Plotino explicam, de maneira
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metafdrica, a descida da alma na matéria e nos corpos como fruto da sua ignorancia.
Segundo as vérias vers()es29 do mito, Narciso nasceu em Thespies na Bedcia e foi um
jovem de beleza inigualavel, sendo, por isso, amado e desejado por numerosos jovens
que ficaram encantados por ele. As consequéncias dessa atracdo foram desastrosas para
0s seus pretendentes, pois o desprezo de Narciso, nascido do seu orgulho, provocou o
suicidio do seu amante Aminias e o desaparecimento da ninfa Echo. Isto trouxe também
a ruina de Narciso, pois a vinganca do deus amor ndo tardou. Em uma tarde de caga,
Narciso se aproximou de uma fonte de agua para saciar a sua sede e, ao contemplar a
sua imagem na agua, foi tomado de amor pelo seu reflexo. Incapaz de alcancar o objeto
de seu amor, Narciso tombou de desespero e se suicidou na borda da fonte, morrendo
em fungdo do amor pelo seu reflexo. No lugar de seu corpo nasceu uma flor chamada
narciso.

No tratado En. | 6: Sobre o Belo, Plotino identifica a loucura de Narciso
com a ignorancia a respeito do estatuto ontoldgico do que ele percebe pela sensacgao,
com a consequente atribuicdo de substancialidade a algo que é mera imagem e possui 0
seu ser em outro e por outro. A ignorancia é a responsavel pelo aprisionamento da alma,
na medida em que esta se deixa seduzir pela beleza presente no sensivel e se perde

justamente ao ignorar o seu carater de reflexo e imagem:

Porque, a! ver las bellczas corporcas, en modo alguno hay que correr tras
cilas, sino, sabiendo que son imagenes y rastros y sombras, huir hacia
aquella de la que éstas son imagenes. Porque si alguien corricra en pos de
ellas queriendo atraparlas como cosa real, le pasard como al que quiso
atrapar una imagen bella que bogaba sobre el agua, como con misterioso

‘0 Segundo Hadot, 1999b, p. 225, o mito foi apresentado por Ovidio em Metamorfoses', Conon em
NarracOes', Pausanias, IX, 31, 7 e Filostrato, o antigo em Imagens. I, 23.
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sentido, a mi entender, relata cierto mito: que se hundié en lo profundo de la
comente y desaparecio. (En. | 6, 8, 10-13).

Este exemplo serve para ilustrar como a alma, depois que originou o mundo
sensivel ou dos corpos como uma imagem sua, se deixa misteriosamente fascinar por
essas imagens mais do que devia e, desta forma, se aprofunda demasiadamente no
sensivel e acaba por esquecer a sua natureza originaria e a verdadeira relagdo que existe
entre a imagem projetada e o seu modelo, a prépria alma.

Na En. Il 6, 6, 65-80, Plotino explica a razdo pela qual ndo percebemos a
imagem refletida na matéria como uma imagem e, desta maneira, o motivo pelo qual
ndo percebemos o seu verdadeiro estatuto ontolégico, que é andlogo ao de um sonho. O
homem que emite seus juizos sobre o mundo sensivel com base na sensagdo, comete o
mesmo erro daquele que dorme e sonha e, neste estado, confere realidade ou

substancialidade aos seus sonhos:

He aqui, pnes, nucstra réplica a los que idcntifican los seres con los cuerpos
ccrciorandosc de la verdad de ello por el tcstimonio de los impactos y por las
apariciones que se presentan a través de la sensacién: se comportan
andlogamente a los que suenan, que crcen que son activas las cosas que ven
como reales, cuando no son mas que ensuenos. Y es que la sensitividade es
propia de un alma durmiente, ya que todo cuanto dei alma esta en cl cucrpo
estd durmiendo. (En. Ill 6, 6, 65-72).

A exigéncia de uma separacdo do corpo é tdo radical em Plotino, que ele
chega, aparentemente, a posicionar-se contra a doutrina da ressureicdo dos corpos:
“Porque la resurreccion con cuerpo es pasar de un suefio a outro, como quien pasa de un
lecho a outro, mientras que la verdadera consiste en apartarse tataimente de los cuerpos

(...).” (En. 111 6, 6, 72-74).

Segundo Plotino, a incapacidade de se perceber o carater ilusério do mundo
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ocorre porque a matéria, sendo imperceptivel a sensacdo, ndo pode ser percebida como
espelho receptor das imagens procedentes do modelo inteligivel e, conseqientemente, a
percepcdo que temos das coisas sensiveis por meio da sensagdo nos faz supor que esses
seres ndo sdo imagens, mas seres dotados de substancialidade. Isto ndo acontece
quando, na nossa experiéncia cotidiana, percebemos uma imagem em um espelho de
vidro, pois neste caso podemos perceber o espelho e distinguir que todo ser que esta

nele é apenas imagem de um outro que se reflete:

Pues bien, aqui, el cspejo mismo cs perceptible a la vista porque él mismo cs
una forma; pero alla, como cl cspejo no c¢s ninguna forma, él mismo no es
perceptible a la vista; porque si lo fiiera, él mismo debiera ser visto antes por
si mismo. (...) Por eso, pues, no nos fiamos, o nos fiamos menos, dc que las
imagencs reflejadas cn los espejos scan reales, porque se ve cl cspejo cn que
estan y él mismo es permanente mientras que aquéllas dcsaparcccn. En la
materia, en cambio, a cila misma no se la ve ni contcnicndo imagenes ni sin
ellas. Pero si fuera posible que las imagenes de que se llcnan los espejos
fuesen permanentes y que no se viesen los espejos mismos, no
desconfiariamos de que las imdagenes reflejadas en cllos fiicran reales. (/c/z.
I 6, 13, 39-49).

Outra explicagdo importante para a descida da alma nos corpos é a que
afirma que a alma individual se separa da vida inteligivel por sua vontade de ter uma
vida autébnoma, se individualizar e pertencer a si mesma, acentuando desta maneira a
sua descida nos corpos. Este desejo de pertencer a si mesmo seria 0 grande pecado
(harmcitid) cometido por ela, e é descrito como uma audacia (t6lma) que leva a alma a
cair, descrita por Plotino nos seguintes termos: “Que es, por cierto, lo que ha hecho que
las almas se hayan olvidado de Dios su Padre y que, siendo porciones de alla y
enteramente de aquél, se desconozcan a si mismas y desconozcan a aquél? Para las

almas el principio de su mal es la osadia y la generacion y la alteridad primera y el

querer, en fim ser de si mismas.” (En VI, 1, 1-10).
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Cilento (1973, p. 145) afirma que este desejo de individualizagdo acrescenta
a alma um falso eu, pois ‘Tillusione di appartenere pil compiutamente a se stessi,
distinguendosi e particolarizzandosi, approda a rendere fio distinto e particolare, vale a
dire, lo stacca dallo stato universale, dove, nelf Anima césmica, egli esisteva con le
anime multiple; lo spezzetta e lo limita al mondo dello spazio e del tempo. Un falso io
parziale si sostituisce al verace io totale e lo maschera.”

Arnou (1967, p. 212) estima essa audacia (t6lma) como aquilo que faz com
que a alma caia e sucumba nos corpos: “(...) ’audace ici consiste dans la volonté d’étre
indépendant; elle a entrainé les ames dans le devenir, les séparant de leur principe par
fadjonction d’une premiere difference. Quelles qu’aient été la perversité de cette
audace et les circonstances de la chute, la conséquence en fut une matérialisation, une
différentiation, la ‘différence’ étant le principe de toute pluralité et de toute séparation.”
Por isso é necessario um retorno mediante uma superacdo da diferengca, como veremos
na terceira parte.

Segundo Balaudé (1990, p. 77), a ancigogé devera ter como objetivo superar
os efeitos da audéacia: ““Il revient a chaque individu de faire effort sur soi, pour réduire
les effets initiaux de la volonté de particularisation, de I’'ancrage psychique dans le
corps. Car c’est de la que vient le seul mal imputable, et c’est cela qui doit étre réformé
(...).” O desejo da diferenga torna-se entdo o combustivel do nosso eu particularizado e
devera ser eliminado para que a separagdo (khdorismos) daquilo que é acrescentado ao
homem verdadeiro (anthropos alethés) seja possivel e a hénosis seja realizada.

Plotino parece admitir, pelas afirmacfes acima, que a alma é afetada pelo

mal mesmo antes de seu contato com a matéria, ja que a causa direta da sua queda esta

nela mesma. E possivel uma solugdo para o problema se considerarmos que o desejo de
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individualizagdo se instala na alma apos esta dirigir o seu olhar para a matéria, se
deixando arrastar em sua parte mediana. De acordo com Plotino, ndo € possivel situar o
mal na alma, pois mesmo considerando que o mal seja uma privagdo que esteja na alma
e ndo algo advindo do exterior, se a alma for considerada o mal primario, ndo haveria
nela nenhum bem, nem sequer a vida. A privagdo que existe na alma ndo € absoluta,
mas apenas certa privacdo de algum bem. Os males internos, tais como o vicio,
considerado uma debilidade presente na alma, deverdo ter uma causa e esta sera a queda
e a mistura da alma com a matéria.

Esta queda consiste justamente na necessidade que a alma tem de adornar a
matéria, mas ao fazé-lo, acaba por ter as suas poténcias superiores parcialmente ou
totalmente obscurecidas, principalmente a parte intermediaria, a poténcia racional,
ficando entdo sujeita ao vicio e a todas as debilidades que podem se instalar nela, pois
“hay que admitir, en cambio, que, de nuestra alma, una parte esta siempre aplicada a las
cosas de alla, outra vuelta a las de aca y outra en medio de ambas. Porque ocurre que,
como nuestra alma es una sola naturaleza en multitud de potencias, unas veces toda ella
es transportada junto con la parte mejor de si y del Ser, pero otras la parte peor de ella,
arrastrada hacia abajo, arrastra consigo la parte intermedia.” (£n. 11 9, 2, 6-9).

Ndo podemos esquecer que, segundo Plotino, até mesmo um mero olhar
langado a matéria pode contaminar aquele que assim procede. Este contato que arrasta a
alma torna os seus niveis superiores paralisados, como que desconectado da parte
intermediaria e inferior, fazendo com que a faculdade discursiva, o eu propriamente
dito, viva para si, ou pior, se misture completamente com a imagem da alma, o
irascivel-apetitivo no homem, tornando-se entéo literalmente um ser decaido.

As consequéncias da queda e do esquecimento de si mesmo e da sua origem
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podem ser nefastas para a alma, dependendo do seu grau de afastamento. De acordo
com a crenga plotiniana na transmigracdo das almas, uma vida completamente voltada
para o corporeo e as possiveis maldades cometidas em tais circunstancias, podem
arrastar a alma para uma situagdo extremamente infeliz e até mesmo acarretar a perda da
condicdo humana, indispensavel para a consumacdo do retorno: “Pues bien, cuantos
preservaron el caracter de hombre, renacen hombres; cuantos vivieron sélo por la
sensacion, renacen animales (...). (En. 1l 4, 2, 16-18). Segundo Trouillard (1955, p. 18),
de acordo com a escatologia plotiniana “(...) chacun a le corps et l’aventure qu’il
mérite.”

E necessario termos em mente que, para Plotino, a presenca do mal no
mundo é uma necessidade, pois ndo haveria o préprio mundo sensivel se ndo houvesse a
matéria. Por outro lado, o contato da alma com a matéria ou o mal resulta em algo
benéfico, pois a torna mais apta para o reconhecimento do Bem: “Porque la experiéncia
dei mal equivale a un conocimiento mas claro dei bien para aquellos cuya poténcia es
demasiado débil como para conocer el mal por ciéncia antes que por experiencia” (En.
1V 8, 7, 15-18).

Apesar do contato da alma com a matéria e os vicios dai procedentes, pela
presenca do Uno-Bem e pelo cultivo do conhecimento e das virtudes é possivel ao
homem a superacdo do mal e o retorno a sua natureza originaria (archcuci physis). (En.

VI 9, 8, 14).
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4. Transcendéncia: O retorno da alma e a contemplacdo do Uno

Plotino, ao falar da anagogé, divide as etapas do caminho em duas: a
primeira procede do sensivel ao inteligivel; e a segunda, do inteligivel ao Uno-Bem,
conforme o passo: “Después hay que reducir éstas a unidad y enseharle como se
implantan, y remontarse ya de las virtudes a la Inteligéncia, al Ser; y, una vez ala, hay
que recorrer la etapa superior dei viaje.” (En. | 3, 2, 12-16). A primeira consiste no
reconhecimento da transcendéncia e da natureza espiritual do homem, o que o leva a
uma busca do afastamento das coisas sensiveis mediante a contemplacdo do belo
(kallén), da pratica das virtudes (aretai) e do exercicio da dialética.

A segunda implica o reconhecimento de que o Bem primeiro (préton
agathori) reside acima do inteligivel e deve ser buscado de uma maneira distinta, por
meio da abstracdo (aphalresis) e da simplificagdo da alma (haplosis), possibilitando
assim, o éxtase (ékstasis) e a realizacdo da hénosis. Uma vez tendo contemplado o Bem
supremo, o homem se torna um sabio (spoudaios) e conquista a plena felicidade
(eudaimonia).

A condicdo fundamental para o retorno é a entrada em si mesmo, a
introversdo ou interiorizagdo. Trés sdo os homens aptos a realizar a interiorizagcédo e o
retorno: o musico, o amante e o filésofo. Eles deverdo percorrer o caminho inverso ao
da descida, o qual corresponde também a uma exteriorizagcdo. Ao percorrerem este
caminho inverso, a alma encontrard a fonte originaria na suas profundezas. De acordo
com Arnou (1967, p. 196-197), “A l'opposé de ce chemin qui conduit en bas, au mal

(...) Te chemin d’en haut' (En. Il 3, 15) mene I’ame, non vers autre, mais en elle-méme.
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Et c 'est quand elle est vraiment en elle-méme, qu 'elle est en Lui, le Dien supreme (En.
VI 9, 11). (grifo do autor). A seguir investigaremos as principais etapas que constituem

a parte relativa a subida propriamente dita.

4.1. O retomo pelo amor: a contemplagéo da beleza

A estética constitui uma via de retorno ao inteligivel em razdo do mundo
sensivel refletir o belo (kalléri) transcendente e representar, desta forma, um ponto de
apoio privilegiado para o homem exercer a anamnese e remontar, da beleza sensivel ao
seu modelo, a beleza inteligivel. A percepc¢éo da beleza e o desejo do bem e do belo que
ela gera na alma, ou seja, o amor (éros), representam 0 primeiro e mais imediato
impulso de retorno presente no homem.

As fontes utilizadas por Plotino para a elaboragdo da sua estética e da
determinacdo da sua importancia para a vida espiritual sdo os dois dialogos de Platdo
que tratam do amor e da beleza: o Banquete e o Fedro. A doutrina plotiniana sobre o
belo e 0 amor ¢ apresentada, por sua vez, em trés tratados fundamentais: En. | 6: Sobre
a Beleza; En. V 8: Sobre a Beleza Inteligivel e En. 11l 5: Sobre o Amor. O primeiro
tratado investiga os diversos graus de beleza, iniciando com a sensivel e remontando a
inteligivel e a fonte de toda beleza, construindo assim um itinerario que leva a alma, da
imagem ao modelo, e a fonte dos dois; dai ser um texto fundamental para todo estudo
sobre a questdo da anagogé em Plotino. O segundo mostra que toda beleza, natural ou

de um objeto de arte, é devida a presenca do inteligivel, e apresenta também uma
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importante analise da propria beleza inteligivel. O terceiro examina de maneira
aprofundada o amor, a sua origem e o seu significado para a vida espiritual.

Platdo, no Banquete, estabelece uma estreita relacdo entre o amor e a beleza.
Na busca de uma definicdo de amor, inicialmente afirma-se no texto que ndo ha
Afrodite sem a geracdo do amor e como sdo duas as deusas, sdo dois os tipos de amor
gerados por elas: o primeiro, por Afrodite Pandémia e o segundo, por Afrodite Uréania.
O primeiro amor é o amor vulgar, dirigido mais aos corpos do que a alma e as suas
qualidades, interessado apenas na sua satisfacdo; o segundo é dirigido a alma e tem
como objeto a beleza moral e intelectual. (Banquete 180 c - 183 e).

A distingdo acima é mencionada por Plotino em En. VI 9, 9, 25-39, um dos
seus primeiros escritos, e na En. 1115, onde ele elabora a sua definicéo inicial de amor:
“Pour ce qui est de I’état de 1’ame dont nous rendons I’Amour responsable, qu’il naisse
dans les ames désireuses de s’unir a quelque chose de beau, et que ce désir puisse étre
ou bien un désir appartenant a des hommes qui pratiquent la tempérance et sont attirés
par la beauté en soi ou bien au contraire un désir qui tend a s’achever dans
I’accomplissement de quelque chose de laid, personne sans doute ne I’ignore.” (En. 5, 1,
10-12.Trad, de Hadot). Somente o primeiro representa uma forca capaz de elevar a
alma.

Na sequéncia do Banquete, quando Soécrates toma a palavra na busca de uma
definicdo de amor, a primeira evidéncia que surge € que o amor é sempre amor de algo,
e, portanto, desejo de algo que ndo se possui, sendo entdo fruto de uma caréncia.
(Banquete 200 a - 200 e). Desejo de que, afinal? Desejo do belo e, associado ao belo,
do bom, pois um implica o outro. (201 a - c¢). O amor, sendo desejo do belo e do bom,

ou seja, de coisas que ele ndo possui, ndo é necessariamente feio e mau. Ele é de uma
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natureza intermediaria entre o0 mau e o bom, o belo e o feio. (201 b). Por ndo ser belo e
bom, na medida em que os deseja, ele ndo pode ser um dos deuses, 0s quais sdo
perfeitamente belos e bons, mas tampouco é mortal.

O amor é considerado um daimon, um ser intermediario entre os deuses e 0s
homens, filho de Poros (recurso) e Penia (pobreza). Aos primeiros, eles transmitem as
preces e sacrificios dos homens; aos segundos, as retribuicbes dos sacrificios e as
mensagens dos deuses. Em funcdo dos seus progenitores, o amor possui uma dupla face
que o faz estar entre a ignorancia e a sabedoria (Banquete 204 a); por isso ele pode ser
identificado com o filésofo ou com a proépria filosofia (204 b), a qual é uma atividade de
gquem ndo é completamente ignorante, mas tampouco sabio, mas sim daquele que deseja
o saber, o belo e o verdadeiro. O amor ndo é a beleza, pois essa é objeto do amor. No
seu estado mais elementar, o0 amor é desejo de corpos belos; em um segundo nivel, o
amor se eleva a beleza da alma e se torna desejo da virtude e da ciéncia; no seu nivel
mais alto, o amor se torna desejo da Beleza absoluta. (Banquete, 210 a - 211 c).

No Fedro, Platdo combina o tema do amor e da beleza com a questdo da
reminiscéncia (anamnesis), mostrando que a beleza é o aspecto do sensivel que mais
facilmente nos faz despertar para o transcendente, e é aquilo que é capaz de gerar na
alma o amor. Ele busca demonstrar que a alma é imortal e a representa como uma
carruagem guiada por um cocheiro e conduzida por dois cavalos, um bom e outro mau,
os quais simbolizam as trés partes da alma, racional, irascivel e apetitiva. (Fedro, 245
Cc- 246 a). As almas viajam no séquito dos deuses e algumas, em funcédo do cavalo ruim,
que representa a apetitividade, acabam sendo arrastadas por ele, perdem as asas e, desta
forma, caem no mundo corpoéreo e se esquecem do que contemplaram. No mundo

sensivel, elas percebem a beleza refletida nos corpos e essa ativa nelas a reminiscéncia
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da beleza absoluta, o que gera o desejo de possui-la, fazendo com que as suas asas
cresgam novamente a ponto de torna-las aptas a subir de volta ao eterno. (Fedro 247 a —
248 e).

O amor € entdo o desejo do belo, do bem e do verdadeiro e, por isso, ele €
considerado como a forga que converte o homem a realidade transcendente, de acordo
com Nygren (1952, p. 186-187): “Quand I’homme pressent I’ldée dans les choses, il est
saisi par /’éros, par le désir du monde des Idées pures. L’éros est la conversion de
I’homme du sensible au supra-sensible. Il est 'aspiration de ['adme vers ce qui est en
haut. Il est une force réelle que élance |'dme vers le monde des Idées. (grifo do autor)”

Plotino, retomando os ensinamentos de Platdo, elabora uma teoria do belo
(kallon) e do amor (éros) e a articula com a busca do inteligivel, a qual exige uma
purificagdo (kdtharsis) da alma (psyché). O ponto de partida para o retorno (anagogeé)
pode ser tanto o amor humano como o amor a ciéncia (epistéme) e a virtude (areté). A
via do amor ndo € a Unica via de acesso ao inteligivel, pois Plotino distingue trés tipos
de homens que estdo aptos a percorré-la: 0 musico, o amante e o fildsofo. Deste ultimo
trataremos no capitulo sobre a dialética.

O musico ¢ um homem impressionavel que, mediante o estimulo de certas
impressdes exteriores como 0s sons, torna-se capaz de uma intuigdo da beleza traduzida
em termos de harmonia. De acordo com Krakowski (1929, p. 112), o termo “mousiké”
possuia na Antigliidade uma extensio muito maior do que a que nos lhe atribuimos
atualmente. Entre os gregos abrangia a astronomia (harmonia do mundo), a aritmética
(harmonia dos numeros) e a poesia (harmonia das palavras), além, € claro, da musica
propriamente dita (harmonia dos sons). A “musica” designa as artes em geral e o

“musico”, o amante das musas, € aquele que possui aptiddo para elas.
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Segundo Plotino, o musico deve ser ensinado a se elevar da beleza presente
nos sons sensiveis € nos ritmos harménicos, a sua fonte, a beleza e harmonia que estédo
no mundo inteligivel, a Beleza em si. Esta conversdo a beleza inteligivel deve ser feita
mediante a apresentacdo de raciocinios filos6ficos que o convencerdo da realidade
transcendente, a ponto de habilitd-lo a separar-se da matéria do corpodreo, no qual se
realizam as proporcdes e as razdes. Depreende-se desta posi¢cdo que a aptiddo do musico
ndo é suficiente para eleva-lo ao inteligivel sem o uso da dialética, pois essa possibilita a
separacdo da mescla do inteligivel com o substrato material.

Plotino afirma que o amante possui a reminiscéncia do Belo e tem uma
grande disposicdo para reconhecé-lo, embora inicialmente a sua contemplacdo se
restrinja & beleza presente no corpdéreo. Ele deve ser ensinado, mediante o raciocinio, a
ndo se fixar em nenhuma beleza particular, sensivel, e a reconhecer a universalidade da
beleza presente em todos os corpos, e que os transcende. Deve aprender também a
reconhecer a beleza presente nas virtudes e nas ciéncias, se tornando desta maneira, apto
a se desprender das coisas corporais e remontar assim ao inteligivel. (En. 1 3, 2, 1-1 1).
Mais uma vez fica patente a necessidade da intervencdo da dialética no processo da
ancigogé, ou seja, os dois candidatos, o musico e o amante, deverdo se tornar filésofos
em algum momento, pois somente pela filosofia é possivel uma completa liberagdo do
sensivel.

No tratado | 6, a ancigogé é interpretada em termos estéticos em funcgéo do
retorno iniciar-se com a percepcdo da beleza e culminar no encontro com a beleza em si,
quando entdo, a beleza originaria da alma é recuperada, ap6és ter sido empanada pela
presenca da matéria, a qual desperta nela os apetites que a tornam feia. No inicio do

tratado, Plotino traca o itinerario que nos leva da beleza sensivel a inteligivel. A
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primeira é objeto de dois sentidos humanos, a visao e a audi¢cdo. Da percepcgédo sensivel
devemos passar a um nivel superior de beleza, presente nas ocupacgdes e atos belos, nas
virtudes e nas ciéncias. {En. 16, 1, 1-7). A descoberta da causa da beleza presente nos
seres e nas atividades humanas nos permite remontar do reflexo da beleza para a beleza
em si. {En. 1 6, 1, 17-20).

Plotino inicia a investigacdo acerca da causa da beleza, combatendo a tese
de que ela consiste na proporcdo das partes de um conjunto. A primeira aporia que
resulta desta teoria é que s6 o que é composto poderia ser belo, pois 0 que é simples ndo
tem partes. Tampouco outros fendmenos tais como, o relAmpago, os astros e a noite,
poderiam ser considerados belos, se a beleza é proporgdo das partes; € muito menos
ainda as ocupac0Oes e as ciéncias. Como a proporcao nao é a causa da beleza, devemos
buscar aquilo pelo qual a simetria é bela. {En. 16, 1, 25-40).

Segundo Plotino, a andlise das raz8es que nos levam a reconhecer a beleza
presente nos corpos abre acesso ao conhecimento da sua causa. A faculdade sensitiva
transmite a alma intelectiva a imagem de um ser qualquer, e a intelectiva ajusta esta
imagem ao traco {typos) do inteligivel que estd nela e, desta maneira, torna-se apta a
emitir um juizo estético. {En. | 6, 3, 1-5). A alma reconhece que as coisas sdo belas em
funcdo de acolher espontaneamente aquilo que é afim a ela ou possui natureza
semelhante. A alma, sendo de natureza inteligivel, ao reconhecer o belo, reconhece algo
que pertence a sua natureza e, desse modo, intui que os seres sensiveis sdo belos em
funcdo de sua participacdo na forma inteligivel. Quanto menos a forma se faz presente,
menor sera 0 grau de beleza e, no extremo limite, chegamos a matéria, a qual, em

funcdo da auséncia da forma, é feilra absoluta. Por isto é dito que a alma se torna feia

ao misturar-se com a matéria, pois esta transmite a alma a sua impureza, acrescentando

105



a ela algo que esta ndo possuia antes.

Neste sentido, os caminhos da beleza, do conhecimento e das virtudes se
encontram e se fundem em uma Unica via que conduz ao absoluto, pois todos eles
exigem a separacdo da matéria e levam ao mesmo fim, o retomo ao inteligivel, e
preparam a unificagdo com o Bem. Quando ela é purgada daquilo que a torna feia,
converte-se ao inteligivel e volta a ter a sua beleza original, conforme a metéafora a
seguir: “Y en esto consiste la fealdad dei alma, como la del oro (...). Expurgado esto,
queda el oro, y el oro es bello si se aisla de las deméas cosas y se queda a solas consigo
mismo.” {En. | 6, 5, 50-54).

O caminho até a beleza superior consiste em fugir das suas imagens
sensiveis e remontar ao modelo, pois ao contemplarmos o sensivel, corremos o risco de
ficarmos presos na imagem e esquecermos o modelo, e isto corrobora o que é dito no
inicio do tratado sobre as virtudes acerca da fuga daqui. {En. | 6, 8, 1-18). Uma vez
despertada pela beleza, a alma, recolhendo-se em si mesma, interiorizando-se, deve
passar a contempla-la nas atividades humanas, na conduta e no conhecimento, até
remontar a beleza totalmente pura, na medida em que se faz semelhante a tal beleza,
“porque jamas todavia ojo alguno habria visto ao sol, si non hubiera nacido parecido al
sol. Pues tampouco puede un alma ver la Belleza sin haberse hecho bella.” {En. I 6, 9,
31-33).

A alma, para fazer-se bela, deve assemelhar-se a Deus, que é a fonte de toda
a beleza. Fazer-se bela significa contemplar a beleza a ponto de transformar-se nela,
pois “(...) si uno ve la Belleza como distinta de si mismo, es que todavia no ha

alcanzado la Belleza (...). {En. V 8, 11, 20-22). No extremo oposto, o afastamento de

Deus e do inteligivel nos faz semelhantes ao que é sujo e feio, 0 que é exemplificado
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pelos ritos de mistério, os quais afirmam que quem ndo esta purificado vai ao Hades
para jazer no esterco e na lama. A busca da beleza separa a alma da sujeira, a toma
intelectiva e, assim, bela novamente. (En. 1 6, 6, 16).

No caminho de retorno ao inteligivel, a separacdo da matéria é apenas uma
etapa negativa, que deve ser complementada pela assimilagdo ao que esta acima, o
Nous. Ao relacionar o Bem (agathori) com o Belo (kallon), Plotino fez uma interessante
distingdo ao afirmar que Deus aparece como Bem enquanto é objeto de desejo daquele
que ndo o possui; e se manifesta como o Belo para aqueles que dele tiveram uma
vivéncia, aludindo provavelmente a sua propria experiéncia e a relacionando com aquilo
que era dito nos cultos mistéricos, mediante a seguinte expressao: “Si alguno lo ha visto,
sabe lo que digo, sabe cuan bello es.” (En. | 6, 7, 2-3). O homem que viu tal beleza é
considerado um bem-aventurado, em contraposicdo a todos os outros, mesmo reis e
principes, possuidores de poder e impérios, 0s quais nada sdo quando comparados com
o ser verdadeiro e a beleza transcendente.

Plotino, inicialmente, identifica a beleza com o Bem (En. | 6, 6, 27), como
fez Platdo no Banquete ao indicar que um implica o outro, mas no fim do tratado £7?. VI
1, ele afirma taxativamente que o Uno esta além do belo e é fonte da beleza. Ao tornar-
se bela novamente, a alma contempla a Inteligéncia e as formas, identificadas
definitivamente por Plotino com a beleza primaria. (En, | 6, 9, 32-37). Tal posigcédo é
confirmada em um dos Ultimos tratados na ordem cronoldgica, o que mostra que a sua
doutrina ndo variou a esse respeito: “Et en effet ce qui dure éternellement est aussi
parent avec ce qui est beau, et la réalité qui est éternelle est ce qui est beau a titre
premier, et toutes les choses qui viennent d’elle sont belles elles aussi.” (En. 111 5, 1, 45-

48. Trad, de Hadot). A realidade ou natureza eterna € o Nous (En. 11l 7, 6, 1) e, portanto,
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este ¢ também a beleza primaria.

A partir da contemplagdo da beleza inteligivel, a alma torna-se apta a
contemplar a fonte de toda beleza, a hiperbeleza (Ayperkallon), identificada com o Bem,
retificando a sua posi¢do inicial de que o Bem e a Beleza sdo idénticos, conforme o
seguinte: “Asi que, si se expressa imprecisamente, dira que es la Belleza primaria; pero
si distingue bien los inteligibles, dira que la Belleza inteligible es la region de las
Formas, pero que el Bien es lo que esta mas alla, fuente y principio de la Belleza, so
pena de identificar el Bien con la Belleza primaria.” (Fn. 1 6, 9, 38-44).

A percep¢do da beleza sensivel ndo € suficiente para que o amor seja
despertado na alma, mas € necessario, a partir do sensivel, despertar o amor na parte
superior dela: “C’est ce dont témoigne I'impression qu’éprouvent les amants. Tant que
cette impression se trouve dans quelqu’un qui s’arréte a la forme (fupos) sensible, celui-
la n’éprouve pas encore I’amour. Mais lorsque a partir de cette forme (¢szpos) sensible il
produit, lui-méme en lui-méme, une forme non sensible dans la partie indivisible de
I’ame, alors I’amour prend naissance.” (f<n. VI 7, 33, 22-27, trad. de Hadot).

A beleza sensivel € ponto de partida para a geragdo do amor na alma, mas o
desejo que ¢ despertado na alma apods a contemplagdo da beleza sensivel ainda ndo € o
amor, o qual surge somente no momento em que a imagem sensivel desperta na alma a
contemplagdo do trago do inteligivel presente nela, o que a faz desejar subir ao Belo em
si ¢ ao que estd acima. Na subida pela beleza, o amor é de uma importincia
fundamental, segundo About (1973, p. 41): “L’émotion de la Beauté fait opérer le
glissement du sensible a I’intelligible: c’est Eros qui révéle la brillance de I’Intelligible
et au-dela, la perfection du Bien.” Veremos no capitulo sobre a unificagdo com o Uno

que o trabalho do éros ndo se limita a proporcionar o retorno ao inteligivel, pois a unido
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com o Uno requer também a acdo do amor.

Um ultimo aspecto do amor em Plotino é a utilizagdo do amor humano
como metafora da unido da alma com o Uno. (En. VI 9, 9, 39). Neste sentido, ja ndo é
possivel falar em um caminho do amor, mas de uma vivéncia do espiritual que é
anadloga ao amor humano. Isto lembra um pouco os misticos cristdos que se utilizavam
do Cantico dos canticos para exprimir as suas nupcias com Deus. Segundo Hadot
(1997, p. 85-86), “lorsque plotin reprende le vocabulaire érotique du Phédre, ce n'est
plus, comme le faisait Platon, pour décrire I’amour human et sa sublimation, mais c’est
pour exprimir tout de suite, dans un langage imagé, une expérience mystique.
L’expérience de I'amour humain n’est plus un point de départ, le point de départ d’une
ascension, mais elle est un terme de comparaison, qui permet de parler de 1’expérience
mystique ineffable (...).”

Ao valorizar tanto a beleza no processo de conversdo ao inteligivel, qual
serd o lugar dado a arte neste caminho? Devemos lembrar-nos que Plotino, ao colocar o
musico entre os candidatos a subida, acabou por reconhecer na arte um dos aspectos da

via de acesso as realidades inteligiveis pela beleza, chegando a pb-la ao lado das

ciéncias e da virtude, no caminho que conduz do sensivel ao inteligivel:

Hay que enscnarle, pues, a no quedarse embelcsado ante un solo cuerpo
dando de bruces en él, sino que hay que conducirle con el razonamiento a la
universalidad de los cuerpos, mostrandole esa belleza que es la misma en
todos, y que esta debe ser tenida por distinta de los cuerpos y de origen
distinto, y que hay otras cosas en las que se da en mayor grado, mostrandole,
por ejemplo, ‘ocupaciones’ bellas y ‘leyes’ bellas (con ello se le habitla ya a
poner sus amores en cosas incorporates), y que se da en las artes, en las
ciéncias y en las virtudes. (En. | 3, 2, 5-12).

Segundo About (1973, p. 36), Plotino se separa de Platdo justamente na
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questdo da valorizacdo da arte, pois reconhece a esta o poder de revelar e introduzir, no
sensivel, o inteligivel. Plotino rejeita completamente a posi¢do daqueles que consideram
a arte como algo a ser desprezado em funcd@o de imitar a natureza ou outros modelos,
pois ela recorre ndo apenas aos modelos sensiveis, mas procede como a natureza
(physis), tomando como principios os arquétipos inteligiveis, como o fez Fidias ao
esculpir a estatua de Zeus, representando-o, ndo a partir de um modelo sensivel, mas
concebendo-o tal como deveria aparecer no sensivel, a partir do inteligivel. A arte tem o
poder de, em certo sentido, recriar a natureza e eliminar dela certas imperfeicdes e
deficiéncias, introduzindo ai o belo como expressdo da beleza inteligivel. {En. V 8, 1,
33-41). A arte em Plotino pode ser definida como “l’activité employée tout entiére a la
réalisation du Beau.” (Krakowski, 1929, p. 112).

Krakowski (1929, p. 119) também afirma que a arte possui um aspecto
purificador, pelo qual o artista pode ser encaminhado a contemplacdo do inteligivel,
desviando o seu olhar de tudo o que representa uma imperfeicdo, seja esta fisica,
estética ou moral, elevando-se acima do sensivel, acolhendo a pura beleza na alma,
nutrindo-se dela e realizando perfeitamente a virtude, a qual consiste justamente na
separagdo dos vinculos com o sensivel, conforme veremos.

Os caminhos do mudsico e o do amante relacionam-se em funcdo do vinculo
comum com a beleza e, por meio dela, tanto um como o0 outro se encontram em
condicOes de iniciar o caminho que levara ao inteligivel. Mas tanto o musico quanto o
amante deverao passar pelo caminho da virtude e pela propria dialética para
consumarem o seu retorno ao NouUs e se tornarem aptos a passar deste ao Uno, pois sem

a virtude e a ciéncia, ndo é possivel colher o inteligivel em sua pureza e realiza-lo na

alma e mesmo na obra de arte. E por isso que Plotino afirma que tanto o musico como
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amante deverdo ser instruidos pela dialética, como veremos na secdo sobre o retorno

pelo conhecimento.

4.2.0 retomo pela conduta: as virtudes civicas e superiores

Tendo obtido o conhecimento de si mesmo e das causas que produzem
aflicdo a alma, o homem tem condi¢cGes de discernir a importancia da pratica das
virtudes no caminho que conduz a realizacdo do seu télos. Plotino escreveu um tratado,
En. 1 2: Sobre as Virtudes, com o objetivo de mostrar como, por meio da virtude, se
pode chegar ao inteligivel. Nesse tratado ndo aparece ainda a doutrina acerca da
unificagdo com o Uno (hénosis), mas sim com o Nois. A partir dele, Porfirio elaborou a
sua divisao das virtudes em civicas, purificadoras, contemplativas e paradigmaticas.
(PORFIRIO, 1996, cap 32).

As etapas do caminho que conduz ao inteligivel e a conseqliente superagéo
do mal sdo trés e, em cada uma delas, as mesmas virtudes tém um significado
diferenciado: 1) as virtudes civicas (politikal aretaiy, 2) As virtudes purificadoras ou
superiores por meio das quais se conquista uma separacdo e independéncia do corporeo
e, 3) Os modelos das virtudes presentes no inteligivel. E este o itinerario que vai ser
seguido na exposicdo a seguir e que posteriormente serd completado com a doutrina
acerca da unido com o Uno.

No inicio do tratado, Plotino estabelece uma conexao entre a questdo do mal

e a pratica das virtudes, e mostra que a funcgdo da virtude ¢é a de permitir a superacao do
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mal: “Puesto que los males residen aca y ‘por necesidad andan rondando la region de
aqui’ y puesto que el alma desea huir de los males, ‘hay que huir de aqui’. - Y en qué
consiste esta huida? — En asemejarse a Dios' dice (Platon). Y esto se logra (...) por la
virtud.” (En. | 2, 1, 1-5). Arnou ¢ da opinido que entre nés e o principio ha um obstaculo
que “(...) nous empéche de nous bien connaitre et par conséquent de connaitre Dieu: le
corps. Tant qu’elle est unie au corps, 1’ame est dispersée en différents lieux et comme
absente d’e!le-méme.” (ARNOU, 1967, p.202). Dai a necessidade da fuga daqui.

Como deve ser interpretada esta “fuga do mundo”? Se considerarmos a
posicdo plotiniana de que é uma funcao natural das almas animarem 0s corpos e que
elas deverdo baixar periodicamente para cumpri-la, como o caminho virtude poderia ser
uma fuga daqui? Evidentemente, o0 passo acima se coaduna perfeitamente com a
concepcao de que a presenca da alma é fruto de uma queda e ndo de uma descida
obrigatéria e que, portanto, é necessaria uma fuga daqui. Por outro lado, é possivel
interpreta-lo dizendo que a fuga do mundo ndo deve ser compreendida no sentido de
uma evasdao do mundo fisico, mas como busca de um assemelhamento a Deus que se
logra por meio da virtude. Ao longo do tratado, no entanto, é mostrado que o retorno ao
inteligivel exige uma purificacdo (katharsis) e separacdo do corpdreo, o que significa
que este contato é um mal para ela e deve ser evitado.

A resposta para este problema esta na afirmacdo de que ndo é tanto o corpo
que representa um mal para a alma, mas uma excessiva entrada nele acompanhada de
uma ruptura do contato com o0s niveis superiores da alma, ou seja, de fato ndo haveria
nenhum mal para a alma se ela pudesse manter-se em um corpo sem perder a ligacédo
com o inteligivel. O caminho da virtude entdo consistiria ndo tanto em uma saida pura e

simples do mundo sensivel, mas em uma separagdo suficiente que permitisse a
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atualizacdo da presenca do inteligivel na alma e uma religagdo com os principios
superiores.

Segundo Arnou (1967, p. 203), a separacdo seria uma purificacdo que
permitiria o retorno: “Telle es la conception de la katharsis selon Plotin. Une fuite, une
conversion, une séparation, dont le but est de dégager 1’ame et de la laisser pure, c’est-a-
dire non mélangée, c’est-a-dire seule, loin de la chair qui asservit et trouble.” Mas esta
purificagdo ndo implicaria uma separacdo local mas, “(...) seulement une séparation
morale qui consiste a ne pas se laisser aller aux sollicitations de la chair.” (ARNOU,
1967, p. 205).

De qualquer modo, ndo é possivel a purificagdo e o retorno sem a pratica da
virtude, a qual é considerada tdo importante e desempenha um papel tal crucial na
soteriologia elaborada por Plotino, que este chegou a dizer: “Pero la mencién de Dios
sin la virtud verdadera no es mas que un nombre.” {En. Il 9, 15, 40). E uma afirmagio
que indica uma tomada de posicdo contra certas seitas gnoésticas antindmicas que
pregavam que o caminho para Deus ndo requer a virtude, conforme denuncia o préprio
Plotino em uma agressiva polémica contra os gnosticos: “Pero cuando digan que
desdendn la belleza de acd, harian bien en desdenar la de ninos e mujeres, de modo que
no sucumban a la lascivia.” {En. 11 9, 17, 27-30).

Segundo Plotino, o retorno pela virtude suscita um outro problema,
apontado logo no inicio do tratado, que é o de saber como é possivel, pelas virtudes, se
assemelhar aos principios inteligiveis que estdo acima dela. {En. 12, 1, 5-29).
Evidentemente o Noils e a Alma estdo acima das virtudes civicas na medida em que
neles ndo se encontra temor, apetites e ignoréncia, que estdo apenas no composto

humano, constituido pelo vestigio {ikhnos) da alma e o corpo, que acrescentam ao
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homem verdadeiro o irascivel-apetitivo.

A solucédo proposta para este problema pode ser divida em trés partes, de
acordo com Plotino. Primeiramente, embora a Alma universal e o Nous ndo possuam
virtudes, nada impede que nos assemelhemos a eles, ndo em virtude, mas pela virtude.
(En. 12, 1, 30-32). Plotino usa a metafora do fogo e do calor para mostrar que, no fogo,
o calor pertence a sua natureza, enquanto nas outras coisas, ele é adventicio. (En. | 2, 1,
33-38). Da mesma forma, a virtude pode ser considerada como uma atividade do
principio, enquanto no homem é algo adquirido.

Plotino indaga se ndo se corre o risco de se identificar o inteligivel com a
virtude, contraditoriamente ao que foi afirmado. A resposta é que ndo, pois o que
procede do principio ndo é o proéprio, portanto, a virtude que é advinda ndo coincide
com ele. Um exemplo desta distingdo é dado pela comparacdo entre uma casa inteligivel
(enquanto nogdo na alma) e uma sensivel. Esta ultima participa da ordem e da
proporcdo que procedem do inteligivel, mas ndo obstante, nada disso estd presente nele,
pois ndo possuindo partes, ndo necessita de ordem ou proporcdo. (En. | 2, 1, 42-46).
Sendo assim, nos assemelhamos ao inteligivel pela virtude, embora nele ndo haja a
necessidade da presenca da virtude.

A segunda solugdo parte da posicdo de que ha dois tipos de
assemelhamento: algumas coisas sdo semelhantes entre si na medida em que procedem
de um mesmo modelo, e isto exige a presenca da mesma forma (eidos) nelas; no outro
tipo, duas coisas sdo semelhantes entre si, mas uma é o modelo primario da outra e,
neste caso, o assemelhamento ndo se da pela presenca da mesma forma, mas por uma

distinta. As virtudes entdo possuem uma forma comum entre si, mas sdo distintas do

modelo. (En. | 2, 2, 1-14).
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A terceira solucdo parte da admissdo de que, do mesmo modo que ha
diferentes graus de ser e conhecer, deve haver também diferentes graus de virtude.
Pode-se falar entdo em dois graus de assemelhamento (homoiosis) a Deus: primeiro
pelas virtudes civicas (politikal ciretai), as quais impdem medida as nossas paixdes e
desejos e, enquanto sdo determinadas e representam uma medida imposta a alma, como
a forma a matéria, sdo semelhantes a medida transcendente, ao inteligivel. (En. | 2, 2,
14-20). O segundo grau de assemelhamento se da pelas virtudes superiores, mediante as
quais nos purificamos do contanto com o informe, com a matéria, e nos assemelhamos a
pureza do inteligivel. (En. | 2, 3, 6-13).

Posto que as virtudes digam respeito a ndés enquanto almas, especificamente,
enquanto seres dotados do conjunto irascivel-apetitivo, e ndo as hipostases, é necessario
investigar de maneira mais aprofundada os diversos graus de virtude e como atuam. O
ponto fundamental é que Plotino afirma que as virtudes, dispostas em niveis
hierarquicos distintos, sdo homoénimas e se distinguem segundo a maneira como atuam,
ou seja, pode-se falar da justica tanto como uma virtude civica quanto como uma
virtude superior, e ainda como um modelo da virtude da justica presente no mundo
inteligivel, o qual ndo pode ser chamado de virtude no sentido estrito.

As virtudes civicas nos fazem ordenados e melhores porque pdem limite e
medida aos apetites e paixdes e eliminam as falsas opinides mediante o exercicio da
razdo. A atuacdo delas na alma é andloga a atuacdo da forma sobre a matéria, e é neste
sentido que elas guardam um traco do inteligivel. As virtudes civicas sdo quatro: a
sabedoria (sophid), que atua na parte racional; a coragem (cindreid), que atua na parte
irascivel; a temperanca (sophrosyne), que consiste em um acordo da apetitiva com a

racional e a justica (dikaiosyne), que consiste no desempenho da funcdo prépria de cada
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uma.*® O assemelhamento proporcionado pelas virtudes c/iv'icas tem um alcance
limitado. (En. | 2, 1, 15-21).

O segundo grupo de virtudes é constituido pelas virtudes purificadoras ou
superiores. Elas s@do homénimas das civicas e recebem esse nome porque, ndo apenas
restringem o excesso da atividade da alma, mas operam a separacdo da alma da. mistura
com a matéria e, portanto, com o mal, pois a alma, enquanto participa das paixdes e
opinides do corpo, se faz ma. (En. 1 2, 3, 13-14).. Quando a alma se aparta da influéncia
do corpéreo por meio das virtudes que exercem o papel de purificadoras, se torna
virtuosa em um nivel mais alto.

De acordo com Plotino, a alma tera a virtude purificadora da sabedoria
quando atuar sozinha, segundo a sua natureza, sem compartilhar as opinides decorrentes
do contato com o corpo, se ndo compartilhar as paixdes e desejos provocados pelo
corpo, mas contiver-se, terd a virtude da temperanga; se nao temer separar-se do corpo e
de tudo o que lhe diz respeito, terd a virtude da coragem; e se impor a razdo e a
Inteligéncia as demais partes da alma, ou seja, aos seus niveis inferiores, tera a virtude
da justica que, segundo Platdo, consiste numa harmonia hierarquica que deve prevalecer
tanto entre as partes da alma quanto as classes da cidade. A pureza resultante da atuacéo
das virtudes purificadoras consiste numa espécie superior de assemelhamento
(homoiosis) ao divino: “Porque también lo divino es puro, y su actividad es de tal
condicién que quien la imita posee sabiduria” (En. | 2, 3, 22).

Mas até onde é possivel ir com a purificagdo e a separagdo do corpo?
Segundo Plotino, a alma pode separar-se mediante a concentragdo em si mesma e a

conquista da impassibilidade. E necessario que ela se afaste de todas as sensagOes

30 Plotino se baseia nas virtudes cardeais descritas por Platdo na Republica 428 a - 434 ¢ 8, 441c - 445 e.
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dolorosas que a perturbam; ela ndo deve permitir que a ira se instale ou pelo menos que
seja débil e ocasional e que sO6 afete ao homem exterior, a imagem da alma. O temor
deve ser afastado, permitindo-se o indeliberado, ou seja, o temor nobre que diz respeito
a vergonha e respeito. A alma ndo deve buscar a satisfacdo dos seus apetites com
alimentos e bebidas e tampouco deve ceder lugar a atividade sexual, sendo licito neste
caso ser afetada apenas ocasionalmente pela imaginagcdo. {En. | 2, 5, 7-23).

A purificagdo proposta por Plotino até aqui, consiste no dominio da razdo,
ou seja, da parte intermediaria da alma, do nosso eu propriamente dito, sobre todos os
niveis inferiores da alma e sobre o corpo, mediante a separacao e remocao de elementos
alheios a alma, com a consequente eliminacdo da ira, do temor e do apetite. Até a parte
irracional, a irascivel e apetitiva, deve ser purificada de tal modo que o composto, 0
animal ou a besta, como o chama Plotino, ndo seja afetado pelos desejos e paix0des,
mediante a sua subordinagéo a razdo. {En. | 2, 5, 5-23). A retiddo moral torna o homem
isento de culpa, mas de acordo com Plotino, isto ainda ndo é suficiente para a sua
perfeicdo: “Pero la meta de nuestro afan no es quedar libre de culpa, sino ser dios.” {En.
12,6, 1-5).

Plotino introduz na citagdo acima uma hierarquia entre os homens Vvirtuosos
no que diz respeito ao seu grau de perfeicdo. Aqueles que sdo ocasionalmentne afetados
pelas paixdes, mesmo indeliberadamente e em sua parte inferior, sdo considerados um
misto de deus e daimon\ ja aqueles que podem se manter livres de faltas, mesmo as
indeliberadas, serd um deus e terd realizado o seu verdadeiro eu, no caso, a unificacédo
com o seu arquétipo inteligivel.

O homem que chegou a este nivel atualiza os tracos {typos) do inteligivel

N

que estavam presente nele em um estado potencial, dirigindo-se a contemplacido da
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inteligéncia transcendente. As virtudes que estdo nele, em seu modo de atuar, quase
coincidem com a atividade do proprio Nols, sendo que, no homem virtuoso, na alma,
elas sdo adventicias e, no Nous, elas sdo modos da sua atividade, coincidem com ele e

ndo sdo virtudes propriamente ditas, conforme o passo a seguir:

Y en aquélla, qué es?
Es su actividad y su ser; en el alma, en cambio, lo que, proveniente de
aquélla, reside en un sujcto distinto, cs virtud. Porque tampoco la
Justicia en si ni ninguna de las demas en si es virtud, sino a modo de
Modelo, mientras que lo que, provimendo de aquélla reside en cl alma,
es virtud. (En. | 2, 6, 16-19).
Do que foi dito acima, podemos distinguir entre a acdo purificadora da
virtude superior, e aquilo que resulta dela, a virtude propriamente dita (En. | 2, 4, 1- 4),
0 seu elemento positivo, o qual consiste justamente nesse estar junto com o inteligivel
mediante a contemplacdo dos sinais ou tragos (typoi) dele presentes na alma. A
prudéncia (phrénesis) e a sabedoria (sophia), por exemplo, estdo na Inteligéncia e na
alma sendo que, “(...) en aquélla no es virtud; en el alma es virtud.” (En. | 2, 6, 13-16).
Na Inteligéncia ndo sdo virtudes porque coincidem com sua propria atividade e o seu
ser. Na alma as duas residem em um sujeito distinto e, portanto, sdo virtudes. Tampouco
as outras virtudes, consideradas enquanto modelos, séo virtudes no sentido estrito, mas
residindo em um outro distinto, no caso a alma, podem ser consideradas virtudes: “La
virtud es de alguien, mientras que cada Ser en si es de si mismo, y no de algun otro.”
(En. 1 2, 6, 18-20).
Plotino descreve as virtudes superiores, a sua face positiva presente na alma

apos a purificacdo, nos seguintes termos: “(...), la justicia superior dei alma consiste en

una actividad orientada a la Inteligéncia; su morigeracion, en su conversion interior a la
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Inteligéncia; su valentia, en su impasibilidad a semejanza de aquella a quien mira, que
es impasible por naturaleza, mientras que el alma lo es por la virtud en orden a no
compartir las pasiones de su menos noble huésped.” {En. | 2, 6, 24-30).

As virtudes superiores assemelham o homem ao inteligivel e tém nele o seu
modelo. O trabalho de ordenamento e posteriormente, de purificacdo (katharsis), deve
ceder lugar a uma conversdao da alma ao inteligivel, mediante a qual ela se identifica
com aquilo que ela contempla, tornando-se assim, perfeita. A separacdo do sensivel
deve ter como contrapartida, a unido com o Noils.

O Noils ndo possui virtudes, mas traz consigo os modelos das civicas e
superiores, 0s quais coincidem com o0 seu ser e atividade, e sdo descritos da seguinte
maneira: “Porque alld la actividad intelectiva es Ciéncia y Sabiduria; ei estar vuelto a si
mismo es la Morigeracion, la operacion propia, el desempefio de la funcidon propia, la a
modo de Valentia, la inmaterialidad y el permanecer puro en si mismo.” {En. 1 2, 7, 3-
7). A diferenca entre os modelos e as virtudes presentes na alma resulta esclarecida
mediante a seguinte afirmacdo: “En consecuencia, en el alma la mirada a la Inteligéncia
es sabiduria y prudéncia, virtudes dei alma, ya que el alma no es estas cosas (sabiduria y
prudéncia) como alla (lo es la Inteligéncia). Y asi las demas virtudes van implicadas dei
mismo modo.” {En. | 2, 7, 7-9).

Krakowski, seguindo uma divisdo proxima a de Porfirio, classifica as

virtudes plotinianas da seguinte maneira, sintetizando a exposicdo acima.

Eiles sont de quatre ordres. lo les wvertus civiles qui nous rendcnt
bienveillants dans le commerce avec nos semblables et qui sont ainsi
appelces parcc qu’elles unisscnt les citoyens entre eux; 20 les vertus
purificatives par lesquelles nous tachons de nous élcver a la contemplation et
de nous detacher des choses terrestres; 30 les vertus mteliectuclles par
lesquelles, aprcs nous étre abstenus d'actes qui mettent en jeu les organes et
d’affcctions qui sc rapportent au corps, notre &mc se tourne vcrs

119



fintelligence et se remplit de la contemplation; 4° les vertus exemplaires qui
appartiennent a I’essence meme de notre ame, qui sont propres a
I’intelligence et que nous possédons, lorsque nous sommes absolument
dégagés de tous liens matériels et rendus a notre nature primitive.
(KRAKOWSKI, 1929, p. 145-146).

De acordo com Plotino, a alma, sendo boa antes mesmo do processo de
purificacdo, permanecera com aquilo que ela possuia, mas em funcdo da sua dupla face,
da possibilidade de ser arrastada pelo mal, ela ndo pode ser considerada o bem, pois por
si mesma ndo pode permanecer nele, mas depende, para isso, de um contato com 0s
principios superiores, no caso, a Inteligéncia. O caminho da virtude é justamente o que
permitira a alma galgar tal degrau. O seu fruto ¢é a identificagdo com o Nolis que, mesmo
ndo sendo a meta Ultima do sabio, significa a superacdo do devir, da fugacidade da
existéncia empirica e do tempo.

Ao alcar a sua visdo até o NouUs, a alma permanece desejosa de algo mais,
pois a Inteligéncia ndo é capaz de sacia-la. Nao basta a ela participar da perfeicdo do
Espirito, ela quer coincidir com o Bem, possui-lo além de toda relacdo, ter um contato
com ele que ultrapassa a dualidade implicada no conhecimento, mesmo o intuitivo,
presente no Nous', por isso, ela tentar4 alcancar um degrau a mais no seu processo de

retorno.

4.3. O retomo pelo conhecimento: o exercicio da dialética

Considerando que o objetivo ultimo da filosofia é soterioldgico e alcanga-lo
implica a superacdo do discurso racional e mesmo da intuicdo inteligivel, qual seria o

papel da razdo neste caminho? Para responder a esta questdo é preciso ter em mente que
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a anagogé plotiniana esta assentada inteiramente na razdo e que o retorno dialético ao
Uno prepara a posterior unificagdo com Ele. A funcdo da dialética e a sua importancia
em relacdo ao cultivo da virtude e a busca da contemplacdo do Bem é explicada no
tratado En. | 3: Sobre a dialética. A primeira parte do tratado ¢é dedicada a esclarecer
qual é a meta do homem, quais os candidatos que podem percorré-la e qual o itinerario
que deve ser seguido. A segunda trata do itinerario propriamente dito e o divide em duas
partes: do sensivel ao inteligivel e deste, ao Uno.

Com relacdo a meta, Plotino afirma que, em outra ocasido, ele havia
demonstrado com “multiplos e indmeros argumentos”, que o fim dltimo de todo homem
é 0 “Bem e o principio”. O processo de argumentacao utilizado para essa demonstragcao
constitui, segundo Plotino, uma forma de subida. (En. | 3, I, 1-6). Este ponto de vista
apresentado no inicio do tratado coincide com o que propde o caminho da virtude, pois
exige uma separacao do corporeo para que o0 homem possa exercer 0 pensamento puro e
converter-se ao seu eu inteligivel; o exercicio da dialética também exige este
desprendimento do corpdreo e 0 seu exercicio constitui uma atividade do pensamento
desvinculada do sensivel.

A subida, de acordo com Plotino, é dividida em duas etapas, que devem ser
percorridas por todos os candidatos: a primeira parte do sensivel e leva ao inteligivel; a
segunda, parte do inteligivel e conduz ao Uno, e s6 pode ser realizada ap0s a primeira.
(En. 13, 1, 10-18).

Com relagcdo aos candidatos ao retorno, trés sdo os tipos de homens aptos a
fazé-lo: o musico, o amante e o filésofo. (En. | 3, 1, 9-10). Plotino afirma na sequéncia

do texto que os primeiros deverdo ser educados a ponto de se tornarem aptos para o

exercicio da dialética, ou seja, deverdo se tornar filésofos. Ja examinamos os dois
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primeiros no capitulo sobre a beleza e resta-nos investigar o fildsofo e a sua relagdo com
a dialética.

De acordo com Plotino, o filésofo nato é comparado a alma provida de asas,
tal como descrita no Fedro 249 c¢ 4, ou seja, ele possui uma espontanea reminiscéncia
(anamnesis) do inteligivel e também é naturalmente inclinado a virtude, o que significa
que ele ja se encontra numa etapa superior aos outros dois. Ele devera ser guiado em sua
subida, de tal forma a aprofundar a sua disposi¢cdo natural. Seguindo o programa
platbnico, tera que aprender a matematica, etapa preparatoria da dialética, e sera
treinado nesta Gltima até domina-la completamente. {En. ! 3, 3, 1-10).

E em que consiste a dialética, indispensavel no caminho de retorno e da

interiorizacdo? Plotino define a dialética nos seguintes termos:

Es precisamcntc el habito capaz de declarar racionalmentc, acerca de cada
cosa, qué es cada una. en qué difierc de otras y qué hay de comin cn cilas;
en qué clasc de seres entra cada una, qué puesto ocupa entre ellos y si es lo
que es, y cuantos son los Seres y cuantos, a su vez, los que no son Seres, sino
distintos de los Seres. La dialéctica discute también del Bien y del no-bien; y
cuantas cosas cacn bajo el Bien y cuantas caen bajo el no-bien; v,
obviamente, qué es lo eterno y lo que no es tal. De todo esto con ciéncia, no
con opinion. {En. 1 3, 4, 1-18).
Segundo Plotino, a dialética toma seus principios da Inteligéncia, os quais
sdo evidentes para a alma capaz de recebé-los. Ela é divida em duas partes, a analise e
divisdo; a primeira, ascendente, e a segunda, descendente. Ambas tornam possivel saber
como do Uno procedem todos os seres e como é possivel, a partir do multiplo, remontar
ao Uno, conforme o passo a seguir: “(...) utilizando la ‘division’ platénica para la

discriminacion de las Formas, utilizandola también para la determination de la quididad

y utilizdndola asmismo para la determination de los Géneros primarios. Y, entrelazando
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intelectivamente las Formas derivadas de aquéllos hasta haber recorrido todo el reino
inteligible y desenlazandolas por la via inversa dei analisis hasta Hegar a un principio,
(...)” (En. 13, 4, 12-15).

A divisdo parte da unidade suprema até chegar aos géneros, espécies e
depois aos individuos; a analise percorre o caminho inverso e parte do sensivel até
chegar ao inteligivel e, unificando as idéias, chega aos géneros supremos e depois ao
Bem. Como a dialética trata dos seres reais, cada etapa da subida é uma aproximagao e
assimilacdo ao nivel inteligivel correspondente, como atesta a primeira frase do tratado:
“Qué arte, qué método, qué practica nos sube a donde debemos encaminarnos?” (En. |
3, 1, 1-2).

Plotino afirma que o dialético é um homem dotado de uma virtude suprema,
a qual se desdobra em duas faces: ele possui a phrénesis, considerada aqui ndo como
prudéncia, mas como sabedoria que resulta do conhecimento do inteligivel; e possui
inteligéncia, a qual leva a contemplagdo do Uno. (En. | 3, 1, 5-10). A dialética ndo se
confunde com a légica, segundo Plotino, pois esta Ultima se ocupa com palavras e
proposic¢des, enquanto a primeira se ocupa com 0s proprios seres, constituindo-se como
uma ontologia. (En. | 3, 5, 10-13). O dialético é aquele que sabe exercitar a sua razédo de
tal forma a separa-la do sensivel e a atualizar nela os sinais do inteligivel, objetivo
também do caminho ético delineado na secdo anterior.

Plotino sustenta que a posse das virtudes civicas sem a dialética é muito
imperfeita. (En. | 3, 6, 15-20). H4& um mudtuo condicionamento entre conhecimento e
virtude, pois para se obter o conhecimento é necessaria a separacdo do corpoéreo, o que
implica a pratica das virtudes; mas esta separagdo sO € perfeita mediante a dialética, a

qgual nos leva ao inteligivel, onde estdo os arquétipos e os modelos das virtudes civicas e
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superiores.

Quando se fala de um retorno racional ao Nolis como etapa necessaria para a
unificagdo com o Uno, nos deparamos com o0s limites que a razdo discursiva e a
linguagem apresentam em relacdo ao mundo inteligivel. Como é possivel o
conhecimento e o discurso acerca do inteligivel? A resposta ndo é tdo simples, pois
pode haver, num certo sentido, uma teologia negativa do Nois, como ocorre com o Uno
em funcdo da sua transcendéncia. Parece licito afirmar que certos aspectos do mundo
inteligivel sé podem ser tratados por meio da negacdo ou da analogia; por exemplo, as
nocdes de vida, estabilidade ou movimento, que sdo extraidas da experiéncia empirica,
sO podem ser aplicadas ao inteligivel de maneira analdgica.

Alguns termos que utilizamos para a caracterizacdo da eternidade e do
eterno tais como, “inextensdo”, ‘“inespacialidade” ou “indivisibilidade”, parecem ser
mais apropriados para indicar o que o inteligivel e a eternidade nao sdo, e para marcar
uma distingdo com o que ocorre no ambito do sensivel.3l Nao se afirma aqui que o Uno
e 0 Noius possuam o mesmo tipo de inefabilidade, mas sim que a linguagem também
apresenta uma certa inadequacdo, em menor grau, quando aplicada a este ultimo. Ao
primeiro se aplica o procedimento apofatico de maneira mais apropriada, e ao segundo,
a abordagem da analogia e da eminéncia. Na En. 111, 7, 6, 23-38, por exemplo, quando
se quer usar o advérbio de tempo “sempre” para indicar a eternidade do Nods, corre-se o
risco de se compreender a eternidade no sentido de uma durac@o sucessiva sem fim, ou

seja, temporalmente. O termo se torna adequado na medida em que o seu sentido usual é

3 Guiltton, J. Le Temps et /' Eternite chez Plotin et Saint Augustin, Paris: Vrin.1959, p. 40: “L’étemité
n a fait 1'objct d’aucune experience: elle n’est connue en somine que par la negation des caracteres du
temps.”
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corrigido mediante um esclarecimento conceituai que torna aceitavel a sua aplicagdo a
. 32
eternidade atemporal.

Em um determinado momento da subida dialética, o discurso fatalmente
serd interrompido e sucedido por uma apreensdo intuitiva do NouUs e uma verdadeira
assimilacdo a ele, quando entdo, o raciocicio discursivo cede lugar a intuicdo. A
dialética ativa os tragos (typoi) dos inteligiveis presentes na alma e possibilita uma
unificacdo com o Nous, que pode ser compreendida segundo uma passagem que indica

uma vivéncia pessoal de Plotino:

Muchas vcces, dcspcrtandome del cuerpo y volviendo a mi  mismo,
saliéndome de las otras cosas y entrando en mi mismo, veo una Belleza
extraordinariamente maravillosa. Convencido entonces mas que nunca de
que pcrtcnczeco a la porcion superior de los seres, actualizo la forma de vida
mas eximia y, unimismado con la divinidad y establecido en ella, ejcrcito
aquella forma de actividad y me sitllo por encima de todo el resto de lo
inteligible. Pero cuando luego, tras esa estancia en la region divina,
descicndo de la inteligéncia al raciocinio, me pregunto perplejo como es
posiblc esta mi bajada de ahora y como es posiblc que mi alma haya llegado
jamas a estar dentro del cuerpo a pesar de ser tal cual se me manifesto en si
misma aun estando en un cuerpo. (En. 1V 8, 1, 1-15).

E até que ponto é possivel o retorno ao Uno por meio da razdo e do
conhecimento? Parece ndo ser temeréario afirmar que todos os intérpretes do pensamento
de Plotino sdo unanimes ao reconhecer a impossibilidade de se falar acerca do primeiro
principio e mesmo conhecé-lo pelo pensamento ou pela intuicdo, na medida em que sédo

respaldados pelas inumeraveis declaragdes do autor das Enéadas a esse respeito, como a

que aparece no tratado En. Ill, 7, 2, 9-11, quando se reconhece o predicado “augusto”

3" Gandillac, M.: La Sagesse de Plotin, Paris: Hachcttc, 1958, p. 58: “Ainsi Plotin compose I’ctcrnitc avec
des catégories tirées du sensible. Il sc borne seulement a supprimer les altérations que ces categories
tiraient de lour presence au scin de ce monde: a ce prix il peut les rctrouver sous une forme eminente et
dans leur primitive purcté.”
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como um dos atributos da eternidade, ou seja, do NouUs, e se acrescenta: “(...) mientras
que de lo que esta mas alla no hay que predicar ni siquiera este atributo

Como vimos anteriormente, Plotino identifica o eu do homem com a sua
parte intermediaria, a parte discursiva (logismés) e por isso a dialética desempenha um
papel tdo importante no processo da anagogé, pois esta é empreendida justamente pela
parte intemedidria, a qual deve ser educada pelo treinamento filosofico e pelas virtudes.
E a ela que todo o ensinamento filoséfico é dirigido e por meio deste torna-se possivel o
retorno.

No tratado En. VI 9 temos um exemplo de como a dialética nos conduz até
ao inteligivel e ao Uno e prepara a hénosis. O tema central do tratado é o Uno em sua
existéncia e natureza, e os modos de retorno a ele. Hadot (1994, p. 18) afirma que “il
représente a la fois la premiére démonstration, dans I’oeuvre de Plotin, de I’existence
nécessaire d’'un au-dela de [I'Intelect et la premiére description développé de
I’expérience supra-intelectuelle grace a laquelle on peut entrer en contact avec cet au-
dela.”

Esta subida racional até o principio constitui um processo unificador por
meio do qual a razdo, desprendida do corpoéreo, vai realizando graus cada vez mais
intensos de unificagdo. De acordo com Arnou (1967, p. 203), o processo de
conhecimento exige uma separacdo do sensivel, pois “pour connaitre vraiment, il faut
enlever, il faut séparer, il faut retrancher.”

A demonstracdo da existéncia do Uno resulta de uma exegese da primeira
hipétese do Parménides 116 c, onde se afirma que, “se o um ndo é, nada é€”; e da
Republica 509 b, onde se diz que o Bem esta além da esséncia e da substancia

(epéikena lés ousia). A posicédo de Plotino, elaborada a partir de Platdo, é expressa nos
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seguintes termos: “C’est par I’‘un’ que tous les étres sont des étres, aussi bien tous les
étres qui sont des étres au sens premier du terme que tout ce qui est dit, de quelque
maniére que ce soit, faire partie des étres.” (En. VI 9, 1, 1 - 3. trad, de Hadot).

O primeiro passo de Plotino no tratado aqui considerado consiste em
mostrar que nada poderia existir ou ser se ndo fosse pela unidade, pois se 0s seres
perdem a unidade, perdem também a esséncia e a identidade e, assim, deixam de ser o

que sdo, conforme o0 passo a seguir:

Qu’est-cc done cn cffet qui pourrait prccisément étre, s’il n'etait ‘un’, s’il est
vrai que, privés de I’*'un' qui est leur prcdicat, ces étres nc sont plus?”’Car
il'y a pas d’armce, si elle n’est pas ‘une’, pas de choeur, pas de troupcau,
s’ils ne sont pas ‘un’. Mais il n’y a pas non plus de maison, ou de navire,
s’ils ne possedent F‘un’, s’il est vrai que la maison est 'unc' et le navire
‘un’; si on cnléve cet ‘un’, il n’y a plus de maison ni de navire. (En. VI 9, 1,
5-10. trad, de Hadot).

O exemplo pode ser aplicado a todos os seres vivos (En VI, 9, 1,3 - 7) e
mesmo as virtudes da alma: “Et il n’y a pas de santé que dans la mesure ou le corps est
coordonné en une unité. Et il n'y a de beauté que si la nature de I’'un’ domine les
parties. Et il n’y a de vertu de 1’ame, que si 1’ame est unifiée dans Fun' et dans un
unique accord avec elle-méme.” (En. VI 9, 1, 10 - 14. trad, de Hadot).

Segundo Plotino, demonstrada a anterioridade do Uno sobre o ser, é
necessario mostrar de onde os seres retiram a sua unidade. A busca da fonte da unidade
presente em todos os seres nos conduzird ao Uno em si. Partindo da evidéncia de que os
corpos sdo multiplos e que neles, o ser e a unidade ndo coincidem, remontamos ao
principio da unidade dos corpos que é a Alma. Ao examinarmos a Alma, constatamos
que nela, a unidade também ¢é um predicado e ndo coincide com o seu ser, pois a propria

Alma é multipla em fungdo da multiplicidade de suas poténcias e operagdes, como ja foi
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visto. (En. V19, 1,30 -43).

Remontamos assim ao principio da unidade da Alma, o Noiis. Neste, o ser e
a unidade ndo coincidem, pois nele esta a primeira dualidade, o inteligivel e
inteligéncia, e também a multiplicidade das Idéias. (~n. V1 9, 2, 1-15). Chegamos entédo
ao principio da unidade do Nois, o Uno em si, o qual transcende o ser, que €
inerentemente multiplo.

O discurso sobre o Uno e a demonstracdo da sua “existéncia” e prioridade
ndo tem como objetivo levar a alma a conhecé-lo, pois a sua indiferenciagdo ndo
permite qualquer contato cognitivo. A linguagem serve apenas para indicar como o
multiplo procede dele e também qual o caminho que deve ser percorrido em sua
diregdo. O proprio termo “Uno” € apenas metaforico (/n. V1 9, 5, 39) e ndo diz nada
acerca da sua natureza, mas designa o que ele ndo €, ou seja, uma realidade multipla.O
discurso sobre o Uno, na medida em que indica a sua existéncia, unifica a alma em
torno do principio, possibilitando assim, que ela chegue a contemplagdo da realidade
primeira. Indicada a existéncia do Uno mediante o procedimento dialético, resta ao
fildsofo que aspira ao Bem supremo, empreender a segunda etapa da subida, a que
conduzira ao contato, a apreensdao de uma presenga que supera toda intelec¢do. Neste
processo a teologia negativa torna-se fundamental, pois por meio da apdfase sera
possivel um progressivo silenciar da atividade discursiva, condigdo essencial para a

criagdo de um espago no qual a presenga do Uno pode ser atualizada na alma.



4.4. O sabio, a felicidade e o outro

O homem, ao percorrer o itinerario da virtude e do conhecimento, torna-se
um sabio (spoudaios) e realiza a felicidade (eudaimonia). Cabe-nos examinar mais de
perto o que constitui a eudaimonia para o sdbio, para aquele que se tomou um homem
verdadeiro. Estudaremos neste capitulo um tratado dedicado exclusivamente ao tema da
felicidade, o En. | 4: Sobre a Felicidade, no qual se define também o estatuto do sabio.
O | 4 ndo tem o alcance metafisico e espiritual de outros tratados que investigam a uniao
(sinusid) supra-racional (hiperndesis) com o Uno, como no caso do VI 9, mas foi escrito
por Plotino no fim da sua vida, j4 imerso na soliddo e no sofrimento, e fornece
informacdes valiosas acerca da sua posicao em relagdo as outras escolas filosoficas e em
relacdo a um tema central dos sistemas éticos da Antiguidade: a condicdo do homem
feliz.

Segundo Schniewind (2003, p. 112 e 115), ele ndo se destina nem ao sabio,
0 qual ja realizou o seu eu verdadeiro e ndo necessita do ensinamento ético, e nem ao
homem vil, que ndo tem interesse em tais assuntos e ndo poderia aproveita-los, mas ao
homem médio. O seu objetivo seria 0o de apresentar o sabio, o homem feliz, como
modelo que deve ser seguido, encorajando assim, o homem mediano a mudar a sua

condicdo. O seu programa pode ser sintetizado nos seguintes termos:

Plotin indique ao début du traité | 4 que I'cthique qu’il porsuit concerne Ic
bien de 1’homme, c’est-a-dire qu’elle cherchc a permettre a 1’homme de
réaliser son propre bien et de trouver ainsi le bonheur. La cause de ce bien
est certes le Bien, equivalent a I’Un, mais l’enseignement éthique ne porte
pas directcment sur cette cause. Il importe, dans un premier temps, de mener
’hommc au bien qui lui est propre, a savoir la vraie vie. Toutcfois, a un
estade plus avancé, fhomme devenu bon, Ic spoudaios, contemplera le Bien.
Plotin dccrit cctte contemplation en des tcrmes qui indiquent que le sage y
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trouve faccomplissement ultime de tous ses désirs. (SCHNIEWIND, 2003,
p. 189).

O trecho acima indica que o tratado investiga a felicidade enquanto
resultado de uma vida voltada para a realizagcdo do bem préprio do homem, definido
como a vida da Inteligéncia, mas ndo visa estudar a causa desse bem. Todavia ele
aponta em direcdo a um estado posterior de realizagdo, o qual consiste na subida até a
causa de todo bem, ou seja, o Bem transcendente.

Os primeiros dois capitulos do tratado sdo dedicados a examinar e criticar as
teorias aristotélica, estdica e epicurista sobre a eudaimonia. O ponto de partida do
exame € a identidade entre o bem viver e a felicidade e os problemas que surgem de tal
identificagdo. O nosso propdsito aqui ndo é o de examinar as criticas de Plotino as
outras Escolas, mas o de examinar como ele caracteriza a felicidade e o sabio, e qual a
atitude deste em relagédo ao sofrimento, ao corpo e ao outro.

Quem ¢é afinal, o sabio (spoudalos) e como ele pode ser definido? Segundo
Plotino, virtude, sabedoria e felicidade sdo qualidades inseparaveis e mantém entre si
uma unidade dialética, ou seja, uma nao existe sem a outra. O sabio encarna estas
qualidades e s6 pode ser definido em funcdo da sua posse. A pratica da virtude e o
exercicio da dialética permitem o retorno do homem ao Nous, o qual é a beleza
primaria, o conhecimento, a vida perfeita e 0 modelo das virtudes. A identificagdo com
o Nous torna sadbio o homem e permite que ele alcance a felicidade (eudaimonia), antes
mesmo de contemplar o Uno, embora este seja a causa do bem presente em todos os
graus de ser e seja o fim dltimo da vida. Schniewind (2003, p. 191) define a relagao
entre o sabio, a virtude e o inteligivel nos seguintes termos: “(...) étre vertueux

correspond au fait d’étre parvenu a rejoindre la partie supérieure de son ame, de résider
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ainsi dans l’intelligible et de contempler le Bien.” O sabio é aquele que esta de posse de
uma vida perfeita na medida de sua identificacdo com a Inteligéncia e é feliz em funcgao
disso.

Cabe-nos examinar com mais profundidade em que consiste a felicidade do
sabio e como ela se realiza. Plotino afirma que o homem que é capaz de possuir uma
vida perfeita sera feliz. Segundo Moreau (1970, p. 180-181), o termo “vida” (zoe) deve
ser entendido em sentido equivoco ou homdénimo, tendo significados diferentes e que
devem ser hierarquizados. A vida pertence ao composto, mais ainda a Alma, e é perfeita
na Inteligéncia, na qual estdo os arquétipos que se refletem em todos os seres vivos.

Como é possivel ao homem o acesso a esta vida? Segundo Plotino, esta vida
perfeita é acessivel ao homem em funcao deste ser uma vida ou alma racional que esta
vinculada a um arquétipo que é um puro intelecto residente no Nolis. E mesmo que a
presenca do Nous na alma esteja empanada pelo corpo, o homem pode realizar a vida
feliz: “Ahora bien, puesto que décimos que aun en los hombres la felicidad consiste en
esto, debemos examinar como es esto posible. Mi explicacién es como sigue: que el
hombre posee una vida perfecta pues que posee no soélo la vida sensitiva, sino también
el raciocinio y la inteligéncia verdadera, es manifiesto aun por otras consideraciones.”
(En. | 4, 4, 6-8).

A vida perfeita é o proprio Nois e todas as outras vidas ndo sdo mais do que
manifestacGes mais ou menos imperfeitas da sua. A felicidade é definida entdo como a
vida perfeita, a vida que é propria do Nous. (En. | 4, 3, 37-40). O homem, na medida em
que raciocina e nele esta presente a Inteligéncia, possui essa vida ou em poténcia ou ato,
e: “Si, pues, el hombre es capaz de poseer la vida perfecta, el hombre que posea esta

vida sera feliz.” (En. | 4, 4, 1-2).
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Quando Plotino afirma que ndo esta interessado em examinar o Bem
transcendente, mas o bem do homem, ele considera este bem préprio do homem como a
sua vida racional vinculada a Inteligéncia. Este bem imanente é mais acessivel ao
homem que o transcendente. Algumas coisas estdo abaixo do homem e outras, como o
Uno-Bem, acima dele, mas o bem proprio do homem, definido nos termos acima, é a
sua parte mais elevada e, portanto, é ele mesmo. Por isso, Plotino pode dizer do homem
que: “Pues él mismo es para si mismo el mismo bien que posee.” (A7z. | 4, 4, 18-19).

O bem préprio do homem consiste, portanto, em viver uma vida perfeita, ou
seja, uma vida voltada para a beleza, a virtude e o conhecimento na medida de sua
identificacdo com o Nois. Isto ja é suficiente para tira-lo fora do alcance das coisas que
perturbam o homem médio e vulgar. Tudo o mais que se encontra abaixo deste nivel, o
sabio, o homem feliz, leva como acessorios dele, com o0s quais ele ndo se identifica
mais, como se fossem algo estranho acrescentado a sua natureza verdadeira.

A prova de que o sabio é feliz é a sua autarquia (aularkhia), decorrente da
sua identificacdo com o puro pensamento, da sua independéncia em relagdo a tudo o que
ndo diz respeito a sua natureza inteligivel. (En. | 4, 4, 23). Ele ndo busca mais nada fora
de si, na medida em que se tornou o eu intelectivo. Isto também implica que, ao se
identificar com a Inteligéncia, ele traz consigo o Bem transcendente, pois a Inteligéncia
estd sempre voltada para o seu principio, e por isso Plotino afirma que o homem sabio
ndo busca as coisas inferiores e a superior ele ja a possui. (En. | 4, 4, 24).

Qual é a posicdo do sabio diante do sofrimento? O homem que realizou a
eudaimonia, tendo se identificado com a vida do Intelecto, encontra-se preparado para
enfrentar as agruras do destino. Plotino procura mostrar que nenhum dos males

habituais pode afetar o homem feliz. A morte de amigos e parentes, as grandes

132



catastrofes naturais, a perda da fortuna e da sadde ndao podem priva-lo de sua felicidade,
pois ele se encontra acima de tudo o que diz respeito ao sensivel. O sabio julga os
acontecimentos da vida de uma maneira distinta da do homem comum, e ndo considera
as coisas que afetam o composto, constituido do corpo e do reflexo da alma, como
males auténticos, situando-se desta forma, acima do infortdnio. (£7z. 1 4, 7,1 - 8,12). Isto
ndo significa que acontecimentos tradgicos ndo possam estar presentes em sua vida e
afetar a sua parte inferior, mas sim que ele, o sabio, reside em uma regido que esta
acima destas coisas, e é de la que ele considera tudo o mais.

O homem virtuoso ndo se identifica mais com os seus niveis inferiores e
somente nesta condicdo ele pode ser realmente feliz. O conhecimento de si mesmo
permite ao sabio o conhecimento da sua condicdo de ser uma substancia espiritual
pertencente ao mundo inteligivel e da presenca do Uno como o seu centro e sua
natureza originaria. A partir deste conhecimento de si ele sabe que a felicidade ndo diz
respeito ao homem exterior e ndo se relaciona com a beleza, a salde ou qualquer
sensacdo prazerosa, enfim, com nada que diga respeito ao corpo. (En. 14, 14, 1-15).
Como estas coisas ndo podem representar a felicidade para o sabio, os seus contrarios
também ndo podem constituir nenhum mal. Ao operar uma mudanca de juizos em
relacdo a tudo o que esta abaixo da inteligéncia e da razdo, a autarquia do sabio se torna
tamanha diante dos chamados bens do corpo, que um homem que ndo possua tais bens,
se for realmente um sabio, sera tdo feliz quanto outro sabio que os possua. (En. 14, 15,
3-5). O sofrimento, enquanto auséncia da posse desses bens, ndo é capaz de diminuir em
nada a sua felicidade. (En. | 4, 4, 30-3 1).

Tal homem néo precisa de qualquer outro expediente para situar-se acima da

dor. No curto tratado En. | 9: Sobre o Suicidio, Plotino afirma que, mesmo diante de um
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sofrimento exacerbado, a vida deve ser preservada enquanto for possivel o progresso na
virtude. O suicidio geralmente é praticado por pessoas que encontram-se em um estado
passional, de extrema perturbacdo, e um ato advindo de tal estado ndo levara a
consequéncias desejaveis quando a alma encontrar-se fora do corpo, pois cual es
cada uno al partir, tal es el rango que ocupa allg, (...).” (En. 19, 1, 17)

Schniewind (2003, p. 200) afirma que, na relacdo do sabio com o mundo,
duas questfes suscitam exame: a) o cuidado do sabio em relacdo ao corpo e€; b) a relagédo
com o outro. Os principais criticos da ética plotiniana afirmam que o sabio, tendo se
elevado a Inteligéncia, desprezaria o mundo e, portanto, tanto o corpo quanto o outro, e
ndo poderia desta forma, ser considerado um modelo de homem ético.

O tratado ! 4 fornece respostas para estas questfes. Plotino ndo mostra
qualquer desprezo pelas coisas relacionadas com o corpo, embora ndo as considere
como bens no sentido estrito, pois ndo podem acrescentar nada a felicidade do sabio.
N&o obstante, em nenhum momento ele as negligencia, e afirma que o sabio deve
providenciar para o corpo tudo aquilo que contribui para a sua manutencdo. O sabio age
“concediendo al hombre inferior cuanto éste necesita y él pueda, pero manteniéndo él
mismo distinto dei de aca.” (En. | 4, 17-19).

Tudo o que ele busca no mundo sensivel ndo é para si, mas apenas para o
que é acessorio a ele e que deve ser carregado, pelo menos temporariamente, junto com
o homem verdadeiro, como é caso do corpo. (En. | 4, 4, 25-28). Quando Plotino
aparenta falar contra o corpo, ele o faz apenas para produzir um efeito pedagdgico no
seu leitor, de tal forma a fazé-lo viver para a melhor parte, a alma. Ndo devemos nos
esquecer que ele considera, contra os gnosticos, que o mundo é bom, produto de uma

providéncia divina e que, portanto, ndo haveria sentido um desprezo completo do
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mundo corporeo, a ponto de negligenciar os cuidados que a vida daqui exige. Com
relagdo as necessidades do corpo e as exigéncias da vida, Plotino preconiza um meio
termo: nem ignora-las completamente e nem viver para elas.

De acordo com Plotino, o sabio, em fun¢do da sua dupla condi¢do, a de
homem superior e a de homem inferior, agira em duas frentes, na medida em que
carrega consigo 0 composto, mesmo sabendo que nio coincide com ele. Providenciara o
que € necessirio para a sua manutengio e também sabera abandona-lo quando
necessario, mas jamais descurara de buscar aquilo que verdadeiramente importa, ou
seja, a vida perfeita, a vida da Inteligéncia, pois “(...) quien aspire a ser sabio y feliz, ha
de tomar el bien de alla arriba, ha de poner su mirada en €l, ha de asemejarse a €l y ha
de vivir en conformidad con él.” (Fn. 14, 16, 10-13).

E o sofrimento do outro, como afeta o sabio? Sera que a €tica plotiniana
prevé algum tipo de atitude em relagdo ao sofrimento do outro? Ele ndo considera que
os males usualmente sofridos pelos homens devam ser lamentados, pois nada
representam do ponto de vista do sabio. Plotino condena a compaixdo como uma
fraqueza nossa que resulta do medo e que, apesar da maioria ser afetada por tais
sentimentos, cabe ao sabio sobreleva-los. (#n. I 4, 8, 12-30). Esta atitude n3o significa
um desinteresse pelo outro, pois “les termes dans lesquels le sage est décrit soulignent
en effet que ce dernier ne cesse de se soucier du devenir des autres hommes.”
(SCHNIEWIND, 2003, p. 186).

Como o sabio ndo teme o infortunio, ele pode se aproximar do outro sem
temor de que o sofrimento desse perturbe a sua felicidade, pois na medida em que ndo
considera tais males como significativos para ele, tampouco os considerard para os

outros. (SCHNIEWIND, 2003, p. 202-203). Assim, ele trata o outro como a st mesmo €
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0 considera como alguém que tem o potencial de superar a sua condi¢do voltando-se
para a sua parte superior. O sabio objetiva, em sua relagdo com o outro, atuar
pedagogicamente, exortando-o a se converter ao inteligivel, a sua parte superior, a uma
vida condizente com a sua natureza. N&o lhe interessa levar um lenitivo ao animal, ao
composto, mas ensinar como se colocar acima dele. O sdbio é o melhor dos amigos e,
mesmo quando ndo estdo em jogo os ideais mais elevados, a sua constante boa
disposicdo de alma o torna amavel e benévolo, desejando sempre a todos uma boa
fortuna, mesmo em relacédo as coisas deste mundo. (En. 14, 11, 13-15).

A identificacdo com a Inteligéncia torna boa a disposicdo da alma (En. 1 5,
10, 15-25), e tal disposicdo tornam as acdes igualmente boas. A boa acdo ndo torna o
homem feliz, pois a vida ativa é extrinseca a atividade da alma, mas ndo obstante, a boa
disposicdo da alma torna o sabio bem disposto em relagdo ao outro. Plotino, apesar de
ter vivido uma vida contemplativa, jamais negligenciou os seus deveres e dedicou-se a
educacdo de jovens Orfaos e a administracdo de seus bens, mostrando um carater amavel
e uma inteira dispinibilidade em relacdo ao préximo. A perfeita disponibilidade é a
contrapartida do desprendimento, pois ndo desejando mais nada para si, estando livre de
tudo, o sabio pode dar tudo o que possui, inclusive a si mesmo.

A doutrina plotiniana da unificacdo com o Uno mediante a eliminacdo de
toda alteridade leva-nos a uma pergunta ulterior em relacdo ao outro. Existe realmente o
outro em Plotino? Embora Plotino ndo o afirme explicitamente, uma possivel resposta é
que, do ponto de vista daquele que se colocou no Noiis e, mais ainda, no Uno, o outro se
torna ele mesmo. Uma vez eliminada a diferenca entre todos os seres, uma compaixao
diferente da usual, caracterizada pela pena em relacdo ao sofrimento alheio, toma lugar;

uma compaixao nascida de uma simpatia universal, ja presente no nivel da alma e que,
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no Uno, torna-se uma identidade entre todas as coisas.

Em relagdo ao outro, o sabio pode manter a mais perfeita disponibilidade e
agir com absoluta retiddo. Frente aos seus proprios males e aos dos outros, o homem de
bem sempre se mantém em um estado de serenidade. (~n. [ 4, 12, 9). Diante de todas as
vicissitudes da sorte, ele mantera tal estado e, apesar de ndo investigar o Bem supremo
no tratado sobre a felicidade, Plotino afirma que o sabio € capaz de fazer frente a
qualquer situagdo adversa, em fun¢do de trazer sempre consigo a doutrina suprema, o
ensinamento acerca do Uno-Bem, indicando assim que este constitui o refugio ultimo
daqueles que buscam a felicidade.

Segundo Moreau (1970, p. 183), mesmo tendo realizado a unido com o
Noiis, ha ainda um passo ulterior para a alma, mediante o qual ela realizara a sua
plenitude, pois: “Ainsi la dialectique spéculative suffit a nous avertir que la pureté
intellectuelle n’est pas le bien absolu, le sommet de la vie spirituelle; mais la réflexion
intérieure révele aussi @ ’ame que son aspiration profonde n’est pas entiérement
comblée par la contemplation de lintelligible et la possession intellectuelle de soi,

I’dme aspire a se dépasser elle-méme, a rejoindre I’absolu en sa transcendance infinie.”

4.5. O retorno ao Uno-Bem: a aphairesis, o éxtase e a hénosis

Até aqui vimos que os caminhos do amor (éros), da virtude (areté) e do
conhecimento (epistéme) sido suficientes para conduzir a alma ao inteligivel. Mas este

ndo constitui 0 Bem altimo do homem e € necessario entdo cumprir uma etapa ulterior
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da anagogé, a qual consiste na superacdo do inteligivel e na unificacdo (hénosis) com o
Uno.

Plotino ndo escreveu muito sobre o assunto e o principal tratado acerca
desse, o0 En. VI 9: Sobre o Uno ou o Bem, foi elaborado no periodo inicial da sua
producdo. Em funcdo dos temas investigados, ele pode ser dividido em duas sec0es,
cada uma subdividindo-se, por sua vez, em duas, o que resulta em um total de quatro
subsecdes, abrangendo 11 capitulos. Na primeira subdivisdo, do cap. ! ao 3, Plotino
desenvolve uma prova racional da existéncia do Uno como principio situado além do
ser, como ja vimos; na segunda, cap. 4, ele trata sinteticamente da unificagdo com o
Uno; na terceira e quarta subsecdes, ele inverte o procedimento e apresenta de forma
resumida, no inicio do cap. 5, a subida racional ao Uno; por fim, dedica os capitulos
restantes, do 5 ao 11, a explicar amplamente o processo de unificagao.

A ordem da exposicdo deixa claro que a unido com o Uno exige uma
preparacdo intelectual prévia, ou seja, o exercicio da dialética acompanhado das
virtudes é condicao necessaria para a posterior unificacdo (hénosis). Uma vez cumpridas
as etapas anteriores, a alma individual j& remontou ao NoUs e se tornou intelecto puro,
condicdo indispensavel para o passo seguinte (En. VI 9, 3, 23-28), estando apta,
portanto, pelo exercicio do conhecimento e da virtude, a se unificar com o primeiro
principio, o Bem transcendente. E preciso que a alma remonte ao Nous, em funcdo deste
representar o maximo grau de unidade apds o Uno e por ser a sua irradiacdo imediata. A
Inteligéncia, enquanto é o uno-multiplo (Hén polia), o Uno afirmado no plano do ser,
representa o véu mais ténue que separa a alma do originario. A unificacdo presente na
Inteligéncia é uma condicédo para a conquista de uma unidade ulterior que a excede.

Ha um outro aspecto pelo qual se torna indispensavel o retorno ao Nous
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antes da unificacdo com o primeiro Bem. De acordo com Plotino, o Intelecto divino
pode ser dividido em dois aspectos que dependem da maneira como se considera a sua
relagdo com o Uno: em uma primeira fase, logo ap0s a sua saida do principio, ele deve
ser considerado como um Intelecto amante; em uma segunda fase, apdés a sua

estrutura(;éo como ser e pensamento, ele se torna um Intelecto pensante:

Et a vrai dirc I’Esprit lui-mcmc, d’unc part, possede la puissance pour penser
grace a laquelle il regardc ce qui cst en lui-méme, d’autre part, la puissance
grace a laquelle il entrc en contact avcc cc qui cst au-dcla de lui-mcme par
une sorte de toucher rcceptif. C’cst scion cette seconde puissance que
I’Esprit a commence par étre vision pure, puis vovant quelque chose, il est
dcvenu “sense” et il cst devenu unc chose unc. Et la premiere puissance,

N

c’cst la contemplation qui appartient & I'Esprit dans son ctat sense. La
seconde, e’est 1’Esprit épris d'amour, lorsqu’il devient insensé parce qu’il est
ivre cie néctar, (grifo do tradutor). Alors il devient Esprit cpris d’amour,
s’cpanouissant dans la jouissance, a cause de 1'état de satiété dans lequel il
sc trouve. Et, pour lui, étre ivre d’unc telle ivresse, cela est bien mcilleur
qu’une gravite plus decente. (En. VI 7, 35, 20-35, trad, de Hadot).

O primeiro ndo toca o Uno diretamente, s6 o apreendendo em uma
multiplicidade de formas inteligiveis que se tornam objeto de um pensamento. O
segundo, no momento inicial da processéo, irradia-se do Uno como uma intelectividade
ou pré-intelectividade totalmente indeterminada, que ainda ndo se determinou e ndo se
constituiu como um conjunto de formas arquetipicas. Segundo Hadot (1997, p. 96), este
Intelecto nascente estda em contato direto com o Bem, sem qualquer intermediacédo do
pensamento ou das formas; ele encontra-se em estado analogo ao da embriaguez,
completamente intoxicado de amor. A alma tem acesso ao contato com a presenca nao
dual do Bem quando acede ao Intelecto que ainda se encontra em sua pura
indeterminacdo e, neste momento, ela pode gozar de uma unificacho amorosa com o
principio. O éros, que inicialmente levou a alma ao inteligivel, podendo ser considerado

neste nivel um éros noético, amor das formas e da beleza, encontra a sua plena
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realizacdo somente quando unifica a alma com o primeiro, tornando-se neste nivel um
éros henoldgico, amor do Uno infinito.

A ascensdo ao Uno exigird um desprendimento superior ao praticado até
aqui por aqueles que empreenderam a cinagogé por meio da virtude, da beleza e do
conhecimento, ou seja, por aqueles que superaram o mundo sensivel e se converteram
ao inteligivel. Trata-se agora de superar 0 mundo das esséncias eternas, dos arquétipos
do Noiis e da dualidade entre noetds e ndesis. Talvez seja este o sentido do famoso
imperativo plotiniano, enderecado aos que buscam o Bem supremo e cujas almas ndo se
contentam com a dualidade. Ao ser perguntado pelo que é necessario para subir até o
primeiro, Plotino diz, sem hesitar: “Despdjate de todo, (a4phele panta)\." (En. V 3, 17,
38).

A exigéncia de um desprendimento total, incluindo-se ai o inteligivel, leva a
um exercicio contemplativo, a aphairesis®, a abstracdo. O exercicio da abstracdo é
descrito nos seguintes termos por Hadot (1994, p. 178): “L’exercice qui permettra de
saisir 1’Un consiste done (comme en 4, 3) a renoncer a la détermination de la
connaissance conceptuelle et de 1’intellection des essences, pour percevoir la presence
infinie et indéterminée de I’'Un que suppose toute réalité (...).” Este exercicio permite
que a alma se despoje dos sinais (typoi) do inteligivel presente nela, se esvazie de toda
determinacdo, de toda forma, tornando-se assim apta para coincidir com o sem forma.

A alma deve praticar uma contemplacdo sem imagem, uma elevacéo
silenciosa ao principio, uma forma de oracdo ndo discursiva, ndo conceptual, para que

nada se interponha entre ela e o Bem que ela deseja. Somente o abandono dos

3 Ullmann, 2002, p. 150: “A mudanca mais radical da “imersdo” na interioridade esta na aphairesis, a

qual se cifra na abstracdo, no afastamento da multiplicidade aliciadora ¢ encantadora do cosmo captada
pelos sentidos.”
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intermediarios que nos permitem a apreensdo de um objeto qualquer, possibilita o
contato com o Uno; este é o sentido da abstragcdo ou contemplagdo sem imagem,
conforme Arnou (1967, p.246): “S’il laisse de c6té toute image, s’il s’unifie au lieu de
se diviser, il sera a la fois un et tout avec ce dieu silencieusement présent.”

Ha uma aparente dificuldade no pensamento de Plotino neste ponto, e que
diz respeito a uma possivel tensdo entre uma metafisica essencialista, representada pela
concepcao de que o Notts contém as esséncias imutaveis de todos os seres, € uma
metafisica supra-essencialista, que afirma que uma realidade indiferenciada, além do ser
(epékeina tés ousias) € o principio primeiro. Plotino tenta conciliar as duas visdes
metafisicas e, consequentemente, os dois caminhos: o primeiro, da dialética ou da
ciéncia, que busca conhecer a esséncia dos seres e conduz ao Notts e, mesmo
indiretamente, até o Uno, enquanto demonstra a sua existéncia; o segundo, da unido
supra-racional com o principio, a qual requer justamente o despojamento das formas
que guiaram até entdo a alma na subida pela virtude (ctrelé). contemplacdo do belo
ikallén) e conhecimento (epistéme).

A filosofia plotiniana, segundo Aubenque (1971, 101-110), apresenta uma
novidade em relagdo a quase totalidade do pensamento grego e que pode ser
considerada a principal contribuicdo de Plotino no campo da metafisica. Esta novidade
consiste justamente em uma superacdo da ontologia classica colocando-a em segundo
plano em relagdo a henologia, sem, contudo, elimina-la. Ao fazer da henologia a ultima
palavra da sua metafisica, Plotino também procurou subordinar a ciéncia, a qual
investiga a esséncia dos seres, a busca do contato supra-racional com o principio.

De qualquer modo, o despojamento interior das formas é uma necessidade

porque o Uno estd além das esséncias inteligiveis. Plotino faz uma analogia entre a
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matéria, que deve estar vazia de todas as formas para poder recebé-las, e a alma que,
para receber a presenga do Uno, deve se esvaziar de tudo: “(...) mais, comme on dit de
la matiere, qu’elle doit €tre libre des qualités de toutes choses, si elle doit recevoir
"empreinte de toutes choses, de la méme maniere, et a plus forte raison, ’ame doit étre
sans forme (aneideon), si aucun obstacle, placé en elle, ne doit s’opposer a ce qu’elle
soit fécondée et illuminée par la Nature Premiére.” (fn. V19, 7, 12-17, Trad. Hadot).

O esvaziamento da alma de toda determinagdo a conduzird a um estado de
simplificagdo (Adplosis), mediante a eliminagio de toda a alteridade (heterdtes) ou
diferenga (diaphora) presente nela. O que impede o contato com o Uno ndo € a sua
transcendéncia, mas a alteridade que esta em nos, na medida em que nos distanciamos
da fonte originaria no processo de descida.

O Uno ndo esta ausente de nada, pois nele ndo ha qualquer alteridade; mas
esta ultima, estando em noés, impede o contato com a sua presenga, conforme o seguinte:
“Donc lorsque I’altérité n’est pas présente, les choses qui n’ont pas d’altérité entre elles
sont présentes les unes aux autres. Lui donc, n’ayant pas d’altérité, est toujours présent,
mais nous, nous lui sommes présents, lorsque nous n’avouns d’altérité en nous.” (En. VI
9, 8, 31-34, trad. Hadot). Uma vez eliminadas todas as determinagdes que constituem
os limites dos seres finitos, a alma se identifica com aquilo que s6 esta separado em
fungdo da diferenga presente nos seres posteriores, € que os torna outros em relagdo ao
Uno.

A representacdo da unido com o Uno mediante a eliminagdo da alteridade
permite que se evite uma concep¢ao panteista do retorno, pois tal unido ndo implica
nenhuma confusdo ou mistura de duas substincias, conforme Arnou (1967, p. 248):

“(...) cette unité n’est un mélange (...), ni une fusion, ni une composition, mais le contact

142



de deux substances spirituelles que ne sépare aucune ‘difference’ et qui par la méme
sont unies, unies comme peuvent 1’étre des substances spirituelles,

O processo de introversao que conduz a abstracédo e a simplificagdo, prepara
a alma para uma visdo que se caracteriza por um ndo-saber34 Na coincidéncia com o
Uno, ndo resta mais nada que possa significar uma apreensdo cognitiva de um objeto
por parte de um sujeito, pois, segundo Plotino, “(...) la saisie de I’Un ne peut se faire ni
par la science ni par intellection, c’est-a-dire selon la maniére dont sont connus les
autres objets de pensée, mais par une présence qui est supérieure a la science.” (En. VI
9, 4, 1-4, Trad, de Hadot).

Segundo Plotino, este ndo-saber a respeito de todas as coisas implica
também um nao-saber de si mesmo, uma eliminagdo do eu35 limitado, uma saida de si
(ékstasis), a qual remove o Gltimo impedimento para a coincidéncia com o Uno na sua
transcendéncia. Desta maneira, anula-se justamente aquilo que representou a causa da
queda da alma, o desejo de pertencer a si mesma e ter uma vida autbnoma e separada
dos outros seres. Plotino descreve o estado de superagcao de si mesmo como posterior a

superacdo das determinacfes exteriores, conforme o passo:

Et, s'il en est ainsi, il faut que Farnc, retiree de toutes les choses qui sont &
U’extérieur, se retourne totalcment vcrs Fintérieur, sans s'incliner vers
aucune des choses qui sont a l’extéricur, mais dans un non-savoir de toutes
choses (et auparavant, e’etait en ce qui concerne la sensation, maintenant,
e’est aussi en ce qui concerne les Formes), et dans un non-savoir de soi-
méme, il faut devenir possede par lui dans la vision (...). (En. VI 9, 7, 17-20.
Trad, de Hadot).

3% E notavel a presenca desta concepcdo em certos textos medievais, como a Douta Ignorancia, de
Nicolau de Cusa e a Nuvem do N&o-Saber, provavelmente de um cartuxo anénimo.

3" Em sua introducdo ao tratado VI 9, Hadot (1994, p. 49) afirma o seguinte a respeito dessa visdo do Uno
sem visdo de si mesmo: “Ce qui revient a dire finalement que 1’on n’est plus ni soi-méme ni a soi-raéme
(...), car 'soi-méme est une determination incompatible avec I'indctermination de I'Un.”
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O éxtase é o que permite a superacdo da difere¢a que impede a coincidéncia
com o Uno. Por meio dele, a alma deixa de ser ela mesma e retorna ao Nous e, pelo
mesmo processo, ao Uno. Segundo Trouillard (1955, p. 97), Plotino usa o termo apenas
uma vez e em sentido dubio, pois a saida de si (ékstasis) implica uma amplificagdo do
eu, de tal forma a deixar de ser particular, para se identificar com o todo. A alma deixa
de ser ela mesma e passa a subsistir no Uno. O eu empirico certamente deixa de estar
presente no instante da visdo, como vimos acima, e em certo sentido, o0 Uno passa a ser
0 eu.

O éxtase nao implica qualquer transformacdo da substéncia da alma nos
principios superiores, pois a hénosis deve ser o resultado de uma superacdo dos limites
gue nos confinavam a ndés mesmos, e consiste em uma contemplacdo a partir do que esta
em nos, mas que nos transcende, conforme o seguinte:

Comment pourrait-il devcnir 1I’(Jn? - Quand il fapcrgoit, c’est par ‘une
partie de lui-mcme qu n’cst pas nols (En. V 5, 8), par une puissance qui
n’'est pas ndesis (En. VI 7, 35), de memo que 1’dme ne voit Ic nods que par
‘la partie d’ellc-méme qui n’cst &mc’ (En. V 5, 8), done, cn sortant d’elle
méme, en se depassant; c’est une facon d’exprimer I’extase. Tout l'effort de
1’ame dans son introversion va done a sc detruire, pour que le nods ‘qui la
colore’ regne seul cn elle; elle fait disparaitre tout cc qui n’est pas lui, e’est-
a-dire tout ce qui est elle; de méme tout feffort du nods doit tendre a s’abolir

pour que ‘reste’ seule, fusionnce et coincidant avcc 1’Un, la trace dc I’Un
gu’il porte en soi.” (ARNOU, 1967, p. 220).

A hénosis é exemplificada por Plotino mediante a utilizagdo de um
simbolismo geométrico36, o qual ilustra a coincidéncia da alma com o Uno mediante a
justaposicdo de dois circulos cujos centros coincidem e que, enquanto estdo assim, sao

um s6, embora separaveis (En. VI 9, 10, 15-20); ou entdo mediante a copula amorosa,

3 Hadot, 1994, p. 37: “A ma connaissancc, Plotin est I& premier philosophe & avoir applique cctte notion
mathématiquc de la coincidence des centres dans la definition d’'um rapport metaphysique.”
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na qual o amante e o amado se tornam um s6, na unidade do seu abraco. Esta
coincidéncia com o Uno é subita e momentanea e sempre traz consigo a possibilidade
da separagcdo. Dodds apresenta uma definicdo da unido da alma com o Uno que
exemplifica uma dupla potencialidade presente na alma, e que consiste no poder de se
unir e de se separar Dele, pois a hénosis é “the momentary actualization of potential
identity between the Absolute in man and the Absolute outside man.” (DODDS, Class.
Quart. 22, 1928, p. 141, apud IGAL, 1979, p. 340, nota 81)

O Uno, embora transcendente, esti presente em todas as coisas e constitui o
centro da alma. A coincidéncia com Ele ndo altera ou acrescenta algo a natureza da
alma ou a sua identidade mais profunda, apenas torna consciente o que ja se é desde
sempre. Por isso é dito que o Uno é a nossa natureza original (archaiaphysis) (En. VI 9,
8, 14), a qual é readquirida e se torna 0 nosso eu no instante do contato, de acordo com a
teoria plotiniana de que o eu é aquilo que estd ativo na alma. Essa natureza originaria é,
segundo Plotino, “isso que se poderia chamar de centro da alma” (psychés oion kéntrori)
(En. VI 9, 8, 10, trad, de Hadot), o qual é a condicdo metafisica que possibilita o
retorno, conforme Arnou (1967, p. 215): “Nous sommes méme encore quelque chose de
plus, car nous avons en nous une forme du Bien, une trace d’Un, un Homoioma, sur
lequel il faudra revenir et qui nous permet d’aspirer a l’union avec ie Principe supréme.”

Apesar de quase todos os intérpretes do pensamento plotianiano afirmarem
que a unificagdo com o Uno é fruto dos esforcos do homem, ndo cabendo qualquer lugar
para a graca divina em sua doutrina, ndo podemos nos esquecer que, para a metafisica
platbnica em geral, o Bem é difusivo. No caso do neoplatonismo, é verdade que a

preparacdo moral e intelectual é indispensavel para a Hénosis, mas por outro lado, sem a
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presenca do Uno na alma, sem a sua disponibilidade, pode-se dizer até, sem o seu
auxilio e providéncia, tomados em um sentido supra-pessoal, sem a sua luz que ilumina
o intelecto e mantém tudo no ser, ndo seria possivel a unificagdo. Trouillard (1955, p.
11) descreve o papel dos niveis superiores no processo retorno nos seguintes termos: “I|
n’y a pas de libération ni d’ascencion si 1’on ne se rend disponible a une illumination et
a une motion supérieures. D’un niveau a I’'autre, I’ascension est au premier titre I’oeuvre
du niveau le plus élevé. L’ame ne tend vers le Bien et ne se tourne vers lui que par
I’initiative qu’il a pris de la mouvoir

E por isso que Plotino afirma que a alma deve permanecer em um estado de
perfeita receptividade, calma e tranquilidade, e esperar que o Uno apareca. O seu
trabalho deve limitar-se a preparar os olhos para a contemplagdo, sem pensar em

produzir o resultado, de acordo com a seguinte analogia:

Porque ni viene de lugar alguno ni se va a lugar alguno, sino que aparece y
deja de aparecer. Y por eso no es menester andar cn su busca, sino aguardar
serenamente hasta que aparezea, una vez que uno se haya preparado para ser
espectador, lo mismo que el ojo aguarda las salidas dei sol. Y el sol,
aparecicndo sobre el horizonte - ‘dei Oceano’, dicen los poetas - se ofrcce
espontancamente a los ojos para que lo contemplen.” (En. V 5, 8, 1-8).

No cristianismo, por outro lado, onde se enfatiza veementemente o papel da
graca, autores como o Mestre Eckhart e Sdo Jodo da Cruz afirmam taxativamente que o
Bem jamais se nega aos que se preparam para recebé-lo, na medida em que se despojam
de todas as coisas exteriores. Isto o homem pode fazer, mas o preenchimento do vazio
deixado procede do principio, que se da gratuitamente, sempre que convidado. Hadot
(1997, p. 80) explica o significado da graca no pensamento plotiniano nos seguintes

termos: “La grace, dans ces deux sens, n’est done fmalement que I’attraction qu’exerce
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sur nous la présence du Bien et qui nous ouvre la possibilité de I’'amour.”

A concentracdo da alma em si mesma, a quietude interior, cultivada durante
as etapas anteriores, tornam-se plenas durante a hénosis e constituem os seus frutos,
advindos da quietude e indiferenciacdo do Uno. Plotino descreve o estado da alma
imersa na contemplagdo do Uno como um repouso absoluto, um siléncio que suprime a
perturbacdo do apetite ou da coélera, que ndo permite qualquer tendéncia para alguma
coisa que possa tira-la da imersdo na transcendéncia, como se ela propria tivesse se
tornado o centro imével em torno do qual tudo gira, sem afeta-lo. (ATr VI 9, 11, 10-16).

O caminho percorrido até aqui levou a uma separagdo do multiplo mediante
a interiorizacdo e possibilitou a coincidéncia entre a interioridade e a transcendéncia:
“Mais, si elle court dans la direction contraire, elle parviendra, non a quelque chose
d’autre, mais a elle-méme, et ainsi, n’étant pas en quelque chose d’autre, elle n’est en
rien, sinon en elle-méme. Or étre en elle seule et non dans I’Etant, c’est étre en Celui-
la.” (En. VI 9, 11, 38-42, trad, de Hadot). Segundo Arnou (1967, p. 257), o estado
descrito acima ¢ o do homem que realizou a perfeita eudaimonia, pois ‘Tame que se
trouve en cet état est bienheureuse, car le bonheur t0 eudaimonein consiste en la
possession du vrai bien (...).”

As ultimas linhas do tratado En. VI 9 sintetizam a condigdo do sdbio que
chegou ao término do caminho e aponta para a meta de todos aqueles que desejam
seguir os seus passos: “Et telle est la vie des dieux et des hommes divins et bienheureux:
étre libéré a I’égard des réalités d’ici-bas, vivre sans prendre de plaisir dans les réalités
d’ici-bas, fuir seul vers le Seul.” (En. VI 9, 11, 49-52). Fugir s6 ao solitario, realizar o
siléncio que permite a unificacdo com o principio e o Bem, tal é, segundo Plotino, o fim

ultimo da existéncia humana.

147



Conclusio

A teoria plotiniana da amnagogé representa uma expressdo filosofica do
contexto que predominou nos primeiros séculos da era cristd, preparado e sustentado
pelo duplo influxo dos cultos de mistério e do platonismo. Com relagdo ao primeiro,
Plotino utilizou a sua linguagem e interpretou alegoricamente os seus simbolos e ritos,
mas ndo ha indicios em sua obra de que ele tenha dado um valor purificador ou salvifico
aos ritos, ou aceitado que estes pudessem ajudar o homem no retorno ao principio. Com
relacio ao segundo, ele foi o mais potente renovador do platonismo no final da
Antigiidade, ¢ sem duvida construiu um sistema original em relagdo a tradigdo
platdnica até entfio vigente, embora quisesse ser apenas um exegeta de Platdo. Este
sistema € constituido por uma dupla face; por um lado é uma explicagdo metafisica da
origem da multiplicidade, inspirando-se em obras como o 7Timeu € o Parménides, por
outro lado, ¢ uma soteriologia, uma doutrina que indica o caminho de retorno ao
principio, insptrando-se no fédon, no Fedro e no Banquete.

Assim como acontecia com a quase totalidade das Escolas filosoficas da
Antigiiidade, a filosofia plotiniana apresentava-se como uma forma de vida ou um modo
de vida que exigia uma conversdo dos individuos que optavam por ela, com as
conseqiientes mudangas €ticas e existenciais que tal conversdo comportava. A sua face
explicativa representava apenas a contrapartida de uma série de exercicios espirituais
que deveriam ser praticados por aqueles que desejavam viver uma vida filoséfica. No
sistema plotiniano, esta vida filosdfica ndo manifestava qualquer interesse tedrico ou

pratico pela atividade politica, tdo comum nas obras dos filosofos gregos,

148



7

principalmente em Platdo, o que é muito significativo tendo em vista ser este ultimo, a
maxima autoridade em filosofia para Plotino. Esta auséncia de uma teoria politica em
sua obra indica muito mais uma indiferenca do que propriamente uma aversao, pois para
ele, a vida teorética possuia um valor tdo mais alto que a vida prética, a vida da acéao,
que ndo valia a pena envolver-se demasiado com esta. Isto ndo indica um desprezo aos
homens ou as atividades humanas, mas apenas a valorizacdo de uma dimensdo da vida
que deixava pouco espaco para qualquer outra meta que ndo fosse a contemplacdo da
unidade originaria. Nao obstante esta aparente indiferenca em relagdo a politica, Plotino
ndo se furtou a exercer as suas obrigacdes sociais sempre que a ocasido exigia.

Plotino conduziu a metafisica grega a um dos seus patamares mais elevados
ao elaborar uma critica da ontologia tradicional e sistematizar uma henologia que se
tornou uma das principais vertentes da metafisica classica ao longo da histéria; mas nao
obstante isso, o seu principal objetivo foi a busca de uma compreensdo do homem e do
mundo que permitisse a realizagdo do Bem supremo e o retorno ao principio. O nucleo
central da sua concepcdo da anagogé é a mdutua implicagdo entre transcendéncia e
interioridade. O Bem é transcendente a tudo, mas encontra-se na raiz do nosso ser; é 0
Nnosso centro e a nossa natureza originaria e, sendo assim, a introversao devera conduzir
ao encontro com a transcendéncia. A soteriologia plotiniana esta alicercada em sua
antropologia e metafisica e, por isso, Plotino ndo se furtou as exigéncias da razdo, pois a
filosofia é a Unica via que conduz ao Uno.

O caminho de retorno ao principio deve tomar como ponto de partida a
busca do autoconhecimento. Somente aquele que conhece a si mesmo pode conhecer a
sua origem e remontar a ela. Conhecer a si mesmo, segundo Plotino, implica saber que o

homem ¢é essencialmente uma substéncia espiritual inteligente originada da Alma
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universal; que esta em contato com todos os niveis de realidade e ¢ portadora da
presenga do Uno. O autoconhecimento envolve também o conhecimento das causas que
levam essa substancia inteligivel a ocupar um corpo e a estar sujeita aos males oriundos
de tal condigdo.

O mal primario, segundo a filosofia plotiniana, ¢ a matéria, considerada o
ponto extremo da irradiagdo do Uno. A matéria € considerada o mal enquanto privada
de tudo aquilo que representa o mundo inteligivel, enquanto privada da forma, da
determina¢do e da medida. Ela é a completa alteridade em relagdo ao ser e por isso €
identificada com o ndo-ser. Plotino ndo confere nenhuma substancialidade ou realidade
ontoldgica ao mal, concebendo-o como mera privagdo. Mas esta privagdo, ao entrar em
contanto com a alma, a seduz e a arrasta a sua propria indigéncia e feiura. A alma, por
sua vez, ao procurar adornar a matéria com a sua presenga, acaba por penetrar
demastadamente nela e se esquece da sua condi¢do originaria, passando a identificar-se
com a imagem que ela projeta no corpo. O seu eu passa a ser 0 composto animal,
constituido pelo corpo e pela imagem da alma. Dai a exigéncia de uma separagdo do
corpo efetivada pelo caminho da purificagéo.

O conhecimento de si mesmo também envolve o conhecimento da presenca
das hipostases superiores na alma individual. Apesar de megulhar na matéria e diminuir
a poténcia da sua faculdade raciocinativa e intelectiva, a alma ndo rompe
completamente o seu vinculo com os niveis superiores de existéncia e traz consigo
aquilo que Plotino chama de “centro” e “natureza originaria” da alma, o Uno presente
nela. Esta presenga ¢ a condi¢do metafisica que possibilita a anagogé. Ao descobrir
quem ela ¢, a razdo da sua queda e a sua condigdo original, a alma encontra as

condigdes que permitem a recuperagio daquilo que ela nunca perdeu de fato, a presenga
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do originario

O caminho para a transcendéncia encontra-se entdo disponivel para o
homem. Trés séo os candidatos aptos a percorré-lo: o musico, o amante e o filésofo. Os
dois primeiro, afetados pela beleza sensivel, ttm a possibilidade de remontar da imagem
ao modelo, a fonte de toda a beleza, desde que ndo fiquem presos a imagem. O filésofo
encontra-se em um patamar superior em relagdo aos outros dois, pois ndo nutre mais
qualquer atracao pelo sensivel e necessita ser instruido na dialética para poder progredir
em direcdo a meta. Aquele que ndo traz consigo o amor, ou seja, o desejo do belo e do
bem, ndo podera percorrer o caminho de volta a principio.

O desejo do belo, do verdadeiro e do bem levam o homem a um processo de
interiorizacdo e despojamento do sensivel. Este despojamento comeca com a pratica das
virtudes civicas e superiores, as quais recebem 0 mesmo nome, mas possuem
significados diferenciados enquanto referidas a distintos niveis de realidade. S&o elas a
sabedoria, coragem, temperanca e a justica. As virtudes civicas estabelecem ordem e
limite as paixfes e desejos do homem empirico, e as purificadoras permitem o
rompimento do vinculo excessivo com o corpo. A pratica das virtudes possibilita a alma
remontar ao modelo das virtudes que se encontra no NouUs e coincide com ele.

Junto com a préatica das virtudes é necessario o exercicio da dialética, pois
ambos se complementam, na medida em que ambos 0s caminhos exigem a separacdo do
corporeo. A dialética é considerada a melhor parte da filosofia e sua fungdo é mostrar o
que sdo cada um dos seres e de onde eles procedem. O dialético raciocina a partir dos
tracos do inteligivel presentes na alma. A dialética desdobra-se em duas faces:
ascendente e descendente. Pela primeira, partimos do mundo sensivel e remontamos ao

inteligivel e ao Uno; pela segunda, partimos do Uno e podemos compreender como 0
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multiplo inteligivel e sensivel desdobram-se a partir daquele. Plotino estabeleceu uma
prova da existéncia de um primeiro principio e afirmou que a investigacdo racional
acerca da natureza e existéncia desse ja constitui uma forma de subida. A dialética
assume uma importancia fundamental na economia da vida espiritual em razdo do
homem ser uma alma racional, cujo caminho de retorno s6 pode efetuar-se a partir do
exercicio da razdo.

Tendo chegado ao inteligivel por meio da contemplacdo da beleza, da
pratica da virtude e do exercicio da dialética, o0 homem realiza a eudaimonia e torna-se
um sabio, pois este é definido em funcdo da posse de uma vida perfeita, a vida da
inteligéncia. Mas o Noiis ndo constitui 0 Bem supremo para o0 homem e permanece
neste o anelo por uma realidade mais fundamental, isenta de dualidade, Unica capaz de
saciar o seu desejo (amor) do absoluto. E necessario entdo percorrer uma etapa ulterior,
que levard do inteligivel ao Lino, por meio da pratica de uma contemplagéo silenciosa
que consiste na abstragdo de toda forma, e que permite uma coincidéncia temporaria
com o Uno, fim ultimo de toda atividade contemplativa.

O sabio devera exercitar-se na abstagdo, na aphciiresis, e despojar-se das
determinacdes inteligiveis que estdo presentes em sua alma. Este despojamento permite
uma simplificacdo da alma (haplosis) e a eliminacdo de toda a alteridade que nos
afastava do Uno. Ao chegar a este ponto, ocorre uma identificagdo momentanea com a
presenca sempre disponivel do Uno, e alma deixa de ser o que ela é para torna-se a
propria realidade originaria. Tal estado é inefavel como o proprio Uno e s6 pode ser
descrito por meio de analogias. Segundo Plotino, ele constitui o Bem supremo para a
alma, pois ela goza de uma presenca que transcende qualquer objeto determinado e

qualquer relacdo dual entre sujeito e objeto, a qual impede a posse plena da Verdade, do
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Belo e do Bem. A alma € possuida por um siléncio e uma quietude que transbordam no
gozo de uma presenga que € o proprio Bem supremo e que, por instantes, coincide com
ela.

Resulta desta identificagdo a superagdo da sujeigdo ao corpo e a matéria, a
superagdo da ignorancia, uma profunda quietude interior acompanhada de alegria, e
uma perfeita liberdade que implica na mais profunda disponibilidade em relagao ao
proximo. Longe de ser evasiva, a é€tica plotiniana deve levar o homem ao encontro do
outro e nio a sua rejeigdo. O “caminhar s6 ao solitario” exige a subordingdo da vida

ativa a vida contemplativa, mas ndo a sua eliminacio.
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