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Que vontade eu tenho de sair
Num carro de boi, ir por ai
Estrada de terra que

S6 me leva, s6 me leva

Nunca mais me traz

Que vontade de ndo mais voltar
Quanta que coisa que vou conhecer
Pés no chao e os olhos véo
Procurar, onde foi

Que eu me perdi

Num carro de boi, ir por ai

Ir numa viagem que so traz
Barro, pedra, pd e nunca mais

Milton Nascimento



RESUMO

A tradicdo neoplatonica tem como principal expoente Plotino, cujo legado abrange um vasto
campo de pesquisa situado entre os seculos Il e Ill. Plotino proporciona ao Ocidente uma
heranca de escritos nos quais interpreta toda a tradicdo helénica. Através dessa imerséo no
espirito grego, o filésofo oferece um testemunho de vida e pensamento dedicado a
contemplagéo da verdade. De certa forma, Plotino pretende explicitar a relagéo entre o ser
humano e o divino, retomando os elementos da tradi¢cdo platénica. Esta investigacdo tem como
objetivo refletir e compreender o sentido da beleza na filosofia de Plotino, e como ele se
relaciona com o projeto contemplativo-dialético presente nas Enéadas. Para aborda-la,
analisaremos a filosofia plotiniana em um duplo movimento que corresponde a ideia
descendente de precessdo e a0 movimento ascendente de conversdo pela contemplagio. A
medida que nossa investigagdo revelar a beleza inteligivel segundo Plotino, compreenderemos
de que maneira a alma se percebe em um caminho de ascensao, de tal modo que o mundo, 0s
pensamentos e as obras humanas séo envoltos no sentido inerente do Belo.

PALAVRAS-CHAVE: Plotino; Belo; Converséo.



RESUME

La tradition néoplatonicienne a comme principal exposant Plotin, dont 1’héritage couvre un
vaste domaine de recherche situé entre les Ile et Ille siecles. Plottin donne a 1’Occident un
héritage d’écrits dans lesquels, il interprete toute la tradition hellénique. Par cette immersion
dans D’esprit grec, le philosophe offre un témoignage de vie et de pensée consacré a la
contemplation de la vérité. D’une certaine maniére, Plotin entend expliciter la relation entre
I’étre humain et le divin, en reprenant les éléments de la tradition platonicienne. Cette recherche
vise a réfléchir et a comprendre le sens de la beauté dans la philosophie de Plotin, puis comment
il se rapporte au projet contemplatif-dialectique présent dans les Enées. Pour 1’aborder, nous
analyserons la philosophie plotinienne dans un double mouvement qui correspond a 1’idée
descendante de précession et au mouvement ascendant de conversion par la contemplation.
Alors que notre recherche révéle la beauté intelligible selon Plotin, nous comprendrons
comment 1’ame se percoit dans un chemin d’ascension, de sorte que le monde, les pensées et
les ceuvres humaines sont enveloppés dans le sens inhérent du Beau.

MOTS CLES: Plotin ; Beau ; Conversion.
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INTRODUCAO

Pensar o Belo em Plotino é reconhecer em que medida a sensibilidade possibilita ao
homem um caminho de conversdo para o inteligivel. Para esclarecer o significado do termo
“conversdo” (epistrepho), remetemos ao caminho proposto pelo projeto platdnico na Republica
(518c), pois, em certa medida, € nele que Platdo realiza seu ideal cosmolégico. Como nos
esclarece Werner Jaeger, “[...] ¢ numa converséo, no sentido original, especialmente simbolico,
desta palavra que a esséncia da educacio filosofica consiste. E um volver ou fazer girar ‘toda a
alma’ para a luz da ideia do bem, que ¢ a origem de todo” (Jaeger, 1994, p. 888-889). Deste
modo, Platdo posiciona a atividade filoséfica no topo das exceléncias humanas, trata-se de uma
virtude cultivada com esforgo, como atestado na Republica: supera as atividades civicas do
artesdo e dos guardides, pois € a atividade para a qual a educacéo direciona seu fim.

A educacdo ndo serd mais que a arte de fazer essa conversao, de encontrar a maneira
mais facil e eficiente de consegui-la; ndo é a arte de conferir vista a alma, pois vista

ela j& possui; mas, por estar mal dirigida e olhar para o que ndo deve, a educacéo
promove aquela mudanga de diregdo” (Platdo, Republica 518d )

Enquanto Platdo se dirige a um projeto de polis que incorpore sua proposta necessaria
de transformacé&o através da estrutura educacional, para Plotino, o filosofo neoplaténico nascido
em Licopolis por volta do ano 205 d. C., essa tarefa, é reinterpretada de acordo com o modo
préprio das escolas helénicas na antiguidade tardia. Pode-se entender esse modelo educacional,
conforme Pierre Hadot (2014) como exercicios espirituais, baseados num projeto educacional
para o ser humano. Nessa altura, porém, o objetivo ndo sera mais alcancar uma transformacao
da polis como um todo, mas sim permanecer restrito a adesdo do individuo e é na figura do

sébio que se estabelece tal paradigma doutrinario, no qual surge um modelo de vida cujo

exemplo e discurso consistem em um convite a transformacdo. VVejamos a seguinte citacao:

Depois de Platéo, nas escolas estoica, epicurista e neoplatonica, tratar-se-4 menos de
converter a cidade que de converter os individuos. A filosofia torna-se essencialmente
um ato de conversdo. Essa conversao € um acontecimento provocado na alma do
ouvinte pelo discurso de um filésofo. Ela corresponde a uma ruptura total com a
maneira habitual de viver: mudanca de costume e frequentemente de regime
alimentar, as vezes rendncia aos afazeres politicos, mas sobretudo transformacao total
da vida moral, pratica assidua de numerosos exercicios espirituais. A filosofia antiga,
portanto, ndo é jamais a edificacdo de um sistema abstrato, mas aparece como um
apelo a conversdo por meio da qual o homem reencontra sua natureza original
(epistrophe) em um violento desenraizamento da perverséo na qual vive 0 comum dos
mortais e numa profunda reviravolta de todo o ser (aqui ja se trata da metanoia).
(Hadot, 2014, p. 205-206)



Ecoa nas Enéadas um projeto herdeiro daquele explicitado na Republica. A educagéao
do fildsofo sustenta-se na ideia de libertacdo do império da doxa pelo préprio Eros da busca
filosofica. Nesse sentido, a converséo retoma um laco estreito com a liberdade especulativa, na
qual o filésofo se dedica desinteressadamente. Com efeito, através da filosofia, 0 homem
reconhece que a realidade ndo esta evidentemente presente na sensibilidade; nossos sentidos
nos enganam em toda parte, nos constrangendo em contradi¢do. Essa dindmica de constante
mudanca e contradicdo, ora sendo, ora ndo sendo, ora belo, ora feio, resulta na constatacéo de
gue vivemos em um mundo de aparéncias e que o conhecimento de algo so € possivel através
do esfor¢o incessante em busca do conhecimento verdadeiro. No neoplatonismo, isso é
traduzido como a contemplacdo da realidade verdadeira que esta, por assim dizer, acima do
movimento.

Segundo o pensamento do Ligopolitano, somos de origem divina e nossa alma anseia
retornar ao lar, desejando contemplar os verdadeiros seres e unir-se a fonte de nossa criagéo.
No entanto, estamos aprisionados ao corpo, prisioneiros de nossa sensibilidade. Nesse sentido
reverberamos com Plotino: “Como encontrar o caminho para tornar a subir? Devemos encontrar
como Ulisses, que, como diz o poeta, fugiu dos feiticos de Circe e Calipso, ndo consente em
ficar junto a elas apesar dos prazeres e de todas as belezas sensiveis que encontrou ali” (Plotino,
1.6, p. 31).

Conduzir e ser conduzido, no entanto, ndo sera uma tarefa facil. E necessario ndo apenas
deixar-se conduzir, mas deixar-se conduzir para o rumo certo. O neoplatonismo reconhecido
em Plotino afirma, tal como em Platdo, a imortalidade da alma e o sentido de sua purificacéo:
“Foi a filosofia que, ao transpor para seu proprio registro os temas da ascese, da purificagdo da
alma, da imortalidade desta, assumiu essa tarefa” (Vernant, 2009, p. 88). A filosofia do belo
em Plotino retoma, em grande parte, este projeto educativo.

Nas Enéadas (I.3) é apresentado um caminho semelhante ao da Republica, conquanto
seu enfoque seja relacionado a inclina¢do contemplativa do individuo. No tratado, Plotino nos
apresenta as seguintes figuras: o amante, o0 masico e o filésofo. Elas representam trés tipos de
homens e trés niveis de contemplacdo ou disposicdo investigativa, refletindo diferentes graus
de desejo humano na busca pela contemplagdo da realidade. Esses tipos humanos também
refletem as dimensdes internas do individuo na busca pelo principio filos6fico do Bem e do

Belo.



Dessa forma, a presente pesquisa analisa a relagédo entre o Belo e conversdo na obra do
neoplaténico Plotino, sabendo néo se tratar de tarefa facil, visto ser necessario aprofundar-se
na cultura grega tardo-antiga, as referéncias principais e as distintas matrizes, indo ao encontro
desse fildsofo e sua heranca. Nesse sentido, pretendemos compreender de que forma o Belo na
metafisica neoplaténica de Plotino relaciona-se a conversdo e como esta se configura na
antiguidade tardia.

No primeiro capitulo, buscamos compreender o contexto imediato da escola
neoplatdnica de Plotino, conforme os registros de seu discipulo Porfirio. Para tanto, analisamos
a figura do sabio Plotino e a dindmica de sua escola a fim de compreender o pano de fundo que
envolve os elementos de conversdo. Para tal, optamos por enfocar o problema mimético da
escrita, que nos permitira visualizar a pratica dialdgica e a experiéncia escolar na relagédo entre
mestre e discipulo, baseada na compreensdo de Pierre Hadot sobre a antiguidade tardia.

Compreendendo a necessidade da exposicdo da metafisica plotiniana e seus graus de
contencgdo, seguimos, no segundo capitulo, a ordem dedutiva das hipdstases considerando seu
carater ascensional conforme a dindmica de progressdo estabelecida por Porfirio. Assim, 0s
subtopicos correspondem as trés hipdstases: Alma, Intelecto e Uno. Optamos pela selecdo de
passagens que ressaltam o apelo para a conversao que configuram o convite sempre renovado
para o intelecto e a investigacdo das causas primeiras.

No terceiro capitulo, conforme o percurso estabelecido, tratamos o Belo em sentido
estrito. Para tal, partiremos da compressao da queda da alma no sensivel, a origem do mal e,
por fim, o retorno compreendido na ascensdo pelo Belo sensivel e inteligivel.

No quarto e Gltimo capitulo, fizemos a discussdo mais estrita sobre as disposi¢des do
homem refletida nos tipos do amante, do musico e do fildsofo. Tal abordagem permite refletir
de que forma estas tipologias se dispdem a contemplacao do Belo, e, em ultimo grau, do Bem,
e de que forma se estabelecem em mdveis como contemplantes desejosos do mais elevado.
Nesse sentido, tratamos da conversdo pela dialética do mestre e a condugéo por belos mitos.

Quanto as tradugdes, optou-se por utilizar as versdes em portugués de Baracat Jr. das
Enéadas de I a 11, que serdo referenciadas seguindo o volume em nimero romano; os tratados
em arabico, capitulo e pagina da tese. Das Enéadas de IV a VI, utilizaram-se as passagens em
traducdo livre de Jesus Igal, que serdo referenciadas pela divisdo adotada pelo mesmo, i.e.,
Editio Minor (Oxford Classical Texts) de P. Henry y H.-R. Schwyzer, seguindo a referéncia em

volume em ndmero romano, capitulo e linhas em arabico. Também consultamos o original



grego e a traducdo inglesa de A. H. Armstrong. As traducdes dos textos em outras linguas

modernas s&o de nossa autoria, exceto quando indicagdo em contrario.
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1 PLOTINO E O PROBLEMA DA ESCRITA

Neste capitulo, aborda-se o contexto geral da escola neoplaténica de Plotino,
concentrando-se nos testemunhos do discipulo Porfirio, que apresenta a figura emblematica do
sbio Plotino e uma analise de sua vida e obra. Esses testemunhos tém como foco o paradigma
exemplar da restricdo filosofica da escrita. Tal preocupacdo, como veremos, estd em
consonancia com o aspecto préoprio das escolas antigas, entremeadas por um curioso mistério
sobre a figura do mestre de Plotino, Aménio de Sacas e sobre o pacto da ndo exposicdo das
doutrinas na forma escrita.

A escolha de tal abordagem surge da necessidade de compreender os tratados nédo
apenas como paradigmas doutrinarios e herméticos, mas também como expressdo de respostas
instigadas por contextos especificos e demandas dos discipulos. Certamente, os tratados cuidam
de questBes gerais e dignas de recordacdo, mas ndo é dificil perceber em que medida eles
ocultam um extenso trabalho dialégico de converséo.

Cremos que refletir o aspecto dialégico como elemento indispensavel dos tratados seja
necessario para os fins dessa dissertacdo. Acreditamos que € analisando essa personalidade
extremamente atraente, malgrado sua aparéncia fisica, que podemos compreender em que

sentido a visao pode ser conduzida pelo Belo.
1.1 AMONIO E A ESCRITA

O pensamento de Plotino, conforme analisaremos adiante, € um extenso caminho de
retorno aos principios originais do pensamento, 0 que € atestado de modo exemplar ja nas
primeiras linhas das Enéadas. Isto porque, em grande medida, a reflexdo percorre o caminho
inverso da sensacdo. A ordem ascendente dos escritos plotinianos, no entanto, é estabelecida
posteriormente pelo discipulo Porfirio, ao que tudo indica, em vista de preocupacao didatica, o
que ndo significa se tratar de material iniciaticol; nio obstante, & medida que os escritos s&o

organizados e compilados, formam certo espiral de compreensdo que vai do fisico ao

! Inferéncia da organizacgdo das Enéadas ndo leva a crer que 0s escritos sejam destinados ao

publico, mas as escolas e aos estudiosos.
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metafisico. A vida de Plotino é apresentada também por este discipulo que fornece, além da
divisdo dos tratados, a ambientac&o e as caracteristicas do mestre neoplatonico.

A vida de Plotino, segundo nos apresenta o discipulo, é resultado de uma procura
incessante de conhecimento que levou o ligopolitano a Atenas aos 27 anos. Tal busca terminaria
aos 28, quando encontrou Amonio de Sacas, figura misteriosa e emblematica. Este encontro
marcou 0 comego do percurso desconhecido do ensino de Plotino. Por seu turno, a figura de
Amonio de Sacas torna-se indistinguivel da figura de Plotino, especula-se que Aménio de Sacas
tenha seu sobrenome ligado a grupos étnicos remetendo a origens indianas. Tal hipotese pode
ser corroborada pelo desejo de Plotino em realizar expedicdes a estes lugares, a afim de
conhecer melhor a filosofia praticada por eles. Ainda assim, as hip6teses permanecem pouco
plausiveis. Sobre Amonio, também diz que teria nascido de familia crista, mas que teria se
convertido ao paganismo ao longo da vida (Reale, 2014, p. 08).

A dificuldade de estabelecer os principios de influéncia de Amonio sobre Plotino nao é
isolada. Deve-se considerar a escassez de textos anteriores e o extravio de outros que so
conhecemos de nome, como é o caso dos escritos atribuidos aos discipulos diretos de Aménio:
Erénio e Origenes. De Origenes restaram apenas dois titulos: Sobre os Daimones e O rei é o
unico criador. Evidentemente, o que nos diz o discipulo de Plotino ndo basta para estabelecer
um coeficiente justo a esta personalidade misteriosa. Para alguns estudiosos, no entanto, é
possivel que outros testemunhos permitam estabelecer certos paradigmas de pensamento do
precursor de Plotino, através da tradicdo indireta nos testemunhos tardios de Nemésio e
Hiérocles, fluindo destes a ideia de que o legado de Aménio esta justamente em conciliar 0s
planos do ser platdnico e aristotélico e compreender os processos de derivacdo do real como
criagdo (Reale, 2014, p. 08-13).

H4&, porém, um principio que merece ser ressaltado na atividade filosofica de Aménio:
0 pacto de siléncio. Porfirio toma nota desta promessa entre Amonio e seus discipulos. Trata-
se, a0 que parece, de abdicar de uma exposic¢do descuidada dos conhecimentos ensinados e
manter o ensino fora dos olhos incautos e curiosos. Tal admoestacao sobre o sentido da escrita,
no entanto, torna-se mais transparente quando posto a luz da préatica escolar que distingue muito
bem a filosofia tardia enquanto acontecimento imbricado de conversdo, dado apenas na zona
dialética, tendo nas anotacdes uma funcdo memorial resolutiva de aspectos gerais. Nesse
sentido, a producéo de Plotino pode ser considerada uma trai¢do ao pacto inicial firmado com

o mestre. Contudo, é necessario compreender o que significa esta ruptura e avaliar seu contexto.
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1.2 FILOSOFIA E A ESCRITA

A desconfianca dos antigos com a transposi¢do do pensamento a escrita ndo é novidade.
A postura de Aménio como um mestre que ndo deixou nada escrito remonta diretamente ao
médio platonismo e indiretamente ao paradigma socréatico. Trata-se de um dilema proprio da
atividade filoséfica contida ja nos didlogos platénicos e que desponta para o valor da oralidade
em detrimento da forma escrita. Pierre Hadot sinaliza magistralmente o contexto desta tradicao:

Mais que todas as outras, as obras filosoficas estdo ligadas a oralidade, porque a
prépria filosofia antiga €, antes de tudo, oral [...] A verdadeira formacéao é sempre oral,
porque somente o discurso permite o didlogo, isto é, a possibilidade para o discipulo
de ele proprio descobrir a verdade no jogo de questbes e respostas e também a
possibilidade para 0 mestre de adaptar seu ensino as necessidades do discipulo.
Numerosos filésofos, e ndo dos menores, nao quiseram escrever, considerando, como
Platdo e sem dlvida com razdo, que o0 que se escreve nas almas pelo discurso é mais
real e mais durdvel do que os caracteres tracados sobre o papiro ou o0 pergaminho
(Hadot, 2014, p. 249-250).

Certamente o problema leva a uma discuss@o mais profunda da dindmica pedagogica da
tradicdo grega. No Fedro, por exemplo, Socrates censura o discurso escrito de Lisias
distinguindo-o da posi¢éo do sabio em termos de conveniéncia ou inconveniéncia do discurso.
Para pensar na adequacao do que é dito, deve-se estar voltado ao interlocutor e ao objeto a que
se dirige. Com efeito, assim com um agricultor deve semear de acordo com as exigéncias da
arte, preocupando-se em cultivar nos momentos oportunos. O discurso deve preocupar-se com
0S recursos retoricos que precisam ser utilizados no intercurso dialético, de outro modo nao se

desenvolvera o entendimento adequado (Platdo, Fedro, 276b):

O maior inconveniente da escrita parece-me, caro Fedro, se bem julgo, como a pintura.
As figuras pintadas tém atitudes de seres vivos, mas, se alguém as interroga, manter-
se-8o silenciosas, 0 mesmo acontecendo com os discursos: falam das coisas como se
estas estivessem vivas, mas, se alguém os interroga, no intuito de obter
esclarecimento, limitam-se a repetir sempre a mesmas coisas, mas uma vez escrito,
um discurso chega a toda a parte. Tanto aos que o entendem como aos que nao podem
compreendé-lo e, assim, nunca se chega a saber a quem serve e aquém nao serve.
(Platdo, Fedro, 275d)

A preocupagdo com a estatica dos discursos escritos e sua falta de resposta ativa a
perguntas reflete as preocupacdes de Platdo sobre a perda de autenticidade e dialogo

interpessoal na escrita. SOcrates destaca que o texto, sendo a memdria de um discurso, estaria
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sempre refém do escrutinio do leitor, sem permitir, contudo, que aquele se manifeste, restando
que a dimensdo oral da reflexdo, isto é, seu carater dialdgico, ndo se desenvolva plenamente.
No entanto, Fedro também reconhece uma vantagem unica na escrita: a capacidade de
um discurso escrito chegar em “toda a parte”. 1sso significa que o texto escrito pode ser lido e
interpretado por um puablico amplo e diversificado, transcendendo limitacdes de tempo e
espaco. No entanto, ele ressalta que devido a essa natureza abrangente da escrita, o autor perde
0 controle sobre como seu discurso sera interpretado e em que contexto sera lido. Portanto, o
escritor ndo pode garantir a compreensao correta ou a aplicacdo apropriada de suas ideias.
Assim, ao colocar a atividade do filésofo para fora do campo mimético da escrita, Sécrates
preocupa-se em considerar os limites e as ocasifes desta pratica. A esse respeito as linhas que
se seguem permitem instaurar o lugar do texto para a academia. Retoma-se o didlogo neste

ponto:

Os melhores de todos os discursos escritos sdo os que tem por fim servir de
memorandos ao que conhecem tais discursos e somente nas palavras cujo fito é a
instrugdo, assim se gravando na alma, sobre o que € justo, belo e bom, somente nessas
encontramos uma perdicao digna dos nossos esforgos. (Platdo, Fedro, 276d,)

Desse modo, é apenas quando aquele que foi iniciado nos assuntos tratados que o
estudioso pode fiar no texto escrito certo grau de legitimidade, pois o receptor ndo o tomara
como paradigma. Pode-se com isso especular a que ponto se recorria ao texto escrito entre 0s
iniciados da academia platdnica e neoplaténica. Hadot argumenta que mesmo fildsofos tardios
que produziram obras escritas como Cicero, Séneca, Plutarco e Plotino tinham por finalidade
um exercicio escolar, tal como notas de discussdes e questdes que deveriam ser respondidas

lancando méo dos pressupostos de cada escola:

Um dos exercicios apreciados nas escolas consistia em discutir, seja dialeticamente,
isto é, por questdes e respostas, seja retoricamente, isto é, por um discurso continuo,
0 que se chamavam “teses”, isto €, posicdes tedricas apresentadas sob a forma de
guestdes: A morte € um mal? O sabio fica encolerizado? Tratava-se a0 mesmo tempo
de uma formagdo para o dominio do discurso e de um exercicio propriamente
filosofico. (Hadot, 2014, p. 251).

Tais condi¢Oes da tradicao dialética e da academia certamente tiveram lugar na filosofia
de Aménio, embora ndo se tenha conhecimento de nenhuma obra diretamente ligada a ele.
Contudo, Longino cita-o como guardido de alguns géneros de discursos, situando-o entre 0s

fildsofos que se afastam da forma textual. Em seu proémio, lemos:
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N&o escreveram nenhuma obra cientifica, mas poemas e discursos epiditicos, 0s quais
foram preservados contra a vontade de seus autores, penso eu, pois ndo me parece que
aceitariam tornar-se célebres mais tarde por causa de tais escritos aqueles que
negligenciaram conservar seu pensamento em obras mais sérias. (Porfirio, 2006, p.
193-194).

A citacdo acima faz notar que, assim como o préprio Plotino, Amonio pode ter reservado
certo numero de escritos, mas sem que pretendesse fazer a divulgacdo. Por seu turno, dos
discipulos que quebraram o pacto de abstencéo da escrita, Plotino parece ter tratado o tema com

bastante seriedade por um longo periodo da vida:

Erénio foi o primeiro a romper o pacto, e Origenes seguiu a iniciativa de Erénio. [...]
Plotino continuou por muito tempo sem nada escrever, mas construia seus cursos a
partir de seu encontro com Amonio; assim continuou por dez anos completos,
reunindo-se com alguns, mas sem nada escrever (Porfirio, 2006, p. 168).

Além disso, Porfirio nos situa em meio a tradicdo académica e o dilema da escrita
trazendo algumas informacdes relevantes. A primeira diz respeito ao esforgo dos discipulos em
anotar as discussoes da escola e a transcrever os discursos dos mestres, tal como nos atesta o
discipulo sobre Amélio a respeito de Numénio: “Ultrapassando a todos seus contemporaneos
em laboriosidade, pois copiou quase todos os escritos de Numénio, 0s organizou e quase
decorou a maioria; e, redigindo notas a partir das reunides” (Porfirio, 2006, p. 168). Tal fato
revela os habitos escolares que envolviam mestre e discipulos da época: por um lado, os
discipulos retomavam a memdria das discussdes com 0s mestres, por outro, 0S mestres
transcreviam respostas as questfes, provavelmente as mais recorrentes. No que diz respeito a
Plotino, sabe-se que ja possuia certo nimero de escritos quando conhece Porfirio, contudo o

acesso a estes textos era confiado a poucos:

[...] quando eu, Porfirio, o conheci, tinha ele vinte e um tratados escritos, 0s quais
obtive, embora tivessem sido confiados a poucos. Com efeito, sua obtencdo néo era
facil, ndo acontecia sem escripulo nem simples e muito facilmente, mas ap6s um
exame rigoroso dos que 0s receberiam eram estes 0s escritos, aos quais, como ele
mesmo ndo os intitulara, cada pessoa conferia um titulo diferente (Porfirio, 20086, p.
169).

Com efeito, € por insisténcia dos discipulos que Plotino passa a escrever seus tratados:
“Amélio e eu rogavamos que escrevesse” (Porfirio, 2006, p. 172). Por se tratar de um texto

restrito, ao que indica, a preocupacdo com a arte dialética se insere no mesmo ambito de

15



preocupacdes que foi atestado no Fedro, a contar: se o leitor estara iniciado na doutrina a ponto
de transcender o significado da letra; se ndo estara limitado a simples retencéo e reproducdo do
texto; se estara vivamente ligado ao &mbito da discussao e se podera exercitar-se por si mesmo

na arte. Vejamos:

Quer sejam elas didlogos, como os de Platdo, notas de curso, como as de Aristoteles,
tratados, como os de Plotino, comentérios, como os de Proclo, as obras dos fil6sofos
ndo podem ser interpretadas sem levar em conta a situacdo concreta na qual nasceram:
elas emanam de uma escola filosofica, no sentido mais concreto da palavra, na qual
um mestre forma discipulos e se esforca para conduzi-los a transformacdo e a
realizacdo de si (Hadot 2014, p. 59).

Assim, devemos considerar que exercicio dialético, sendo superior a escrita, tem o texto
como o eco potencialmente turvo, guardado apenas pelos que dele participaram como memorial

da arte superior.

1.3 ESTILO DE PLOTINO: DA ORALIDADE A ESCRITA

A descricdo de Porfirio a respeito de Plotino permanece sendo fonte imprescindivel para
a caracterizacdo da escola neoplatdnica. Ao expor a vida do mestre, o discipulo traz a tona o
habito dialético de que participavam mestres e ouvintes, e em especial a relagdo entre o
discipulo e seu mestre. Observa-se que 0s costumes escolares incluem o tratamento de questdes
e a exegese dos classicos, embora, ndo como nos dias atuais, nota-se a importancia dos textos
e anotacdes, nada que pudesse dispensar a formacdo baseada na dialética, pois a “formacéo
supera a informacdo” (Hadot, 2014, p. 335). O que de fato prepondera nas exposi¢fes dos
mestres e no questionamento dos discipulos é a autoridade da verdade que o exercicio dialético
alcanga.

Esse exercicio intenso de investigacdo é retratado na personalidade de Plotino, pois,
enquanto orador, Plotino ndo é simplesmente um erudito, ele se define para além disso. O
testemunho de Porfirio é reiteradamente deificado e descreve um ambiente estimulante de
formacéo onde pode-se aferir a verdadeira fotografia do mestre — enquanto despreza a forma
fisica — trata-se da caracterizacdo de uma alma que esté a procura, disposta e solicita as questdes

que Ihe sdo enderecadas:
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Nas reuni@es, era habil para expressar-se e poderosissimo em encontrar e conceber as
ideias a proferir, embora cometesse algumas faltas na pronlncia: pois ndo dizia
anamimnésketai (rememorau), mas anamnemisketai, e ainda outras palavras
incorretas que conservava mesmo ao escrever. Entretanto, ao falar, sua inteligéncia
resplandecia e sua luz iluminava até mesmo seu rosto; era agradavel olha-lo, mas
nesses momentos era verdadeiramente belo; algumas goticulas de suor umedeciam
sua fronte e pareciam realgar-lhe ainda mais o esplendor e, ante as perguntas, mostrava
sua brandura e seu vigor (Porfirio, 2006, p. 184).

Essa representacdo feita pelo discipulo retoma o Eros filosofico entre o discipulo e seu
mestre. Plotino € caracterizado como um espirito de luz excelsa que dispensa qualquer erudicéo
vazia, ndo importam aos discipulos os vicios de linguagem, mas sim a condugéo autdbnoma da
alma frente as dificuldades que Ihes sdo apresentadas. Consta que os debates que mantinha eram
longos, o que fosse necessario para alcancar o entendimento, sé depois de resolvida a contenda
é que poderiam ser anotadas pelo discipulo. Porfirio cita a si mesmo como exemplo guando,
ap6s uma longa discusséao entre ele e Plotino, 0s outros ouvintes solicitam a Plotino que cesse
o assunto, para que fossem anotados por todos, ao que responde Plotino: “Mas, se ndo
resolvermos as dificuldades questionadas por Porfirio, ndo poderiamos dizer uma Unica palavra
para ser anotada” (Porfirio, 2006, p. 184). Um segundo ponto relacionado a escrita de Plotino

refere-se as limitagdes fisicas do fil6sofo:

Pois, ap0s ter escrito, nunca suportava copiar uma segunda vez o que escrevera, nem
sequer Ié-lo ou perpassa-lo uma Unica vez, porque sua visdo ndo o ajudava na leitura.
E escrevia sem desenhar as letras com beleza, sem separar claramente as silabas e sem
preocupar-se com a ortografia, mas apenas com o pensamento (Porfirio, 2006, p. 178).

Além do estilo assumido por Plotino ao converter o discurso em texto, assumidas as
limitacdes fisicas e vicios de linguagem, o discipulo revela ainda a personalidade do fildsofo,
gue no conteddo escrito grava as marcas da oralidade de maneira decisiva. Parece, como nos
atesta, que escrita e oralidade transigem, pois ndo hé interrupcdo entre o discurso falado e o
escrito, ou melhor, a forma escrita guarda a mesma caracteristica de conversacao que Plotino

possuia na forma oral:

Tendo concluido uma reflexdo, em si mesmo, do seu principio ao seu fim, em seguida
punha por escrito suas reflexdes, escrevendo continuamente as ideias compostas em
sua alma de tal modo que parecia copié-las de um livro; porque, mesmo quando
conversava com alguém e continuava com a conversagdo, estava voltado para a
reflexdo, de modo a simultaneamente satisfazer a exigéncia da conversacdo e
conservar ininterrupto o pensamento, perseverando a reflexdo; e quando seu
interlocutor tinha partido sequer retomava o que estava escrito, (...), mas encadeava 0s
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pensamentos seguintes, como se nao houvesse dispensado tempo algum no intervalo
em que conduzia a conversagdo. Estava, portanto, a0 mesmo tempo consigo e com 0s
outros, e jamais afrouxara essa atencdo dirigida a si mesmo, exceto no sono, que era
afastado pela exiguidade de alimento — pois amilde sequer tocava um pao — e também
por sua conversdo continuamente dirigida ao intelecto (Porfirio, 2006, p. 178).

No trecho acima € possivel esclarecer uma série de questdes quanto a capacidade
exegética e o grau de hermetismo das Enéadas. Como nos lembra o estrangeiro no Sofista:
“Pensamento e discurso sdo0 0 mesmo; mas o primeiro, que € o dialogo intimo da alma consigo
mesma” (Platdo, Sofista, 263e). Assim, fica explicito que a dialética de Plotino se apresenta nas
Enéadas. Embora privilegie o discurso, ndo ha mais os tracos caracteristicos da dialética
entrecruzada dos discipulos e o mestre, diferindo bastante das primeiras impressdes que Platdo
deu sobre a filosofia nos didlogos. Trata-se de um sujeito consigo, cujo interlocutor ndo se
personifica diretamente e Plotino parece incorpora-las em sua reflexdo a ponto de ndo deixar

intervalo entre o discurso oral e o escrito.

1.4 O PROGRAMA CONTEMPLATIVO DAS ENEADAS E A DIVISAO DE PORFIRIO

Conforme podemos observar, a escrita dos tratados revela a dindmica interna da escola
de Plotino. No entanto, naquela época a transcri¢do de obras ja era algo bastante popular, uma
vez que circulavam escritos da tradicdo filoséfica, muitos dos quais sO restam os titulos e
mencdes. A elaboracdo de discursos, réplicas e tréplicas era habitual, os mestres incumbiam
seus pupilos de elaborarem respostas as controvérsias, corrigirem interpretacdes segundo 0s
principios da escola ou mesmo refutar teses de outras escolas e movimentos, de sorte que 0s
discursos representavam um registro de teses de escolas diversas. O testemunho de Longino,
citado como arguto, censor e erudito, menciona o ambiente plural, numeroso de filésofos e
reflexdo. No proé€mio do escrito “De Longino, contra Plotino e Gentiliano Amélio, sobre o fim”,

destaca-se:

Alguns empreenderam a tarefa de expor suas doutrinas por escrito, legando aos
porvindouros a possibilidade de participar dos beneficios por eles dispensados, ao
passo que outros acreditaram que lhes era suficiente conduzir seus discipulos a
compreensdo de suas doutrinas (Porfirio, 2006, p. 192-193)

Plotino produziu o numero de cinquenta e quatro tratados e apds sua morte, ndo

demorou para que estes escritos se difundissem entre os eruditos e interessados. A copia dos
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textos, porém, exigiu uma organizacdo diferente da ordem cronoldgica. Como apresentou
Porfirio, trata-se de uma selecdo de leitura que agrupa temas semelhantes, os quais alguns séo
mais simples e outros mais complexos. Tal divisdo permite ao leitor-tradutor um vislumbre
entre os influxos de pensamento, diminuindo a confusédo pela progressdo de temas.

Pode-se referir a esta divisdo como pedagogia da contemplacgéo, apenas no alcance
temaético, pois ao se estabelecer a organizacdo dos textos fora da ordem cronoldgica, inserem-
se certos cortes e descontinuidades que lhe sdo estranhas que, por vezes, necessitam da
continuidade cronologica (Reale, 2014). A finalidade da divisdo, por seguir uma ordem de
complexidade, revela a escalada do sensivel ao inteligivel, assim como intui-se para além do
intelecto o Uno. A empresa do discipulo, pelo contato com o mestre, deve nutrir-se da mesma
forca que imprime Plotino a seus escritos, do sensivel ao intelecto, do intelecto a contemplacéo

mistica, seguindo a ordem de ascenséo que se revela no Banquete de Platéo:

Assim, especialmente a esse vardo daimdnico, que amiude se elevava ao deus primeiro
e transcendente através de seus pensamentos e seguindo os caminhos ensinados por
Platdo no Banquete71, revelou-se para ele aquele deus, que ndo tem formato nem
forma alguma, estabelecido acima do intelecto e de todo o inteligivel (Porfirio, 2006
p.200)

Contudo, a divisdo ndo verte explicitamente para este fim, a medida que imita outras

organizacoes:

[...] imitei Apolodoro de Atenas e o peripatético Andronico, dos quais 0 primeiro
reuniu as obras do comedidgrafo Epicarmo dispondo-as em dez tomos, e o segundo
separou os escritos de Aristoteles e Teofrasto por assunto, agrupando no mesmo tomo
os temas afins; [...Jreuni agrupando em cada Enéada os escritos afins, dando ainda
posicdo inicial as questdes mais faceis (Porfirio, 2006, p. 201).

Originalmente as seis Enéadas foram concebidas em trés volumes, o primeiro contendo
trés tomos, o segundo, dois, e o terceiro, do quarto aos ultimos tratados sobre o Uno.
Assim, a primeira parte da divisdo de Porfirio reune tradados com predominancia ética,

para o qual foram selecionados e dividido nos seguintes tratados:

1.1. Que é o vivente e que é o homem; 1.2 sobre as virtudes; 1.3 Sobre a dialética 1.4
sobre a felicidade, 1.5 se a felicidade esta na distensdo do tempo, 1.6 Sobre o belo; 1.7
Sobre o bem primério e ostros bens, 1.8 De onde vém os males, 1.9 Sobre o suicidio
Porfirio, 2006, p. 170).
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Na selecdo dos tomos Il e 11, o discipulo dispde os assuntos concernentes ao cosmos e
as especulagdes sobre 0 cosmos, no que segue:

I1. 1 Sobre o cosmos; 11. 2 Sobre 0 movimento circular; 1l. 3 Se os astros influem, li.
4 Sobre as duas matérias; li. 5 Sobre o que esta em poténcia e o que esta em ato; li. 6
Sobre a qualidade e a forma; li. 7 Sobre efuséo total; Il. 8 Como as coisas visas a
distancia aparecem pequenos; li. 9 Contra aqueles que dizem que o demiurgo do
cosmos e 0 cosmos sdo maus; 1. 1 Sobre o destino; I11. 2 Sobre a providéncia I, 11I.
3 Sobre a providéncia I, I11. 4 Sobre o daimon que nos coube, IIl. 5 Sobre 0 amor,
111. 6 Sobre a impassibilidade das incorpdreos, I11. 7 Sobre a eternidade e o tempo, Il1.
8 Sobre a natureza, a contemplacédo e o uno, I1l. 9 ConsideracGes diversas. (ibeidem)

A 1V Enéadas trata, de forma ascendente, da terceira hipdstase, reunindo assim os

tratados sobre a alma, no que segue:

IV. 2 Sobre a esséncia da alma; 1V. 1 Sobre a esséncia da alma Il, 1VV. 3 Sobre as
aporias relativas a alma I, 1V. 4 Sobre as aporias relativas a alma II; IV. 5 Sobre as
aporias relativas a alma 111 ou sobre a visdo, IV. 6 Sobre a sensa¢éo e a memoria; 1V.
7 Sobre a imortalidade da alma, V. 8 Sobre a descida da alma aos corpos, 1V. 9 Se
todas as almas s&o uma so. (ibidem)

As Enéadas V, importantissima para a compreensdo da metafisica de Plotino, trata do

intelecto, nos seguintes tratados:

V. 1 Sobre as trés hipostases principais, V. 2 Sobre a génese e a ordem dos posteriores
ao primeiro, V. 3 Sobre as hipostases cognoscentes e o que esta além V. 4 Como o
gue é posterior ao primeiro procede do primeiro e sobre o uno, V. 5 Que os inteligiveis
ndo sdo exteriores ao intelecto e sobre 0 bem, V. 6 Sobre o fato de que o que esta além
do ente ndo inteligente, qual é o inteligente primario e qual é o secundério, V. 7 Sobre
se h4 ideias de coisas particulares, V. 8 Sobre a beleza inteligivel, V. 9 Sobre o
intelecto, as ideias e o ente.(Porfirio, 2006, p. 171).

Por fim as Enéadas VI, sobre assuntos relativos ao Uno:

VI. 1 Sobre os géneros do ente I, VI. 2 Sobre os géneros do ente 1I, VI. 3 Sobre 0s
géneros do ente 111, VI. 4 Sobre o fato de que o ente esta inteiro, uno e idéntico em
todas as partes I, VI. 5 Sobre o fato de que o ente esta inteiro, uno e idéntico em todas
as partes Il, VI. 6 Sobre os nimeros, VI. 7 Como a multiplicidade de ideias veio a
existir e sobre 0 bem, V1. 8 Sobre o voluntério e sobre a vontade do uno, VI. 9 Sobre
0 bem ou o uno. (Porfirio, 2006, p. 172)
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Ao optar por uma divisdo tematica do simples ao complexo, o discipulo parece
estabelecer uma escala do sensivel ao inteligivel e para além do intelecto, 0 Uno. A divisao,
porém, ndo deixa de complexificar o simples e simplificar o complexo, partindo da divisdo

tematica, ja das primeiras Enéadas, imp6e-se todo o pressuposto metafisico neoplatdnico:

Os escritos de cada grupo, apesar de seus titulos, tratam em geral de todas as questdes
ou, pelo menos, assumem que toda a doutrina é conhecida. A esse respeito, as Enéadas
de Plotino contrastam fortemente com as producBes posteriores da escola
neoplatbnica, obras de professores formados em uma longa tradigdo escolar. O
Manual de Teologia de Proclo, no qual todos os assuntos sdo mantidos em perfeita
ordem, é um exemplo disso (Bréhier, 1953, p. 32).

A ordem de Porfirio ndo esta isenta de criticas. Alexander Szlezék (2010) analisa que o
regime de escrita de Plotino representa um tipo Unico de acesso da tradicdo filosofica ao
inteligivel. Plotino estaria vinculado a tradi¢do neoplatonica e ao platonismo por um “acordo
protréptico acerca da a-sensibilidade para o mundo inteligivel” (Szlezdk, 2010, p. 26).
“Protréptico” (mpotpemtikdc) aqui se refere a uma abordagem gradual, semelhante a uma
“prétese” que auxilia na capacidade de perceber o mundo inteligivel, tendo o propdsito de
persuadir, incentivar ou estimular alguém em direcdo a um certo modo de vida, crenca ou
comportamento considerado mais valioso ou virtuoso. Vemos na protréptica plotiniana a
“exortacdo”, no sentido de que busca estimular as pessoas ndo apenas intelectualmente, mas
também emocionalmente, a adotar uma abordagem especifica da vida.

A “a-sensibilidade” inicial € uma falta de percepcao direta do mundo inteligivel, mas
essa falta de sensibilidade poderia ser superada por meio do esforco filosofico e espiritual.
Assim, para o estudioso, ha uma necessidade implicita de retomar ciclicamente o acesso
apreendido por Platdo e orienta-se sempre neste sentido, tal retomada seria rompida na divisdo
de Porfirio. Assim, na medida em que os tratados dependem do acesso fiado pela tradicdo
platdnica, é preciso recorrer sempre aos meios encantatorios da retdrica: “encantamentos sobre
a alma que procura” (id., p. 358). Em funcdo desse acesso, 0s escritos estdo repletos de
repeticdes e evocacoes estilisticas, e estas repeticfes pdem em xeque a ordem que Porfirio
pretendeu dar aos escritos nas Enéadas, bem como qualquer outro ordenamento sistematico dos
escritos de Plotino (Szlezak, 2010, p. 358). Em outras palavras, a divisdo ignoraria 0 movimento

sempre renovado do salto ascensional ao inteligivel.
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1.5 PLOTINO E A TRADICAO

Emile Bréhier (1963) sinaliza que o médio platonismo é caracterizado como a época
dos comentarios, e, mais que isso, que este ambiente académico esta em funcéo do resgate de
Platdo em meio a um conturbado contexto social, politico e espiritual. Entende-se, com isso, a
decadéncia do Império Romano dos trés primeiros séculos e do helenismo grego de modo geral.
Tal decadéncia esta relacionada a confluéncia de fatores, como as invasdes barbaras e a peste;
também contam fatores internos da cultura e o surgimento de novas seitas que mesclam
elementos distintos do orientalismo com o helenismo, bem como a ruina do estoicismo e
epicurismo que alicercaram a filosofia dogmatica da época (Bréhier, 1953 p. 358), essa
dissolucao do paganismo gera, por sua vez, demandas espirituais graves.

A agonia cosmopolita tdo caracteristica deste periodo culmina na dissolucdo das bases
do mundo antigo. Na linha de frente do resgate dessa tradi¢éo estdo 0s neoplatonicos). De fato,
esta tradicdo lidou com os novos dilemas espirituais e morais da época. No que diz respeito a
Plotino, Bréhier (1953) ressalta ainda que a tensdo historica exige de Plotino uma especulacéo
em concordancia com o0s antigos, mas movida pelas questdes de seu tempo, e por iSso ao reagir,
corrigir e retomar o platonismo contra a dissidéncias e mas interpretagdes, o filosofo incorpora

elementos contextuais em sua argumentacao:

Plotino adere de todo coragdo e com toda a sua vontade a filosofia grega, mas os
problemas que ele coloca sdo problemas que a filosofia grega nunca enfrentou, ou
seja, problemas propriamente religiosos. Dai um esforco para adaptar a filosofia grega
a pontos de vista que ndo eram seus; dai uma profunda transformagéo do helenismo,
uma espécie de violéncia feita a filosofia grega para fazé-la dizer o que talvez ndo
fosse capaz de dizer (Bréhier, 1953, p. 28).

Portanto, ndo se trata simplesmente de corrigir os elementos classicos a luz da
autoridade dos antigos, sendo argumentar como a interpretacdo dessas fontes se desenvolve em
concordancia com a verdade, restabelecendo o entendimento do cosmo. Sobre esse ponto,
Szlezéak afirma se tratar de reconhecer ndo o argumento de autoridade, mas a verdade que é ja
desde sempre encontrada nos antigos (Szlezék, 2010, p. 20). Por isso, ndo se trata de uma
descoberta radical, o fildsofo ndo tem a intencdo de ser original, mas reconhecer onde o ponto
de acesso a verdade foi instaurado, retomando a tradi¢do de forma a restaurar o vinculo a este

acesso.
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Quanto as fontes, o neoplatonismo ao qual Plotino tem acesso é compreendido como
uma rede complexa de pensadores; a abordagem mais significativa de recepcao da tradicéo diz
respeito aos autotestemunhos do proprio Plotino em suas alusbes as tradicdes, presentes no
interior dos tratados. Sabe-se que Plotino recorre a uma série de textos em sua escola, o
discipulo cita entre outros Numénio, filésofo ao qual Plotino foi acusado de plagiar (Porfirio,
2006, p. 187). Porfirio, no entanto, resguarda a honra do mestre, ressaltando que Plotino
permanecia distante destas referéncias ao discursar. E possivel que a retomada de textos como
0 de Numeénio tivessem um papel propedéutico nas exposicdes de Plotino, pois trata-se de
retomar um problema tematicamente antigo para dar uma resposta dialeticamente nova. Dessa
fonte direta de textos constam as citadas por Longino e que apresentam uma avaliagao decisiva
sobre a tradicdo que inclui Plotino; dela podemos exaurir a importancia e qualidade da obra do

filbsofo em meio a outros autores, como atesta o erudito:

Entretanto, aqueles que mostraram seriedade ao escrever, pelo grande nimero de
problemas de que trataram e empregaram um modo préprio de especular, séo Plotino
e Gentiliano Amélio: o primeiro, porque explicou os principios pitagéricos e
platbnicos, conforme me parece, com maior clareza que seus predecessores, de modo
que as obras de Numénio, de Cronio, de Moderato e de Trasilo estdo muito aquem,
quanto a exatiddo. [...] E estes sdo os dois Unicos, cOMo nos parece, cujos escritos
merecem ser examinados (Porfirio, 2006, p. 194).

Ao considerar o testemunho histdrico, a passagem revela a experiéncia comum de
expressdes exegéticas da tradicdo platdnica e pitagdrica da qual Plotino se destaca em funcao
da clareza e da quantidade de problemas tratados. O fato de ser posto a frente de outros filésofos
de expressdo escrita, reforca, ainda mais, o complexo universo intelectual da época.
Notadamente, € comum a critica matua, o préprio Longino é criticado por Plotino como sendo
um fil6logo, mas jamais um filésofo (Porfirio, 2006, p. 185).

Porfirio situa o teor dos tratados e sua ligacdo com a tradicdo revelando as fontes
estoicas e peripatéticas de Plotino, os escritos estdo imiscuidos com elementos que certamente

se justificam e se harmonizam com a verdade antiga:

Em seus escritos estdo misturadas de modo imperceptivel tanto as doutrinas estoicas
guanto as peripatéticas; e também estdo condensados os temas da Metafisica de
Aristoteles. Nao lhe passou desapercebido nenhum teorema, como se diz, geométrico,
nem aritmético, nem mecanico, nem 6tico, nem musical: mas nao estava preparado
para exercer essas ciéncias (Porfirio, 2006, p.184).
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Em relagdo a recepcdo critica da tradi¢do, é necessario ainda considerar a posicéo de
Plotino frente a fonte principal, isto é, Platdo e os dialogos. O proprio Plotino se considerava
um intérprete de Platdo, tal como nos assinala no tratado 11, 7, 1. 13, em especial na passagem
V, 1, 8-9, “Sobre as trés hipdstases principais™, a partir da qual Plotino reivindica, enquanto

herdeiro, da tradi¢do antiga que antecede a Platdo:

Donde resulta que Platdo sabia que a Inteligéncia procede do Bem e da Inteligéncia
da Alma, e que essas doutrinas ndo sdo novas nem foram expostas no passado, mas
h& muito tempo, ndo de forma patente, é verdade, mas a exposicao atual é uma exegese
da primeira porque mostra pelo testemunho dos proprios escritos de Platdo que essas
(nossas) visdes sdo antigas? (Plotino, Enéadas, V.1.8.10-15).

E preciso reconhecer a infalibilidade platdnica sobre os assuntos inteligiveis. De fato,
para Plotino, Platdo representa o mais alto grau de elevacdo filoséfica e estabelece uma linha
mestra de intepretacdo e desenvolvimento de contemplacdo que tem origem nos pré-socraticos

e que se estende a todos 0s posteriores:

Ja Parménides, antes de Platdo, esbarrava nessa mesma teoria porque, ao dizer: Porque
pensar e ser sdo a mesma coisa, reduzia Entidade e Inteligéncia a identidade e ndo
colocava a Entidade entre os sensiveis. [...] Anaxagoras, ao qualificar a Inteligéncia
como pura e sem mistura, também estabelece que o Primeiro é simples e que o0 Uno é
transcendente. Mas, devido a sua antiguidade, negligenciou a precisdo. Da mesma
forma, Heraclito sabe que o Uno é eterno e inteligivel, porque os corpos se tornam
perpétuos e séo fluentes. Para Empédocles, "Discordancia” dissocia e "Amizade" é o
Uno; Ele também concebe este Gltimo como incorpéreo e os elementos sdo como a
matéria.®> (Plotino, Enéadas, V 1, 8, 7-25; 9, 1-8)

Platdo imprime vantagem entre os anteriores, pois teria tratado melhor e desenvolvido
as ideias e intuicGes dos fil6sofos antigos, e possuindo superioridade, mesmo entre 0s
posteriores, como € o caso de Aristdteles, sendo assim, um paradigma da verdade. Além disso,
Plotino corrobora com a tradicdo pitagérica; como nota Szlezak, é costume que os pitagoricos

associassem Platdo e Aristdteles ao nono e décimos mestres depois de Pitagoras. (Szlezak apud

2 TOVG 88 VIV AOYouC EEMYNTAC EKEIVV Yeyovéval LopTLPIOIC TIGTMOAUEVOVE TAC SOEG TAVTAC TUAAS ETVOL
10ic avTod “Tov IMAdtwvog ypaupacty. (Plotino, Enéadas V I, 8, 10-15).

% finteto pdv o koi Hopuevidng npdtepov tiig Totam g §6éng kaddcov eic TodTd cuvijyev dv kol vody, kai 10 dv
ovk v Toic 0o Toig 81ifeT0: 10 Yép 0Td VOElY oTiv T€ Kai etvai’ Aéyov. [...] Avatayopag 8¢ vodv kabapdv Kol
apuyi] Aéyov amlodv kol adtog Tifetal TO TPOTOV Kol YOPIoTOV 1O €V, T0 & AkpiPec di dpyatdTnTa Tapfke. Kol
‘Hpdrderrog 8¢ 10 £v 01dev Gid10V Kol vonTov: To yap cOUoTo Yivetol del koi péovta. 16 68 Eunedorhel 10 veikog
uev daipel, 1 8¢ ehia 10 Ev—dodpatov 8¢ kai avtog todto—td 8¢ otoryeia g HAn (Plotino, Enéadas. V 1, 8, 7-
25; 9, 1-8).
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Theilier, 2010, p. 68). Os neoplaténicos atribuem ao nimero pitagdrico a vantagem de abstrair
da sensibilidade imediata, compreendendo um principio ndo material, sinal da elevacdo do
espirito ao conceito. Conforme afirma Plotino: “Mas também a alma é nimero. Porque as
primeiras realidades ndo sdo massas nem grandezas™* (Enéadas, V, 1, 5, 5-10).

Notamos, desta forma que, ao conduzir sua investigacao pela tradicdo, Plotino antevé
a linha mestra que une a filosofia antiga, isto é, o principio inteligivel do mundo. Sem duvida,
a relacdo com o platonismo se deve a autoridade e 0 mérito de antiguidade deste autor; nao
obstante, é necessario compreender como esse vinculo se estabelece. Plotino atribuiu a Platdo
um carater divino, “o divino Platdo”, chega a celebrar o natalicio deste. Contudo, este
coroamento ndo exime o raciocinio e sua influéncia ndo poderia ser simplesmente exercida sem
coercao logica. Para Plotino, Platéo oferece um acesso irrecusavel a verdade; o pai da Academia
foi, antes de tudo, um fildsofo por exceléncia, coube-lhe perscrutar as esferas inteligiveis e
estabelecer um projeto de converséo.

Nesse sentido, ndo ha um acesso inédito a verdade, porque ela j& esté posta por alguém
entre os antigos. No entanto, ndo se trata de um acesso a tradi¢do pela tradicdo ou simples
imposicdo legal como notou Szlezak: “[...] a mesma argumentacdo que, em principio, atribui a
verdade aos antigos contém o postulado da autonomia do pensamento, e até a tentativa de
demonstrar que ndo ¢ possivel descobrir a verdade sem um acesso pessoal a ela” (Szlezak, 2010,
p. 20-21). E necessario que aquele que pensa ja esteja sobre a disposicdo daquilo que é

demonstrado, como nota 0 comentador:

O acesso a verdade depende de um parentesco de esséncia. Aqui Plotino ja nao
distingue entre a apreensdo da verdade como o préprio e essencialmente apresentado,
e a apreensdo da orientacdo correta para a verdade a partir de outros (mesmo Platao).
Parece que nos € possivel reconhecer a corre¢do da filosofia platdnica, porque as
realidades por ela citadas j& estdo em nés. A mera doxografia é caracterizada como
aproximacdo simplesmente extrinseca que permanece sem compreensdo (Szlezak,
2010, p. 22-23).

Ele sinaliza ainda:

Ele vé na presenca da realidade inteligivel em nés a Gnica garantia para a percepcéo
adequada da verdade, porém, essa presenca nao é evidente ela precisa ser descoberta.
N&o vai de si que descubramos a nossa efetiva Esséncia, a maioria de nés jamais chega
a alcanca-la. Ndo podemos, do critério encoberto da verdade, fazer algo que

4 ap1Opog 82 Ko 1 yoyn. OO yap dykor o TpdTa 00de peyédn (Enéadas V, 1, 5, 5-10.)
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utilizamos a nosso bel-prazer: E preciso, primeiro, ser levado a essas bases. caminho
para isso ¢ o da filosofia (...) sem a protrética o impulso de conhecer ndo se

desenvolve (Szlezak, 2010, p. 23-24).

Neste caso, 0 acesso ao principio transcendente do cosmos, sé pode ser alcancado,
pelo esforgo intelectivo, cujos caminhos ja foram tragados entre os antigos e que nao podem ser
simplesmente ignorados; mas, como insiste 0 comentador, tal compresséo néo resulta que o
exegeta seja menos filosofo ou que ele se converta em mero fil6logo. Assim como coube aos
antigos encontrar o acesso a verdade pelo intelecto, isto €, a metafisica em sentido amplo, cabe
a Plotino e aos posteriores, de modo geral, recorrer aquele acesso sem perder por isso a
autonomia. Seguir tal percurso significa entrar em consonancia com a verdade, cujo acesso nos
foi apresentado no passado. Com efeito, toda a tradigdo se revalida dialeticamente nesta

atividade.

1.6 A DIMENSAO DIALOGICA E A CONVERSAO

Antes de tudo, é importante considerar que o problema relacionado ao ponto de partida
da conversdo pode estar revestido de um possivel anacronismo legado do modelo judaico-
cristdo, o que interfere em nossa interpretacdo do dilema ético-dialético proposto nesta reflexdo,
conforme observado por John M. Dillon. A tradicdo nos remete a um aspecto concernente ao
amor e cuidado pelo proximo, “por sua propria condi¢ao” (Dillon, 2017, p. 369). Todavia, ao
retomar a figura do sabio na antiguidade, o autor recorda que se tratava de um periodo que
propunha uma atencdo cada vez maior para consigo mesmo, mas como lembra, sem deixar de
considerar o cuidado de Plotino com aqueles que sdo proximos. Em outras palavras, o sabio é

aquele que, antes de tudo, permanece num estado de presenga consigo mesmo. Vejamos:

O pensamento ético grego em geral, seja platbnico, peripatético, estoico ou epicurista,
foi frequentemente e justamente caracterizado como comparativamente autocentrado
e intelectualista, em comparagdo as teorias modernas, mas o pensamento de Plotino
penso que pode ser dito, € mais do que isso. seu cuidado com 0s outros como podemos
ver na vida de Porfirio, foi de fato exemplar, mas sua mente estava firmemente fixada
no plano noético, e em seu proprio propdésito de unido com ele, e é essa preocupagdo
gue domina a sua teoria ética (Dillon, 2017, p. 369-370).

A vida de Plotino, conforme refletida nas descri¢fes do discipulo Porfirio, imprime a

forca de uma vida dedicada & conversdo. A relacdo com a nao-escrita, destacada nos topicos
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anteriores, representa uma das caracteristicas que marca essa atividade, compreendendo, com

1SS0, Um movimento comprometido com a converséo do homem integral, como salienta Hadot:

Quer sejam elas dialogos, como os de Platdo, notas de curso, como as de Aristoteles,
tratados, como os de Plotino, comentarios, como os de Proclo, as obras dos filosofos
ndo podem ser interpretadas sem levar em conta a situagdo concreta na qual nasceram:
elas emanam de uma escola filosofica, no sentido mais concreto da palavra, na qual
um mestre formar discipulos e se esforca para conduzi-los a transformacdo e a
realizacdo de si (Hadot, 2014, p.59).

Hadot compreendeu que essa personalidade estd voltada, sobretudo, para uma
mudanca radical no estilo de vida daqueles que participam da escola, cuja figura de guia é
depositada no sabio-fildsofo, que aparece como modelo de vida, monélito moral que acolhe 0s

que desejam segui-lo:

Mas a filosofia, em toda antiguidade, € antes de tudo um estilo de vida, entra-se por
assim dizer, na filosofia, como se entra em uma religido por uma conversdo que
provoca uma modificacao total da existéncia. O fildsofo é menos um professor do que
0 Mestre espiritual: ele exorta a conversao, depois dirige os novos convertidos, 0s
jovens, com frequéncia adultos, nas vias da sabedoria. E um diretor da consciéncia.
Ele ensina, por certo. Seus cursos podem mesmo até ter certo carater técnico,
relacionar-se com questdes da logica ou da fisica. Mas esses sdo exercicios
intelectuais que fazem parte de um método de formacédo enderecado a alma (Hadot,
2019, p. 91).

Como sinal dessa personalidade dedicada a vida espiritual, Plotino aparece como um
interlocutor docil as questdes que Ihe sdo enderecadas, seu semblante é menos de um erudito
que de um sabio; sendo interpelado, volta-se para si mesmo e conduz aqueles a contemplacéo,
sem retirar-se das exigéncias do momento. Contudo, como verificou-se nos testemunhos de
Longino, tal espectro de um exercicio espiritual ndo é exclusivo do circulo plotiniano: os
testemunhos de outros mestres implicam a real dimensdo desta atividade investigativa que
comporta a dindmica espiritual da antiguidade tardia.

O fato citado por Porfirio, que descreve a dimensdo “ensimesmada” de Plotino ao
responder seus interlocutores, nos levaria a questionar o ambito doutrinario dos dialogos, o
potencial desprezo para com a vida comum e mesmo para com aqueles que Ihe dirigem
inquietacbes, mas, como notamos na descri¢do: “porque, mesmo quando conversava com
alguém e continuava com a conversacdo, estava voltado para a reflexdo, de modo a
simultaneamente satisfazer a exigéncia da conversacdo e conservar ininterrupto o pensamento,

perseverando a reflexao” (Porfirio, 2007, p. 178). Assim, esta persisténcia na reflexdo frente a
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seus interlocutores é sinal da adocéo de postura contemplativa ininterrupta, mas ndo por isso
devemos considerar 0 ambiente plotiniano como hermético ou mesmo que a restricdo de acesso
aos escritos constitua elemento de um ambiente impenetravel de reflexdes, conforme notamos:
“Nao se pode concluir, s6 do fato que Plotino supervisionava a difusdo dos seus tratados, que
ele s6 pudesse viver na atmosfera rarefeita de um pequeno cenaculo” (Hadot, 2019, p. 105).
Nesse sentido, como nota o estudioso sobre a relagdo entre mestre e discipulo,
aludindo a discuss&o entre Plotino e Porfirio®, é notdria a postura sempre solicita do mestre que
acolhe e se dispde diante de problemas individuais e que algumas vezes chegam a ser cansativos

para a maioria e que nem sempre agradava a todos (Hadot, 2019, p. 105). Sigamos:

Plotino ndo quer deixar sua contemplacdo, mas ele quer tampouco recusar o outro. E
tudo se passa como se a disponibilidade total, na qual ele se estabeleceu em relacdo a
Deus, Ihe permitisse, e mesmo o condenasse, a ficar em um estado de disponibilidade
total em relacéo aos outros (Hadot, 2019, p.101).

E necessario pensar que as inquietacdes que se apresentavam a Plotino sdo ocasides
privilegiadas onde ndo se recusa a presenca de quem lhe se dirige, sendo que se mostra mais

presente que qualquer outro:

Ademais, o filésofo ndo escrevia para a humanidade inteira, para um auditério
universal. valia mais que respondesse por escrito as questdes feitas por seus
discipulos. orientadas de circunstancias particulares, essas producfes literarias
enderecam a um auditorio particular, sendo a um Unico individuo (Hadot, 2019, p.
105)

De maneira geral, é importante destacar que a preocupacdo em manter a filosofia
dentro do ambito dialdgico esta inserida na relacdo de conversdao e como 0s problemas
ocasionais levam o mestre a estabelecer a verdade, dialeticamente, ndo apenas consigo. Essa
tarefa conta como elementos fundamentais para a experiéncia dos tratados de Plotino e delimita
seu estilo dial6gico. Esse cuidado é especialmente evidente nas Enéadas.

A partir disso, é possivel inferir que Plotino valoriza a relacdo dialética, entendendo a

importancia da interagdo com seus interlocutores para a contemplagdo. Mesmo considerando o

5 Vide Porfirio, 2007, p. 178
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espaco da escrita e sua resolucdo memorial, € necessario reconhecer como essa dindmica
pedagogica é inserida no espago de conversdo do particular.

Observa-se frequentemente que o dialogo como instrumento de conversdo destaca a
dindmica de autoconhecimento tanto no mestre quanto no discipulo. No entanto, 0 contexto
dessa relacdo s6 pode ser entendido por aqueles, 0s quais a inquietacdo instiga e que estdo em
didlogo. O paradigma dessa relacdo é apresentado no dialogo platénico Fedro, como j& foi
observado. Podemos perceber em que sentido a conversao estabelece um retorno e como esse

retorno depende da dimensdo experiencial daquele que se insere no conjunto de investigacdes.
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2 PLOTINO E A DOUTRINA DA PROCESSAO

Plotino compreende-se na linha interpretativa da tradicdo grega, conforme
constatamos, além disso empreendeu uma exegese desta tradicdo; ndo obstante, sua
investigacdo envolveu dar respostas as demandas de seu tempo. A conhecida doutrina da
processdo de Plotino compreende a mais nobre distingdo desta heranca.

A metafisica neoplatonica compreendida na doutrina da processao é vislumbrada nos
termos desta pesquisa como uma proposta de retorno contemplativo as causas. A investigacdo
plotiniana compreende, através da organizacdo de Porfirio, uma divisdo ascendente que,
partindo do grau mais baixo, isto é, de nossa percepc¢ao sensivel, permite compreender a ordem
de engendramentos que representam as origens constitutivas do todo. Além disso, intui o
principio de unidade que ndo se identifica nem com a percep¢do nem com as esséncias
inteligiveis, principio fora do alcance de compreens&o.

A exposicdo plotiniana das hipostases compreendem um longo processo especulativo,
cujas consequéncias e dificuldades ndo pretendemos abordar de todo neste trabalho. Nao
obstante, em funcdo do nlcleo tematico, cuja tarefa é o sentido do Belo para a converséo,
tornou-se necessario sinalizar exemplarmente em que medida os tratados tém sua base
metafisica imersas na necessidade constante e reiterada de oferecer ao individuo acesso a
filosofia, partindo de seu ponto de percepcdo, para voltar-se ou convergir o pensamento para o
“alto”. Segundo Szlezdk é em virtude da concordancia relegada a Platéo, isto é, partindo da
mesma premissa acerca da a-sensibilidade do homem em relacéo ao inteligivel, que Plotino é
movido a reiterar seu convite a contemplacdo (Szlezék, 2014, p. 358) e isto constitui elemento
protréptico em varias passagens das Enéadas e sera destacado a titulo de exemplo.

Plotino concebe a realidade em diferentes graus interconectados, 0s quais emanam uns
dos outros em modos de existéncia que vdo desde a perfeicdo méaxima até o menor grau de
perfeicdo. Essas realidades s&o hipostasiadas em trés categorias, entendendo-se por
“hipostases” a reducdo das realidades subsistentes a principios simples e concisos. As trés
hipdstases contempladas por Plotino sdo: O Uno, O Intelecto e a Alma. A partir do Uno, segue-
se a segunda unidade, o Intelecto ou Nous, e desta deriva a terceira hipdstase, a Alma, da qual
também se desdobra o cosmos fisico. A primeira hipdstase, O Uno, € considerada como a causa
suprema e transcendental de todas as coisas, enquanto as outras duas hipostases sdo

compreendidas como sendo derivadas do Uno, cada uma possuindo uma realidade ontoldgica
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prépria e distintiva. Em outras palavras, para Plotino, hipdstase é a manifestacdo da realidade
em diferentes niveis de existéncia, sendo cada uma delas uma expressao Unica e necessaria da

totalidade da existéncia.

2.1 AALMA

Neste topico abordaremos a hipdstase Alma, cujos tratados Porfirio reuniu nas Enéadas
IV, mas como observado no capitulo anterior, os tratados sdo, em geral, escritos direcionados a
um grupo restrito de estudantes e seguidores; bem por isso, ja desde as primeiras linhas das
Enéadas I, deparamo-nos com a presenca das premissas da metafisica neoplatonica e plotiniana,
i.e., a realidade do ser invisivel que incide no visivel e que mergulha, assim, no interior da
percepcdo. Desde o primeiro tratado das Enéadas | o leitor € conduzido a investigacéo partindo
da disting@o imediata do corpo ¢ alma: “[...] de quem é o sentir?” (1.1.1, p. 235). Considerando
este ponto, é preciso admitir que o mundo fisico, objeto das primeiras Enéadas, esta ja
compreendido no bojo da tradicdo investigativa do inteligivel.

Em Plotino, o cosmos fisico é visto como uma manifestacao imperfeita da realidade. De
acordo com essa perspectiva, 0 mundo fisico ndo tem existéncia autossuficiente e apenas imita
a realidade que existe em um nivel mais elevado de perfeicdo. Na verdade, 0 mundo que
percebemos esta longe do reino da realidade. Para entender a verdadeira natureza do ser, é
necessério ter uma ferramenta adequada de investigacdo: a dialética. E por meio da dialética
que o filésofo é capaz de mudar a direcdo de sua percepc¢édo e olhar além das aparéncias para
descobrir as esséncias das coisas, investigando a parte do mundo que apresenta a verdadeira
realidade.

Na doutrina das hipostases, a investigacdo comeca com a percep¢do da Alma e
concentra-se em explicar por que ela aparenta sofrer com os males fisicos e as mudancas. Em
outras palavras, é necessario desvendar como a alma se distingue em uma parte que padece e
sofre com os males fisicos e da mudanca e outra parte que € imperecivel, imune a esses males.
Para Plotino, os afetos e as sensagfes ndo sao por si mesmos percebidos, mas sdo parte da
prépria natureza da alma, na parte que ndo padece. Nesse sentido, a pergunta “de quem é o

sentir?” (Enéadas, 1.1. p. 235) permite retornar a origem da prépria vida, que é redescoberta na
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percepcdo. Essa investigacdo é crucial para uma compreensdo da percepcao e € um ponto de
discusséo para a distin¢do entre corpo e alma.

Plotino investiga a causa da percepcdo lidando com a premissa de um estado anterior
simples e perfeito, uma vida mais auténtica que € eterna e imutavel, estado incorruptivel e
imperecivel da Alma, onde encontramos de fato a ndés mesmos, um “eu” desvendado e
distinguido pela filosofia:

Assim, pode-se chamé-la [a alma] o verdadeiro imortal, pois o imortal e imperecivel
deve ser impassivel, dando de algum modo de si para outro, mas sem receber nada

além do quanto possui dos anteriores a ela, dos quais ndo se aparta ainda que sejam
superiores. [...]. (Enéadas, 1.1.2. p., 236)

Para compreender adequadamente a alma é fundamental reconhecer que ela € imortal e
se diferencia tanto em relacéo ao que lhe é anterior quanto em relacdo ao que lhe € posterior.
Na verdade, a alma confere ao ser vivo a sua poténcia animica, que € uma imagem e semelhanca
sua. E dessa descendéncia que surge a alma presente no corpo humano. Nesse sentido, 0 homem
é composto de duas partes distintas: uma parte corpdrea e outra incorpdrea. Essa distingcdo
ocorre dentro da prépria alma, com uma parte superior que é capaz de pensar e uma parte
inferior que é responsavel pelas sensacdes.

Entretanto, é necessario explicar como essa parte imortal é capaz de ser afetada. Sendo
uma natureza constante e inalteravel, ela ndo deveria ser capaz de receber algo externo que Ihe
seja estranho e, assim, sofrer e ser afetada. Portanto, ndo pode conter as qualidades que lhe séo
atribuidas sem uma justificativa adequada:

Ora, 0 que é essencial é sem mistura. E da introducdo de algumas coisas, como? Desse
modo, portanto, buscaria ndo ser, o que é. E a dor estd ainda mais longe! E como ou
do que entristecer-se pois precisamente o que € simples em esséncia é autossuficiente,
permanecendo tal como é em sua prépria esséncia. Deleita-se com algo adicionado,
sem nada, nenhum bem, Ihe advém? Pois o que é, é sempre. E também néo sentira,
nem haverd raciocinio ou opinido nele: pois a sensacgdo € a recepcdo de uma forma ou
mesmo de uma afeccéo do corpo, e o raciocinio e a opinido se dirigem a sensacédo
(Enéadas, 1.1.2, p. 236).

A aparente contradicdo é resolvida se a alma reconhecer que é em dois modos distintos:
uma corpdrea e outra incorpdrea, uma que diz respeito ao eu superior, aquela capaz de pensar
e refletir o logos e outra que esta afundada na matéria. Tomando a linha mestra da doutrina da
processdo, entende-se que a alma se distingue em graus que formam uma s6 e mesma hipotese,

abarcando em Gltimo grau a vida animica. E preciso, ademais, definir como esta unido ocorre.
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Assim, como algo imortal e inteligivel torna-se mortal e sensivel? De outra maneira:
“[...] como aquilo que ¢ de qualquer modo subtraido em sua vida tomaria em adi¢do o sentir?”
(Enéadas, 1.1.4, p. 238). Ao tentar responder a essa questdo, retoma-se, na doutrina da
processdo, 0 entendimento da percepcdo; pois, sendo esséncia, a alma nédo poderia participar do
sentir. A afeccdo, com efeito, é percebida pelos 6rgdos do corpo, mas a percep¢do ndo é o
mesmo que o instrumento que mediou este contato, isto €, 0s rgdos, sendo que o principio que
Ihe da sentido e unidade, ou seja, a propria alma, pois o que percebe é ja uma imagem presente
na poténcia da alma incorporea.

Tal compreensdo so é possivel se percebermos que a alma se desdobra em contemplacao
de si mesma, acolhe o que sente sendo em si mesma aquilo que &, assim todo o percebido esta

em poténcia na alma. Cita-se:

[...] E ndo é preciso que a poténcia da alma seja perceptiva dos sensiveis, mas antes
gue o seja das impressdes no vivente que sdo engendradas a partir da sensagéo: porque
essas sdo ja inteligiveis; pois a sensagdo exterior é uma imagem desta, e esta, sendo
mais verdadeira em esséncia, é contemplacdo impassivel das formas apenas.
exatamente dessas formas, das quais apenas a alma recebe j& sua hegemonia sobre o
vivente, provém os raciocinios, as opinifes e as intelec¢des: sobretudo aqui estamos
nos (Enéadas, 1.1.7, p. 242).

A investigagdo iniciada por aquele a quem pertence a sensacdo, esse “si mesmo”
investigado, esta entre aquele portador dos sentimentos e aquele reconhecido na reflexéo
“sobretudo aqui estamos noés”. O eu auténtico, pois, apresenta-se como alma situada na regido
imortal que é verdadeiramente.

Volta-se, desse modo, para o desvendamento do si mesmo como um principio racional
onde reside a plenitude da entidade. Neste caso, a alma contempla sua parte divina a medida
que a outra, inferior, animalesca, é reconhecida em sua parcialidade. Hadot salienta que a busca
desta origem revela “niveis do eu” que sdo, de fato, niveis da busca do homem e que coincide

com a distingdo de um eu superior e outro inferior:

A consciéncia — e nosso eu — situa-se, entdo, como um meio ou um centro
intermediéario, entre duas zonas de sombras, que se desenvolvem acima e abaixo dela:
a vida silenciosa e inconsciente do nosso eu em Deus, a vida silenciosa e inconsciente
do corpo. Podemos descobrir pelo raciocinio, a existéncia desses niveis inferior e
superior (Hadot, 2019, p. 31).
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A alma representa, em termos de processdo, a multiplicidade do mundo como também
sua unidade inexoravel, a alma em Plotino torna-se uma hipdstase complexa de ligacéo entre o
inteligivel e o sensivel, existindo distintamente em multiplicidade e unidade. A alma ela mesma
apresenta-se em niveis numa unidade superior imével e independente e uma parte inferior

maltipla:

Assim, (a Alma) procede do inicio ao segundo, de modo que cada parte permanece
sempre em sua propria posicdo enquanto a parte engendrada ocupa uma nova, a de
grau inferior. No entanto, cada parte € identificada com o que segue desde que siga.
Quando, entdo, a Alma se instala em um piso, 0 que esta no piso é como uma parte
diferente (da alma), a parte mais audaciosa e impensada, aquela que desceu tdo baixo.
(Enéadas, 11.2.1-5)

Assim, compreende-se, antes de tudo, a premissa teérica da escola de Plotino. Para ele,
a realidade material em si mesma ndo possui existéncia prépria. Tudo é alma e as sensacoes
que percebemos vém da alma. Em consequéncia, o mundo fisico é todo alma e cada coisa visivel
é a alma individualizada até o Gltimo grau de distingdo, resultando em multiplicidade.

No tratado 8 de Enéadas Ill, é possivel entrever de que maneira a realidade do mundo
fisico € um grau inferior da alma, e também estabelecer aquilo que vai ser a diferenca entre a
alma do cosmo e outra que habita o espaco engendrado pela primeira, Plotino retoma de
passagem o sentido da alma em gradacao para defender sua unidade ambigua, onde €, a0 mesmo

tempo, una e maltipla:

Portanto, a parte primeira da alma, como estd sempre plenificada e
iluminada e voltada para o alto, 14 permanece, mas a outra parte, participando da
primeira participacdo da que participou, avanca: pois a vida que procede da vida
sempre avanga; com efeito, sua atividade atinge todos os lugares e ndo ha onde
falhe. (Enéadas, 111.8.5,)

O principio hipostatico da alma é estruturado em diferentes niveis de gradacdo. Nao
pretendemos explorar os detalhes da argumentacdo plotiniana neste momento. No entanto, €
principalmente nos tratados de Enéadas IV que esses temas sdo minuciosamente analisados.
Em uma das passagens em que Plotino desnuda a natureza da alma, reexaminamos as questdes

em jogo:

A alma “perfeita” — diz (Platdo)—, isto é, a alma do universo, atua no cosmos
“caminhando sobre as alturas”, ndo se imergindo nela, mas cavalgando sobre ela. E ¢
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assim que reina qualquer alma que seja perfeita. Mas quando ele fala de "aquele que,
ao contrario, perdeu suas asas", ele distingue o Gltimo daquela.

Por outro lado, o fato de acompanharmos a rotagdo do universo e dela tirarmos
caracteristicas morais e experimentarmos sua influéncia, isso ndo pode ser prova
alguma de que nossas almas fazem parte dela. Com efeito, a alma é capaz de assimilar
maltiplas impressdes provenientes da natureza das regifes, das &guas e do ar.
Adicione a diversidade das cidades em que vivem e a diversidade de temperamentos.
Admitimos também que, uma vez que estamos dentro do universo, recebemos algo da
Alma do universo, e admitimos que experimentamos a influéncia de sua rotacdo. Mas
a isso opomos uma alma diferente e que se mostra diferente principalmente por sua
resisténcia. E ao fato de nascermos no seio do universo, respondemos que também é
diferente a alma que vive no ventre materno, e ndo a da mae®. (Enéadas, IV.I11.6.)

Plotino, ao referir-se as ideias de Platdo sobre a alma e sua conex&o com o universo,
retoma a referéncia do Fedro (246, b7-c2). Corrobora que a alma era “perfeita” é incorrupta e
que cavalga sobre o cosmos, doando-lhe vida em harmonia. No entanto, a alma animica é de
tal natureza que ndo pode ser apenas o resultado da harmonia da alma do cosmo, aqueles que
“perderam suas asas”, indicando um outro grau de participacdo que passa pelo cosmos, mas ndo
é somente a alma do cosmo.

A ideia de que somos “acompanhamos a rota¢do do universo” sugere que estamos de
alguma forma ligados ao movimento e as influéncias do cosmos, o que tem implicaces em
nossas caracteristicas morais. No entanto, argumentamos que esse fato ndo necessariamente
prova que nossas almas fazem parte da alma do universo. Em vez disso, aponta-se para a
capacidade da alma de assimilar diversas influéncias da natureza, das regides e das cidades em
que vivemos, bem como das diferentes personalidades individuais. Alma é diferente
principalmente por sua “resisténcia”, que parece sugerir que a individualidade e a capacidade
de resistir as influéncias externas sdo caracteristicas distintivas das almas individuais e da alma
universal. 1sso sugere que, embora possamos estar dentro do universo e receber influéncias dele,
ainda mantemos uma natureza Unica e resistente, separada da alma universal. Assim, mesmo
que habite 0 mesmo ambiente fisico, ela extrapola sua natureza de parte. A alma manifesta-se

de alguma maneira como irradiando sua vida por toda a parte como exp&e em outro trecho:
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A verdade é, de facto, como segue: se ndo existisse corpo, a Alma nao poderia sequer
avangar, porque ndo existe outro lugar onde a sua natureza lhe permita situar-se. Mas
se a Alma quiser avancar, tera que criar um lugar para si e, consequentemente, também
um corpo. E como a estabilidade da Alma reside, por assim dizer, na prépria
Estabilidade em si [do intelecto], ela surgiu como uma luz poderosa que irradia
esplendor e depois, nos Gltimos confins [...] ela surgiu como uma luz poderosa que
irradia esplendor e depois, nos dltimos confins do fogo, se transforma em escuridéo;
e, desde que a escuriddo passou a existir, a Alma, percebendo-a, configurou-a, pois
n&o seria justo que uma coisa que se tornasse vizinha da Alma deixasse de participar
de uma estrutura como a que recebeu o estruturado substrato: uma estrutura escura em
um substrato nativamente escuro. [...] “(Enéadas, 1V.111.9)

Mas o cosmos se diferencia em seu nivel de entidade por sua propria natureza no modo
em que esta afeito ao seu correspondente inteligivel, nesse sentido, estabelece-se uma hierarquia
ontoldgica em que a alma atua como intermediaria entre o transcendente e 0 material, assim

como nos descreve Plotino:

Assim é 0 cosmos um ser animado: tendo uma alma que ndo é dele, mas para ele;
dominado, ndo dominante; contelido, ndo recipiente. Encontra-se, de facto, na Alma
gue a sustenta, sem nenhuma parte que dela ndo participe, como uma rede que ganha
vida na agua, embebendo-se nela, mas sem poder apoderar-se do meio em que € dentro
do cosmos, a Alma constituiu alguns corpos como estatuas de deuses, outros como
moradas de homens e outros como outros locais para outra classe de seres. Pois que
resultado se poderia esperar da Alma sendo aquele que ela é capaz de produzir? Pois
a propriedade do fogo é aquecer, e a propriedade de outro corpo é esfriar; mas a
atividade prdpria da Alma é de dois tipos: uma interna e uma externa dirigida a outra.
De fato, nos seres inanimados, a atividade interna e latente é como que adormecida,
enquanto a externa e dirigida a outrem consiste em tornar semelhante a si mesmo o
que é capaz de experimentar sua influéncia (Enéadas, 1V.10-34.)8
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Observa-se que a atividade interna se refere ao processo pelo qual a alma emana do Uno
e da origem as realidades subsequentes. A atividade externa da alma, dirigida a outros seres, é
0 modo pelo qual a influéncia da alma afeta e guia a realidade material, levando-a de volta a
sua origem espiritual. O conceito de tornar semelhante a si mesmo o que € capaz de
experimentar sua influéncia esta relacionado a crenca neoplaténica de que todas as coisas
aspiram a retornar a sua origem no Uno, produzindo por contemplacéo. A alma do cosmo exerce
influéncia para ajudar a elevar as almas individuais, permitindo-lhes assimilar caracteristicas
mais elevadas e alcancar uma unido mais proxima com o Uno, como salienta 0 comentador
Stephen Clark:

De qualquer modo, aquilo que mantém o todo unificado realiza muitas coisas
diferentes (e tal deve ser o principio ndo corp6reo da alma) [...] nessa perspectiva,
pode-se ver claramente que “nds”, animais humanos, n3o somos mais que
seguimentos do cosmos, do todo bem ordenado, e da sabedoria que os realiza de tal
modo. Esse corpo-aqui faz apenas, e diz apenas, o que o todo decreta (Clark, 2017, p.
332).

A tese ndo apenas ressoa no contexto moral, que se manifesta quando a alma desce a
sensibilidade, mas também permeia todo o eixo de desenvolvimento da a¢do como uma
necessidade intrinseca a dindmica dos corpos. No entanto, Plotino assegura que tudo, de certa
forma, esté alinhado com um principio, sem que isso torne as a¢des isentas de responsabilidade.
Isso, porém, é a causa da injustica neste universo, mas ndo em um universo outro (Enéadas,
IV.3.2.53-55). A medida que essas almas descem aos corpos, elas se transformam em reflexos
daquela realidade imovel de que sdo originadas. Mas se a pessoa que sofre € um homem bom,
o resultado dessas coisas redunda em bem para ele. Pois bem, ndo se deve pensar que esta
coordenacao seja impia ou injusta, mas antes, que seja exata na retribuicdo do que é devido,
mas que suas causas sao misteriosas e oferecem motivos de reprovacdo aqueles que as ignoram
(Enéadas, 1V.3.16.)

Assim, a alma se limita na medida que se dispersa progressivamente no tempo até, de
algum, modo transbordar no corpo animado. A imagem que Plotino usa para descrever a descida
das almas é a de Dionisio, o personagem mitico que vé sua imagem refletida no espelho. A
metafora permite a Plotino configurar muito bem a funcéo da matéria como aquela que reproduz
a imagem que recebeu, mas que, ndo podendo apoderar-se dela, a reproduz de maneira

imperfeita:
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Mas as almas dos homens, vendo suas respectivas imagens como no espelho de
Dionisio, entraram nelas, atirando-se de cima, mas sem sequer se desligaram de seu
proprio principio, isto é, da Inteligéncia. E que eles ndo desceram com inteligéncia,
mas, embora tenham avangado para a terra, ainda assim sua cabega esta fixa elevando-
se acima do céu E cada um desce para um corpo que é preparado por sua semelhanca
com a disposicdo (da alma). Com efeito, o corpo ao qual se assemelha se move, um
para um homem e outro para um animal, e um para um animal e outro para outro®.
(Enéadas, 1V.3.32)

Nesse cenario, a alma ndo precisaria estar “presente no corpo” para lhe dar vida, pois a

vida seria mantida pela propria natureza espiritual elevada da alma. Isso implica que a

verdadeira esséncia da vida e da alma esté ligada a algo transcendental e ndo se limita as

questdes do mundo fisico. Loraine Oliveira (2014) explica que a imagem do espelho é uma

constante nas Enéadas, destacando que a matéria, para a qual “descem” as almas, é antes menos

que um reflexo:

Com efeito, as formas inteligiveis ndo parecem estar realmente “na” matéria, mas sim
refletidas nela, tal como aquilo que se reflete no espelho néo esta no espelho, apenas
sua imagem. Isso denota a impassibilidade da matéria, que, ndo obstante, € ainda mais
impassivel que os espelhos (l11, 6 [26] 9, 19). Plotino explica que h4 uma diferenca: o
espelho permanece visivel, mesmo depois que desaparece a imagem nele refletida,
porque ele é, de certo modo, uma forma, ao passo que a matéria, quando ndo ha mais
nela o reflexo de uma forma, deixa de ser visivel (lll, 6 [26] 13, 34-44) (Oliveira,
2014, p. 281-282).

Ocorre, no entanto, que a descida das almas pode gerar preocupacao exagerada com a

matéria, como assinala Plotino no mesmo tratado:

Pois bem, esse grande foco central ilumina ficando fixo, e o brilho que ele emite se
espalha numa amplitude proporcional; as restantes luzes iluminam-se com ela,
algumas mantendo-se fixas enquanto outras sdo demasiado atraidas pela reverberacao
da area por elas iluminada; e entdo, como os corpos por eles iluminados precisam de
mais vigilancia, por isso, como os pilotos de navios atingidos pela tempestade, eles se
dedicam intensamente ao cuidado dos navios e, sem perceber, se descuidam até que
estejam em perigo Frequentemente, quando os navios naufragam, eles sdo levados
com eles, entdo essas (almas) se curvaram muito baixo junto com seus corpos e entdo
se permitiram ser agarrados e acorrentados com correntes de feiticos, retidos por sua
preocupacao para a natureza corporal. Mas se cada ser vivo particular fosse da mesma
condicdo que o universo, ou seja, um corpo perfeito, completo e livre de toda afei¢éo,

9 AvOphnmv 88 yoyai sidwAio adtdv idodoat olov Alovicov &v kotdmtpe Ekel yévovio dvmbev dpundeicot, ovk
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entdo, por mais que se dissesse que a alma esta presente no corpo, nao seria presente
a ela, e lhe daria vida permanecendo completamente no alto'. (Enéadas, 1V.3.14,)

A dupla imagem para representar a dispersdo da alma na matéria é evidentemente um
recurso recorrente, primeiro usando a imagem do fogo que pode ser atraido por seu entorno, e
outra que se relaciona aos navios naufragados que levam consigo as almas. Tal representacéo
remete as dificuldades e desafios da vida na matéria.

Assim como os navios naufragam e afundam no oceano, as almas parecem ser atraidas
para baixo juntamente com seus corpos, tornando-se ‘curvadas” e ‘“agarradas” por
preocupacdes mundanas e pelas necessidades do corpo fisico. O termo “correntes de feiticos”
compreende que almas estdo ligadas a esses corpos de maneira quase magica ou iluséria, como
se estivessem sob um encantamento que as mantém vinculadas as preocupagdes materiais e
fisicas da existéncia terrena. Esse conflito entre a busca espiritual ou transcendental e as
preocupaces mundanas denuncia que, ao concentrar-se excessivamente nas necessidades e
desejos fisicos, as almas podem perder de vista sua verdadeira natureza espiritual e sua conexao
com algo mais elevado. A exorta¢do a uma vida dedicada a fuga da multiplicidade é encontrada
adiante:

Fuja, com efeito, da multiplicidade e una a multiplicidade na unidade, descartando o
ilimitado. Dessa forma, aliés, ela ndo vive sobrecarregada de coisas, mas sim leve e
sozinha. Porque mesmo aqui, sempre que ele quer estar 14 enquanto ainda esta aqui,
ele descarta tudo o que lhe € estranho. Consequentemente, sdo poucas as lembrancgas
daqui que persistem la. Quando ele ainda estd no céu, eles sdo mais. E assim, que
Héracles sera capaz de falar de sua propria boa masculinidade; mas o outro, aquele
gue detém as coisas aqui em pouco, aquele que foi transferido para um lugar mais
sagrado e habita na regido inteligivel, aquele que mostrou forga mais que herctlea no
tipo de competicdes em que competem os sabios!!. (Enéadas, 1V.3.1)
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A Dbusca por unidade e transcendéncia em contraste com a multiplicidade e as
preocupacoes do limite sensivel chamam a vida contemplativa a fim de escapar das distraces
e complexidades da vida aparente, em vez disso, a unidade e harmonia sdo encontradas por
participagdo. Assim, quem pretende tomar o rumo da sabedoria ndo se deixa sobrecarregar pelas
demandas e preocupacdes exageradas do corpo, vivendo de maneira simples e focada, evitando
se perder na multiplicidade de coisas que podem distrair e pesar. A ideia de viver “leve e
sozinho” sugere um estado de simplicidade e tranquilidade interior, no qual a pessoa esta livre
das amarras. Plotino utiliza Héracles, uma figura da mitologia grega conhecida por sua forca e
coragem, como exemplo de alguém que é capaz de falar sobre sua prépria exceléncia. No
entanto, destaca que ha um “outro” que transcende as competicdes mundanas e é capaz de
mostrar forca ainda maior, particularmente nas “competicdes” intelectuais ou espirituais
enfrentadas pelos sabios.

Em resumo, o trecho destaca a importancia de se afastar das preocupagdes mundanas,
buscando a unidade e a transcendéncia. Sugere-se que, ao concentrar a mente e 0 coragdo em
um estado mais elevado, é possivel viver de maneira mais leve e alcancar forca mais profunda
e sabia do que a exibida em conquistas mundanas.

A consciéncia que investiga encontra na alma superior sua verdadeira vida e sua origem.
O homem, portanto, parte de sua percepcéo investigando aquilo que Ihe deu origem, mas porque
sua origem ndo corresponde a sua percepcao, busca além. Por sua vez, revela-se que a alma
superior age conforme a razdo, mas s6 a medida que se nutre da contemplacao de algo que lhe

é superior, a qual imita. Este é o Intelecto ou Nous.
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2.2 O INTELECTO

Os escritos sobre o intelecto compreendem na divisdo de Porfirio os tratados da Enéadas
V. Todavia, enquanto permanecemos no enfoque investigativo da conversao, iniciamos o topico
sob ética da divisao do discipulo nas reflexdes de percepcao dos primeiros tratados.

O que &, pois, o intelecto? E necessario, antes, definir o intelecto nfo apenas como a
inteligéncia abstrata, que € o instrumento usado pelo homem. Segundo nos esclarece Plotino,
trata-se de uma dimensao subsistente em si: “Nao me refiro ao intelecto como o estado da alma
que ¢ a posse dos elementos que provém do intelecto, mas o intelecto em si mesmo” (Enéadas,

1.1., p.236).

A palavra ‘Intelecto’ (nous) é pelo menos duplamente ambigua em Plotino. A doutrina
oficial é que nous abrange aquilo que pensa (to nooun), o ato de pensar (hé noésis) e
0 objeto do pensamento (to noéton). O intelecto é a totalidade destes. Ele, no entanto,
frequentemente contrasta ‘Intelecto’ com o objeto do pensamento. Esse
reconhecidamente muitas vezes ocorre em contextos onde ele esta argumentando que
eles sdo de fato idénticos; no entanto, o fato de isso precisa ser argumentado para
mostrar que ele estd presumindo pelo menos uma diferenca nocional. Quando ha tal
contraste, “Intelecto” pode referir-se ao ato do pensamento ou pode ser o sujeito do
pensamento, como por exemplo esta claramente em linha 43 do V.3.5, onde nous,
noésis, to noéton sio todos considerados um*? (Emilsson, 2007, p. 147).

O fato de a alma ter a inteleccdo como objeto de contemplacéo a torna presente de duas
maneiras: uma dada na alma, enquanto um logos e outra que é em si mesma, isto &, o intelecto
gue se constitui como hipdstase e contém em si todas as esséncias, como prossegue Plotino:
“Temos também, entdo, todas as formas de duas maneiras: na alma, como que distendidas e
separadas, e no intelecto, todas juntas” (Enéadas, I.1, p. 236). Desse modo, a alma que
contempla possui sua vida de modo proéprio, pois contempla a unidade das formas na hipétese

do intelecto.

2 The word “Intellect” (nous) is at least doubly ambiguous in Plotinus. The official doctrine is that nous embraces
that which thinks (to nooun), the act of thought (hé noésis), and the object of thought (to noéton). Intellect is the
totality of these. He, however, often contrasts “Intellect” with the object of thought. This admittedly often occurs
in contexts where he is arguing that they are in fact identical; nevertheless, the fact that this needs to be argued
for shows that he is presuming at least a notional difference. When there is such contrast, “Intellect” may refer to
the act of thought or it may be the subject of the thought, as for instance it clearly is in line 43 of V.3.5, where
nous, noésis, to noéton are all said to be one.
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No tratado 3 das Enéadas V, a relacdo do intelecto com a alma é investigada a partir de
nossa percep¢do da faculdade intelectiva ou, mais precisamente, em como a alma retém o
intelecto. Afirma-se que ha um principio da inteligéncia que se manifesta na alma. Sendo

“nossa’”, a alma, portanto, recebe da inteligéncia sua poténcia cognitiva:

Mas deve-se dizer que essa inteligéncia ainda faz parte da alma?" Responderemos que
ndo € inteligéncia da alma, mas nossa; ela é distinta da discursiva e montada sobre ela,
mas ainda nossa, embora ndo a contenhamos entre as partes da alma. Ou melhor, nosso
€ N30 Nosso, e é por isso que as vezes fazemos uso dele, as vezes ndo — do discursivo,
por outro lado, sempre fazemos uso dele — e é nosso quando o usamos; quando néo
usamos, nao é nosso (Enéadas, V.3.3.24-30)

Plotino, nesta passagem, indica que a percepcao dos sentidos, como representacao dos
dados fornecidos pela percepcdo, faz parte de uma mente discursiva, mas que é apenas com
inteleccdo que estes raciocinios podem, em Ultima instancia, conhecer o ser de um objeto.
Segue-se que a alma no corpo, possui uma poténcia perceptiva cuja faculdade judicativa é
concedida pela luz da inteligéncia, por isso, o intelecto esta para nds disposto como uma
faculdade excitada pela percepcao que pode ou ndo ser utilizada. No trecho seguinte, o filésofo

prossegue:

Os atos da inteligéncia simplesmente vém de cima, assim como as derivadas da
sensacdo vém de baixo: n6és somos o que é préprio da alma, um intermediario entre
duas poténcias, uma pior e outra melhor; uma pior, que é o sentido, e uma melhor, que
é a inteligéncia. Mas parece que se concorda que o sentido é sempre nosso porque
sempre temos sensagdes, enquanto se duvida que a inteligéncia seja porque nem
sempre a exercitamos e porque ela é transcendente. E é transcendente porque néo é
ela que tende a n6s, mas nos que tendemos a ela quando olhamos para cima. o sentido
¢ nosso mensageiro e “a inteligéncia nosso rei”. (Enéadas, V. 3.3.35-46)

Esta dindmica de contemplacdo do mundo inteligivel € encontrada no tratado V.3.9:

Assim, pois, quem se propde a conhecer o que € a inteligéncia, deve, ao que parece,
considerar a alma, isto €, a parte mais divina da alma. E conseguira isso talvez por
este meio: despojando 0 homem, a si mesmo, é claro, primeiro do corpo, e depois da
alma que molda o corpo, especialmente da sensibilidade, dos apetites, da raiva e de
outras futilidades do género, dada sua pronunciada tendéncia para o mortal (Enéadas,
V.3.9.1-5)

Tal caminho que acessamos pelo pensamento por Plotino para a contemplagédo do Nous

é diferente do que apenas o esfor¢o de demonstra-lo discursivamente. Ha a necessidade de que
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esta contemplacédo seja entendida como a supressdo da diferenca da atividade cognitiva e seu
objeto, uma vez que, contemplando o intelecto, ndo ha visao externa.
Nas Enéadas V temos mais explicitamente uma definicdo da hipostase do intelecto e a

possibilidade de seu acesso pela alma:

Porque a alma, embora seja uma coisa como a razdo mostrou, nada mais € do que uma
imagem da Inteligéncia. Assim como a palavra falada é a imagem da palavra interior
da alma, assim a prépria alma é a palavra da Inteligéncia, € a atividade total e a vida
(total) que ela emite (a Inteligéncia) para que outra coisa subsista [...] proceder, entéo,
a alma da Inteligéncia, é intelectiva. A inteligéncia da Alma lida com o raciocinio
[18], e seu aperfeigoamento Ihe vem, novamente, da Inteligéncia como de um pai que
criou o filho que gerou imperfeito em relacéo a si mesmo e & Alma vem, portanto, sua
entidade de Inteligéncia e sua razdo no ato de sua visdo de Inteligéncia. Porque quando
a Alma se volta para a Inteligéncia, ela recebe de dentro e como seu 0 que pensa e
atualiza. (Enéadas, V. I. 3. 5-, p. qual?)

Este homem, que busca a contemplacéo das esséncias, o faz por um ato de conversao
integral, ndo obstante, tal conversdo pode ser compreendida em um grau mais elevado de
autoconhecimento, que se apresenta na alma daquele que busca. A contemplacdo de si, com
efeito, supde que a alma se dirija a intelec¢do percebendo a identidade entre os seres, precisa
supor que esta identidade entre o sujeito e objeto, sendo conhecimento do todo, sé € possivel
tendo em vista um grau mais elevado de contemplacédo do intelecto, como sinaliza Eyjolfur K.

Emilsson:

O autoconhecimento exclui o conhecimento parte por parte e o conhecimento de seres
ontologicamente primeiros devem satisfazer condigdes similares: nenhum deles pode
ser uma relagcdo entre coisas distintas. Em termos de teoria plotiniana do ato:
autoconhecimento e o conhecimento de seres ontologicamente primeiros requerem
gue o ato constitutivo do cognoscente seja idéntico aquele que constitui o conhecido;
0 que é conhecido em cada caso ndo pode ser diversos do sujeito que conhece
(Emilsson, 2017, p. 279).

Em termos ontolégicos, esta contemplacdo € entendida como retorno a unidade, como

esclareceu Szlezak:

Cada pensamento pressup8e um pensante e um pensado, portanto, implica a dualidade
como primeira multiplicidade. O pensamento verdadeiro deve levar a uma posse
concreta do pensado e, para Plotino, isso é possivel unicamente se 0 pensante tem, em
seu interior, o pensado e lhe é idéntico. portanto a estrutura do Nous deve ser descrita,
em primeiro lugar, com uma separacdo do pensante e do pensado e, depois, como 0
reencontro da unidade no pensar-a-si-mesmo. Essa estrutura é propria ao naus como
totalidade e a cada uma das suas partes (as ideias contidas nele). Cada pensante é um
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pensado, e todos os pensados sdo por sua vez pensantes. “O Nous” enquanto hipdstase
é a totalidade dos noes que se pensam a si mesmos (Szlezak., 2010, p. 206).

Preocupado com a esséncia, este homem se reconhece em sua alma superior e nela
encontra a fonte de seu logos, ele v& em si mesmo que reflete o intelecto. O Nous em Plotino é
alcancado quando aquele que se dedica a contemplar esta unidade se dedica ao afastamento
natural com a multiplicidade de vozes e imagens produzidas na zona inferior da alma; este
percurso s6 pode realizar-se recolhendo-se da precariedade da vida fisica irreal e de qualquer
sorte de perturbagdes produzidas nela. No entanto, diferente do que se pode supor, este
afastamento ndo se traduz por uma exclusdo ascética como pode-se ler em: “O caminho
plotiniano para 0 Uno ndo passa pela pratica ascética de anacoretas, mas pela especulacéo
acurada do inteligivel” (Szlezak apud Gatti, 2010, p. 35).

A hipdstase do intelecto merece destaque em sua distingdo cognitiva. No entanto, este
assunto vai além dos objetivos desta dissertacdo. A fim de esclarecer a relacdo com o sensivel,
vamos abordar o tdpico. Eyjolfur Emilsson procurou investigar esta complexa relagdo. E
importante pensar em como o Nous, que € limitado pela alma e particularizado no sensivel, se
relaciona sendo arquétipo do mundo fisico, mas, para nos, esta manifestacéo € percebida pelo
ato externo do objeto e em suas qualidades particulares pela cognicdo. Essa natureza fisica
alcanca sua realizacdo contemplando a realidade inteligivel e tem por isso uma dindmica interna
que, em termos de cognicdo, é a imagem inerente ao seu principio formativo, resultando em um
movimento externo. Assim, no nivel cognitivo o pensamento ndo se concentra na interioridade
do objeto, mas na exterioridade que lhe € afeita. Em termos metafisicos, “a qualidade que os
orgdos dos sentidos apreendem ¢ ainda o ato externo do objeto do principio formativo”
(Emilsson, 2017, p. 265), de modo que conhecer o exterior ndo é mais do que apreender sua
disposic¢do natural advinda de seu principio formativo. Com efeito, 0 pensamento instrumental
ndo é o mesmo do que aquele Ihe da origem, ndo é o mesmo que sua hipostase. O comentador

esclarece ainda:

pode nos surpreender porque a cognicédo no nivel da alma néo pode ser qualificada de
apreensao das coisas em si mesmas: certamente a atividades internas constitutivas de
niveis da alma e atividades sdo formas de cognicdo. Por que ndo sao
autoconhecimento e conhecimento de seus de seus objetos em si? creio que a resposta
é que o tipo de relacdo que descrevemos ha pouco entre intelecto e Uno implica que
0 que é conhecido no nivel da alma ndo sdo atividades internas constitutivas dos
objetos conhecidos, que sao itens no nivel do intelecto, mas atividades externas, Isto
¢, imagens de tais objetos. Assim mesmo se houvesse uma atividade cognitiva interna
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constitutiva da Alma, a identidade entre sujeito e objeto ndo caracteriza tal atividade
(Emilsson, 2017, p. 276).

Assim, ainda € preciso definir como a alma que é inferior pode contemplar aquilo que
Ihe é superior e para além de si, como pode o produto reconhecer seu produtor? Como tornar-
se consciente deste outro? Observa-se que por sua descendéncia a alma é intelectiva, sua forma
mais nobre reconhece este outro. Plotino elucida este caminho para a contemplacdo utilizando

frequentemente a analogia da luz e da visdo:

A alma, por outro lado, é luz que envolve a inteligéncia, brotando dela, a0 mesmo
tempo em que ndo subsiste em outra, mas esta ao redor dela, nem estd em nenhum
lugar. [..] . Assim, a alma deve deduzir como é a inteligéncia olhando-a de si mesma,
enquanto a inteligéncia se olha a si mesma, sem fazer dedugdes sobre si mesma, pois
ela estd sempre presente a si mesma enquanto nos estamos sempre presentes a ela
guando nos orientamos para ela. E para isso é que nossa vida se divide em uma
multiplicidade de vidas enquanto essa ndo precisa de outra nem de outros para nada,
mas das vidas que ela proporciona, ela fornece aos outros, ndo a si mesma, pois nao
precisa de seu inferior, nem ele procura para si 0 minimo, tendo o todo, nem os
vestigios, tendo os originais, ou melhor, ndo tendo, mas sendo ele mesmo o0s
originais®. (Enéadas, V. 3. 9.15-17, 20-28)

Dessa forma, Plotino insiste no caminho para a contemplacdo. Com efeito, deve-se
partir do estado de cada um, em seu nivel préprio de relacdo e aproximagdo com estas esferas.
Aquele que busca deve partir de onde puder, basta que se dedique a investigar as causas

primeiras. Vejamos:

Mas se é impossivel para alguém obter uma alma assim, uma alma que pensa com
clareza, pegue a alma opinativa e comece a ascensdo a partir dela; e se ndo puder ser
feito nem com esta, tome a sensacgdo, que relata formas mais contundentes, tanto a
prépria sensacdo junto com os resultados de sua poténcia, quanto aquilo que ja esta
presente nas formas. E se vocé preferir, desca até o gerativo e seus produtos, e entao,
a partir dai, suba das ultimas formas até as Gltimas formas na direcdo oposta, que séo
antes as primeiras. (Enéadas, V. 3. 9-14)

13 H s Yoy €k vod &G TL TEPL aOTOV Yevouévn E&nptntol te avtod Kol obte &v GAA®, AAAL TTepl
gkgivov, obte tomoc oTii 008& Yap dketve.[...] Kai odtij pév mepi vod cvAro-yiotéo olog 6¢' avtic
GKOTIOVUEVT], VODG O€ aDTOG 0OTOV 00 GLALOYILOLEVOG TEPL aTOD TAPESTL YaP del avTd, NUETG OE, OTav
glg autév" pepéprotat yoap MUiv 1 fon kol todkal {wai, ékeivog 88 ovdev dettan aAANG (ofic 1 GAAwY,
GAL' ¢ Tapéyel BANOLG TapEYEL, OVY €0LTA" OVOE YOp OelTOl TAV YEPOV®DVY, 00O aOT® TaPEYEL TO
Ehattov Ey@v 1O TV, 0VOE Ta Tyvn XV TA TPATA, LOAAOV 08 00K ExmV, GAN' avTtog v tadta. (Enéadas,
V. 3. 9.15-17, 20-28)
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O intelecto para Plotino ndo € o fim da investigacdo filoséfica; quando o homem, em
sua busca, quebra os grilhdes da sensibilidade voltando-se para o intelecto, podemos ainda
intuir um principio ainda mais perfeito. Ha, dessa forma, algo que é anterior ao proprio intelecto.
Esta hipotese é anterior ao préprio ser: 0 sumo Bem. Este Bem € anterior ao conceito de Bem e
é aquele que permite que o Bem seja. Por isso, também € aquele que € anterior ao préprio ser e

a propria unidade do intelecto, sendo uma unidade primeira: O Uno-Bem.

2.3 O UNO-BEM

Nas Enéadas I, essa ordem em relagdo ao principio ¢é colocada desta forma: “E a Deus,
como o temos? Como se carreasse sobre a natureza inteligivel e a esséncia, a realmente esséncia,
e nos, a partir de 14, somos os terceiros” (Enéadas, 1.,1 p. 236). Em outro trecho, Plotino utiliza
a metéfora do transhordamento para elucidar a teoria do processéo:

A filosofia neoplatdnica retoma este elemento da sugestiva alegoria platonica oferecida
na Repablica (507a). Nela, Sécrates estabelece uma relagdo comparativa para ilustrar nossa
recepcao do bem. A analogia, no entanto, ndo busca mostrar o Bem, mas, aquele que é o filho
do Bem.

- Portanto, relativamente & alma, reflete assim: quando ela se fixa num objeto
iluminado pela verdade e pelo Ser, compreende-0, conhece-0 e parece inteligente;
porém, quando se fixa num objeto ao qual se misturam as trevas, 0 que nasce e morre,
sO sabe ter opinides, vé mal, alterando o seu parecer de alto a baixo, e parece ja nao
ter inteligéncia. - Parece, realmente. - Fica sabendo que o que transmite a verdade aos
objetos cognosciveis 38 e da ao sujeito que conhece esse poder porventura o Sol, que
ndo € a vista, mas sua causa, ndo é contemplado através desse mesmo sentido? - Assim
é -respondeu ele. - Podes, portanto, dizer que é o Sol, que eu considero filho do bem,
gue o bem gerou a sua semelhanca, o qual bem €, no mundo inteligivel, em relacéo a
inteligéncia e ao com inteligivel, 0 mesmo que o Sol no mundo visivel em relacédo a
vista e ao visivel. é a ideia do bem. Entende que € ela a causa do saber e da verdade,
na medida em que esta é conhecida, mas, sendo ambos assim belos, o saber e a
verdade, terds razdo em pensar que ha algo de mais belo ainda do que eles. E, tal como
se pode pensar corretamente que neste mundo a luz e a vista sdo semelhantes ao Sol,
mas ja ndo € certo toméa-Ilas pelo Sol, da mesma maneira, no outro, é correto considerar
a ciéncia e a verdade, ambas elas, semelhantes ao bem, mas néo esté certo tomé-las, a
uma ou a outra, pelo bem, mas sim formar um conceito ainda mais elevado do que
seja 0 bem. (PLATAO, Republica, 508 a)

Sdcrates apresenta a esséncia do Bem, sua ideia, como filha de algo outro que ndo é

tratado. Este filho do Bem é estabelecido na metafora da visdo. Todo ato de ver depende da luz,
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que, por sua vez, é causada pelo sol, o sol sendo, portanto, origem de toda visdo, é comparado
a ideia de Bem e a luz que doa sua claridade aos objetos do campo da visdo € a verdade, 0s
objetos da visdo sdo as ideias e a propria visdo € a inteligéncia ou noeses.

De acordo com a equivaléncia estabelecida por J. Adam**, podemos afirmar que o sol
representa a ideia do Bem, enquanto a luz simboliza a verdade. Os objetos da visdo, como as
cores, correspondem aos objetos do conhecimento e 0 sujeito que vé equivale ao sujeito
cognoscente. Da mesma forma, o 6rgao da visao é equivalente ao 6rgdo do conhecimento, que
é 0 Nous, e a faculdade da visao é equiparada a faculdade da razéo, que é também o Nous. O
exercicio da visdo corresponde ao exercicio da razéo e a aptidao de ver é equivalente a aptidao
de conhecer.

A simile platdnica busca esclarecer a relacdo entre o sensivel e o inteligivel,
distinguindo um principio que precede a ideia do Bem. Isso é demonstrado ao mostrar que o
que constitui a ideia do Bem é pressuposto em uma unidade primordial, intuida para além da
forma. “Platao sustenta que o bem ¢ além da esséncia, ou além do ser, conforme o modo como
é traduzida a palavra ousia na férmula epékeina tés ousias de Republica, 509b” (Narbonne,
2014, p. 30). Apesar de haver controvérsias em relacdo ao verdadeiro significado da passagem
sobre a proposta de hierarquizacdo estabelecida pelos neoplaténicos, é importante reconhecer:
“[...] aquilo que em Plat&o era ainda uma tese excepcional, enunciada de modo fugidio, torna-
se a pega central do pensamento de Plotino, na qual assenta sua filosofia” (Narbonne, 2014, p.
30-31).

A maneira analdgica sera um marco significativo ao se tratar das especulacdes sobre
este principio. O ligopolitano mobiliza uma nova metafora para expor sua compreensao da

processdo, distinguido a luz e o sol. Vemos nas Enéadas V a forma que é adotada por Plotino:

O primeiro deve ser comparado a luz, o segundo ao sol e o terceiro a estrela lunar, que
recebe sua luz do sol. Com efeito, a Alma, como intelectivo que &, tem uma
inteligéncia importada que a colore; A inteligéncia tem uma inteligéncia intrinseca
prépria, porque ndo € mera luz, mas é também o objeto iluminado inerente a sua
esséncia, enquanto aquele que fornece a inteligéncia com sua luz, nada mais é pura
luz que fornece a inteligéncia a capacidade de ser o que é. (Enéadas, V.6.4.1-10,)

14 Segundo a nota de Rocha Pereira em PLATAO. Republica, 2001, p. 308.
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Se 0 Uno é o responsavel por prover a luz que permite conceber as esséncias sob o sol,
este concede a alma a cor que resulta em uma degradacdo da unidade a multiplicidade, o que
nos permite entender que a nossa conexao com o Uno pode ser comparada a distribuicao da luz,
por assim dizer. A luminosidade mencionada € o que o intelecto carrega ao contemplar o Uno,
e essa ordem de derivacao é crucial. Plotino esta mostrando que a alma e a inteligéncia sdo duas

entidades distintas, mas que sdo intimamente relacionadas ao Uno:

Com efeito, o intelecto é ato de um ato anterior que é aquele do Uno, assim a alma é
ato da atualidade prévia do intelecto. o conceito dessa dupla atividade permite a
produtivo desenvolver diferentes vinculagbes assim como diferentes relagcdes de
dependéncia entre entidades inteligiveis sem que em algum momento sejam
desprovidas de seu estatuto de ser em ato (Narbonne, 2014, p. 65).

A hipoétese anterior, identificada por Plotino como a causa primeira, € o Uno-Bem.
Devido a sua precedéncia, nem o Nous nem a alma podem reté-lo. Sabemos disso porque
podemos contemplar o efeito que ele tem em nds e nos distinguir como seu produto, mas néo
podemos investiga-lo completamente.

Como foi mencionado na analogia, o Uno transborda sua luz para o cosmo inteligivel e,
a partir dai, ilumina o mundo sensivel. A alma que o intui e o toca o faz comovida por esse

mistério. Nas Enéadas VI, obtemos a delimitacéo de Plotino sobre este contato:

A dificuldade (aporia) surge principalmente porque sua compreensao (sunesis) ndo é
alcancada pela ciéncia (episttmé) ou pela intuicdo (noesis), como o0s demais
inteligiveis, mas por uma presenga (parousia) superior a ciéncia. Ora, a alma deixa de
ser una, isto €, deixa de sé-la completamente sempre que adquire conhecimento de
alguma coisa. Porque ciéncia é raciocinio, e raciocinio é multiplicidade. A alma,
entdo, deixa para tras a unidade, caindo em nimero e multiplicidade. E preciso,
portanto, transpor a ciéncia e ndo sair de forma alguma da unidade; muito pelo
contrério, devemos abandonar a ciéncia e os sabios e todos os outros espetaculos,
mesmo que sejam belos. Porque toda beleza é posterior a isso e vem disso, como toda
luz do dia vem do sol. (Enéadas, V1.9.4.1-15)

Por isso, 0 Uno coroa o topo da doutrina da processao com algo que ultrapassa qualquer
visdo ou entendimento. Mas por que nao ser o fim da escala de processdo? Por que é necessario
ainda um outro em todo inacessivel? A busca da causa ndo cessa no inteligivel, mesmo este
logra sua origem de outro, o inteligivel é o imediatamente transcendente, Uno-Bem é o supra-

transcendente, por isso, pai do logos, e o logos o contempla a partir de si:
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O anterior e seu progenitor ndo pode ser nem a inteligéncia nem o mundo inteligivel,
mas mais simples que a inteligéncia e mais simples que o0 mundo inteligivel. Porque
0 mdltiplo ndo sai do multiplo, mas este que é maltiplo do ndo-multiplo. Porque se
ela mesma fosse multipla, ndo seria um principio; o comego seria outro, antes disso.
E preciso, portanto, terminar naquele que é realmente Uno e isento de toda
multiplicidade e deste ou daquele tipo de simplicidade, se for realmente simples.
(Enéadas, V3.16.10)

Enquanto o intelecto corresponde a eternidade, recebe sua forma doada do Uno, a
antinomia que Plotino deve lidar para interpor sua reflexdo sobre o Uno, por se tratar de algo
superior a prépria esséncia, estard em cair em aparente irracionalismo (Bréhier, 1953, p. 162),
pois esta para além dos limites de toda intelec¢do, mais ainda do instrumento intelectivo da

linguagem:

E por isso também ¢é verdadeiramente inefavel. Porque o que vocé disser, vocé dira
alguma coisa. Mas a expressao “além de todas as coisas e além da mais augusta
inteligéncia” entre todas so ¢ verdadeira ndo se for uma denominagio daquele, mas se
esse ndo for um entre todos nem houver “nome dele”, porque nada se predica dele.
Mas tentamos designa-lo para nés mesmos como podemos®. (Enéadas, V.3.12)

O esforco demonstrativo desta intuicdo mais que inteligivel, supra-transcendente é
cercada, como se V&, de mistério. Uma vez que ndo se pode estar circunscrito ao intelecto,
menos ainda a percepcdo sensivel, tornando-se uma espécie de intuicao para aguele que sonda
o primeiro. Nesse sentido, Plotino exorta a unido mistica com o Uno-Bem pelo caminho da
contemplacdo. Sua linguagem, no entanto, perpassa pela analogia erética de dispersao e unido,

como acompanhamos na Enéadas VI, tratado 9:

A alma, entdo, que é fiel & sua natureza ama a Deus, desejando unir-se a ele, assim
como uma donzela de nobre pai ama com nobre amor. Mas se, ao encarnar, ela se
deixa enganar pelos namoros, trocando o seu amor por um amor mortal, abandonada
pelo pai, abusam dela; mas se, abominando mais uma vez os abusos de que € vitima
aqui, permanece pura das coisas aqui e inicia o caminho de volta ao pai, "ela se sente
avontade" [...] saiba que os entes queridos aqui sdo mortais e prejudiciais, Sdo amores
simulacros e versateis, porque ndo foram o verdadeiro Amado, nem o nosso Bem, nem
aquele que buscamos. Ali, ao contrério, esta o verdadeiro Amado, com quem podemos

15 Aw «oi Gippntov Tij dhnOeiqr 6 Tuyap B eimng, i £peic. AAAY TO «<EMEKEWVO> TAVTOV Koi STEKEVQ
TOD GEUVO- TATOL VOU» &V TOIC Aol uovov dANn0eg ovk dvopa 6v adtod GAA' &L ote TL TV TAVTOV
<olte dvopa avTod>, OTL UNdEV KAt avToD” GAL' ™G Evogyetar, NUiv avTolc onuaively Entyelpoduey mepl
avToD.
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até nos unir participando dele e possuindo-o realmente 45 e ndo o abragando
carnalmente de fora. [...] E ndo precisa mais de nada, pelo contrario, é preciso que eles
se despojem das outras coisas, permanecam s nisso e fagam isso sozinhos, cortando
0 resto, todos 0s acessorios periféricos, a ponto de se esforcarem sair daqui e nos
desagradar, por estarmos presos a parte aqui, para que possamos abraga-la com a
totalidade do nosso ser sem ter nenhuma parte com a qual estejamos em contato com
Deus'®. (Enéadas, V1.9.9.30-50)

Trata-se da relacdo da alma com o divino e como essa relagdo é afetada pelas
experiéncias terrenas e pela encarnacdo. Plotino acreditava em uma hierarquia de seres que se
estendia do Uno, a realidade suprema e indescritivel, até o mundo material. A alma, de acordo
com Plotino, tem sua origem no Uno e busca retornar a ele através de uma jornada de
autoconhecimento e purificacdo. Isto € possivel em funcédo da fidelidade da alma a sua natureza
original. A comparagdo com uma donzela de nobre pai amando com nobre amor representa a
conexdo pura e elevada, mas que pode se desviar desse caminho, se envolvendo em amores
terrenos e “amores simulacros”, perdendo a conexdo com Deus. Além do mais € possivel
perceber como o abandono dos apegos sensiveis e a dedicacdo exclusiva pela natureza real na
busca do divino em nos ultrapassa a simples negacdo do corpo. A ideia é que a alma deve se
despojar das distracOes e acessorios periféricos, concentrando-se unicamente na jornada de
retorno ao Uno. Mas adiante, no mesmo tratado, Plotino afirma:

Nem apareceu nenhuma beleza; ja superou até a beleza, ja superou até o coro das
virtudes como quem entrou no interior do tabernaculo deixando para trés as estatuas
que estdo no templo, que sdo as primeiras a reaparecer ao sair do tabernaculo apés o
espetaculo de dentro e daquele encontro ndo com uma estatua ou uma imagem, mas
com o proprio original. O show de estatuas vem em segundo lugar. Esse outro talvez
ndo fosse o espetaculo, mas um modo diferente de ver: éxtase, simplificacdo, doacéo,
saudade de contato, quietude e intuicdo que ronda em busca do acoplamento. Tudo
isso, para contemplar o que esta dentro do tabernaculo. Mas se alguém olhar de outra
maneira, nada o torna presente. (Enéadas, V1.9.9. 30-50)

16 "Epd obv kotd ooty &ovaa youyr 0sod évabiivar 0élov-ca, Gomep mopBivog kKakod TaTpdS KakdV EPOTa.
‘Otavde g yéveowv éABodoa olov pvnotsiong amatOf, dAiov ddia Eapévy Bvmtov Epmta Epnuig maTpdg
Ppiletor monoace 8& miAv The évradBo BPpsic dyvedoaca TV TidE MPOC TOV maTépa avBIC GTEAAOUEVN
<edmafsi>.(...), 016V £6TL TUYETV BV TIC PAMoTa Epd, Kol STt TadTO PEV T EpdpEVa BvNTd Kol PAaPepd Kol iddAwV
EpoTEC KOl PETOMINTEL, BTL OVK TV TO dVIOG EPMUEVOV 0DSE TO GryalfdV Uiy ovd' & {ntodpey. Exel 88 10 dAn0ivov
gpopevVoY, @ E0Tt Koi cuveivon peTodofovTa avtod kai dving &ovid, 0O TEPIMTLGGAUEVOV copéiv EEmBev. (...)
Tovvavtiov 6¢ dmoBécBat Ta GAAA JET, Kol &V LOV® GTivaL TOVT®, Kol TOVTO YevEGHaL LOVOV TEPIKOYAVTO TA AOUTA
6oa mepkeipeda dote £eAbeilv omevdev Evtedbev kal dyavaktelv €mi Bdtepa dedepévoug, va 1@ 6@ adTdV
nepirtoédueda kol undev pépog Exotpev, @ un Seomtdpsdo Osod.

17 Aoss o~ Mmoo, PO Y .
006¢ TV KaA®V, AALL Kol TO KOAOV 110N rtepBémv, dmepPag 110N Kol TOV TOV ApeTdY XopoOV, DOTEP TIG €1G TO
glom 10D AdVTOL €iodVG €lg TOVTIC® KOTOAMTOV T &V TG VED Aydipata, d £EeABOVTL ToD AdVTOV TAALY YiveTol

TpATO HETA TO EvOov Béapa kol TNV €Kel Guvovsiov TPOg OVK dyaApo ovdE eikova, AAAA avTd" G o1 yiyveton
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Plotino descreve uma experiéncia na qual a beleza e a virtude s&o superadas em
importancia e intensidade. Essa superacao € comparada a alguém que entra no interior de um
tabernaculo e deixa para tras as estatuas que estdo do lado de fora no templo. As estatuas seriam
as representacdes externas, imagens e simbolos que normalmente utilizamos para compreender
o divino ou as virtudes. No entanto, o verdadeiro encontro ndo ocorre com essas representacoes,
mas com o “original” em si, ou seja, com o divino diretamente. Assim, analisando o trecho é
possivel destacar que esse encontro ndo é apenas um espetaculo visual, mas algo mais profundo,
caracterizado por elementos como éxtase, simplificacdo, doacgéo, saudade de contato, quietude
e intuigdo. Esses termos sugerem uma experiéncia espiritual interna, emocional e transcendente,
que vai além do simples olhar superficial. O autor sugere que essa experiéncia € uma busca pelo
“acoplamento”, possivelmente se referindo a unido ou conexao direta com o divino.

No entanto, essa experiéncia ndo é universalmente acessivel. Aqueles que ndo
conseguem “olhar de outra maneira” ndo conseguem perceber a presenca do divino. 1sso pode
indicar que essa experiéncia requer um certo nivel de sensibilidade espiritual, predisposi¢éo ou

abertura de mente para reconhecer e vivenciar essa dimensdo mais profunda da realidade.

devtepa Oedpara. TO 88 iowg fiv o0 Bdapa, ALY BALog TpoTOg ToD id8lv, EkoTacic Kai Bmhlnaoig kai &nidocig avtod
Kol EPECIC TPOG ANV Kl GTACLG KAl TEPIVON IS TPOG EQUPLOYNYV, EITEP TIG TO &V T@ dVT® Bedoetat. Eid' dAlwg
BAEmot, 00OEV AOTG TAPESTL.
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3 O BELO NA FILOSOFIA DE PLOTINO

Compreende-se que, estabelecida a base metafisica na teoria da processdo, pode-se
agora investigar como o Belo é determinado pela proposta ascendente de Plotino, tal qual se
estabelece como objetivo desta dissertagdo. A conversdo pelo Belo compreendera a este esforco
dialético-dialdgico de acesso ao inteligivel, partindo da experiéncia do Belo para reconhecer as
realidades ulteriores. A reflexdo sobre o Belo que se segue apresenta a mesma dinamica de
conducdo da alma do Eros-sensivel ao Eros-Alado (Fedro), sendo, por assim dizer, o cerne da
conversdo para o inteligivel.

A conducéo dos sentidos pelo Belo sera o ponto em que Plotino alicerca a dialética
ascendente. Seguindo os passos de Platdo, o neoplatbnico insiste em considerar esta via com a
mesma tonalidade observada na protréptica daquele. Pelo Belo, o filésofo neoplaténico retoma
a investigacdo das realidades inteligiveis partindo dos reflexos da verdade que encontramos
nesta zona do composto e do engano.

Além do Fedro, nota-se em grande medida que o neoplatonico incorpora a reflexao
sobre o Belo, retomando-a da referéncia platonica do Banquete, na qual se discute o papel da
alma na apreciacdo da beleza, no qual através do uso de uma cena de banquete em que
sucessivos discursos sdo compostos em honra ao amor, Platdo apresenta a alma, no discurso de
Diotima, como capaz de reconhecer intuitivamente a presenca da beleza (kalon). Por sua vez,
em Plotino, o conceito de beleza serve como um lembrete do conhecimento das formas ideais,
que estdo acima do mundo fisico.

Para os propositos neste estudo, no primeiro subtdpico, buscamos compreender a
origem do mal no mundo, compreendendo aquilo que é proprio da alma humana em sua
natureza ética. Nesse sentido, procuramos apenas sinalizar a controvérsia ontoldgica sobre o
mal, buscando refletir como esta outra natureza dispersa é caracterizada na alma como o
principio do vicio, malgrado a impossibilidade de sondar sua natureza.

Nos subtdpicos seguintes, buscaremos investigar como o Belo se configura na doutrina
do filésofo neoplatbnico. Faz-se necessario, em primeiro lugar, compreender de que forma
Plotino entende o estado sensivel como um estado inferior, sob o qual o Belo se dispersa. Apos
iSso, concentramo-nos no retorno pela contemplagdo do Belo, compreendendo o Belo em sua

ideia de beleza sensivel e inteligivel.
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3.1 A MATERIA COMO MAL

O Belo, pensado como forma no sensivel, € um reflexo da alma que, reconhecendo sua
natureza superior, volta-se para a forma. A presente pesquisa, no entanto, necessita investigar
de que modo a alma decai, envolve-se e, por assim dizer, perde-se de si mesma na realidade
sensivel. Cabe observar, neste tdpico, a matéria como elemento atrativo e a0 mesmo tempo sem
esséncia que é tido como causa dos males.

O debate sobre a matéria em Plotino néo é isento de controvérsias e ndo sera nosso
objetivo dirimir este debate. Permanecemos sob o foco investigativo da forca atrativa do Belo,
e nele cabe assinalar como o0 ndo-Belo, portanto, o feio, se constitui em relagdo ao primeiro e
como o feio nutre sua existéncia do Belo. Para isso, € necessario investigar a matéria como
causa da dispersao da forma e como, sendo posta em devir, torna-se carente e deformada.

No tratado 8 das Enéadas I, que trata dos males e de suas origens, Plotino se depara com
um problema que o leva a uma dificil aporia: a compreensdo da causa do mal, uma vez que ele
identifica a matéria como sua causa. A dificuldade reside em determinar o papel da matéria
dentro da doutrina da processao, se ela é gerada pela alma ou se é algo completamente diferente
cuja natureza é percebida pela luz da alma. Dennis O’Brien argumenta que a matéria € gerada

posteriormente e, em Gltima analise, produzida pela alma'®. Leiamos:

A matéria € gerada por uma Alma “parcial”, a alma “que vem a ser nas Plantas .
descricfes complementares sdo dadas, em tratados imediatamente posteriores
(111.9.3.7-16; 111.4.1), de como isso ocorre. Na primeira passagem (111.9.3.7-16), nos
é dito que a alma “parcial” é iluminada quando se volta para o principio anterior a ela,
enquanto que, quando se volta para si propria, “como se estivesse andando no vazio”
e “torna-se mais indefinida”, e realiza “aquilo que vem apos ela”. esse “o que vem
apos ela” é uma “Imagem” da alma, mas uma imagem que é “sem definicdo” (na
medida em que ela é o produto da deficiéncia cada vez maior de definicdo da alma) e
“ndo ser” (no sentido técnico definido acima). Na outra passagem (I11.4.1), a alma
“que vem a ser nas plantas”, gera algo “totalmente diverso de si mesma”, que é
novamente descrito como “totalmente desprovida de defini¢do™ (O’Brien, 2017, p.
219).

18 O autor argumenta se tratar de uma definicéo distinta da de Numénio, cuja aceitagdo de um principio diferente
do uno, aparentemente ndo resultava em problema. Plotino, ndo podendo admitir tal contradic&o, supera o dualismo
admitindo a matéria como derivacéo da alma (O’Brien, 2017, p. 219).
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Segundo a definicdo de Plotino, a matéria € vista como uma completa privacao
(Enéadas, 1.8.7, p.337). No entanto, o objetivo de Plotino ndo é entender esse outro como uma
qualidade contraria a forma, mas sim como uma total auséncia de qualidade. Ele busca, assim,
compreender a diferenca ndo de maneira particular nas qualidades contrarias da esséncia, como
é 0 caso do quente e do frio, que ndo implicam na existéncia um do outro, mas de forma
ontoldgica, ou seja, na auséncia total de forma. “A inexisténcia de um oposto para a esséncia,
no caso das esséncias particulares, é convincentemente demonstrada por inducdo; entretanto,
para a esséncia em geral, ndo estd demonstrada” (Enéadas, 1.8.6, p. 333-334). O contrario da
forma deve ser tratado assim como uma deformacao intrinseca da prépria esséncia ao ser posta

no devir, isto €, na privacdo da matéria:

Pois os efeitos que produz a qualidade na matéria, ndo as faz estando separada, assim
como a figura do machado sem o ferro nada produz; além disso, as formas que existem
na matéria ndo sdo as mesmas que aquelas que seriam se subsistissem por si mesmas,
sdo, porém, razdes formativas materiais corrompidas na matéria e contaminadas pela
natureza dela; porque o fogo em si mesmo néo queima, nem nenhuma outra forma em
si mesma produz os efeitos que se diz que elas produzem quando estdo na matéria®®
(Enéadas, 1.8.7, p. 337).

A contribuicdo de Plotino para a questdo do mal, como observa O’Brien, consiste em

utilizar a nocéo aristotélica de privacdo para justificar a limitacdo em sua defini¢do do substrato:

A rejeigdo da distingdo feita por Aristoteles entre matéria e privagdo é, portanto, um
elemento crucial em toda a concepcao de Plotino acerca do mundo sensivel, e em seu
esforco de solucdo para o problema do mal. Plotino assume com orgulho a inovagéo
de Aristoteles. [...] Mas o uso que Plotino faz do conceito de privagdo é inteiramente
diferente do propdsito com o qual esse conceito foi introduzido por Aristételes. Ora
Plotino rejeita a pretensdo de Aristoteles de que o substrato, na medida em que
permanece, ndo pode ser privacdo, e afirmar de modo insistente que o que persiste é
privagdo (11.4.12.16). como a esmagadora consequéncia de que a matéria, o contrario
da substancia e “mal em si”, permanece mal, mesmo quando recoberta pela alma como
aparéncia de forma (O’Brien, 2017, p. 217-218).

19 A e yap MOLEL 1 £V AN 7010TNG, 0V YPig 0060, TOLE, domep 000E TO oYfpa T0D TEAEKEWG Gvey
o1dMpov Totel” elta kod T &v i DAN €ldn ov tadtd dotwv, bmep v, &l £9' adTdOV VIHPYEY, GAL AdYOL
&volotl pBapévteg &v DAT Kal TG POOEWMG TG EKEIvNg AvaTANGOEVTEG 0VOE YOp TO TOP AVTO Kaigl 0VOE
Ao TL T®V £¢' EanTt®dV TavTo EpydleTarl, O &v T VAN yevOuUEVa AEYETOL TOLETV.
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Trata-se de demonstrar a diferenca sem liga-la a certa qualidade que lhe é oposta, mas
a privacdo e auséncia de forma, alinhando-se a fonte platdnico-parmenidiana. Cabe estabelecer
que para Plotino, 0 mal somente pode ser descrito como auséncia do Bem, pois sua relacdo de
privacdo € estabelecida pela ligacdo entre alma e corpo. O mal, cuja compreensao se da pela
dispersdo da forma de si mesma, em Gltima instancia, € um afastamento que determina outra
natureza que se torna dominante, pois esta se reproduz deformada da primeira. A alma, neste

nivel, ndo é mais que um reflexo dominado e alheio de sua origem. Vejamos:

Pois a matéria, tomando-se senhora do que é refletido nela, o destrdi e o aniquila
aplicando-lhe sua prépria natureza, que é contraria ao reflexo, ndo levando frio ao
guente, mas opondo a forma do calor sua propria informidade, sua inconformacéo a
conformacao, seu excesso e a caréncia ao mensurado, até que tenha feito que o reflexo
seja seu e ndo mais seja da forma (Enéadas, 1.8.7, p. 337).

A relacdo entre matéria e corrupcdo é aqui indistinta do espelho moral humano. Na
medida em que se torna ausente para si mesmo, 0 homem vé apenas uma imagem distorcida e

dominada pela matéria, nesse sentido, retomamos 0s aspectos éticos trazidos por 1.8:

Assim, o vicio, sendo ignorancia e imensurabilidade na alma, é mal secundariamente,
n&o o mal em si: pois a virtude ndo é o bem primario, mas o que se assemelhou ou
participou dele. Abstraindo totalmente a forma, dizemos que aquilo em que as formas
ndo estdo presentes € a matéria, apds termos também nos recebido a amorfia em nos
mesmos ao abstrairmos toda forma, se havemos de avistar a matéria (Enéadas, 1.8.10,
p. 340).

Segundo Plotino, a dimenséo do vicio, enquanto possuidor de uma natureza deformada,
apresenta um vinculo com o seu oposto, a virtude. Por isso, de forma geral, o vicio ndo pode
ser compreendido como possuindo uma substancia ma em si mesma, sendo como uma forma
subvertida de um principio superior, que em Gltima instancia se identifica com o Bem. Nesse
sentido, é possivel caracterizar o vicio como um bem menor, no entanto, é importante ressaltar

que Plotino o define como uma privacdo de forma:

Mas a natureza contraria a toda forma € a privagao; porém a privacdo esta sempre em
outro e ndo é em si mesma uma realidade; assim, se 0 mal esta na privagdo, o mal
estard naquele que é privado de forma: logo, ndo existira por si mesmo. Entdo, se
houver mal na alma, a privagéo nela serd o mal e o vicio, e ndo algo exterior (Enéadas,
1.8.11, p. 341).
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A passagem permite compreender em que sentido conhecemos a natureza do mal em
sua relacdo com a privacgdo. Plotino comeca afirmando que a natureza contraria a toda forma é
a privacao, sugerindo que a falta ou auséncia de algo é oposta a sua presenca ou existéncia. Em
outras palavras, a privacdo € a falta de algo que deveria estar presente. Argumenta que a
privacdo estd sempre em outro e ndo é uma realidade em si mesma. Segue-se que a privagao é
algo que existe apenas como uma falta em algo ou alguém. Por exemplo, a escuriddo é a
privacdo da luz, mas a escuriddo em si mesma ndo € uma coisa real que possa ser tocada ou
medida. Assim, se 0 mal esta na privacdo, entdo ele estad naquele que é privado de forma. Em
seguida, aplica essa ideia a alma, sugerindo que se houver mal na alma, a privacao nela serd o
mal e o vicio, e ndo algo exterior. Assim, se alguém tem um comportamento negativo ou
vicioso, isso ndo é causado por algo externo, mas sim por uma falta ou auséncia de algo que
deveria estar presente na alma, como a virtude ou a bondade.

Em outra passagem Plotino afirma: “Ainda nao foi descoberto o mal primeiro e puro: o
bem para alma estard em sua esséncia, ao passo que o mal lhe sera um acidente” (Enéadas,
1.8.12, p. 342). Assim, ao seguir os principios do tratado em questdo, podemos entender que a
alma tem a capacidade de se tornar ma. Essa ideia é significativa, pois se relaciona a uma

espécie de contemplacdo oposta, que envolve uma dessemelhanca:

E, para aquele que contempla, ha a contemplacdo do mal absoluto, seja ela qual for,
mas, para aquele que se torna mal, ha a participacgdo nele: pois se encontra totalmente
na “regido da dissimilitude”, onde, nela submersa, na lama tenebrosa tera tombado;
pois, se a alma tomba totalmente no vicio total, ja ndo tem vicio, mas transformou-se
em uma outra natureza diferente pior; pois ainda ¢ humano o vicio que estad misturado
aalgo contrério. Morre, entdo, como a alma morreria, e a morte para ela, quando ainda
imersa no corpo, € afundar-se na matéria e preencher-se dela e, apés sair do corpo, ai
jazer, até que corra para cima e de algum modo afaste seu olhar da lama; € esse 0
significado de “tendo ido ao Hades, la dormir” (Enéadas, 1.8.1.3, p. 343).

Novamente, Plotino apresenta uma compreensdo puramente interna daquilo que é
estranho a alma que, aprofundando-se na matéria, torna-se algo outro, dissemelhante de si
mesmo. No entanto, do lado em que reconhecemos a ndo existéncia ontologica do mal, Plotino
apresenta uma antitese que contrasta com as defini¢bes anteriores. Citamos: “Esta que a
fraqueza dé-se nas alma caidas, as que ndo sdo puras nem estdo purificadas, e sua fraqueza ndo
seria a extracdo de algo, mas a presenca do alheio, como a do flegma ou da bile no corpo”
(Enéadas, 1.8.14, p. 344). Nestes termos, o ontoldgico da lugar ao composto e ao acidental,

portanto, no sentido estrito como a presenca do alheio que em horizonte moral significa um
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acréscimo estranho a alma. Portanto, o vicio, enquanto privacdo da alma, ocorre dentro de um
acréscimo do ndo proprio a alma, e se define como uma obliteracdo da contemplacdo desta
alma.

No tratado 6 das Enéadas Ill, Plotino discute a relagéo entre a alma e o corpo, e como a
alma pode ser afetada pelo corpo. Com efeito, a alma nédo ¢é afetada diretamente pela matéria,
mas sim pela forma que a matéria assume. De tal modo que, ao instaurar-se no devir, a alma
torna-se, apenas de modo aparente, carente e incompleta; suas afec¢des sdo percebidas como
reais por confusao prépria do modo em que a zona corporea copia as qualidades inteligiveis, de

modo que se torna conflitiva pelas qualidades que lhes sdo contrarias. Notamos abaixo:

Creio, contudo, que as coisas que mais se bastam a si mesmas molestam
menos as outras e S&0 Menos penosas para as outras, engquanto que as que Sdo
mais pesadas e térreas, porquanto sdo deficientes, caem e sdo incapazes de
levantar a si mesmas, estas, ao despencarem por sua debilidade, ocasionam
golpes com sua queda e sua inércia (Enéadas, 111.6.5, p. 606).

Embora seja anterior cronologicamente ao tratado 1.8 [51], o tratado 111.6 [26] aborda

de maneira abrangente os problemas relacionados a relagdo entre 0 mundo inteligivel e a

matéria, explorando todo o potencial dialético da questdo. Neste tratado, ha a distin¢do da

impassibilidade da alma em seu nivel mais elevado, bem como da impassibilidade da matéria;

pois, como observa Ingal (1985, p. 142), embora a alma e a matéria sejam incorpéreas e

impassiveis, elas 0 sdo de maneiras diferentes, sendo a alma “supracorpérea” e a matéria
“infracorpdrea”. Explica-se:

Porém, como a matéria ndo é nem alma, nem intelecto, nem vida, nem forma, nem

razdo, nem limite- pois é ilimitude -, nem poténcia -pois o que ela produz? -, mas esta

excluida de todas essas coisas e ndo pode receber propriamente a denominagdo de

ente, é razoavel chamé-la ndo-ente, ndo do modo como o movimento é ndo ente e 0

repouso é ndo-ente, mas verdadeiramente ndo-ente, imagem e aparéncias de massa,

desejo de existéncia, estavel mas sem estalibidade, [...] aparentando ter sempre sobre

si 0s contrarios: pequeno e grande, menos e mais, deficiente e abundante, sendo uma

imagem ndo permanente e a0 mesmo tempo incapaz de fugir; pois nem mesmo para

isso tem forca, haja vista ndo ter recebido forga do intelecto, encontrando-se em
caréncia de todo ente (Enéadas, 111.6.7, p. 611).

A alma é essencialmente incorpdrea e imaterial, e s6 pode se relacionar com o0 mundo
material através da mediacdo da forma. No entanto, quando a alma se identifica excessivamente
com o corpo, ela pode ser levada a seguir os desejos e impulsos do corpo, o que pode levar a
queda moral. Como nota O’Brien, ndo s6 a alma e ndo s6 a matéria sdo causas suficientes para

0 mal na alma, sendo a conjuncéo de ambos. De acordo com o autor:
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A excessiva avidez da alma ndo é causa suficiente do mal, pois apenas seria uma causa
necessaria se a alma ndo dispusesse de um excesso de avidez, ndo sendo 0 mal. Mas,
novamente a matéria ndo é causa suficiente de mal na alma, pois, se fosse, nenhuma
alma em que a matéria esta presente poderia ser livre do mal. E apenas a conjuncéo
da excessiva avidez da alma com a presenga da matéria que prover uma causa
suficiente do mal da alma. Ainda que cada um desses dois elementos em si mesmos
seja causalmente necessario, € apenas em sua conjuncdo que sdo causalidade
suficiente (O’Brien, 2017, p. 224).

A afirmacdo da impassividade da alma s6 € valida quando considerada em sua
verdadeira dimensdo, ou seja, quando entendemos que ela existe no mundo inteligivel — onde,
como Plotino nos diz, o ser de cada coisa ndo muda, ndo perece, ndo se move nem descansa. A
causa do mal ndo reside na alma em si mesma, mas tampouco a matéria tem o poder de se tornar
a causa necessaria do mal. Se aceitarmos isso, estariamos admitindo que a alma participa do
mal, ou mais precisamente, que o mal é intrinseco a natureza da alma. Logo, a alma néo
participa da matéria. Sua relagdo advém de uma imagem que se determina e se sustenta em uma
atividade aparente de afeccdo. Em 1.8, o neoplatdnico retoma sua digressao sobre a parte da

alma que aparenta sentir as afecc@es e que sofre os males diversos:

Pois que mal haveria para a alma? ou para qual alma, se ndo foi tocada pela natureza
inferior? Pois ela ndo teria desejos, nem tristezas, nem emogdes, nem temores: porque
0s temores sdo préprios do composto, por medo de dissolver-se, assim como as
tristezas e as dores sdo proprias daquilo que esté se dissolvendo; e os desejos surgem
quando algo interfere em uma constituicdo ou quando, para que ndo interfira, um
remédio seja providenciado. E a imaginagcdo surge com o golpe externo na parte
irracional: ela recebe o golpe porque ndo é indivisa; e as opinibes falsas Ihe advém
porque ela se torna exterior ao que é verdadeiro mesmo: e se torna exterior por ndo
ser pura. Mas o desejo voltado para o intelecto é outra coisa: é preciso apenas estar
com ele e nele firmada, sem inclinar-se para o inferior (Enéadas, 1.8, p. 347).

Ao passo que é possivel reconhecer como se da o mal no homem, isto &, na dissolucéo
no composto, é necessario também explicitar que sua dimensdo moral corrompida ndo é
definida somente em funcdo da matéria. Nesse sentido, Plotino afirma que é pela Audacia®
(Enéadas, V.1.1.3 e 111.9.3.8) que a alma se torna vil, sua avidez pelo material resulta de uma

ocupacao excessiva pelo corpo, tal o cuidado que confunde o real com o reflexo. Desta distensédo

20 Em grego, tolma (tohud).
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da alma audaciosa, simula-se a autarquia do corpo em relagéo a alma que se projeta esvaziada,
desdobrando-se sobre si mesma.

A zona inferior, a qual direcionamos nossos sentidos, repercute de igual maneira um
efeito que aparenta sua forca como o verdadeiro, isto é, o real nos parece as sensacoes
experimentadas no composto, porém, como insiste Plotino, trata-se de uma impressao que deve
ser desfeita a medida que o homem se reconhece para além de suas afec¢des. O mal em sentido
geral tem sua aparéncia de esséncia extraida em funcdo de como repercute na alma e como
sendo estranho a unidade da alma, torna-se algo, sem no entanto, sé-lo. Como nos instrui o

filbsofo:

Deve-se levar em conta também o seguinte: que as sensa¢des do mal produzem uma
impressdo mais forte, mas que o conhecimento resultante € menor devido a
repercussdo causada pelas impressdes. A doenga, de fato, repercute mais
violentamente, enquanto a salde, convivendo pacificamente com o sujeito, origina
nele uma maior compreensdo de si mesmo. E que a sadde, como propriedade do
sujeito, a ele se adere e se une, enquanto a doenca é algo estranho e inadequado. E é
por isso que se evidencia pela intensa impressdo que nos da de ser algo diferente de
nos mesmos. Em vez do nosso, 0 mesmo que de nés, ndo ha percepc¢do; mas néo a
tendo, justamente por isso nos entendemos melhor, tendo unificado a ciéncia de nos
mesmos com nds mesmos? (Enéadas, V.8.11.25-33).

A preocupacdo de Plotino, notadamente, esta em prover a reflexdo dos sentidos e
precaver o homem de compreender-se apenas neste influxo de afetos que o cerca. Nao obstante,
a argumentacédo, fitando cada parte do homem, visa recobrar constantemente seu lugar e sua
heranca. O atestado da descendéncia divina ndo é outro sendo o contemplar o que Ihe é superior
pela parte de si que se dirige para o alto. Tal escrutinio da alma reflete uma dupla razdo: por um
lado, ocupa-se em converter nossa percepcdo para as realidades mesmas, distinguindo
moralmente o que € vil, e por outra, reconhece sua linhagem e dignidade (Enéadas, V.1.1.20-
30).

2L 561 58 kakeivo gvBupeicbat, g TV PEV Kak@V al aicHnoelg Tag TAnyag Exovaot peilovg, fTtovg 8¢ 10 YVAGELS
T TINYT] ékkpovopévag vocog yop pnolhov EkmAnéty, vyisla 08 péua cuvodoa paAlov av civesty doin avtig
npoocilel yap Gte oikelov kai évodtar 1) 6 EoTv GAALOTPLOV Kal 00K 0iKeTov Kol Tadtn d1adnAog 1@ cpddpa ETepov
UGV slvon doketv. Td 8& HUdY Kol Music dvaictntor obtm & dvieg pdiota TavioY Eopsv avToic GLVETOL THV
EMOTAUNY MUV Kol NUAG £V TEMOMNKOTES.

59



A conversao, portanto, € um pressuposto de confirmacdo do eld divino no homem, da
alma que reconhece estar presa num espelho turvado e distendido, é compreendida no mal
inerrante a caréncia gque se estabelece em sua deformidade. E a fuga dos males € este poder em
reconhecer-se para além deste estado inconstante, ainda que dirimidas no corpo, algo elo

desponta e se lhe mostra o caminho do retorno. Acrescenta-se:

E o mal ndo é apenas mal devido ao poder e a natureza do bem: uma vez que se
manifestou por necessidade, estd cingido por belas correntes, como certos
acorrentados com ouro, nelas se oculta para que coisas desairosas ndo sejam vistas
pelos deuses e que 0s homens ndo tenham de olhar sempre para o mal, mas, mesmo
guando olharem, convivam eles com imagens do belo para sua reminiscéncia. Com
certeza, a causa do bem viver ndo sera o prazer, mas o poder de julgar que o prazer é
0 bem (Enéadas, 1.4.2, p. 273).

Quando a alma se envolve na matéria e esquece a propria natureza divina, a queda leva
a existéncia do mal e torna-se padecente. O homem, por sua parte superior, reflete o Belo e se
encontra distendido e por isso se manifesta em graus distintos. A relacdo com Belo resguarda,
assim, certo comover-se que antes € refletido na alma, pois antecipa-se percebendo a beleza da
forma que estd no sensivel por participacdo, seja nos belos oficios e na virtude, tal
reconhecimento situa-se como o vestibulo deste processo de ascensdo. Em oposic¢éo, a feiura
determina-se pelo acréscimo de prazer material, no que se louva e se satisfaz com a aparéncia
de beleza refletida nos objetos e desejos.

Embora, o filosofo trate das belezas e sua experiéncia sensivel, é necessario
compreender como o desejo do inferior pode tornar-se desejo pelo superior. A principio, cabe
distinguir o belo do bom e 0 bom do prazer. Para o filésofo neoplaténico todo o Belo € Belo
gracas ao Bem. Nao obstante, o Bem é superior ao Belo a medida em que é pensado na hipdstase
primeira, O Uno-Bem, assim, para o filésofo, o Bem ¢ “o Belo para o Belo”, o que significa
que lhe dé& sentido e origem (Enéadas, V.5.12.10-15; V1.7.32.35).

3.3 0 BELO NO SENSIVEL

Em Plotino, o Belo sé pode ser interpretado se compreendido na doutrina da processao,
ou seja, em seu vinculo com a parte superior da alma. Contudo, é necessario insistir na unidade
da alma, como lembra Brisson: “A alma do mundo ¢ as dos individuos ndo sao partes da alma

que se situa acima delas: elas sdo imagens daquela” (Brisson, 2017, p. 65). De fato, ela participa
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da unidade permanecendo indivisa, enquanto se projeta ou é projetada?? na multiplicidade,
tornando-se cosmos sensivel; doando o ser ao dilatar-se no devir. Assim, infere-se que 0 mundo
fisico persiste em sua realidade, por imitacéo do inteligivel.

O sensivel, sendo o grau mais exterior e inferior do ser, ndo possui em si mesmo a
realidade, a matéria ndo pode comportar plenamente a forma, ela imita, manifestando-se no
ente particular (Enéadas, V1.5.8.5-10). Assim, torna-se de algum modo, participante do
principio emanado da forma. No sensivel, o Belo é tudo que comporta forma. Esta concepcao
de Belo, no entanto, deve ser entendida no seu vinculo metafisico, conforme Brisson (2017).
Né&o é possivel pensar em uma teoria estética em Plotino, sendo em uma filosofia da arte,
compreendida em seu sentido grego como Techné, isto €, o conjunto de oficios e producdes

humanas:

E o estatuto ontoldgico do produto de arte que interessa a Plotino e ndo sua beleza.
Para ele ndo hé relagdo direta e exclusiva entre obra de arte e beleza. A beleza sensivel
de uma obra de arte varia em funcéo da sua relagcdo com a beleza inteligivel da qual
participa (Brisson, 2017, p. 70).

Plotino afirma que o Belo percebido é, em primeiro lugar, um principio contemplado
pelo intelecto através da alma. Portanto, aquilo que manifesta beleza o faz na medida em que
participa do inteligivel, que é anterior a percepcao sensivel. Dessa forma, perceber o Belo em
algo é lembrar do principio ndo-sensivel presente no objeto. No entanto, aquele que encontra a
beleza no sensivel esta, por assim dizer, recordando aquilo que é contemplado em si mesmo na
alma. Isso significa que reconhece o Belo na medida em que a alma recorda sua origem e
reconhece 0 Belo ndo nos sentidos, mas na realidade do principio anterior e mais real da alma,
nos principios inteligiveis (Brisson, 2013, p. 64). Cabe, portanto, compreender como a beleza
“daqui” participa da beleza “de 14”.

Nesse sentido, como observamos no tratado das Enéadas, 1.6, “Sobre o Belo”, o fil6sofo
busca relacionar o entendimento da natureza da beleza e sua relagdo com a matéria e a forma
inteligivel, distinguindo para isso o Belo em si e rejeitando a concepgdo que entenderia o
composto como sendo a causa da beleza. A distin¢do entre o Belo em si e a beleza que pode ser

percebida nos compostos pela causa, assim beleza é a forma inteligivel que é dada ao composto

22 Reincide a polémica sobre a matéria, se é um produto do uno ou um principio diferente dele.
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e ndo algo resultante do arranjo da matéria. Mesmo a simetria ndo é bela por si s6, mas sim
quando tomada pela aparéncia do Belo.

Nesse sentido, quando se trata do Belo sensivel, a matéria se afasta do ser, pois é multipla,
0 que a torna informe e inconstante. No entanto, como defende o filésofo, a multiplicidade pode
refletir a forma na unidade por meio da concordancia. Importa ressaltar ainda que simetria, por

si 5O, ndo é considerada bela, mas sim quando associada ao inteligivel Belo:

Como teoremas seriam simétricos uns aos outros? Se for porque s&o harmoniosos.,
também havera concordancia e harmonia de maus teoremas. Pois dizer que a justica é
uma nobre ingenuidade € harménico e coerente com que a temperanca é uma idiotice,
as proposicdes concordam entre si (Enéadas, 1.6.1, p. 305).

A matéria torna maltiplo o principio, o que a torna desforme e inconstante em relacao
ao ser. A alma reconhece o Belo, por sua parte superior, pois este lhe é congénere, vejamos a
seguir: “Afirmamos que a alma, como ¢é por natureza o que ¢ ¢ provém da esséncia que ¢
superior entre os entes, quando Vvé algo congénere a ela ou um traco de congénere, se alegra e
se deleita, e o reporta para si ¢ remonta de si mesmas ¢ dos seus” (Enéadas, 1.6.2, p. 305).

Plotino afirma que é pela alma que o Belo se torna perceptivel. O homem vé a beleza
no objeto belo e, ao fazé-lo, tem um vislumbre do principio que é verdadeiramente Belo,
contemplado pela alma. O que é belo no objeto é lembrado porque recorda-se do que é
realmente Belo. No entanto, na sua manifestacdo sensivel, aquilo que expressa a beleza o faz
por meio de imitacdo. A harmonia sensivel, de certa forma, expressa a beleza de maneira
inferior e fragmentada. Portanto, tanto as partes quanto o todo abragcam a forma, buscando se
conformar o maximo possivel com ela. No tratado de Enéadas, 1.6, “Sobre o Belo”, ao ligar o
Belo a percepcdo, Plotino ndo considera que beleza seja resultado do conjunto dos elementos

materiais, pelo contrario, € apenas por participacao na forma que a matéria se torna bela:

Entdo, que semelhanga ha entre as coisas belas daqui e as de 1&? E, ainda, se
existe semelhanca que sejam semelhantes: mas como séo belas tanto as de la quanto
as de ca? Sustentamos que as de cé o sdo pela participagdo em uma forma. Pois tudo
0 que é amorfo, sendo por natureza apto a receber um formato e uma forma, se
permanece imparticipe da razéo e da forma, é feio e externo a razéo divina: e isso € 0
inteiramente feio (Enéadas, 1.6.2, p. 306).

Ainda nesse tratado, Plotino reflete como o principio inteligivel interage doando vida e
beleza ao substrato, pois, ao doar de si, 0 Belo mantém seu vinculo e torna necessaria a escalada

inversa para a alma que busca purificar-se. Ao contemplar aquilo que é Belo, observa-se algo

62



superior e mais nitido que ressoa e que é captado pela alma, com o objetivo de subir ao principio
causador. Para tal, é preciso reconhecer na percepcdo aquela sensacdo de admiragdo que
arrebata e que provoca na alma a possibilidade de contemplar seu principio. “O que ¢ isso que
move os olhares dos espectadores e os volve para si, os atrai e os faz deliciarem-se com o
espetaculo? Encontrado isso, talvez possamos utiliz-lo como uma escada para contemplar
também as demais belezas” (Enéadas, 1.6.1, p. 304).

Ao pensar a beleza em seu vinculo inteligivel, o neoplaténico ndo pretende uma
desconexao radical com o sensivel. Nota-se que sua preocupacdo esta em definir como a alma
percebe a beleza e sua fonte doadora e quais disposicdes afetivas ela carrega em sua comunhao
com 0 COorpo, ou seja, quais sentimentos ela provoca. A alma, na medida em que se manifesta
no mundo fisico como corpo, envolve-se em distintos graus de percepcao, percebe o Belo e o
feio, 0 bom e o mau. Mas como reconhecer aquilo que aponta para o alto?

O verdadeiro Belo é reconhecido no principio inteligivel. Isso ocorre a medida que a
matéria ndo consegue realizar plenamente o principio causador, mas apenas o0 imita. O homem
se vé compelido a buscar as origens naquela parte da alma que é mais clara e consciente,
compreendendo seu eu superior. A alma toma consciéncia de que a matéria ndo € a origem do
Belo e que a beleza que contempla nao pertence ao objeto belo em si. Em outras palavras, ndo
estamos buscando o objeto belo em si, mas sim o Belo que esta presente no objeto.

Com efeito, aquilo que o arrebata na beleza é um principio transcendente na alma que
apresenta um vestigio daquele que verdadeiramente é. Se o0 objeto de contemplagcdo comove, 0
comove gragas ao principio vivo e belo real. No exemplo encontrado em Enéadas, 1.6, a arte de
construir uma casa, embora suas partes sejam materiais, sua beleza é garantida por resultar da

beleza da forma que ¢é doada e que é congregada a matéria:

Entdo, quando a percepcdo vé que a forma nos corpos atou a Ssi e
dominou a natureza contraria, que é amorfa, e que um formato sobre outros formatos
esplendidamente se sobrepGe, tendo conjugado num todo o que é fragmentario, ela o
retoma e o introduz, agora indiviso, em seu interior, e a seu interior presenteia com
ele, consoante e concorde e amigo (Enéadas, 1.6.2, p. 305).

Desse modo, o conjunto sensivel reflete no exterior o que lhe define o interior da
forma, em consequéncia, a beleza é passivel de ser medida e julgada na parte superior da alma,

pois sua percepcao de acolhimento ou rejeicdo € mais nitida. Nesse sentido, o julgamento sobre
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0 que é ou nao belo em outrem remonta a percep¢do do eu superior, toma-se a métrica de
julgamento das paixdes e produces humanas.

A beleza, nesse sentido, ndo € algo préprio da matéria, mas a medida que a matéria
indica sua causa inteligivel, se perfazendo em unidade, excita o sentido para contemplacéo das
formas em diferentes graus. No tratado “Sobre o Belo”, Plotino preocupa-se em distinguir as
disposicgdes afetivas que advém do Belo e as que advém do feio, preocupando-se ndo s6 em
distinguir do Belo daquilo que Ihe é estranho, mas eleva-se do que € multiplo e disforme.

Ao descortinar a natureza da matéria, quanto a sua dimensao rebaixada, Plotino em
Enéadas, 1.6, retoma o percurso erético-dialético do Banquete, pensando o Belo numa escalada
ascendente. Plotino reafirma a ligacdo inequivoca com Platdo no Banquete (210a). A alma
recorda em distintos graus a beleza contemplada no inteligivel, mas estando no corpo, pretende
retornar, elevando-se do sentimento a forma. O caminho é apresentado contemplando
primeiramente a beleza do corpo belo, depois dos corpos belos, da beleza das leis e harmonicos,
até contemplar o inteligivel ou o Belo em si, retorna a realidade mesma do ser. Esta busca, por
assim dizer, que inicia na sensacdo pela camada mais baixa da alma, guarda algo em comum
com aquilo que lhe é divino, o Belo refletido na matéria esta, ndo importa a que distancia,
reluzindo sua parte divina, e ai se estabelece a ligagdo entre Eros e Beleza, vislumbrando, assim,
0 percurso erdtico da percep¢do do grau mais baixo de nossa experiéncia animica. E necessario
salientar que ndo se trata de justificar o objeto de contemplacéo estético inferior, mas confirma-

lo como os parametros de julgamento que se vinculam a alma.

Logo, deve-se do mesmo modo investigar o belo e o bem, o feio e 0 mal. E
como o primeiro deve-se estabelecer a beldade, que também é o bem: dele provém
imediatamente o intelecto enquanto o belo; a alma é bela pelo intelecto: e as demais
coisas sdo belas devido a alma que as informa, tanto as belas no &mbito das a¢bes
quanto as no das ocupacGes (Enéadas, 1.6.2, p. 309).

Nesse sentido, o Belo no sensivel vincula-se a alma sinalizando sua relagdo de forma
ascendente. O feio, sendo o lado mais distante e alheio ao Bem, é identificado com o mal.
Porém, para o filésofo, o feio, assim como o mal, sdo corrupgdes dadas por adi¢do, isso porque
o0 homem sensivel, liquefeito em seus prazeres, identifica o reflexo do Belo como o real,
buscando por isso o belo no inferior, assim a percep¢do do homem faz com que seu Eros, isto

é, seu desejo, coincida com o exterior, no sentido que o objeto de desejo € “contemplante”, por
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assim dizer, das sensac¢des do corpo, é percebido como algo que excita 0s sentidos, como se
fossem a fonte do Belo. Como faz notar na seguinte passagem:

Sendo impura, creio, e levada a qualquer parte por sua atracéo por aquilo que incide
na sensacdo, tendo muito do corpo misturado a si, entretida em demasia com o
material e o abrigando em si, ela trocou sua forma por uma diferente através de sua
fusdo com o inferior: é como se alguém, imergindo em lama ou sujeira, ndo mais
revelasse a beleza que possuia™ e dele sd se visse o que foi deslustrado pela lama ou
sujeira; antes, pois, a feiura proveio da adicdo do alheio, e sua tarefa, se ha de ser belo
novamente, é limpar-se e purificar-se para que seja o que era antes (Enéadas, 1.6.2, p.
311).

Assim, percebendo que seu impeto se fundamenta na imagem refletida das sensag6es, o
homem persegue o Belo abjetamente. No dominio das artes, as belezas sensiveis, aquelas
percebidas pela visao ou audicdo, se opdem aquelas que lhes sdo inteligiveis, ao que se mostra
na alma ndo por cor ou grandeza. Igal salienta, em sua nota introdutéria, a ordem de gradacéo

estabelecida na Enéada, 1.6:

A identificacfo determinada da beleza com a forma marca uma revolugdo na historia
da estética e permite ao seu autor estabelecer a seguinte gradacéo: a beleza sensivel é
identificada com uma forma imanente; o da alma, com uma forma transcendente, mas
secundéria; o da Inteligéncia, com a Forma transcendente e priméria, enquanto o Bem,
como principio da forma, é também principio da beleza, mas néo é, a rigor, Beleza®
(lgal, 1982, p. 271).

Plotino faz notar que enquanto o belo sensivel é acompanhado de afec¢des de tipos
diversos, ha uma gradacéo que o conduz ao inteligivel, fazendo contemplar cada vez mais o elo
verdadeiro, produzindo um efeito na alma. Cita-se: “Mas devemos ver com o que a alma olha
as belezas desse tipo [inteligiveis] e, vendo-as, nos regozijamos, sermos tomados por tremor e
nos excitamos muito mais do que com as belezas de antes [sensiveis], ja que agora tangem as

belezas verdadeiras” (Enéadas, 1.6.4, p. 309). Ou mais adiante no mesmo tratado:

Que sentis ante as chamadas belas ocupagdes, aos belos modos, aos comportamentos
temperantes e, de modo geral, as a¢Bes da virtude... as disposicdes e a beleza das almas
v0@s, vendo-vos belos em vossos interiores, que experimentais? Como vos dionisais, e

23 _a decidida identificacién de la belleza con la forma marca una revolucién en la historia de la estética y permite
a su autor establecer la siguiente gradacion: la belleza sensible se identifica con una forma inmanente; la del alma,
con una forma transcendente pero secundaria; la propia de la Inteligencia, con la Forma transcendente y primaria,
mientras que el Bien, como principio de forma, es también principio de belleza, pero no es, estrictamente, la
Belleza”.
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VoS excitais, e desejais congregar-vos convosco, colhendo-vos de vossos corpos?
(Enéadas, 1.6.5, p. 310).

Baracat faz notar que, no grego, o verbo anabakcheuesthai significa “ser arrebatado por
furor baquico”, adotando a traducio de Trajano Vieira nas Bacantes: “o dionisiar”. E necessario
distinguir que aqui Plotino trata, sobretudo, de conduzir os sentidos do Eros sensivel para o
Belo verdadeiro, o “Eros alado” e que se apresenta, no culto das formas, sobre aparéncia dos
influxos sentimentais.

A reflexdo, neste sentido, pode ser lida como a legitima morada do Eros, enquanto a
passagem do amante, realizada no desejo de unido com seu amado a outra beleza que busca a
unidade superior, por outro lado, configura uma especial posicéo frente ao objeto artistico, ja
que seu limite é, no mais sublime dos casos, indicar o caminho daquilo que ndo é sensacéo.
Nesse sentido, como nota Igal (1985), o que pretende ser uma descrigdo metafisica toma o

sentido de uma apaixonada exortacéo a unido mistica por via da beleza:

Pois ¢ isso que sentem os verdadeiros amantes! Que é isso, arredor ao qual eles
experimentam essas afec¢es? N&o é uma figura, nem uma cor, nem grandeza, mas
algo na alma, ela que é incolor, e incolor é a temperanca que ela possui, bem como
qualquer outro brilho das virtudes, sempre que vides em v6s ou vislumbrais em outrem
a grandeza da alma, o comportamento justo, a temperanca imaculada, a coragem
detentora de face austera, a dignidade, o pudor que se difunde com disposicédo firme,
tranquila e impassivel, e o intelecto deiforme sobreluzindo sobre tudo isso. Entdo,
venerando e amando essas coisas, como as denominamos belas? Elas existem e se
manifestam, e quem as viu jamais diria que elas sdo algo outro sendo o que realmente
existe (Enéadas, 1.6.5, p. 310).

A evocacdo de Plotino retoma em Gltimo grau a realidade experimentada no desejo
virtuoso, pois experimentamos, por esse tipo de amor, uma realidade que ndo € tdo somente

sensacdo e corpo. Realidade que trataremos no tdpico seguinte.

3.3 0 BELO INTELIGIVEL

Em Plotino, o Belo identifica-se com as formas na esfera das esséncias. O Intelecto ou
Nous iguala-se ao Belo a medida que a Beleza esta na forma. Portanto, como foi dito na se¢do
anterior, aquele que contempla o Belo nos sentidos ndo faz nada além de contemplar a forma
impressa na matéria. Assim, ao progredir na busca do Belo, reconhece-se que o Belo que é

contemplado brilha por si mesmo e ndo esta nos sentidos, ou seja, esta no intelecto, e a
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contemplacgéo do Belo o0 alcanca. Desse modo, compreende-se que beleza e intelecto coincidem
(Bréhier, 1953, p. 113).

A contemplacéo do intelecto, no entanto, requer uma disposicéo integral de abdicacédo
e compromisso espiritual. Pois aquele que pretende contemplar essa esfera precisa abdicar dos
sentidos, para que aquilo que é contemplado ndo se torne uma simples imagem conceitual.

Brehier destaca o significado dessa conversao que ocorre na contemplagéo:

Ha que se levar em conta que jamais houve, para Plotino, conhecimento intelectual
sem vida espiritual. A alma, por exemplo, conhece a inteligéncia somente ao unir-se
com ela. As verdadeiras realidades ndo sdo objetos inertes de conhecimento, sendo
atitudes espirituais subjetivas (Bréhier, 1863, p. 188).

Em Plotino, nas Enéadas V, reconhece-se o vinculo ontol6gico da inteligéncia, a qual
todos pertencemos. No entanto, nem todos a procuram, de forma que aquele que busca pode ou
ndo se tornar um contemplante dessa esfera, participando ou ndo da razdo que lhe €
transcendente. Esse processo estd inserido na preocupacdo geral explicitada ao longo do

caminho intelectivo. Nota-se:

Os atos da inteligéncia simplesmente vém de cima, assim como as derivadas da
sensacdo vém de baixo: n6és somos o que é préprio da alma, um intermediario entre
duas poténcias, uma pior e outra melhor; uma pior, que é o sentido, e uma melhor, que
é a inteligéncia. Mas parece que se concorda que o sentido é sempre nosso porque
sempre temos sensagdes, enquanto se duvida que a inteligéncia seja porque nem
sempre a exercitamos e porque ela é transcendente. E é transcendente porque néo é
ela que tende a n6s, mas nos que tendemos a ela quando olhamos para cima. O sentido
€ nosso mensageiro e “a inteligéncia nosso rei”?*. (Enéadas, V.3.3.35-45)

O acesso ao inteligivel, portanto, ndo é evidente para 0 homem sem que retome o sentido
primeiro de sua sensibilidade e exterioridade, a alma em sua situacdo “anfibia” torna-se
desejosa do superior, mas tende ao sensivel podendo ndo se dar conta do inteligivel que a
transcende. E nesse sentido que compreendemos a n&o realizagdo do homem em sua poténcia

superior, uma vez que tendemos ao inteligivel da mesma forma que o sensivel tende a nés. A
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impressao do real se relaciona com aquilo que tem origem em nés e nem sempre com aquilo do
qual participamos por origem, conforme evidenciou-se acima.

Por sua vez, o Belo configura-se em sua relagdo com a hipostase do Nous. Aqui, no
mundo sensivel, a irradiacdo do Belo é atenuada, manifestando-se discretamente em harmonias,
nas quais se percebe o que vem de la. No entanto, ao pretender contemplar as belezas
inteligiveis, é necessario desvincula-las inclusive de suas representaces harmdnicas. O mesmo
se aplica a qualquer acesso exterior do Nous, na contemplacdo, subtrai-se a diferenca entre
sujeito e objeto: “Ndo sdo o resultado de uma realizagdo logica ou de uma ideacdo, mas
anteriores a toda realizacdo e a toda ideacdo, pois tudo isso — raciocinio, demonstracéo e prova
— ¢ posterior”?® (Enéadas, V.8.7.40); “N&o exerce outra funcdo que contemplar, tendo chegado
a unidade. Abandona o que é denominado atividade Idgica, que diz respeito a proposicdes e
silogismos...” (Enéadas, 1.3.4).

No grau do Belo contemplado pela alma, ndo se da o0 mesmo vinculo sensitivo, embora
admita que ha sensacfes na contemplacdo do Belo nos oficios e nas leis, que informam os
sentidos daquela beleza, o intelecto, é percebido como uma realidade espiritual diafana e
puramente racional, pois se compreende na oposi¢do da obscuridade da matéria. Com efeito, ao
tratar do Belo inteligivel, o fil6sofo retoma o mesmo esforco contemplativo de tornar
perceptivel o invisivel. No entanto, hd uma espécie de antilogia da representacdo nos tratados,
pois, a0 mesmo tempo que as belezas mais altas apresentam-se reconhecidas pelo processo de
conversao, o que veremos no homem dialético, a linguagem como elemento derivado participa
de uma razdo menor que toma o logos por demonstracao, assim sendo, ndo é possivel torna-lo

nitido, sendo abandonando a representagdo na qual se distingue:

De qualquer forma, a imagem deve ser feita de inteligéncia, para que a inteligéncia
ndo seja vista através de uma imagem, mas sim como uma peca de ouro é tomada
como amostra do ouro universal, e se a peca tirada ndo é pura ouro, ele é purificado,
de fato ou mentalmente, mostrando que nem toda aquela peca é ouro, mas apenas uma
parte misturada na massa®®. (Enéadas, V.8.3.10)
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Plotino, em Enéadas V, tratado 8, adverte-nos que, por sua precedéncia, o intelecto
engloba todo o pensamento, mas que ndo basta apenas vé-lo como alheio, sendo que €
necessario contempla-lo em si mesmo: participe da visdo, aquele que vé o que contempla como
algo intrinseco, ndo o detém como todo, mas vendo a partir de si, 0 v& em identidade e alteridade
prépria. O contemplante, que deseja o Belo no intelecto, deseja-0 ndo apenas na visao. Vejamos

o trecho abaixo:

L4, a cor que mancha a regido transcendente é a Beleza, ou melhor, 14 tudo é cor e
beleza em profundidade. L4 a Beleza ndo é um tom superficial diferente da realidade.
Mas para aqueles que ndo alcangcaram a visao plena, apenas a reverberacéo conta. Por
outro lado, para aqueles que estdo encharcados e intoxicados e saturados de néctar, ja
que suas almas estdo cheias de beleza, cabe a eles ndo serem meros espectadores.
Porque ndo se trata mais de duas coisas extrinsecas, contemplador e contemplado, mas
0 vidente com visdo penetrante possui em si 0 objeto visto. Mas possuindo-o, na
maioria das vezes ele ndo sabe que o possui e 0 v& como algo extrinseco, porque o vé
como um objeto de visdo e porque quer olha-lo. Agora, tudo o que se olha como objeto
de contemplacgéo, olha-se como algo externo Mas € preciso mover o olhar e olhar para
si mesmo, olhar para o objeto como um consigo mesmo, como idéntico a si mesmo,
como quem ¢é possuido por algum deus, presa de Febo, ou por alguma Musa,
alcancaria a visdo do deus dentro de si, se pudesse ver o deus dentro de si?’. (Enéadas,
V.8.10.30)

Acompanhamos o esforco literario do filésofo em dialetizar esta passagem do corpéreo
ao incorpéreo. Neste campo de contemplacdo, retiram-se os elementos de referéncia na qual
fundamenta-se a sensacdo, a fim de retomar a contemplacédo daquele que € por si. Trata-se de
distinguir, na oposic¢éo ao sensivel, o principio que Ihe corresponde, € 14, onde verdadeiramente

ndo hé falta, que na completude o seu Belo se determina.

Da visdo de 14 ndo ha cansagco nem saciedade para o vidente desistir de ver. Porque
ndo havia vazio para que, tendo atingido a saciedade e o limite, ele ficasse satisfeito,
nem um era diferente do outro para que um daqueles ali ndo gostasse do outro. Além
disso, os Seres de la sdo infatigaveis. A insaciabilidade se deve ao fato de que a
saciedade ndo faz com que a pessoa que causou a saciedade seja desprezada. Porque
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vendo, vé cada vez mais, e contemplando-se infinito e os Seres contemplados
infinitos, deixa-se levar pela sua propria natureza. Além disso, a vida, quando pura,
ndo cansa ninguém. Agora, quem vive uma vida perfeita, por que deveria se cansar?
Mas a vida ali é sabedoria, mas ndo uma sabedoria que se fornece pelo raciocinio, pois
sempre foi total e nada faltou para exigir busca, mas é a sabedoria primaria e néo
derivada de outra?® (Enéadas,V.8.4.27-39)

No caminho proposto, o inteligivel na contemplacéo é representado como completude

em relacdo ao diminuto dos sentidos. Assim sendo, se por um lado a alma experimenta o

sensivel padecendo, o desejo que lhe é presente como busca fundada na caréncia, no intelecto,

pelo contrario, ha plenitude. La onde a alma contempla o intelecto, ndo ha cansaco ou apetite;

também néo ha feiura ou algo estranho a alma. Nesta altura, subtrai-se que o ser € plenamente

no intelecto, que € transparente para si mesmo e que nao se desloca porque se perfaz em si

mesmo. A alma, que na escala processional esta voltada para ele, contempla a beleza ali

presente em sua completude, pois, na auséncia de privacdo, encontra-se o verdadeiramente
Belo. Como podemos ler:

Por outro lado, esse poder transcendente ndo possui mais do que o ser e ndo possui

mais do que a beleza. Porque onde pode existir a beleza privada do ser? Onde a

substancia privada de ser bela? Sendo deficiente em beleza, j& é deficiente em

esséncia. E por isso o ser é desejavel, porque se identifica com a beleza, porque é ser?®
(Enéadas, V.8.9.35)

Nesta profusao, o intelecto fornece as esséncias a alma, que o gere e ordena partir de la.
Tal disposicdo contemplante das formas serd assumida pela alma belamente, mas de modo
diminuido, pois a alma bela é bela por contemplar o Belo em si, e é contemplando a beleza de
la que se torna bela. A alma identificada com a beleza retoma de cima sua origem, embora seja

percebida de forma diminuta em funcédo de sua dissolucdo na matéria, justificando:
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Porgue quanto mais se dilata ao entrar na matéria, mais se distorce em relacdo ao que
permanece na unidade. Efetivamente, tudo o que é espacado esta dissociado de si
mesmo, se for¢ca em forca, se calor em calor e, em geral, se poténcia em poténcia, se
beleza em beleza®® (Enéadas, V.8.1.27)

Uma vez que observamos o vinculo a partir do qual esse desejo se origina, retornamos
ao intelecto. Porém o Belo inteligivel é compreendido como tal, pois esta constantemente em
contemplacéo do Uno-Bem. E esse Eros vivificante do Bem, que transcende as formas, que se
estende em um nivel contiguo, passando pelo intelecto e sendo captado pela alma, que, por sua
vez, é caracterizada pela falta e pela busca na matéria. Plotino reconhece que o0 Bem nédo pode
ser pensado como desejo, pois, ndo obstante, o desejo por algo ndo é mais que uma zona
extrinseca de determinacgdo, e portanto, ndo pode ser determinante para natureza do Bem,

porém, a medida que atravessa a alma, 0 Bem é experimentado ndo distante do desejo.

[...] da mesma forma que o objeto de se apaixonar aqui ndo é o substrato dos corpos,
mas a beleza que se reflete neles. Cada coisa € 0 que é em si mesma, mas torna-se
desejavel quando o Bem a tinge de cor, que da graga as coisas e amor a quem as deseja.
Da mesma forma, uma vez que a alma recebeu em si o "eflivio” emanado do Bem,
sente-se atraida, extatica e instigada, e nasce o amor. Antes, por outro lado, nem
mesmo a Inteligéncia, sendo tdo bela, o atrai. E € que além de a Beleza da Inteligéncia
estar inoperante antes de receber a luz do Bem, a prdpria alma "deita de costas", é
inerte a tudo e, mesmo quando a Inteligéncia estd presente, é preguicosa em frente
dela. Mas quando atinge a alma. Mas quando uma espécie de calor que emana do Bem
atinge a alma, ela se conforta, desperta, abre asas de verdade e, embora arrebatada
pelo que ¢ adjacente e contiguo, voa como nas asas da memoria para outra realidade
mais grandiosa. E enquanto ha algo mais alto do que o presente, ele continua a subir
espontaneamente, elevado por aquilo que o faz apaixonar; e assim, ele se eleva acima
da Inteligéncia, mas ndo pode se elevar acima do Bem, pois ndo h4 nada acima do
Bem3! (Enéadas, VI1.7.22. 6-21).
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Novamente Plotino reforca que o Belo é Belo porque é filho do Bem. A passagem
retoma a ideia contida na Republica. Conquanto, entende o Bem néo apenas no suprassensivel,
sendo como supra-inteligivel. Szlezak, nota que a sensibilidade do Nous em Plotino é transposta
da beleza que compreende 0 Eros metafisico para o Bem, que € afinal o que move o desejo a

contemplagéo. Conforme o autor:

Diante da audaz tentativa aristotélica de reconduzir todo o desejo ao pensamento [...],
Plotino, pretende mostrar que o amor para com o inteligivel, ainda nao contestado, é
algo particular, enquanto o amor para com o Bem possui um ambito de validade maior
e esta -portanto, e assim devemos entende-lo-, mais profundamente enraizado em nds
(Szlezék, 2010, p. 255-256).

E certo que, para Plotino, o intelecto é entendido ndo como sensacdo, sendo como a
completude da sensacao unificada no incorpdreo que contém em si toda a beleza. O vinculo de
percepcao do intelecto pelo bem, garante, em alguma medida, a afinidade conclusa e ontoldgica
do intelecto, mas de acordo com 0s argumentos do comentador, poder-se-ia pensar em termos

de uma quebra na sistematica de retorno:

Ao Nous cabe, finalmente, apenas uma beleza estéril a qual é categoricamente negada
a forca motriz (...) a rejeicdo da teologia aristotélica estd vinculada, porém, a um
rompimento dos prdprios principios metafisicos plotinianos, & medida em que a
irradiacéo continua e ininterrupta que vai desde o principio para as periferias do ser
deveria engendrar, no caminho de retorno para o principio, um crescimento continuo
e ininterrupto do amor a respectiva realidade superior (...) 0 amor cdsmico ao Nous
enguanto motor, segundo Aristoteles, é substituido pelo amor da alma ao principio do
Belo segundo Platdo (Szlezéak, 2010, p. 258-259).

A dindmica da distin¢cdo do Belo e do Bem, realizada por Plotino, é pensada enquanto
mobilizadora, pois aponta principio do que est4 além da forma. A forca atrativa do intelecto é
perfeita, portanto, quando é contemplada enquanto possuidora do Bem por esséncia. Nao basta
que seja belo ou que seja desejavel por sua proporcdo, mas que seja norteado pelo Bem que o
preenche, da folego e caréncia para Uno-Bem. As formas, enquanto belas e boas, sdo desejaveis

e agradaveis, mas, sem 0 bem que lhes atravessa, tornam-se opacas.

Mas se fica na Inteligéncia, assiste a um belo e sublime espeticulo, é verdade; no
entanto, vocé ainda n&o tem o que esta procurando. E como se eu estivesse na presenca
de um rosto bonito, sem ddvida; mas ainda incapaz de atrair o olhar porque ndo mostra
a graca transbordando da beleza. E é por isso que devemos reconhecer que mesmo
aqui a beleza consiste mais no esplendor que brilha na proporcéo, e esse esplendor é
0 que faz alguém se apaixonar. (....) Por que um homem feio, mas vivo, € mais bonito
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do que uma estatua de um homem bonito? Sem ddvida porque o vivo é mais desejavel;
e isso, porque tem alma; e isso, pois a alma é mais boniforme; e isto porque é colorido
de alguma forma pela luz do Bem e, uma vez colorido, vivifica, ilumina e ilumina o
corpo que veste e comunica-lhe toda a bondade e vivacidade de que é capaz®2.
(Enéadas V1.7.22. 6-21.)

Como o inteligivel, portanto, é repercutido como belo e bom, dai em diante
compreendemos aquilo que se torna a raiz da inversdo. Com efeito, nem tudo que é desejavel é
bom, mas 0 Bem ndo deixa de ser desejavel, assim podemos ler: “E verdade que o bem deve
ser desejavel; no entanto, ndo deve ser bom porque € desejavel, mas desejavel porque é bom.”
(Enéadas, VI. 7.25.15-16).
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4 CONVERSAO E ASCENSAO

A proposta de vida neoplatonica em Plotino esta em consonancia com um ideal
erotico-pedagdgico, 0 que se evidencia ao compreendermos sua concepgao de conversao. Essa
concepcgdo pode ser percebida em vérias passagens exortativas presentes nos tratados. A
esséncia da conversdo para o mundo inteligivel reside na habilidade de recuperar o principio
inteligivel a partir do mundo sensivel, em um primeiro nivel até o intelecto, e dele para a
contemplacdo mistica do Uno. Isso possibilita, aquele que busca, a capacidade de alcancar a
origem e a perfeicdo do ser por meio de uma contemplacdo progressiva.

E notavel em nosso estudo a presenca de uma dindmica ascendente de convers3o que
estd profundamente entrelacada a percepcao de beleza, porém néo é dela que em ultima analise
trata a filosofia neoplatnica de Plotino, sendo do que o Belo transporta e faz transparecer de
forma limitada nas hipostases, isto €, o “Bem”. O elo fraterno do Belo é considerado em sua
demanda com o mundo inteligivel. Esse vinculo ocorre porque o Belo sempre reflete uma
parcela da unidade primordial, representando uma busca constante por integracdo através de
um vinculo metafisico-ontoldgico. Assim, cabe analisar como a conjuncdo da metafisica do
belo compreende o movimento de retorno pelo Belo.

Neste capitulo, abordaremos de maneira mais apropriada a compreensao metafisica da
ascensdo em Plotino e sua relacdo com o Belo. Compreende-se que uma vez evidenciada a
dimensédo emanada do Belo, Plotino a torne um agente que manifesta em profusdo aquilo que é

o verdadeiro e nédo sensivel.

4.1 CONVERSAO E SENSIBILIDADE

Nesta subsecdo, tratar-se-a da busca do principio que, refletido no Belo, providencia a
conversao dos sentidos ao inteligivel. Trata-se de compreender como o “Eros ”, isto é, o desejo,
se distancia da dimensdo sensivel na medida em que sua busca ndo pode ser satisfeita na
excitagdo do corpo. Por seu turno, € a alma que encontra no Bem a medida de sua realizacao.

Plotino parece estar comprometido, no conjunto dos tratados, em figurar
analogicamente o tipo de passagem que aquele que estd em busca deve realizar. No entanto, tal
busca € ja sinal de uma alma cindida e que se percebe em algum tipo de falta, que é movida e

estd a procura, mas que, na medida em que procura satisfazer-se, ndo se completa, ndo se
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assossega. A tradigcdo do Eros platénico € concebida como um impulso universal em dire¢éo ao
Bem e desempenha um papel crucial nas Enéadas. Ele é retratado como a for¢a que guia 0s
seres em sua busca pela perfeicdo e preservacdo, por meio do vinculo de amor com algo
transcendente. Bréhier ressalta a importancia da conexao com algo além do proprio ser na busca

pela realizacdo completa. Vejamos:

Na verdade, o Eros platdnico desempenha um papel importante nas Enéadas. Como
demonstrou Arnou, designa a tendéncia universal de todas as coisas para 0 Bem, o
“desejo de Deus”. [...] O amor ¢ a forga universal que impulsiona o ser a buscar o seu
Bem. Cada ser atinge a sua perfeicdo e se conserva como é apenas gragas ao vinculo
de amor que o une a um ser que lhe é transcendente. [...] Um ser nunca encontra em
si mesmo as condicdes de sua plena realidade, cada ser atinge sua perfeigdo e se
conserva como € somente gragas ao vinculo de amor que o une a um ser que lhe é
transcendente. Um ser nunca encontra em si as condi¢des de sua plena realidade
(Bréhier, 1953, p. 189-190).

No tratado V1.7 vemos a exploracdo cativante sobre a interconexao entre a luz, a beleza,
0 Bem e a atracdo que exerce sobre a alma. A comparacgdo entre a luz e a atracdo pelas coisas
se assemelha ao fascinio que a beleza exerce sobre nés. A ideia de que o objeto de paixdo ndo
é simplesmente o substrato fisico, mas sim a beleza que é refletida nele, destaca a importancia

da percepcao e da contemplacdo. No trecho pode-se ler:

Assim, quando se vé essa luz, é quando se sente atraido por essas coisas e se recria
agarrado a luz que nelas se difunde, da mesma forma que o objeto de se apaixonar
aqui ndo é o substrato dos corpos, mas a beleza que se reflete neles. Cada coisa é o
gue é em si mesma, mas torna-se desejavel quando o Bem a tinge de cor, que d& graca
as coisas e amor a quem as deseja. Da mesma forma, uma vez que a alma recebeu em
si 0 “eflivio” emanado do Bem, sente-se atraida, extatica e instigada, e nasce o amor.
Antes, por outro lado, nem mesmo a Inteligéncia, sendo t&o bela, o atrai. E é que além
de a Beleza da Inteligéncia estar inoperante antes de receber a luz do Bem, a propria
alma “deita de costas”, ¢ inerte a tudo e, mesmo quando a Inteligéncia esta presente,
é preguicosa em frente dela. Mas quando atinge a alma. Mas quando uma espécie de
calor que emana do Bem atinge a alma, ela se conforta, desperta, abre asas de verdade
e, embora arrebatada pelo que é adjacente e contiguo, voa como nas asas da memoria
para outra realidade mais grandiosa. E enquanto ha algo mais alto do que o presente,
ele continua a subir espontaneamente, elevado por aquilo que o faz apaixonar; e assim,
ele se eleva acima da Inteligéncia, mas ndo pode se elevar acima do Bem, pois nao ha
nada acima do Bem® (Enéadas, VI.7. 22.1-20).

3 Oty odv e®OG To0Td TIg 10N, TOTE ON KOl Kvel-tanr €' avtd Koi TodD @Tog TOod Embéoviog Em
avTolg YAOUEVOG eVPpaiveTal, DOTEP KATL TOV £vTODO0 COUATOV 0V TOV DTOKEWEVOV EGTIV O £pMS, AAANL TOD
gnpavtalopé- vov KaAAovg €' antois. "Eott yap Ekaotov 6 £0Tv £¢' aToD” £PETOV 8E YiveTal EMYPOCAVTOS AOTO
70D ayabod, domep xapirag d6vTog avtoig Kai gig ta Epiépeva Epotas. Kai totvov yoyr Aafodoa gig adty <tnv>
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Plotino introduz a nogdo de que as coisas possuem uma natureza mais profunda e que
se tornam desejaveis quando tocadas pelo Bem, adquirindo uma coloracdo que traz graca e
desperta 0 amor nos que as desejam. E pelo Bem, este que afeta e aprimora a percepcéo das
coisas, que elas se tornam dignas de desejo, assim, a relagdo transcende entre a alma e 0 Bem
que se distancia da aparéncia supera mesmo o Belo inteligivel, pois é Belo tdo somente gragas
ao Bem. Ao receber o “eflivio” emanado do Bem, a alma experimenta atracdo, éxtase, e 0
estimulo ao amor oferece uma visdo profunda da interacdo entre o divino e o humano. A
descricdo da alma como inicialmente inerte, porém despertada e revigorada pela presenca do
Bem, remete a uma transformacéo interna que impulsiona a alma a al¢ar voo rumo a realidades
mais excelsas.

A imagem da alma voando como nas asas nostalgicas para uma realidade superior,
retoma em alguma medida o Eros alado do Fedro platdnico que busca elevar-se estimulado
pela busca do Bem (Fedro, 251, C). A ideia de que a paixdo pelo que € transcendente eleva a
alma até mesmo acima da Inteligéncia, enquanto é impossivel superar o Bem, traz uma sensacao
de plenitude ndo alcangada no corpo. Assim, € pelo Bem que a alma é despertada de sua inércia,
permitindo-lhe voar em direcdo a uma realidade superior.

H4&, portanto, na relacdo estabelecida por Plotino, uma dimensdo do Bem que esta
presente no Belo em sua manifestacdo sensivel e que resguarda a vitalidade do impulso erético
conduzindo as almas para sua origem. De fato, ndo € a mera simetria ou a harmonia das partes
sensiveis que compreendem a dinamica da beleza. Para indicar diretamente essa reflexdo,

retomamos um comentario de Bréhier ao tratado 1.6:

Mas se a beleza for reduzida a simetria, faltara beleza as partes de um objeto belo? E
por que o rosto de um cadaver ou de uma estatua € sempre menos belo que o de um
ser vivo? Como alguém explicaria a beleza das coisas simples sem partes como o
brilho do ouro ou o brilho da noite? Dai resulta que a beleza tem que ser um elemento
inerente a propria natureza do ser belo, tem que ser o reflexo de uma Ideia que faz
desse ser o que ele é. O valor estético e o valor intelectual coincidem. O mesmo que
contemplagdo estética, elevagdo moral, e pelos mesmos motivos, nos conduz a
Inteligéncia. As virtudes, no sentido mais elevado, aquelas que ndo consistem em
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ayaBov dpapelv, OTL undév 0Tt 1O VIEPKEIUEVOV.

76



acles praticas, mas em “purificagdes”, sdo a imita¢do, na alma, de propriedades
inerentes & Inteligéncia® (Bréhier, 1953, p. 114).

Isso implica que a beleza ndo é apenas superficial ou qualidade inerente ao composto,
mas e reconhecida na alma gracas a sua relacdo com a inteligéncia e em grau primeiro com o
Bem. Assim, o Belo contemplado no sensivel € animado pelo inteligivel da alma, como algo
que surge da esséncia e da verdadeira natureza do ser, e em Gltimo grau, do Bem. Tanto assim
que a conexdo entre o valor estético e o valor intelectual coincidem: com efeito, a contemplagéo
estética e a elevacdo moral sdo impulsionadas pela mesma busca e essa conduz a Inteligéncia.
Nesse sentido, a beleza ndo é apenas visual, mas também esta ligada ao desenvolvimento moral
e intelectual.

Para compreender o desejo ascendente, faz-se necessario retomar o principio que guia
a contemplacdo para o alto, no sentido que é apresentado na doutrina neoplatdnica. Uma vez
sendo através da inteligéncia que alcancamos o real objeto de nossa busca, tal principio s6 é
distinguido pela contemplacédo, que julga com a razao aquilo que lhe € préprio, buscando o0 Bem
para além do que é préprio. Plotino, em sua descricdo do procedimento racional, busca
distinguir um duplo movimento do intelecto, um diagndstico e outro contemplativo, isto &, um
que reconhece a vileza e a qualidade das relagdes no multiplo, outro que contempla as realidades
superiores e divinas. E necessario compreender de que maneira a ascendéncia pelo belo se

distingue da visdo sensivel do belo pelo Bem:

Por isso, € necessario que o raciocinio dirigido aqueles que se encontram nesse estado
seja duplo caso tenha sucesso: a) convertendo-os para as realidades opostas, para a
primeira; b) e eleva-los ao Supremo, ao Uno e Primeiro. E quais sdo esses dois
raciocinios? Aquele que mostra a vileza das coisas que a alma atualmente estima; [...].

34 Pero si la belleza se reduce a simetria, ;careceran de belleza las partes de un objeto bello? ¢Y por qué el rostro
de un caddver o de wuna estatua es siempre menos bello que el de un ser viviente?
¢Cbémo se explicaria la belleza de cosas simples y sin partes como el brillo del oro o un destello en la noche? De
esto se deduce que la belleza tiene que ser un elemento inherente a la naturaleza misma del ser bello, tiene que ser
el reflejo de una Idea que hace que ese ser sea lo que es. Valor estético y valor intelectual coinciden. Lo mismo
que la contemplacién estética, la elevacién moral, y por idénticas razones, nos conduce a la Inteligencia. Las
virtudes, en el sentido méas alto, las que no consisten en acciones practicas sino en "purificaciones"”, son la
imitacion, en el alma, de propiedades inherentes a la Inteligencia.
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Outra que instrui a alma e a lembra de como ela é em linhagem e dignidade®®
(Enéadas, V.I. 23-28).

Com efeito, o Bem distingue-se do Belo e o prazer, embora ndo seja sabio dizer que nao
exista uma estima e fiel satisfacdo no Bem, ndo se confunde com 0 sentimento ou com 0s
estimulos produzidos na parte mais baixa da alma. Compreender esta dimensao de satisfacdo €
algo que cabe ao intelecto.

A din&mica de ascensdo serd retomada ainda no tratado V1.7 considerando o elo entre
Bem e prazer, no qual podemos esclarecer de que forma o sensivel, distinguido daquilo que é a
mera satisfacdo do desejo, corresponde adequadamente aquilo que é o melhor, no sentido de

sua plenitude ndo alcangada no corpo:

Ora, ha indicios de que um ser alcangou seu bem quando melhora, quando néo o
sobrecarrega, quando esta satisfeito, quando permanece nesse bem e ndo busca mais
nada, por isso o prazer ndo basta em si, porque ndo se contenta com a mesmo, nao
porgue procura um novo prazer, pois busca 0 mesmo, toda vez que o objeto em que
se deleita é sempre distinto. E por isso, 0 bem que se escolhe ndo deve consistir no
sentimento experimentado por quem alcangou seu objeto. Dai, quem pensa que esse
sentimento € um bem, cai no vazio quando ndo tem mais o sentimento que teria da
conquista do bem. E é por isso que ninguém se contentaria com o sentimento sem o
objeto do sentimento, por exemplo, ter prazer na presenca do filho sem o filho estar
presente; nem tdo pouco, suponho, para os que decifram seu bem na satisfacdo do
COrpo, 0 recrie-se COMO Se COMEsSSeM, mas Sem comer, ou como se tivesse prazer
sexual, mas sem se juntar ao que ele queria ou, em geral, sem colocar em ato®
(Enéadas, VI.7. 26. 11-20).

Plotino aborda a complexidade do conceito de “Bem” e sua relagdo com a busca,
satisfacdo e prazer. A busca pelo Bem nédo pode ser plenamente saciada pelo prazer, dado que
tal sentimento é efémero e mutavel, situando-se na esfera exterior do ser. Aquele que procura a
satisfacdo ao ancorar-se no mundo exterior, no objeto do desejo, mistura sua percepgao com a

experiéncia constante interior que surge na repeticdo da sensacdo. Como Plotino afirma,
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“porque ndo se contenta com 0 mesmo, NA0 porque procura um nOVo prazer, pois busca o
mesmo, toda vez que o objeto em que se deleita é sempre distinto” (Enéadas, V1.7. 26), a busca
permanece solidamente a mesma, ainda quando direcionada ao prazer proveniente de objetos
externos variados.

Assim, por estar sempre em busca de novas fontes de satisfacéo, o prazer é insuficiente
para definir integralmente o Bem. Dessa forma, o Bem s6 é atingido quando alguém
experimenta uma espécie de satisfacdo e se mantém nesse estado, sem ansiar por algo adicional.
Esse estado denota perenidade e constéancia, o que requer uma disposi¢do interna, voltando-se
para o interior e gerando outro tipo de contemplacéo. O argumento se desenrola em consonéncia
com as nogdes de desejo-falta e desejo-busca presentes no Banquete e no Fedro platonicos,
onde a insatisfacdo é um indicio da necessidade de um mergulho interno no Eros. Assim, segue-
se um caminho de contemplacdo ascendente que corresponde de modo adequado a incessante
aflicdo erotica.

Plotino esté ciente que transpor o sentido erético ao Bem ndo é suficiente para aqueles
que configuram sua satisfacdo em relacdo ao mundo exterior, mas ndo ha, por outro lado, a
negacdo incessante do desejo, sendo apenas reconhecer o impulso interior que se apresenta neste
“Eros sem asas”. Ocorre que tal sentido se revela apenas quando o homem reconhece
intelectivamente a realidade perene que o permite buscar ndo apenas um bem, mas o Bem por
si mesmo, como contemplante das realidades anteriores, sendo por ele guiado.

Nota-se que a insuficiéncia do sentimento é enfatizada ao exemplificar situacfes nas
quais o prazer, sem a presenca do objeto do prazer, ndo é suficiente, como ter prazer na presenca
imaginaria de um filho ou simular prazer fisico sem a acao correspondente. De fato, as pessoas
ndo podem se satisfazer apenas com o sentimento de prazer separado do objeto que o causa. E
por isso, 0 prazer ndo é porta voz do bem, o que ele exemplifica ao mencionar aqueles que
definem seu bem na satisfacdo corporal.

No mesmo tratado, Plotino lida com outro aspecto da busca do Bem, pois ndo basta
compreender o bem como simplesmente a procura por aquilo que nos é proprio, isto &, ndo basta
gue 0 homem se compraza na busca pelo que lhe é semelhante: “O objeto de desejo é a coisa
que nos é propria? Nao, porque o semelhante também é apropriado e, no entanto, por mais que
uma coisa deseje o semelhante e dele goze, ainda assim ndo possui 0 bem” (Enéadas, V1.7.27).

Com isso, € preciso pensar que a dindmica ascendente de contemplacéo tem por consequéncia
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uma mudangca qualitativa em relacdo a vida do homem, pois do ponto de vista ético, este homem

deve, por assim dizer, ultrapassar a si mesmo. Como prossegue:

Antes reconhecamos que o bem deve ser valorizado por algo superior, por algo melhor
do que o que lhe é proprio, por algo em relacdo ao qual uma coisa é em poténcia.
Porque estando em poténcia aquilo em relacéo ao qual esta em potencial, ele necessita
disso; e como aquele de que esta necessitado é mais excelente do que ele, é bom para
ele’” (Enéadas, V1.7.27).

A nocdo de potencialidade apresenta a ideia de que aquilo que estd em poténcia em
relacdo a algo superior precisa desse algo para se realizar plenamente. Assim, o valor de algo
bom ndo se limita apenas as suas caracteristicas extrinsecas, mas também esta relacionado com
algo melhor e superior. A nogdo de que aquilo que é necessario para algo é mais excelente do
que o proéprio algo sugere uma hierarquia de valores, na qual o que é necessario é visto como
mais valioso.

Com efeito, a restauracdo das asas do desejo € alicercada sobre a base de uma
luminosidade excelsa que ndo se compreende limitada a um objeto de satisfagdo, bem menos
ao prazer resultante desta aparente conquista do Bem na sensibilidade. Ha no Eros uma
persecucao conduzida pelo desejo que se relaciona com aquilo que é o melhor, que alicercado
no Bem, podemos contemplar e que ndo corresponde a excita¢do dos sentidos. O prazer para

Plotino ndo é nada mais que um fruto da busca do Bem e ndo uma meta. Leia-se:

O que nos interessa agora € que, se 0 que dizemos é verdade, nossa marcha ascendente
nos leva a concluir que o bem consiste em uma natureza objetiva, que o desejo néo é
a causa do bem, mas do desejo, que os possuidores do bem trazem um fruto adicional
e que este fruto adicionado a posse é prazeroso. Mas outra pergunta permanece:
devemos escolher o bem se ndo for acompanhado de prazer? (Enéadas, V1.7.27)%

O bem passa a ser, a partir de entdo, hipostasiado como aquele que da ao intelecto sua
vitalidade, sendo por isso superior ao pensamento e a sensacdo. Com efeito, mesmo o Belo

inteligivel sem o Bem n&o possui 0 vi¢o que corresponde ao tipo de desejo e disposicdo da
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contemplagdo. Assim, para Plotino, tudo esta conectado por essa ligacdo erética — mas como a
inteligéncia e o prazer podem se unir para formar uma Unica natureza? Inicialmente, Plotino
destaca que a ideia de combinar o prazer do corpo com a inteligéncia é algo que nao faz sentido,

sendo claramente discernivel por todos, assim questiona-se:

Agora, como a inteligéncia pode ser combinada com o prazer para formar uma Unica
natureza? Que ninguém pensaria que o prazer do corpo pode ser combinado com a
inteligéncia, é dbvio para todos. Nem os prazeres irracionais que podem ocorrer na
alma podem ser combinados Mas como toda atividade, toda disposicéo, toda vida traz
como concomitante algo que se espalha, por assim dizer, sobre ela, de modo que, as
vezes, ha algo que impede o curso natural da vida e se justapde um elemento oposto
que ndo deixa a vida ser por si mesma, mas, outras vezes, a atividade é “pura e
refinada” e a vida se reveste de uma disposicao espléndida, portanto, como tal estado
de inteligéncia a conceituam com muito prazer, dizem que é misturado com prazer
por falta de expressdo adequada, da mesma forma que sdo usadas outras metéaforas
agradaveis para nds, como “embriagar-se de néctar” e¢ “festejar na festa”, e para os
poetas, a de “o Pai dos deuses sorriu » e expressdes interminaveis como essa. Ali esta,
de fato, o objeto realmente saboroso, 0 mais améavel e o mais ansiado, ndo sujeito a
vir a ser ou a mudar. Mas a causa disso é 0 que banha a mistura de cor, luz e esplendor.
E é por isso que Platdo acrescenta a verdade a mistura e produz, antes da mistura, o
que deve ser sua medida. E nessa medida, diz ele, é onde a proporgao e a beleza vieram
sobre a mistura para torna-la excelente. Assim segundo seja esta, assim seremos; tal
sera nossa ragéo de bem?*® (Enéadas, V1. 7.30. 15-35).

Desse modo, conforme argumenta o ligopolitano, embora a vida esteja disposta em
contrastes que impedem seu fluxo, hd& momentos em que a atividade é pura e refinada, levando
a vida a adotar uma disposicéo positiva. E nesse estado de busca em que parece se esclarecer a
relacdo fundamental entre inteligéncia e prazer. No entanto, Plotino remete de forma anal6gica
ao prazer desse tipo, pois ndo pode ser confundido com uma aquisicao externa, dado a sensacéo.
Nesse sentido, tal exceléncia cai em expressdes sublimadas pela falta de palavras adequadas,

pois ndo se trata de um prazer, mas algo maior e que esta além do prazer. Plotino compara essa
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oindein vé dvvariv eivon piyvocOat, movti Snmov Sfov: dAL' ovd' Soot yapai Wuyfic 8v dloyot yévowto. AAN'
gne1dn maon évepysio kai Sabéoet 8¢ kol Lofi Enscbar Sel kol cuvsivar oiov Tt EmBgov, kabd Tf HéV £6TL KaTd
evoY 10001 10 Eumodilov kai Tt ToD. Evavtiov TapapeptyHévoy, & ovk & TV (ony EavTiig tval, Tf 88 <kaBapdv
Kol EIMKPIVEG™> 10 Evépynuo. kol 1) {on €v dubéoetl eaidpd, TV Tolw Ty 100 VoD KOTA-0TAGLY GGUEVIGTIV Kol
aipetwTdTny eivon T0éuevol Ndovij pepiyfon Aéyovoty dmopiq oikeiog mpoonyopiog, oio molodot Kai T BAAC
ovopata mop' MUV AyomdOUEVO LETOPEPOVTES, TO «<pebuobeic™> énl <tob véKTapoG>« Kol »Emi <doito> Kol
éotiaov» kol T0 «<pgidnoe 8¢ matnp>« ol momtol kol dAda totadto popio. "Eott yop koi 10 dopevov dvimg kel
Kol TO GyomnToToTov Kol 10 mobevod- ToTov, 00 YIvOUEVOY 00O €V KIVIOEL, 0iTlov 08 TO Emyp®d- cov ovTO Kol
EmAdpyav kol eodpivav. A kai dAndelov @ piypott Tpootibnot kol 10 PETPTioov PO avTod TOlEl Kol 1
coppeTpio kol To KAAAOG Eml T@ piypott EKeIBEV enotv gig 10 KaAov EAAvdey.
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combinacdo com metéforas agradaveis, como “embriagar-se de néctar” e “festejar na festa”,
utilizadas para capturar a riqueza dessa experiéncia.

A verdade do ser e do Uno-Bem é fundamental nesse contexto. Platdo é retomado
lastreando a tese de que o ser é combinado ao composto, gerando um tipo de caminho melhor
e mais claro em relacdo a ascendéncia, pois é medida e paradigma, sendo acrescentada da
mistura. Dessa forma, a unido entre inteligéncia e prazer ocorre de maneira intrincada,
resultando em um estado de exceléncia e realizacdo dispostos em graus diferentes. A conexao
entre verdade, beleza e proporcdo é sublinhada como essencial para a formacdo dessa
combinacdo, pois sem duvida o Belo ndo é qualificado sem o Bem e nele estabelece a relacéo
entre a qualidade da combinacdo e a qualidade de nossa prépria existéncia. Como bem notou
Igal em sua introducéo ao tratado V1.7:

O mundo inteligente que se revelou em toda a sua beleza néo é o nosso objetivo. A
inteligéncia e o inteligivel ndo podem, em dltima andlise, satisfazer-nos. A
demonstracdo da transcendéncia culmina na concepgao mais completa e total da unido
da alma com o Bem para a autotranscedéncia da Inteligéncia. Uma descri¢do que

demonstra mais claramente do que em qualquer outro lugar nas Enéadas a
consonancia do seu misticismo e da sua metafisica*® (Igal, 1998, p. 412).

4.2 OS TRES TIPOS DE HOMENS

Neste subtdpico, abordaremos com mais detalhes os tipos de sensibilidades que sdo
refletidas por Plotino no tratado 1.3, em que o fildsofo busca discernir o caminho que se deve
tomar para contemplar o Bem. Isso nos leva a refletir ndo apenas uma dimens&o discursiva, mas
um ato de despojamento dos excessos pela contemplacdo de uma beleza perpassada pelo Bem,
isto é, retornando a beleza da alma na virtude. Com efeito, esta percepcdo do agir s6 é
integralizada pela razdo em ascendéncia.

Segundo o filésofo, trés sdo os tipos de disposicdo para elevacdo ao Bem ou ao

primeiro principio: 0 masico, o amante e o fildsofo. Como nota Elisa Ferreira, estes s&o o0s trés

40 El mundo inteligente que ha desplegado en toda su belleza no es nuestra meta. La Inteligencia y lo inteligible
no pueden Ultimamente satisfacemos. La demostracion de la trascendencia culmina en la mas completa y total
concepcion de la unién del alma con el Bien al autotrascender de la Inteligencia. Una descripcion que demuestra
mas claramente que en ninguna otra parte en las Enéadas la consonancia de su misticismo y su metafisica.
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tipos mais bem dispostos para alcangar o inteligivel, sendo o amante e 0 musico uma via que
parte “de baixo” pela beleza, ¢ o fil6sofo sendo superior ao orientar-se pela dialética (Ferreira,
2010, p. 61). No entanto, para compreendemos a hierarquia sensivel presente nos tipos
retratados no tratado 1.3 [20] “Sobre a dialética”, é preciso atentar para o tratado anterior I. 2
[19] “Sobre as virtudes”. Neste caso, a divisdo de Porfirio coincide com a ordem cronoldgica
dos escritos, de modo que € coerente afirmar haver uma continuidade que instaura uma reflexao
mais completa dessa descricao.

No tratado 1.3, Plotino oferece um caminho para a subida considerando aquilo que no
maltiplo resguarda e reflete a parte mais elevada da alma que busca enfim se reconhecer. No
entanto, é no tratado 1.2 que Plotino reflete como tal busca obedece a uma espécie de purificacao
que permite o cultivo do virtuoso, 0 que em ultima analise permite aplicar as medidas do
intelecto a alma. Nesse sentido, compreende-se que o habito contemplativo exerce uma
influéncia direta na vida do convertido, isto €, sua busca ndo é um percurso filolégico intelectual
e cientifico ao primeiro, mas providencia um tipo de arquitetura natural da alma em sua melhor
disposicéo. E nesse sentido que aquilo que foi exposto e contemplado em 1.2 é pensado em seu
caminho de realizacdo em I.3.

Em 1.2 [20] a alma é descrita em sua relagdo com o intelecto, sendo aquela que nutre
a medida em forma de virtude. H& no tratado uma série de reflexdes sobre a virtude. Plotino
considera que chegar até ela requer uma purificacdo, ndo sendo, portanto, a virtude uma pratica,
pois é pelo exercicio de purificacdo de excessos e dos impulsos presentes no corpo que a virtude
pode ser novamente contemplada. Assim, a forca exercida é a que diz respeito a purificacéo, e
esta, por sua vez, se da no abandono gradual dos excessos exteriores que, por motivo da
encarnacdao, sdo adicionados ao corpo. A virtude é, na verdade, o que remanesce quando a alma,

tendo a visdo de si, pode abandonar o que Ihe é estranho.

Entdo, apds a purificacdo ela se converte? Na verdade, apds a purificacdo estd
convertida. Sua virtude é isso? Sua virtude € antes o que surge da conversdo. E o que
€ iss0? Uma contemplacdo e uma impressao do que foi visto impressa e em atividade,
como a visdo em relacdo ao que € visto. (Enéadas, 1.2.4, p. 257)

Assim, Plotino retoma, no ato contemplativo, a forma de retorno que se estabelece
mediante a visdo de algo melhor onde aquilo que foi perdido pela dispersdo, isto €, aquela
pureza da alma sem vicios, é agora perseguida e purificada pelo intelecto. O que contempla o

intelecto age com virtude, pois reflete aquilo que a alma contempla, a ordem e a medida.
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Podemos entdo pensar o tratado 1.3 como o caminho de purificagéo estabelecido pela gradacéo
de contemplagdo ou uma gradacao de tipos dialéticos (Brandéo, 2012, p. 254).

Assim, tomemos do tratado 1.3 a questdo: “Qual arte, método ou préatica nos eleva aonde
devemos nos encaminhar?” (1.3.1, p. 263). Na ordem de Plotino, o primeiro a ser descrito € a
natureza do masico e como ele se relaciona com a beleza, a harmonia, tanto no mundo sensivel

quanto no intelectual. Leia-se:

Inicialmente, nds devemos distinguir esses homens, comecando pelo mdusico
e dizendo quem ¢é ele por natureza Devemos considera-lo bem movivel e excitavel
pelo belo, mas mais incapaz de mover-se por si mesmo, pronto no entanto a
responder as impressdes com que se depara, por assim dizer, e, como 0s medrosos
ante ruidos, é assim que ele prontamente responde aos sons e a beleza neles,
fugindo sempre do dissonante e do que ndo tem unidade nos cantos e nos ritmos,
buscando o bem-ritmado e o bem-configurado. Portanto, deve-se leva-lo além
desses sons, ritmos e formatos sensiveis assim: separando a matéria das coisas
sobre as quais se dao as proporcdes e as razdes, ele deve ser levado a beleza sobre
elas e instruido de que era com isto que ele se excitava, com a harmonia inteligivel
e a beleza nela e com o belo universal, ndo com um belo particular apenas, e devesse
incutir-lhe os raciocinios da filosofia: a partir deles, ele adquire confianca no que
desconhece possuir (Enéadas, 1.3.1, p. 264).

O tipo do masico é retratado como alguém altamente receptivo a beleza. A natureza dele
é comparada a de alguém movido facilmente por estimulos estéticos, como um reagir a ruidos
subitos. Essa sensibilidade é associada a capacidade do musico de responder prontamente a
sons e estimulos visuais agradaveis, assim como 0s medrosos reagem a ruidos. Por esse motivo,
0 musico é altamente sensivel e reativo as impressdes estéticas que encontra, como se fosse
uma caracteristica prépria da sua natureza.

A preferéncia do musico por harmonia e beleza é ressaltada, enquanto ele evita o que é
dissonante ou carente de unidade nos sons, ritmos e formatos musicais. Essa busca pelo “bem-
ritmado” (gbpvOpov, eurythmon) e “bem-configurado” (eboynuov, etiskhémon) revela sua
inclinacéo natural para a ordem e harmonia, caracteristicas que mostram sua natureza inteligivel
naquilo que ele cria ou aprecia. Mas a configuragdo de sua percepcao parece ser acidental, pois
é movido pelo Belo, isto é, deixa-se conduzir pelo que contempla, tendo por fonte de seu
movimento algo que lhe é aparentemente externo.

Plotino propGe um passo adiante para o musico. Ele exorta que o musico deve ser
conduzido além do nivel sensivel, para entender as proporgdes e razdes subjacentes que
sustentam a harmonia e a beleza na musica, portanto, que tome consciéncia das formas nas

quais a musica participa. 1sso envolve separar a matéria dos elementos musicais, como as notas
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e 0s ritmos, e direcionar a atencdo do masico para as proporcdes e razdes que governam esses
elementos. 1sso indica um convite para que 0 musico alcance uma compreensdo mais profunda
e abstrata do principio do qual a musica participa.

Nesse sentido, Plotino aponta para a importancia de instruir com raciocinios filoséficos
0 masico. Isso € visto como uma forma de fornecer-lhe uma base intelectual solida e de instilar
confianga naquilo que ele ainda ndo compreende plenamente. Através desse conhecimento
filos6fico, o musico € incentivado a explorar e apreciar ainda mais as complexidades
subjacentes a musica e a beleza, ampliando o horizonte de compreensédo. O amante, por sua vez,
também é movido pela natureza visivel, mas, segundo Plotino, possui em grau superior aquilo

que o musico contempla. No trecho abaixo:

O amante, em quem o musico pode transformar-se? e, transformado, pode assim
permanecer ou ir além, é de alguma maneira memorioso das belezas; todavia, estando
ela afastada, ele é incapaz de apreendé-la, mas, atingido pelas belezas visiveis, com
elas se excita. Assim, € preciso ensinar-lhe que ndo deve excitar-se caindo sobre um
sO corpo, mas dirigir-se a todos os corpos com a razdo, pois eles mostram que a beleza
é a mesma em todos eles, e se deve dizer-lhe que ela é diferente dos corpos” que tem
origem distinta e que estd com mais intensidade noutras coisas, como mostram as
belas ocupagdes e as belas leis pois isso j& € uma habituacdo de seu amor as coisas
incorporais -, e ainda que ela esta nas artes, nas ciéncias e nas virtudes. Depois, deve-
se reduzir todas essas belezas a uma e ensinar-lhe como elas surgem. E a partir das
virtudes ele pode ja ascender ao intelecto, ao ente: e ai deve seguir o caminho para o
alto (Enéadas, 1.3.2, p. 264).

Essa passagem compreende a transformacdo do musico para o amante, na qual o amante
é capaz de evoluir e transcender sua natureza anterior. A descricdo deixa compreendida a
dimensdo curiosa da passagem de um tipo para o outro: enquanto o musico em relacdo a
harmonia percebe o dissonante afastando-se em retracdo, ele ainda permanece num estado
exterior de percepcao do Belo, seu arrebatamento esta no ouvir e, na medida em que € instruido,
pode ver como tal harmonia é matematica e como constitui-se antes como um principio da alma,
a musica, plasmada do intelecto, é transposta para o que é propriamente o som, isto €, uma
dispersdo de ruidos arranjados em intervalos e gradacdes harménicas. No entanto, no mesmo
grau de excitacdo sensivel, esta 0 amante, no qual o masico deve se converter. Ocorre que ndo
ha explicitamente mais referéncias sobre como tal hierarquia ascende, como se organiza e em
que sentido o0 amante se propde como uma escala maior do que a do musico. A referéncia inicial
do musico parece ressoar de uma passagem da Republica, que pode dar mais esclarecimentos

sobre tal hierarquia. Citamos:
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Sabes de alguns prazeres maiores e mais penetrantes que os afrodisiacos? - N&o sei -
respondeu ele - nem que sejam de maior fdria. - Porém o amor verdadeiro, por sua
natureza ama com moderacdo e harmonia a ordem e a beleza? -Absolutamente -
confirmou ele. - Logo, nada de furioso ou de aparentado com a libertinagem deve
aproximar-se do amor verdadeiro. -N&o se deve aproximar. - Nem deve, por
conseguinte, aproximar-se aquele prazer, nem deve ter relagdo alguma com ele o
amante e a crianca que amam e sdo amados como se deve. — Por Zeus que ndo deve
aproximar-se, 6 Socrates. - Assim pois, ao que parece, estabelece como lei na cidade
gue vamos construir que o amante pode beijar o jovem, estar com ele, tocar-lhe, como
a um filho, tendo em vista acGes belas, e se for por meio da persuasao; mas em tudo o
mais 0 seu convivio com o objeto do seu interesse deve ser tal que nunca pensem dele
que as suas relacdes vao além disso; caso contrério, incorrera na censura de ignorante
e grosseiro - E isso - confirmou ele. - N&o te parece também que a nossa discussio
acerca da mdsica esta terminada? Acabou onde devia. Pois a musica deve acabar no
amor do belo (Platdo, Republica, 40 a-c,)

Segundo a referéncia, é no nivel da masica, na percepcao sensivel do Belo na harmonia
e no metro que a sensibilidade adquire sutileza e temperanca, permitindo equilibrar os apetites
e superar 0 prazer para 0 que seria um prazer intermediario, mais sutil. Assim, o musico,
percebe, por sua sensibilidade, a beleza que estd na experiéncia sensivel, permitindo preparar o
homem para a experiéncia do “amor verdadeiro” ou do “belo amor”, isto é, mais propriamente
aquele caminho descrito no Banquete. Com efeito, o Eros é caracterizado pela moderacéo,
harmonia, ordem e busca pela beleza. Essa visao contrasta com prazeres mais intensos e
afrodisiacos, que sdo vistos como incompativeis com a natureza do amor.

Luc Brisson salienta que, por se tratar de uma arte formal, isto é, que extrai dos nimeros
sua manifestacdo, a musica reproduz um tipo de harmonia mais pura. Com efeito, a musica, que
introduz o ritmo e a harmonia, ndo apresenta nela mesma nenhum lagco com o sensivel onde, no
entanto, ela se manifesta. No limite, a musica ndo é uma arte, € uma ciéncia (Brisson, 2013).

No contexto dos tratados, compreende-se uma via de unido pelo amor ao Belo que €
diversa da primeira e permite amar e excitar-se com temperanca aquele que € o real objeto do
amor, isto é, o Belo e Bom, portanto, amando com razdo. Contudo, o amante é descrito em
lapso ascendente proprio no eld da satisfacdo-erotica, pois € movido por uma falta nostalgica,
memoriosa da unidade perdida. Nessa falta, configura-se o sentimento de contemplagédo da
unidade. Como foi observado na secdo anterior, Plotino esta disposto a compreender que tal
falta corresponde ao Eros caido e que deseja voltar a subir, mas que essa subida, no entanto,
parte da falta que conecta todo a esfera sensivel em seu movimento cosmico pela contemplagéo.

Na dialéetica propria do amante, o Belo compreende-se no desejo de unidade que

progride em direcdo ao que ndo é corpdreo e que ascende sem seu desejo para a satisfacdo da
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alma, na virtude. No entanto, 0 movimento excelso do amor ndo se confunde com o objeto da
paixdo arrebatadora, mas a beleza refletida que tem origem na alma. Assim, se estivermos
dispostos a admitir que existe uma hierarquia entre musica e amor, sendo o erdtico-sensivel
convertido por amar o Belo inteligivel que se expressa em cultivar as virtudes da alma, podemos

vislumbrar este projeto de realizacao erético dialética no tratado 1.6:

Aqueles que nunca imaginaram como é bela “a face da justica" e da temperanca: assim
belas, nem mesmo "a estrela da noite ou a da manha”. Mas devemaos ver com o que a
alma olha as belezas desse tipo e, vendo-as, nos regozijarmos, sermos tomados por
tremor e nos excitarmos muito mais do que com as belezas de antes, ja que agora
tangemos as belezas verdadeiras. Estas afeccGes devem acontecer ante tudo que seja
belo: assombro, doce tremor, desejo, amor e excitacdo com prazer. E isso que podem
experimentar, e experimentam, as almas perante as belezas invisiveis, todas as almas,
por assim dizer, mas sobretudo as que sdo mais apaixonadas, assim como, quando se
trata das corpéreas, todos as veem, embora ndo sejam igualmente aguilhoados: mas
0S que mais o séo, sdo os chamados amantes (Enéadas, 1.6.4, p. 308).

Plotino ressalta que algumas pessoas nao tém ideia da verdadeira beleza presente em
virtudes como a justica e a temperanca e a forma de contemplagdo dessas virtudes evoca
diversas reagOes emocionais superiores. Entéo, busca no sentido mais puro de desejo de unido
a natureza comum da beleza que arrebata e que o amante deseja assemelhar-se, mas é dessa
forma que a alma pode perceber a beleza que esta refletida em outros. O Belo, no desejo do
amante, deve provocar uma admiracdo profunda, um tremor suave e agradavel, um desejo
intenso e uma excitacdo que traz prazer. Essas reagcOes emocionais sao descritas como mais
intensas do que aquelas provocadas por belezas mais comuns, uma vez que agora a alma esta
em contato com formas de beleza verdadeira. Plotino curiosamente retoma a intensidade das
emoc0es e reacdes da alma quando ela contempla virtudes de beleza elevada e permite explorar
ainda mais o potencial do amante em sua percepcao do realmente Belo. A alma que reage diante
da contemplacédo da beleza inteligivel vé e tange o que é invisivel e intangivel. Neste aspecto,
o lirismo analdgico se encarrega da descri¢cdo e compreende o caminho de contemplacdo para
o inteligivel.

No entanto, o amante sensivel, quando a beleza esta ausente, ndo consegue compreendé-
la, pois sua excitacdo é em demasia ligada as belezas visiveis, por isso, deve passar o amor pelo
Belo em um corpo a ter ascendéncia de um logos que conduz ao semelhante em outros corpos
e uma gradual distingdo da forma. Desse modo, a instrucéo de Plotino para o0 amante segue 0s

parametros do Banquete, e € necessario instruir o amante a nao se excitar apenas com um Unico
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objeto, mas a direcionar sua atencdo para todos os objetos que resplandecem beleza, fazendo-o
com base na razdo comum a todas. Essa mudanga gradual na percepcdo do amante é
caracterizada como um processo de habituacdo ao mundo das ideias e realidades incorporeas.
As belezas presentes nas artes, nas ciéncias e nas virtudes sao reduzidas a uma Unica esséncia.
O amante ¢ instruido a entender como essas belezas surgem e através das virtudes, ele pode
progredir em direcdo ao intelecto e ao ente. Esse caminho ascendente representa uma jornada
em direcdo ao nivel mais elevado de compreensdo e conhecimento, na qual o amante transcende
uma simples atracdo pelas aparéncias fisicas e busca uma compreensdo mais profunda das

realidades subjacentes. Assim como aponta Ferreira (2010):

Do mesmo modo que a musica inteligivel é superior a sensivel, Plotino sublinha que
ha também dois amores, um preso a esfera do corpo e do sensivel, ou seja, a beleza
corporea, e, por isso, separado do inteligivel, e outro voltado para o alto e que percebe
a beleza sensivel como imagem da beleza inteligivel. O desejo dos amantes daqui de
baixo de unido é uma imagem do desejo da unido com o Uno. [...] O musico e 0 amante
percebem os objetos sensiveis e exteriores, a partir dos quais rememoram as Formas
eternas e imutéveis, isto é, alcancam o inteligivel por uma conversdo indireta e
mediada. O mdsico € incapaz de se elevar por si mesmo, mas com o auxilio de
impressBes adventicias; a harmonia e o ritmo sensiveis o projetam para a harmonia e
o ritmo inteligiveis. O filésofo, por sua vez, ndo necessita de estimulos exteriores,
visto que néo esté separado do Belo como os outros dois homens, ou seja, ele ja parte
do inteligivel (Ferreira, 2010, p. 62).

Tratemos agora do filésofo que, em contraste com outros tipos, € caracterizado como
alguém que ja possui uma disposicdo inata para o conhecimento superior, estando pronto e
quase como se ja tivesse asas para voar em direcdo ao inteligivel. Diferentemente dos outros
dois anteriores, ele ndo requer uma separacdo abrupta de suas inclinacfes atuais, pois ja esta

naturalmente inclinado para o reino mais elevado do conhecimento. Vejamos no trecho:

Ja o filésofo por natureza, este estd pronto e, por assim dizer, alado, sem
necessidade de separagdo, como 0s outros, pois ja estd em movimento para o alto,
mas, estando desorientado, necessita apenas de um guia. Portanto, deve-se guié-lo
e libertad-lo, ele que por natureza deseja e é de longa data liberto. Devem-se
ensinar-lhe as matematicas para sua habituacdo a compreensdo e a confianca nos
incorpéreos - e ele facilmente as recebera, pois € amigo do aprendizadol? - e, sendo
naturalmente é virtuoso, deve ser incitado ao aperfeicoamento das virtudes e,
apos os estudos matemaéticos, deve receber a dialética e ser feito um dialético
completo (Enéadas, 1.3.4).

O trecho acima permite elucidar ndo apenas uma disposi¢do prépria do tipo mais
abstrato de homem, o filésofo, mas retoma a ideia de uma educacdo necesséria para 0O

desenvolvimento de potenciais de cada individuo, pois mesmo com essa predisposi¢do, 0
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filésofo precisa de orientagcdo, como um guia para direcionar seu impeto ascendente. Essa
orientacdo ao fildésofo tem a tarefa de conduzi-lo e permitir que ele alcance plenamente seu
potencial inato. A estratégia mencionada envolve o ensino da matematica, que ndo apenas o
familiariza com conceitos abstratos, mas também estabelece a base para entender as realidades
incorporeas.

O filésofo é caracterizado como alguém ansioso para aprender, facilitando a aceitacéo
das disciplinas matematicas. Dado seu carater virtuoso intrinseco, o filésofo deve ser
encorajado a aprimorar ainda mais suas virtudes. ApOs a imersao nas matematicas, ele é
introduzido a dialética. Esse processo é visto como uma etapa crucial para transformar o
filésofo em um dialético completo, capaz de explorar e compreender as complexidades do

mundo das ideias e dos conceitos elevados.

4.3 DIALETICA E ASCENSAO

Nesta secdo, abordaremos o caminho dialético contemplativo e sua limitacdo diante do
projeto mistico ascendente em Plotino. Para tanto, retomaremos o sentido expresso na relacao
mestre e discipulo ja debatido nos capitulos anteriores desta pesquisa. Sendo as Enéadas um
apandgio de discursdes contemplativas, elas estabelecem tal projeto com a propria descricao do
trabalho a ser realizado. Com efeito, pensar é contemplar e tal caminho é percorrido sé. A secdo
a seguir retoma elementos dos tratados 1.2 e 1.3.

Plotino, ao estabelecer uma abordagem dialética, preza por um esquema de conversdo
que se destina a educacdo dos homens no corpo. Essa etapa é tratada no nivel inicial da
conversdo, isto é, a chegada da alma ao inteligivel, ensinando a contemplar o ser do qual a alma
participa. Dessa forma, a dialética é valorizada em todas as dimensdes da conversdo. O percurso
dialético se estabelece em um tipo instrumental de contraposicao que purifica a visao, por assim
dizer, que se estabelece com uma determinada opinido, permitindo corrigir e tornar visivel o
gue antes ndo estava claro. Concordamos com Branddo (2012) ao estabelecer dois niveis de
contemplacdo, uma que diz respeito ao homem que chega ao inteligivel e outra que vai do
inteligivel a unido mistica com o Uno.

N&o sera nossa intencdo, dadas as limitacOes tematicas deste estudo, investigar o

caminho mistico da contemplacdo. Dessa forma, nosso objetivo € esclarecer o que torna a
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conversdo um percurso necessario a alma em seu mais intimo desejo, seguindo a discussao
ascensional exortada nas Enéadas. Para isso, € preciso compreender como se estabelece o
fundamento de tais praticas discursivas que permitem ao sabio alcancar um tipo de plenitude
espiritual. Essa plenitude ndo se manifesta apenas na harmonia dos desejos no corpo, mas
também nas préticas que reorientam o desejo na dimensédo da pratica dialética.

Para dar conta do processo de ascensdo, Plotino define a dialética como arte necessaria
para instruir os trés tipos de homens descritos na sessdo anterior. Dado o tipo de sensibilidade
implicito na dimensdo inferior da alma, o neoplaténico parte para a delimitacdo do campo
dialético como capaz de purificar, por assim dizer, de falsas imagens, distinguindo o verdadeiro
do falso, 0 bom do ruim, e identificando, por isso, o caminho dianoético da contemplacéo (1.2).

Acompanhando o tratado 1.3, Plotino orienta a educacao dialética como preparacao para
os trés tipos humanos, porque tal método permite esclarecer imageticamente o retorno ao que é
mais verdadeiro, distanciando-se do aparente. A dialética é apresentada como uma habilidade
que permite explorar racionalmente as diferentes caracteristicas e relagdes entre as coisas. Ela
envolve a analise das diferencas e semelhancas, a categorizacdo em géneros, a compreensao
das posi¢des dentro desses géneros e a distin¢do entre entes e ndo-entes. Assim, trata-se de um
tipo de dimensédo purificativa que exercita o olhar para fora do movimento aparente como
ferramenta para discutir temas como o bem e o ndo-bem, examinando as coisas que estdo

relacionadas ao bem e aquelas relacionadas ao seu oposto, como vemos na citagdo a seguir.

90



E que é a dialética, que deve ser ministrada aos homens antes mencionados? E
precisamente a habilidade capaz de versar racionalmente acerca de cada coisa, que é
cada uma, em que difere das outras o que tém em comum; em que género esta cada
uma, qual sua posicdo nele e se é 0 que &, e quantos sdo 0s entes e, por sua vez, 0s
ndo-entes, distintos dos entes. Ela também discursa sobre o bem e 0 ndo-bem, sobre
as coisas do género do bem e as de seu contrdrio e, evidentemente, 0 que € o eterno e
0 que nao é tal, falando com ciéncia, ndo com opinido, sobre todas as coisas. (Enéadas,
1.3.2)

Ao passo seguinte, Plotino faz uma descricao sobre o que significa liberta-se do sensivel
e ver a “planicie da verdade”, lugar onde chega todo aquele que, corretamente despido da
opinido e do engano, penetra no mundo inteligivel. Nesse ponto, a alma alcanca pela dialética
um estado de quietude e unidade, no qual consegue uma compreensdo mais profunda e
completa. O neoplatdnico entende que a busca dialética se concentra principalmente na
compreensdo das esséncias, mas para contemplé-las no intelecto, a alma necessita ainda
abandonar aquela que a conduziu, isto €, contemplando em absoluta transparéncia aquilo que a
nutre. Nesse estado de elevacao, a alma deixa de lado a dualidade dialética, as questdes formais
da légica para outras areas de estudo, assim como alguém que aprende a escrever como uma

habilidade separada, conforme podemos ler a seguir:

E, tendo cessado sua errancia pelo sensivel, ela se firma no inteligivel e 1a se empenha,
afastando a falsidade, em nutrir a alma na chamada "planicie da verdade", utilizando
a divisdo de Platdo para o discernimento das formas, usando-a também para
determinar o que um ente é, usando-a ainda para definir os géneros primarios; e,
entrelagando intelectivamente as formas que deles provém até ter penetrado todo o
inteligivel, e analisando-as no sentido contrério até chegar a um principio, entao,
mantendo a quietude, pois estd em quietude enquanto la est4, e ndo se atabalhoando
com mais nada ja que se ja que se tornou una, ela vé, deixando para outra arte a
chamada disciplina l6gica acerca de proposi¢es e silogismos, como se fosse o saber
escrever. (Enéadas, 1.3.2)

Nesse sentido, a dialética é por si uma disposicdo da alma que conduz a diversidade de
percepcdes a unidade, ainda que de forma precaria. Assim a dialética € um fendmeno posterior
que purifica a percepcdo, sem, no entanto, ser ela mesma a verdade, sendo a depuracdo do
caminho na proépria dispersdo da linguagem proposicional. Ela busca, portanto, um lugar de
repouso contemplativo que se constitui no caminho da alma pela virtude e no do intelecto pela
filosofia. Ou, como salienta Oliveira: “A dialética é, assim, o que h& de mais puro no intelecto
e na sabedoria pratica. [...] Ela ¢ virtude para a alma ¢ atividade pura para o Intelecto” (Oliveira,
2014, p. 133).
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Brandédo, em seu estudo sobre a mistica plotiniana, busca sondar dois niveis implicitos
de ascensdo: um voltado para a ascensdo da alma ao intelecto e outra voltada a comunhao
mistica com o Uno. Nesse sentido, argumenta que os trés tipos de homens; o musico, o amante
e o filésofo, encontram-se no primeiro nivel do caminho contemplativo, sendo, portanto, uma
tipificacdo hierarquica do caminho contemplativo para o inteligivel. Assim, para o estudioso, a
contemplagdo mistica do Uno representa outra esfera de contemplagdo cuja dimensao esbara
em principios intuitivos préprios que aqui ndo pretendemos tratar. Enquanto nossa pretenséo
permanece em situar a relacdo entre Belo e conversdo, retomemos deste estudo apenas as
discussdes dos aspectos de purificacdo que sdo instaurados pelo processo dialético. Se
seguirmos o caminho inverso, isto €, o que torna a alma obnubilada no sensivel, serd preciso
constatar que sua manifestacao reflete algo que antes era s6 em poténcia na alma. Assim quando
encarna, o homem torna-se uma manifestacdo daquilo que é era s6 em poténcia na alma
superior, configura-se de maneira muito limitada no corpo; sendo limitada, sua percepcao é
determinada de forma parcial, e é nesse sentido que a alma € conduzida a producdo de falsas

imagens. Observa-se assim:

Desse modo, a alma possui poténcias que se dirigem tanto as realidades superiores
quanto as inferiores. Tem aqui trés possibilidades. Em primeiro lugar as almas
desencarnadas que se encontrem totalmente unidas ao intelecto. apesar de possuirem
diversas poténcias, ndo exercem todas elas, pois algumas delas s6 estéo ativas quando
a alma se liga a um corpo. Por sua vez, por estarem unidas ao intelecto, também néo
exercem a fantasia, prépria de uma cognicdo inferior que pensa a partir de imagens,
Unica poténcia em atividade é aquela dirigida ao intelecto; assim a alma nessa situacéo
encontra-se totalmente voltada para o inteligivel. e suas poténcias ndo se dispersam
pelos diferentes niveis de realidade, mas a conduzem, em grande unidade, a
contemplacéo do intelecto e do Uno. (Brandéo, 2012, p. 191).

O autor, com isso, salienta que a descida das almas toma a linguagem como forma de
expressdo e contemplacdo, mas que se possui por si uma imperfeicdo prépria dado estar em
demasia presos a opiniao, a fantasia, por exemplo, produz uma imagem falsa. A dialética, no
entanto, permanece um tipo de contraposic¢do analitica daquele que contempla a unidade no
mundo, mas sua conducao tem por fim um limite que se dissipa, assim como a alma se dissipa
sendo refletida na matéria, de tal sorte que, mesmo em seu nivel resolutivo, a concentragéo se

dispersa, e 0 que parecia claro dissolve-se no esquecimento:

A alma ndo é capaz de se concentrar em um Unico pensamento durante muito tempo,
vagando entre diversas preocupagdes. A noesis cede lugar a dianoia e a Theoria,
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enfraquecida, abra espaco para a reflexdo sobre as afec¢des considerando a vida do
composto como sua prépria vida, esquecendo sua natureza imaterial, a alma se torna
cheia de falsas opiniBes. Temendo sua aniquilagdo com a destruicdo do composto, 0
que é inevitavel dado seu fundamento corp6reo, ela passa a ter medo, e voltado para
0 sensivel e concentrado no corpo visando sua gratificacdo, passa a ter apetites
desmedidos (Branddo, 2012, p. 193).

Nesse sentido, o caminho intuido pela dialética que busca em Gltimo grau contemplar o
inteligivel, mesmo ela, quando apresenta um conteudo resolutivo para a acéo, s6 se d& como
imagem que tende a dispersar-se na dindmica do devir, tornando-se novamente necessario, em
cada situacdo existencial, retomar o esforco perceptivo do inteligivel, naquilo que ndo é
propriamente uma imagem, mas um principio contemplado.

Assim, no primeiro momento a alma em busca de si mede e resguarda o sentido néo
imediato de sua percepcao, buscando sua origem. Como ja analisado, a caida do homem no mal
moral e com isso sua particdo, instaura na falta a disposicdo: A “tragédia da individuagdo”
(Leroux, 2017, p. 345), se assim podemos definir, esta contida no estado de dispersdo do homem
nos desejos imediatos e ilimitados, como se viu, ao passo da conversao, ou seja, da purificacéo,
pela ascensdo que se da pelo abono de seu principio mutavel. Esta disposicdo imprime
necessariamente que a dialética, cuja analise proposicional permite a conformacéo do intelecto
a um conteudo positivo, isto é, mediando as decisfes no sentido moral, dd& a0 homem a
capacidade de ser conduzido para o principio ndo-corpdreo da reflexdo, recaindo no que
Georges Leroux (2017) analisa como um principio livre de autodeterminacdo que se afasta do
exterior e passa a ser a assertiva do principio da vontade. Aqui destacamos, brevemente, que tal
vontade imiscui-se no complexo da subjetividade que se compreende como livre, sendo
realmente livre aquela que segue o principio inteligivel e sendo capaz por isso de suportar a

tensdo dos desejos dados pelo principio inferior. Como esclarece o autor:

Nessa queda [da alma], que compreende o movimento especifico de livre
determinacdo e submissdo a um tipo de destino, reside o paradoxo primitivo da
liberdade humana: em primeiro lugar, a liberdade basica de proceder, que resulta de
uma auto declinacdo original e da liberdade empirica da existéncia corporea, que é o
lugar da queda e do erro, ou seja, das vitdrias do desejo (Leroux, 2017, p. 344).

Por isso, situa-se o impulso de liberdade a conversdo (epistrophé) na esteira da
autoidentificacdo interna com a vida inteligivel (Leroux, 2017, p. 357), permitindo com isso,

garantir a real liberdade humana. Assim, a verdadeira autodeterminacdo nao é simplesmente a
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capacidade de fazer escolhas, mas sim a capacidade de fazer escolhas que estejam alinhadas
com a busca do Bem e de nossa realizacdo espiritual mais profunda: “Plotino ndo esta
meramente interessado na voluntariedade como tal, mas num conceito de autodeterminacao que
seja capaz de garantir que algo seja dependente de n6s” (Leroux, 2017, p. 359).

Com isso, buscamos compreender que o logos, entendido enquanto pensamento
humano, € retratado como uma ferramenta de contemplacdo de si mesmo na alma, partindo de
sua busca por autodeterminacéo no regresso contemplativo e na purificacdo das falsas imagens,
0 que tem consequéncias diretas nos habitos e acbes humanas a medida que permite ordenar 0s
principios norteadores dos discursos verdadeiros. Tal ligagdo discursiva com a verdade é
entendida na metafisica plotiniana como lugar seguramente essencial, na qual reconhecemos
por recordacdo e que so tinhamos encontrado de forma mitigada no cosmo mimético. Em tal
espaco que representa a unidade anterior, a dialética chega e contemplamos o “horizonte da
verdade”, qual seja o lugar onde a dialética descansa.

No que confere a Alma em seu exilio no corpo, ela percebe a acdo dentro do ilimitado
e disperso estando condenada ao engano: Essas sensacdes [do corpo] sdo intelec¢des obscuras,
e as intelecgdes do intelecto sido sensagdes claras” ' (Enéadas, V1.7.7.30-31). Sem o exercicio
dialético de correcdo da percepc¢do, que em Ultima instancia possibilita questionar o mais baixo
das impressdes e conduzir as realidades ao intelecto, tomando-as claras e elevadas, a corre¢édo
fantasia o impermanente em sua poténcia inferior. Eis justamente o papel da dialética: a
capacidade de direcionar a alma ao inteligivel e a contemplacéo, ja que ndo é outra coisa que a
dianoia ordenada em busca de noesis (Branddo, 2012). Podemos compreender, por isso, que 0
elemento Belo, estruturante da experiéncia sensorial, esta implicitamente compreendida num
tipo de pré-dialética (Brandao, 2012), que resguarda algo afastado da contemplagdo pura, mas
gue se torna marcada na sensibilidade e oferta um caminho persuasivo-contemplativo do limite
e da medida. Disso se estabelece com um percurso préprio da purificacdo; é neste retorno que
o filésofo se encarrega de orientar o exercicio contemplativo utilizando-se dos recursos

dialéticos adequados. Vejamos abaixo:

4 Hote givan Tag aicOoelg TanTag GpVSpaC voicelc, Tog 88 ékel vonoelc &vapysic aicOroelc.
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Isso ndo significa que a dialética, por si mesma, seja capaz de proporcionar 0
progresso na virtude. Devem existir também os habitos e exercicios que ordenam a
imagem da alma e que purificam a alma. Mas também eles pressupdem a filosofia:
saber como aplica-los, em que circunstancias, o que é mais adequado para cada
individuo e cada situacgdo, isto € algo que apenas o filésofo que assimilou o discurso
filosdfico, que estd habituado a pratica da dialética e empreendeu ou, ao menos, esta
empreendendo a ascenséo, pode determinar (Branddo, 2012, p. 182).

Assim, tocamos com especial atencdo o papel do mestre como aquele que se ocupa em
fundamentar o percurso do discipulo, considerando para isso produzir imagens aquele que
busca ver por si mesmo. Tais imagens produzidas pelo sdbio vdo além de uma posicdo de
autoridade moral, pois a producdo de um efeito retorico orna o caminho dos interlocutores ao
produzir belas imagens e mitos. Plotino trata analogicamente sobre principios que ndo sao
percebidos pela sensacdo, sendo pelo exercicio mesmo da dialética, sendo o sabio aquele que,
em vista de falar sobre o invisivel, torna-se caminho para outros.

Em seu estudo, Lorraine Oliveira salienta essa complexa relacdo dos principios
dialéticos de necessidade e seu funcionamento persuasivo, por sua necessidade de comover a
alma, onde se observa como a utilizacdo da retorica esta submetida ao um principio de
legitimacéo por funcéo da ascensdo dialética. Se na dialética percebe-se o conflito das posicdes,
através das perguntas e respostas, na retorica o proprio discurso pode apresentar as teses que
quer combater, em seguida, invalida-las, de tal modo que as técnicas da retdrica incluem figuras

de linguagem persuasivas pela beleza ou pela emoc¢édo que suscitam. Assim, destacamos que:

[...] Plotino recorre a retérica, que, alias, parece conhecer e dominar, ndo enquanto
orador, mas na qualidade de exegeta de antigas doutrinas, como foi visto. Por
conseguinte, se ele precisa persuadir a si mesmo e a seus interlocutores, é visando a
verdade que subjaz a tais doutrinas” (Oliveira, 2014, p. 96-98).

Nesse sentido, a dialética é ornada por citacGes e passagens que retomam a tradi¢do
classica, retomando-as no sentido de dar representacdo ao invisivel e instigando os
interlocutores ao desejo excelso da contemplacdo. Ndo seria suficiente, como esta claro, a
simples posicdo dedutiva, uma vez que o esforco persuasivo é conduzir a conversdo. Com
efeito, os principios do intelecto sdo necessarios, mas no nivel da alma necessitam de persuaséo.

Assim, a dialética por si s0, no nivel dos discursos de conversao, é dupla, pois incide na
visdo inabalavel do superior e produz uma imagem temporal daquilo que indica e arrebata para
a ascensdo. As referéncias miticas sdo presentes em diversas passagens e circunstancias das

Eneéadas, na qual, buscando ofertar uma imagem daquilo que esta além da visdo, orbita uma
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espécie de aurea e direcionamento que o sdbio pretende criar, isto €, pondo no composto

recursos que comovem e inspiram aqueles que a escutam. Justifica-se desta forma:

Por isso, 0 homem sabio revela a outro o que tem em si depois de haver terminado seu
raciocinio, mas sua visdo se volta para si mesmo. Pois ele j& se voltou para o Uno e
para o sereno, ndo apenas das coisas externas, mas também em relagdo a si mesmo, e
tudo lhe é interior (Enéadas, 111.8.6, p. 680).

Neste sentido, conversdao e ascensdo dependem de um enlacamento de forcas
intelectivas e sensoriais que sdo produzidas pelos mestres-filosofos, pois tendo eles
contemplado, podem novamente conduzir a contemplacdo aqueles que estdo em busca do
caminho esclarecido frente as falsas opinides. O mestre ndo apenas conduz o desejo para aquele,

mas doa de si uma imagem que esta presente por té-la visto e esta se torna imagem no tempo.
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CONSIDERACOES FINAIS

A presente dissertacdo buscou investigar o sentido do belo para a conversao na obra do
neoplaténico Plotino. O percurso tomado pela pesquisa possibilitou refletir, no primeiro
momento, o paradigma da oralidade e a relacdo mestre-discipulo que prescindia a escrita ou era
convertida da oralidade ao texto. Como é evidente, as marcas orais presentes nos tratados
sugerem que a posicdo de interlocutores andnimos segue a linha de uma estreita relacdo de
reflexdo que reproduz a relagdo mestre-discipulo. Tal trabalho emprega invariavelmente um
tipo dialdgico de literatura, que inclui em seus pressupostos um caminho ascensional que
estabelece um processo de conversdo, retomando na implicancia das perguntas aspectos
purificatérios advindos da relacdo de conflitos internos com os discipulos. Por isso, entreveem-
se os dilemas préprio de um contexto, cabendo em funcdo da delimitacdo desta pesquisa,
estabelecer apenas as discussdes que concernem ao renovado conflito entre escrita e oralidade
que aflige a atividade filoséfica desde Platéo.

A pesquisa aponta que o tipo estilistico das Enéadas, que busca resguardar uma
interlocucdo viva, recai sobre a baliza do mestre-guia que responde de forma espraiada a partir
de sua contemplagdo. Com efeito, Plotino é guia por estar distante de si mesmo, em contencao
do intelecto, mas sendo solicito & demanda de interlocutores, organiza-se e arquiteta, por assim
dizer, um rico apanagio de analogias e mitos com fito educacional tal uma escada no processo
dialético. Esta que gostaria de chamar de antessala da contemplacdo esta em inteira consciéncia
de suas limitacdes instrumentais, como demonstramos no capitulo sobre a metafisica.

No segundo capitulo, adentramos pelo caminho sugerido por Porfirio, com ressalvas a
artificialidade da divisdo, a concepcao da metafisica do neoplaténico. Com efeito, seguindo tal
caminho, constatamos que é partindo da investigacdo mais pueril que o eu verdadeiro do
homem se revela: ele possui, pois, uma origem outra e ndo é resultado de suas percepcdes,
sendo o contréario. A percepcdo participa da alma do cosmos e se relaciona com ela por sua parte
superior, a que de fato realmente é, e seu lado inferior flexiona como ato limitado daquilo que
a alma possui ja em poténcia. Se ela esta, pois, refletida na matéria, isso se deve a poténcia da
alma que a ilumina, no entanto, a alma do homem refletida na matéria e auséncia de limite e
falta, reproduz assim, por imitacdo, sem conseguir reté-la, a alma que busca a unidade perdida.
Assim, o caminho contemplativo passa pelo reconhecimento de trés hipostases que se procedem

e se interligam contemplativamente uma a outra, a alma a qual o sensivel imita em
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multiplicidade, o Nous que a alma imita em seu ser uno-multiplo e 0 Uno-Bem, no qual o Nous
nutre sua contemplagdo. Apos tal retorno da percepcéo a alma e ao intelecto, o sentido dltimo
do Nous é ultrapassado pela intuicdo, ainda maior, do principio de origem que doa ser ao ser e
vida a vida, o Uno-Bem. E claro e constante que o pensamento do neoplaténico retome, em
seus varios tratados, questbes diversas e, por vezes, reafirme outras sem necessaria clareza
categorica de suas analogias. Nesse sentido, nosso estudo providenciou um quadro de passagem
cujo cunho exortativo permite vislumbrar a doutrina das hipdstases.

No terceiro momento, discorremos sobre o Belo e sua ligacdo com a matéria e 0 mal,
sua real natureza, isto é, o inteligivel e a persecucdo da alma que, confundida pela matéria,
persegue, em degradacdo ou conversdo, o Belo. Na origem do intelecto da hipdstase, manifesta-
se como principio da forma na matéria, onde € mimetizado em multiplicidade. De nosso
interesse, recobram-se as passagens nas quais o belo é contemplado para além da harmonia e
do composto, isto €, a realidade inteligivel e arrebatadora. Contudo, o caminho se torna
dificultoso para alma que perdida em excessos, perde-se também do seu principio racional.
Aguele que ai esta, tal sugerido, é aquele que “Desceu ao Hades e 14 dormiu”, isto é, aquele que
estando no mal, ndo pode vislumbrar o caminho de sua origem e seu principio verdadeiro. E
neste ponto que nosso estudo busca distinguir o caminho de converséo no cultivo dos bens
espirituais ou mais propriamente a purificagdo e a virtude. Nesse sentido, tornar-se virtuoso
corresponde em desapegar-se do que é estranho a alma e abandonar os excessos e acessorios
que, agregados ao espirito, confundem sua natureza e ocultam sua real esséncia. O Belo no
discurso presente no tratado 1.6 retoma o sentido anaforico do Belo, e segue a linha do caminho
ascensional presente no Banquete. Nesse sentido, a forma do que é realmente bom e belo é
reconhecida e purificada na ascenséo pela contemplagéo.

No quarto momento, em relacdo estrita com a conversao, nosso estudo dedicou-se a
destacar a ligacdo erotico-dialética do sentido do Belo na virtude, e nesse sentido, distanciar a
satisfacdo dos apetites daquela sentida pela contemplacdo. O homem busca a sua alma, e esta,
em pureza, esta disposta e limpa, sem danos e incorrupta no alto. Em seu esfor¢o, o homem da
conversao busca olhar para la e ser tomado novamente em si mesmo. O Eros, desejo que
perpassa pelo sentimento de incompletude, religa-se ao seu objeto ndo pela satisfacdo material,
pois ela se demonstra insatisfatoria e tiranica, mas sim pelo principio irmédo do que persegue, 0

Belo.
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Nesse sentido, o Belo converte-se como forma dispersa que é perseguida até a dimenséo
inteligivel. Somente quando o desejo se torna contemplagéo do inteligivel é que podemos falar
em real satisfacdo. Nota-se, porém, que o desejo € uma busca confundida com a sensacéo e
confundir-se com a sensacéo é perder-se do verdadeiro eu. Assim, 0 desejo que tende a sensagédo
deve ser convertido ao intelecto, pois, com efeito, nos tendemos ao intelecto, e ndo o intelecto
anos. Desta forma é o Bem perseguido da alma que conduz ao verdadeiro Belo e ele, na medida
da consciéncia, alcanca o bem. E neste sentido que a filosofia plotiniana propde o Belo como
uma conexdao com o mundo, a pedagogia das formas visualizada em trés tipos sensiveis: 0
masico, o amante o filésofo. Tal género ndo abandona a dialética imposta pela forca construtiva
do logos, ao perpassar inquieto pela necessidade de deleitar-se, comover-se com as imagens e
exortacdes do mestre. E nesse sentido apenas que podemos tratar do aspecto produtivo da
conversao, iscas sensiveis que retomam o sentido dialético de busca.

No percurso desta pesquisa, estabelecemos que o caminho do belo advém de principios
reconhecidos da alma que se distende no mundo e pela persegui¢édo do Belo como um bem.
Todavia, como foi estabelecido, a dindmica prépria deste conhecimento deve transportar-se do
exterior ao interior e pela percep¢do verdadeira, supera-se a mera aparéncia destinando o Eros
a seu desejo real. O mestre que busca apresentar imagens de um caminho mais pleno e
satisfatorio oferta em sua soliddo contemplativa sinais do que ultrapassa 0 mero visivel, conduz
seu discipulo a analogias préprias de seu deleite que, nem sempre, ndao podem ser
experimentados sendo pelo préprio deleite daquele que ultrapassa o sentimento por meio do
intelecto. De volta a fonte e estabelecendo sua real natureza divina, ele busca assemelhar-se em
vida sabendo, no entanto, que ndo alcangaré tal fortuna. Assemelhando-se, torna-se mestre de
si, ndo apenas mestre do comedido, mas da comovida unido mistica na contemplacéo.

Sem pretender extrapolar os limites metodolégicos da pesquisa, € importante notar em
que sentido a reflexdo do sabio tardo-antigo recoloca problemas advindos de uma linha
tradicional de reflexdo, isto €, no caso de Plotino, as relativas a tradi¢do platdnica, porém com
o fito de lidar com situacdes e demandas de sua propria época. Nao é mais importante a filologia
que a filosofia, sendo que mobilizada em sua dindmica viva a ofertar um caminho para a
realizacdo do homem naquilo que se revelou ser sua natureza e sua busca. Assim, questionamo-
nos: tendemos a encontrar uma anéalise ontoldgica que implica a critica do real e que nos conduz
a reflexdo de nossa prépria situacdo no mundo? Pareceria estranho utilizar a linha conceitual de

uma época tdo distante para estabelecer uma reflexdo prognéstica de um mundo ja tdo imerso
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em seus proprios termos. Qual seja ndo parecer afastar ou resolver os deslimas apresentados
pelos gregos. Como nos parece, tal estudo nos mobiliza extrinsecamente a saber o potencial de
reflexdo e as limitacbes dogmaticas num mundo por ora desencantado, pds-metafisico e pds-
religioso. Cremos ser justamente o dilema moral implicito na reflexdo do neoplaténico que nos
ajuda a compreender a dindmica do desejo tematizada como origem dos males e da caida para
fora de si. Neste apelo por retorno, o que pode ser ofertado que néo seja a repeticdo da satisfacao
do Bem menor ou do Belo aparente? Em Plotino, toma-se justamente da vontade sua natureza
invisivel e sua forca restaurativa, como movimento do sabio, que a fundo s6 pode mudar a si
mesmo. Mesmo na modernidade, que por oficio teve negada a substancialidade do metafisico,
ndo deixa de reafirmar-se um horizonte maior de busca que pleiteia algo além da prisdo e do
mero controle.

Pensar filosoficamente, seja em Plotino ou num p6s-moderno, permanece tendo pontos
tdo comuns quanto discordantes, pois, ao contrapor aspectos sociais que recalcam e alienam
nossos desejos e, com eles, a propria experiéncia humana, ouvimos reavivado o antigo dito de
Delfos “Conhece-te a ti mesmo”, ao qual Socrates dedicou 0 mais vivo esfor¢co em seguir. Num
mundo disperso no qual o principio da identidade é cada vez mais a imagem e o desejo pela
imagem, tornamo-nos atentos a urgéncia reprimida das antigas perguntas: Para qué? Por qué?
Para onde? Tal demanda de ruptura com o externo é, como temos visto, uma busca individual,
uma separacao interior do préprio Eros que, cansado de vagar e perder-se, encontra-se consigo
e gera a busca orientada nada menos que para a “visao do todo”.

E a esse arquétipo divino e mais permanente que se dedica o fildsofo. Se for possivel,
parafraseando o hingaro Gyorgy Lukacs, ao estabelecer a relagdo entre a epopeia e a filosofia,
cremos poder perguntar de forma retérica: afinal qual a tarefa do filésofo sendo tracar o mapa
arguetipico que determina a correspondéncia de cada impeto que brota da interioridade e que
Ihe é desconhecida, mas que esta designada desde toda a eternidade num simbolismo redentor?
Em tal realidade, a vida torna-se essencial.

Assim, tomando eco desta afirmacdo romantica, podemos concluir, mesmo que
tenhamos uma dimensédo politica mitigada, que ndo deixamos de ser capazes de idealizar a
necessaria virtude do homem e sua realizacdo na polis, e também reconhecer que nenhum
projeto depois de Platdo e Aristdteles foi tdo grande a ponto de ser capaz de inserir tal aspecto
a identidade integral do homem com o cosmo. Este parece ser o grande apelo dos antigos.
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