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RESUMO

O objetivo desta investigacdo é demonstrar a identidade de origem entre alma do
mundo e almas individuais, ressaltando a igualdade de patamar em que se encontram.
Procura-se, com isso, combater uma visdo persistente até os dias de hoje junto a alguns
comentadores, segundo a qual as almas individuais seriam derivadas da alma do mundo.
Nossa estratégia baseia-se em dois eixos centrais: em primeiro lugar, procuramos observar o
que Plotino tem a dizer a respeito da questdo, para, em seguida, observar a necessidade desta
fraternidade entre as almas para a coeréncia da doutrina plotiniana da alma. Notamos, assim, a
origem do problema no tratado IV 9 [8], demonstrando em seguida a posi¢cdo de Plotino,
através da analise dos oito capitulos iniciais do tratado IV 3 [27]. E ai que o filésofo enuncia
claramente a fraternidade entre almas individuais e alma do mundo. A seguir, observamos as
repercussoes desta doutrina para o restante da teoria plotiniana da alma, em especial no que
tange a autonomia da alma humana. Neste segundo momento de nosso exame, notamos,
inicialmente, o carater duplo do homem: por um lado, alma superior e divina, e, por outro
lado, composto animado, pertencente a natureza. Em seguida, por meio do tratado 111 1 [3],
observamos a postulacdo das almas individuais como principios causais, ao lado da alma do
mundo. Com isto, o filésofo procura dar conta da possibilidade de liberdade humana e de
atribuicdo de responsabilidade pessoal. A exigéncia de Plotino, porém, é a purificacdo da
alma, com a qual sua verdadeira natureza é recuperada: esséncia inteligivel. Somente assim é
possivel o pleno exercicio da faculdade intelectiva. Deste modo, a alma individual, tendo sua
fonte na Hipdstase Alma, é capaz de voltar-se para o superior e assimilar-se a Deus. Ao
equiparar a alma individual a principio causal garantidor da liberdade humana, Plotino impede
que abdiguemos de nosso carater divino. Embora seja dupla a constituicdo do homem, tal

duplicidade ndo deve nos iludir quanto a nossa verdadeira identidade, residente no alto.

Palavras-chave: alma individual, alma do mundo, Alma Hipdstase, alma pura, conversao,
purificacéo.



RESUME

Le but de cette recherche est de démontrer l'identité dorigine entre I'dme du
monde et les ames individuelles, soulignant leur égalité de niveaux. On cherche, avec cela,
combattre une vision persistante jusqu' a aujourd’hui chez quelques commentateurs, selon
laquelle les @mes individuelles procéderaient de I'ame du monde. Notre stratégie repose sur
deux piliers: d'abord, nous avons essayé d'observer ce que Plotin a a dire sur la question, pour
ensuite observer la nécessité de cette fraternité des &mes a la cohérence de la doctrine de I'ame
plotinienne. Nous avons remarqué, ainsi, lI'origine du probléme au traité 1V 9 [8], démontrant,
apres, la position de Plotin, a travers I'analyse des huit premiers chapitres du traité IV 3 [27].
C'est la que le philosophe énonce clairement la fraternité entre les &mes individuelles et I'ame
du monde. Ensuite, nous avons examiné les implications de cette doctrine pour le reste de la
théorie plotinienne de I'ame, en particulier en ce qui concerne l'autonomie de I'ame humaine.
Au cours de cette deuxiéme partie de notre veérification, nous avons dabord remarqué le
caractére double de I'nomme : d’une part, &me supérieure et divine, d'autre part, composée
animé, appartenant a la nature. Ensuite, a travers la consideration du traité 111 1 [3], nous
avons observé la postulation des ames individuelles en tant que principes de causalité, a coté
de I'ame du monde. Avec ceci, le philosophe essaye de rendre compte de la possibilité de la
liberté humaine et de l'attribution de la responsabilité personnelle. L'exigence de Plotin,
cependant, est la purification de I'ame, avec laquelle sa vraie nature est récupérée: essence
intelligible. C'est seulement & ce moment que le plein exercice des facultés intellectuelles est
possible. Ainsi, I'ame individuelle, ayant sa source dans I'hypostase Ame, est en mesure de
retourner vers le supérieur et de s'assimiler a Dieu. En considérant I'ame individuelle comme
principe causal de la liberté humaine, Plotin empéche |"abdication de notre nature divine. Bien
que ce soit double la constitution de I'nomme, une telle duplicité ne doit pas se faire

d'illusions sur notre véritable identité, demeurant au sommet.

Mots-clés: ame individuelle, ame du monde, Ame Hypostase, ame pure, conversion,

nécessité, purification.
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INTRODUCAO

... Ndo tendo um lugar onde possa, estabelecendo-se, limitar-se e fixar até
onde vai, ao parar de delimitar-se fora da totalidade do ser, ira a todo o Todo
sem avancar a lugar algum, mas permanecendo ali mesmo onde o Todo se
instala’,

Assim encerra-se um dos capitulos das Enéadas que mais claramente expressam a
espantosa capacidade de alcance da alma. Infinitamente variada em suas manifestacfes, nao
permanece jamais num Unico lugar na hierarquia das hipostases, mas desloca-se em todas as
direcOes, seja para o corporeo, onde parece de algum modo enclausurar-se, seja em direcdo
aquilo que a transcende, onde seus limites desvanecem-se. Realidade paradoxal, que, por um
lado, oferece-nos imobilidade, pois, ao conter em si mesma o Todo, ndo possui lugar aonde ir,
e, por outro lado, € o préprio movimento, quando avanca ela mesma em sua percepgao para a
derrubada de limites. Talvez se encontre aqui o0 objetivo da filosofia plotiniana: a
ultrapassagem dos limites atribuidos a si, uma verdadeira libertacdo da alma que passa a se
identificar com a Vida Universal, infinitamente difusa®. E isto s6 é possivel quando se observa
que o percurso em direcdo ao Todo — e, no limite, ao préprio Um — exige um abandono de si,
mas também um aprofundamento interno, uma conversao a interioridade, onde o contato com
Deus se torna possivel. Parece estar presente como instancia Ultima do percurso ascético
plotiniano a capacidade humana de libertacdo das amarras impostas pelos corpos e a
identificacdo com as realidades superiores. A filosofia de Plotino é um convite para que
alcancemos o ponto mais elevado da hierarquia ontolodgica, identificando-nos com a propria

divindade, o que nos brindaria com o alcance da liberdade.

Se a alma representa, na filosofia de Plotino, o proprio cerne de nosso ser, a
relevancia de seu estudo justifica-se por si. Como, porém, compreender uma realidade que
ndo possui limites fixos, que é capaz de estender-se do sensivel ao inteligivel, que empreende
efetivamente um movimento em ambas as direcdes e, a0 mesmo tempo, jamais sai de Si?

Como compreender algo que ora se confunde com o préprio Nols e parece ter ali sua

LVI 5 [23] 7, 14-17: ... obk Exwv 6N aLTOV oTHoOC OpLel Kol UExpL Tvog abtdg EcTy, AdELg
TMEPLYPAGEY ATO TOV dVTog &Mawtog aLTov €1g dmav 10 Ty HEel mpoeAbwdy obLSAUOV, GAA
aLtob pelvag, ob 1dputal 1O mAV. As traducdes diretas do grego sdo minhas, exceto nos casos em que
menciono explicitamente o tradutor utilizado.

2Cf. VI 5[23] 12, 1-3.



esséncia, ora mescla-se de tal modo aos corpos que parece tornar-se uma Unica entidade com
eles? Como, enfim, compreender a natureza de algo que, mesmo recebendo as mais variadas

designacdes €, ndo obstante, uma entidade Unica?

As dificuldades sdo inimeras. E preciso, porém, adotar um ponto de partida.
Escolhemos, assim, iniciar pelo que talvez seja 0 mais 6bvio e, contudo, oferece as maiores
dificuldades: dar conta dos diversos aspectos da alma e dos correspondentes termos atribuidos
a eles, para, a partir dai, observar o relacionamento muatuo entre estes aspectos da alma. Mas,
ja aqui, deparamo-nos com o primeiro obstaculo: a grande variedade de designagdes recebidas
pela alma na doutrina plotiniana. Vejamos algumas: OAn Wux1, WYux1n TOL TAVToC,
YUy M ToV BAOL, YUy T EKACTOL UMY, TACO Yoy, ou tdo somente Wy 1. A Alma’,
tomada como terceira hipéstase, também chamada Alma Total ou Alma Universal (6AnN
Yux1 ou TAoo Yuyn), parece, por vezes, confundir-se com a alma do Todo ou alma do
mundo (Yuxm ToL Tovtdg ou Yoy tov dAov). Advem dai possibilidades de leitura que
dédo ensejo a diferentes interpretacdes da relagdo entre alma do mundo e almas individuais, de
modo tal que, no que toca a origem das almas particulares, os estudiosos enxergam diferentes
respostas. Uma tradi¢do interpretativa iniciada com Zeller, que nédo faz uma clara distin¢ao
entre Alma hipoéstase e alma do mundo, parece ter influenciado a conducdo de boa parte das
pesquisas nesta area pela via da derivagdo de nossas almas junto & alma do mundo®. Até a
atualidade, esta visdo persiste junto a alguns intérpretes® que enxergam uma linha Unica de
derivacdo das almas a partir da Alma hipostase, de sorte que esta originasse inicialmente a
alma do mundo, para surgir entdo, a partir desta Gltima, as demais almas. A descida das almas

individuais no mundo sensivel seria explicada como um afastamento destas em relacéo a alma

® Passo a grafar a Alma hipdstase sempre com letra maitscula. Muitas vezes, para evitar ambigtiidades, esta sera
tratada por Alma Total ou por Alma Universal. As demais significacbes de alma serdo escritas com letra
mindscula.

* E 0 que observa Helleman-Elgersma (Soul-sisters. A commentary on Enneads 1V 3 (27), 1-8 of Plotinus, p. 89).
Este autor apresenta, nas pp. 89-103 desta obra, um panorama geral das diversas interpretactes sobre a relacéo
entre alma do mundo e almas individuais.

® E o caso, por exemplo, de Luc Brisson e Jean-Frangois Pradeau, que afirmam, na nota introdutéria a sua
traducédo do Tratado 1V 9 [8], a existéncia de uma relagdo de derivagdo das almas individuais a partir da alma do
mundo: “... ele [Plotino] sustenta... que as almas individuais sdo produzidas pela alma do mundo da qual elas
provém, assim como a alma do mundo é ela mesma oriunda da Alma Gnica e real que permanece no inteligivel (e
que chamamos por comodidade Alma ‘hipostase’).” (Traité 8, p. 40, ed. Flammarion). Também Francesco
Fronterotta , na nota introdutdria de sua traducéo do Tratado V 1 [10], afirma: “toda alma individual provém de
uma ‘grande alma’, que corresponde a alma do mundo que Platdo descreve no Timeu, 34a - 40d.” (Traité 10, p.
137, ed. Flammarion).



do mundo, e ndo como um distanciamento da Alma Total®. Persiste assim uma visio de que

. . 7
“nossas almas”, as almas particulares, proviriam da alma do mundo.

Sendo assim, pareceu-nos de grande relevancia focalizarmos nossa investigacdo
na esséncia das almas individuais, o que significa reconhecer em primeiro lugar seu principio,
sua origem. Estabelecamos, pois, como objetivo central de nosso exame, demonstrar que a
doutrina plotiniana da alma afirma haver uma relacdo de fraternidade — e né&o de filiagéo -
entre as almas particulares e a alma do mundo, derivadas todas elas da Alma Hipdstase. Neste
sentido, sera de especial valia o estudo dos oito primeiros capitulos do tratado 1V 3 [27]°.
Cremos localizar-se ai a doutrina de Plotino inequivocamente enunciada a respeito da origem
das almas humanas. Por essa razdo, deixaremos o préprio filésofo expressar sua posi¢éo,

procurando segui-lo de perto.

Se a exegese apurada do texto plotiniano impde a necessidade de
compreendermos almas individuais e alma do mundo como fraternas, a analise de outros
textos demonstrara claramente o imperativo desta doutrina para o encadeamento da propria
filosofia do autor. Assim, o elevado estatuto ontoldgico das almas individuais, derivadas
diretamente da Hipostase, ha de situa-las ao lado da alma do mundo como principios causais,
elevando-as, pois, acima da necessidade do destino. E o que procuraremos evidenciar através
da analise do tratado Il 1 [3]. Entretanto, se Plotino concede ao homem alguma autonomia e
capacidade de resisténcia as influéncias exteriores, € preciso levar em conta que ndo se trata
de uma liberdade possivel a todo e qualquer homem, mas somente aquele que, tendo efetuado
um processo de purificacdo de sua alma, assimilou-se a divindade. Ou seja, ha necessidade de
um trabalho de eliminacdo dos acréscimos adquiridos pela alma em seu comércio com o
corpo; somente assim, a alma purificada intelectualiza-se e assemelha-se ao que a transcende.
A purificacdo havera de ser, deste modo, o ponto chave e final de nosso exame, pois apenas
ela e capaz de conduzir o homem a um estagio superior, a um patamar de efetiva igualdade ao

da alma do mundo.

® E 0 que sustenta, por exemplo, Fronterotta na nota introdutéria & sua tradugdo do Tratado V 1 [10]: “...a Alma
se afasta do Intelecto para vir a se ocupar do mundo sensivel em seu conjunto sob a forma de alma do mundo,
assim como as almas individuais se afastam da alma do mundo para descer nos corpos particulares...” (Traité 10,
p. 139, ed. Flammarion).

’ por exemplo: “A alma individual (‘nossa alma’) é ‘da mesma espécie’ e da mesma natureza que a alma do
mundo da qual ela provém”. (FRONTEROTTA, nota 42 ao Traité 10, p. 178, ed. Flammarion, grifos meus).

® Os tratados serdo sempre referidos pela numeracéo estabelecida por Porfirio (em caracteres romanos, o niimero
da Enéada; em caracteres ardbicos, o nimero do tratado). Entre colchetes aparece a numeracdo cronoldgica
legada por Porfirio, em seguida, o nimero do capitulo e, finalmente, a numeragao das linhas conforme a edicéo
de Henry-Schwyzer, Plotini Opera.
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Talvez a simples tentativa de proporcionar uma explicacdo clara acerca do
entendimento de Plotino sobre a origem de nossas almas ja seja razdo suficiente para
empreendermos nossos esforcos. SO isto ja eliminaria possiveis ambiglidades na doutrina
plotiniana da alma. Contudo, a compreensdo da fraternidade entre nossas almas e a alma do
mundo confere ganhos ainda maiores se nos dermos conta do estatuto ontolégico
correspondente as almas individuais em cada uma das interpretacbes. Se aceitdssemos a
origem de nossas almas na alma do mundo e ndo diretamente na Alma Hipostase,
concederiamos uma inferioridade ontoldgica as almas individuais com grandes repercussdes
contrarias ao pensamento de Plotino a respeito da possibilidade de autonomia humana. Com
efeito, no tratado II1 1 [3], “Sobre o Destino”, o fildosofo reconhece a existéncia de uma ordem
cdsmica, de um governo do universo pela alma do mundo, mas, ao mesmo tempo, busca uma
solucdo para a possibilidade de liberdade humana e de responsabilidade pessoal. Considera
ser preciso, de algum modo, conceder autonomia ao homem, para que este ndo seja simples
membro de um grande corpo cosmico, inexoravelmente atado ao grande encadeamento
universal. Por essa razdo, postula as almas individuais como principios causais, ao lado da
alma do mundo. Sdo as almas individuais, e somente estas, que garantirdo a liberdade
humana. N&o se trata, é verdade, de qualquer parte da alma individual, mas apenas da porcao
pura, “ndo descida”, residente na prépria Hipostase. Mas é desta vinculagdo direta com a
Alma Total que resulta seu elevado estatuto ontoldgico e sua possibilidade de liberdade. A
autonomia concedida por Plotino ndo representa, evidentemente, liberdade absoluta, pois,
enguanto possuirem corpos, os homens deverdo submeter-se, em muitos aspectos, as leis da
necessidade ditadas pela alma do mundo. Mas, na medida em que ndo séo, de fato, corpos,

mas almas, ao fazerem coincidir seu ser com a alma, serdo livres.

Nosso exame se dividira em duas partes: a primeira, que compreende 0s trés
primeiros capitulos, procurara observar o que o préprio filésofo tem a dizer a respeito da
origem das almas individuais; na segunda parte, composta pelos trés capitulos finais,
observaremos a repercussao desta doutrina em sua filosofia, fazendo notar as consequéncias
do estatuto conferido as almas individuais para a autonomia humana e apontando 0 meio

preconizado por Plotino para o efetivo alcance deste estado.

Deste modo, o primeiro capitulo (I.1) procurara apresentar uma perspectiva geral
das Enéadas, observando muito rapidamente o estatuto conferido a alma do mundo e as almas
individuais. O segundo capitulo (1.2) identificard o que nos parece ser a raiz do problema;

para isso, examinaremos o tratado sobre a unidade das almas IV 9 [8]. Cabera ao terceiro



11

capitulo (1.3) enfrentar de maneira mais cerrada a questdo, acompanhando de perto a

argumentacao de Plotino nos capitulos iniciais de 1V 3 [27].

Constatada a efetiva fraternidade entre almas individuais e alma do mundo, resta-
nos observar com algum detalhe o estatuto conferido as almas individuais. Para tanto,
pareceu-nos apropriado empreender uma investigacdo preliminar acerca da natureza da alma
humana. E o que procuramos fazer no primeiro capitulo da segunda parte (11.1), onde notamos
uma biparticdo da alma, com a distingdo entre “dois homens”, de modo tal que 0 ser humano
possa agir em conformidade a um destes homens: o inferior, sensitivo e animal, ou o superior,

racional e, no melhor dos casos, intelectivo.

Uma vez que é possivel a operacdo no nivel superior da alma, 0 homem podera ter
sua alma algcada a principio causal, subtraindo-se ao destino. E isto que a analise do tratado 11
1 [3] permitira apontar. Contudo, como esta condicdo elevada efetiva-se somente no caso das
almas puras, serd necessario examinar esse nivel da alma para constatar a existéncia do
“verdadeiro homem”, um homem tal que, orientado para o inteligivel, vive conforme sua mais
pura esséncia. Todos estes pontos serdo abordados no segundo capitulo da segunda parte
(1.2).

Finalmente, o terceiro capitulo da segunda parte (11.3) tratard do meio pelo qual o
homem pode efetivamente viver segundo sua verdadeira natureza, qual seja, pela execugéo de
um processo catartico, de eliminagdo de impurezas e acréscimos presentes em sua alma. Este
capitulo representara o fechamento de um circulo em nosso exame: se iniciamos pela
investigacdo da origem de nossas almas, num percurso descensional, inverteremos agora o

processo, elevando-nos pela via purgativa a nossa fonte primeva.
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l. 1. ALMA DO MUNDO E ALMAS INDIVIDUAIS NAS ENEADAS

Talvez o primeiro problema relativo a distingdo entre alma do mundo e Alma
Universal — o que resulta, conseqlientemente, em equivocos relacionados a origem das almas
individuais — seja essencialmente terminolégico. Por vezes, os tradutores utilizam
indistintamente os termos, gerando mal-entendidos. H&, com efeito, grandes dificuldades em
virtude das diversas conotagBes do termo yuy1 ao longo das Enéadas, razdo pela qual
importa-nos afastar desde ja ambiguidades na utilizagdo dos termos. A alma, quando tratada
de maneira bastante geral, raramente recebe especificagdes, é simplesmente yvy1. Sendo
assim, quando nos referirmos a alma de modo geral, utilizaremos o termo “alma”, com letras

mindsculas. Ha, porém, outras referéncias a alma que devem ser definidas com mais cuidado.

A alma enquanto Principio derivado do Intelecto serd identificada como “Alma”
ou “Alma Hipdstase” ou “Alma Total” ou “Alma Universal”. Em geral, Plotino refere-se a ela
com as qualificacdes de ®¥An ou mdoo. Trata-se da realidade imediatamente inferior ao
Intelecto, do qual depende® e é imagem®®. Embora seja uma unidade, contém a multiplicidade
de almas, isto é, contém as almas individuais ¢ a alma do mundo como “partes” suas. O
tratado 1V 3 [27] 1-8 sera especialmente Util para demonstrarmos este ponto, esclarecendo que
sua relacdo com as almas particulares estabelece-se segundo uma relacdo de género (Alma) e
espécies (almas)™.

A “alma do mundo”, por sua vez, ¢ a alma governante do universo, que produz e
dirige o corpo do cosmos sensivel, geralmente designada como yuym ToL TOVTOHG OU

yuyxn 1oL dAov. Em alguns momentos, Plotino designa-a como yuy 1 1oL k6Guov. Pode

ser traduzida por “alma do Todo”, “alma do cosmos”, “alma do mundo” ou “alma do
universo”. Procuramos uniformizar a tradugao para “alma do mundo”, tendo em vista a larga

utilizacdo do termo na literatura secundéria.

Quanto as almas individuais, trata-se das almas dos seres humanos (0 que nédo

significa que se refiram exclusivamente aos homens encarnados, ja que as almas independem

° Cf. 111 8[30] 6, 26.
0°cf Vv 1[10]3, 7 eV 1[10] 7, 39-40.

1 Este sentido 16gico, porém, ndo significa que a Alma seja universal no sentido aristotélico, ja que se trata de
uma hipostase, com existéncia verdadeira. Portanto, a Alma é ao mesmo tempo uma entidade universal e a
totalidade dos entes compreendidos neste universal. Cf. DECK, Nature, Contemplation and the One, p. 51.
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dos corpos para sua existéncia)'?. Plotino costuma nomeé-las com os termos Wuym
EKACTOL NUWY, a “alma de cada um de nds”. Traduziremos por “almas individuais” ou

“almas particulares” e também por “nossas almas”.

A traducdo rigorosa dos termos € muito relevante para evitar ambiglidades que
muitas vezes ndo estdo presentes no texto de Plotino, mas que podem surgir com a auséncia
de distingdo entre os varios aspectos da alma. Como apontamos na “Introdu¢do”, um sério
problema que o tratamento apressado da traducdo pode causar € a indistin¢do entre Alma
Hipostase e Alma do Mundo. A questdo da diferenciacdo entre estas almas ja ndo € simples
por si; ndo ha necessidade de complica-la com tradugdes que se afastam da literalidade.

Em nossa argumentacgéo, procuraremos estabelecer com clareza a relacdo entre as
almas e, para isso, vamo-nos valer especialmente dos primeiros capitulos de IV 3 [27], onde
Plotino preocupou-se em esclarecer a relacdo entre almas individuais e alma do mundo.
Veremos tratar-se de uma fraternidade, de sorte que nossas almas ndo devem ser entendidas
como partes da alma do mundo, mas como “partes” da Alma Total ou Alma Universal. Ali, o
filésofo procura refutar a tese de que as almas humanas proviriam da alma do mundo. Dada a
relevancia dos argumentos e as fortes consequéncias extraidas a partir dessa analise, vamos
dedicar um capitulo especialmente para este tratado™. Por ora, voltemo-nos rapidamente para
outros momentos das Enéadas onde também poderemos encontrar apoio para nossa
interpretacdo™, o que nos permitird também a exploragdo de alguns tracos da doutrina
plotiniana da alma.

Em V 1 [10], e possivel observar o alto grau de dignidade a que Plotino eleva
todas as almas. O segundo capitulo, tendo considerado o modo perfeito de atuacdo da alma do
mundo, exorta o leitor para que olhe esta “grande alma” (UeYAAN wuxN)™ e siga seu
exemplo. Apos exaltar longamente a poténcia da alma do mundo, ao final destaca a dignidade

das almas individuais, que sdo de mesma espécie que aquela:

12 Deve-se levar em conta ainda que as almas individuais ndo pertencem exclusivamente a seres humanos, pois
Plotino admite a transmigracdo de almas (que cometeram erros) para corpos de animais. Cf. sobre a
transmigracdo de almas para animais: 1V 7 [2] 14, 2; 111 4 [15] 2; VI 4 [22] 16; IV 3[27] 24 e 27; 11 9 [33] 9; VI
7[38]6; 1112[47] 13,15 17; 11 3[52] 8.

13 Cf. capitulo 1.3, p. 33-69.

14 passo a fazer uma selecdo de textos, ainda que reconheca as dificuldades que um recorte desse tipo enfrenta.
N&o vejo, porém, como ndo recorrer a este expediente, tendo em vista que Plotino ndo oferece uma apresentagdo
sistematica de sua doutrina.

v 1[10] 2, 12.
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Mas também a nossa alma é de espécie semelhante e, quando quer que a
observes sem seus acréscimos, tomando-a purificada, descobriras aquela
mesma coisa honoravel que, <como dissemos>, era a alma, mais honoravel
do que qualquer coisa que seja corporal*®.

A semelhanca de espécie entre nossas almas e a alma do mundo muitas vezes ndo
é facilmente perceptivel, pois 0 comércio com o corpo acaba por fazer as almas particulares
“descerem”, afastando-se do inteligivel. Quando, porém, tomada em seu estado purificado, a
alma individual alcanga exatamente 0 mesmo estatuto da alma do mundo, pois, neste caso,
sem contaminar-se com o corpo, é tdo somente alma, exercendo sua atividade puramente no
nivel inteligivel.

Algumas indicacgdes valiosas para compreender o relacionamento entre as almas
encontram-se em 1V 4 [28] 32, onde Plotino estabelece uma diferenciagdo entre os seres

Vivos, enguanto considera 0 mundo como um unico ser vivo, com simpatia entre as partes:

Primeiramente, deve-se postular que este todo é um ser vivo Unico que
abrange dentro de si todos os seres vivos, tendo uma alma Gnica que se
estende a todas as suas partes, na medida em que cada um é parte dele; e
cada um no todo sensivel é parte, e completamente parte no que concerne ao
corpo; e, na medida em que participa da alma do mundo, é, nesta medida,
assim também uma parte; e aqueles que participam apenas da alma do
mundo sdo completamente partes em relagdo ao todo, mas todos quantos
participam também de outra <alma> sdo, deste modo, ndo completamente
partes, embora sejam, ndo obstante, afetados pelas outras partes, na medida
em que possuem alguma coisa do todo, e conforme aquilo que possuem®’.

Da alma do mundo, todos participam, na medida em que estdo no mundo e tém

corpos; recebem uma alma da natureza. Ha seres vivos'®, porém, que possuem algo mais que

v 1 [10] 2, 44-47: buoedng 8¢ xoi f Huetépa, kol 6TV Bvev TOV TPOSEABOVTWY CKOMNC
APV KekaBappEYNY, ebphoelg 10 abtd TiHor, O fiv Yoy, Kol TYULOTEPOY TOVTOG TOVL O AV
CWOUATIKOV ).

71V 4 [28] 32, 4-13: tp@dTOV TOLVLY BeTEOV LoV EV TAvTaL T {da T EVTOg obToD TEPLEX OV TOSE
TO TAY €WoL, YVXNY (o Exov €1g mdvtor abtov pépn, kabbocov EcTiv Ekactov abtov UEpog:
LEPOG O EKACTOV ECTL TO EV TM TAVTL olloONTW, KAUTA UEY TO COUO KOl AT, dc0oV O Kol
YUXNG TOV TOVTOG UETEYXEL, KOTO, TOCOVTOV KAl ToOTY KAl T UEV HOVNG TOOTNG LETEXOVTOL
KOUTO, TV £07TL [Lepm, Hoar 8¢ Kol AAANG, TaOTN EXEL TO UT) WEPT TTAVIN E€1val, TACYEL 08 0LOEY
TtTov Tapd TV AAA®Y, KABOCOV abToL T EXEL, Kol KAT EKELVOL, & EXEL.

¥ Em outro momento, quando investigarmos a natureza da alma, seré possivel analisar com mais vagar as
diferengas entre os varios seres vivos, ou seja, quais faculdades de alma cada um deles contém. Sem divida, o
texto é complicado, pois se “o todo € um ser vivo que abrange todos 0s seres vivos que estdo dentro de si”, resta
saber quais sdo 0s seres que recebem o estatuto de ser vivo para Plotino. Certamente deve haver uma distincéo
entre 0s varios seres vivos: plantas, animais irracionais e homens. Sabemos que, por possuirem corpos, todos

eles participam da alma do mundo. Quanto aos minerais, talvez ndo meregam o estatuto de “ser vivo”, ja que
Plotino é especialmente claro a este respeito em VI 4 [22] 15, 8-17, onde afirma que, embora nenhum corpo seja
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esta alma e participam também de “outra alma”. Por isso, ¢ improprio dizer que os seres
humanos sdo “partes” da alma do mundo; sdo partes, mas ndo totalmente, ja que participam
também de outra alma; sdo partes apenas na medida em que tém corpos; quanto as demais
faculdades que independem dos corpos, estas sdo devidas a participagdo em “outra alma”. E
por ndo serem “completamente partes”, mas participantes também de outra alma, alcangarao,
como veremos em Il 1 [3], a possibilidade de escape, em alguma medida, das influéncias
cosmicas.

A importancia da teoria aqui expressa é destacada por Armstrong: “a doutrina
aqui indicada, de que homens sdo verdadeiramente partes do todo, mas ndo apenas partes - ha
algo neles que transcende a unidade organica do cosmos do qual suas naturezas mais baixas
participam -, é de grande importancia para Plotino.”*® E o tradutor e intérprete remete & sua

“Nota Introdutoéria” a este tratado, onde lemos:

Em primeiro lugar, é importante lembrar que, para Plotino, assim como para
seus predecessores platbnicos e estdicos e para Seus sucessores
neoplatonicos, “alma” ndo significa apenas, ou primariamente, alma
humana. O universo fisico como um todo é um Unico ser vivo animado, e
suas grandes partes, 0s corpos celestes e a terra, tm almas divinas
grandemente superiores em dignidade e poder as almas humanas. O
problema, portanto, surge do relacionamento entre nossas almas e a alma do
mundo, e deveriamos notar que a conclusdo da discussdo muito cuidadosa
acerca disso, no inicio de IV 3, é que ndo somos partes ou produtos da alma
do mundo, mas esta e nossas almas e todas as outras almas sdo partes da
hipdstase Alma, isto é, seres essencialmente no mesmo nivel. A alma do
mundo é nossa irmd@ mais velha, ndo nossa mée, e podemos elevar-nos téo
alto quanto ela e tornarmo-nos suas companheiras em contemplacdo e
colaboradoras.®

Nossas almas possuem diversas faculdades. Isso fica claro quando se observa a
triparticdo apontada em 11 9 [33] 2:
Uma parte de nossa alma estd sempre voltada para o alto, outra para as

coisas daqui, e outra estd no meio destas; pois, sendo a alma uma natureza
Unica em muitas poténcias, ora sua totalidade € levada junto com o melhor

vazio ou sem participacdo na alma, é somente quando o0 corpo se aproxima da alma que ele se torna um “corpo
vivo”. Nao ha duvida que os corpos sdo sempre animados, ou nio seriam “corpos”, mas simples matéria sem
forma; a pedra e a madeira, entretanto, sdo consideradas “coisas mortas”. Cf. IV 7 [2] 9, 24. Cf. também
BLUMENTHAL, H. J. “Soul, World-Soul and Individual Souls in Plotinus”, Le Néoplatonisme, Paris, 1971, pp.
55-66 (=Soul and Intellect: Studies in Plotinus and Later Neoplatonism. Variorum, 1993), p. 63.

1% Nota 1 de sua traducéo, p. 235.
2 ARMSTRONG, “Introductory Note”, PLOTINUS. Ennead, 1V.3-5, p. 27.
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de si e do ser, ora a pior parte é arrastada para baixo, arrastando consigo a
parte média; pois ndo é permitido arrastar a totalidade dela®.

O melhor da alma, sua parte superior, é capaz de arrastar consigo todas as
poténcias da alma, o que significa uma elevagao de toda a alma ao inteligivel. A “pior parte”
da alma, por sua vez, ndo é capaz de arrasta-la em sua totalidade, mas somente sua por¢édo
intermediaria. Essas trés poténcias da alma serdo nomeadas em V 3 [49] 3: a razdo discursiva,
considerada como aquilo que mais propriamente “nds” somos; acima dela, as atividades

intelectivas; abaixo, a percepcéo sensorial:

Somos nds mesmos que raciocinamos e nés mesmos que concebemos 0s
pensamentos na razdo discursiva; pois isto somos nds. As atividades do
Intelecto so de cima, assim como as provenientes da percepgao sensivel sdo
debaixo; nds somos isto, a parte dominante da alma, o meio entre duas
poténcias, uma pior e uma melhor, a pior sendo a da percepcao sensivel, a
melhor, a do Intelecto®.

Quanto a faculdade que prové a vida dos corpos, gerando-0s e nutrindo-o0s, que
poderiamos denominar de ‘“vegetativa”, esta sequer ¢ citada dentre as poténcias da alma
humana. Com efeito, esta é atribuicdo da alma do mundo, como notaremos a seguir. Os
homens distinguem-se por possuirem trés faculdades: razo discursiva, percepcao sensivel e
atividade intelectiva. O que faz com que homens sejam homens ndo é sua participacdo na
alma do mundo, mas sua participacdo diretamente na Alma Total, que Ihes permite exercer a
razdo discursiva — a poténcia dominante no caso da alma humana -, mas também perceber o
mundo sensivel e estar em contato com o Intelecto. Por vezes, Plotino prefere expressar-se em

termos de biparticdo da alma, é o que observa Richard Dufour:

Além desta triparticdo da alma entre uma faculdade que permanece sempre
no inteligivel, uma faculdade que se volta para o sensivel e uma faculdade
que oscila entre as duas, Plotino fala de bom grado de uma biparticdo da
alma, entre uma faculdade superior voltada para o Intelecto e uma faculdade
inferior voltada para as coisas daqui debaixo (6 (1V, 8), 8, 1 e 10 (V, 1), 10,
24-30). Plotino parece entdo opor uma faculdade intelectiva, que ndo

2111 9 [33] 2, 4-10: yuyfc 8¢ Hudv 1O pev del mpdg Ekelvole, 10 8¢ mpog Tt EXEW, 1O & kv
HEcw ToUTWY: GhoEWMG Yop 0DoNG UG EV SLVAUEST TAEIOCLY OTE UEV TNV TACAV CLUHEPESOHL
T dploty abThg Kol ToL drTog, 0Te ¢ 1O YEPoV abTNG KABEAKLGOEY cuvepelkOSAUCOL TO
HéEcov 1o yap mav albtng ovk fiv BEpLg kaBedkbool.

22\/ 3 [49] 3, 35-40: f abTol HEV Ol AOYL{OUEVOL KO VOOUUEY 10, £V T dtowolq vofuata abtol:
TOVTO YOp NUELE. TA O& TOU VoL EvepynUata, AvmBey ohtwe, g 1A EK TG KLoBNocEWS KATWOEY,
TOUT0 bYTEG TO KVPLOV THG WLUXNG, LECOV SUVAUE®MG SLTTNG, XELPOVOG KOl BEATIOVOG, YELPOVOG
WEY The dloBfoewg, BeATiovog 8¢ TOL VOU.
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abandona jamais o inteligivel, e uma faculdade inferior, que inclui a razéo
discursiva e a sensagéo (6 (1V, 8), 8, 10-11). A faculdade irracional de nossa
alma ndo compreende a faculdade vegetativa (8 (1V, 9), 2, 10-11), pois esta
Gltima pertence & alma do mundo (8 (IV, 9), 3, 23-25).

Diferentemente da alma do mundo, que permanece sempre voltada para o Nods, a
alma humana, com suas multiplas poténcias, afasta-se do inteligivel e desce para as coisas

»24 capaz de

inferiores. A poténcia da alma do mundo é absolutamente “maravilhosa
contemplar diretamente o inteligivel e dirigir 0 cosmos sem ter comércio com as coisas
sensiveis. Plotino, j& em V 1 [10], num louvor a alma, recomendara que observassemos de
perto essa “grande alma”. Devemos levar em conta, porém, as diferencas entre nossas almas e
a alma do mundo, cujo ponto central refere-se a maneira de governar o corpo: “ela nao o
dirige do mesmo modo e ndo est4 atada a ele”?. Nossas almas, ao contrario, estdo duplamente
atadas: “nos estamos atados por um corpo que ja se tornara um lago™?°. Este lago é fornecido
pela alma do mundo e mantém unidos todos os elementos componentes do corpo do
universo?’. Esta é, pois, a dupla atadura das almas individuais: ligam-se a corpos, 0s quais,
por sua vez, encontram-se ligados ao corpo do universo. Em IV 3 [27] 6, 13-15, somos
informados de que nosso corpo fora preparado, antes de nascermos, pela alma do mundo?;
assim, ndo tendo sido produzido por nossa prépria alma, este corpo ja constitui uma espécie
de laco para nds, de sorte que jamais temos pleno dominio sobre ele. Ja a alma do mundo,
contrariamente as almas individuais, ndo é afetada pelos corpos. Nunca € contaminada por
eles, j& que sua parte superior, voltada para o divino, é sempre pura, e a parte “inferior” (a
natureza), que dé& vida ao corpo, nada recebe deste®.

Apesar de serem de mesma espécie, as almas individuais operam de maneira
completamente diferente da de sua “irma” - termo, alias, que aparece mais uma vez, quando

Plotino critica a doutrina gnéstica, que encoraja a fuga do corpo®:

% DUFOUR, Traité 33 (11, 9), nota 32, p. 244, ed. Flammarion.

2119[33] 2, 15.

2 119[33] 7, 8: 611 UM 6 abtdg TpoéTOg UNd' Evdedentvn.

811 9[33] 7, 10-11: uglg uev Lrd 100 cwpatog dedéuebor 1181 decuod yeyevnuivo.

27 plotino acompanha Plat&o, que no Timeu 38e5 utilizara o termo Secuoc para referir-se a forma como a alma

do mundo mantém unidos os componentes do corpo do universo. Cf. ROBINSON, A psicologia de Platéo, p.
117.

8 Cf. também VI 7 [38] 7, 8ss e 11 9 [33] 8, 15-16.
2 Cf. 119[33] 7, 12-18.

% Ao contrério da filosofia plotiniana, “que retém a alma junto ao corpo.” (I1 9 [33] 18, 3).
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Mas, tendo corpos, € preciso que permanegamos nas moradas preparadas
pela boa alma irma que tem grande poder para produzir sem esforco. Ou sera
gue <os gnésticos> julgam os piores homens dignos de serem chamados de
irmdos, mas, em sua linguagem delirante, consideram indignos de serem
ditos irmaos o sol, 0s <astros> no céu e a alma do mundo?*!

A diferenca no modo de operacdo entre as almas individuais e a alma do mundo
levou Blumenthal a apontar em “Soul, World-Soul and Individual Souls in Plotinus” - artigo
que se tornou referéncia sobre o0 assunto - uma inconsisténcia na doutrina plotiniana da alma:
o filésofo teria sido incapaz de dar uma explicacdo adequada para a unidade da alma e a
multiplicidade de individuos. Teoricamente, considera Blumenthal, alma do mundo e almas
individuais encontram-se no mesmo nivel, essencialmente idénticas e formando uma unidade;
contudo, no que tange as suas atividades, ao seu modo de comportamento, ndo ha igualdade
entre elas - e nem mesmo ha igualdade entre as varias almas particulares. A causa das
diferencas entre as almas parece residir no corpo, de modo que a doutrina plotiniana estaria,
afinal, atribuindo aos corpos o controle da descida das almas; ora, como € a propria alma que
produz primeiramente as diferencas entre os corpos, Blumenthal enxerga ai uma incoeréncia

na doutrina, constituindo um problema insolavel.

Com efeito, se o inferior for causa do superior, ou seja, se 0 corpo for causa de
alteragdes na alma, deve haver algum problema em tal doutrina. Contudo, cremos que as
diferencas entre as almas possam ser compreendidas ndo a partir das diferengas entre os
corpos, mas a partir dos diferentes intelectos®. Neste caso, o superior determina o inferior, e
ndo o contrario. Entretanto, 0 que nos interessa investigar mais particularmente € a relacao
que entretém alma do mundo e almas individuais e seu modo de funcionamento. E, neste
sentido, a exposi¢do de Blumenthal é particularmente valiosa, ja que, para demonstrar sua
posicdo, este autor detém-se na andlise da relacdo entre as almas individuais e a alma do
mundo, examinando os tratados IV 9 [8] e IV 3 [27]. Assim, indaga, em primeiro lugar,
guantos s@o os tipos de alma: dois ou trés? A resposta a esta questao exige que se compreenda

corretamente o termo ) ToL TawTdG YLX 1. Se houver identidade entre TOL TAVTOC YL

e YoM hipdstase, havera dois tipos de alma; caso difiram, serdo trés. O autor mostra que

111 9 [33] 18, 14-20: €1 88 pévew Uev EV OLKOLG CMUA EYOVTAC KOTACKEVAGHEISY LIO Yoy hg
ASEAOTG AyaBNG TOAATY SVVAULY €1¢ TO OMUIOVPYELY ATOVMWG EXOVOTG. T AdEAPOVG UEV Kal
To0U¢ dovrotdtoug A&lovot mpocevvETE, HAlov 8¢ Kol Tovg EV T® obLpov® dmoglovcty
&deAdoVg AEYEW 0LOE TNV KOCUOL YUXTV CTOUATL LALVOUEV®;

%2 \eremos esta explicacio surgir quando nos detivermos em IV 3 [27] 5. Cf. também IV 8 [6] 3, 6 ss.
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seria fcil identificar as duas almas, como fizeram Zeller e outros, como Rist®*, mas é preciso
levar em conta que Plotino refere-se em varios textos a alma do mundo como irma das almas
individuais®. Entretanto, se a relacdo é de fraternidade, qual seria a filiacio das almas
individuais? Teriam de provir de outra alma, “mae” tanto da alma do mundo quanto das almas
particulares. Finalmente, ap6s analisar diversas passagens®, Blumenthal conclui: “estamos
lidando com trés tipos de alma ao invés de dois, e é a alma do mundo que se chama 1| ToV
nowtog wux % Da dupla alternativa aventada por Plotino em IV 9 [8] 1, 10-13%, resta,
afinal, uma Unica possibilidade: todas as almas - alma do mundo e individuais - provém de
uma Unica alma, a hipdstase. A alma do mundo é opog1dn¢ as almas individuais, ainda que

seja como uma “irma mais velha”.

<

N ToV movtog Yuxf e wuyn hipdstase diferem. Se é assim, por que razéo
tantos intérpretes foram levados a identifica-las? Em primeiro lugar, Blumenthal aponta
passagens sugestivas de uma relacéo hierarquica direta entre Nods e alma do mundo em |1 3
[52] 17, 15-16 e 1l 3 [52] 18, 9 ss. Os dois textos encontram-se em contextos similares e
poderiam prover uma explicacdo daquilo que aparenta ser uma inconsisténcia, sem que o0 seja,
de fato. E preciso, ensina Blumenthal, notar o contexto a que se referem: trata-se de
compreender o papel demidrgico do Intelecto e da Alma; trata-se do encadeamento entre No(s
e physis para a criagdo do mundo, caso em que é preciso enfatizar a passagem entre ambos.
Deve-se lembrar ainda que alma do mundo e almas individuais ndo estdo impedidas de
acederem ao Nods, mas “nao se deve inferir que o acesso de qualquer entidade as formas mais
elevadas de ser signifique a inexisténcia de outras formas de ser entre elas; afinal, a
possibilidade de unido mistica para o individuo n&o implica a abolicdo do No(s™*®. Em
seguida, Blumenthal indica passagens que evidenciam uma despreocupacdo da alma do
mundo em relagdo ao mundo (IV 3 [27] 12, 8ss; IV 8 [6] 8, 13-14), o que também poderia

induzir a uma identificacdo entre yuyf e Yyuymn ToL TOVTOHC. A despeito destes textos,

% Blumenthal considera que Zeller (Die Philosophie der Griechen I1L.ii, Leipzig, 1881, p. 538) e Rist (Plotinus.
The Road to Reality, Cambridge, 1967, p. 113) tenham identificado alma do mundo e Hipdstase.

% Cf. IV 3[27] 6, 13; 11 9[33] 18, 16.

% Cf. IV 9[8] 4, 15-18; IV 8 [6] 3, 11-12; 111 9 [13] 3, 4-5 e especialmente IV 4 [28] 32, 8-11e IV 3 [27] 4, 14-
16.

¥ BLUMENTHAL, “Soul, World-Soul and Individual Souls in Plotinus”, p. 57.

37 Esta passagem oferece uma dupla possibilidade para a origem das almas individuais: a alma do mundo ou a
Alma Total. Aqui Plotino ndo toma partido por alguma das op¢des; em qualquer dos casos, estard demonstrada a
tese da unidade das almas. No proximo capitulo, procuraremos observar qual seria o proposito do fildsofo ao
oferecer uma dupla possibilidade para a origem das almas particulares.

¥ BLUMENTHAL, “Soul, World-Soul and Individual Souls in Plotinus™, p. 58.
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porém, o autor sustenta que “a posi¢do estrita de Plotino é que a hipdstase e WYUYT| TOL

TOWTOC ndo sdo a mesma.”®

Apesar das explicacBes propostas por Blumenthal para dar conta do surgimento de
leituras que identificam Wy 1 ToL TOWTOG € YUy N, parece ser preciso também reconhecer
que, se hd uma grande dificuldade para a perfeita compreensdo da Alma Total, da alma do
mundo, das almas individuais e da relacdo entre estas, muito se deve a imprecisdo dos termos
empregados pelo proprio Plotino. Diversos sdo os casos de utilizagdo de uma terminologia
que nédo apresenta univocidade de referéncia. Assim, OAM Yy ora aparece designando a
alma do mundo (IV 3 [27] 1, 32-33), ora a Alma Total (IV 3 [27] 2, 55). Ha, ainda, passagens
em que o filésofo ndo deixa claro a que alma esta se referindo, abrindo espaco para vérias
interpretacdes. E o que ocorre, por exemplo, em I 3 [52] 17, em IV 7 [2] 13, ou ainda em IV

8 [6] 4. A proposito desta ultima passagem, assim escreve o tradutor:

VEé-se mais uma vez que a distingdo entre Alma total (ou Alma universal) e
alma do todo (ou alma do universo) é, as vezes, dificil de ser mantida.
Enquanto permanece “no inteligivel” (en t6i noetdi), trata-se bem da Alma
total (héle psyché), unidade original de todas as almas, mas enquanto
“governa no céu”, esperar-Se-ia mais ver mencionada a alma do todo (psyche
to( hdlou). Ora, Plotino retoma 0s mesmos termos que designam a alma total
(meta tés holés).*

Essa imprecisdo no uso dos termos parece suscitar uma perplexidade e indeciséo
entre os tradutores, levando alguns a abandonar a literalidade e efetuar tradugdes que podem

dar ensejo a erros de interpretacdo®’. Em todo caso, até onde foi possivel observar, Plotino,

¥ BLUMENTHAL, “Soul, World-Soul and Individual Souls in Plotinus™, p. 58.
O LAVAUD, Traité 6 (IV, 8), nota 57, p. 262, ed. Flammarion.

* Um exemplo do problema que ora apontamos pode ser encontrado na traducdo efetuada por Jérdme Laurent e
Jean-Francois Pradeau para o tratado 111 9 [13]. A, na linha inicial do terceiro capitulo, Plotino trata da Alma
Universal, Tdloo. Yoy 1, afirmando que ela “ndo veio a ser em lugar algum nem foi <para algum lugar> (H
oo, Yoy obdapov eyEveto obdE NABeY-). A sequéncia do texto (linha 4) dird que “as outras <almas>
tém de onde <vir> - pois <vém> da Alma”. (A1 &' dAAQL EYovoy H0ev - &ATO yop WuxNe). Aqui o termo
yux" € utilizado sem especificagdo, j4 que ndo ha necessidade de repetir que se trata da Alma Universal.
Entretanto, os tradutores aqui citados traduzem oo Yoy ™ por “alma do todo” (“ame du tout”): “L’ame du
tout n’est jamais née nulle part, pas plus qu’elle ne s’est déplacée en un lieu — car il n’y avait pas de lieu”. Em
seguida, traduzem Wy ) sem especificagio por “Alma” (Ame): “Quant aux autres ames, elles possédent un lieu,
puisqu’elles proviennent de 1’Ame”. E agora precisam dar conta de qual seja essa alma, sendo obrigados a
acrescentar uma nota que deixa o leitor perplexo: “A maiuscula indica que se trata da Alma “hipdstase”, de onde
todas as almas provém e com as quais todas sdo uma, como explicou o tratado 8 (I1V, 9), 1 e 4. Certamente,
poderia também tratar-se da alma do mundo, da qual sairam as almas dos seres vivos individuais. E
simplesmente a precisdo que vem em seguida, pois ela parece estabelecer uma espécie particular para a alma
universal que ndo abandona jamais, diferentemente das demais, sua morada inteligivel, que pleiteia em favor da
primeira possibilidade”. (Traité 13, nota 21, p. 301, ed. Flammarion). Ora, nenhuma tentativa de explicagdo seria
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em geral, utiliza os termos AN Yuy 1 e maoco Yuy 1 para designar a Alma Total, terceira

hipdstase. Este é também o entendimento de Laurent Lavaud, que assim se expressa para

explicar o termo “alma tinica” que aparece no Tratado IV 8 [6]:

Parece que esta “alma unica” designa aquilo que Plotino chama de “Alma
universal” (pasa psyché) ou “Alma total” (hdle psyché). Esta se distingue da
“alma do universo” por ser considerada em si mesma sem implicar uma
relagdo com o corpo... Neste caso, a “multiplicidade de almas”, de que fala
Plotino neste capitulo, remete tanto & alma do universo quanto as almas dos
astros e as almas individuais, todas provindas da unidade original constituida
pela Alma universal.*?

E fato que a terminologia plotiniana apresenta dificuldades®. N&o parece ser
possivel, contudo, duvidar da firme posicdo de Plotino quanto a origem das almas, posicao
que, até onde pudemos enxergar, parece ser constante ao longo de toda a obra. As leves
pinceladas dadas em alguns passos das Enéadas procuraram mostrar a constancia deste
entendimento do filésofo, mesmo nos mais variados contextos argumentativos.** Através de
uma analise mais aprofundada de alguns textos essenciais, 0s proximos capitulos procuraréo

demonstrar com maior rigor este ponto que por ora anunciamos de modo t&o expedito.

necessaria se o primeiro termo houvesse sido cuidadosamente traduzido por “Alma Universal” ou “Alma Total”.
De nossa parte, temos de reconhecer que este passo € de dificil interpretacdo e talvez tenha sido esta a razdo pela
qual os tradutores optaram por afastar-se da literalidade. Entretanto, acreditamos que tal opcdo acabou por
complicar ainda mais 0 assunto.

*2 LAVAUD, Traité 6 (1V, 8), nota 45, p. 260, ed. Flammarion.

3 Além de todos os problemas terminolégicos apontados, Plotino considera ainda a existéncia das almas dos
astros (cf., por exemplo, 1V 8 [6], 2, 39; Il 1 [40], 5, 8ss; Il 9 [33], 18, 30-32) e da alma celeste (wuyn
obpowiar) (cf. 111 [40], 5).

* N&o nos detivemos no exame de cada um dos contextos das citacBes aqui expostas por motivos estratégicos.
Em primeiro lugar, tal analise seria demasiado extensa, fugindo ao escopo deste trabalho. Ademais, nosso
objetivo primordial aqui foi lancar um rapido olhar sobre a posicdo de Plotino quanto a origem das almas em
diversos momentos das Enéadas. Nao enxergamos, pois, alguma imperiosa necessidade para determo-nos
excessivamente nestes passos.
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1.2. A UNIDADE DAS ALMAS COMO ORIGEM DO PROBLEMA: IV 9 [8]

* antecipa

O tratado IV 9 [8], que indaga “se todas as almas sdo uma”
rapidamente a questdo tratada nos oito primeiros capitulos de 1V 3 [27] acerca da relacdo
entre as almas individuais e a alma do mundo, mas, principalmente, antecipa a questdo que
sera desenvolvida em VI 4 [22] e VI 5[23] sobre a unidade da alma. Com a afirmacdo de que
todas as almas sdo simplesmente uma Gnica alma, surge também o problema da unidade na
multiplicidade. Se as almas sdo apenas uma, podem por vezes confundir-se; como distinguir
entre alma do mundo e Alma Hipdstase? Nossas almas seriam partes da Hipdstase ou da alma
do mundo? S&o questbes que nao se resolvem aqui, e talvez por isso mesmo tenham permitido
0 surgimento de diferentes interpretages sobre o tema. Para um panorama completo do
problema, talvez seja util debrucarmo-nos rapidamente sobre este curto tratado que inaugura a
questdo. Com isso, teremos também a oportunidade de acompanhar a argumentacdo de

Plotino para sustentar sua tese sobre a origem comum de todas as almas.

Plotino parte de ganhos obtidos em tratados anteriores. Do curto tratado IV 2 [4] -
onde, ao estudar a esséncia da alma, procurou tratar de sua realidade inteligivel, porém com
uma natureza intermediaria entre o sensivel e o inteligivel - obteve a afirmacao de que a alma
esta inteira em cada um dos corpos em que se encontra.*® E sempre una, presente por inteiro
ao longo de todo o corpo. Estende-se a todas as regides corporais sem, contudo, ocorrer
qualquer divisdo em partes, de sorte que cada qual viesse a cuidar de uma determinada area do
corpo. Assim, a faculdade sensitiva da alma manifesta-se inteiramente em cada parte do
corpo, e 0 mesmo faz a faculdade vegetativa®’. Mas, se é assim, se a mesma alma manifesta-
se inteiramente nas multiplas regides corporais, ndo seria plausivel pensar que, do mesmo
modo, existe uma mesma e Unica alma manifestando-se também inteiramente em cada um de

noés — expressando-se, em cada ser, como diferentes almas particulares? Sabemos ja da

 TIEPI TOY EI ITAZAI AI WYXAI MIA é o titulo atribuido por Porfirio a este tratado.

“® Em IV 2 [4] 1, 61-66, estabelece 0 modo de operacéo da alma, por um lado divisivel entre os corpos, mas
também indivisivel, na medida em que se faz presente por inteiro em cada corpo:. &AAC pePLOTN LEV OTL EV
TACL UEPESL TOV EV ® EOTY, Auéplotog 8¢ &t AN EV mAol Kol Ev dTtwody albtod OAN. “E
divisivel, porque esta em todas as partes daquilo em que esta, e, por outro lado, é indivisivel, porque esta em
todas as partes como um todo e estd inteira em cada uma das partes em que estd.” Mas a alma jamais € de fato
dividida, explica logo em seguida (linhas 69-76), pois a divisdo s6 ocorre em virtude da peculiaridade dos
corpos, incapazes de receber a indivisibilidade, “de modo que a divisdo ¢ afec¢do dos corpos, ndo da alma”
(DoTE €lol TV COUATOV TAOMUO TOV LEPLOUOV, 0LK o).

* J4 em seu segundo tratado, IV 7 [2] 6-7, Plotino afirmara a presenca da faculdade sensitiva como uma unidade
nas diversas partes do corpo.
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unidade da alma em cada individuo; havera, do mesmo modo, uma unidade de todas as

almas? Todas as almas individuais poderiam ser apenas uma?*

Eis a questdo a qual este
tratado procurara responder positivamente.

Em primeiro lugar, estabelece-se a unidade da alma do mundo: € Unica, ja que ndo
é dividida tal como o seria uma massa; esta presente em toda parte. Se j& ficara claro
anteriormente que a alma individual é una, também assim deve ser a alma do mundo.* Em
seguida, apresenta-se a tese: € necessario que a alma seja uma so e dela provenham todas as
almas. Plotino supde duas hipoteses, e ambas resultardo na unidade de origem das almas. 1%)
Caso nossas almas provenham da alma do mundo (hip6tese que, veremos em 1V 3 [27], ndo
se sustenta), nossas almas formardo uma unidade com a unidade primordial de onde provém,
ja que ficara estabelecido acima que a alma do mundo é una. 2%) Caso nossas almas nado
tenham sua origem na alma do mundo, mas sejam esta e aquelas como irmas, provindas de
uma outra Alma una (e este é o caso, como mostrara IV 3 [27]), também assim todas as almas
serdo uma so; e se assim for, serd preciso investigar sobre esta Alma. Veja-se o texto: “Se a
minha e a tua alma provém da alma do mundo, e aquela € uma, também estas almas devem
ser uma. Mas se a alma do mundo e a minha provém de uma alma, novamente todas as almas
s3o uma”™’.

E importante notar que Plotino ndo afirma em momento algum que as almas
individuais sejam produzidas pela alma do mundo®. O que nosso autor faz é afirmar a
necessidade de que todas as almas provenham de uma alma Unica, supondo duas
possibilidades de origem. Neste tratado, ele ndo se decide, j& que isto ndo importa para seu
objetivo momenténeo: em qualquer dos casos, sempre as almas individuais formardo uma
unidade com sua origem - e é simplesmente isso que estd em jogo aqui. Aquilo que é
apresentado a titulo de hipotese argumentativa tem como finalidade o fortalecimento de sua
tese, enfatizando sua necessidade. Mas, é bom lembrar, ndo passa de hipétese e o tratado IV 3
[27] deixara clara a opcédo pela segunda hip6tese apresentada aqui.

Plotino propde, pois, duas hipoteses de proveniéncia das almas individuais, mas

considera ser preciso, antes de tudo, combater as objecdes que poderiam surgir contra a tese

®BCrIVI[8] 1, 1-7

¥ Cf.1IV9[8] 1,8-10

01V 9[8] 1, 10-13: €1 ugv odv Ex Th¢ 1oL MavTdC Kol ) EUR kol ) on, picl 8¢ Ekelvn, Kol ToOTOC
JEL €lvail Hiow. €1 8¢ Kol ) ToL TowTdg Kol 1 EUN EK YoxNg UGG, TEALW o TacaL L.

> Como acreditam os tradutores deste tratado Luc Brisson e Jean-Frangois Pradeau em nota introdutéria: “Ele
sustenta... que as almas individuais sdo produzidas pela alma do mundo da qual elas provém, assim como a alma

do mundo ¢é ela propria procedente da Alma Unica e real que permanece no inteligivel (e que chamamos por
comodidade de Alma ‘hipdstase’).” (“Notice”, Traité 8 (1V, 9), p. 40, ed. Flammarion).
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proposta, segundo a qual todas as almas seriam uma s6. A primeira objecdo diz respeito ao
carater aparentemente absurdo da tese: se todos formarmos uma unidade, entdo todos
experimentaremos as mesmas afecgdes, compartilharemos as mesmas percepgdes, e 0 mesmo
acontecerd com a alma do mundo; o que um sofrer, todos sofrerdo, o que €, evidentemente,
absurdo.”® Ha ainda um segundo argumento contrario & tese: como explicar a multiplicidade
de almas: racional, irracional, almas de animais, almas de plantas? Por que haveria almas com
diferentes faculdades em cada ser? Por que alguns seriam plantas, outros animais e outros,
ainda, homens?*®

No segundo capitulo, o filésofo responde a primeira objecdo, apoiando sua
argumentagdo no seguinte ponto: embora as almas individuais sejam uma so, isso nédo
significa que os compostos de alma e corpo® formem uma unidade. Os individuos possuem
almas que na verdade constituem-se em uma Unica alma, mas os compostos variam de
individuo para individuo. Uma mesma entidade pode estar presente em entes diferentes, com
experiéncias diferentes em cada caso, e o filésofo exemplifica: a forma do ser humano
manifesta-se em diferentes homens, uns em movimento, outros ndo, mas € sempre a mesma
forma passando por experiéncias diferentes. E isso ndo significa que as percepcbes de um
homem sejam as mesmas que as de outro®. Isso pode ser observado no corpo mesmo: a alma
(presente no corpo todo) percebe o que ocorre com uma das maos, mas a outra méo ndo o
percebe®. Somente se 0s corpos existissem juntos, formando uma unidade, sem afastamento
algum entre eles, somente assim seria possivel a cada homem experimentar as mesmas
afeccbes dos demais®’. Nesse caso, porém, n3o seria mais possivel afirmar que ha homens,
mas um s6 homem, ndo mais individuos, mas um so6 individuo. Ora, ndo é o que ocorre
COoNo0sCco, que temos corpos separados, e é essa separacao corporal que impede a percepcao das

afec¢des dos outros.

52.Cf. IV 9[8] 1, 14-19.
3 Cf. IV 98] 1, 20-21.

> 0 composto (T cuvoddTEPOV), também chamado 10 KowbdY, 10 chVBeToV e 10 {@Dov é a combinagdo
entre o corpo e as faculdades inferiores a razdo (isto €, as faculdades vegetativa e sensitiva), formando o corpo
animal (ou animado), o ser vivo. Como o préprio nome jé indica, corpo e alma ndo se fundem num novo ente
resultante de sua unido, mas tdo somente formam uma espécie de parceria, mantendo seu carater composito. (cf.
IV 3 [27] 26, 20-22).

®Cf.IV9[8] 2 1-8.

%% A partir da comparacao com as méos, poderiamos supor que Plotino deseje mostrar que a alma (nica tem todas
as percepcles, sabe o0 que se passa com cada ser individual, sem que 0s seres tenham necessariamente
consciéncia do que se passa com 0s demais. Contudo, veremos logo em seguida (linhas 13-22) que Plotino
admite que a alma ndo tenha consciéncia de todas as afec¢fes. Encontraremos aqui, pois, uma certa idéia de
“inconsciéncia”.

> Cf. IV 9[8] 2,9-13.
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Nem mesmo é necessario que a alma tenha consciéncia ou percepgao (o(tcOnoig)

de tudo que se passa nos compostos. Tome-se como exemplo um ser muito grande: pode ter
uma de suas partes afetada sem aperceber-se disso, em virtude da pequenez da perturbacéo.
Assim, a percepcdo ndo é algo que deva necessariamente ocorrer quando uma parte sofre uma
afeccdo. Isso, porém, ndo inviabiliza a idéia de que, ainda assim, ainda que ndo haja
percepcdo, o todo é afetado em seu conjunto®®.

Assim como a forma de homem pode manifestar-se no homem em repouso e no
homem em movimento, também é possivel que a mesma alma esteja num homem virtuoso e
em outro vicioso, pois a unidade da alma ndo exclui a participacdo na multiplicidade. A pura
unidade so caberia, com efeito, & natureza mais elevada (ao Um). A alma ¢ “uma e muitas”,
participando, por um lado, da “natureza divisivel na esfera dos corpos” e, por outro lado, da
“natureza indivisivel”, explica Plotino, tomando frases do Timeu 35 a 1-3.*° As afec¢bes das
partes nem sempre atingem o todo, mas uma afec¢do aquilo que é essencial afeta as partes; é
ISSO que vemos acontecer conosco e € isso também que se passa com o Todo. Sofremos
influéncias do Todo, e isso é evidente, mas nem sempre nossas contribui¢es para o Todo sdo
evidentes®.

Fica, pois, respondida a primeira objegé061: mesmo sendo una e indivisivel, na
esfera dos corpos a alma € divisivel, isto €, divide-se nos muitos corpos, de sorte que, a partir
dessa divisdo, temos os compostos que ndo formam uma unidade e que experimentam
diferentes afeccOes sem que os demais tenham percepcao disso. Com efeito, nem mesmo a

alma Unica tem necessariamente a percepcao dessas afec¢des individuais®.

8 Cf. IV 9[8] 2, 13-22.
9 Cf. IV 9[8] 2, 23-29.
%0 Cf. IV 9[8] 2, 29-34.

o1 Cf. IV 9 [8] 1, 14-19. A primeira objec&o, como vimos, apresentava o seguinte problema: se todos formos a
mesma alma, todos, inclusive a alma do mundo, experimentaremos as mesmas afeccdes.

%2 Blumenthal (“Soul, World-Soul and Individual Souls in Plotinus”, p. 59) considera insatisfatoria a explicacio
formulada neste segundo capitulo, incapaz de dar conta das diferencas individuais quanto as qualidades morais:
“Enquanto ela pode explicar por que vocé e eu ndo temos as mesmas afec¢des e percepgdes, dificilmente pode,
como pretende Plotino, explicar por que vocé é bom enquanto eu sou mau (I1V, 9 [8], 2, 21-4). As almas
individuais podem ser a base de diferentes fungfes fisicas nas varias partes de um organismo, mas estas partes
variadas ndo tém qualidades morais contraditdrias. Quando Plotino retorna a esta questdo sobre 0 bom e 0 mau
mais tarde, a resposta que emerge é que a diferenca depende da extensdo em que alguém se associa com o corpo
(V1 4[22], 15, 17ss).”. Segundo este autor, Plotino ndo oferece uma explicagdo clara para as diferengas entre as
almas individuais e alma do mundo, uma vez que as distin¢des viriam apenas de suas diferentes atividades. Nem
mesmo as diferengas entre as almas individuais estariam explicadas, pois “em geral, suas individualidades ndo
parecem ser parte de suas defini¢des, e quando o sdo, isto surge de sua dependéncia de uma ldéia do individual
(cf. V 7, 1), e Plotino normalmente ndo leva em conta estas Idéias”, das quais nem mesmo estaria certo.
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E sempre (til lembrar que o fil6sofo esta todo o tempo a falar dos “compostos” e é
por essa razdo que podem ocorrer afec¢es na alma. Pois, se a alma é impassivel (como
sustenta 111 6 [26]), como seria possivel haver alguma afeccdo na alma? A afeccao ocorre no
composto, na parte da alma que de alguma maneira se mistura com 0 corpo e, neste sentido,
possui “acréscimos”, ndo ¢ mais pura alma. Trata-se, portanto, dos corpos animais e, neste
sentido, é possivel dizer que as almas sejam partes da alma do mundo, pois as almas dos seres
vivos derivam da natureza, que é a parte inferior da alma do mundo.

O terceiro capitulo enfrentara a segunda objecdo®: como explicar as diferentes
faculdades da alma em cada ser? Inicialmente, Plotino busca apoio na idéia de uma simpatia
entre as almas: a compaixao (o sofrimento com a dor dos outros) e o alegrar-se com o bem
dos outros s6 podem ter lugar se houver algum compartilhamento de experiéncias. Do mesmo
modo, atos magicos e encantamentos s6 podem produzir efeito em virtude da unidade da
alma®. Mas o verdadeiro enfrentamento do problema s6 vem a seguir. “Como, entdo, se a
alma é Unica, uma alma é racional (Aoyikn), outra irracional (&A0yog), e outra ainda
vegetativa (QuTiKf)?”® A resposta encontra-se na dupla natureza da alma®®: no nivel
racional, ela é absolutamente indivisivel, em outro nivel, porém, apresenta uma natureza
divisivel pelos corpos, que supre a percepcao sensorial, uma das poténcias da alma. Outra
poténcia da alma é a de fabricar corpos®’. Com efeito, ha varias poténcias da alma, a qual,
nem por isso, deixa de ser uma, a exemplo do que ocorre com uma semente que, mesmo tendo
vérias poténcias e vindo a ser muitas coisas, é apenas uma®. Assim, o problema resolve-se
pela compreensdo das poténcias da alma: racional (indivisivel) e as poténcias nos corpos
(divididas), quais sejam, sensitiva e vegetativa®. Voltaremos a este ponto no capitulo
dedicado & investigacéo sobre a natureza da alma’.

Ora, se a alma possui todas essas poténcias, por que elas ndo se manifestam em
tudo? Em outras palavras, por que ha seres em que a poténcia racional ndo esta presente? Ou

entdo, por que ha seres, como as plantas, em que nem mesmo a poténcia sensitiva se

8 Cf. IV 9[8] 1, 20-21.

 Cf. IV 9[8] 2, 1-9.

% 1V 9[8] 3, 10-11: ITog odv, €1 pia, N uev Aoyikn, f 8& dAoyog, kol Tig Kol dutikh;
% Cf. IV 9 [8] 2, 25-29.

%7 Fica claro agora que Plotino esta falando da alma ligada aos corpos. A divisdo entre 0s corpos somente é
possivel no nivel inferior da alma, que exerce as faculdades vegetativa e sensitiva.

% Cf. também V 9 [5], 6.
%9 Cf. IV 9[8] 3, 11-19.
70 Cf. p. 71-87, onde estudamos as diversas faculdades da alma.
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manifesta? Tome-se 0 caso da alma (que sabemos ser uma) no corpo: a poténcia vegetativa,
por estar ligada a alma do mundo, estad em todas as partes (até mesmo onde ndo ha sensacao).
Mas ndo € o que ocorre com as demais poténcias, que, quando incorporadas, ndo manifestam
uma unidade: as partes experimentam diferentes sensagdes e ndo é todo o corpo que dispde da
razdo. Contudo, afirma Plotino, a unidade continua existindo, tendo simplesmente sido
mascarada pelo corpo; esta unidade se mantém (ainda que ndo manifestada), de modo que, ao
perecer o corpo, a alma retira-se dele e retorna & unidade.”

Por que a poténcia nutritiva ndo provém de nossa prdpria alma, mas da alma do
mundo? Porque ha um carater de necessidade na natureza: a poténcia nutritiva é propria da
alma do mundo, ou seja, da natureza, e produz necessariamente.”” Como a alma do mundo
produz os corpos, ndo héa razdo por que deveriamos produzir aquilo que ja foi produzido pelo
todo. Os produtos da alma vegetativa, porém, sdo passivos, sofrerdo as sensagdes sem emitir
qualquer julgamento. O que € propriamente individual é a percepcao das afec¢des - préprio da
poténcia sensitiva - e 0s julgamentos intelectuais - proprios da poténcia racional >,

Respondidas as objecdes, o quarto capitulo retoma a tese da unidade das almas e
procura fundamenta-la na unidade de proveniéncia das almas, como ja fora aludido
anteriormente”™. Que as almas sejam uma s6, nada hé de espantoso ai. Esse foi o trabalho dos
segundo e terceiro capitulos, que procurou afastar a incredulidade a esse respeito e aproximar
o leitor da aceitacdo dessa idéia. A questdo agora tratard do sentido em que se deve entender
essa unidade, do modo segundo o qual as almas formam uma unidade. S&0 uma porque

provém de uma s6 alma ou porque s&o de fato uma?”

Veremos que, neste capitulo, Plotino
explicara a unidade pela unidade de origem, mas a unidade ontoldgica ndo estd descartada e
dela tratard o quinto capitulo.

Supondo que as almas tenham sua origem em uma Gnica alma, como se dara esse
processo de formacgédo das almas? A alma original permanecera um todo, mesmo produzindo
uma multiplicidade de almas, ou ela se dividird? Como poderia permanecer a mesma,

produzindo varias almas?’® Plotino invoca a ajuda divina para afirmar que “deve haver uma

T Cf. IV 98] 3, 19-24.

"2 A producio necesséria da natureza origina-se diretamente da contemplagdo ininterrupta que a alma do mundo
dirige para o Intelecto. Contemplando as realidades inteligiveis, a alma do mundo produz a totalidade dos seres
sensiveis.

® Cf. IV 9[8] 3, 24-29.
" Cf. 1V 9[8] 1, 10-13.
®Cf.IV9[8] 4,1-3.
®Cf. IV 9[8] 4, 3-6.
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que seja primeira, se de fato sio muitas, ¢ as muitas devem provir desta”.”” E bastante
provavel gque esta invocacdo divina seja um reconhecimento do proprio filésofo acerca da
dificuldade do problema da unidade de almas e pluralidade de individuos discretos’.
Entretanto, mais do que a humilde aceitacdo da dificuldade da questdo, talvez seja possivel
enxergar ai a invocacdo do proprio testemunho de Deus: todo ser supfe algo que lhe seja
anterior; Deus — seja ele o Um ou o Nods, isso ndo importa agora — € anterior a nds. A
invocacdo a Deus seria, pois, um recurso para lembrar-nos que todos nds temos nossa origem
em algo que nos antecede.

Plotino propde uma hipétese inicial para esta alma anterior a todas as almas
individuais: supde que ela seja um corpo. Neste caso, as almas formadas a partir de sua
divisdo seriam completamente diferentes de sua origem. Se houvesse, porém, uma
uniformidade (homeomeria) nessa alma anterior, a forma das partes seria semelhante a forma
da alma original, as diferencas residindo unicamente na massa corporal. Aqui é preciso
verificar onde se localiza a esséncia de alma (T0 yuyoi glva)”, aquilo que a define como
alma: se estiver na massa, as partes da alma diferirdo (ja que diferem quanto a massa
corporal); se, porém, sua esséncia localizar-se na forma, ai ndo haverd qualquer diferenga
entre as almas formadas e a alma original, assemelhando-se todas elas pela forma que Ihes €
conferida pela esséncia de alma. Portanto, caso a esséncia de alma encontre-se em sua forma,
poderemos afirmar a existéncia de uma anica alma nos diferentes corpos. Poderemos dizer
ainda mais: antes dessa alma Unica, presente nos diferentes corpos, existe uma Alma que néo
estd na pluralidade dos corpos. Trata-se da propria Forma de Alma, a Alma Hipostase, que
operaria como um “anel-selo”, ao passo que as multiplas almas seriam como impressdes em
diferentes pedacos de cera deste “anel-selo”.®

Na hipdtese inicial, de alma corpdrea cuja esséncia localiza-se na massa, a divisdo
esgotaria a alma original. Nao é, porém, o que ocorreria no segundo caso, de alma incorporal.

E se a alma fosse somente uma afeccdo (mdBnuo), e ndo uma esséncia (oboia)? Ainda

assim, é possivel conceber uma qualidade manifestando-se em diversos entes, a partir de algo

Unico. Do mesmo modo, também no caso de a alma ser um composto de afeccdo e ousia,

71V 9 [8] 4, 7-8: Aefwpey oDy Bedv cuAAATTOpO MUV YEVESOHOL TOPAKAAESAVTES, (OC OEL HEV
£lvan o mpdTEPOV, EIMEP TOAAAL, KL EK TADTNG TOC TOAAAG ELVAL.

'8 Esta é a leitura de Blumenthal. Cf. “Soul, World-Soul and Individual Souls in Plotinus”, p. 59.

v o8] 4, 14.

8 Cf. IV 9[8] 4, 9-21.
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poderiamos conceber sua manifestacio em multiplas coisas a partir da unidade®’. A tese de
Plotino, porém, é que a alma é uma esséncia incorpérea, 0 que torna sua concepcao

plenamente aceitavel.

Com efeito, a tese plotiniana sO estaria descartada se a alma fosse
corporea.

O quarto capitulo mostrou que, se a alma for uma substancia incorpérea, tal como
a concebe Plotino, € perfeitamente plausivel supor uma origem Unica para todas as almas, ou
antes, uma Unica alma que se divide entre os corpos. O quinto capitulo procurara enfrentar o
problema da unidade na multiplicidade: se a alma é apenas uma, como pode estar em muitos?
Como ¢ possivel que uma Unica e mesma esséncia esteja em muitas esséncias? Como este
talvez seja um ponto indemonstravel, o interesse de Plotino parece centrar-se muito mais em
apresentar a possibilidade de que pode ser assim do que em efetivamente demonstra-lo. Sua
preocupacao é afastar a incredulidade: é possivel que a unidade se manifeste na multiplicidade
e temos exemplos claros disso: a semente e a ciéncia.

S&o apresentadas inicialmente duas maneiras em que a unidade pode se apresentar
na multiplicidade: 1) como um todo, em cada um dos muitos; 2) como uma unidade de origem
que se mantém inalterada®. Plotino ndo escolhe entre essas duas possibilidades; com efeito,
ambas parecem descrever a unidade na multiplicidade. Sua preocupacdo volta-se para a
eliminacéo da descrenca do leitor: ur 81 11¢ dmotetto®™. A unidade na multiplicidade é um
fato e temos como provar sua existéncia. Tome-se 0 caso da ciéncia: € um todo que
permanece inalterado, mesmo possuindo muitas partes derivadas desse todo. Ou tome-se 0
exemplo da semente: é um todo cujas partes derivadas formam cada qual um todo. Pode-se
objetar que, na ciéncia, a parte ndo é o todo; isto, porém, resolve-se por meio da distincdo
entre ato (EvEpyela) e poténcia (dOvaLLc). Se tomarmos uma parte da ciéncia (em ato), as

demais partes também estardo presentes, em poténcia, naquela parte em ato. E na ciéncia
total, todas as partes estdo, de certo modo, em ato ao mesmo tempo. Nas partes, nem tudo esta
em ato, mas cada parte tem em si a poténcia de alcancar o todo. Um teorema ndo pode ser

isolado dos demais e contém todos eles em poténcia.®

81 Cf. IV 9[8] 4, 21-27.

8 Devemos observar que n&o se trata de efetuar uma demonstragéo, de fato. O maximo que se pode pretender,
nestes assuntos, é ndo ser levado a algum absurdo. E com o intuito de provar a plausibilidade de sua tese que
Plotino se empenha.

8 CfIVI[8]5,1-3.
#1vo[g]s, 8.
8 Cf. IV 9[8] 5, 9-26.
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O tratado encerra-se prestando contas da razdo de nossa incredulidade acerca
disso: “nossa fraqueza” (Sl TNV NueTEpay &cOEVELOY) e a “obscuridade causada pelo
corpo (d1d 10 cwua Emickoteltol). No mundo inteligivel, porém, conclui o autor, tudo
isso é claro.®

A descricdo de Alma-Hipostase dada neste capitulo, ainda que bastante resumida,

parece conter o essencial da questéo:

Aquela <Alma>, entdo, é uma, mas as muitas vdo como uma para ela, que se
da a si mesma para a multiplicidade e que ndo se da; pois é competente para
oferecer-se ao todo e permanecer uma; pois é capaz de ir para o todo e, ao
mesmo tempo, ndo esta completamente separada de cada um; é a mesma
coisa, portanto, em muitos®’.

A Alma se da para a multiplicidade na medida em que as varias almas derivam
dela, seja a alma do mundo que fornecera a poténcia vegetativa aos corpos, sejam as almas
individuais que proverdo a faculdade sensitiva aos animais (e, neste nivel, também os homens
sdo animais). Mas, ao mesmo tempo, a Alma ndo se da a multiplicidade, na medida em que
permanece sempre a mesma, sem ser diminuida em nada e mantendo sua esséncia racional

indivisa, pois a faculdade racional ndo é prépria do corpo animal, mas da alma.

O tratado IV 9 [8] é bastante sintético e, poderiamos dizer, direto, objetivo. Tudo
gue almeja ¢ estabelecer a tese da unidade da alma, e, apoiado em seu carater incorporal, faz
uso, na medida do possivel, de analogias que visam nao exatamente a obtencdo de provas para
sua tese, mas sobretudo o afastamento da descrenca®, incitando o leitor a aceitar esta
possibilidade. Com este intuito, Plotino ndo entra na questdo da origem das almas, ndo da
uma palavra final sobre o assunto. Ao contrario, opta por oferecer possibilidades de escolha
ao leitor, as quais, em qualquer dos casos, implicardo a unidade da alma. Assim, qualquer que
seja a origem das almas individuais, quer seja na Alma Hipostase, quer seja na alma do

mundo, o resultado sera sempre 0 mesmo: todas as almas serdo uma.

8 Cf. IV 9[8] 5, 27-29.

8 1v 9 [8] 5, 3-7: Exelvn pev odv pia, ol 8& TOAAGL €1¢ TAVTNY MG Hiow SoVoOV EQUVTNY €1
TANTOG KAl 0b 30VCOY: 1KOVT) YOp TACL TOPUCHELY EQVTNY KOl LEVELY Uio: SOVOLTOL YA €16
AVt GUOL Kol EKGCTOL 0bK dmoTETUNTOL TTdvTn: 1O altd obv EV TOAAOLG.

8 Este tratado parece esperar do leitor descrenca e rejeicdo, encontrando-se permeado por expressdes tais como
“ndo é despropositado nem deve ser recusado” (IV 9 [8] 2, 20: oLk dtomov obde ATOYVWGTEOV) ou “que
ninguém duvide” (IV 9 [8] 5, 7: UM O1) T1G AMICTELTW).
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Mas esta indecisdo — ou melhor, este descaso, a nosso ver, deliberado com a
origem das almas - gera problemas para a interpretacédo da filosofia plotiniana. Com efeito, se
as almas individuais provierem da alma do mundo, estara imediatamente posta em cheque a
possibilidade de autonomia humana, ja que a alma do mundo seria a grande “administradora”
e os homens, como partes, estariam simplesmente sujeitos a seu modo de ordenacdo. No
entanto, este problema ja havia sido resolvido em um dos primeiros tratados plotinianos: I11 1
[3], “Sobre o Destino”, estabelecera as almas individuais como principios causais, ao lado da
alma do mundo. Fica assim corroborada a idéia de que, de fato, ndo se pode aceitar a origem
das almas na alma do mundo, pois aqui, em IV 9 [8], o filésofo ja tinha em mente este ponto,
tendo-o ignorado propositalmente para melhor afirmar sua tese da unidade da alma. Em IV 3
[27], Plotino ha de pér um ponto final na questdo sobre a origem das almas, afirmando com
clareza o principio de todas, inclusive da alma do mundo, na Hipdstase. E o que pretendemos

mostrar a seguir.
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l. 3. A ORIGEM DAS ALMAS NA ALMA HIPOSTASE: IV 3[27] 1-8

A diversidade de termos que Plotino confere a alma acaba por gerar dificuldades
interpretativas acerca da origem e unidade das varias espécies de alma. Pois, se a alma € una,

de que modo surgem tantos aspectos da alma?®

Parece ser preciso, portanto, definir em
primeiro lugar quantas sdo as espécies de alma. Nao ha davida quanto a existéncia das almas
individuais; a Alma Total e a alma do mundo, porém, parecem por vezes confundir-se, de
modo que é preciso notar com clareza se Plotino fala em dois ou em trés tipos de alma, cada

qual distinto dos demais.

Se ha unidade na alma, qualquer que seja 0 nimero de almas, deve haver uma que
seja anterior as demais e que as unifique em esséncia e origem. E esta a propria base
argumentativa do tratado sobre a unidade da alma®, que acabamos de examinar, mas esta
afirmacio apresenta-se também em outros passos das Enéadas™. Sendo assim, a unidade da
alma implicarad na derivacdo de nossas almas de alguma outra alma, que pode ser a alma do
mundo ou a hipéstase Alma. Para a definicdo da origem de nossas almas &, pois,
imprescindivel estabelecer se alma do mundo e Alma Total sdo ou ndo a mesma entidade. Por
essa razdo, o tratado 1V 3 [27] 1-8 sera examinado com vagar, ja que € nele que o filésofo
oferece a resposta mais clara e incisiva acerca dessa questdo. Podemos, entretanto, notar

desde ja que Plotino fala de uma “outra alma” além da “alma do mundo”*

, 0 que nos leva a
crer que alma do mundo e Alma Total diferem. Ademais, um passo das Enéadas mostra
claramente a diversidade dos termos, que ndo se identificam: “Ora, por que a Total (1] OAT) e
a do mundo () ToL ToWTHC) terdo amor real, mas ndo a de cada um de nds, e também a

<alma> em todos os outros seres vivos?”*%. De todo modo, é nos oito capitulos iniciais de IV

3 [27] que a questdo fica completamente esclarecida, como veremos.

Porfirio dividiu em trés partes um grande tratado, “A respeito das aporias sobre a

alma”, atribuindo-lhes numerag&o cronoldgica como 27°, 28° e 29° tratados. O 27° tratado ou

8 Ademais, ndo bastassem os diferentes termos para tratar das almas individuais, da alma do mundo, das almas
dos astros, ha ainda diversos niveis de alma com variadas poténcias, e Plotino chega a falar até mesmo em certo
“vestigio” da alma.

% Cf. IV 9[8] 1,10-13; 4, 15-18.

%L Cf. IV 8[6] 3, 11-12; 111 9 [13] 3, 4-5.

°2 Como vimos nas pp. 15-16 desta dissertacéo. Cf. especialmente IV 4 [28] 32, 8-11.

%111 5 [50] 4, 2-4: ) d1a TL 1) pEv OAN EEel KoL T TOV TOWTOC LIOGTATOV EpwTaL, 1 8¢ EKAGTOL
huov ob, mpodg 8¢ kol ) Ev toig dAlolg Lwolg &dmaot.
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IV 3 na edigdo de Porfirio é bastante extenso, contendo 32 capitulos. Como informa seu titulo,
Plotino busca esclarecer embaragos, “passagens dificeis” relacionadas a doutrina da alma, e
isso inclui o exame de outras doutrinas®. No que tange as dificuldades acerca da origem das
almas, os interlocutores principais parecem ser os est6icos®, com os quais se estabelece um

didlogo nos oito primeiros capitulos sobre o tema que nos interessa mais especificamente.

As primeiras linhas tratam de exaltar a dignidade desta investigacdo, pois, afinal,
0 estudo da alma serve como ponto de partida para outras duas espécies de exame: por um
lado, dos corpos e de tudo que existe no mundo sensivel, ja que a alma é o principio originario
de toda natureza, e, por outro lado, das realidades inteligiveis superiores, das quais a alma
procede e em direcdo as quais é capaz de se voltar®. A alma, com seu estatuto intermediario
entre o sensivel e o inteligivel, servira, assim, como ponto de partida para o conhecimento da
realidade em geral. E, ja neste momento, ¢ possivel detectar a identidade entre “nds” — termo
frequentemente empregado por Plotino - e a alma, pois investigar a alma significa “obedecer a

»97  Nota-se uma forte

exortacdo do deus que recomenda conhecermos a nds mesmos
proximidade com Platdo, que propusera a identificagdo do homem ndo com seu corpo, mas
com sua alma. Com efeito, a formula inscrita no Oraculo de Delfos, “conhece-te a ti mesmo™,
fora retomada por Platdo em sua Apologia de Sécrates™ e no Alcibiades Maior, 128d - 133c.
Neste didlogo, para responder a uma questdo moral (como tornar-se melhor, mais virtuoso),
Platdo percebe ser preciso, em primeiro lugar, responder a uma questdo psicoldgica: o que é

“o0 proprio si mesmo” (LTO TO ALTO). Assim, elabora a distingdo entre o que é nosso e nos

% Neste sentido, Plotino acompanha Arist6teles, que considerara a necessidade de coletar as opinides
precedentes, aproveitando-as ou descartando-as conforme a qualidade de sua formulagéo: “No exame da alma, é
necessario, a0 mesmo tempo em que se expdem as dificuldades cuja solucdo devera ser encontrada a medida que
se avanga, recolher as opinides de todos os predecessores que afirmaram algo a respeito dela, aproveitando-se o
que esta bem formulado e evitando aquilo que néo estd.” (De Anima | 2, 403b20-23, tradugdo de Maria Cecilia
Gomes dos Reis). Cf. também Metafisica B 1, 995 a27.

 Embora a maioria dos estudiosos concorde com a tese de que os interlocutores sejam os estdicos, ndo ha
unanimidade sobre a questdo, pois é possivel enxergar aqui também uma resposta aos gndsticos, a Numénio, a
Amélio e outros. Helleman-Elgersma (Soul-sisters. A commentary on Enneads 1V 3 (27), 1-8 of Plotinus, p. 104-
131) apresenta um painel geral sobre o problema, optando pela interlocucdo com Amélio. De nossa parte, nao
entraremos aqui nesta controvérsia, acompanhando simplesmente a opinido predominante de interlocucao
estdica, a qual, para 0s nossos fins, é bastante adequada.

% Ha uma coincidéncia parcial com Aristoteles, ja que o inicio do De Anima faz o elogio do estudo da alma,
considerando a opinido de que conhecé-la resulta num maior conhecimento da natureza, “pois a alma ¢ como um
principio dos animais”. (I 1, 402 al-9). Mas a semelhanca com Aristételes para ai, pois, em Plotino, o
conhecimento da alma serve também para o conhecimento do Intelecto e do Um, realidades superiores
inteligiveis.

v 3 [27] 1, 8-10: me1BoiueBo &' AV Kol TM 1OV B0V MOPAKELEDOUATL QDTOVE YIWDCKELY
TOPAKEALEVOUEVW TTEPL TOVTOV TNV EEETALCLY TTOLOVILEVOL.

% A Apologia de Sécrates faz uso desta exortacdo, ao apresentar os motivos da investigacdo filosfica de
Sécrates, 0 que o levou ao reconhecimento de sua propria sabedoria: a percepcdo de sua ignorancia.
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r

pertence ¢, por outro lado, o que ¢ “ndés mesmos”. O “si mesmo” separa-se de tudo que €
“nosso”: de nosso nome, de nossa historia, de nossa personalidade, de nosso corpo. Ainda que
seja um dialogo de juventude® — o que nos afasta a hipétese de que Sécrates estaria em busca
da forma inteligivel de si'® -, a busca de “si mesmo” remete a um “si mesmo” além do “eu”
empirico. O primeiro ganho que se obtém é a descoberta de que o homem é a alma. Com isso,
afirma-se o que ¢ cada “si”, cada um de nos; é preciso, porém, alcangar o que ¢ o “proprio si
mesmo”. Nao se estd a cata do que seja cada individuo em sua diversidade, mas daquilo que
escapa a todas as diferencas individuais. O conhecimento do que sou como individuo é
conseqiiéncia de saber o que ¢ “o proprio si mesmo”. Para isso, o caminho recomendado ¢
olhar para outra alma'®, e para um local preciso, para o melhor da alma, onde se localiza o

pensamento (VOec1g) e a reflexdo (Gpdvecic) — regido que se assemelha ao divino.

Deste didlogo, Plotino retém elementos relevantes para o desenvolvimento de sua
doutrina: em primeiro lugar, a identificacdo entre homem e alma; em seguida, a distingéo
entre o individuo, ou o “si” individual, e “o proprio si mesmo”, que representa o melhor da
alma. Esta distin¢do entre nossa personalidade e o verdadeiro “eu”, assemelhado ao divino,
faz-se presente como pano de fundo ao longo de toda doutrina plotiniana da alma, como
procuraremos evidenciar ao longo deste trabalho. H4, porém, uma importante diferenca em
relacdo a Platdo: para este, 0 conhecimento de si exige que a alma olhe para outra alma. Para
Plotino, ao contrario, 0 conhecimento de si é solitario, direto e imediato. Surge com o
reconhecimento de uma interioridade, com a separagdo entre 0 si mesmo e todo o restante
exterior. Contrariamente a Platdo, Plotino dira que o conhecimento de si pede uma conversao

(emiotpodn)), ndo para 0s outros, mas para si mesmo.

Pode-se afirmar que o grande anseio da busca plotiniana é a apreensdo do
“espetaculo adoravel do Intelecto™'®. Deste modo, compreender a alma nada mais é que

compreender aquilo por meio do qual se obtém o objeto de sua aspiragdo. A meta final serd a

% Nao levamos em conta a questdo sobre a autenticidade deste tratado. Plotino certamente leu-o como obra de
Platéo.

100 E<te dialogo é considerado anterior ao Fédon, onde Platéo fala pela primeira vez das formas inteligiveis.

101 platso baseia-se no principio de que o conhecimento faz-se de semelhante para semelhante. Esta concepgéo,
segundo a qual o conhecedor deve possuir a mesma natureza do conhecido, esta presente na doutrina de
Empédocles, como observou Aristdteles (cf. De Anima | 2, 404b11ss), que nota também sua presenga no Timeu
de Platdo. Aristdteles refutara esta doutrina em De anima Il 5, 417 a 2-9, ao demonstrar sua falsidade no que
tange aos sentidos. Aristoteles relata ainda que, a partir desta tese, elaborou-se a seguinte deducdo: como a alma
conhece todas as coisas, ela deve ser composta dos principios de todas as coisas (cf. De an. | 2, 405 b 15-17).
Contrariamente a isso, Aristoteles demonstrara que, para que possa conhecer tudo, o intelecto deve ser sem
mistura, ou seja, ndo deve ser composto de todas as coisas. Cf. De an. 111 4, 429 a15-18.

1021 3 [27] 1, 11-12: ... 16 Y€ EPACTOV TOBOVVTEG ACBELY BEAUO TOD VO.
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eliminacdo na alma de tudo que a separa do Intelecto, mas o caminho para isso passa

necessariamente pelo conhecimento da alma.
I. 3. 1. Os argumentos dos adversarios: 1V 3 [27] 1

Toda a argumentacdo desenvolvida desde o segundo até o sétimo capitulo de
nosso tratado procura refutar uma tese apresentada no primeiro capitulo, segundo a qual a
origem das almas humanas seria a alma do mundo. Ao iniciar a exposicdo dos cinco
argumentos a serem combatidos, o filésofo € bastante claro em sua disposicdo de
enfrentamento: “mas agora retornemos aos que dizem que também as nossas almas provém da

103

alma do mundo™™. E dificil afirmar com certeza quem sio “os que dizem” (TOUG AEYOVTALC),

se é de fato a escola estdica ou se poderiam ser 0s gnosticos ou até mesmo alguém do préprio
circulo de alunos de Plotino.’® De todo modo, é fato que para a doutrina estéica as almas
humanas provém da alma do mundo'®.

Plotino leva em conta basicamente cinco argumentos adversarios. O primeiro
deles'® considera insuficiente a argumentacéo de que as almas humanas n&o seriam partes da
alma do mundo simplesmente por possuirem as mesmas faculdades que esta (inteligibilidade
e capacidade de expansdo semelhante). Com efeito, tais adversarios podem responder a isto
do seguinte modo: as partes sdo idénticas ao todo; ora, se nossas almas possuem as mesmas
faculdades da alma do mundo é porque sdo partes da alma do mundo.

107

O segundo argumento™" invoca Platdo, o qual, para defender a idéia de que o

Todo possui alma, teria se apoiado na afirmacgéo de que, assim como noss0s COrpos Sao partes

do corpo do mundo, também nossas almas sio partes da alma do mundo*®,

103 1v 3 [27] 1, 16-18: VOV 88 MAAW EMAVIOUEY ETL TOLG AEYOVTOC EK THG TOV MavTtdg Wuyhg Kol

TOg MUETEPOLG ETVOLL.
104 para nossos objetivos, ndo parece ser necessario o estabelecimento definitivo da identidade dos adversarios.
Esta, alids, é questdo bastante controversa. Cf. HELLEMAN-ELGERSMA, Soul-sisters. A commentary on

Enneads IV 3 (27), 1-8 of Plotinus, p. 104-131, onde ao lado da solucdo proposta pelo autor, apresenta-se ampla
perspectiva histérica do problema.

105 Cf. os argumentos estoicos em SVF |, 495 e 11 774.
106 cf. 1V 3[27] 1, 18-22.
W cf 1v 3[27] 1, 22-26.

198 Cf. Filebo 30 a 5-6 e Timeu 30 b8. Plotino no cita qualquer passagem de Platdo, mas é provavel que esteja se
referindo ao Filebo, pois é ai que Socrates, partindo da premissa de que nosso corpo possui alma, leva a concluir
que esta alma s6 pode ter sido recebida porque o corpo do Todo também é animado e possui caracteristicas
idénticas ao nosso. O Timeu, por sua vez, considera que este mundo é um ser vivo dotado de alma e inteligéncia.
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O terceiro argumento é aquele que se pode designar como “argumento
astrologico” e que buscaria apoio no Timeu'®: a evidéncia de que nossas almas sofrem

influéncia da rotacdo do mundo é indicio de sua origem na alma do mundo. Vejamos o texto:

E [afirmardo] estar dito e suficientemente demonstrado que nos
acompanhamos o movimento circular do mundo, tomando dai nossos
caracteres e destinos e, tendo nascido dentro dele, recebemos nossa alma
daquele que nos envolve. '

Aqui ndo parece haver davida sobre a identidade dos adversarios de Plotino. Pois
é a doutrina estdica que prega a derivacao de nossos temperamentos a partir do ambiente, bem
como as influéncias cdsmicas como determinantes para 0s acontecimentos em nossas vidas.
Se nascemos no Todo, estamos sujeitos as influéncias do Todo; ora, se 0 Todo é regido pela
alma do mundo, também nds somos regidos por ela, qual partes suas.
111 4

O quarto argumento™ é uma inferéncia: assim como cada parte de nds recebe
nossa alma, do mesmo modo nds, enquanto partes do Todo, participamos da “alma total” (TN¢
bdAng yuyne). E aqui ndo podemos deixar de apontar um problema causado pela impreciséo
do proprio Plotino. Todo o capitulo procura elencar argumentos “daqueles que dizem que
também as nossas almas provém da alma do mundo”™*2. E é contra estes que 0s préximos
capitulos combaterdo. Veremos que o trabalho do fil6sofo consistira em desfazer a crenca na
derivacdo de nossas almas junto a alma do mundo e fazer notar que nossa origem é a
Hipostase Alma, a qual ndo se confunde com a alma do mundo. Muito bem, se é assim, ndo
h& sentido em inserir na argumentacdo dos oponentes a afirmagdo de que possamos ser partes
da “alma total”, pois, sabemos, esta alma total refere-se na grande maioria das vezes a Alma

Hipdstase. Ndo obstante, € bem isso que fez nosso filosofo, talvez por descuido — ndo vemos

109 Helleman-Elgersma (Soul-sisters. A commentary on Enneads 1V 3 (27), 1-8 of Plotinus, p. 197-8) informa ser
esta a opinido de Henri e Schwyzer acompanhados de Armstrong, para quem a base do argumento estaria em
Timeu 90 c8-d1: “Os movimentos que sdo aparentados aquilo que ha de divino em nds sdo 0s pensamentos e as
revolugdes do universo.” Helleman-Elgersma nota, porém, haver outras possibilidades: Fedro 246-248,
conforme a hip6tese de Bouillet e de Bréhier; segundo Bouillet, esta passagem poderia também ligar-se a 1l 3
[52] 9, onde ha referéncia a Republica X, 616 ss. e ao Timeu 41-44. O resumo deste passo do Timeu esta em 69c-
de 90 c-d.

10y 3 [27] 1, 26-30: kol 10 cuvvEnecBol 8¢ udg ThH ToL TAvTOg TEPLPOPA KoL AEYOUEVOV KOl
delkvopevoy Evapywg €lvan, kol 1o HOn kol g TOxag EKEBEV Aoupdvoviog €low Te
YEVOULEVOLG EV QUT® EK TOV TEPLEYXOVTOG NUAG TNV YUYV ACUBAVELY.

1 cf v 3[27] 1, 30-33.

12 v 3[27] 1, 17-18: ... ToLg AEYOVTOC EK THE TOV MOWTOC WU TG Kol T0.¢ NUETEPOLG ElvaLt.
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outra explicagdo —, utilizando o termo ANg WuyMNg, ao invés de alma “do todo” (TOV
OAOV).

Finalmente, no quinto argumento™®

, 0s adversarios poderiam citar literalmente
Platio: “toda alma cuida de tudo que é sem alma”***. Platdo ndo teria, entdo, deixado nada
fora da alma, ou seja, nada haveria fora dos cuidados da alma do mundo, que é a alma

encarregada de cuidar dos corpos.

1.3.2. As respostas aos adversarios: 1V 3 [27], 2-7

Plotino passa agora a refutar cada um dos argumentos propostos. O segundo
capitulo dara conta do primeiro argumento. Ao se afirmar que a alma do mundo e as almas

individuais sdo de espécies semelhantes (OLLOELO™M) e pertencentes a um género comum
(Yévog xowovw), s6 com isso ja se impede que as almas individuais sejam partes da alma do

mundo. Vale notar que Plotino ndo discorda da afirmacdo de que nossas almas sejam de
espécie semelhante’™ & da alma do mundo e que pertencam ao mesmo género; pelo contrério,
ja em V 1 [10] 2, 44-47 afirmara claramente a semelhanca de espécie entre as almas.
Aproveita-se, assim, da admissao adversaria da semelhanca de espécies das almas para fazer
valer a relacdo logica entre espécies e género. A argumentacdo € muito sintética, mas nao
parece deixar margem para duvidas: se as almas sdo todas pertencentes a um género Unico,
entdo sdo espécies (€10m) compreendidas no género que as engloba. Almas individuais ndo

podem, portanto, ser consideradas partes da alma do mundo, uma vez que sdo duas espécies
pertencentes a um mesmo género. Com efeito, prossegue Plotino, o correto seria dizer que ha

apenas uma Unica alma e que cada alma é toda alma**®, ndo podendo esta alma tnica ser dita

117

alma de alguma coisa, pois é uma substancia (obota)™". Trata-se da Alma Hipostase. Plotino

13 Ccf. 1v 3[27] 1, 33-37.
14 Cf. Fedro 246 b6: yoy 1) mAco. TaVTOg EMUELELTAL TOV QYUY OV.

115 Espécie semelhante ndo significa, porém, a mesma espécie. Sdo duas espécies distintas, embora apresentem
semelhangas em virtude de sua origem Gnica.

116 Como foi visto, esta doutrina da unidade da alma é tratada em IV 9 [8].

17 Qusia entendida aqui no sentido aristotélico, como aquilo que ndo é dito de nada sen&o de si mesmo (cf.,
entre outros textos de Aristoteles, Categorias 5, 2a11-13 e 3a7-8). Esta nocdo de alma como ousia € introduzida
em IV 7 [2] 8%, 14, onde os dois sentidos — platonico e aristotélico — parecem presentes, ja que estabelece a alma
como parte das realidades inteligiveis e, a0 mesmo tempo, situa-a como principio explicativo de todo o corpéreo.
Blumenthal (Plotinus’ Psychology, p. 11) observa também que a alma como ousia havia sido utilizada por
Aristételes no Eudemus (fr. 45 Rose® = fr. Ross).
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diferencia, portanto, entre o género e as espécies de alma. O género Alma é absolutamente
Alma, sem vinculacdo alguma com os corpos. Quanto as almas, que dependem desta Alma

para existir (AvopTdcY)He

- e aqui inclui-se até mesmo a alma do mundo -, todas elas séo
alma de alguma coisa e sd3o “contingentes”, pois vém a ser em um dado momento ¢ por
acidente™®. E como pertencem ao género Alma, neste sentido, pode-se dizer que as almas s&o
“partes”lzo.

A afirmacédo da contingéncia das almas particulares, tanto das almas individuais
quanto da alma do mundo, remete-nos & observacdo que fizemos relativa a influéncia do
Alcibiades Maior na doutrina de Plotino. A esséncia das almas particulares situa-se num nivel
anterior a diversidade de cada uma das almas. Nao se definem como almas por estarem
ligadas a corpos; ao contrario, € na absoluta desvinculacdo dos corpos que encontramos 0
verdadeiro ser de cada alma: ser eterno, imutavel, que ndo “vem a ser” em algum momento.
Esta esséncia das almas particulares € uma so, Unica para todas: a Hipdstase Alma.

Expde-se aqui o fundamento que embasara todo o restante da argumentacao
plotiniana: ha uma alma Unica, a Alma Total, sem qualquer associagdo com 0s COrpos e que se
configura no género Alma, com todas as demais almas sendo espécies deste género Unico, de
algum modo ligadas aos corpos.

Neste momento, faz-se necessaria uma observacdo. A absoluta independéncia da
Alma Total em relagdo aos corpos, de sorte que seja simplesmente Alma e nao “alma de
algo”, bem como sua qualificacdo como “género”, com as almas particulares constituindo
suas espécies, tudo isso pode levar a uma compreensdo, a nosso ver, equivocada da Alma.
Uma vez que esta existéncia absoluta torna-se de dificil entendimento para nosso raciocinio
discursivo, tendemos a supor a Alma Total como uma entidade inexistente, ou, talvez,
existente apenas em potencial, atualizando-se em cada uma das almas particulares. E o que
observamos, por exemplo, na explicacdo de George Wald acerca da Alma Hipostase: “O que
é, entdo, a Alma Total? N&o € a alma cdsmica, pois esta também é uma alma particular (IV 3

[27] 2, 57-58). Penso que podemos dizer que ela é aquilo sem o que ndo ha almas individuais,

18 v 3[27] 2, 5.

19 1v 3 [27] 2, 8-10: kol yYap OpBdg Exel uf TAoaw THY Yoy Twog €ivat oboiow ye oboaw, dAA
g€lat | uh Twog oty dAmg, ta.g 8¢, boat Twog, yYiyveshHal mote Kato cLUPREPNKOE. “E, com
efeito, é correto que ndo toda a alma seja de algo, uma vez que ela é, de fato, esséncia, mas que a que nao é

absolutamente de coisa alguma seja, e que as outras, todas quantas sdo de algo, venham a ser em algum
momento por acidente.”

120 ¢f. 1v 3[27] 2, 1-11.
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mas ela propria ndo existe, exceto nas almas individuais.”** Esta interpretacdo parece
esquecer-se do carater hipostatico da Alma Total: se alguma alma pode ser dita “real” em
pleno sentido é exatamente a Alma Hipodstase, verdadeiro ente derivado diretamente do
Intelecto. O intérprete trata-a como ousia no sentido aristotélico — o que, em certo sentido,
pode ser verdadeiro; com efeito, a Alma Total é o substrato e esséncia de todas as almas
particulares, a partir do qual estas sdo geradas, constituindo-se como “aquilo em que” todas as
almas particulares subsistem. Contudo, para Plotino, a Alma encerra também o significado
platdnico de ousia. Possui vida, sendo “a primeira Alma, que vem em seguida ao Intelecto,
mais proxima da verdade, e ela propria possui a forma do Bem através do Intelecto”?.
Trata-se, pois, de ente absolutamente real, vivo, o primeiro da hierarquia psiquica, a partir da
qual sdo geradas todas as demais almas. E esta Alma que, tendo procedido do Intelecto como
ente indeterminado, executa o ato de conversdo para o Intelecto e, contemplando-o, torna-se
um ser determinado e recebe como forma os tracos das hipdstases anteriores: do Intelecto
recebe o Ser; do Um recebe o carater unitario. Com a conversdo ao Intelecto, o que era
indeterminado torna-se determinado, constitui-se em “Alma primeira”; com a contemplacéo,
preenche-se dos contetidos do Intelecto e torna-se Alma Universal, gerando a multiplicidade
de almas particulares. Deste modo, perfaz-se a estrutura da terceira hipostase. Assim, se as
almas particulares existem em ato, isto se deve em primeiro lugar a contemplacdo executada
pela Alma primeira que permite a existéncia em si da totalidade das imagens do Intelecto.
Retornemos a argumentacao de Plotino, passando a reflexdo sobre o significado
do termo “parte”. Se as almas podem ser ditas “partes” por pertencerem ao género Alma, é
preciso entender o significado de “parte” quando referido a objetos incorpéreos'?®. Como o
primeiro argumento dos adversarios fundava-se na idéia de que as almas individuais s&o
“partes” de uma alma que as engloba, a estratégia de Plotino se fundara na incorporalidade da
alma, pois é em virtude de uma concepcao materialista de alma que esta € concebida passivel
de ser dividida em porc¢es. Por outro lado, se a alma for admitida como incorporea, é preciso
observar se hd algum modo de concebé-la em partes. Para os objetos corporeos, “parte”

refere-se sempre a massa (0yxog) do corpo e ndo a forma. Assim, por exemplo, a brancura de

121 WALD, Self-Intellection and Identity in the Philosophy of Plotinus, p. 160: “What is, then, the All-Soul? It is
not the cosmic soul, for this too is a particular soul (1V.3.2.57-58). | think we can say that it is that without which
there are no individual souls, but it does not itself exist except in the individual souls.” (Grifos nossos).

122 1 7 [54] 2, 6-7: woxn 8¢ 10 LMy, Th U&V TTPADTN TH UETA VOOV, EYYLTEP® AANOELCC, KOl S10 VoD
ayabeldeg avtn
123 para Plotino, a alma é incorpdrea — e af se encontra desde ja uma divergéncia de base com o estoicismo. Cf.

IV 7 [2] 2-8% onde o filésofo procura demonstrar que a alma ndo é um corpo, combatendo as concepcdes
materialistas da alma, e, em especial, a doutrina estdica da alma.
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uma porcédo de leite ndo é uma parte da brancura total do leite, mas é a brancura de uma parte
do leite: “¢ a brancura de uma porgdo e ndo uma porgdo da brancura™?*, J& por este exemplo
pode-se perceber aonde Plotino quer chegar: ndo podemos falar em “parte da brancura”, pois
a brancura esta sempre inteira em cada porgdo; sempre se pode dizer “parte” quanto a massa,
mas a brancura - um incorporal - ndo se divide em partes. Apenas a quantidade e a massa
podem sofrer algum fracionamento; a forma, porém, apresenta-se por inteiro em cada porcao
da matéria. A brancura esta toda na porc¢éo de leite e ndo ha como separa-la da brancura como

um todo. Como a brancura é uniforme no leite todo, as partes e o todo sdo bpoeldt. E o que

ocorre também no caso da alma: a Alma esta inteira em cada individuo (assim como esta
inteira na alma do mundo), e cada alma particular ja é toda a Alma. As almas e a Alma séo
buoedn.t?

Se a Alma néo se divide em porcdes e se ela € incorporea, em que sentido pode-se
falar de partes da Alma? Para os incorporais, € possivel notar trés casos em que o sentido de
parte é aplicavel: i) para os nimeros, tal como 2 € parte de 10; ii) para os objetos geométricos;
iii) para os teoremas, que séo ditos partes de uma ciéncia. Plotino descarta, em relagdo a
Alma, o sentido de partes nos dois primeiros casos: a Alma nédo se divide como as grandezas
e, portanto, seu sentido de “parte” nao deve ser entendido no sentido que assume para os
nimeros e as figuras geométricas'®. Assim, dentre os trés sentidos propostos para 0s
incorporais, 0 Unico admissivel para a Alma sera aquele do teorema como parte de uma
ciéncia, pois neste caso a divisdo representa “uma manifestagdo e atividade de cada parte”,
com cada parte contendo em poténcia 0 Todo (sem que este seja jamais diminuido, a despeito

de quantas divisfes sejam feitas).

1241V 3 [27] 2, 17-18: AALG LOPLOV UEV EGTL AEVKOTNC, LOPLOV 88 oLk ECTL AEVKOTITOC
125 ¢f 1V 3[27] 2, 12-20.

126 Sinteticamente, a argumentagdo de Plotino é a seguinte: nos dois primeiros casos, a exemplo dos objetos
corporeos, as partes sdo menores que o todo, pois sdo quantidades. Entretanto, o termo “parte” ndo pode ser
aplicado a alma nestes dois primeiros sentidos, de acordo com 0s seguintes argumentos: i) a alma néo é algo
quantificado (como sdo os nimeros), como se, por exemplo, a Alma Total fosse 0 “10” (dexd.0a) e a alma
individual fosse o “1” (uovdda). A aceitacdo de que as partes e o todo devem ser ouoeidn leva a
impossibilidade de que a alma possa seguir o critério da divisdo numérica. A prova é feita por reducdo ao
absurdo: cada unidade deve ser uma alma, caso contrario a Alma Total (o “10”) seria composta de unidades sem
almas, mas ja fora admitido que Alma Total e almas sdo opogldn. Neste caso, entdo, a soma das dez unidades
de alma nédo formaria algo uno, como deve ser a Alma. ii) A alma ndo é como as superficies continuas, ndo segue
0 caso da geometria cujas partes ndo sdo necessariamente como o todo, ou onde, no minimo, ndo é necessario
que todas as partes sejam semelhantes ao todo. Novamente vemos aqui atuante o critério da semelhanca de
espécies; iii) A alma também ndo é como a linha, pois, ainda que a parte mantenha a mesma propriedade da linha
toda, diferencia-se dela pelo tamanho (ou seja, a linha e um trecho dela, mesmo sendo bpogldt, ndo possuem a
mesma magnitude); e como uma diferenca de grandeza sé pode ocorrer em quantidades ou em corpos, a alma
ndo pode ser quantidades nem corpos, ja que, como fora admitido anteriormente, todas as almas sdo semelhantes
e totais (Cf. IV 3 [27] 2, 21-44).
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Muito bem, [a alma] é parte assim como se diz que um teorema da ciéncia é
parte da ciéncia total, a qual, ndo obstante, continua existente [total], mas sua

divisdo é como uma manifestacdo (Tpodopd) e atividade (Evepyela) de

cada parte [da ciéncia]? Num caso como este, cada teorema contém em

poténcia a ciéncia total, mas, ainda assim, a ciéncia é um todo*’.

As almas estdo para a Alma assim como 0s teoremas estdo para a ciéncia da qual
eles fazem parte. Com esta analogia, entram em jogo os elementos fundamentais que,
juntamente com a relacdo logica espécies-género ja formulada, permitirdo compreender o
relacionamento entre as almas particulares e a Hipostase Alma. Cada teorema é uma
determinada manifestacdo ou enunciacdo (Tpodopd) da ciéncia; nem toda a ciéncia esta ali

explicitamente enunciada, apenas parte dela; do mesmo modo, cada alma individual é uma
determinada manifestacdo ou enunciagdo da Alma Total, e neste sentido, a alma individual é
parte da Alma Total, pois ndo manifesta toda a Alma. O conceito aristotélico de ato e poténcia
esclarece melhor este ponto: cada teorema € a ciéncia em ato, é uma atividade (enérgeia), mas
ndo € toda a ciéncia em ato; com efeito, somente a totalidade de seus teoremas poderia
manifestar a totalidade daquela ciéncia. Assim também, cada alma particular € a Alma em ato,
sem ser, contudo, toda a Alma em ato. Cada alma é, em poténcia, a Alma Total, mas cada
parte é enunciada e atualizada parcialmente. E neste sentido que cada alma individual é, em
ato, uma parte da Alma Total; em poténcia, porém, € a Alma Total. E se a ciéncia permanece
um todo, ndo importando em quantos teoremas se divida, também a Alma permanece um
todo, sem importar 0 nimero de vezes em que € enunciada e atualizada como cada uma das
almas particulares. Assim, qualquer que seja a quantidade de divisOes efetuadas, tanto a
ciéncia como a Alma permanecem um todo Gnico e indiviso™?.

A partir da comparacao com a ciéncia, Plotino conclui:

Ora, se é assim no que concerne a Alma, tanto a Total quanto a das outras, a
Total, da qual estas sdo partes, ndo serd <alma> de algo, mas sera por si
mesma; assim, nem mesmo sera a alma do mundo, mas também esta sera

271v 3 [27] 2, 50-54: dp' oDy obtw uépog Mg Bewpepa TO THE EMOTAUNG AEYETOL THG OANG
EmioTnuNg, abtng Ly pevobong obdey fttov, 1oV 08 UEPLOUOD OloV TPOPOPAE KOl EVEPYEIQG
gkdotov obomng; Ev 01 1@ TOLOVTW EKOCTOV UEV SVVOEL EXEL TNV OANY ETLCTAUNY, 1) O ECTLY
obdev fittov dAN.

128 34 a0 defender a tese da unidade da alma, Plotino utilizara a comparagdo com a ciéncia: “pois ela [a Alma] é
capaz de se dirigir a todas as coisas e, a0 mesmo tempo, ndo estad absolutamente cortada de nenhuma delas;

portanto, é a mesma coisa em muitas. Que ninguém duvide, pois também a ciéncia € um todo e suas partes sdo
tais que a ciéncia permanece total e suas partes derivam dela.” (IV 9 [8] 5, 6-9).
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uma das <almas> parciais. Portanto, todas serdo partes de uma, sendo

semelhantes'?.

Aqui, a posicdo de Plotino torna-se clara: as almas individuais sdo partes no
sentido que ficou estabelecido, mas nédo partes da alma do mundo; esta e aquelas sdo todas
partes da Alma Total, a qual, independente dos corpos, ndo é alma de algum corpo, nem
mesmo do corpo do universo. A alma do mundo também serd uma das almas particulares, serd
mais uma manifestacdo da Alma absoluta. A relagéo entre as almas individuais e a alma do
mundo ¢, portanto, muito mais de uma “fraternidade”, como dira Plotino em outros

130

momentos ~. Mas, se sdo almas fraternas, surge a questdo que encerra o segundo capitulo:

“de que modo, entdo, uma torna-se a alma do mundo, e as outras tornam-se almas de partes do
mundo?**!

Por que uma alma torna-se, diferentemente das demais, alma do mundo? O
terceiro capitulo ensaia uma tentativa de resposta que permitird refutar o quarto argumento

1320 interlocutor'® indaga se as almas seriam partes tal como a alma no dedo

dos adversarios
é parte da alma total no ser vivo®*. J4 em outras ocasides*®®, o exemplo do dedo havia sido
utilizado para explicar o funcionamento da alma no corpo: cada corpo possui apenas uma
alma governando-o; a mesma alma opera em cada parte do corpo. A suposicdo do
companheiro permite que se extraiam algumas conseqiiéncias: se as almas forem partes da
alma do mundo tal como a alma no dedo é parte da alma total do ser vivo, entdo havera duas
possibilidades: 1) ou bem nenhuma alma podera estar fora de um corpo, 2) ou bem nenhuma
alma estara num corpo, e neste caso, a alma do mundo seria exterior ao corpo do mundo™*.
De que maneira decorrem estas conseqliéncias, eis ai algo que Plotino deixou a cargo dos
leitores imaginar. Ensaio aqui uma explicagédo: 1) supondo que a alma do mundo governe todo

0 corp6reo no mundo, inclusive nossos corpos, e supondo que nossa alma seja parte da alma

1291y 3 [27] 2, 54-58: €1 81 oLtwg EML Yoy Tig The Te OANG Kol TV dAlwy, obk &v 1 dAN, fig td
TOLALUTOL LEPT, ECTAL TG, AAAD oL &' ELTNG 0L TolvLY 0LdE TOL KOCUOL, AAAD TG KOl
o O TV EV pépEL. LEpM dpa TACOL (oG OLoeLdelg oboat.

130 1 3[27] 6, 13; 11 9 [33] 18, 16.

BV 3[27] 2, 58-59: AALG TTE 1 UEV KOCUOV, Ol 8¢ HeP@DY TOV KOOV

132 Como vimos, o quarto argumento defendia que, assim como cada parte de nds recebe nossa alma, do mesmo
modo nos, enquanto partes do Todo, recebemos parte da alma do mundo.

133 Os escritos de Plotino possuem a peculiaridade de apresentarem constantemente um interlocutor imaginério,
como um aluno ou companheiro, que apresenta solugdes ou questdes que serdo criticadas ou respondidas por
Plotino.

B34 Cf 1V 3[27] 3, 1-3.
BSCfIVTI2]7e IV2[4] 2
136 Cf. 1V 3[27] 3, 3-5.
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do mundo no sentido do “dedo”, entdo nossa alma devera estar sempre ligada a um corpo,
pois se existisse independentemente do corpo deixaria de ser parte da alma do “grande corpo”
chamado mundo; 2) supondo que nossa alma exista fora do corpo e supondo que ela faca
parte da alma do mundo, entdo também esta devera ser independente do mundo, dos corpos.
Estas conseqiiéncias serdo examinadas mais adiante*®’. Por ora, indaga-se sobre a
validade da comparagdo com o dedo. Ainda que se dividisse a alma do mundo em partes (em
almas individuais), esta alma do mundo teria que permanecer como um todo, sem ser em nada
diminuida, de modo a estar presente em cada uma das coisas sempre uma e a mesma*®. Ora,
se é assim, se a alma for dividida permanecendo uma e a mesma em todas as coisas, de sorte
que cada parte mantenha as mesmas faculdades da alma total, entdo ndo é mais possivel
afirmar que uma das almas é o todo e que as demais sdo partes, ja que todas desfrutam do

mesmo conjunto de faculdades™®

. Quanto aos oOrgdos do corpo, ainda que haja diferentes
atividades associadas a cada um deles, ainda assim todos se submetem a alma como um todo,
ou seja, ndo hd uma parte da alma agindo num determinado 6rgdo do corpo. As formas sao
percebidas segundo diferentes 6rgdos de percepcdo, mas a alma recebe-as todas'*’, sendo

»ial que efetua o “julgamento” sobre elas'®. Entretanto,

encaminhadas para um “centro Uinico
mesmo apresentando diferentes funcdes, a alma é uma s6 e a mesma'*®. Ora, se cada alma
individual for comparavel as sensac¢@es, entdo ndo poderia haver pensamento individual, ja
que as sensagdes por si ndo sdo capazes de julgamento, mas exigem um centro (noesis) para
efetud-lo. Assim, somente a alma do mundo pensaria e nos, enquanto almas individuais
incapazes de exercer o pensamento, dependeriamos do julgamento da alma do mundo. Por
outro lado, se a intelec¢do for propria a cada individuo, entdo cada alma j& € uma realidade

por si**. E, com efeito, em IV 9 [8] 3, 26-27, Plotino afirmara que “a percep¢do que julga

B cf IV 3[27] 4, 1-21.

138 Esta necessidade fora apontada no capitulo 2 do Tratado, quando foi explicada a maneira como devemos
entender as divisdes da alma, divisdes no mesmo sentido das divisGes da ciéncia.

139 cf. IV 3[27] 3, 8-13.

149 Quanto & recepcdo de todas as formas pela alma, Henri e Schwyzer remetem ao Teeteto 184 d3-4. Luc
Brisson, na nota 67 de sua traducdo ao Traité 27, p. 217-218, informa que Harder (Plotins Schriften, Leipzig,
1930-1937) remete a Aristoteles (De anima Il 2, 424 a18; 111 7, 434 al; 111 8, 431 b26) e que o proprio Plotino
faz remissdo a Arist6teles em VI 6 [34] 10. Brisson observa ainda que, para Harder, ha paralelo com Alexandre
de Afrodisia, De [’dme, p. 91, 9-13 da traducdo de R. Dufour.

141 Cf. sobre a necessidade desse centro em IV 7 [2] 6, 10-15.

12 Cf. 1V 3[27] 3, 14-25.

%3 E o que foi dito aqui, em IV 3 [27] 3, 13-18, mas também em IV 9 [8] 1, 7 e VI 4 [22] 4, 32 ss.
144 Cf. 1V 3[27] 3, 26-29.
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com inteligéncia pertence a cada um™*. Observe-se a forca que adquire a alma individual:
cada alma pensa por si, possui ja todas as faculdades que possui a Alma Total. O pensamento
faz-se presente na alma — em cada alma, alias - e no no No0is*.

A racionalidade das almas humanas é um fato, o que permite a concluséo:
“sempre que a alma seja também racional, assim como a Alma Total ¢ dita racional, o que ¢é
chamado parte serd idéntico <ao todo>, e ndo parte do todo”.**" As partes desfrutam das
mesmas faculdades do todo, de sorte que ndo é possivel afirmar que uma das almas seja o
todo e as demais sejam partes. Permanece, porém, sem resposta a questdo proposta ao final do
segundo capitulo; continuamos ignorando a razéo pela qual as almas diferenciam-se.

O quarto capitulo prossegue com a refutacdo do quarto argumento e apresenta
mais dois problemas™*®; 1) Como algo que é uno pode estar a0 mesmo tempo em todas as
coisas? 2) Como ¢é possivel a unidade se uma das almas individuais pode estar num corpo, ao
passo que outras nd0?**® Pois bem se poderia perguntar: como é possivel a unidade se uma
alma (a do mundo) deve estar sempre ligada ao corpo, enquanto as almas particulares podem
abandonar seus corpos? Como explicar que uma alma abandone o corpo e outra ndo, ja que se
trata da mesma Alma?**°

Tais questdes parecem retomar o problema exposto no final do segundo capitulo e
desdobra-lo. E preciso conciliar a diversidade entre as almas, que é um fato, com a tese
plotiniana de sua unidade; ¢ necessario dar conta do “um em muitos”. Se a multiplicidade de
almas se resume em uma unica alma, se ha uma unidade subjacente as mdaltiplas almas, como
entender que uma delas se torne a alma do mundo, indagava o final do segundo capitulo. A
solucdo proposta a estas duas novas questdes permitira compreender a transcendéncia da
Alma Hipostase, que, permitindo as diversas manifestacdes das almas individuais, permanece

sempre a mesma, idéntica, Unica e indivisa:

15 11 8¢ oloBNGLC N KpLvoLsH, LETO VOV EKCGTOV.

146 £ grande a distancia entre Plotino e a longa tradicéo aristotélica que se estendeu pelo periodo medieval, cuja
leitura do De Anima, Il considerava haver um Unico intelecto para todos - idéia que sé veio a ser rompida com a
interpretacdo feita por Tomas de Aquino (A unidade do intelecto. Contra os averroistas).

YT v 3 [27] 3, 29-31: braw 8¢ kol Aoyikn fi wuxn, kol obtw Aoyikh d¢ <h> 6An Aéyetat, 10
Aeybuevov pgpog tabtov, AL’ ob puepog EcTort Tov HAoV.

18 Cf. IV 3[27] 4, 1-4.

149 Este exame relaciona-se com as conseqiéncias extraidas da analogia entre almas particulares e o dedo, em IV
3[27] 3, 3-5.

10 cf. 1V 3[27] 4, 4-9.
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[H& muitas dificuldades], a menos, é claro, que se estabeleca a [alma] Unica
por si mesma sem cair no corpo, e que todas <as almas>, a do mundo e as
outras, provenham dela, convivendo umas com as outras, por assim dizer, até
certo ponto e sendo uma Unica alma pelo fato de ndo serem <alma> de coisa
alguma; e que, estando ligadas ao alto por suas extremidades, projetam-se

aqui e ali, como a luz que, logo que alcanca a terra, divide-se entre as casas e
151

ndo é dividida, mas é, apesar de tudo, Unica™".
Na extremidade superior, as almas estdo todas unidas, formando uma unidade,

mas multiplicam-se em manifestaces (tpodpopail), projetando-se em todas as direcdes. O

exemplo da luz ajuda a perceber o aspecto intangivel da alma e sua possibilidade de divisdo
infinita sem a perda de suas caracteristicas de totalidade e unicidade.

Originadas da mesma fonte, provindas do mesmo género, semelhantes em espécie,
alma do mundo e almas particulares diferenciam-se por seu comportamento: a primeira
permanece sempre no alto, sem se voltar para as coisas debaixo, ao contrario de nossas almas,
que t&m um papel a desempenhar com as coisas daqui, necessitadas de cuidados***,

Ao final do capitulo, Plotino propde alguns paralelos para as varias faculdades da
alma: i) a parte inferior da alma do mundo é comparada ao principio organizador de uma
grande arvore ou planta; analogia bastante apropriada, ja que em outros momentos das
Enéadas, Plotino refere-se a esta se¢do da alma do mundo como natureza (¢0G1¢). Trata-se
da faculdade vegetativa, que prové a geracdo e nutricdo dos seres vivos; ii) a parte inferior de
nossa alma é comparada a vermes que vivem numa parte podre da arvore — ou seja, nosso
corpo animado depende, para viver, da faculdade vegetativa; iii) a parte superior de nossa
alma compara-se a um agricultor preocupado com o bem-estar da arvore. Note-se o elevado
estatuto concedido a parte racional das almas individuais, assemelhado ao agricultor
(Yewpydc) cuja preocupacdo diz respeito tanto ao crescimento da arvore (sobre o qual ndo
tem, de fato, poder algum, ja que este depende da faculdade vegetativa, ligada a alma do
mundo) quanto as possiveis ameacas a ela; mas embora cuide da planta, o yewpydg nédo
depende dela para existir (ao contrario dos vermes que ndo poderiam viver sem a arvore).
Quando o0 homem identifica-se com a parte inferior de sua alma, torna-se “escravo” do corpo,

dependente dele para existir (como vermes junto a arvore); mas, se for capaz de viver em

BV 3 [27] 4, 14-21: €1 uf T 1O HEV &V OTNCELEY EQ EQLTOV UT TWIMTOV €1¢ CMOU, €1T' EE
EKELVOL TAG TACAG, THY T€ TOL HAOL KOl TAg AAAAG, LEYPL TVOG OLOV GLVOVCAG <GAANAXLG>
KOl Hioy T Undevdg Twog yiveobot, toig 8¢ mépacw abtav E€nptnuévag [Kal cuvovdoog
AAMNAOLG] TTPOG TO dvw WAL EMPBAALELY, Olov dwTdg H1OM TPOg TN YT LePL{OUEVOL KAT' OLKOLG

Kol ob pepeptopévov, &AL dvtog Evog oLAEY fTTov.
152 1v 3 [27] 4, 22-25.
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conformidade com o nivel superior de sua alma, serd capaz de cuidar do corpo sem
escravizar-se a ele™,

Enquanto a alma humana possui esta dupla possibilidade de acdo, a alma do
mundo age sempre do mesmo modo: jamais desce; organiza toda a natureza sem submeter-se
a esta; permanece em constante contemplagdo do Intelecto, voltada para o superior; em sua
elevada atividade, ndo se rebaixa ao nivel da faculdade propriamente humana da dianoia

154

(pensamento discursivo) ™", a qual, dividindo, permite ao homem afastar-se do alto e voltar-se

155

para as coisas debaixo™. A alma do mundo ndo executa uma conversdo (ETLoTPOdT)) em

direcdo as coisas debaixo. Muitas vezes, Plotino incita-nos a imitarmos esta grande alma. A
raiz dessa atitude encontra-se aqui mesmo: se a alma humana tem a possibilidade de voltar-se
tanto para o alto quanto para baixo, pode bem espelhar-se na alma do mundo e inclinar-se
para cima. Pois a inclinag¢do para baixo significa entregar-se ao que é inferior, ou seja, aquilo
que deveria ser o principio diretor torna-se subserviente ao mais baixo; se, ao contrario,
permanecer orientada para o alto, agindo de maneira semelhante a alma do mundo, comandara
tudo sem ser arrastada. E a este trabalho de conversdo ao alto e de permanéncia em contato
com as realidades superiores que Plotino exorta seu leitor constantemente.

Tendo estabelecido a Alma Hipdstase permanentemente no alto, sem se ligar a
corpos, e as demais almas — particulares e alma do mundo — projetando-se a partir desta Alma
Unica, parecem solucionadas as questdes propostas no quarto capitulo relativas a conciliacéo
entre unidade e multiplicidade das almas. A questdo geral apresentada no final do segundo
capitulo, porém, ainda ndo estd inteiramente resolvida. E por essa razdo que no quinto
capitulo surge o problema da individualidade. Como explicar as diferentes almas, uma para
cada individuo? Seriam, em sua parte inferior, almas de individuos particulares, mas perdendo
essa individualidade na unidade superior? Se for assim, quando o corpo de Sécrates perece, a
alma de Socrates deixa de existir. Ora, ndo é possivel que seja deste modo, responde Plotino,

pois os verdadeiros entes (T, dVTA), entre 0s quais se conta a alma, jamais perecem™®. A

153 Cf. IV 3[27] 4, 26-38.

B4 cf 19 [33] 2, 13-15: pével te Ampayudvweg obthy obk Ek Stowolog Slotkovsa obdE i
dtopBovpévn, AAAG TN €1¢ 10 TPd ALTNG BEQ KATAKOCUOVSO, dLVAUEL Bovpaoth. “<A alma do
mundo> permanece imperturbada, sem governar o corpo pelo pensamento discursivo nem de algum modo
corrigi-lo, mas ordenando-o com um maravilhoso poder por sua contemplagéo daquilo que esté antes dela.”

135 Contudo, sera por meio desta mesma faculdade que o homem tera oportunidade de iniciar o percurso inverso e
voltar-se para o alto.

158 plotino parece acompanhar Parménides, fragmento B 8. 19: madg 8'&v Emert'dmoOAOLT £bV... Sobre a
repercussdo de Parménides em algumas das concepcdes plotinianas, remeto ao estudo de Giannis Stamatellos,
Plotinus and the Presocratics. O autor mostra a influéncia de Parménides refletindo-se na concepc¢ao plotiniana
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verdadeira identidade humana evidencia-se aqui: Sdcrates ndo deixa de existir quando seu
corpo perece. Com efeito, precisamente no momento em que abandona o corpo e toma
contato com a mais pura realidade de sua esséncia, justamente ai Socrates deixaria de existir?

Os intelectos reinem-se numa unidade, mas sem perder cada qual sua alteridade,

sua individualidade™’. E o que ocorre também com as almas, que dependem cada qual de um

158

intelecto, sendo “expressoes” ou “razdes” (16goi)™" mais expandidas destes intelectos, e que

permanecem ligadas ao intelecto por meio daquilo que nelas é menos dividido (i.e, pela parte
intelectiva da alma). A divisdo completa ndo € possivel, de modo que cada alma mantém tanto
a alteridade quanto a identidade, permanecendo uma, e, a0 mesmo tempo, juntamente com as

demais formando uma s6 alma:

Ora, nada dentre 0s entes perece, uma vez que também L&™° os intelectos

ndo desaparecem, reduzidos a um Udnico, porque ndo sdo divididos
corporalmente, mas cada um permanece na alteridade, tendo o mesmo ser
que é. Assim, também as almas, dependentes respectivamente de cada
intelecto, sendo expressdes (16goi) dos intelectos e mais desdobradas do que
aqueles, tendo elas surgido como um grande nlmero a partir de um pequeno
namero, estando unidas ao pequeno numero por meio do mais indivisivel
delas, e ndo sendo capazes de ir até a divisdo total ainda que tenham
desejado dividir-se, mantendo identidade e alteridade, permanecem cada
qual uma e todas em conjunto uma*®’.

de oty como eternidade sem tempo, onde entram em cena as caracteristicas de imutabilidade,
incorruptibilidade e indestrutibilidade do Ser parmenidiano. Também o Um plotiniano poderia encontrar seus
fundamentos no Ser parmenidiano (bem como em outras doutrinas pré-socraticas: a Mdnada dos pitag6ricos teria
influido sobre o conceito de inefabilidade do Um; no légos de Heréaclito, na philia de Empédocles e no Nods de
Anaxagoras, Plotino teria reconhecido sua caracteristica de primeiro principio). Contudo, o filésofo ndo teria
simplesmente acatado estas doutrinas, mas criticado-as por ndo haverem elaborado a distingdo entre a unidade
que contém em si a multiplicidade (¢v TOAAG) e 0 Um absolutamente transcendente e uno. Deste modo, 0s pré-
socraticos teriam misturado os dois primeiros principios plotinianos, o0 Um confundindo-se com o Ser, o que
levou Plotino a aproveitar-se das doutrinas antigas muito mais para sua concep¢do do Intelecto, o qual retine em
si as caracteristicas de unidade e de ser. Neste aspecto, no que diz respeito ao Intelecto e ao Ser, Stamatellos
observa a importancia de Parménides na consideracao plotiniana da identidade entre Ser e Pensamento.

37 Se aqui, em IV 3 [27] 5, 1-9, fica claro que os intelectos individuais ndo perecem no Intelecto Total, em VI 7
[38] 17, 27-33 explicita-se a existéncia de diferencas entre cada um dos intelectos parciais, cada qual possuindo
uma particularidade que lhe confere identidade propria.

158 Armstrong traduz 16goi por “expressions” e Brisson emprega “raisons”.

159 Uma vez que Plotino fregiientemente utiliza o termo Ex€1 como sindnimo de EV T vonT®, optamos por
aplicar letras maitsculas em sua traducdo, como designacdo do mundo inteligivel. Cf. os diversos usos do termo
no verbete kel em Sleeman & Pollet, Lexicon Plotinianum.

160 1\ 3 [27] 5, 5-14: f) AMOAELTAL OLSEY TOV BVTWY* ETEL KAKEL Ol VOEC 0K ATOAOVVTAL, OTL UM
€101 COUATIKOG LEUEPLOUEVOL, E1G EV, AAAAL LEVEL EKOLCTOV EV ETEPOHTNTL EYOV TO aLLTO & ECTY
g€latl. oLTw Tolvur Kol yuyxol edpeéng kad' Ekactov vovv EEnptnuévat, Adyol vaov odoot kol
g€l lynéval paAlov 1| Ekelvol, olov oA £E OALYoL YEVOUEVOL, CUVAGELS T bALYw oboat
QUEPECTEPW EKELVOV EKACT®, Hepllecbar Nidn OeAficacar kol ob duvvduevolr € mav
LEPLOMOD 1€vat, TO TabTov Kol Etepov owlovoal, LEVEL T EKAOTN £V KOl OUOV EV TACOL.
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Cada alma é o 16gos (razéo ou expressao) de um intelecto, expressando-o de modo
mais desdobrado ou expandido. Por ser uma realidade inferior ao Intelecto, originada a partir
deste e menos perfeita que ele, a Alma encontra-se em um estado menos unificado. Assim
como o Intelecto, derivado do Um, é menos perfeito, mais expandido e ndo apresenta a
unidade absoluta que é sua origem, assim também a Alma expressa o Intelecto de maneira
mais desdobrada. A partir da pequena multiplicidade existente no Intelecto, a Alma
desenvolve-se em uma enorme gama de almas — almas, porém, que sempre mantém a unidade
em virtude de sua origem Unica, da qual, por mais que se espalhem e se expandam, nao se
separam.

Neste momento, devemos fazer uma pausa na leitura de nosso tratado para
observarmos mais atentamente de que maneira se pode conceber a multiplicidade de almas e,
ao mesmo tempo, sua unidade. Com efeito, se o tratado IV 9 [8] tratou de afastar a
incredulidade a respeito desta possibilidade, nem por isso esclareceu plenamente como a
existéncia de entidades individuais se coaduna com a unidade essencial dos multiplos entes.
Em outras palavras, ha um “ser Alma”, idéntico em todas as almas e que subjaz & unidade
desta multiplicidade; por outro lado, ha o “ser alma”, infinitamente variado e que dota cada
alma individual de caracterizacdo propria. Como entender esta multiplicidade una? A solucéo
ja estava presente naquele tratado, embora pouco desenvolvida, quando foi apresentada a
analogia com a ciéncia e seus teoremas. Vimos ali a relagdo entre todo e partes expressar-se
através da utilizacdo dos conceitos de ato e poténcia. Em VI 4 [22] 4, o problema é retomado,
buscando-se uma explicacdo convincente para a questdo da unidade e multiplicidade. E nédo se
trata somente de multiplicidade de almas, mas também de intelectos, ja que o proprio
Intelecto é uno e maltiplo®®. Em primeiro lugar, a multiplicidade de almas ndo se deve &
grandeza dos corpos, ja que “mesmo antes dos corpos existirem, elas eram muitas e uma”'%,
Trata-se de uma anterioridade ontologica da alma em relagdo ao corpo que se explica
mediante o conceito de ato: a multiplicidade estad em ato no todo, “pois na [Alma] Total, as
muitas [almas] ja existem, ndo em poténcia, mas cada uma delas em ato” 3, Assim, afasta-se
a idéia de que as almas individuais pudessem existir na Alma Total apenas em poténcia,

aguardando a encarnacdo para se atualizarem. Ao contrario, sdo em ato na Alma Universal e

161 cf. acerca da multiplicidade presente no inteligivel, entre outros, V 4 [7] 2, 7 e ss; VI 7 [38] 8, 17-32. Em |1 4
[12] 5, 28-36, Plotino explica o surgimento da multiplicidade a partir da alteridade: do Um procede a diade
indefinida (matéria inteligivel) que, ao converter-se em direcdo ao Um, estabelece-se como diade definida: o
Intelecto contendo todas as formas e nimeros.

102/ 4 [22] 4, 38-39: AALG. TTPO TAV COUATMY E1VOL KoL TOAAAC KOL HiO.

163 /1 4 [22] 4, 39-40: EV yop T® OAw oft TOAAL 71BN ob Svvduel, &AL’ EvepYEiQ EKATTN:
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ndo devem sua existéncia ao nascimento dos corpos. Por outro lado, a existéncia de varias
almas ndo implica a inexisténcia da alma Unica. Todas as almas — Universal e particulares —
coexistem em ato, “pois elas se distinguem sem se separar ¢ estdo presentes umas as outras
sem se alterarem; com efeito, ndo estdo divididas por limites, assim como ndo <estdo
divididas por limites> as muitas ciéncias em uma alma Unica, e a alma Unica é de um tipo tal
que possui em si mesma todas”.'® Esta coexisténcia entre as almas significa sobretudo
unidade de origem. Como observou Matteo Andolfo, em um sistema “henologico” como o de
Plotino, “a unidade ndo pode jamais ser consequéncia da multiplicidade, e por isso a unidade
dos muitos se realiza mesmo se estes tltimos sio em ato” %, No se trata, portanto, de uma
unidade como “soma” a partir das muitas almas, mas da gera¢do das muitas a partir da unica.
Por sua vez, no dominio do Intelecto também impera a unidade e a
multiplicidade. Ha o Intelecto Universal e os intelectos particulares. Assim como ha almas
particulares e Alma Total, também ali ha Formas inteligiveis particulares e o Intelecto Total,
cada Forma contendo em si, em poténcia, todas as demais. A diferenciagdo interna no
Intelecto deve-se & necesséria presenca de alteridade'®®. L4, porém, a multiplicidade ¢, por
assim dizer, mais compacta, pois, diferentemente da Alma, o Intelecto permanece em
quietude. As Formas encontram-se ai em estado condensado, “como em pensamento, mas em

187 A eternidade esta presente no Intelecto, ou melhor, o

pensamento que ndo ¢ discursivo
Intelecto ¢ a propria eternidade, com a totalidade presente sempre idéntica, “como se todas as
coisas estivessem juntas num ponto sem jamais avancar em escoamento, mas permanecendo
no mesmo em si mesmo e ndo se modificando de modo algum”.*®® Contudo, a partir desta
quietude do Intelecto, de alguma maneira as Formas avangam de modo a fazerem-se presentes
na matéria. Isto se da por meio dos I6goi, principios formativos de todas as coisas, que sdo

“doados” pelo Intelecto: “O Intelecto imovel e quieto produziu todas as coisas, dando algo de

4 VI 4 [22] 4, 42-45: Sitotnoav Yyop oL Slectd®oonl kol TAPESWY  AAAHAAL oLk
AALOTPLWOEICOL: 0L YOop TEPACIY €101 OLWPLOUEVOL, DOTEP 0LOE EMICTNUOL Ol TOAAQL EV
Yoxn ULud, Kol ESTY 1) Lo To1o0tn, MoTe EYEL EV EQLTN TACAG.

165 ANDOLFO, L ‘ipostasi della “Psyche” in Plotino, p. 154-5.

166 Cf. VI 7[38] 13 - 14.

1671 2 [43] 21, 27-28: Eye1 8¢ voUC Qg £V vonoel, vofioel 8¢ ob T kv SieEddw-

168 111 7 [45] 3, 19-21: Clov EV oMuEL® OHOD TEVT®Y BTV Kol 0DToTE €1¢ pLCY TPOLOVTOVY, AAAD
KEvovTog EV T ot &V ot kol ob Un HeTaBAAAOVTOC. ..
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si para a matéria; e este 16gos flui do Intelecto, pois 0 que escoa para fora do Intelecto é o

16gos, e sempre escoa, até que o Intelecto esteja presente nos entes”.'®

17
0, 0

A racionalidade da Alma ¢ recebida como um “trago” (1x,v0og) do Intelecto u

seja, a natureza racional da Alma provém da natureza intelectual do Intelecto, de sorte que 0s
I6goi sdo os proprios inteligiveis existindo ndo mais em si mesmos no Intelecto, mas

171

manifestados na Alma'’*. A Alma é imagem do Intelecto (€uc@v Tic Ectl vov)? e a

comparagdo entre AOyog &vdldBetog (discurso interior, pensamento intimo) e AdYyog
’ : : £o 173 .
TpodoplLko¢ (discurso pronunciado), que aparecera com o0s estéicos ", permite compreender

melhor a Alma como expressdo desdobrada do Intelecto: “assim como um discurso em sua

enunciagdo é uma imagem do discurso na alma, assim também a prépria alma é o discurso do

Intelecto (AOYOg voV) e sua atividade total e a vida que é enviada para estabelecer outra
realidade (€1¢ &AAov boécTOcY).” " Todavia, se o Intelecto doa algo de si, isto se deve

ao fato de ser a Alma uma espécie de receptaculo (dg TO deyOUEVOV) capaz de receber

aquilo que escoa do Intelecto’’”

. Assim, os 16goi sdo recebidos na Alma e constituem sua
esséncia como imagens das Formas presentes no Intelecto.

Relacionando as almas particulares a intelectos particulares, Plotino parece ter
dado conta da questdo do quinto capitulo de nosso tratado. Por que ha diferentes almas, tantas
quantas forem os individuos? Ou melhor, por que ha os individuos? A resposta encontra-se
num nivel superior, na segunda hipostase. Ha almas particulares porque ha intelectos
particulares. Estes intelectos em ato no Intelecto sdo as proprias Formas inteligiveis, que
derivam para as almas na forma de 16goi. Também no Intelecto existe a multiplicidade; as

almas simplesmente expandem essa multiplicidade de Formas presentes na unidade do

169111 2 [47] 2, 15-18: voUg oLy 800G TL EQLTOV €1¢ VANV ATpeutc kol fiouyog o TavTa.
€lpydleto obtog 8¢ O AOYOg £k VOU PLELG. TO YOp ATOppEOV EK VoL AOYOG, Kol Alel ATOPPEL,
Ewg &v ) mapwv Ev toig ool vove.

170 cf V1 7[38] 17, 37-39.

1 cf v 8[31] 3, 7-8.

172\ 111013, 7.

173 Cf. SVF 11135.

174 v 1 [10] 3, 7-9: Glov AdYog b EV mPodopd <KWV Tig ESTL> AOYOL ToD EV Wy T, obTtw Tol Kol
o LT AOYOg VoL Kol 1) Tasa EvEpyela kol iy potetail {wry €1g dAlov brboTacLY:

175 cf v 1[10] 3, 22-23.
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Intelecto’’®. Em 1V 8 [6] 3, Plotino oferece uma explicacdo mais detalhada a respeito da alma

humana (epl thg &vBpwmeiag Yy ng) e suas multiplas manifestacdes:

Uma vez que o Intelecto Universal esta todo e inteiro no lugar da inteleccéo,
que chamamos de mundo inteligivel, e uma vez que também estdo
compreendidos nele as poténcias intelectivas e os intelectos individuais —
pois ele ndo é apenas um, mas um e muitos — era preciso haver também
muitas almas e uma Unica, e que da Unica partissem as muitas almas
diferentes, como espécies provindas de um Unico género, umas melhores,
outras piores, algumas mais intelectuais, outras inferiores nesta atividade.
Pois 14 no Intelecto ha, por um lado, o Intelecto que contém os demais em
poténcia como um grande ser vivo, e, por outro lado, os intelectos
individuais em ato, os quais o outro [i.e., 0 Intelecto Universal] contém em
poténcia.*’”’

Com a divisdo entre género e espécies, todas as almas ficam englobadas num
Unico género, de sorte que as almas individuais pertencem todas ao género Alma. Suas
diferencas devem-se a sua capacidade de atualizacdo do Intelecto. A Alma Universal atualiza
o Intelecto Universal (sem, contudo, tornar-se idéntica a ele, pois, procedendo dele, é-lhe
hierarquicamente inferior). As almas individuais, por sua vez, atualizam os intelectos parciais.
A alma do mundo deve atualizar o Intelecto Universal, porém difere da Alma Universal que
permanece em si mesma sem qualquer relagdo com o corpo; assim, também a alma do mundo
tem como origem a Alma Universal.

Finalmente, o caminho parece limpo para resolver a questdo proposta no final do
segundo capitulo, retomada agora no sexto capitulo: dado que nossa alma é de forma ou

espécie semelhante (opoe1dng) a da alma do mundo, e dado que cada alma individual ja

178

contém tudo, isto €, ja contém todas as razdes (l6goi) deste mundo™'", por que coube a alma

do mundo fazer o universo, e ndo as almas individuais? Por que aquela ficou encarregada de

178 Dai a concluir e afirmar que h4 Formas ou Idéias de cada individuo parece ser um simples passo. Eis, porém,
questdo bastante espinhosa que tem mobilizado varios estudiosos e na qual ndo ha espacgo aqui para adentrarmos.
A doutrina da existéncia de Formas dos individuos é apresentada em V 7 [18]. Cf. BLUMENTHAL, “Did
Plotinus believe in Ideas of Individuals?, Phronesis 11 (1966), 61-80; ARMSTRONG, “Form, Individual and
Person in Plotinus”, Dionysius 1 (1977), 49-68 (=Plotinian and Christian Studies, London, 1979, XX).

Y77 1v 8 [6] 3, 6-16: dYTOC TOLVLY TOVTOC VOU EV 1M THE VONCEME TOT® HAOL Te Kol Towtde, dv 3
KOCUOV vonTov TIBEUEBo, dVTwY 8¢ KAl TMOV EV TOUTW TEPLEXOUEVWY VOEPOV SLVAUEMY KOl
VoWV TV KABEKAOTO - oL yap €lg Hoévog, AAA' €1g kol TOAAOL - TOAAGG EJEL KOl WuxAg KOl
pilaw €lvat, Kal &k TNng MIAG TAG TOAAGG Olodpdpovg, ddOTEp EK YEVOLG EVOG €101 T UEV
AUELV®, TO. OE X ELPW, VOEPMTEPQL, TO &' NTTOV EVEPYELQ TOLOVTA. KL YOP EKEL EV T V@ TO UEV
VOVG TEPLEX WY OQUVAUEL TAAAQ Olov Lwov peya, To 8¢ Evepyeia EKaoToV, & SUVAEL TEPLELYE
Bd.tepov:

178 Cf. v 7 [18] 1, 10: “ora, n6s afirmamos que tudo aquilo que o mundo contém de razées, cada alma também
contém.”
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produzir e administrar o Todo e a estas coube apenas o governo de uma pequena porcao deste
Todo?'”® Ora, embora sejam de espécie semelhante, Plotino responde, ha de fato uma
diferenca entre as almas, pois a alma do mundo ndo se separou da Alma Total, mas
permanece junto a ela, ao contrario das demais almas que vém habitar corpos preparados para
elas por sua “alma irma”**°. E ainda que as almas particulares fossem capazes de produzir o
universo, o fato é que a alma do mundo tomou a dianteira™®'. Porém, a razdo pela qual esta é
responsavel pela producdo do universo parece ser, de fato, sua maior poténcia, ja que as almas
que se inclinam para o alto, como é o seu caso, sdo mais potentes. Com efeito, se sua
contemplacdo é do Intelecto Total'® e se a producdo nido se separa da contemplagdo™®, é
evidente que a alma que contempla o Todo deve produzir tudo. Por estar firmemente ancorada
no alto, a alma do mundo ndo é afetada pela sua producdo e pode produzir com muita

facilidade®.

Ha uma diferenca de comportamento entre as almas: a alma do mundo,
“permanecendo em si mesma, produz, e as coisas produzidas dirigem-se a ela, mas as almas
particulares vao elas mesmas para as coisas.”*®® As almas particulares dirigem-se para as
profundezas (€1¢ BABoc), & matéria. E preciso deixar claro, porém, que nio é a alma inteira
que mergulha no inferior, mas apenas uma parte dela; aquilo que nelas é multiplo — ou seja, a
razdo discursiva (dianoia) e as poténcias inferiores da alma - é passivel de ser arrastado para
baixo. A poténcia intelectiva, porém, permanece sempre voltada para o alto. Por isso, de
acordo com seu grau de afastamento do inteligivel, as almas podem ser ditas de segundo ou de
terceiro nivel, como sustenta Platio no Timeu 41d7. E o que ocorre também entre nos,
homens, que, embora possuindo todos as mesmas poténcias, néo as utilizamos igualmente®®.
Conforme a direcdo de nosso olhar, estabelecemos nossa propria estatura e alcance. O sexto
capitulo encerra-se com uma divisdo tripartite do homem: i) os que se unem ao Alto; ii) 0s

que chegam perto; iii) 0s menos dispostos a unido. Unir-se ao Alto significa utilizar a primeira

19 ¢cf. 1v 3[27] 6, 1-8.

180 0 termo “alma irma” (&ASeAOM Woy 1) é literalmente utilizado (IV 3 [27] 6, 13). E esta irma que proporciona
0S COrpos, ou seja, da a vida vegetativa aos embrides que, ao nascerem, se ligardo as almas particulares. Cf. 11 9
[33] 18, 14-17. Cf. a explicacdo de Porfirio em A Gauros. Sur | maniére dont I"'embryon recoit I"ame.

181 Cf. 1V 3[27] 6, 11-20

182 Cf. IV 3 [27] 6, 15-16: “<A alma do mundo> olha para o Intelecto Total, mas <as almas particulares> olham
mais para seus proprios intelectos parciais.” (ECTL 0& KOl TNV UEV TPdg TOV OAOV VoLV 181V, Tag O
UAALOV TPOG TOVG QLTWY TOVG EV UEPEL).

182 Sobre a indissociabilidade entre contemplagao e produgéo, cf. 111 8 [30], em particular cap. 4.

184 Sobre a produgdo feita sem esforco, cf. IV 8 [6] 2, 28 e 4, 7-9.

185 1v 3 [27] 6, 24-5: uévovoa, obv Ev oLt TTOLEL TPos1ovTwY, ot 8¢ abtal mposhABov. (traducdo de

Armstrong).
186 Cf. 1V 3 [27] 6, 26-35.
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poténcia da alma, a inteleccdo (ndesis), alcangando a unido com o Intelecto e divinizando-se.
Outros ndo se alcam tanto, ficando proximos do Intelecto; neste caso, fazem uso da segunda
poténcia, a razdo. Finalmente, ha aqueles que se apegam a parte irracional da alma, fazendo
simplesmente uso da terceira poténcia, ligada & animalidade™®’.

Vimos que o segundo capitulo respondeu ao primeiro argumento antagonista;
observamos também que desde o terceiro até o sexto capitulo tratou-se de refutar o quarto
argumento. No sétimo capitulo, Plotino dard conta do segundo, do terceiro e do quinto
argumentos. O segundo argumento sustenta que nossas almas séo partes da alma do mundo,
enxergando como testemunho disso o Filebo 30a. Com efeito, Socrates defende ali que nosso
corpo tem uma alma e pergunta a Protarco onde o corpo a teria obtido, “a menos que o corpo
do universo tivesse uma alma, ja que aquele corpo possui 0s mesmos elementos que 0s
nossos, s6 que em tudo superior™®. Plotino, porém, explica o sentido em que se deve
entender tal passagem, onde o interesse de Platdo centra-se em mostrar que o mundo é dotado
de uma alma e, para demonstra-lo, afirma que até mesmo nds, cujos corpos sdo partes do
corpo do mundo, somos dotados de alma; como, entdo, ndo seria também dotado de alma o
corpo total do mundo? Entretanto, o ponto de vista platénico esta bem mais claro no trecho do
Timeu ao qual Plotino remete: ... retomou a cratera em que antes misturara ¢ fundira a alma
do mundo e nela deitou o que sobrara dos primeiros ingredientes, misturando-os quase da
mesma maneira, porém sem que estes tivessem a pureza originaria; ficaram dois ou trés graus
abaixo™'®,

A exegese deste passo do Timeu interessa-nos especialmente ja que é este o
alicerce central que serve de fundamento a sustentacdo da fraternidade entre as almas.
Recuemos um pouco e observemos o momento em que se fala da criagdo do mundo; em
primeiro lugar, sdo criadas as almas dos deuses imortais, ai compreendidos o0s astros, sempre
visiveis, e outros deuses “que se mostram apenas quando desejam”. Nascem diretamente do
Demiurgo e sdo impereciveis na medida em que sdo sustentados pela vontade de seu
criador'®. Em seguida, os deuses recebem a incumbéncia de exercerem o papel de artifices

dos seres mortais, ja que se estes nascessem diretamente do Demiurgo tornar-se-iam

187 Estes trés graus sio apresentados também em V1 7 [38] 9, 18-22.
188 PLATAOQ, Filebo, 30 a5-6.
%9 PLATAO, Timeu, 41 d4-7.

190 05 lagos que os constituem sdo indissol(iveis porque gerados diretamente pelo Demiurgo. Na verdade, uma
vez que foram ligados, também poderiam ser desligados; porém, ainda que ndo sejam essencialmente imortais
nem indissoliveis, 0 Demiurgo garante-lhes a indissolubilidade em virtude do lago potente instaurado pela sua
vontade. Cf. Timeu, 41 a- b.
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semelhantes aos deuses em imortalidade. Uma parte, entretanto, divina e imortal, é semeada
diretamente pelo Demiurgo, cabendo aos deuses produzir as partes mortais e perfazer a

ligacdo entre estas e aquela imortal. Vejamos as ordens dadas pelo Demiurgo aos deuses:

Se estas <espécies mortais> nascessem e participassem da vida através de
mim, igualar-se-iam aos deuses. Entdo, para que sejam mortais e para que
este Todo seja realmente todo, dedicai-vos, conforme a vossa natureza, a
confecgdo dos seres vivos, imitando a minha poténcia utilizada na vossa
geracdo. E quanto aquela parte deles que convenha ter o mesmo nome dos
imortais, que é dita divina e que governa os que entre eles desejam sempre
seguir a justica e a vos, eu darei 0 sémen e o principio. Quanto ao resto, vos,
entrelagando o mortal ao imortal, perfazei e gerai seres vivos e, dando-lhes
nutricdo, fazei-os crescer e, a0 morrerem, recebei-os novamente.

Os seres mortais capazes e desejosos de seguir a justica sdo 0s seres humanos. A
estes é concedida diretamente pelo Demiurgo uma centelha imortal. Nesta parte divina,
homens e deuses assemelham-se por possuirem todos eles 0 mesmo criador. E, pois, 0 mesmo
Demiurgo que compora as almas individuais, na mesma cratera em que anteriormente
compusera a alma do universo. Os ingredientes utilizados na segunda mistura, porém, ndo séo
tdo puros quanto os utilizados na composicdo anterior. A seguir, dividindo a mistura,
designou um astro para cada uma das almas particulares.**

Infelizmente, Plotino ndo se aprofunda no exame deste passo, simplesmente
remetendo a este momento do Timeu. Em 11 1 [40] 5, porém, encontraremos sua exegese. Para
explicar a razdo pela qual os astros sdo impereciveis, ao contrario dos seres vivos, resume esta
passagem: “ora, diz Platdo, [os corpos celestes] sdo engendrados por Deus, mas 0S seres Vivos

daqui originam-se dos deuses engendrados por Ele; e néo é licito™

que as coisas engendradas
por Ele perecam.”®* A partir daf, Plotino passa & sua interpretacéo: “isto significa que a alma

celeste e também as nossas almas sdo imediatamente seguintes ao Demiurgo; a partir da alma

191 Timeu 41 ¢2-d2: 81 Epov 8¢ TobTo YEVOUEVD KOl Blov peTacyOvTa. Beoic od ot &v- ‘wa obv
Brntd te fi 16 1€ AV TOde bvtwg Amav 1), TepmechHe Katd GO LUELG EML Y TV {Hwv
dnuiovpyloy, ULLOVUEVOL THY EUNY SOVOULY TEpL TNV LUETEPAV YEVESLY. Kol KOO doov UE
o LTOV ABAVATOLG OULWOVVLIOY E1Val TPOCHKEL, 1oV AEYOUEVOY NYEUOVOLY TE EV albTOlg TV el
dikn kol LUV EBeLdVTOV EmMecOal, onelpag Kol LIAPEAUEVOG EYW Tapadwow: TO de AOLTOV
Luele, dbavdtw BvnTov Tpocudaivovteg, amepydleche {ma kol yevvate Tpodny Te d1dOVTEG
abEdvete kol OO1vovTOL TAALY dEYECOE.

192 Cf. Timeu 41 d.

198 57lezék (Platone e Aristotele nella dottrina Del Nous di Plotino, p. 260) nota uma relagdo entre o
impedimento exposto aqui (ob Bepitdov dBe1pecOo) e a impossibilidade de se arrastar para baixo toda a alma,
afirmada em 11 9 [33] 2, 9. Cf. p.16-17 desta dissertagéo.

19411 1 [40] 5, 2-5: f, dnoiv O TIAdTwY, o UEV TTopd BE0D YeyEVTTaL, 1o &' EvtatBa, (Mo Toupa
TV YEVOUEVWV TIop' ahToL Be@v: yevoueva, 8¢ o' Ekelvov ob Bepitov dbeipechot.
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celeste, avanga uma imagem dela e como que escoa das coisas do alto e produz os seres vivos
sobre a terra.”® A “imagem” (ivSaduc) da alma é termo ja inserido pela exegese
plotiniana, uma vez que ndo aparece no texto platdnico. Nao &, pois, a propria alma celeste,
segundo Plotino, quem produz os seres vivos, mas uma imagem desta alma. Eis ai, alids, mais
um termo ndo utilizado por Platdo: alma celeste (wuy1 obpavia). A que alma Plotino se

refere com esta designagdo: a Alma Total ou & alma do mundo? Parece ser a alma do mundo,
visto afirmar uma igualdade origindria entre nossas almas e a celeste: ambas derivam
diretamente do Demiurgo. Mas quem é o Demiurgo: o Intelecto ou a Alma Hipdstase? Em
outro lugar, Plotino interpreta o demiurgo platénico como o Intelecto™®. Se isto for valido
aqui, entdo teremos a alma celeste (ou alma do mundo) e as nossas almas derivadas
diretamente do Intelecto. Trata-se de um trecho bastante delicado e de dificil solucéo, pois, no
caso de encararmos o Demiurgo como o Intelecto — possibilidade textualmente presente em
Plotino -, estara descartada a presenca ou mesmo a necessidade da Alma Hipostase. Nao se
deve esquecer, entretanto, que o vocabulario da processdo é bastante presente aqui, com a
utilizagdo de termos como “avanga”, “flui” e “imagem”. Como, entdo, descartar a ordem
processional e afirmar uma derivacdo imediata das almas particulares junto ao Intelecto?
Sabemos ja& que, neste eterno fluxo processional, em primeiro lugar origina-se a ‘“alma
primeira”, que se define como Alma Total ao contemplar os contetidos do Intelecto™’. Ora,
Plotino afirma aqui que “a alma celeste e também as nossas almas sdo imediatamente
seguintes ao Demiurgo”. Se ¢ assim, o Demiurgo tera de ser, ao menos neste caso, a Alma
Hipdstase.

Deixemos de lado este problema e voltemo-nos aos ganhos efetivamente obtidos
até aqui: as almas individuais equiparam-se a alma do mundo quanto a sua origem divina; a
imagem desta Gltima avanca e produz os seres vivos. Continuando sua exegese, Plotino
considerara esta imagem da alma também como alma - “uma espécie de alma”, “um tipo de

alma” (yuyxm towrdTN) — que, embora procure imitar a superior, ndo é plenamente capaz

disto, em virtude dos corpos com 0s quais opera, bem como pelo seu préprio local de

19511 1 [40] 5, 5-9: ToUTO 8¢ TOLTOV TM EGEENC UEV T® Snuiovpyw €lvat THY Yoy Ty obpaviva,
Kol Tag uetépag 8¢ Amod 3¢ tng obpaviog wdaAua abTng 1OV Kol olov ATOppEOY ATO TMV
dvw 1o EmL yng Lo TotEw.

19 Cf. v 1 [10 8, 5-6: dnuiovpydg Yap d vovg abtw: ToLTOV 8¢ dNol TNV YuYHVY TOLEWY £V 1M
KpaTnpl EKelvw. “Pois, para ele [Platio], o Intelecto é demiurgo; e ele afirma que este faz a alma naquela
cratera.”

197 Cf. p. 40 desta dissertacao.
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operacdo. Esta “espécie de alma” ¢ a “natureza”, parte inferior da alma do mundo. Vejamos

agora o que diz respeito as almas individuais:

Mas nés fomos plasmados pela alma doada pelos deuses no céu e pelo
préprio céu, e por esta alma <doada pelos deuses> temos comércio com 0s
COrpos; pois a outra alma, pela qual nds <somos nés>, é causa do nosso bem-
estar, ndo do nosso ser. Com efeito, ela vem quando o corpo ja foi gerado,
contribuindo pouco para o nosso ser pelo raciocinio.'*®

Pela parte inferior da alma do mundo, constitui-se o0 corpo animado, que € um
composto de corpo e alma inferior ou imagem de alma. O homem, porém, é dotado também
de uma alma doada “pelo proprio céu”, pelo Demiurgo; esta ¢ a alma intelectiva, que
permanece em contemplacéo do Intelecto. Esta ndo desce, ndo entra em contato com o corpo e
permanece no inteligivel.

Todo este passo do Timeu estd implicado no argumento de Plotino para rebater
seus opositores no tratado IV 3 [27]. Fica evidente aqui a relacdo de fraternidade entre as
almas: a alma do mundo teria surgido em primeiro lugar, a partir de uma mistura de
ingredientes puros; posteriormente nascem as almas individuais, como irméas da primeira, mas
elaboradas com ingredientes inferiores em pureza. Se Platdo quisesse dizer que as almas
particulares provém da alma do mundo, néo teria utilizado a imagem da fusdo na mesma
cratera™®.

Retomemos a leitura de nosso tratado IV 3. Rebatido o segundo argumento, o
filosofo enfrenta a quinta objecdo, a qual invoca a afirmacdo do Fedro 246 b6 de que “toda
alma cuida de tudo que ¢ sem alma”. E de fato, concorda Plotino, quem sendo a alma poderia
administrar e produzir o corpo? Mas isso € da natureza de qualquer alma. A alma do mundo,
porém, dirige tudo sem descer, ao contrario das outras almas, que “perderam as asas”?%. A
mitica distincdo platonica entre almas aladas e almas caidas por terem perdido as asas serve
bem para Plotino diferenciar alma do mundo e almas particulares. E interessante observar
como a exegese do texto platbnico também neste caso serve ao propoésito de Plotino para
estabelecer o modo de operacdo das almas. J& vimos no Timeu como a alma do mundo é

elaborada com elementos puros, enquanto as almas individuais possuem elementos inferiores

19811 1 [40] 5, 18-23: Muglg 8¢ mAacOBEVTEG LIS ThE S18ouévng TP TMY EV obpav®d Be®dvy Wuyxng

Kol ahToL TOL 0LPAVOL KT EKEWWNY Kol CUVECWEY TOLG COUACIY: 1) Yap AAAN Wuxn, ko' v
Nuelg, tov b €lvat, ob 1oV €lvat attia. §1dn YoUV ToL CWOUATOG EPYETAL YEVOUEVOL ULIKPO. EK
AOYLoUOV TTPOG TO E1Val CUVEKACUPOVOUEYT).

199.¢f. 1V 3[27] 7, 1-12.

200 cf. PLATAO, Fedro, 246 b7-c2
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em sua composicao. Isso tera repercussdes no modo como as almas se comportam. No Fedro
246 a7-b3, aparece distingdo semelhante: a alma € comparada a uma biga alada; somente 0s
carros dos deuses sdo compostos por aurigas e cavalos todos eles bons; nos demais carros,
ocorre uma mistura. As bigas dos homens sdo compostas cada qual por um auriga com dois
cavalos, um deles belo, bom e de boa estirpe, enquanto o outro cavalo é exatamente o0 oposto.
Por esse motivo, a conducdo deste carro é feita com bastante dificuldade.

Os ingredientes — cavalos e auriga - da composicdo das almas dos deuses sao
perfeitos, ao contrario das almas humanas. Tanto no Timeu quanto no Fedro, verifica-se uma
inferioridade das almas humanas em relacéo as divinas. Plotino, porém, atenua esta diferenca,
ja que sua doutrina ndo afirma qualquer diferenca ontoldgica entre as almas. Alma do mundo
e almas individuais diferenciam-se por seu modo de operacdo. A propria interpretacdo dos
textos platonicos caminha nesta direcdo. A pureza da alma do mundo, constituida de bons

cavalos e auriga, permite que este governe facilmente seu carro, diz o mito. Plotino afirmard,

pois, que o governo do universo efetuado pela alma do mundo é “sem esfor¢o” (&movoc)”®.

Mas a forma de governo praticada pela alma do mundo é uma possibilidade também para a
alma humana. A parte ndo descida de nossas almas responderia por essa capacidade de
contemplacdo ininterrupta das realidades inteligiveis. Se as almas individuais governam os
corpos com esforco, isso se deve ndo a algum “defeito” intrinseco das almas, mas dos corpos
que estas dirigem. Ha uma diferenca de estatuto entre os governados®®. E inevitavel que as
almas individuais mergulhem no mundo sensivel para que possam controlar 0s corpos
pereciveis e sujeitos a desagregacdo, assaltados por forcas externas e sempre exigentes de
cuidados. Por isso, elas ndo se mantém eternamente no alto, mas suas partes médias sao

203 Ao examinarmos a natureza da alma, ficara

compelidas a descer para cuidar dos corpos
claro qual seja esta parte média da alma. Por ora, adiantemos tratar-se da parte racional, da
faculdade dianoética. A alma do mundo, por sua vez, governa o corpo perfeito do universo,
completo, auto-suficiente, imperecivel e em constante harmonia. Como nada ha fora do Todo,
este ndo é perturbado por intrusdes e, portanto, sua governante ndo tem necessidade de descer.
Mas o arranjo das duas espécies de alma é semelhante?®. Ambas apresentam as mesmas

capacidades, € o que nos mostra IV 7 [2] 12: “pois cada uma delas € principio de movimento e

201 Cf, 11 1 [40] 4, 31.

22 cf. 1V 8[6] 2; IV 3[27] 12.

208 Cf. IV 3[27] 12, 6-8.

2% Cf. 111 4 [15] 6, 21-23: yp7) YO.p ClecBol Kol KOCUOV €lvail EV Th Yoy T Hudvy un pévov vontdv,
AALQ KOl YLXNG TNG KOCHOL buoeldn didBeciy: “Pois deve-se pensar que também na nossa alma ha
um universo, ndo apenas inteligivel, mas também uma disposi¢do de espécie semelhante a da alma do universo.”
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cada uma delas vive por si mesma e estd em contato com as mesmas coisas pelo mesmo meio,
inteligindo as coisas no céu e as que estdo além do céu e buscando tudo o que é substancial e
ascendendo até o primeiro principio.”®®> H& uma identidade de estatuto entre as almas: ambas
contemplam o Intelecto e utilizam os mesmo meios para isso, qual seja, a parte ndo descida da
alma, e é por ai mesmo que sdo capazes de elevar-se ndo apenas até o Intelecto, mas até o
Um. Ambas sdo principio de movimento e, portanto, ambas cuidardo do universo. E assim
que Plotino respondera ao argumento adversario extraido do Fedro, segundo o qual “toda
alma cuida de tudo que é sem alma”. As duas espécies de alma governam o mundo, a alma do
mundo permanecendo no alto, as almas individuais descendo para dirigir 0s corpos, sempre
mantendo, contudo, algo fora do corpo.”®®

A perfeicdo da alma consiste em continuar possuindo asas e governar tudo do alto,
sem descer. As almas humanas, porém, descem para governar 0S COrpos € nesse sentido
perdem a perfeicdo. De todo modo, porém, é sempre a alma a cuidar e reger o corpo, seja
entregando-se a ele, como fazem as almas caidas, seja mantendo-se elevada, qual a alma do

mundo®”’

. A exegese do mito platdnico das almas aladas permeia toda a obra de Plotino para
explicar, por um lado, a perfei¢do da alma do mundo e, por outro, a queda das almas. Deve-se
notar, porém, que a imperfeicdo das almas individuais ndo se deve a auséncia de algum
elemento, como poderia parecer a partir de uma leitura rapida do texto platonico. A auséncia
das asas ndo significa um defeito essencial das almas, mas deve-se, ao contrario, a elementos
estranhos que se acrescentaram a elas. Vejamos um passo das Enéadas em que isto €
elucidado: em | 8 [51] 14, Plotino investiga sobre a causa da fraqueza da alma e observa que
esta sO estd presente em almas “completamente separadas ou nas que estdo na matéria ou em
ambas™?®. Se é assim, todas as almas apartadas da matéria sdo puras, aladas e perfeitas, diz
Plotino citando Fedro, ficando a fraqueza relegada as almas que perderam as asas, quais
sejam, as que sao impuras. A fraqueza ndo se deve, porém, a uma privacao, mas a presenca de

algo hostil e alheio a alma, de sorte que a impureza da alma surge por seu comeércio com a

2021y 7 [2] 12, 6-8: &px N TE YOp KWHCEMG EKATEPAL, KOl (T TTop' albThg Exatépal, Kol TV oty

T ALTO EGATTETOL VOOVOA TA TE EV T® 0LPAV® Td TE 0LPAVOL ETEKELVAL KAl TTAY O ECTL KAT
obolaw {ntovoo Kol HEXPL TNG TPWTNG APX NG AVABALVOVOAL.
206 Em 1V 7 [2] 13, capitulo que, como notou Szlezék (Platone e Aristotele nella dottrina Del Nous di Plotino, p.

238), é baseado no Fedro 246 b6-c2, é possivel observar de que modo cada uma das espécies de alma cuida do
universo.

27 cf. |V 3[27] 7, 13-20.
208 | 8 [51] 14, 17-19: &wdykn 87 T oty &cBévelaw Yoy g B Ev Toig X wplotaic TovTeAde
] &V 10lg EvOAOLG ) EV AdoTEPOLLG ETVaLL.
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matéria. Serd preciso, pois, que as almas individuais tratem de purificar-se para que retomem
sua verdadeira condicdo, perfeita e divina.

Finalmente, Plotino ataca o terceiro argumento®”

, segundo o qual a influéncia da
rotacdo cosmica sobre nossas almas seria indicio de nossa origem na alma do mundo. Ora,
responde o fildsofo, esta influéncia nada prova, ja que a alma também absorve outras
influéncias, oriundas dos lugares, &guas, ar, cidades e compleigdo corporal. Chama a atengéo
do leitor que o defensor da incorporalidade da alma aceite influéncias materiais sobre esta.
Contudo, o que é preciso notar é que Plotino fala aqui da parte inferior da alma, que se
imiscui com o corpo. Na medida em que temos corpos informados pela natureza, nesta
medida recebemos influéncias externas, mas ndo somos “nds”’ como alma individual e
racional que sofremos influéncias e sim nossos corpos, 0s compostos. E verdade que algo de
nos provem da alma do mundo (ou ndo poderiamos viver neste mundo); ha, porém, uma outra
alma em nds que se opde as influéncias exteriores. E é essa sua capacidade de resisténcia que

mostra tratar-se de outra alma®*°

|211.

. Quem sofre afeccBes € o composto; a outra alma em nds é
impassive

Este argumento “astrologico” traz graves conseqiiéncias para a autonomia das
almas e precisa ser combatido por Plotino. A resposta bastante expedita emitida aqui resume
todo um tratado, “Sobre o Destino” (III 1 [3]), de que trataremos no proéximo capitulo.

212 retoma

Respondidos os argumentos dos adversarios, o inicio do oitavo capitulo
a questdo da diversidade entre as almas, surgida nos capitulos quinto e sexto. Como explicar
as diferencas entre as almas? Plotino identifica quatro causas destas diferencas: 0s corpos, 0s
caracteres, 0 uso que fazem da razdo discursiva e as vidas anteriores. E neste ponto que

Blumenthal®'®

acusa uma incoeréncia na doutrina plotiniana da alma. Como pode o corpo,
ontologicamente inferior a alma, criado por ela, determinar-lhe diferencas? A solucdo do
problema, porém, parece residir no proprio texto, pois logo em seguida Plotino mostra que as
almas sdo e tornam-se aquilo que olham. Neste sentido, o corpo é capaz, sim, de produzir
diferencas nas almas, ndo por algum poder que Ihe seja intrinseco, mas pelo olhar que a alma

Ihe dirige.

29 cf, |V 3[27] 7, 20-31.

219 sobre a capacidade de resisténcia da alma, cf. 1111 [3] 8.

2L Cf. 111 6 [26] sobre a impassibilidade da alma.

22 ¢f. 1V 3[27] 8, 1-17.

213 Cf. “Soul, World-Soul and Individual Souls in Plotinus”, p. 60.
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Todas <as almas> sdo tudo, mas cada qual segundo o que esta ativo nela;
isto é, uma devido ao fato de unificar-se em ato, outra por estar em
conhecimento, outra por estar em desejo, e pelo fato de almas diferentes
olharem coisas diferentes e serem e tornarem-se aquilo que olham; e a
plenitude e completude para as almas ndo é a mesma para todas.?*

Todas as almas possuem a poténcia de tornarem-se todas as coisas, mas diferem
pela acdo, diferem pelos objetos para os quais olham. Compreende-se assim que as diferengas
apontadas entre as almas resumem-se a seus modos de acdo: 0s corpos causam diferencas
conforme a inclinacdo da alma em sua direcdo; o carater da alma diz respeito a forma como a
alma se comporta, pois algumas tém maior tendéncia a contemplar o inteligivel, outras
conduzem-se racionalmente, outras deixam-se levar pelos desejos; o uso da razdo discursiva
também representa diversos modos de acdo da alma, pois algumas utilizam-na com o intuito
de elevarem-se acima dela e unirem-se ao Intelecto, enquanto outras pautam sua vida pela
racionalidade, e outras ainda utilizam a raz&o discursiva com a finalidade de realizar seus
desejos corporais. Quanto as vidas anteriores, Plotino € bastante laconico e encontramos
poucas explicacdes sobre o assunto, mas parece ser possivel supor que, conforme o modo
como as almas se conduzem em suas vidas, assim também estabelecem seus caracteres,
criando habitos que prosseguirdo em outras vidas.

A influéncia dos hébitos, isto é, dos modos de conduta da alma, é mais evidente
no tratado 1V 8 [6], quando, no quarto capitulo, o fildsofo trata da descida das almas humanas.
Em primeiro lugar, nota o elevado posto ocupado por elas quando ndo se vinculam a corpos,
livres de perturbacdes ao permanecerem junto & Alma Total no inteligivel®®. Em seguida,

descreve o0 processo da descida em passagem téo rica que vale a pena ser citada:

241V 3[27] 8, 12-17: ... kOl OTL TAVTO TACAL, KOTA 8¢ 1O Evepyfioaw Ev obth £kdoTn: To0T0 &
T TNHY UEV EVOVoBAL EVEPYELQ, TNV 08 EV YVMCEL <€Elvait>, TNV O0& &V OpEEEL, KOl EV T® GAATY
Ao BAETEWY Kol dmep PAEMEL €lvol Kol YiyvecOBot: kol 1O TANPEG 88 TUG WYLXOAIE KOl
TEAELOV Oy L TODLTOV TACALG,.

215 Cf. IV 8 [6] 4, 5-6: &mAUOVAC UEV €lvail LETA THE OANG pevoboag £V T vont®. Veja-se aqui a
dificuldade que os intérpretes ainda manifestam com o uso dos conceitos “alma do mundo” e “Alma Total”. O
texto aqui fala da permanéncia das almas individuais junto a “total” (Thg SAmC), ou seja, & Alma Universal,
Hipostase. Os tradutores em geral, até onde pudemos notar, traduzem corretamente o trecho utilizando o termo
“Alma Total” ou “Alma Universal”. A despeito disso, Fronterotta (Traité 10 (V,1), “Notice”, p. 139, ed.
Flammarion), ao comentar este passo ndo parece manifestar clareza acerca do que seja esta OAM Yoy,
afirmando: “a Alma se afasta do Intelecto para vir ocupar-se do mundo sensivel em seu conjunto sob a forma de
alma do mundo, assim como as almas individuais se afastam da alma do mundo para descer nos corpos
particulares, em razdo de sua vontade ‘de estarem consigo mesmas’, e, portanto, de seu audacioso desejo de
autonomia e de independéncia em relacdo ao principio que as engendrou.” O autor confunde Alma Total com
alma do mundo, considerando esta como principio gerador das almas individuais. Nada mais distante da leitura
que acabamos de fazer do tratado 1V 3 [27].
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Mas elas mudam do Todo para serem parte e pertencerem a si mesmas e, por
assim dizer, cansando-se de estarem com a outra, retiram-se cada qual para
si mesma. Quando faz isto durante algum tempo, escapando do Todo e
abandonando-o com a separagao, e nao olha para o inteligivel, ao tornar-se
parte, isola-se, enfraquece, ocupa-se de muitas coisas...**®

E digno de nota o verbo utilizado para a modificacdo sofrida pelas almas:
petaBaAAev. Seu primeiro sentido é de uma mudancga de lado, de um virar-se para outro
lado, deslocar-se, ir de um lugar para outro. A partir dai decorrem, entre outros, os sentidos de
transformar-se, mudar, assumir um estado diferente e até mesmo alterar o carater e os habitos.
Todas estas significacOes estdo implicadas nesta petdBocig da alma individual. O primeiro

momento da mudanca deve-se a uma “virada” da alma que responde por uma modificagdo em
seu olhar. Em seguida, nota-se um desejo de parcialidade, isto é, as almas, ao se voltarem para
a parte, desejam ser esta parte, desejam o isolamento. A separacdo do Todo significa uma

»21uma defeccdo e abandono, um dar as costas ao ente ao qual pertencia. Com

“apostasia
isso, a alma enfraquece, perde poténcia, ja que a capacidade produtora da alma esta
diretamente ligada a contemplacdo; se ndo contempla mais o inteligivel, ha de tornar-se fraca,
impotente. Ademais, torna-se “multiatarefada™ o verbo moAlvmporyuovely, de dificil

traducgdo, significa “ocupar-se de muitas coisas”, mas apresenta também uma conotagdo
depreciativa, no sentido de alguém imiscuir-se em coisas que ndo lhe dizem respeito. Talvez
os dois sentidos estejam presentes aqui, pois a alma parcial passa a ocupar-se devotadamente
do corpo, chegando mesmo a contaminar-se com ele. Mas o trecho que nos interessa
especialmente para compreender de que maneira os habitos podem influenciar encontra-se
enunciado pela expressdo o1d xpovwy. Quando a alma executa este ato por certo tempo,

acaba por tornar-se efetivamente isolada e fraca. “Acostuma-se” a ficar afastada do
inteligivel, esquece-se de sua patria e nem sabe mais que poderia voltar-se para a realidade
superior. E provavel que aqui se encerre o sentido da afirmacdo de que as diferencas entre as
almas devem-se aos corpos, aos caracteres e as vidas anteriores. O isolamento das almas, sua
entrega aos corpos, sua insisténcia em permanecer em estado de afastamento, tudo isso

repercute nas diferentes caracterizacdes atribuidas aos homens.

218 1v 8 [6] 4, 10-15: peTtaBaAlovcal 88 Ex 100 HAOL €1¢ TO UEPOC TE E1VaL KOl EQUTMY Kol Olov
KAUVOLoOL TO oLV GAA® €lval dvoympovcty €1 TO EQVTOV EKACTN. dTav On ToVuTo S0
XPOVOV TOL GEVYOLOO TO AV KOl TN OlAKPLOEL AMOCTACO, KOl UT TpOg TO vontov BAETM,
WEPOG YEVOULEVT LOVOVTOL TE KOl ACHEVEL KOl TTOAVTTPOLYILOVEL...

217 Este termo, com grande presenca junto ao cristianismo, é usado aqui no participio do verbo &picTNuL.
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Se as almas variam conforme a dire¢cdo de seu olhar, podemos mais uma vez
retomar a triparti¢cdo antropoldgica apresentada no final do sexto capitulo: i) os homens que se

unem ao Alto séo aqueles unidos em ato (Evepyelql), ou seja, sdo aqueles que exercem a

atividade intelectual pura, contemplando o Intelecto e assemelhando-se a ele?®; sdo

semelhantes a deuses; ii) 0s que chegam perto da unido sdo os homens em estado de
conhecimento (v yvwoel), que utilizam a parte racional da alma; sua visdo dirige-se,
portanto, para aquilo que € mais préprio da alma e que constitui sua propria esséncia, os 16goi;

iii) os demais, menos dispostos a unido, sdo os que se encontram em estado de desejo (gv

opé€etr); estando mais fortemente ativada a parte irracional da alma, seu olhar volta-se para

0S COrpos e sua atencdo centra-se nas sensacoes e desejos oriundos dai.

Triparticdo semelhante encontra-se em V 9 [5] 1, onde Plotino se vale da imagem
de passaros pesados para referir-se ao tipo inferior de homem: possuem asas — sd0 passaros —
mas sdo incapazes de voar devido ao peso excessivo obtido pelo acimulo de coisas terrenas.
Outros, em situacdo intermediéria, elevam-se um pouco, mas ndo conseguem enxergar a
regido superior e terminam simplesmente vivendo as virtudes praticas, voltados para as acdes
terrenas™™®. Ha4, porém, um terceiro tipo de homens com o olhar afiado, capazes de
efetivamente perceber a luz superior e elevar-se “acima das nuvens”, permanecendo na regiao
da verdade que € sua propria pétria.

Cada homem, ao contemplar coisas diferentes e tornar-se aquilo que contempla,
tera variaveis graus de perfeicdo, e ai reside a verdadeira diferenca entre os homens. O
primeiro passo para alcancar o estatuto que nos é de direito consiste em livrar-nos do peso das
coisas terrenas, 0 que se perfaz através de um processo catartico. Mas é preciso também
acurar o olhar e ser capaz de contemplar as realidades superiores. E neste momento que nos

tornamos semelhantes ao contemplado e reconhecemos nossa prépria origem divina.

Os oito primeiros capitulos do tratado IV 3 [27] apresentaram claramente a
posicdo de Plotino quanto a origem de nossas almas. Ficou nitida sua derivacdo direta da

Alma Hipostase, evidenciando-se os lacos de fraternidade, e ndo de filiacdo, que nos unem a

218 No (ltimo capitulo desta dissertacio (11.3), retornaremos a este ponto fundamental da doutrina plotiniana da
alma, que trata do processo de purificacdo e assimilacdo da alma ao Intelecto.

2% Faz-se aqui a critica do epicurismo (primeira espécie de homens) e do estoicismo (segunda espécie de
homens) seguida de um elogio aos platdnicos (terceira espécie de homens).
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alma do mundo. A leitura destes capitulos, por sua vez, leva-nos as seguintes indagacées: por
que razdo é preciso enfatizar, como fez Plotino aqui, a fraternidade entre alma do mundo e
almas individuais? Por que nao pode ser aceita uma derivacdo de nossas almas junto a alma
do mundo? Nosso filésofo fez questdo de dedicar todo o inicio do tratado 27 a demonstracao
desta fraternidade e a refutacdo de diversos argumentos adversarios a tese. O que esta por tras
deste trabalho minucioso do autor?

O que esta em jogo aqui, cremos, é a autonomia das almas humanas. E preciso
que estas possuam estatuto semelhante ao da alma do mundo para exercerem por si mesmas a
conversdo ao intelecto que lhes garantird a liberdade. Vejamos, no que concerne a este
aspecto, algumas consequéncias passiveis de serem extraidas da leitura destes capitulos.

Em primeiro lugar, houve um ganho de natureza légica que servira de alicerce
para a autonomia da alma humana. Alma do mundo e almas individuais sdo espécies

semelhantes (OpLog181) pertencentes a um género comum (YEvog kowvodv). Estabelecendo o

género Alma como alma absoluta, desvinculada dos corpos, alma que ndo é alma de algo,
definiram-se todas as espécies de alma como dependentes da Alma. Alma do mundo ¢ dita
alma de algo, e é, portanto, tal qual as almas particulares, contingente e acidental. Vale
lembrar as palavras de Plotino para designar a absoluta independéncia dos corpos conferida a
Alma Hipdstase, bem como o carater acidental das demais almas, em virtude de sua ligagéo a

Corpos:

E, com efeito, é correto que ndo toda a alma seja de algo, uma vez que ela é,
de fato, esséncia, mas que a que ndo é absolutamente de coisa alguma seja, e
gue as outras, todas quantas sdo de algo, venham a ser em algum momento
por acidente.??

Como pertencem ao género Alma, todas as espécies de alma — inclusive a alma do
mundo — podem ser ditas, neste sentido, “partes” da Alma. Mas, por tratar-se de incorporais,
as partes mantém a homogeneidade de caracteristicas possuidas pela Alma, de sorte que as
vérias espécies de alma e a Alma Hipostase sdo ologldn. Assim, a semelhanca de estatuto
ontoldgico entre nossas almas e a alma do mundo, em virtude de sua semelhanca de espécies e
identidade de género, bem como a manutencdo em cada alma das faculdades possuidas pela
Alma Hipostase, tudo isso representa uma garantia de possibilidade de operacdo semelhante

para as duas espécies de alma.

220 1y 3[27] 2, 8-10: koL YOp OpBAG EXEL U TASOAY THY YLY Y Twog €lvait obotay ye oboav, AR
€lvat 1) W Twog oty dAmG, Tog 8¢, bool Twédg, Yiyreshol mote Ko Td CLUBERNKOC.
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Contudo, ainda que ndo seja impossivel as almas individuais agirem de maneira
semelhante a alma do mundo, isto ndo esta imediatamente garantido, uma vez que existe uma
diferenca basica quanto ao modo de operacdo das duas espécies de alma. A alma do mundo
jamais “desce”, nao se envolve com o corpo, sendo capaz de governar 0 cOSmMOS
contemplando ininterruptamente as realidades superiores. Por mais que se expanda em sua
constante producgdo, alcangando as mais longinquas e minusculas partes do Todo, ndo se
inclina para baixo. Deste modo, é capaz de organizar toda a natureza sem submeter-se a ela.
Seu modo de funcionamento representa a alma operando em sua maxima perfeicdo. Mas, se a
alma do mundo ndo se afasta de sua origem, ndo é assim que agem as almas individuais.
Estas, ao virem habitar corpos que lhe foram preparados pela alma do mundo, inclinam-se
para estes corpos particulares, deixando de contemplar o mundo inteligivel que é sua origem.
Ora, a poténcia da alma estd diretamente ligada a sua capacidade de contemplacdo. N&o ha
davida que a alma do mundo, permanecendo sempre voltada para o alto, ha de ter maior
poténcia que as almas individuais e, por consequéncia, exercer maior atividade produtora.
Com efeito, a poiesis em Plotino é sempre uma atividade noética, teorética, sem

221

deliberacdo”". A producdo nunca €&, pois, fruto de atividade pratica, mas de uma abundancia

excessiva. Tal é a producio &mparyudvme™ da alma do mundo. Ao contrario desta, porém,
as almas individuais enchem-se de trabalho, tornam-se “polipragmaticas”, multiatarefadas,
como resultado da inversdo de seu olhar. A alegoria da cratera, onde Platdo apresenta a
producdo das almas®®, ajuda-nos a compreender a diferenca de poténcia entre as almas: a
fusdo na mesma cratera, executada pelo mesmo demiurgo, ndo deixa ddvidas quanto a
fraternidade das almas; contudo, a utilizacdo de ingredientes de categorias diferentes para as
duas espécies de alma — cabendo a alma do mundo elementos de melhor qualidade — indica a
maior dificuldade que as almas individuais encontrardo para o exercicio pleno de suas
possibilidades.

Ao contrario da alma do mundo, que permanece em si, permitindo que as coisas
produzidas dirijam-se a ela, as almas individuais vao elas proprias para as coisas. E € esta

direcdo de seu olhar que as afasta da percepcao das realidades superiores, o que implica uma

221 A producdo que se faz com deliberacdo é de outro tipo, uma arte produtora de imitacdes fracas (cf. 1V 3 [27]
10, 16-17). A depreciacdo da arte, bastante proxima da critica platonica, prende-se ao fato de ser uma atividade
originada num nivel humano, de racionalidade humana e ndo divina. Entretanto, é possivel outra espécie de arte,
dira Plotino discordando de Platdo em V 8 [31] 1, 34-40, quando o artista contempla diretamente as Formas
inteligiveis e ndo suas imagens no mundo.

222 Cf. 119 [33] 2, 13: &mparyubvog abth) obk ek Sravotag droukovoa. Sem esforco, a alma do mundo
nao administra o corpo pela dianoia.

223 Cf. Timeu, 41d 4-7.
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diminuicdo de sua atividade. O sentido de parte fica, entdo, plenamente explicado quando
observamos a nocdo de ato e poténcia posta em jogo aqui. Cada espécie de alma contém o
Todo em poténcia, mas ndo expressa em ato necessariamente este Todo. A diferenca deve-se
a diversidade de contemplacdo em cada uma das almas. Eis ai a distin¢do entre as almas: a
alma do mundo, voltada plenamente para o Intelecto, exerce a atividade intelectiva da maneira
mais perfeita que lhe é possivel, ao passo que as almas particulares sdo incapazes de manter-
se em constante inteleccdo e voltam-se para as coisas inferiores. Contudo, ndo esta vedado as
almas humanas agirem semelhantemente & alma do mundo; pelo contréario, a filosofia
plotiniana € uma constante exortacdo para que se atue neste sentido. Ainda que as almas
particulares devam preocupar-se com 0s corpos necessitados de seus cuidados, isto nédo
acarreta um completo envolvimento com o mundo corpéreo, e nosso filésofo abriu de fato
esta possibilidade ao enunciar uma doutrina reconhecidamente nova, afirmando haver uma
parte da alma que ndo abandona jamais 0 mundo inteligivel.

Entretanto, embora em poténcia os homens tenham a possibilidade de alcar-se tdo
alto quanto a alma do mundo, sabemos que em ato as coisas sdo diferentes. Com efeito, ao
inclinar-se para o mundo sensivel, 0 homem néo reconhece sua identidade superior e mantém-
se em completa inconsciéncia de seu verdadeiro lar. E preciso, portanto, imitar a alma do
mundo, caso 0 homem deseje ser plenamente sua propria esséncia. O convite que Plotino faz
nesta direcdo aponta para a acdo contemplativa e intelectual, o que significa elevar-se acima
ndo apenas da percepc¢do sensivel, mas dar um passo para além da racionalidade e contemplar
0 mundo do Intelecto. Pois a alma do mundo n&o delibera, ndo calcula, enfim, ndo faz uso da
didnoia. Enquanto permanecermos limitados ao exercicio desta faculdade t&o humana,
seremos incapazes de agir pelo intelecto e assimilarmo-nos aos deuses, condi¢do primordial
para a obtencdo da liberdade. Pode causar alguma estranheza o fato de afirmarmos a
necessidade de um abandono, por assim dizer, da dianoia. Afinal, foi o proprio Plotino quem
estabeleceu a necessidade do exercicio desta faculdade para o alcance das Formas inteligiveis,
no tratado “Sobre a dialética”, T 3 [20]. Ai, apresentam-se trés espécies de homem, o fildsofo,
0 musico e o amante, dentre as quais somente o filosofo é naturalmente “alado” — mais uma
vez, a apropriacdo do mito do Fedro (246 c1) — e ndo precisa efetuar o processo de separacdo
das coisas visiveis?*. Isto significa que, por natureza, exerce a parte racional da alma, aquela
que ndo se mistura com o corpo, que ‘“ndo necessita de nenhum Orgdo corporal para

raciocinar, mas mantém sua atividade em pureza para que seja capaz de raciocinar de maneira

224 Cf. 1 3[20] 3, 1-2.
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pura”.?*® Sendo o tipo mais elevado de homem, deve voltar-se para os estudos matematicos e,
em seguida, tornar-se um perfeito dialético, capaz de distinguir as Formas e discriminar
completamente a estrutura do mundo inteligivel??®. Evidentemente, toda esta atividade s6
pode ocorrer mediante o exercicio da dianoia. Entretanto, todo esse esfor¢o ndo se detém ai.
Tudo isso é meio para um fim, para o alcance da completa unido com a realidade superior,
onde nada mais ha além de contemplagdo. Com o exercicio do processo dialético em toda sua
plenitude, a propria dianoia exaure-se, esgota-se. No final, a alma filosé6fica da um basta a
atividade dianoética e simplesmente contempla: “e entdo, mantendo a quietude, ja que esta em
quietude pelo fato de estar L&, ndo se ocupando mais com a multiplicidade de coisas, tendo se

tornado una, contempla”227.

Neste estagio superior, a atividade “polipragmatica” da alma e
todo raciocinio l6gico sdo abandonados, pois agora basta a contemplacdo direta da realidade
inteligivel. O caminho ascensional passa, pois, pela dianoia, mas nao se detém ai. No ultimo
tratado segundo a edicdo de Porfirio, lemos, mais uma vez, de que modo Plotino propde o
exercicio dialético, sem estacionar ai. O percurso de conhecimento efetuado pela alma
reconhece, em primeiro lugar, sua derivacdo do Intelecto e sua participacdo no principio
racional; mas, “depois disso, deve-se apreender um Intelecto diferente daquele chamado
raciocinativo e calculador, e apreender os raciocinios agora como que em separacdo e
movimento”??. Se observarmos a triparticdo antropoldgica proposta no tratado que acabamos

de estudar®®

, veremos que o tipo humano intermediario é aquele que vive racionalmente,
procura praticar as virtudes, ja estd em “estado de conhecimento”, mas ainda ndo € 0 homem
superior almejado por Plotino. Este j& ultrapassou a didnoia e uniu-se em ato ao Intelecto,
com atividade puramente intelectual e contemplativa.

Outra importante conseqliéncia do reconhecimento da origem de nossas almas na
Alma Hipostase é a garantia de uma permanente ligagdo com o mundo superior. Alias, trata-
se de um relacionamento direto, sem intermediarios, de sorte que cada individuo é dotado de

inteleccdo prépria. A mesma faculdade intelectiva que possui a Alma Total estd presente

222 \/ 1 [10] 10, 13-16: 10 &1 Aoy1louevor 10010 Thg Yoy g obdevde mpde 1O Aoyilechot debuevov
COUATIKOV OpYdvov, TNy O EVEPYELV EQVLTOL EV Kabopw Exov, ivor kal AoyilecBou
KOTOPAG....

226 Cf. | 3 [20] 3- 4.

2211 3 [20] 4, 16-18: 16T 8¢ hovyiva &yovoa, Mg UEXPL YE TOV EKEL €lvat £V hovyia, obdev ETl
TOAVTIPOLYLLOVOVOQ, €1¢ &V YEVOUEVT) BAETEL.

228 \/] 9 [9] 5, 8-10: ueTA 8¢ TAUTO VOOV AGBE ETEPOV TOL AOY{OHEVOL KOl AOYLGTLKOD
KAAOLUEVOL, KOl TOUG AOYLoWOE 11dn olov EV dlacTdoet Kol KIVAOEL...

229 Cf. |V 3[27] 6, 26-34 e 8, 12-17.
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inteira em cada alma humana. Alma do mundo e almas individuais, possuindo origem
comum, mantém-se unidas pelo alto, ndo perdendo jamais a ligacdo com a fonte de onde
provém, por mais que se estendam e se projetem nos corpos. E altissimo, portanto, o estatuto
de cada uma das almas. Todas elas sdo realidades impereciveis, ligadas cada qual a um
intelecto, o que Ihes confere alteridade e individualidade em meio & unidade da alma. Isto nos
torna imediatamente principios de ac¢do, ndo subordinados a direcdo de outro intelecto (nem
mesmo a direcdo da alma do mundo), mas capazes de agir por nés mesmos. Veremos este
ponto claramente expresso em 111 1 [3].

Esta liberdade, porém, ndo € dada sendo a parte superior da alma, aquela parte
pura, transcendente, intelectiva, que ndo desce jamais. Somente atuando por meio desta alma,
identificando-nos com ela, seremos, de fato, livres de afec¢bes. E é neste sentido que a

2% yem conceder-nos o ganho final, a0 mostrar a

refutacdo do “argumento astroldgico
impassibilidade da alma superior. Ao estabelecer uma distin¢do entre dois tipos de alma em
cada um de nds, uma formadora dos corpos e provinda da alma do mundo, outra superior, que
ndo desce jamais, Plotino foi capaz de, por um lado, reconhecer a sujeicdo de nossos corpos as
influéncias exteriores, mas, por outro lado, garantir a autonomia ao homem que se identifica
com sua alma mais elevada. E fato que 0 homem encarnado é dotado de um corpo; este corpo
é formado pela natureza e configura-se num composto — corpo e alma intrincados; trata-se do
animal homem. N&o ha como este animal ndo sofrer as influéncias externas, pois pertence ao
Todo e é governado pela alma do Todo. Plotino aceita a existéncia de uma sympétheia®*
entre as almas e a influéncia astrologica sobre os corpos. Nao obstante, € preciso notar que
aquele que sofre as afecgdes e se submete ao governo da alma do mundo é o composto. Nos,
porém, somos mais do que isto. Ndo somos o animal homem, um corpo animado, mas somos
dotados de uma alma intelectiva. Cada alma individual possui a faculdade intelectiva, ao
menos em poténcia. Basta-nos coloca-la em ato, por meio da conversdo de nosso olhar. E esta
alma superior, que se encontra identificada & Hipostase, é absolutamente impassivel, ndo se
submete as influéncias externas. E principio de acio e garante-nos a liberdade.

E otimista, pois, a perspectiva de Plotino acerca da autonomia humana. E preciso,

porém, uma verdadeira ascese no sentido de exercitarmos plenamente aquilo que nos é dado

230 Como vimos, o “argumento astrologico”, apresentado em IV 3 [27] 1, 26-30, considera a influéncia da

rotacdo do mundo sobre nossos caracteres e destinos como fato evidente, que permite extrair como consequiéncia
a origem de nossas almas na alma do mundo. Assim, uma vez que nascemos no Todo, estariamos sujeitos a
influéncias cosmicas e ambientais determinantes para nossos temperamentos e para 0s acontecimentos em nossas
vidas. E se 0 Todo é regido pela alma do mundo, também nds estariamos submetidos ao seu governo.

2L Cf IV 3[27]8, 2.
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em poténcia. H4, por parte do filésofo, uma profunda admiracéo pela alma do mundo. E pode-
se bem entender por qué: o modo de acdo de nossa “irmad” deve ser imitado se realmente
almejamos a autonomia. O elevado poder que lhe é concedido, sua capacidade de governo do
mundo, deve-se a sua constante contemplacdo do Intelecto e, assim, a filosofia plotiniana é
centrada na conversdo do olhar. Para onde dirigirmos nosso olhar, ali estara nosso ser. Em um
de seus ultimos tratados, Plotino permanece na mesma via, insistindo na alma superior que

caracteriza nosso verdadeiro ser e exortando, mais uma vez, a conversao do olhar para ela:

Portanto, <dizemos> “nds” em dois sentidos, ou incluindo o animal, ou
como aquilo que ja agora o transcende. O animal é o corpo que recebeu vida.
Mas o verdadeiro homem é outro, limpo destas coisas, possuindo as virtudes
gue pertencem a inteleccdo, as quais se estabelecem de fato na alma separada
- separada e separavel mesmo quando esta aqui embaixo. (...) Mas nossos
amores g)sgrtencem a qual destes? Alguns, ao composto, outros, ao homem
interior.

282 | 1 [53] 10, 5-15: dittov oDy 10 NUELC, | CLVAPLTHOVLEVOL TOV Bnplov, f| 1O LIEp TovTo HdN:
Onplov 8¢ Lwwbey 10 copa. o §'aAN6Tg dvbpwnog dALOg 0 KaBAPOG TOVTWY TG APETAG EX WV
TAg EV vonoel ol On) &v abtn T xwpilopévn woxt idpuvtat, xwpilopévn 8¢ Kol xwploth ETt
gvtovbo obon: (...) dLhlo 8¢ Tvog; f ot Hev To0Tov, ait 8¢ ToL Evdov dvbpdmov.
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I1. 1. ANATUREZA DA ALMA HUMANA

Até aqui mantivemo-nos numa leitura bastante colada aos principais textos de
Plotino a respeito da origem das almas. Cremos que isto se fez necessario para que ficasse
clara a doutrina plotiniana neste aspecto. Nosso intuito primordial foi afastar interpretacoes
que até os dias de hoje insistem em enxergar a derivacdao das almas individuais junto a alma
do mundo. Se ficou clara a fraternidade entre nossas almas e a alma do mundo, assim como 0
pertencimento destas duas espécies de alma ao género Alma, hipdstase absolutamente
desvinculada dos corpos, podemos agora voltarmo-nos para as repercussdes desta leitura na
filosofia de Plotino. A exegese que fizemos dos oito primeiros capitulos do tratado IV 3 [27]
nos permitird agora compreender a necessidade desta leitura em nome da coeréncia da
doutrina de nosso fildsofo. A origem das almas individuais na Alma Universal, com o elevado
estatuto ontoldgico resultante desta filiacdo, torna possivel a autonomia humana, formulada
por Plotino ja em um de seus primeiros escritos, “Sobre o Destino”, IIT 1 [3].

Este é, pois, nosso objetivo nesta segunda parte: observar de que maneira nossa
filiacdo direta da HipoOstase permite-nos sermos “principios causais”, livres, capazes de
elevarmo-nos a condicdo de deuses. Para isso, a exegese do tratado 111 1 [3] sera ferramenta
fundamental. Se ja neste que € um dos escritos iniciais de Plotino encontramos a alma humana
alcada a tdo alto nivel, € evidente que esta concepcdo s6 se faz possivel porque o filésofo ja
tinha presente — ainda que ndo claramente enunciada - a consideracdo das almas individuais
como semelhantes em dignidade, e ndo inferiores, a alma do mundo. Nosso trabalho, porém, é
arduo, uma vez que a correta compreensdo deste ponto exige, em primeiro lugar, uma
investigagdo preliminar sobre a natureza da alma. Parece-nos imprescindivel observar com
algum detalhe 0 modo de operacdo da alma, suas faculdades. E o que faremos imediatamente,
lembrando que nosso alvo sera a observagao do funcionamento da alma no homem encarnado,

manifestado em corpo fisico.

11.1.1. As faculdades da alma

Plotino afasta-se bastante do “divino Platio”?®

ao tratar da particdo da alma.
Raramente utilizard a triparticdo tal como propde o livro IV da Republica, e é bastante

plausivel que nas ocasides em que se refere a alma tripartite tenha em mente outras questdes

2B 115[50] 1, 6; 1V 8[6] 1, 23.
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que ndo o0 modo de operacgédo da alma. Sem nos determos aqui nesta argumentacao, podem ser
mencionados dois textos em que a triparticdo platénica aparece associada as virtudes: |1 2 [19]
1, 16-20 e 11l 6 [26] 2, 17-29. Trata-se de contextos voltados a discussdes éticas, onde o
funcionamento da alma no é de modo algum analisado.?**

Parece, de fato, optar por uma biparticio da alma inspirada no livro X da
Republica, 604b: “quando, no homem, ocorrem simultaneamente impulsos em sentidos
contrarios em relacdo ao mesmo objeto, dizemos que ha necessariamente nele duas
<partes>"?**. A divisdo platonica da alma neste momento pode ser assim descrita: 1) a parte

melhor (t0 B&ATIoTOV), cuja funcdo (Epyov) exerce-se gracas a faculdade racional (to
LOYLoTIKOV); 2) as partes inferiores (Tdv doOAwY) em oposicdo & faculdade racional®®.
Compartilhando desta concepg¢do platdnica de uma biparticdo da alma, importard muito mais a
Plotino sublinhar a diferenca entre as almas puras, que nada contém que ndo seja sua propria
natureza, e as demais almas, contaminadas pelos acréscimos advindos a partir do nascimento.
Se é possivel enxergar a particdo da alma em Plotino como uma divisdo em dois
grandes niveis, racional e irracional, € preciso notar, porém, que o filésofo preocupa-se com o
estabelecimento de diversas faculdades ou poténcias (dUvaelc) da alma, aproximando-se,
neste sentido, de Aristételes, que, no De Anima, distinguira varias faculdades da alma®'.
Considera que o nivel racional da alma ndo se divide entre 0s corpos, uma vez que seu
funcionamento independente da corporeidade, com a divisdo entre 0s corpos ocorrendo para
as poténcias relacionadas a percepgdo sensivel e a nutricdo e formacdo dos corpos. N&o
obstante a multiplicidade de poténcias da alma, sua unicidade permanece mantida. E sempre a

mesma alma que se manifesta dos mais diversos modos, podendo dividir-se ou nédo entre 0s

23 Este é 0 ponto de vista de Blumenthal (Plotinus psychology, p. 21-22), que chega a afirmar que Plotino
“critica a tripartigdo como base para uma psicologia séria” (“Plotinus’ Psychology: Aristotle in the Service of
Platonism”, p. 349). Ndo ¢ este o entendimento de Igal (“Aristoteles y la evolucion de la antropologia de
Plotino”, p. 318), para quem o filéosofo ndo teria rechacado a triparticdo platonica em sua psicologia, mas
reinterpretado-a, preferindo o Timeu & Republica, j& que o Timeu apresenta a psicologia da alma humana e da
alma do mundo, descrevendo a atividade e unido destas almas com seus corpos. De nossa parte, acreditamos
encontrar uma forte biparticdo da alma, como procuraremos mostrar a seguir.

25 pATAO, Replblica, X, 604 b3-4: Evavticg 8& & ywync YLIYVOUEVTC EV T® AVBpMOR® TEPL TO abTO
dua, 300 oy ot dvaykKoilov givadl.

2% Cf. ibid., X, 603 al-7.

287 Cf. De Anima 111 10, 433a31ss: “Para aqueles que distinguem as partes da alma, no caso de as distinguirem e
separarem de acordo com as poténcias, elas se tornam maltiplas: nutritiva (Bpemtikdv), perceptiva

(ctoBnTikdy), intelectiva (vontikov), deliberativa (BovAgvutikdy) e ainda desiderativa (opexTikOV), pois

estas diferem mais umas das outras do que a apetitiva difere da emotiva.” (tradu¢do de Maria Cecilia Gomes dos
Reis). Cf. também De An. 1l 2, 413b1-12; 11 3, 414a29 ss.
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corpos, conforme a sua poténcia®®®. Esta alma (nica é responsavel pelas mais variadas formas
de seres vivos, como plantas, animais e homens, sendo capaz de estender-se a tudo sem perder
sua integridade®®. N&o se deve esquecer, entretanto, que a defesa da unidade da alma ndo
implica, em Plotino, um monopsiquismo cléssico, segundo o qual a alma Unica individualiza-
se somente quando vem aos corpos®*’. J& vimos que a singularidade das almas existe ja no
inteligivel, independentemente dos corpos. Assim, a vinda a um corpo e ndo a outro é
determinada pela propria constituicdo da alma individual, que se encaminha a corpos
compativeis com sua poténcia®*.

H4, na alma humana, uma faculdade prépria das almas individuais e ha faculdades
proprias da alma do mundo. Propria das almas individuais é a faculdade discriminativa,
proveniente de uma percepcdo acompanhada de nods. A alma do mundo, por sua vez, prové a

percepcao passiva e a faculdade nutritiva:

Mas se a faculdade nutritiva®** provém do todo, tem também <algo> daquela
[alma do todo]. Por que, entdo, a faculdade nutritiva ndo obtém também
<algo> da nossa alma? Porque o que é alimentado é parte do todo, o qual
também é perceptivo passivamente, mas a percepc¢ao que julga por meio do
intelecto é de cada um, e ndo era de modo algum necessario que ela
plasmasse o que é plasmado pelo todo.?*

Né&o cabe as almas individuais plasmarem e nutrirem 0s corpos, uma vez que esta

funcgéo ja é exercida pela alma do mundo. Os campos de atividade das duas espécies de alma

28 Cf. IV 9 [8] 3, 10-18: [Tddg o, €1 yuy ™ pia, | uev Aoyikh, f 88 dloyog, kol Tig kol dputikh; f)
OTL 10 UEV AUEPLOTOV QDTG KATA TO AOYLKOV TaKTEOV o Lepllbuevor gV TOlg CWUACL, TO O
peplfopevor meplt copato v ey dv kol abtd, mepl O To chpotor LepLiOUeVoY Tapey OUEVOVY
MY alonow movtoyob AAANY dbvauy abtng Betéov, 16 1€ TAACTIKOY aDTING KOl TOLNTLKOV
COUATWY dOVOULY AAANY. oby 6Tl 8¢ TAglovg ot duvdpelg, ob Hio: Kol yop EV T® OTEPUATL
TAEL0VG ot duvduelg kol Ev- kol € £vO¢ TovTOL TOAAG EV. “Como, entdo, se a alma é uma, por um
lado é racional e, por outro lado, ¢ irracional, e é até mesmo vegetativa? E porque o que é indivisivel dela deve
ser posto no <nivel> racional, ndo dividido nos corpos, mas aquilo que é divisivel nos corpos é também isto
mesmo um, mas, como estd dividido nos corpos, ao fornecer por toda parte percepcdo sensivel, deve ser
considerado como outra poténcia sua, e sua capacidade para plasmar e fazer corpos como outra poténcia. N&do é
porque as poténcias sdo muitas que ela ndo é uma; pois também na semente ha muitas poténcias e ela é uma; e
desta Gnica provém muitas unidades.”

29 Cf IV 98] 5, 1-7.
240 Cf, WALD, Self-Intellection and Identity in the Philosophy of Plotinus, p. 163.
21 Cf VI 4[22] 15, 3-6.

%2 Um dentre os varios termos pertencentes ao vocabulrio aristotélico. Cf., entre outros, De An. 11 2, 413b8; 1
4, 4153822 ss.

231V 9 [8] 3, 23-28: 10 8¢ BpemMTLKOV, €1 £k TOL dAOVL, ExEl kol Ekelvne. did T1 odv ob kol mopd.

NG MUETEPAG YUYNG TO BpemTiKOY; OTL TO TPEGOUEVOY UEPOG TOV OAOV, O KOl TOONTIKMG
ooy, f 8¢ aloBnolg N kplvovoa LeTd vov EkAoTOV, 1) 0LdEY EdeL TAdITTEWY TO LIS TOV
dAov Y TAGCW EYOV.
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sdo bem delimitados: a faculdade nutritiva € gerida pela alma do mundo, nada havendo de
individual ai, por tratar-se do reino da natureza, provedor de cuidado e nutricdo a todos 0s
seres vivos. Até mesmo as percepcdes passivas, relativas a um nivel puramente animal, ndo
dizem respeito as almas individuais. Nossas almas, por sua vez, operam com o julgamento
racional a partir dos dados da percepcao sensivel. Sob esta 6Otica, ndo hd como dizer que as
almas individuais tenham propriamente um nivel irracional, j& que toda irracionalidade
encontra-se relegada a physis, ligada a alma do mundo.

De que modo, porém, pode-se afirmar a existéncia de uma ligacdo entre alma do
mundo e natureza? N&o € propriamente a alma do mundo quem se dirige aos corpos, dando-
Ihes vida, provendo-lhes o crescimento e a sensagédo. Trata-se, antes, de uma imagem da alma,

produzida por um movimento em sentido oposto ao da contemplacdo. HA uma variedade de
niveis de alma, explica o tratado V 2 [11] 1. A alma é uma atividade (EvEpyelal) e move-se
produzindo uma imagem (€10wAoV): a sensacdo (XXicOnoc1g) e a natureza nas plantas
(dOo1g EV TOlg HDTOLG). Mas, como ndo poderia deixar de ser para o filésofo que defende a
unidade da alma, nem mesmo a mais baixa das poténcias da alma esta separada de seu
principio originario®*. Ha, porém, uma gradacdo entre as varias poténcias®®: no nivel

inferior, ha a alma das plantas, que chamamos de vegetativa (QuTlLKY]), a parte “mais

246

estupida” (&opoveéctatov)®* e “audaciosa” (ToAunpOTOrton)*’ da alma, e também aquela

que mais se afasta da fonte. Num nivel intermediario, ha a alma dos animais, onde prevalece a
percepcdo sensivel; mais acima, no homem, a alma pode funcionar em dois niveis: ou
totalmente na parte racional (bAwg Ev Aoylk®) ou também a partir do intelecto que lhe é
proprio (&1d VoL ¢ voLv Oikelov Exovong)*®. Porém, a despeito da diversidade de

niveis de operacdo da alma, bem poderiamos, em Ultima instancia, reduzir a divisdo a dois

24 Cf. Vv 2[11] 1, 20-27.

25 A geragdo dos niveis inferiores ndo implica diminuic&o do gerador, que permanece idéntico, mas aquilo que é
gerado encontra-se em um nivel inferior, ainda que essencialmente se mantenha 0 mesmo que seu gerador, sem
separar-se dele. Cf. VV 2 [11] 2, 1-4 e 111 8 [30] 5, 24-25.

26 ponto de vista bastante semelhante ao presente no Timeu 77 b5, em que essa alma das plantas é considerada
ndo participante do raciocinio e do intelecto, e nem mesmo da opinido: @ d6ENG LEV AOYLOMOV T€ KOl VOU
UETECTLY TO UNOEV.

247 A audacia ¢, para Plotino, motivo de “queda” das almas. Cf. V 1[10] 1,4, onde a ousadia (TOAUCL) é
considerada causa do afastamento entre as almas individuais e a Hipostase.

#8 Cf. V 2[11] 2, 4-10.
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niveis: irracional (relativo a natureza e a percepcdo sensivel dos animais) e racional (que
parece ser duplo®®: raciocinativo e intelectivo®®).

A divisdo em niveis da alma reaparece em 11l 4 [15], 1-2, onde Plotino afirma que
também em nos esta presente a natureza, degrau mais baixo da escala hierarquica da alma.
Diferentemente das plantas, porém, nossa alma domina a physis, que é apenas uma parte; ja
nas plantas, a natureza é dominante, uma vez que ¢ a Gnica alma existente ali**'. Embora caiba
a natureza cuidar dos corpos, até mesmo o0s demais niveis de alma dirigem-se a eles. Citando
literalmente Fedro, 246 b8 e ss, Plotino afirma que a alma “percorre o céu inteiro”, seja sob a
forma sensitiva, seja sob a forma racional, seja sob a forma vegetativa. No homem, as
faculdades inferiores permanecem associadas a superior, 0 governo devendo caber a esta.
Contudo, nem sempre o nivel superior domina, ja que as demais faculdades também estéo
presentes, pois 0s homens sdo dotados de percepcdo sensivel, como os outros animais, e, em
certo sentido, sdo como as plantas, ja que seus corpos também crescem e engendram. A forma
total, porém, é homem devido a sua faculdade melhor®2.

A consideracdo da physis como o nivel inferior da alma que €, ao mesmo tempo,
uma imagem da alma ja aparece nos tratados da primeira fase dos escritos plotinianos, como

apontamos acima®?

. A0 que parece, esta posi¢do ndo se modifica na fase intermediaria, mas
explicita-se com maior clareza. Assim, em IV 4 [28] 13, Plotino esclarece que a natureza,
Gltimo limite da alma, onde lampejam os Gltimos raios dos principios racionais (l6goi), produz
espontaneamente, doando-se ao corporal e material, como que por um contato — tal como um
corpo aquecido aquece aquilo que entra em contato com ele, ainda que com temperatura
inferior. A natureza € um reflexo da alma do mundo na matéria, constituindo-se no limite

inferior das realidades inteligiveis:

E o que é refletido dela [i.e., da alma do mundo] na matéria é natureza, na
qual os entes se detém, ou mesmo antes disso, e este é o Gltimo <grau> do
inteligivel; pois agora 0 que vem a partir dai sdo imitacdes. Mas a natureza é
agente e paciente em relacdo a matéria, e aquela <alma> que lhe ¢é anterior e

%9 Ha uma grande dificuldade para delimitagdo dos campos de operacdo do Intelecto e da Alma quando esta
opera em seu nivel mais elevado. Cf. BLUMENTHAL, “Nous and Soul in Plotinus: some Problems of
Demarcation” e ARMSTRONG, “Aristotle in Plotinus: the Continuity and Descontinuity of Psyché and Nous”.
Dada a complexidade do tema, ndo sera possivel determo-nos sobre este ponto.

20 por nivel raciocinativo entende-se a didvola, isto €, o raciocinio que se realiza no tempo, préprio da
atividade discriminativa e julgadora da razdo; ja o nivel intelectivo é aquele em que a alma exerce sua atividade
em absoluta unido com o Intelecto, em estado de pura contemplag8o, onde néo cabe falar em tempo.

2L Cf. 1114 [15] 1, 2-5.
22 Cf. 111 4 [15] 2, 1-11.
Z3EMV 2 [11] 1, 20.
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proxima é agente sem sofrer afeccéo, e aquela que é ainda mais superior ndo
age sobre 0s corpos nem sobre a matéria.?*

Descrevem-se aqui 0s trés graus de realidade relacionados a alma do mundo:
abaixo dela, a natureza como imagem sua; acima dela, a Alma Hipdstase. Aparecem ai trés
graus de acdo e afeccdo: a natureza interage com o corpo, agindo sobre ele, mas também
sendo afetada por ele; a alma do mundo apenas age sobre os corpos, sem sofrer qualquer
afeccdo; a Alma Total, ja o sabemos®>®, é absolutamente desvinculada dos corpos, de sorte
gue nem é agente nem tampouco paciente em relacdo ao corpéreo.

Fica claro, portanto, que a natureza, existente nas plantas, nos animais e também
nos seres humanos, provém da alma do mundo. Se esta ndo se inclina para o inferior, a
natureza, ao contrario, age na matéria e é afetada por ela. Em virtude da agéo da natureza, os
corpos das plantas e animais tornam-se corpos animados, “compostos”, “corpos qualificados”.
Como explica IV 4 [28] 18, “o corpo do animal e da planta ttm como que uma sombra de
alma e o fato de sentir dor e de fruir os prazeres do corpo séo relativos a este tipo de
corpo.”256 NOs, porém, isto €, nossa alma superior, ndo sentimos dor ou prazer, apenas
tomamos conhecimento disso, sem padecer qualquer afeccdo. O corpo animado € nosso, mas
nao ¢ “nds”’; depende de nos, a quem esta ligado. Por essa razdo, voltamos nossa atengao para
ele, para seus prazeres e dores. E quanto mais fracos formos, maior sera nossa incapacidade
de nos separamos dele, acabando por considera-lo o que temos de mais nobre, confundindo-

nos com ele. Mas, lembre-se sempre, que toda afeccdo diz respeito ao composto (TO

cuvapLhOTEPOV)>’.

Neste momento, talvez seja Util determo-nos no que seja esta imagem da alma que
entra em comunhdo com o corpo. Tem-se considerado a possibilidade de existéncia de uma
evolucdo na doutrina plotiniana da alma a partir da segunda fase dos escritos, ou seja, a partir
do tratado VI 4 [22]. Igal®®® reconhece ndo haver indicios de alguma evolucdo importante

exceto no campo da antropologia, com o aparecimento de novos elementos a partir da fase

241V 4 [28] 13, 19-25: 10 8¢ EE abThg EpdavtachEy gic DAY dpOotg, Ev f] 1otaton 16 dvtal, f kol
PO TOVTOV, KAl ECTIY ECYOTO TALVTO TOV YoNToL: ©idn yap 1O EVTEVOEY T UIUAUATO. AL N
$pOo1g €1 ALY TolovoO KOl TACYKOVS, EKEWYN 0& 1 Tpd atng Kol TANcior abThg Tolovoa
ob mdoyel, N &' £TL dvwbey €1g cwpata 1 €1 LANY ob motel.

25 Cf. IV 3[27] 2, 54-58.

26 |1V 4 [28] 18, 6-9: KOl ECTL TO COUA ToV {HOL Kkl 10D GpuTod 8¢ dlov oKldy WuxTig ExovTa,
Kol 10 AAYEW kol 10 fidecha 8¢ 10.¢ 1oL ciuotog dovag Tept 6 To1OVdE COUD, ECTLY:

2T Cf. IV 4[28] 18, 9 ss.

28 Cf. “Aristoteles y la evolucion de la antropologia de Plotino”, p. 315-346.
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intermediaria da obra. Teriam surgido termos como “imagem” e “vestigio” da alma, 0s quais
diriam respeito a um novo nivel no psiquismo humano; do mesmo modo, a férmula
aristotélica “corpo caracterizado” serviria como referéncia para o corpo animado. Assim, a
partir da etapa média, Plotino teria estabelecido um nivel psiquico intermediario entre a
physis, nivel infimo da alma, e o corpo orgénico. Tal nivel seria designado como imagem ou
simulacro (€18wAov), aparéncia ou vislumbre (iwdaApc), pegada ou vestigio (iyvog),

sombra (o 14), espécie de aguecimento (olov Bepuoacia), espécie de luz ou brilho (otov

29 Este vestigio da physis se

didg, EAoUWLG) e espécie de eco (Olov EvabMnyMOLY)
identificaria as faculdades irascivel e apetitiva, constituindo “a outra espécie de alma”, afirma
Igal citando | 1 [53] 12, 20-21. E esta alma que encarna, ndo a propria alma. O corpo
apropriado — orgénico - participa, entdo, num vestigio da alma e torna-se assim um corpo
vivo. Ha uma concepg¢do de “homem duplo”, observa Igal, que estaria ausente na primeira
fase, mas presente nas demais: o “homem verdadeiro”, transcendente ¢ preexistente, e “o
outro homem”. O primeiro ¢ a alma real e, sustenta Igal, alma compreendendo todos os niveis,
inclusive vegetativo; o segundo € o composto de corpo e imagem da alma, que adere ao
homem verdadeiro.

Parece, porém, que embora seja fato que os termos passem a ser utilizados de
maneira mais acurada a partir da fase média dos tratados, eles ndo estdo ausentes das fases
anteriores. A idéia de que os corpos humanos sdo formados por corpos organicos e por uma
imagem da alma pode ser depreendida ja no primeiro tratado (I 6), onde Plotino explica que
os corpos nada mais sdo que imagens da alma as quais ndo devemos nos apegar: “Pois, ao ver
a beleza nos corpos, ndo se deve correr em direcdo a eles, mas, sabendo que sdo imagens,
tracos e sombras, deve-se fugir para aquilo de que estes sdo imagens.”*® (1 6 [1] 8,6-7). Note-
se os termos utilizados para fazer referéncia ao corpo animado (e a mengdo que logo em
seguida se fara ao mito de Narciso deixa claro tratar-se efetivamente de corpos vivos):
imagens (€1kOveg), vestigios (1yvn) e sombras (CKlxl). Se 0s corpos vivos sao imagens da
alma é porque contém em si esta imagem provinda da alma. N&o possuem vida prépria, a
menos que a alma lhes conceda a vida, e sua existéncia assemelha-se a de uma sombra que s6
existe enquanto o objeto real esta presente para produzi-la. Esta imagem de alma que constitui

0 corpo vivo ndo ¢ o homem real, ¢ o que afirma a seqiiéncia do texto: “Pois se alguém

29 Cf. IGAL, “Aristoteles y la evolucioén de la antropologia de Plotino™, p. 325.

2601 6 [1] 8, 6-8:186VTQL YOp BEL TO. EV COUACT KOAG, UHTOL TPOSTPEYELY, AALG YVdVTOg (E ELCY
ELKOVEG KOL 1YV KAl OK1al GEVYELY TTPOG EKELVO 0D TAVTA, EIKOVEG.
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corresse [para a imagem] querendo apreendé-la como <se fosse> verdadeira...”?®*

. Quem €
este que pode correr para a imagem sendo o verdadeiro homem, a alma? Narciso, o verdadeiro
homem, enamorou-se de seu reflexo e afundou nas profundezas. Do mesmo modo, 0 homem
(leia-se, a alma) que se deixa seduzir pela imagem da alma acaba “descendo”, desprezando
sua verdadeira origem, sem reconhecé-la como a auténtica realidade que da vida ao corpo.

E verdade que o texto aqui ndo deixa claro que tipo de imagem da alma é essa.
Tudo que sabemos é que esta imagem constitui o0 corpo animado. Com efeito, a existéncia dos
corpos é condicionada a doacdo por parte da alma de algo que venha informa-los. A matéria
por si sO é incapaz de ser imagem de algo, assim como ndo possui existéncia. E a alma que
Ihes dard a determinacdo inteligivel, com um vestigio seu fazendo-se presente nos corpos e
tornando-os imagens da propria alma. Isto faz parte do esquema processional, sabemos. Por
um dom da alma, o mundo sensivel participa do inteligivel. Nao é, porém, a propria alma que
se une aos objetos materiais, mas algo “doado” por ela e que “se acrescenta” aos corpos. Isto
ja era dito no segundo tratado (cf. IV 7 [2] 8%, 28-31). As poténcias presentes nos corpos S&o
incorporais e sdo estas, e ndo a alma, que se acrescentam aos corpos materiais dando-lhes
“qualidades” que o tornardo um “corpo qualificado”. Mesmo sem utilizar o termo “corpo
qualificado” ¢ certamente a isto que Plotino se refere ao afirmar que a matéria “faz coisas
diferentes quando adquire ‘qualidades’(TTOLOTNTEC)”. Assim, os corpos em si sdo impotentes
para executar qualquer atividade, mas ao receberem “qualidades” da alma tornam-se um
“corpo qualificado”, com certas poténcias. E as qualidades adquiridas sdo “principios
racionais imateriais e incorporais” (A0yol dvAol kol &owduotor)?® . Fica claro, pois, que
sdo os logoi que se acrescentam aos corpos conferindo-lhes o estatuto de “corpos
qualificados”, e estes 16goi derivam da alma®®. E significativo o fato de que ao buscar a
defini¢do do “homem daqui”, em VI 7 [38], Plotino se detenha no exame do 16gos nos
capitulos 4 e 5. Vai, pois, explorar aquilo que j& estava contido em germe no seu segundo

tratado, tornando imanente um principio transcendente®®,

%11 6[1] 8, 8-9: €1 YAp TIC EMSPAUOL AABELY PBOLVAOUEVOC (G AANOVOV...
%2 v 71[2] 8, 31.

263 Mais tarde, em VI 7 [38] 5, 4-5, Plotino explicara a respeito destes 16goi com maior clareza. Mas, nio se
afastara da concepgdo ja apontada aqui de “principios racionais imateriais e incorporais” que conformam os
corpos e dao-lhes vida. E embora ndo sejam sem alma “néo sdo inteiramente alma” (VI 7 [38] 3, 5).

6% Cf. WALD, Self-Intellection and Identity in the Philosophy of Plotinus, p. 83.
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Ainda observando a primeira fase dos tratados, encontramos em Ill 4 [15] o

. SO . s s 2
ensinamento de que “cada um de nés é um mundo inteligivel”?®

1’5266

€ que “permanecemos no
alto com todo o restante mundo inteligivel”*", mas ligados a extremidade inferior, dando-lhe

uma “espécie de emanagio” (olov &mbdppoilawv) daquele mundo superior, sem que a parte

inteligivel seja diminuida®’

. O termo “iluminagdo” aparece logo em seguida, no capitulo 4,
para explicar que a alma do mundo nédo se inclina para as ultimas profundezas (leia-se, a
matéria) — nem mesmo sua parte inferior; é o corpo do universo que se ata a ela e € “como que

268

iluminado” (OlOV €KOTOAGUTETAL) sem causar perturbacdes a alma™. A alma do mundo

fornece aos corpos vivos as faculdades vegetativa e sensitiva como poténcias a alma, sem
absolutamente entregar-se; é por isso que Plotino ndo encontra outro modo de expressar essa
presenga a ndo ser com antiteses: “portanto, a faculdade vegetativa (TO ¢(UTIKOV) esta

presente <nos corpos> sem estar presente e do mesmo modo ocorre com a faculdade sensitiva

(10 oiLeBnTLIKOY) X,

As faculdades vegetativas e sensitivas estdo presentes nos corpos, portanto, ndo
exatamente como “alma”, mas como faculdades ou poténcias doadas pela alma aos corpos, de
sorte gque, dotados de tais poténcias os corpos passam a executar multiplas atividades. N&o
seria correto, pois, traduzirmos ¢UTLKOV por “alma vegetativa”, pois ndo é exatamente a alma
que exerce esta funcdo geradora e nutritiva, mas uma poténcia sua, que provém dela qual uma

iluminacdo. Trata-se de um principio racional (A6yoc) capaz de informar a matéria e

2% Mais apropriado

produzir-lhe vida, mas é um “traco” da alma ¢ ndo propriamente a alma
seria acompanhar a tradu¢do de Armstrong: “principio de crescimento”. De nossa parte,
utilizamos a ja consagrada traducdo do vocabuléario aristotélico (faculdade vegetativa) para
referir-nos a esta faculdade proposta por Plotino cuja inspiracdo é certamente aristotélica.

Fica claro também neste trecho do tratado I11 4 [15] que as faculdades vegetativa e
sensitiva presentes nos seres vivos provém da alma do mundo. E esta que, por uma espécie de
iluminacdo do corpo do universo, cede-lhes os principios de crescimento, de nutricdo e de

sensacdo. Isto, alias, ja era explicado no tratado V 2 [11]. Ali, o filésofo explica a natureza

265111 4[15] 3, 22: KOl ECUEY EKALCTOC KOGUOC VOMTOC...

28 |11 4 [15] 3, 24: KOl LEVOULEY T UEV ZAA® TOVTL VONT® V...

27 Cf. 111 4 [15] 3, 21-27.

288 Cf. 111 4 [15] 4, 1-7.

29|11 4[15] 4, 12-13: ApecTY 0DV KAl TO GUTLKOY 0L TAPOY KAl TO ALSONTIKOV LoADTOC.

2% Ainda assim, Plotino utiliza por vezes o termo ¢utiin para referir-se a alma, como “alma vegetativa™.
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movel da alma que, contrariamente ao modus operandi do Intelecto e do Um, ndo permanece
imével ao produzir, mas gera uma imagem (€10wAov). Contempla o Intelecto e, num
movimento em dire¢do oposta, “gera sua propria imagem” (YEVVQ €10WAOV CLTNG): a
sensacio ((LloOnG1c) e a natureza nas plantas (¢Oo1g 1 EV Tolg duToic).”” Trata-se de um
nivel inferior produzido pela alma, como uma extensao dela, sem rompimentos abruptos, mas
mantendo a escala gradativa de processdo, formando assim um outro nivel de existéncia
(bmdéotacig &AA™M), que poderiamos chamar de physis. Assim, as faculdades vegetativa e
sensitiva ja neste tratado da primeira fase aparecem como imagens da alma; sdo elas que
“descem” para compor os corpos ¢ dar-lhes vida e movimento.

Constata-se, pois, que, desde os primeiros tratados, a formacao das plantas e dos
animais ¢ explicada em termos de uma “iluminagio” ou “reflexo” da alma. E segundo esta
medida que se explica a formacdo dos corpos humanos enquanto animais. Os homens
encontrardo sua determinagdo de homens néo por meio destas imagens da alma que produzem
sua vida corporal e a percepcdo sensivel propria de animais. Serdo homens em virtude de
outro principio, superior, que se identifica com a propria alma individual e que lhes concede o
raciocinio e 0 acesso as realidades inteligiveis.

A concepc¢do de um reflexo enviado pela alma talvez seja util para que o filésofo
dé conta da participacdo do sensivel no inteligivel, ja que deste modo ndo ha exatamente uma
mistura entre elementos heterogéneos como o corpo e a alma. Com efeito, a alma passa a
animar 0 corpo nao por interpenetracdo, mas por meio de uma imagem sua, de uma
“iluminacdo”, o que permite salvar a impassibilidade da alma. Se a doutrina foi tomando
forma mais clara ao longo dos escritos de Plotino, isso ndo significa que j& ndo estivesse
presente em seus primeiros tratados. Por outro lado, a presenca de uma alma que se mistura ao
corpo (e ndo uma imagem de alma) mais constante nos tratados iniciais, comparece ainda na
ltima fase dos escritos, de sorte que lemos em III 5 [50] sobre uma alma “misturada”

(Leprynévnc)?™. S6é nos resta constatar a extrema dificuldade da doutrina plotiniana da alma

que tanto dificulta o trabalho dos intérpretes.

Retomemos a questdo da biparticdo da alma. Como ja foi observado, Plotino ndo
parece realmente supor a triparticdo platbnica, mas serve-se desta apenas como 0 primeiro
momento de um exame que termina por afastar-se completamente da particdo inicial. E o que

se pode observar, por exemplo, em | 2 [19]. Ai, no primeiro capitulo, ao investigar sobre a

2 cf. v 2[11] 1, 18-28.
212 Cf. 111 5 [50] 4, 25.
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possibilidade de existéncia das chamadas virtudes civicas no inteligivel, retoma a discusséo de
Republica 1V, 427e-434d, associando as virtudes as partes platonicas da alma®”. No terceiro
capitulo, entretanto, em lugar das virtudes civicas, entra em cena outra espécie de virtude, a
purificagdo (kd&Bapoig), que, diferentemente das demais, é, de fato, capaz de tornar-nos
semelhantes a Deus. Esta virtude trata de separar da alma tudo que ndo seja sua propria
natureza.

A alma purificada, desembaragada do corpo, age absolutamente so, sem sofrer
influéncias corporais, de modo que as virtudes tornam-se naturais e a alma manifesta-as sem
esforco algum. Sua atividade ocorre no nivel racional e intelectual, onde ndo ha lugar para
opinides derivadas da relacdo com o corpo. As chamadas virtudes civicas passam agora a
expressar-se naturalmente, como consequéncia da desvinculagdo com o corpo. A temperanga
e a coragem sdo préprias daquele que ndo é afetado pelo corpo e, por isso, ndo partilha de
suas afeccbes nem teme afastar-se dele. A justica, enfim, é a prépria manifestacdo da pureza
de alma, na qual imperam a razdo e o intelecto. A purificacdo &, pois, uma assimilacdo da
alma ao divino, ao Intelecto, que resulta na separagdo entre a alma mais elevada e as
atividades inferiores da alma, relacionadas ao corpdreo, com a consequente identificagdo do
“eu” com a alma superior. Que o filésofo supde tdo somente duas partes da alma, isto ¢é

explicitado em seguida:

Ela propria [a parte racional] sera totalmente pura de todas estas coisas e
quereré fazer a irracional também pura, de modo tal que nem esta venha a
ser atingida, e se o for, seus golpes ndo serdo violentos, mas poucos, e logo
dissolvidos pela vizinhancga: tal como alguém, sendo vizinho de um sabio,
poderia tirar proveito da proximidade do sabio, seja tornando-se semelhante
a ele, seja experimentando um sentimento de pudor, de sorte que ndo ousasse
fazer nada que o homem bom ndo desejasse. Portanto, ndo havera conflito,
pois a razdo, estando presente, governa, e sera respeitada pela pior <parte>
de modo tal a até mesmo esta ficar desapontada caso haja algum movimento,
por ndo ter se calado na presenca de seu senhor, e reprovara sua propria
fraqueza.?™

218 Cf. 1 2 [19] 1, 16-21, onde Plotino associa a sabedoria (¢pdvnoic) a parte discursiva (10 Aoyi{ouevov), a
coragem (&voplal) a parte irascivel (to BvuotUeVoV), a temperanca (cwppocYN) a concordancia e harmonia
entre a parte apetitiva (T0 EmiOvuntikéy) e o raciocinio (TO Aoyioubdy), e considera a justica (dtkatocYN)
como a virtude que permite a cada uma das trés partes cumprir a funcéo que Ihe é propria.

2% 2 [19] 5, 21-31: BAwg 8¢ ot pEV TEVTY ToOTWY KoBapd ECTol kKol 1O dAoyov O
BouvAnoetal kKol abtd Kobopdy motnoal, dote unde mANtiechal €1 &' dpa, Uh ohddpa, AAN
OAlyolg TG TTAMYQG cbToL €lvanl kol ebBlLg AVouévog T YELTOVACEL (OTEP €1 TG COOM
YELTOVQOY ATOAXDOL THE TOV Copol YELTVIAoEMG 1) dolog YeEVOUEVOG T ALBOVUEVOG, (G UNOEV
TOMULAY TIOLEWY OV O &yoBog ob BELeL. obkouy Eotal pdym: ApKEL yop Topwy O AdYog, dv T
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Ha&, portanto, basicamente duas espécies de alma no homem manifestado no
mundo sensivel: a racional, a qual cabe o governo, e a irracional, que deve respeito e
obediéncia aquela que lhe € superior. No interior desta biparticdo, operam as varias faculdades
da alma. Aliés, o emprego do vocabulério aristotélico relativo as poténcias da alma permite a
elaboracdo de diversos aspectos que teriam ficado obscuros na doutrina platénica da alma.
Assim, a parte apetitiva platénica é aproximada da faculdade vegetativa, chegando Plotino a
afirmar a coincidéncia entre esta e o principio da faculdade apetitiva®’™.

A relacdo entre apetite e faculdade vegetativa reaparece em IV 3 [27] 23, onde
nosso filésofo retoma o caminho aberto por Platdo no Timeu, 70d-71d. Relaciona, assim, as
capacidades de geragdo, nutrigdo e crescimento com a faculdade apetitiva, que ¢ “alojada” no
figado, na proximidade dos érgdos cuja funcdo é nutrir. A parte irascivel (Buuog), por sua
vez, estara ligada ao coracdo. Mais adiante, em IV 4 [28] 28, o assunto é retomado. Estabelece
com bastante facilidade a origem dos apetites na faculdade vegetativa: esta fornece um traco

ou vestigio (1yvog) seu a todo o corpo, mas sobretudo a regido em torno do figado, local onde

ela é especialmente ativa e que, portanto, sera considerado origem dos apetites no corpo®’®.
Né&o é facil, entretanto, identificar a origem da irascibilidade, tendo em vista sua inclinagcdo
para escutar ora a raz8o ora os apetites. Sera necessaria uma longa investigagéo para localizar
as variadas origens da colera. Primeiramente, observa que os sentimentos de ira surgem néo
apenas quando nds proprios enfrentamos algum sofrimento corporal, mas também quando
iISSO ocorre junto a pessoas proximas, o que indica a necessidade de alguma sensacédo
(cctoBnoig) e entendimento (cvectlc) para que a colera ocorra. Por conseqiiéncia, sua
origem ndo pode ser simplesmente a faculdade vegetativa, mas é necessario algo mais.
Facilmente, porém, pode-se considerar a ira como algo que segue a inclinacdo corporal
qguando se observa que acessos de raiva - ou sua auséncia - decorrem do temperamento
corporal. Também as doencas, a fome ou a sede influem na ira, de modo que nestes casos “o

sangue ou a bile sdo imediatamente postos em movimento e, ocorrendo uma sensacao, tendo a

YXEPOV a1dEceTaL, HoTe Kol abtd TO XElpov duoyepAval, EAV TL dA®G Kivno, 6TL U hovyiow
flye mapdrtog 10V decTOHTOL, Kol ACHEVELOLY QLT® ETLTIUNOOL.

25 Cf. 111 6 [26] 4, 32-34, contrariando Aristoteles, que relacionara o apetite (Em18vUic) com a percepcdo
sensivel, em De Anima Il 3, 414 a 29 ss.

218 Cf. IV 4 [28] 28, 10-18.
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imaginacéo (davtacio)?’’

colocado a alma em comunicagdo com a disposi¢édo do corpo
qualificado, nesse momento a alma se lanca contra aquilo que provocou a dor.”*®. Por outro
lado, o ponto de partida do processo pode ndo ser o corpo, mas a alma racional, a qual, ao
deparar-se com algo injusto, ativa 0 mesmo processo anterior para fazer deste um aliado
contra a injustica. Em resumo, hd duas espécies de colera: “uma que ¢ irracionalmente
despertada - e a razdo € arrastada pela imaginacdo - e outra que comeca na razao e termina
naquilo que é naturalmente apto a encolerizar-se; e ambas derivam da faculdade vegetativa e
gerativa que prepara 0 COrpo para ser receptivo a prazeres e dores, e isto o faz bilioso e
amargo”.279

A faculdade vegetativa estd, pois, na origem do processo. Prova disso € que
pessoas menos desejosas dos prazeres corporais sdé0 menos movidas pela colera. Nao basta,
porém, a presenca da faculdade vegetativa, pois, neste caso, até mesmo as plantas sentiriam
ira. E preciso também a presenca de sangue e bile - 0 que permite haver algum tipo de
irritagdo - e percepcao sensivel, que permite algum movimento contra o causador da ofensa®®.
Ora, se o processo depende fundamentalmente da faculdade vegetativa, Plotino pode, entdo,
opor-se a distincdo platdnica entre partes apetitiva (t0 EmBuunTikov) e irascivel

281.

(Buuoerdeg) ™

21" Mais um termo extraido do vocabulario aristotélico, com o qual Plotino procurara explicar a cognicio que
tem lugar na alma sensitiva. Tocamos aqui, entretanto, em um ponto aparentemente nevralgico da doutrina
plotiniana da alma. Segundo Blumenthal (Soul and Intellect: Studies in Plotinus and Later Neoplatonism, cap. V,
p. 347), Plotino ndo teria conseguido fornecer nenhuma “explicagdo séria sobre como a alma pode agir no corpo,
ou como ela é capaz de perceber eventos corporais”. Sem duvida, a distingdo entre corpo ¢ alma é de tal
envergadura que dificilmente se pode conceber como pode haver a unido entre elementos tdo dispares. Este
talvez seja um dos mais complicados problemas do platonismo, que exige, em Gltima instancia, que se dé conta
da participacdo do sensivel no inteligivel. Contudo, talvez o exame das Enéadas VI 4-5 [22 e 23] permita o
alcance de alguma solugéo, se aceitarmos a observagdo de O’Meara (Plotin. Une introduction aux Ennéades, p.
31), que concede a estes tratados o estatuto de “primeiro texto platdnico que enfrenta verdadeiramente o
problema” da relagdo entre sensivel e inteligivel. J& observamos também a importancia do estabelecimento de
uma entidade intermediaria entre a alma e o corpo, qual seja, a imagem ou vestigio da alma. Talvez se encontre
ai a solucdo plotiniana para tdo sério problema. O assunto mereceria mais atencdo, porém, tendo em vista a
prépria envergadura do problema, ndo sera possivel dedicarmo-nos a ele nesta dissertacéo.

218 |\ 4 [28] 28, 40-43:... eLBEwg KivelcBo 1O oo f TNV YoAfY, alcBfcewe ¢ yevouévng Ty
dOVTOCIOY KOWDCUoHY THY YUYV TN TOL0VdE CWUOTOg dlabécel Hi0M mPOg TO TOWOVY TNV
aAyndéva techot

2191V 4 [28] 28, 47-52: kol €lval TO UEV Eyelpduevor dAOyme kol EQEAKESOOL TH GoVTACLY TOV
AbYyov, 10 8¢ AdpxOUevor Amd AOYOL KOl AMYov €1g 1O MEPUKOG YOAOLSOOL KAl Topd, TOU
dLTIKOV KOl YEVYNTIKOL AUdw Yiyrechbol KATAoKELALOVTOE TO CWOUO OlOV &VTIANTTIKOV
NOEwY Kol AVTTNPAY, 1O 38 TEMOINKEVOLL Y OAWIEG KOl TLKPOV.

280 Cf. |V 4 [28] 28, 52-64. Cf. também PLATAO, Rep. 1V, 439d-e e ARISTOTELES, De Anima 111 9, 432b25-
26.

%1 Cf. PLATAOQ, Rep. 1V, 439d-440a.
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Mas, se <a parte> irracional da alma fosse dividida em apetitiva e
irascivel®®, e a primeira fosse a faculdade vegetativa, e a irascivel fosse um
traco desta no sangue, na bile ou no composto, a divisdo nédo seria correta, ja
gue uma seria anterior e outra posterior. Ora, nada impede que ambas sejam
posteriores e que a divisdo seja entre coisas derivadas da mesma origem;
pois a divisdo é de desejos, enquanto sdo desejos, ndo da esséncia da qual
eles provém. Esta esséncia, porém, em si mesma, ndo é desejo, mas talvez
ela realize o desejo ao ligar-se a atividade que vem dele.”®

Tanto os apetites quanto os sentimentos de coélera (e as emocdes em geral)
originam-se na faculdade vegetativa, e em qualquer dos casos o corpo estara envolvido. A
dicotomia entre parte apetitiva e parte irascivel ndo se refere a uma divisdo da esséncia da
alma, ou seja, ndo é a propria alma que se divide assim, mas trata-se de uma particdo dos
desejos, que derivam de uma faculdade desiderativa (TO0 OpeKTIKOV) presente nos corpos

animados. Por esta razdo, por referirem-se em ultima instancia a desejos, as ‘“partes
platonicas” epithymia e thymoeidés - e as afeccdes em geral — fundam-se na faculdade
vegetativa’®.

O figado corresponde no corpo a parte apetitiva da alma, e 0 coragdo, a parte
irascivel. Ambas as partes, porém, referem-se a desejos e tém como principio a faculdade
vegetativa, cuja “sede” ¢ o figado. Quanto a faculdade sensitiva, aproveitando-se das
descobertas médicas®® que relacionavam o sistema nervoso e o cérebro, Plotino localiza “o

28 1550 nio

principio da percepcao e do impulso, e em geral do ser vivo todo, no cérebro
significa, contudo, que alguma parte da alma esteja, de fato, no corpo, ja que o filésofo

constantemente afirma que a alma, sendo incorporal, ndo pode situar-se no corpo. O que esta

282 cf PLATAO, Timeu, 69c-e.

|V 4 [28] 28, 64-73: AN €1 1O AAoyov TR WuxMfg Saipoito €i1g 10 EmBuuntikdy Kol
BUUOELSEG KOl TO UEV €11 1O duTIKOY, TO O Bupoeldeg EE abtov Ty vog mept alua f) xoANw f) o
cuvoLpdTEPOY, OLK A&V OpBN N AVTISIALPESLS Y1VOLTO, TOV UEV TPOTEPOL, TOV O LOTEPOL HVTOC.
7] obdeV kwAVEL dupw DoTEPR KOl TWV ETLYEVOUEVWY EK TOVL aLTOL TNy JSloipeciy €ivat
OPEKTIKMOV YOp 1 daipecig, | bpekTikd, ob g obolog, 0ey EANALVOeY. Exelvn O 1) obola
Kko®' oLty obk bpe€lg, AAL' lowg tedelovoa THY dpeély cuvvdyaca abtn Ty mop' abTng
EVEPYELOLD.

8 E interessante observar a reprovacdo de Julia Annas (Introduction & la République de Platon, p. 429) ao
tratamento dado por Platdo no livro X da Republica a parte inferior da alma - parte considerada como
“crapulosa” e “sem valor” -, “relegando para segundo plano o fato de que, para que sua definicdo fosse coerente
com os papéis que ela desempenha alhures, seria necessario compreendé-la como a parte desejante”. Ora, é
exatamente como uma correcdo a Platdo que Plotino prop8e considerar epithymia e timoeidés ndo como partes
de uma dicotomia da alma irracional, mas situa-las ambas no plano do desejo (6rexis), relacionando-as a
faculdade desiderativa.

28 De Herdfilo e Erasistrato, com a posterior elaboracéo por Galeno.
26 1v 3 [27] 23, 12-14: ... THy TRg OloBNCEWME KOl OpUNg APV Kol dAMG TowTdg 100 {hov
EVTOUBL [Ao EYKEGAAOV] EBECAV HEPOVTEC...
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em jogo aqui é o modo de operacdo da alma em sua relagdo com o corpo, ou seja, a maneira
como as varias funcdes da alma sdo desempenhadas por meio de algum 6rgdo corporal. Por

287

isso, o filosofo utiliza freqiientemente o termo “trago da alma” (WVY MG 1xvog)~" ao tratar da

operacdo da alma no corpo. E como todas as afec¢Bes - impulsos, apetites, paixdes, etc. -
dizem respeito ao corpo, Plotino podera afirmar a impassibilidade da alma. Assim, em 1ll 6

[26], esclarece que as percepcOes sensiveis (XitcOnocelg) ndo sdo afeccbes (AOMN), mas
atividades (vepyelan) e julgamentos (kpicelc) relativos as afeccdes. Estas pertencem aos

“corpos qualificados de um certo modo”, ou seja, aos corpos animais, mas o julgamento - que
ndo é afeccdo - pertence & alma. Contra a idéia estdica®® de que, ao ocorrer um julgamento,
alguma impressdo da coisa julgada ficaria impregnada na alma, Plotino defende que os
julgamentos sdo semelhantes a atos de pensamento, atividades onde se conhece sem ser
afetado. A explicacdo da impassibilidade da alma baseia-se, em primeiro lugar, em seu carater
incorpdreo e incorruptivel, mas sempre se poderia objetar que a alma sofre algum tipo de
modificacdo, pois, se possui opinides falsas, isto significa que algo penetrou nela e a
modificou. Ainda poderiam ser oferecidas como evidéncia em apoio a esta objecdo as
diversas mudancas de estado da alma, ora corajosa ora covarde, ora luxuriosa ora temperante,
0 que implicaria alguma afeccdo na alma. A argumentacdo de Plotino deve muito a
Aristételes: a alma pode estar em estados diferentes sem que haja alteracdo intrinseca, mas
somente a passagem da potencialidade para a atualidade. Nada Ihe foi acrescentado e a alma
simplesmente age de acordo com sua prépria natureza. A perfeita virtude da alma ocorrera
qguando ela for ativa segundo sua esséncia, de sorte que a faculdade racional comande-a
completamente. N&do had como negar as inimeras varia¢6es de sentimentos, desejos e prazeres
presentes no ser humano. Mas, embora seja verdade que as afec¢des tém como causa a alma,
elas ocorrem no corpo. E este que se altera por meio do sangue, enrubescendo, por exemplo,
quando ha vergonha na alma. Os movimentos tém origem na alma, mas ela ndo é movida por
eles, permanecendo essencialmente a mesma2®°.

Enfatizada a impassibilidade da alma, Plotino pode agora referir-se a faculdade

290

produtora de afeccoes (TO maBNTLKOV)™" sem que o leitor incorra no engano de considerar

287 cf., por exemplo, 1V 4 [28] 28 passim e IV 4 [28] 29, 50.
288 QVF 11, 55. Cf. SVF 1, 141, 234 e 484; 111, 459.
289 Cf. 111 6 [26] 1-3.

2% Termo herdado do vocabulério estéico, de dificil tradugdo. As opgdes de traducéo oferecidas por Bréhier (“la
partie passive de ’ame”) e por Armstrong (“part of the soul which is subject to affections”) parecem abrir espago

para um entendimento equivocado de Plotino, ja que nenhuma parte da alma - nem mesmo o TaBNTIKOV - estd
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esta faculdade como algo realmente afetado. Esta faculdade é responsavel pelo surgimento de
afeccdes, por exemplo, o sentimento de medo que nasce a partir da opinido de que se

morreré®®’. Neste caso, a alma ativa a funcéo da imaginacdo (dowwtocic), produzindo uma

imagem mental (¢dvtacua) que perturba o corpo, de modo que, alcangado o nivel da
percepc¢do sensivel, ocorre palidez, tremor, incapacidade de falar. Nada disso, porém, esta na

alma, pois sdo afeccOes corporais. Como a alma ndo é corpo, mas forma (€100¢), ela

permanece estatica e somente a matéria da qual ela é o motor é que é afetada®®?.

Outra faculdade dependente da percepcdo sensivel € o que poderiamos nomear por

293

faculdade opinativa (Soyaictikf)*®, que serd contada junto & “pior parte” da alma®**. Trata-

se da capacidade de formar opinides e consiste na elaboracdo de “retratos mentais”, que
podem ser verdadeiros ou falsos e devem ser submetidos ao julgamento da razéo.

A despeito da multiplicidade de funcfes da alma, todas estas remetem, em Gltima
instancia, as trés principais faculdades: vegetativa, sensitiva e racional. A faculdade
vegetativa tem por funcdo gerar, plasmar, nutrir e prover o crescimento dos corpos; a
faculdade sensitiva é aquela que permite a formacdo de imagens mentais com as quais sera
possivel a faculdade racional, esta sim absolutamente independente dos corpos, efetuar
julgamentos. As duas primeiras estdo intimamente relacionadas com 0s corpos, ao contrario

da faculdade racional, independente do corpo.

A alma do mundo rege a operacdo das faculdades inferiores da alma - vegetativa e
sensitiva -, cabendo a alma individual a conducdo da faculdade racional. Conseqtientemente,

0s homens no mundo sensivel sdo, por assim dizer, duplos, compostos de uma alma mais

295

divina e outra proveniente da alma do mundo~™, que os torna partes da natureza. Assim, no

inicio do capitulo 32 do tratado IV 4 [28], o Todo ¢ apresentado como um “Gnico ser vivo que

59296

engloba todos os seres vivos dentro dele””™, com “uma tnica alma que se estende a todas as

suas partes”, de sorte que “cada um ¢ uma parte dele”. No que tange aos corpos de cada coisa

sujeita a afeccBes. A funcdo desta faculdade da alma é produzir afecgdes no corpo, sem ser ela mesma afetada.
Por isso pareceu-nos bastante adequado considerar o To.BnTikdy como a “faculdade produtora de afecgdes”.

21 Note-se, porém, que a afeccio estd em uma parte, isto &, no corpo, e a opinido esta em outra parte, na alma.

22 Assim também, exemplifica Plotino, a faculdade vegetativa é causa do crescimento dos corpos, mas ela
mesma nao cresce (cf. 111 6 [26] 4, 38-41).

293 Cf, v 3[49] 9, 28-30; 111 6 [26] 4.
24 Cf. 11[53] 9.
2 Cf. IV 3 [27] 27, 1-3: AAAGL TWOC WUXTC, THS UEV Aeyouévng LY Huodv Bsiotépac, kab' fv

NUELg, TNng 08 AAANG TNG TOPA TOL HAOV; - “Mas de que alma, daquela que nés chamamos mais divina,
pela qual somos nds mesmos, ou da outra que vem do Todo?”

2 Citac#o tirada do Timeu 30d3-31al.
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individual, cada um deles € parte deste Todo e, portanto, participe da alma do mundo. Neste
sentido, todos os seres que vivem dentro do Todo sensivel sdo partes da alma do mundo, ja

que possuem corpos. Alguns participam somente desta alma do mundo®’

e sdo, portanto,
partes, em todos os sentidos. Ha, porém, quem participe “em outra alma” - leia-se, a Alma
Hipdstase - e, por essa razdo, ndo sio completamente partes®®. Plotino certamente refere-se
aos homens: somos partes do Todo, mas ndo em todos os sentidos, pois ha algo em nos que se
destaca da organicidade do universo e que nos permite escapar, de algum modo, a fatalidade
césmica. Enquanto temos um corpo, participamos da alma do mundo, tal como os demais
animais. Mas é por participarmos também de uma alma mais divina, a Hipdstase, que somos
capazes de alcancar o patamar de igualdade junto a alma do mundo, equiparando-nos a

principios causais derivados diretamente da Hip6stase®®.

11.1.2. Os Dois Homens

Talvez seja possivel compreender com mais clareza a natureza da alma humana se
examinarmos com algum detalhe os capitulos 4-6 do tratado VI 7 [38], onde Plotino procura
responder a questao sobre quem é o homem. Inicialmente, no quarto capitulo, investiga sobre
a natureza do homem no mundo inteligivel, mas logo percebe ser necessario compreender, em
primeiro lugar, quem ¢ o “homem daqui” (0 THde &VBpwmoc)*®. Observa que homem e

alma ndo sdo o mesmo e aporta precisio a identificacdo platdnica entre estes termos®™.

Embora Plotino jamais tenha se afastado desta concepc¢do, professada ja em seu segundo

302

tratado™", vé-se o tratado 38 apresentar os termos de maneira mais acurada. O homem ¢ “uma

razdo formal (16gos) diferente da alma’**

, OU seja, € uma das determinagfes ou atualizagdes
possiveis para a alma. Sua esséncia ¢ a alma, ¢ verdade, mas o homem ¢ um certo “modo de

ser” da alma, um ato da alma. Como explica Pierre Hadot, “o homem ¢ um composto, ndo de

27 Embora ndo explicitado no texto, é bastante razoavel supor que Plotino se refira as plantas e aos animais
irracionais.

28 Cf. IV 4[28] 32, 4-13.
29 Cf o proximo capitulo “As almas individuais como principios causais” (11.2).
30 cf V1 7 [38] 4, 1-6.

%6 cf. PLATAO, Alcibiades (Primeiro), 129e-130c: “O homem &, entdo, diferente de seu proprio corpo? (...)
Resta, creio, que ele [o homem] ou ndo é nada, ou, se de fato é algo, resulta que 0 homem ndo é outra coisa
sendo a alma”.

02 cf IV 7[2] 1, 22-25.
%03 \/1 7[38] 5, 1-2: Adyov totvuv Sel TdV AvBpwmov AALOV Tapd THY YUXTV E1vaL.
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uma alma e de um corpo, mas de uma alma e de uma razdo formal, a raz&o formal que faz que
homem seja homem e que se une a alma para fazer dela uma alma humana: este 16gos, ¢é a
alma que o escolhe, ela se determina a ser e a agir segundo este tipo de ser.”30

Em seguida, Plotino retoma a distin¢do entre trés poténcias da alma: vegetativa,
sensitiva (inferior) e racional (superior). Agora, porém, é oferecida uma explicacdo mais
detalhada do processo que resulta na constituicdo do “homem daqui”. Ao nascer, a alma
racional une-se a alma sensitiva, produtora do animal. Mas, se somos compostos de uma alma
mais divina e outra oriunda da alma do mundo, o que nos torna “nds mesmos” ¢ a alma
racional, que se une ao corpo ja constituido. Assim, explica o quinto capitulo do tratado VI 7
[38], no nascimento, o “homem superior”, isto é, a alma racional com o 16gos de homem
racional, une-se ao “homem inferior”, isto é, a alma sensitiva com o 16gos de homem. Embora
viva e aja como um homem, o homem inferior nada mais € que uma imagem fraca e
obscurecida do homem superior. A constituicdo do ser humano explica-se assim: a ligacdo
entre alma racional e corpo ndo é uma unido direta entre alma e corpo, € nem mesmo é
possivel dizer, com Platdo®®, que a alma racional simplesmente se serve do corpo; a alma
racional, diz Plotino, serve-se do corpo por meio da alma sensitiva. Ao ocorrer a mistura entre
alma racional e alma sensitiva, forma-se um Unico sujeito consciente e perceptivo e, desta
unidade, o homem inferior € como que iluminado pelo superior, sem que este saia do
inteligivel.

Além destes dois homens, superior ou racional e inferior ou sensitivo, 0 sexto
capitulo fala ainda sobre um terceiro homem, o homem no Intelecto, 0 mais elevado de todos.
E este homem “L&”, no inteligivel, que Plotino buscava no inicio de sua investigagdo. E a
Idéia ou Forma eterna de Homem, da qual os 16goi de homem sdo a manifestacdo ou
atualizacdo. O homem superior € iluminado pela Idéia de Homem, participa desta Forma, e
transmite esta iluminacdo ao homem sensitivo. O homem racional pode viver segundo
qualquer um dos trés niveis: pode elevar-se a0 Homem no Intelecto ou dirigir-se para o corpo,
isto é, para 0 homem sensitivo. Mas, ainda que se una ao homem sensitivo, 0 homem racional
ndo deixa jamais de ser parte do mundo inteligivel, pois a alma racional, mais divina, ndo

abandona jamais o inteligivel®®.

%% HADOT , Traité 38, p. 219.
%5 cf. Alcibiades (Primeiro), 129e11.

%% por mais que a alma individual se estenda e se aproxime do sensivel, ha sempre uma parte dela que n&o deixa
o inteligivel. Este, vale frisar, € um dos pontos centrais da doutrina plotiniana da alma. Cf. IV 8 [6] 8, 1-3; V 8
[31] 10, 22; 11 9 [33] 2, 4-10. Hadot (Traité 38, p. 225) considera que Plotino provavelmente apoia-se no Fedro,
249 e5. Cf. mais adiante, p. 109-115.
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A distincdo entre homem inferior e superior mantém-se até os ultimos tratados.
Assim, em seu penultimo tratado, | 1 [53], Plotino, ao tratar do ser vivo, explica claramente o
que seja este homem inferior. Nada mais é que um animal, uma entidade em que corpo e alma
inferior estdo em comunhéo; é um composto. Possuidor de opinides, desejos e paixdes, s6 este
- 0 composto - é passivel de erro, ficando a alma superior isenta de responsabilidade por
quaisquer males. As opinides formam-se na parte inferior da alma e, se ndo forem submetidas
ao crivo da razdo, podem ser enganadoras e causa de muitos males. Neste caso, somos
dominados pelo que é pior em nés - pelo apetite, pela paixdo ou por alguma imagem ma
(E10wlov KokdV). Em suma, o mal ocorre quando pensamos falsidades - e isto significa

elaborar um retrato mental (dovtaicial) e ndo aguardar o julgamento da faculdade inteligente

307

(1 ToV drawvonTikoL Kplolc) — e, assim, agimos obedecendo as piores partes™’. Quanto a

alma superior, esta, por estar diretamente em contato com o inteligivel, ndo comete faltas. O
erro deriva sempre da unido com o corpo, quando a alma deixa-se levar pelo que provém do
corpo, por imagens e opinides que nao passaram pelo escrutinio da razéo.

E preciso distinguir, continua Plotino®®, entre aquilo que é préprio da alma e
aquilo que € préprio do composto. Proprio da alma é tudo que ndo requeira corpo; ja o que é
préprio do composto sempre exige a presenca do corpo. Deve-se, portanto, observar a
diferenca entre o raciocinio capaz de operar absolutamente desvinculado do corpo e o
raciocinio que atua baseado no corpo, o qual “ndo espera pelo julgamento da faculdade
inteligente”. Neste caso, quem julga ¢ a faculdade opinativa, ligada a percepgdo sensivel, e
néo a alma racional.

A funcdo da alma é dupla®®: deve prover a vida - das plantas e animais,
incluindo-se aqui 0 homem -, mas deve também deliberar racionalmente, julgar, inteligir. A
primeira funcdo é perfeitamente cumprida pela alma do mundo, que governara os corpos,
plasmando-os e nutrindo-o0s, enquanto a segunda funcédo é prépria das almas individuais. Estas
atuam essencialmente separadas dos corpos, de modo que, ainda que estejam junto a corpos
humanos, podem - e devem - separar-se e manter-se no inteligivel. O homem encarnado tem
um carater claramente composto: por um lado, é um animal, unido a natureza e dotado das

faculdades provindas da alma do mundo, mas sua esséncia é, como vimos anteriormente, a

07 cf. 11[53] 9, 1-12.
%8 Cf. 11 [53] 9, 15 ss.

%9 Acompanhando Platdo, que no livro | da Republica (353d) atribufa & alma duas fungdes: por um lado,
administrar, governar e deliberar; por outro lado, prover a vida.
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alma racional. E por essa razdo que o homem, a bem dizer, nfo necessita de um corpo fisico,
mas sera homem ainda que se manifeste apenas no inteligivel.

Contudo, embora as almas individuais sejam, por esséncia, racionais e devam
operar neste nivel racional, é possivel volvermos o olhar ora para o que esta acima de nés, o
Intelecto, ora para o que esta abaixo, 0 mundo da percepgdo sensivel. E, devido a essa dupla
possibilidade de direcdo do olhar, podemos alcar-nos ao que nos transcende, ao mundo
inteligivel, ou sermos arrastados para as coisas corporais®™®. No tratado V 3 [49], Plotino
deixa claro que os atos de raciocinio e de inteligéncia, préprios da razao discursiva (dianoia),

referem-se a nossa propria identidade:

Somos nds mesmos que raciocinamos e nés mesmos que concebemos 0s
pensamentos na razdo discursiva; pois isto somos nds. Mas os atos do
intelecto vém de cima, assim como os atos da percepcdo sensivel vém de
baixo; e nés somos isto, a parte soberana da alma, no meio entre duas
poténcias, uma pior e outra melhor, a pior sendo a percepcao sensivel, a
melhor, o Intelecto.®™*

Os homens manifestados no mundo sensivel podem tender a trés direcdes
diferentes: a razdo discursiva - que € 0 que é mais propriamente nosso -, a percepcao sensivel
- ligada a nossa animalidade no mundo e responsavel pelos desejos e paixdes proprios do
corpo -, ou a atividade puramente intelectual, contemplativa - propria do nivel do Nods. Ora,
em virtude dessa multiplicidade de poténcias da alma humana, pode acontecer - e em geral é 0
que ocorre - de voltarmo-nos para 0 universo das coisas sensiveis e aproximarmo-nos do
inferior, como que mesclando-nos com ele. Neste caso, a razdo, que deveria simplesmente
dirigir o corpdreo, acaba por ser arrastada pela pior parte e escraviza-se a ela, tornando-se sua
servidora. Assim, o superior submete-se ao inferior e a razdo passa a buscar a satisfacdo dos
desejos corporais. Felizmente, nem toda a alma é arrastada, pois a parte em contato com o
inteligivel permanece 14, em pura contemplacdo.®? E preciso, portanto, ndo esquecer nossa
verdadeira identidade, absolutamente independente do corpo, e a filosofia de Plotino é um

constante alerta contra a queda das almas:

310 Cf 119 [33] 2, 4-10.

311 v/ 3 [49] 3, 35-40: f abTol HEV OL AOYL{OUEVOL KOl VOOUUEY TO, EV TH S100V0iQ VOnuato, aibtol-
TOVTO YOp NUELE. TA O& TOL VoL EvepyNUata, dvwbey oDTmE, Mg To £K THE A1HNocEWS KATWOEY,
T0UT0 bYTEg 16 KVPLOV THG WLXNG, LECOV SUVAUEMG OLTTNG, XELPOVOG Kal BEATIOVOG, Y ELPOVOG
WEY TN dloBhoewg, BeATiovog ¢ ToL VOU.

312 Cf. 119 [33] 2.
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Mas nés - quem somos n6s? Acaso somos aquele que se aproxima e que vem
a ser no tempo? Ora, mesmo antes deste nascimento acontecer, nos
estdvamos la sendo outros homens, e alguns até deuses, almas puras e
intelecto unido a esséncia total, sendo partes do inteligivel ndo delimitadas
nem separadas, mas pertencentes ao Todo; com efeito, nem mesmo agora
estamos separados. Agora, porém, outro homem desejoso de ser aproximou-
se daquele homem; e tendo nos encontrado - pois nds ndo estamos fora do
Todo - acercou-se de nés e acrescentou-se aguele homem que era entdo cada
um de nos (...); e nds nos tornamos a unido deles - e ndo aquele outro que
éramos antes - e, por vezes, apenas O Outro que Se acrescentou
posteriormente, quando aquele primeiro esta inativo e de algum outro modo
ndo presente.**

Nossa verdadeira existéncia é absolutamente independente do corpo e ndo se
vincula ao nascimento neste mundo. Estamos de tal modo atados ao inteligivel que, mesmo
encarnados, nossa alma superior jamais se aparta de |4, ainda que nos falte consciéncia disso.
O grande problema do ser humano resume-se, pois, em sua identificacdo com o homem
inferior, por esquecimento ou por incapacidade de percepcdo de sua origem e esséncia
inteligivel. Por essa razdo, a filosofia plotiniana é enfatica quanto a necessidade de
purificacdo, de separacédo entre a parte superior da alma e as demais partes que tém comércio
com o corpo. Seu objetivo central - é preciso insistir neste ponto - € promover o apartamento
entre a alma pura e a alma contaminada pelo corpo, pelos acréscimos, de modo a alcancar
uma comunhao entre alma e Intelecto. Assim, em V 3 [49] 9, ao tratar da possibilidade de
conhecimento do Intelecto pela alma, Plotino fala daquela “parte mais divina da alma” que
deve ser conhecida por quem almeja conhecer o Intelecto. Para isso, é preciso efetuar a
separacao entre corpo e homem (ou si mesmo) e, em seguida, afastar-se da alma formadora do
corpo, e separar-se sobretudo daquilo que nos inclina para o que é mortal: a percepcao
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sensivel, os apetites, as paixdes e “outras frivolidades” semelhantes

. A libertacdo de todos
estes “acréscimos” permitira a identificagdo do homem com a “parte mais divina da alma”,
que ¢ uma “imagem do Intelecto”, de modo que esta alma pura sera capaz de, a partir de si

mesma, contemplar o Intelecto e tirar conclus@es a seu respeito.

313 v/1 4 [22] 14, 16-31: Huegic 8¢ - Tiveg 8¢ huegic; dpa Ekelvo f 10 meAdlov Kol 1O YIWOUEVOY EV
xpoVw; f| Kol PO TOL TAOTNY TNY YEveow yevéEcBol fuev Ekel dvBpwmol dAlol dvteg Kol
TWeg Kol 001, Yoy ol kobopal Kol vovg CLVTUUEVOG T Amtdor oboly, pépn brteg ToL YoNToL
obk ddpwplopévar obd' dmoteTunuéva, AAL' drteg ToL dAoL: 0bdE Yap obdE VvV dmoteTunLedaL.
AALQL YOp VOV EKEWV® T® AVOpDTW TPOocEANAVOEY AvBpwmog AALOG €lval BELWY: Kol gLpWVY
Nudg - fuev yap 1oL mavtog obk EEw - TeplEBnkey EQLTOV HUY KOl TPOCEOMKEV EQVTOV
EKEWWW 1O vbpwnw O¢ fiv Ekactog Huwv tote: (...) Kol yeyevnueda TO CUVAUO® Kol ob
Bdtepov, O mpbdTEpor fuev, kol Odtepby mote, O DotEpoV TPoceBEUEDN APYNOOVTOE TOU
TPOTEPOL EKELVOL KAl &AAOY TpdTOV 0L TTaPdYTOC.

314 Acompanhando Platdo, Fédon, 66¢3.
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1. 2. AS ALMAS INDIVIDUAIS COMO PRINCIPIOS CAUSAIS

11.2.1. O estatuto das almas individuais como fundamento da autonomia

humana

Temos procurado mostrar que a relacdo entre as almas individuais e a alma do
mundo ndo € uma relacdo de subordinacdo e derivacdo, mas que as almas individuais
apresentam um estatuto ontolégico semelhante ao da alma do mundo e que a relacdo entre
estas é de fraternidade, ndo de filiagdo. Mas, quais seriam as conseqliéncias do entendimento
desta relacdo como uma filiacdo e ndo uma fraternidade? Que diferenca faria aceitarmos um
estatuto ontologico inferior para nossas almas?

A resposta parece ser dada pela Enéada III, 1 [3], “Sobre o destino”, onde Plotino
busca uma solucéo para a possibilidade de autonomia humana e responsabilidade pessoal.
Sem ddavida, hd uma ordem cdésmica, um governo do universo pela alma do mundo; nao
podemos, contudo, ficar simplesmente atados a este grande encadeamento universal. E
preciso, de algum modo, conceder liberdade ao homem, para que este ndo seja simples
membro de um grande corpo cOsmico. Por essa razdo, as almas individuais serdo
estabelecidas como principios causais, ao lado da alma do mundo, garantindo a liberdade
humana. No entanto, ndo se trata de qualquer parte da alma individual, mas apenas da porcao
que permanece pura. A liberdade vincula-se a capacidade da alma para distanciar-se do corpo
e agir de maneira independente deste, capacidade que cabe exclusivamente a parte nao
descida da alma, por onde nos ligamos a Alma Hipostase.

O debate entre livre-arbitrio (ou “o que estd em nosso poder”, TO €’ NULY) e

determinismo, permeou a Antiguidade e rendeu diversos tratados “sobre o destino”, onde sdo
expostos 0s argumentos epicuristas e estdicos. O cético académico Carnéades, tendo
identificado os problemas de ambas as posicdes, ndo teria, contudo, solucionado a questéo.
Plotino, por sua vez, insere-se no debate e procura dar uma resposta positiva.

Examinemos inicialmente, de maneira bastante expedita, as origens do problema
com o qual Plotino se defronta, tratando um pouco do epicurismo e do estoicismo. Em
seguida, a palavra serd dada diretamente a Plotino, para que responda a seus interlocutores e

tome posicao, exigindo a elevacao ontologica das almas individuais.
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11.2.1.1. O epicurismo e o problema da responsabilidade moral

Epicuro, ao herdar de Demacrito a explicacdo da natureza por meio do movimento
dos atomos no vazio, reconheceu ai um sério problema: a acdo humana fica enrijecida em um
sistema determinista em que tudo decorre da necessidade fisica do movimento atémico.
Epicuro procura, pois, enfrentar o problema entre livre-arbitrio e determinismo, ja que parece
haver uma incompatibilidade entre o determinismo causal e a possibilidade de se fazer de
outro modo, condicdo necesséria para a atribuicio de responsabilidade moral®**. Se tudo for
necessario, também nos agiremos segundo a necessidade, e ndo podera, portanto, ser-nos
imputada qualquer responsabilidade por nossos atos*'.

Epicuro teria, entéo, introduzido um elemento de indeterminagdo ao movimento

atomico, o “desvio”. Vejamos o relato critico de Cicero a respeito deste conceito:

Mas Epicuro pensa que a necessidade do destino é evitada pelo desvio
(declinatio) dos atomos. Assim, um terceiro tipo de movimento surge em
adicdo ao peso e ao impacto, quando o &tomo desvia por um intervalo
minimo, ou EAdy1oTov como ele o denomina. Que este desvio ocorra sem
uma causa, ele é forcado a admitir na pratica, mesmo sem tantas palavras.
Pois ndo é pelo impacto de outro &tomo que um atomo desvia. Como, afinal,
pode-se ser atingido por outro se 0s corpos atdmicos viajam
perpendicularmente em linhas retas pelo seu proprio peso, como Epicuro
afirma? Pois segue-se que nunca se é afastado de seu curso por outro, se um
nem mesmo é tocado pelo outro. A conseqiiéncia é que, mesmo supondo que
0 4tomo de fato exista e que ele desvie, ele desvia sem uma causa.>"’

A declinatio apontada por Cicero é o clinamen para Lucrécio, que considera o
desvio como principio explicativo para a auséncia de determinacdo no comportamento

humano:

35 Ao menos, esta é a interpretacdo “tradicional”, segundo a qual a a atencdo de Epicuro estaria voltada para a
incompatibilidade entre o determinismo causal e a responsabilidade moral. Cf. O’KEEFE, Epicurus on freedom,
p. 1-2, 14. Cf. também LONG&SEDLEY, p. 107, que consideram Epicuro como o primeiro filosofo a
reconhecer o problema do livre-arbitrio.

%16 Cf., por exemplo, a Carta a Meneceu: “(1) Quem, afinal de contas, vocé considera superior a0 homem que...
ridicularizaria o <destino>, o qual alguns introduzem como senhorio de tudo, < mas vé& que algumas coisas sdo
inevitaveis (sdo por necessidade), > outras sdo devidas a fortuna, e outras dependem de nds, uma vez que a
necessidade ndo é responsavel para ninguém, e a fortuna é uma coisa instavel de se observar, enquanto que
aquilo que depende de nés, com o que a culpabilidade e seu oposto estdo naturalmente associados, é livre de
qualquer senhorio? (2) Pois seria melhor seguir a mitologia sobre os deuses que ser um escravo do “destino” dos
filosofos naturais: o primeiro, pelo menos, sugere a esperanca de escusar-se junto aos deuses por meio do culto,
ao passo que o ultimo envolve uma inexoravel necessidade”. (Epicuro, Carta a Meneceu, 133-4, apud LONG &
SEDLEY, 20A).

37 CICERO, De Fato, 22. As traducdes dos textos de Cicero seguem a traducdo francesa de Albert Yon.
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Mas que a mente ndo deve ela mesma possuir uma necessidade interna em
todo seu comportamento, e ser dominada e, por assim dizer, forcada a sofrer
e a ser influenciada, isto é produzido por um minusculo desvio de &tomos em
uma regido ndo fixada do espaco nem em tempo fixado.?'®

A finalidade do desvio seria, pois, excluir a acdo humana da rigidez e da

necessidade fisica do movimento atdbmico, como nos informa Cicero:

A raz8o de Epicuro para introduzir esta teoria era seu receio de que, se 0
movimento do atomo fosse sempre o resultado do natural e necessario peso,
n6s ndo teriamos liberdade, j& que a mente (animus) seria movida de
qualquer modo que fosse compelida pelo movimento dos &tomos.
Demdcrito, o originador dos atomos, preferiu aceitar esta conseqliéncia de
que tudo acontece pela necessidade do que privar 0s corpos atbmicos de seus
movimentos naturais.*"

Se Cicero ndo estava convencido da qualidade da resposta epicuriana ao problema do
livre-arbitrio, outros, como Lucrécio>%, enxergaram ai uma boa solugdo, reconhecendo o desvio
como principio explicativo da responsabilidade nas acdes morais, capaz de garantir a
atribuicio de louvor ou de censura ao agente. E o caso do filésofo epicurista Didgenes de
Enoanda (séc. 11 d.C.):

Uma vez eliminada a profecia, como pode haver qualquer outra evidéncia
para o destino? Pois se alguém usa a explicacdo de Demdcrito, dizendo que
0s atomos, por causa de suas colisbes uns com 0s outros, ndo tém
movimento livre, e que como consequéncia todos 0s movimentos sdo por
necessidade, nos lhe replicaremos: “Nao sabes, quem quer que tu sejas, que
ha também um movimento livre nos atomos, que Demdcrito falhou em
descobrir, mas que Epicuro trouxe a luz, um movimento desviante, como ele
demonstra de fatos evidentes?” Mas o ponto central ¢ este: se se acreditar no
destino, este é o fim de toda censura e admoestacdo, e mesmo 0 mau <ndo
estara sujeito a censura>.***

Tal solucdo, porém, tomada isoladamente, parece ser bastante insatisfatoria, ja que
introduz um principio dificilmente capaz de explicar a autonomia do agente®”. O desvio,
ainda que produza alguma indeterminacéo, nem por isso € principio propriamente explicativo
da liberdade humana, ja que as volicdes seriam simplesmente identificadas com os desvios ou,

no minimo, constituidas por eles. Se for assim, cada acdo que executamos bem poderia ser

318 SVF 2. 292, apud LONG&SEDLEY, 20F.

%1% CICERO, De fato, 23.

320 Cf. SVF 2.251-93

%1 DIOGENES DE OENOANDA, 32.1.14-3.14, apud LONG&SEDLEY, 20G.
%22 Cf. LONG&SEDLEY, p. 107.
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diferente, se o desvio (e, por conseqiiéncia, a volicdo) ndo tivesse ocorrido, ou entéo,
ocorresse em outro momento®®. Com efeito, o papel desempenhado pelo desvio talvez tenha

324

sido superestimado pelos intérpretes da teoria epicurista da acdo™" e certamente o problema é

bem mais complexo do que se pode esbogar em algumas poucas linhas. Embora novas

interpretacBes acerca deste assunto tenham surgido®?

, hdo daremos espaco para elas, pois
interessa-nos aqui a perspectiva da interpretacdo de Plotino. Por essa razéo, vamo-nos deter
no entendimento rapidamente esbogado segundo alguns testemunhos dos antigos. Certamente

tera sido neste viés que Plotino compreendeu a teoria epicurista do desvio.

11.2.1.2. O determinismo estdico e o problema da liberdade

No debate em torno da liberdade humana e da responsabilidade moral, os estdicos
possuiam a reputacao de partidarios de um determinismo estrito, sendo censurados pela falta
de espaco em sua filosofia para a responsabilidade moral. Independentemente da veracidade

desta imputagdo®®

, NOSSO intuito aqui serd observar os argumentos estdicos utilizados por
seus oponentes — ja que Plotino também se inserira entre eles - no que tange a liberdade
individual.

Inicialmente, € bom observar que o sistema estoico forma um todo coerente, no

qual ética e fisica ndo se separam. Assim, a teoria estdica da causalidade tem implicacGes

323 Cf. O’KEEFE, Epicurus on freedom, p. 14-15.

¥4 £ o que pensa, por exemplo, O’Keefe (Epicurus on freedom, p. 1), argumentando que “o desvio desempenha
um papel apenas periférico na teoria geral de Epicuro, e que uma énfase excessiva no papel do desvio tem
causado significantes distor¢c6es em nosso entendimento da ética de Epicuro, da filosofia da mente, da teoria da
acdo e da metafisica.”

%% (O’Keefe (Epicurus on freedom, p. 15-17) faz um recenseamento das diversas interpretagdes: a “anti-
reducionista”, partilhada por David Sedley, Julia Annas e Philip Mitsis; embora concordem com a interpretacao
“tradicional” defendida por Cyril Bailey, Elizabeth Asmis, Jeffrey Purinton e Don Fowler, a qual considera que o
problema entre o determinismo causal herdado de Dembcrito e a possibilidade da livre escolha seja a
preocupacdo de Epicuro, estes intérpretes entendem que Epicuro nega que a mente possa ser explicada
exaustivamente em termos de movimentos atdmicos, pois isto excluiria a existéncia de propriedades psicoldgicas
como as voli¢cdes. O’Keefe apresenta também a interpretacdo da “causa interna”, proposta por David Furley e
Suzanne Bobzien, para quem a preocupacdo de Epicuro ndo seria apresentar o desvio como produtor da acéo
livre, mas salvar-nos da “necessidade interna”, isto é, de apresentarmos caracteres necessarios, caso sua
formacdo decorresse unicamente do ambiente e da hereditariedade, fatores externos além de nosso controle.
Assim, o desvio romperia a cadeia de causa e efeito e permitiria que o agente tivesse como origem de suas a¢des
uma causa interna. Por fim, O’Keefe apresenta sua propria tese, de que a preocupacao principal de Epicuro nio
seria com a responsabilidade moral, mas com a preservacdo da eficcia e da racionalidade na deliberagdo acerca
de acdes futuras, coisa a qual o determinismo se op®e, ja que em toda deliberagéo eficaz deve entrar em cOmputo
a contingéncia do futuro, mas, para o determinismo, o futuro é necessario.

326 | ong, por exemplo, sustenta que o determinismo estdico “ndo exclui uma teoria coerente da agio humana
voluntaria” e que “o conceito estdico de responsabilidade moral, ainda que insatisfatorio, representa um avango
em relagdo a Aristoteles, ao levantar com agudeza 0s problemas de hereditariedade e do ambiente” (Problems in
Stoicism, p. 174)
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diretas na questdo da liberdade humana. Como relata Cicero sobre um argumento de Crisipo,
“ndo hd movimento sem causa. Se ¢ assim, tudo que acontece ocorre por meio de causas
antecedentes - neste caso, tudo acontece através do destino.”**’ O problema, é claro, ndo esta
em afirmar que todos o0s acontecimentos possuem uma causa; Platdo e Aristoteles ja
aceitavam a impossibilidade de um evento sem causa alguma. Contudo, os estdicos foram
além ao afirmar um nexo causal estrito por meio do qual cada evento interliga-se a seu

antecedente e €, a0 mesmo tempo, causa de seu sucessor:

[Fala Quintus Cicero em defesa da teoria estoica da adivinhagdo] (1) Por
“destino”, eu entendo aquilo que os gregos chamam E€lUAPUEVTIV*® - um
ordenamento e seqliéncia de causas, uma vez que é a conexdo de causa a
causa que, a partir de si mesma, produz algo. (2) E uma verdade sempiterna,
fluindo desde toda eternidade. Conseqiientemente, nada aconteceu que nédo
fosse acontecer, e, do mesmo modo, nada acontecera cuja natureza ndo
contenha as causas eficientes para aquilo mesmo. (3) Isto torna inteligivel
que o destino deva ser, ndo o “destino” da supersticao, mas aquele da fisica,
uma causa eterna das coisas - por que as coisas passadas aconteceram, por

que as coisas presentes estdo agora acontecendo, e por que as coisas futuras
329

serdo’”.

Para os estdicos, 0 mundo é uma unidade toda interligada e o desenrolar dos
acontecimentos ¢ comparado ao “desenrolar de uma corda”.**® Mas essa unidade inclui as
acdes humanas, de modo que dificilmente o homem poderia ser visto como um verdadeiro
agente, como um principio de movimento. H&4 um plano tracado por Deus®** e certamente os
estdicos sustentavam suas idéias por razdes teleoldgicas. A racionalidade divina, o 16gos,

confunde-se com este nexo causal ou destino:

(1) Crisipo chama a esséncia do destino de um poder pneumatico (dOvoLy
TVEVUOLTIKNY) realizando o governo ordenado do todo... “Destino ¢ a razio
(AOYOC) do mundo” ou “a razdo (AOYog) dos atos de providéncia do
governo no mundo” ou “a razdo (AOY0g) segundo a qual eventos passados
aconteceram, eventos presentes estdo acontecendo e eventos futuros
acontecerdo”. (3) E como substituto para razio (AOYOG) ele usa “verdade”
(AnBela), “explicagdo” (ottial), natureza (¢pLo1g), necessidade

%27 CICERO, De fato, 21.

%28 participio do verbo pelpopait (receber como parte que lhe cabe, receber como lote).
%29 CICERO, De divinatione 1.125-6, SVF 2.921, apud LONG&SEDLEY, 55L.

0 CICERO, De div. 1.127 apud LONG, Problems in Stoicism, p. 177.

%10 deus estdico é “em primeiro lugar, um principio ativo, racional, providencial e imanente impregnando toda
matéria, as vezes identificado com a natureza ou com o destino; segundo, 0 mundo todo ou suas massas
elementais constitutivas; e terceiro, os deuses tradicionais do pantedo grego, interpretados alegoricamente como
simbolizando a deidade imanente estoica nestes varios aspectos.” (LONG & SEDLEY, vol. 1, p. 331).
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(&vdykm) e outros termos, tomando-os para aplica-los a mesma esséncia de

diferentes pontos de vista®*.

E notavel a variedade de nomes dada por Crisipo a essa ordenagdo do mundo -
ordem que sera assemelhada por Plotino a alma do mundo, ja& que ndo se trata de uma
ordenacdo simplesmente mecanica de alguma lei de causa e efeito, mas de uma ordenagéo
determinada por uma racionalidade césmica ou divina. Ha uma “natureza universal” que
executa os planos de Deus®®.

Estando os eventos determinados de antemdo, teriamos que afirmar com Crisipo
que “nenhum evento particular, ainda que pequeno, tem lugar sem que esteja de acordo com a
natureza universal e seu principio”.*** A doutrina estdica da causalidade tem, portanto, fortes
repercussdes na ética, expressando um determinismo capaz de excluir a autonomia do campo

da acdo humana:

[Os estoicos dizem que] Todas as coisas foram fixadas e arranjadas desde o
inicio, inclusive aquelas consideradas situadas em nosso poder e aquelas
consideradas fortuitas e sujeitas ao acaso... Os movimentos de nossas mentes
nada mais sdo que instrumentos para cumprir decisfes determinadas
(ministeria decretorum fatalium), uma vez que é necessario que estas sejam
executadas por nds (per nos) pela agéncia do destino (agente fato). Assim,
0s homens desempenham o papel de uma condi¢do necessaria, tal como o

lugar é uma condigao necesséria para 0 movimento e o repouso>>.

O homem seria, entdo, parte da natureza, inserido ai como mais uma peca na
grande engrenagem cosmica. Os oponentes desta doutrina bem podem se perguntar, pois, se
ha ainda a possibilidade de algum papel autbnomo a ser desempenhado nessa ordem eterna.
Ao que parece, ndo haveria lugar para o livre-arbitrio, j& que todas as decisbes humanas

seriam predeterminadas. E bem possivel que Calcidio ndo reflita aqui a inteireza do

%2 STOBAEUS, 1.79, 1-12, SVF 2.913, parte; LONG & SEDLEY, 55M.

3 Ha, em Crisipo, uma identidade entre destino e providéncia divina, segundo o depoimento de Calcidio:
“Assim, alguns acreditam existir uma presunc¢do de que ha uma diferenga entre providéncia e destino; a realidade
é que eles sdo uma mesma coisa. Pois a providéncia sera a vontade de deus, e, além disso, sua vontade é a série
de causas. Em virtude de ser sua vontade, é providéncia. Em virtude de também ser a série de causas, ganha o
nome adicional de “destino”. Conseqiientemente, tudo em acordo com o destino é também o produto da
providéncia, e, do mesmo modo, tudo em acordo com a providéncia é o produto do destino. Esta é a visdo de
Crisipo. Mas outros, como Cleantes, a0 mesmo tempo em que também consideram os comandos da providéncia
por acontecer como destino, permitem que coisas que acontecem por destino ndo sejam o produto da
providéncia.” (CALCIDIUS, 144, SVF 2.933; LONG & SEDLEY, 54U).

33 PLUTARCO, De Stoic. rep. 34, 10504, SVF 2.937.
%5 CALCIDIUS, In Tim. cLx-CLXI; SVF 2.943; apud LONG (Problems in Stoicism), p. 177.



98

pensamento estéico, como nota Long®*, mas é sobretudo esta posicdo que nos interessa, ja
que é esta a idéia que Plotino tem em mente ao enfrentar o problema desencadeado pelo
determinismo estrito.

E preciso, contudo, mencionar que, de alguma maneira, 0s est6icos procuraram
dar conta do problema da responsabilidade moral, e o fizeram por meio da incluséo da
influéncia da hereditariedade e do ambiente. A partir da natureza particular de um homem,
conferida a ele em seu nascimento como heranca de seus pais, € a partir de sua educacao,
forma-se o caréter individual, que servira de causa interior para uma determinada ac&o0®*’. De
todo modo, porém, o determinismo permanece, uma vez que o proprio carater, que conduzira
0 comportamento humano, € determinado, seja pela origem seja pela educagéo. Isto significa
que os atos de vontade ndo sdo genuinamente livres, j& que dependentes do carater e das
causas formadoras deste carater. Veremos que Plotino dialogara também com esta questdo da
hereditariedade e do ambiente como determinantes do comportamento.®*

Como confiavam na existéncia de uma racionalidade cosmica predeterminando
todos 0s eventos, 0s estdicos aceitavam também a possibilidade de previsdo dos
acontecimentos futuros. Como conciliar, entdo, a autonomia do agente com a
interdependéncia dos eventos? Para o entendimento humano, o futuro parece conter diversas
possibilidades, mas, para Deus, tudo ja esta tracado e somente o que vai acontecer é realmente
possivel. O homem executara seus atos de vontade de uma maneira, a0 que parece,
completamente determinada: sua vontade é determinada por seu carater (que, como vimos, €

determinado também), e mais, seus atos sdo limitados pelas situacbes externas, também

%38 |LONG, Problems in Stoicism, p. 178-9: “Sob uma perspectiva, as observagées de Calcidio provavelmente s&o
acuradas; mas, se tomadas simplesmente como estdo, elas ddo uma impressdo completamente falsa de toda
posicao estdica primitiva sobre o destino e a a¢cdo humana... O mundo pode ser visto como nada mais que a
atividade do pneuma que tudo permeia. Ainda assim, o l6gos, a causa principal, estd dentro do homem
individual, assim como é uma forca externa constrangendo-o. Deus esta expresso no todo, a soma de todas as
substancias, o que inclui os logoi particulares; descrever o homem como nada mais que uma condigdo necessaria
para o cumprimento do plano de Deus ¢é enganador.”

%7 \/eja-se a resposta de Crisipo ao problema da impossibilidade de se responsabilizar as agées humanas num
mundo em que tudo ¢ obra de um inevitavel destino: “Embora seja verdade que todas as coisas estdo unidas por
um certo principio necessario e fundamental e que elas estdo conectadas ao destino, ainda assim, as verdadeiras
disposi¢des de nossas mentes s6 estdo sujeitas ao destino segundo sua qualidade particular. Pois se suas
formacges desde o inicio forem naturalmente saudaveis e se elas forem moldadas apropriadamente, ultrapassam
sem oposicdo ou obstaculo toda a pressdo que vier externamente do destino. Se, por outro lado, forem asperas,
incultas e rudes, sem o suporte de alguma cultura civilizada, elas entdo afundam-se em continuos vicios e erros
de sua propria vontade e natureza viciosa, mesmo quando sdo importunadas por pouca ou nenhuma oposi¢édo de
uma infelicidade destinada. O préprio fato de que os homens comportam-se de maneiras diferentes é o resultado
da sequéncia de eventos natural e necessaria chamada destino. Pois é, por assim dizer, o destino de seu
verdadeiro género humano e uma conseqiiéncia deste que mas disposigdes ndo estejam livres de cometer faltas e
erros.”(Aulus Gellius, Noctes atticae VII 2; SVF 2.100; apud Long, Problems in Stoicism, p. 186)

338 Cf. p. 105 desta dissertacao.
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determinadas pelo destino. E qualquer que seja a agdo executada pelo homem, ela ndo poderia
ser outra, ja que tudo esta tracado de antemdo e €, portanto, previsivel pelos métodos
divinatorios.

Sem duvida, ha, dentro do proprio estoicismo, uma resposta ao problema da
liberdade individual: trata-se da liberdade do nosso, por assim dizer, estado de espirito. Essa
idéia é bem evidente em Epiteto. Ao menos, o0 homem pode escolher a maneira como vai
enfrentar os dados inevitaveis do destino; pode reconhecer pelo 16gos a ordenacdo cosmica e
consentir em tomar parte dela ou oferecer-lhe resisténcia. O destino se cumprira de qualquer
modo, mas ele pode participar disso de boa vontade ou ndo. Permanece o fato, porém, de que
ndo ha como interferir nos eventos exteriores, absolutamente determinados. Seriamos como
cdes amarrados a um carro, sendo puxados e sem outro remédio que ndo seguir aquele carro;
poderiamos, € claro, acompanha-lo docilmente ou rebelarmo-nos e procurarmos puxar para
outro lado; de todo modo, porém, o fato é que teriamos que acompanhar o carro. Esta
imagem, atribuida a Crisipo e a Zend0®° parece ilustrar bem o problema geral do

determinismo estoico.

11.2.1.3. A resposta de Plotino: o tratado 111 1 [3]

O problema sobre o destino recebeu a atencdo de Plotino neste que é um de seus
primeiros escritos. Talvez se possa considerar a existéncia de um carater convencional neste
tratado, j& que utiliza argumentos bastante conhecidos na época e serve-se especialmente de

criticas elaboradas por Carnéades®*°. Com efeito, o De fato de Cicero apresenta, em diversos

%9 Cf. Hippolytus (Diels Dox. Graec. p. 571, 11 = SVF 2.975); LONG&SEDLEY, 62A.

0 Carnéades participou do debate de maneira que parece ter sido devastadora para ambos os lados. Se o
determinismo recusava a introdug@o de “movimentos sem causa”, propostos na explicagéo epicurista do desvio,
ja que isto significaria a abolicdo do sistema causal no universo, Carnéades enxergou que nenhum dos dois lados
estava correto: a introducdo do desvio epicurista era inltil, pois bastaria observar que as escolhas humanas nao
sdo predeterminadas, o que ndo significa que sejam sem causa, uma vez que a causa se encontra na propria
natureza da agdo voluntaria (cf. CICERO, De fato, 23ss). Embora amplamente aceita a argumentagio de
Carnéades, ela € ainda bastante insatisfatoria, como mostra Sharples: “Afirmar que a causa da agdo reside no
agente, ou que escolhas humanas sdo de espécies diferentes das dos eventos fisicos e devem ser discutidas em
diferentes termos, ndo altera o fato de que no nivel dos eventos fisicos - 0 qual as escolhas humanas certamente
afetam - ou cada resultado € a inevitavel conseqliéncia da situacdo precedente, ou entdo ndo. N&do ha como sair
deste dilema, ao menos se supomos que a discussdo diz respeito a um sistema fechado, cujos estados sucessivos
podem, pelo menos em principio, ser descritos. O sistema estoico é definitivamente deste tipo; e enquanto o
universo epicurista é espacialmente infinito, o fato de a velocidade dos atomos ser finita, ainda que muito
grande, significa que é apenas a posi¢do e movimento de um ndmero finito de 4&tomos que deve ser levada em
conta ao considerar os antecedentes, um tempo finito anterior, de qualquer evento particular. Epicuro estava
certo ao enxergar o desvio atdbmico, ou algum evento correspondente ndo determinista, como, no minimo, uma
condicdo necesséria para a liberdade do determinismo, ainda que ndo seja uma explicacdo completa dela, e
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aspectos, bastante similaridade com este tratado; também o De fato, de Alexandre de
Afrodisia, traz contribuicBes que parecem presentes aqui. Tal como Carnéades, Plotino
atacard a visdo estritamente determinista do destino, seja ela estdica ou atomista; tampouco
podera concordar com a resposta epicurista ao problema. Entretanto, sua solucéo, ao conciliar
o0 determinismo estoico com a liberdade individual, parece trazer o problema para um novo
campo, com o abandono da visdo materialista predominante nos adversarios. Parece ter
residido ai o erro de Carnéades: dentro de um sistema materialista, fisico, em que ndo se
admite uma agdo sem causa - e, para 0s materialistas, sem causa material -, ndo parece ser
possivel abolir o determinismo sem que se introduza algum elemento material, nédo
deterministico. E este o ponto que Plotino parece ter percebido, e sua concepgio de alma
incorporal permitird alcancar uma resposta aparentemente mais adequada.

Logo no inicio do tratado, apds anunciar a investigacéo sobre as causas***, Plotino

aponta o alvo de sua argumentacdo: atacara a teoria epicurista do desvio (TOPEYKALOLC),

bem como qualquer concepcao que suponha a possibilidade de movimento dos corpos sem a
existéncia de alguma causa precedente. Plotino alinha-se assim a tradi¢do grega (presente ja
em Melisso, DK B 1), segundo a qual nada pode vir do nada, ou seja, ndo é possivel que algo
seja absolutamente sem causa. Pelo mesmo motivo, recusa a hormé estoica, constatando a
impossibilidade de um primeiro impulso ou movimento da alma sem qualquer causa que o
anteceda. Tais explicacbes ndo podem ser aceitas, pois, ao inves de explicar a liberdade,
afastam justamente qualquer possibilidade de executarmos uma agdo por nossa propria

vontade. Neste caso, a alma seria arrastada por movimentos involuntarios (&BovAftat) e

sem causa, ndo pertencendo a si mesma, mas atada a uma necessidade que a dominaria*.

Sem duvida, tudo tem uma causa imediata, e Plotino, conhecedor da filosofia

344

aristotélica®®, reconhece uma grande variedade de causas para os eventos®**. Mas néo pode se

contentar com isso; € preciso ir além, pois como explicar que, dadas as mesmas

Carnéades errou ao sugerir que o desvio poderia ter sido dispensado.” (Stoics, Epicureans and Sceptics. An
Introduction to Hellenistic Philosophy, p. 78).

1 Comeca apontando dois tipos de causas: 1) a causa do vir a ser das coisas pertencentes ao mundo do devir; 2)
a causa de existirem as coisas que realmente existem (isto é, os inteligiveis). Quanto ao Um, nada pode ser causa
de sua existéncia, j4 que é o primeiro, mas quanto as realidades que dependem do Um, estas tém seu ser a partir
dele, a partir do que é primeiro. Plotino parece falar aqui do Intelecto e das Formas. Ja quanto as coisas que sdo
geradas (0s seres sensiveis) e quanto as coisas que sempre existem mas nem sempre agem do mesmo modo
(Plotino estaria se referindo aqui, talvez, as almas), estas certamente tém uma causa para vir a ser, pois ndo se
pode admitir neste dominio algo que seja sem causa. Cf. 11 1 [3] 1, 8-16.

#2Cf. 111[3] 1, 16-24.
%43 Plotino utiliza um exemplo da Fisica, 11, 5, 196b33-34.
4 Cf. 111 [3] 1, 24-36.
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circunstancias, um, por exemplo, fique doente e outro ndo, ou este enriqueca e aquele nao?
Embora ndo se negue a existéncia de causas proximas, é preciso dar conta daquelas mais
remotas. E o que todos os fil6sofos procuraram fazer. Uns, diz ele, encontram como causas
primeiras principios corporais, como 0s atomos. Trata-se da teoria dos atomistas, entre 0s
quais Epicuro se alinha, ainda que introduza o “desvio”. Para os atomistas, a existéncia e
modo de ser das coisas sdo explicados pelo choque e entrelagamento dos 4tomos, pelo modo
como estes se combinam e agem uns sobre 0s outros, de tal sorte que até mesmo nossos
impulsos e disposi¢es seriam produzidos pelos atomos. Isto significa, entende Plotino, que

os verdadeiros entes (To. Ovta) estariam sujeitos a necessidade proveniente dos atomos. Ora,

nada mais inaceitavel para o filésofo que preconiza a superioridade do incorporal sobre o
corporal, a soberania da alma e tudo que é produzido por ela (pensamentos, voli¢cGes) sobre
movimentos materiais. Como aceitar que a necessidade material possa produzir efeitos
naquilo que Ihe é anterior em todos os sentidos? Pelo mesmo motivo, devem também ser
rejeitadas as teorias que propdem outros corpos como principios. Plotino refere-se
provavelmente aos filésofos da natureza que supuseram os quatro elementos — fogo, terra, ar e
4gua — como principios.**

Se ndo € possivel aceitar como causas remotas principios materiais, tampouco se
deve supor que a causa de tudo seja um determinado principio do universo (que, veremos,
Plotino assimilara a alma do mundo), um principio que penetra tudo, que move e faz cada
coisa individual. Com isso, o filésofo recusa o determinismo estrito, segundo o qual o destino
é considerado causa suprema, capaz de penetrar e mover todas as coisas - ndo apenas as
corporeas, mas até mesmo 0s nossos pensamentos. Tal concepcdo assemelha-se a idéia de um
grande ser vivo do qual seriamos partes, de sorte que nada teriamos de propriamente nosso,
mas tudo seria causado por este ser a que pertenceriamos>®.

Também deve ser rejeitada a explicacdo causal proposta pela astrologia, segundo
a qual tudo aconteceria em virtude de uma rotacdo universal. Baseados em predicdes obtidas a
partir das posicdes dos planetas e estrelas, os astrélogos nada mais fazem que manter o
encadeamento causal estrito, de modo a, também eles, colocarem o destino em posicéo
soberana®"’.

Temos assim delineado o quadro dos oponentes: por um lado, encontram-se 0s

gue supdem um Unico principio causal; dentre estes, alinham-se os estoicos, os astrologos e 0s

5 Cf. 111 1[3] 2, 9-17.
8 Cf. 1111 [3] 2, 17-25.
7. Cf. 11 1[3] 2, 26-36.
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filésofos da natureza. Por outro lado, ha quem admita uma multiplicidade de principios, como
fazem os atomistas e Epicuro.

Os atomistas, Epicuro incluido, s@o os primeiros a ser atacados. Ja é absurdo e
impossivel supor que a razdo e a alma governante possam advir da desordem dos corpos -
sejam atomos ou elementos -, mas, mais impossivel ainda é supor que tudo seja produzido a
partir de &tomos. Contra estes, Plotino utiliza um argumento estdico: como é possivel advir a
ordem - e nosso mundo &, com efeito, ordenado - a partir de uma desordem, tal como é o
movimento dos atomos? Lanca outros argumentos: i) Num mundo assim ndo haveria lugar
para nenhum tipo de adivinhagdo e profecia - e importa-lhe salvar a possibilidade de

predicdo®*®

, esta entendida como a leitura, interpretacdo ou reconhecimento de sinais que
corresponderiam a certos eventos (ndo como causas dos eventos). ii) Ndo ha duvida que os
corpos se submeterdo a necessidade, sofrendo os efeitos do choque entre os atomos; mas, e
quanto a alma? Como relaciona-la ao movimento dos &tomos? Como um movimento atémico
poderia forcar a alma a ter um determinado raciocinio ou algum impulso? Afinal, como a
alma poderia ter seus movimentos submetidos a objetos materiais como sdo os a&tomos? iii)
Além disso, ha casos em que a alma se opde as afeccdes do corpo; ora, como 0s atomos
poderiam explicar essa atitude da alma? iv) E quais seriam 0s movimentos atdmicos que
levariam cada homem a exercer uma atividade diferente, a ter pendores diferentes? N&o
haveria como explicar nossos caracteres e disposi¢Oes, caso féssemos movidos e atirados
aleatoriamente pelos corpos, qual seres inanimados. As mesmas objecGes poderiam ser
dirigidas a outros que supdem corpos como principios de tudo. As operacfes da alma nao
podem provir de corpos, mas devem ter origem em outro principio.

Em seguida, enfrenta os defensores de um Gnico principio causal. Seu primeiro
alvo sera o determinismo estrito. Contra estes, Plotino dira que a causa de nossas a¢fes nao é
a alma do mundo, mas “ndés mesmos”, isto €, nossa alma individual. Vejamos sua
argumentagdo. Em primeiro lugar, apresenta (para refutar em seguida) a idéia de uma causa
longinqua como responséavel pelos destinos individuais. Analisa, pois, a situagdo em que a
alma do mundo seria a Unica causa de tudo que se passa no universo. Seria uma unica alma
permeando todo o universo, com cada coisa sendo movida para onde esta alma a dirige. Se for
assim, pode-se chamar de destino ao movimento ordenado executado por esta alma, onde cada
parte, completamente entrelacada no Todo, interage com as demais para executar aquilo que
poderiamos chamar de destino do Todo. A analogia com uma arvore é Util para compreender

8 Cf. 1111[3] 8, 1-4.
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o significado desta concepcao: tendo a raiz como principio Unico, para onde quer que a planta
se espalhe, esta poderia ser considerada como sua “dire¢do”, pois ¢ para 14 que ela se
encaminha, com todas as suas partes interagindo, isto é, agindo e sofrendo a acdo
reciprocamente, mas todas elas cumprindo o “destino da arvore”. Do mesmo modo, se o
comando couber unicamente a alma do mundo, tudo estara sob seu dominio, inclusive nossas
almas, e nada mais faremos sendo cumprir o “destino da alma do mundo”, encaminhando-nos
passivamente para onde quer que ela nos leve®*.

Talvez Plotino néo esteja aqui a se contrapor ao estoicismo, que de algum modo
abre espaco para a acdo individual®®, mas a um determinismo estrito que estaria presente
junto a alguns representantes do platonismo, segundo o qual o destino seria uma substancia.

Assim, lemos em Plutarco:

Por outro lado, considerado como substancia, o Destino parece bem ser
totalmente a alma do mundo, que esta dividida em trés partes: a parte fixa, a
parte vista como errante e, em terceiro lugar, a parte situada acima do céu na
regido terrestre. A mais elevada se chama Clotho, a seguinte, Atropos, ea
mais baixa, Lachésis. Esta recebe as atividades celestes de suas irmas, liga-
as junto e transmite-as as regibes terrestres que estdo submetidas a sua
autoridade.®!

Ora, paradoxalmente, esse determinismo estrito, que Plotino chama de “excesso
de necessidade e de destino”, abole o destino, ja que o mesmo que age seria 0 mesmo que
sofre. Tudo seria uma coisa Unica, um grande corpo césmico movido por uma inteligéncia
Unica, num grande encadeamento de causas entrelagadas. O argumento exige algum esforco
de imaginacdo para ser compreendido. Pensemos em nosso préprio corpo ao mover-se.
Diriamos que é movido pelo destino? E evidente que ndo. Quem 0 move é nosso principio
diretor de maneira direta, sem quaisquer causas intermediarias. E isto mesmo que ocorre no
Todo, segundo esta concepcdo determinista estrita: € o préprio Todo que age e sofre a acéo,
sem que haja uma sequéncia de causas. Este ponto de vista levaria, portanto, a aboli¢cdo do
entrelacamento de causas e a extincdo do destino. Nada aconteceria segundo causas
conseqiientes, mas tudo seria regido pela causa primeira e unica, ou seja, pela alma do

mundo®2.

9 Cf. 1111 [3] 4, 1-9.

%0 plotino enfrentaré o estoicismo no capitulo 7 deste tratado.

%1 Dy destin, 568E. A tradugdo aqui segue a traducéo francesa de Jean Hani.
$2Cf 11111 [3] 4, 9-20.
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E mais, tal determinismo aboliria também a liberdade individual. Estariamos
fadados, como partes da alma do mundo, a cumprir nosso papel numa grande ordenacéo
cosmica, sem acdes propriamente nossas. Tal como, na analogia com o corpo, a
responsabilidade por nossos passos cabe ndo a nossos pés, mas a nosso principio diretor, do
mesmo modo, ndo haveria qualquer acdo propriamente nossa, provinda do nosso principio
diretor particular, pois tudo teria como causa a direcdo da alma do mundo. Esta seria
responsavel até mesmo por nossos pensamentos, que nem mesmo poderiam ser ditos
“nossos”. A conseqiiéncia da consideragdo das almas humanas como partes da alma do
mundo seria a completa submissdo das acdes humanas a regéncia da alma do mundo, sem
qualquer autonomia e conseqlientemente sem qualquer possibilidade de atribuicdo de
responsabilidade pessoal. Ndo executariamos atos propriamente nossos; nossas decisdes e
raciocinios ndo seriam nossos. Isto ndo pode ser aceito, “pois é preciso que cada um seja
singular, que existam ac0es e pensamentos nossos e que as acOes belas e feias de cada um
tenham por origem o préprio individuo; mas, ao menos, ndo se deve atribuir a execucdo de
agdes feias ao Todo***. Cremos residir aqui uma afirmacéo crucial do pensamento plotiniano,
ao estabelecer o individuo como centro de suas acdes, respondendo pelos atos que devem ser
atribuidos unicamente a si. Com efeito, sem a caracterizacao do individuo e a elevacdo de seu
estatuto moral, torna-se impossivel a possibilidade de atribui¢do de responsabilidade.

Do mesmo modo, ndo pode ser aceito o determinismo representado pela
astrologia, j& que, neste caso, tudo seria governado por uma ordem celeste, por meio da qual
seria possivel prever os eventos no Todo e também os relativos a cada individuo. Tudo estaria
sujeito a influéncia simpatica dos planetas, que responderia por nossos temperamentos,
desejos, modos de vida e caracteres.®* Ora, isto significaria retirar de nossa alcada aquilo que
é propriamente nosso, de modo que também aqui ndo haveria possibilidade de atribuicdo de
louvor ou censura a nossos atos. Isto nos deixaria, afirma Plotino, na condi¢do de “pedras
rolantes e ndo de homens que tém um trabalho originado de si mesmos e da sua propria
natureza”.*® Ainda que certos elementos vindos do Todo se agreguem a nds, é preciso

reconhecer o que é propriamente nosso:

53 Cf. 111 1 [3] 4, 24-28: &AAGL yap €1 kol EKooTOV EKOCTOV €lvail kol TPdEelg fuetépog Kol
Slovolog LITAPXEWY KOl TG EKACTOL KAAGG TE KOl QoY pag TPAEELG Top' ALTOL EKACTOV,
AAAG UT] TQ TTOVTL THY YOOV TV OILOY POV TOINCY &VATIOEVOL.

B4 Cf 11 [3] 5, 7-15.

%5111 1 [3] 5, 18-20: ... A1801¢ GEPOUEVOLC..., AAL' ObK AVOPWOTOLE EXOVCL T’ QLTAVY kKol EK THG
oLtV poewg Epyov. Acompanhamos aqui a opgdo de Armstrong (Top' ALTAY e £k THE ALTAWY) e ndo
seguimos a edicdo de Henry-Schwyzer, que utiliza Ttop’ alLT@V e EK ThHe abTo.
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Mas é preciso conceder, por um lado, 0 que € nosso a nos, e, por outro lado,
conceder que venha ao que € nosso — que ja € algo e que nos é préprio —
alguma coisa do Todo, distinguindo entre o0 que nds executamos e o0 que nds
experimentamos por necessidade, sem atribuir tudo aqueles <principios>.**®

Ha algo que vem agregar-se a nds a partir do ambiente e dos pais. Plotino
reconhece o papel da hereditariedade e do ambiente, concordando neste aspecto com o
estoicismo. Isto significa que, no aspecto corporal, sofreremos a influéncia do Todo, de modo
gue nosso corpo esteja de fato submetido ao governo da alma do mundo. A semelhanca com
0s pais, a determinacdo de caracteristicas fisicas e temperamentais conforme a regido onde
vivemos, todos esses fatos ndo podem ser negados. Mas, o0 que efetivamente diferencia os
homens s&o seus caracteres e pensamentos - e isso deve vir de outro principio®’. E é por af
gue nos subtraimos em muitos aspectos as influéncias cosmicas, sendo capazes de resistir até
mesmo aos temperamentos que recebemos do Todo.

A discussdo com os astrélogos continua®®, mas passemos adiante para chegarmos
aquele que talvez seja 0 momento mais importante da demonstragdo, a0 menos quanto ao
enfogque de nossa leitura. Pois agora torna-se absolutamente clara a relevancia da doutrina
segundo a qual as almas individuais ndo sio partes da alma do mundo. E a partir daqui que
Plotino afirmard nosso estatuto préprio, independente, e & preciso que seja assim, caso
contrario fica comprometida nossa autonomia. Assim, enfrenta o ponto de vista estdico
segundo o qual tudo decorre de um encadeamento universal - e Plotino aproxima esta ordem
universal necessaria da alma do mundo. O problema desta posi¢do reside em conceber um
Unico principio entrelacando e encadeando tudo, o que implica uma necessidade universal
absoluta, sem possibilidade de que as coisas pudessem vir a ser de outro modo. A importancia

deste momento imp&e que leiamos o capitulo integralmente:

Resta ver a [teoria do] principio proposto como Unico, que entrelaga e como
que encadeia todas as coisas entre si e que confere 0 modo de ser de cada
coisa individual, a partir do qual todas as coisas sdo determinadas segundo
principios seminais racionais. Esta opinido também é proxima daquela que
diz que todos os estados e movimentos, tanto 0s nossos quanto todos 0s
outros, provém da alma do mundo, ainda que [esta teoria] queira, de algum

%8111 1 [3] 5, 20-24: AALC. ypT) d1d6voL pEv 1O Huétepov Hulv, fikew 8¢ €ig 1o Huétepa Hidn Two
OVTAL KAl OLKEIX MUY &TO TOV TovTOg ATTX, Kol SlalpolIEVOY, Tiva, LEV Nuelg Epyaloueda,
Twao 0& TACYOUEY EE AVAYKNG, U TAVTO EKELVOLG AVATIOEVOL:

7T Cf. 1111 [3] 5, 24-33.

%8 Cf. restante do cap.5 e cap. 6.
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modo, conceder-nos, como individuos, alguma producdo nossa. Ela
compreende certamente a necessidade de tudo de maneira total, e uma vez
incluidas todas as causas, ndo ha como cada coisa individual ndo acontecer;
pois nada hd que ainda a impedisse ou que a fizesse acontecer de outro
modo, se tudo esta incluido no destino.®*®

Ainda que o determinismo estdico afirme a existéncia de a¢des cuja origem estaria
em nos, suas consequéncias sdo, ndo obstante, inaceitaveis para Plotino, j& que implicam a
perda da liberdade. Plotino nem mesmo reconhece que esta doutrina abra algum espaco para a

acao propriamente nossa, ja que a hormé ndo da conta de explicar nossa autonomia:

Se as coisas forem assim, impulsionadas a partir de um Unico principio, nada
sera deixado para nds, exceto sermos levados para onde quer que aquele
principio nos empurre. Com efeito, as imaginagdes <se seguirdo> aos fatos
precedentes ¢ os impulsos serdo de acordo com elas, e “aquilo que estd em
nosso poder” serd apenas uma palavra; pois ndo ¢ porque somos nos que
temos impulsos, que <o que esta em nosso poder> existirda em maior grau,
uma vez que o impulso surge segundo aquelas <causas precedentes>; o que é
nosso serd de um modo tal como o dos outros animais e de criancinhas que
se conduzem segundo impulsos cegos, e de loucos, pois também estes tém
impulsos; sim, por Zeus, até o fogo tem impulsos, e tudo quanto, estando
escravizado a esta estrutura, move-se de acordo com ela. Ora, todos que
enxergam isto ndo discutem, mas procuram outras causas deste impulso e
ndo se detém neste principio <(nico>.>*°

N&o basta que tenhamos algum impulso. E preciso que sejamos também a causa
de nossos impulsos. Mas, se formos entendidos como partes derivadas da alma do mundo, nao
h& como nos conceder isso. A causa e origem dos impulsos teria que residir naquela alma em

que teriamos nosso ser. Lembremo-nos aqui da analogia com o corpo: uma vez que a causa

399111 [3] 7, 1-12: Aoumdv 8¢ 181y TV EMMAEKOVCOY KAl OOV GUVELPOVGSAY AAANAOLE TAVTO
Kal 10 TG £0' EKACTOL EMLOEPOLOOV dpyMY TBEUEVTY Hioy, &d' fig TAVTo Kotd AOYOLg
OMEPUATIKOVG Tiepaivetal. Eott uev odbv kol abtn f 86Eo Eyyvg EKEVNG THE TACAY Kol
OYECWY KOl KIvnow HUETEPAY T KOl TACOV EK TNG TOV dAWY Wyuxng fikew Aeyobong, €1 kol
BoLAeTal TL HUlY Kol Ekdotolg yopilecbol €g 10 mop' HUOY TOEW Tl Exel uev odbv
TAVTOE TEAVTWY AVAYKNY, KOl TAVTOV EIANUUEVOY TOV XTIV obK 0T EKOCTOV Un ob
YivecBar: obdev yop £TL 10 KwAVooV f) AAAWG YEVESHOL TOINCOV, €1 MAVTO EIANTTOL EV TN
ELAPUEYT).

%60 111 1 [3] 7, 12-24: torovtal 88 dutaL (og Amd MIdlc ApxTig dpunuéva Huly obdev katadelyet, f
dEpecOoL O &V EKELVO @OT; & TE YOp GAVTOCLOL TOLG TPONYNOOAUEVOLE Ol TE OPUOL KOTO
Ta0tolg Ecovtat, brvoud Te Wovov 0 £’ MUy Eotat: ob yop Tl OpULAOUEY NULELE, TOOTT TL TAEOY
ECTOL TNG OpUNG KOT EKELVO YEVVOUEIME: TOLOVTOV T TO MUETEPOV ECTAL, OOV KOl TO TMV
ALY {wov Kol 10 TOV Iy Kod' OpUag TUOACS LOVTMV KAl TO TOV UXLVOUEV®MY: OPU®GCT
yop Kol obtor kol v Alo Kol Tupdg Oppal Kal Tdvtov doa dovievovta Tn obTv
KOTOOKELT] PEPETAL KATA TOOTNY. TOVTO O& Kol TAVTEG OpOVTEG OLK AUPLoBNTOVSLY, AAAO
NG OpUNG TAOTNG AAACLG ALTiog {MTovvTeg oLy 1oTOVTOL G ETT ApX TG TAVTNG.



107

dos impulsos reside no principio diretor, se este papel couber a alma do mundo, nada restara
como acdo propriamente nossa. O vocabulario utilizado aqui € bastante forte: ha
“escravizacdo” a uma estrutura, que, ao final, assemelha homens a animais e coisas. Assim,
Plotino recusa a existéncia de um Unico principio no mundo e exige a busca de outro, em
nome de nossa liberdade individual. A nova causa ainda preservard a ordem, pois as coisas
ainda virdo a ser segundo uma causa, mas também permitira nossa existéncia individual
independente. Estabelece, pois, as almas individuais como principios, ao lado da alma do

mundo:

E preciso que a alma seja outro principio que trazemos a realidade, no
apenas a alma do mundo, mas também a alma individual junto com ela, para
entrelacar todas as coisas, sendo um principio de ndo pequena
importéncia.sﬁl.

Postulam-se, assim, dois principios ultimos causais para 0 universo e para 0S
individuos que este abriga: a alma do mundo, ordenadora do universo em geral, dos corpos, e
as almas individuais, soberanas sobre os comportamentos individuais. Esta soberania de
nossas almas, porém, apresenta uma séria restri¢cdo: o corpo. Com efeito, a alma desvinculada
do corpo é absolutamente autbnoma, mas, quando ligada ao corpo, perde algum controle, ja
gue o homem, na medida em que é composto também de corpo, faz parte de uma ordem
juntamente com as demais coisas. Ao encarnar, a alma humana cai numa posi¢ao
intermediaria entre o sensivel e o inteligivel, na medida em que deve dirigir o corpo e parece
ser incapaz de fazé-lo sem voltar-se para ele. Esta talvez seja a maior distingdo entre nossas
almas e a alma do mundo, j& que nossa “irma” nao desce para governar o universo. Ha,
porém, diversos graus de inclinacdo para o corpdreo e € ai que reside a diferenca entre as
véarias almas, conforme a intensidade do comércio com o corpo. O problema reside menos no
fato de estar-se encarnado e mais na forma como se experimenta a ligagdo com o corpo, com

maior ou menor entrega as coisas materiais:

A fortuna, na maior parte das vezes, dirige todas as coisas ao redor, entre as
quais a alma cai quando vai para o ponto médio, de modo que faz algumas
coisas por causa destas <circunstancias entre as quais caiu> e conduz outras
coisas para onde deseja, dominando-as. A alma melhor domina mais, a pior,
menos. Pois a alma que concede algo ao temperamento do corpo é
compelida a sentir desejo ou raiva, a ser abjeta na pobreza ou inflada na

$1.CE 11 1 [3] 8, 4-6: oyt 31 Sel dipymv oboaw GAANY Enelcoépovtag €1¢ 16 duta, ob povov
TNV TOV TOWTOG, AAAG KOl THY EKACTOL LETA TODTNG, g ApX NG 0L ouLkpdg obong.



108

riqueza ou tirdnica no poder; mas a alma boa por natureza resiste nestas
mesmas circunstancias, e modifica-as mais do que é modificada, de modo
que altera algumas coisas e cede a outras, se ndo houver mal nestas.*®

A causa dos acontecimentos é, pois, uma mistura entre fortuna e acdo individual
autbnoma. Quanto maior for o desprendimento do corpdéreo, maior sera a autonomia. Se a
alma deixa de agir racionalmente e deixa-se levar por outras causas, ndo é capaz de resistir as
circunstancias e é arrastada. E evidente que ha fatos que fogem do dominio da alma
individual, mas nem por isso é necessario escravizar-se as situacdes. A alma que se mantém
elevada ndo se perturba com a modificacdo das situagdes exteriores. Assim, age segundo 0
principio diretor racional e, neste caso, 0 impulso para a a¢do é autbnomo. Em todos os

demais casos, segue-se o impulso universal, ditado pela alma do mundo.

Quando, porém, ela tem um impulso, tendo como dirigente sua prépria razdo
pura e imperturbada, entdo apenas este impulso deve ser dito estar em nosso
poder e ser voluntario, e este ato é nosso, ele que ndo vem de outro, mas de
dentro de nossa alma pura, de um primeiro principio governante e poderoso,
ndo experimentando erro da ignorancia ou derrota da violéncia das paixdes,
as quais, quando a acometem, dirigem-na e arrastam-na, e ndo permitem
mais que haja atos provindos de nés, mas apenas afeccdes. >

A liberdade exige o uso do I6gos. Note-se, entretanto, a forte especificacdo que se
aplica ao uso da razdo: ndo se trata de qualquer l6gos, mas de uma razdo pura e ndo
perturbada. Pois, certamente ha casos em que a razdo, deixando-se levar pelos desejos e
necessidades ditados pelo corpo, termina por subordinar-se ao inferior. Trata-se de um mau
uso da razdo. O ato propriamente “nosso’ s6 pode provir “de dentro de nossa alma pura”, sem
qualquer influéncia exterior. O principio diretor mediante o qual somos livres ndo se
confunde, entdo, com a totalidade da alma individual, mas apenas com aquela parte pura, a

parte ndo descida da alma.

%2111 1 [3] 8, 11-20: TOY QL 8¢ 1A KOKA® TAVTA, Ol CLVERECEY EABOVCOL €1¢ LESOV, TA. TOAAG,
fiyoyov, dote 1o UEV TOLEWY S0 TAVTA, TA 08 KPATOLoOV aLTHY Tavtor b1t EOEAEL dyew.
TAEL® O0& KpaTel 1| &duelvov, EAGTI® 8¢ 1| Xelpwv. | YOp KPACEL CWOUATOE TL EVSLEOVON
EmBLUEY 1) opyllecBon tvdykaotol f| meviaig tamewn f| mAolvtolg yovvog f) duvduest
TOpOVVOG 1 8¢ Kol £V Tolg abtolg TovTolg Avtécy ey, f) Ayadr) Ty ¢vow, Kol hALOlwoeY atd,
HAAAOV ] HALOLDHON, HOTE TO. LEVETEPOLDOCAL, TOLG 8E CUYXWPNOOL [UT) LETO KAKNG.

%3011 1 [3] 9, 9-16: Aoyov 8¢ braw hyeudva, KoBopdy Kol Amaln TOv Sikelov Exovco Opud,
TOOTNY LOVTY TNV OpUTNY dotéor €lvat 0" MUy kol £KODOLOV, KAl TOVTO €lvatl 10 NUETEPOV
gpyov, O umn &Alobev NABev, &AL’ EvdoBev &md Kabopdg TNg Wuxng, Am' dpxNg TPMTING
fiyouuévng kot koplag, dAA' ob mAdvny € &yvolag mabobong 1 fittav ek Blog EmOuUL®Y, o
TPOceABOVCAL AYOUST KAl £KOVCT Kal obkETL Epyal EDCLY €lvait, AAAC TOBNUATO TP’ TUL®V.
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11.2.2. A parte pura da alma

A postulacdo da existéncia de uma parte da alma individual que permanece no
inteligivel é enunciada em diversos momentos das Enéadas, e com especial clareza na
investigacdo sobre a descida da alma nos corpos. Tal concepcao é considerada por Plotino
como “ousada”: “E se ¢ necessario, contra a opinido dos outros, ousar dizer mais claramente
minha conviccdo, nem mesmo a nossa alma desceu toda, mas ha algo dela no inteligivel
sempre”.%%*

Este que parece ser um dos raros momentos em que Plotino reconhece sua
originalidade, ou, a0 menos, sua ousadia, merece que reflitamos um pouco a respeito da
maneira como ele encara sua filosofia. Em primeiro lugar, é preciso observar o que o préprio
autor reivindica para si: contra qualquer acusacdo de ndo ortodoxia, sustenta apresentar

35 |Isto talvez fosse

necesséario pelas circunstancias da época em que viveu. Com efeito, ensina Dodds**, no

doutrinas antigas de Platdo, exercendo o papel de simples exegeta

século 111, a originalidade ndo era posta em questdo, alids, nem se esperava que os filésofos a
possuissem. Assim, a autoridade de Platdo é sempre trazida a tona quando nosso fildsofo
pretende apresentar aspectos caracteristicos de seu sistema. Entre outros exemplos desta

atitude, Dodds relembra a caracterizacdo dos trés principios divinos como mpwtov &v, &v
TIOALQL e EV KAl TTOAAQ, quando obras de Platdo, como o Parménides ou a Segunda Carta

(cuja autoria ndo era entdo posta em duvida), sdo reivindicadas como autoridade. O recurso a
Platdo, porém, talvez ndo significasse um interesse fundamental de Plotino a respeito do
pensamento de Platdo sobre algum tema; o que Dodds sugere é que Plotino buscava a verdade
sobre 0 assunto. E claro que o fildsofo tentava conciliar a verdade com Platdo, e para isso
lancaria mao de quaisquer ajustes necessarios, mas seria Platdo quem teria de adequar-se a
verdade, e ndo esta aquele. Seria ingenuidade, pois, supor que a doutrina platénica fosse o

ponto de partida para seu desenvolvimento filoséfico, ja que representava, antes, um

%4 v 8 [6] 8 1-3: Kol £1 ypn moapd S6EQV TV EAAWY TOAUNCOL TO (alVOUEVOV AEYEW
copéctepoy, ob maca oL | Muetépa yuym Edv, AAL' Eotl TL abTig &V T vomty det- Cf.
também outros passos onde esta doutrina é enunciada: 1V 8 [6] 4, 31; V 1 [10] 10, 24; 11l 4 [15] 3, 21-28; IV 1
[21] 1; 11 5 [25] 3, 31-33; IV 3[27] 12, 1-5; V 8 [31] 10, 22; 11 9 [33] 2, 4-10; VI 7 [38] 5, 28; 111 3 [48] 5, 16-18.
%5 Cf. v 1[10] 8, 10-14.

¥6 DODDS, “Tradition and Personal Achievement in the Philosophy of Plotinus”, p. 127-8.
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fundamento para a defesa de sua filosofia: “ele ndo acredita no Um porque 0 encontrou no
Parménides; ao contrario, encontra-o no Parménides porque ja acredita nele.”**’

Merlan®®®, por sua vez, nota a importancia da doutrina da alma néo descida para
dar conta das inconsisténcias geradas a partir da doutrina platonica da alma: se, sob uma
perspectiva cosmolodgica, deve-se aceitar a naturalidade e necessidade na encarnacdo das
almas, e, portanto, como fato ndo passivel de censura, por outro lado, sob o ponto de vista
ético, a alma em comércio com o corpo encontra-se em condicdo miseravel. Com efeito, a
doutrina platonica acerca da encarnagdo gerou problemas que Plotino talvez tenha
considerado necessario resolver. Vejamos: no Timeu (41e), lemos que a encarnacdo é
ordenada pela divindade e ndo resulta de alguma queda ou erro; no Fédon®®°, entretanto, o
corpo é considerado uma prisdo ou timulo para a alma. Como nota Merlan®*, Platéo ora
encara a encarnacdo de maneira “neutra”, no caso do Timeu, ora “pessimista”, como no
Fédon, ora “otimista”, quando considera a encarnag¢do da alma do mundo. Se este ultimo caso
ndo é problema para Platdo, também néo o € para Plotino. Por outro lado, como dar conta da
descida das almas individuais, coadunando perspectivas tdo dispares? Surge, assim, uma
possivel explicacdo para a concepc¢do da doutrina da parte ndo descida da alma. Se ha uma
parte que permanece sempre no inteligivel, isso significa que, de algum modo, € possivel ndo
haver queda, ou, a0 menos, uma queda prejudicial para a alma. O governo dos corpos néo
implica necessariamente queda e aprisionamento no corpo; basta observar o exemplo da alma
do mundo, que dirige o Todo sem descer. Do mesmo modo, nossa alma superior permanece
sempre na realidade inteligivel, ainda que ndo tenhamos consciéncia disso®"*. Sendo assim, o
problema da queda ¢ muito mais um problema do “eu”, ndo da alma. Somos “nds” que nos
identificamos com o inferior e, com isso, submergimos no sensivel, levando conosco algumas
faculdades da alma. Arrastar a totalidade de nossa alma, porém, é impossivel: uma parte
jamais desce.

Pode-se afirmar, portanto, que Plotino estabelece duas identidades possiveis para
cada homem: a superior, que se mantém unificada com o inteligivel, e a inferior, que se volta
para o corpo e dedica-lhe sua atencdo. Esta parte da alma, com a qual geralmente nos

identificamos (j& que raramente ha consciéncia da parte ndo descida), deixa de contemplar o

%7 DODDS, “Tradition and Personal Achievement in the Philosophy of Plotinus”, p. 128.

%8 MERLAN, “Plato’s cosmogony and psychology” in The Cambridge History of Later Greek and Early
Medieval Thought, p. 29.

%9 Cf. PLATAO, Fédon, 66b -67b; 79c. Cf. também Gorgias, 493a, com perspectiva semelhante.
%70 Cf. MERLAN, op. cit., p. 29.
3L Cf. 1V 8 6] 8.
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inteligivel, isola-se, enfraquece e torna-se muito preocupada (TTOAVLTTPOLYLOVEL) com a parte

na qual se isolou®”. Distingue-se, diferencia-se com o isolamento, mas isso n&o significa que
exerca ai sua verdadeira identidade. Pelo contrério, sua diferenciacdo esta ligada ao corpo. A
consciéncia voltada para o sensivel, esquecendo-se de sua verdadeira esséncia residente na
parte superior da alma, identifica-se com qualidades acidentais, com o que poderiamos

»318 ou seja, com aquilo que, segundo o sentido etimolégico do

chamar de “personalidade
termo, diz respeito ao homem vestido com uma mascara, a “persona”.

A descida das almas representa um certo modo de individua¢do. Mas ha outro,
oposto a este, que ¢é alcancado mediante o esforco da alma que se volta para o superior. Ha4 em
cada um de nés um homem interior em constante inteleccdo®*. E preciso voltar a ele a

7% Assim, distinguem-se duas espécies de individuos:

atengdo para “escuta-lo” e apreendé-lo
o inferior, quando a alma de algum modo se ata aos corpos - fato que € um mal para a alma; e
0 superior, quando, com a atencdo voltada para a interioridade, a alma unifica-se com a
verdadeira realidade e vive conforme sua esséncia — e isto € o bem para a alma. Entretanto,
este retorno a totalidade com o concomitante abandono do homem particular ndo significa
perda de individualidade. J& vimos que Sécrates ndo perece, pois nenhum dos entes perece®’®.
Paradoxalmente, o apice da individualidade coincide com o retorno a totalidade.

Podemos agora perceber com maior clareza a conciliacdo efetuada por Plotino a
respeito das nocdes herdadas de Platdo®’: o Fedro ensinava que a alma humana era culpada
por ter caido de um estado anterior elevado, passando a experimentar uma espécie de
violéncia por sua condigéo junto ao corpo®®; o Timeu, por seu lado, considerava a alma como
uma realidade intermediaria a qual cabe governar o corpo, constituindo uma necessidade para

a perfeicdo no universo®”

. O que diz Plotino? Em primeiro lugar, a alma do mundo néo caiu e
ndo € objeto de preocupacdo para ele (como ndo era para Platdo). Segundo, a condicdo caida
da alma explica-se pela presenca do corpo; até aqui, a doutrina praticamente ndo difere da

platbnica. Surge agora, porém, um novo elemento: Plotino explicard o estado degradado da

72 Cf. IV 8 [6] 4, 14-16.

373 Como propde Wald (Self-Intellection and Identity in the Philosophy of Plotinus, p. 165).
34 Cf. IV 3[27] 30, 11

7% Cf. Vv 1[10] 12, 13-15.

376 Cf. IV 3[27] 5, 1-14. Cf. p. 47-48 supra.

3 Em IV 8 [6] 1, 23-50, Plotino faz um apanhado geral da doutrina platdnica da descida das almas ao longo de
varios dialogos: Fédon 62b2-5, 67d1, Cratilo 400c2, Republica 514a5, 515c4, 517b4-5, 619d7, Fedro 246¢2,
247d4-5, 249a6 e Timeu 34b8.

378 Fedro 246-248.
37 Timeu 34a-35b, 41d-42e.
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alma ndo simplesmente pela presenca do corpo, mas pela perda de contato com a parte
superior da alma. Com efeito, este ¢ o estado de queda, e esta ¢ a grande “ousadia” de Plotino.
Buscou a solugdo para o problema da “queda” e, sem abandonar seu papel exegético, deu
conta do problema utilizando o préprio Platdo: de fato, a idéia de um nucleo intacto da alma,
divino, ja estava presente no livro X da Republica, onde a alma é comparada ao deus marinho
Glauco®®, repleto de incrustragdes.

O mero ato de governar o corpo ndo implica queda, pois ha duas formas de

direcdo dos corpos®: i) o comando “geral” (10 HEV KOOOAOV) com “autoridade real”
(emiotacior BACIALKT), em que o governante age “sem esfor¢o” (AMPAYUWV) € ndo
entra diretamente em contato com o comandado; ii) o comando “particular’ (TO O&
KaBEKOGTA), em que o governante vai ele mesmo para a a¢do (abTtovpydg), e, neste caso,
contamina-se pelo contato com o inferior. O primeiro caso diz respeito ao modo de governo
da alma do mundo; o segundo caso significaria a forma de comando praticada pelas almas
individuais. Se o primeiro sentido explica a necessidade da encarnagdo, mas com uma
perspectiva otimista em concordancia com o Timeu, o segundo sentido representa uma queda
moral, partilhando dos problemas expostos no Fedro e Fédon.

Talvez Plotino considere possivel a encarnagdo humana com apenas 0 primeiro
sentido ativado. E o que parece resultar da leitura dos cinco primeiros capitulos de IV 8 [6],
onde se aponta para a possibilidade de governo do corpo sem que a alma se contamine com
ele. Sem duvida, o corpo é danoso a alma, um obstaculo a inteleccédo, € o que se Ié em muitos
passos>®?, Mas a alma ndo é idéntica ao Intelecto, j& que é uma natureza intermediaria, com
dupla polaridade: um poélo dirigido para o inteligivel, outro para o sensivel. Se a alma do
mundo e 0s astros sdo capazes de governar os corpos sem inclinar-se para eles, de algum
modo, ao menos de maneira intermitente, também as almas individuais devem ser capazes de
fazer o mesmo.

Toda a questdo diz respeito a prdpria natureza das almas individuais. Porque nao
contemplam a totalidade do Intelecto, mas os intelectos parciais, atualizam a parcialidade.
N&o ha problema nisso: ha o Intelecto e os intelectos, de sorte que a génese das almas

particulares reside no intelecto parcial. Porém, devemos lembrar, possuem uma poténcia

%0 Cf Repliblica, 611 al0 — 612 a6. Cf. SZLEZAK, Platone e Aristotele nella dottrina Del Nous di Plotino, p.
229-233, que demonstra a forte aproximacgdo entre a doutrina da alma nao descida presente em IV 7 [2] 10 e este
trecho da RepuUblica, onde se postula que a “verdadeira natureza” da alma estaria encoberta, repleta de
acréscimos que se lhe agregaram, mas passivel de ser revelada por um processo de purificacéo.

%81 Cf. IV 8 [6] 2, 26-30.
%82 Cf., por exemplo, | 8 [51] 4, 1-4 e 17-25.
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dirigida para 0 mundo sensivel, ndo séo pura inteligéncia, tém uma funcéo a desempenhar®®,
Assim, ao contemplarem um determinado intelecto, por seu outro polo vinculam-se a um
corpo particular. Trata-se da propria lei da processdo, que determina que o mundo inteligivel
ndo permaneca estatico em si mesmo. Nao haveria queda alguma se tudo parasse aqui, mas ha
um “perigo” presente neste processo: a aten¢do demasiada para o inferior e o mergulho da
alma em direcdo a esta profundeza. Este é o mal para a alma.®®

E por necessidade que a alma se torna “anfibia”3®, vivendo entre dois mundos, o
de L& e o de ca. E ai aparecem as diferencas entre os homens: alguns sdo capazes de viver
mais a vida de L4, outros vivem mais a vida debaixo. Assim, em IV 8 [6] 5, Plotino concilia
as contrariedades da doutrina platénica: que a alma desca e va ao encontro da necessidade do

3 |sto pode ser

considerado um erro? Parece que sim, mas a punicdo é simplesmente a prépria descida®’.

que estd abaixo, isto “¢ eternamente necessario pela lei da natureza

Mais uma vez deparamo-nos com um passo dificil da doutrina plotiniana. A
descida das almas é naturalmente necessaria e, a0 mesmo tempo, € um erro. Como
compreender esse paradoxo? Lembremos inicialmente a razdo proposta em V 1 [10] para a

queda das almas:

O que, porventura, fez as almas esquecerem-se do pai Deus, e, mesmo sendo
partes de L& e completamente pertencentes a Ele, ignorarem a si mesmas e a
Ele? O principio do mal para elas foi a audacia, 0 nascimento, a primeira
alteridade e o fato de desejarem pertencer a si mesmas.*®

Em primeiro lugar, houve uma audacia ou ousadia (TOApa) das almas, que as
conduziu ao afastamento do Todo e, por isso, & contemplacdo de intelectos parciais. Como
consequiéncia, resulta, no pélo oposto, sua ligacdo a corpos particulares aos quais
necessariamente terdo de reger. Ha, pois, um erro inicial, qual seja, particularizar-se. Mas,
uma vez perpetrado o erro, ndo ha punicao, exceto o cumprimento da necessidade da descida

tendo em vista a regéncia do corpo. Entretanto, se a alma for capaz de escapar rapidamente,

%3 Cf. IV 8[6] 3, 25.

%84 Cf. IV 8[6] 4, 10 ss.

5 Cf. IV 8 [6] 4, 33.

%86 1v 8 [6] 5, 11: dwarykalov oidimg ¢OcEWE VOUW.

%7 Cf. IV 8[6] 5, 16-19.

%8 v/ 1 [10] 1, 1-5: Ti moOTe Bpa. ESTL TO MEMOINKOG TOC WYLY A TAtpOg Be0D EMANBESOAL, Kol
uolpog k€Y oboog kal dAwg EKEIVOL Ayvonoal Kol EaVTAG KAl EKeLvoy; dpy1 wev oby
o1l TOV KOokoL 1) TOAMOL Kol ) YEVESLE KOl 1| Tpddtn ETEPOHTNG KAl TO BovAndnvot Oe
EQLTOV ElVaL.
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isto €, ndo afundar demasiado no corporeo, ndo ha prejuizo; a alma simplesmente tomou

conhecimento do mal sem se contaminar com ele. H&, porém, outra espécie de pecado®, que

é praticar o mal*®

, OU seja, aprofundar-se no corpo, e neste caso havera uma punic¢do maior.

A télma como um desejo de independéncia e separacdo ndo é algo exclusivo da
alma, mas encontra-se presente também no Intelecto. Com efeito, Plotino nos informa sobre a
tolma do Intelecto que produz a primeira separacdo do Um. Segundo Armstrong®»*, a provavel
origem deste conceito encontra-se junto aos neopitagoricos: a télma identifica-se com a
primeira diade, a primeira separacdo da ménada, sendo, pois, 0 principio que torna possivel a
multiplicidade. Representa, pois, a um sO tempo, a possibilidade de toda existéncia, mas
também, nas palavras de Armstrong, o “pecado original radical”. De alguma maneira, ja ha
neste desejo do Intelecto um certo mal; melhor seria, afirma Plotino, se este fato ndo tivesse
ocorrido®?. O mesmo poderia ser dito sobre as almas: melhor seria se ndo tivessem se
particularizado e afastado da origem. Ai reside o primeiro pecado. No caso do Intelecto,
porém, o mal detém-se ai, pois, com a permanente contemplacdo do Um — que gera o desejo
de unido com a fonte —, ha uma espécie de contraposicdo de forcas, de sorte que a
multiplicidade se mantém una. Também a alma do mundo, permanencendo em constante
contemplacdo do Intelecto, ndo comete mais erros. Ora, as almas individuais, ao perderem a
contemplacdo de sua origem geradora, perdem também esta coesdo interna que poderia
manté-las em unido intima com o mundo inteligivel. Este é o mal maior que pode ocorrer

para a alma.

E, contudo, apesar de toda separacdo, ndo se perde a unidade da alma. Todas as
almas permanecem uma s6. Como pode ser isso, uma vez que a alma ousou distanciar-se,
diferenciou-se, atou-se a um corpo e ndo permaneceu voltada para o inteligivel? Aqui entra
em jogo, mais uma vez, a concepc¢do da parte ndo descida da alma: é pelo alto que as almas
mantém-se unidas. N&o parece ser gratuito o surgimento desta doutrina tantas vezes ao longo
das Enéadas.**® De fato, trata-se de importante solucéo para a garantia do estatuto ontoldgico
de nossas almas e para o encadeamento de toda sua doutrina da alma. Ao estabelecer uma

%89 «pecado” aqui traduz GUOPTICL, que, apesar do forte sentido cristdo que tem impregnado o termo, parece-me
ser o que melhor engloba a riqueza de seu significado, onde entrelagam-se erro por falta de conhecimento e
perversidade da acdo.

30 Com isso, o filésofo pde também em acordo Republica 617e. Contudo, em Plotino, ndo se trata de alguma
escolha que teria ocorrido antes do nascimento, mas é uma escolha moral durante a vida humana.

%1 Cf. The Cambridge History of Later Greek and Early Medieval Philosophy, p. 242.
%2 Cf. 111 8 [30] 8, 32-36.

%3 A onipresenca desta doutrina na obra plotiniana foi bem notada por Szlezék (Platone e Aristotele nella
dottrina Del Nous di Plotino, p. 229): ja aparece ao escrever seu segundo tratado (IV 7).
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biparticdo da alma humana, com seu apice sempre no mundo inteligivel, Plotino podera
sustentar, por ai, a unidade de todas as almas. Assim, em IV 3 [27] 4, 12-21, explica que, por
sua parte superior, as almas individuais e a alma do mundo unem-se a Alma Hipdstase. E é
esta parte superior da alma que torna possivel a liberdade humana, como vimos ao analisar o
tratado 111 1 [3]. Ademais, esta doutrina garante-nos a possibilidade de retorno a origem sem a
necessidade de algum mediador externo®*, pela coincidéncia de nosso centro com o centro de
toda a realidade®. Assim, a novidade proposta por Plotino torna possivel o alcance da

unificagéo total e da assimilagdo a Deus.

11.2.3. A verdadeira identidade humana

Temos observado a importancia do estabelecimento da biparticdo da alma para
refutar o “argumento astrologico”, segundo o qual estariamos todos sujeitos ao governo da
alma do mundo. Ao definir a existéncia de, por assim dizer, duas almas em cada ser humano —
uma provinda da alma do mundo, governante das funcdes corporais, outra individual,
derivada diretamente da Alma Hipdstase -, Plotino garantiu-nos a possibilidade de autonomia.
A liberdade reside exclusivamente na parte pura da alma, permanentemente no inteligivel*® e
afastada do corporal regido pela alma do mundo (e, por isso, predeterminado). E verdade que,
por termos corpos, estamos atados ao destino cosmico, submetidos a necessidade. Plotino
admite que muito do que chamamos de “nosso” vem de nossa inclusdo no Todo. Assim, ao
investigar se 0s astros seriam causas dos eventos, em um de seus Gltimos tratados, Il 3 [52], o
filésofo ndo se afasta da posigédo de seu terceiro tratado, que examinamos hé& pouco. Considera
gue nosso carater moral, nossas ac¢des habituais e nossas emocdes derivam do Todo e estdo

submetidos aos astros a que estamos ligados. A exegese de Timeu 69c5-d3 leva ao

%9 Como eram obrigados a supor Philon ou os gnésticos. Cf. DODDS, “Tradition and Personal Achievement in
the Philosophy of Plotinus”, p. 137.

35 Cf. VI 9[9] 10, 15 ss.

%% A afirmagdo de que uma parte da alma permanece no inteligivel poderia induzir & idéia de que ela esteja no
préprio intelecto, de modo a perder-se a distingdo entre alma e intelecto. Deck, Nature, Contemplation and the
One, p. 49, observa este problema: se 0 mundo inteligivel é o Nods, como é possivel que a alma, distinta do
Nods, esteja nele? Como uma hipostase pode estar em outra hipostase? Ou talvez ndo haja distin¢do entre elas. O
estudioso aponta uma possivel solucdo que, contudo, reconhece probleméatica por implicar perda de clareza
quanto as diferencas entre estes entes: dizer no mundo inteligivel talvez signifique dizer que um principio esta
em algo de que depende, como o corpo estd na alma. Acreditamos, porém, que a dificuldade desta interpretacdo
resida justamente na igualdade estabelecida por Deck entre mundo inteligivel e Nods, pois é possivel que estes
termos ndo sejam equivalentes. Com efeito, em Ill 3 [48] 5, 16-18, constata-se que ambos, alma e intelecto
residem no mundo inteligivel: “Pois no mundo inteligivel tudo ¢ 16gos e acima do 16gos; pois é intelecto e alma
pura.” Assim, no mundo inteligivel, convivem intelecto e alma.
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reconhecimento de dois principios em cada um de nos: a parte superior e divina, proveniente
do proprio Demiurgo, e a parte inferior da alma, ligada as paix6es e aos desejos, recebida dos
deuses. Qual destes seria verdadeiramente “nds” - € nao “nosso”? Em meio a tantos males

recebidos através do corpo, ha um dom de Deus, uma virtude que nos torna aptos a dominar

397

as paixdes.”™" Este dom ¢ a alma pura, onde reside nosso verdadeiro “eu”. Quando voltamos

nossa atencdo para esta parte, podemos alcancar nossa verdadeira identidade. Ha algo que
somos nos realmente, mas para reconhecé-lo é preciso que nos purifiquemos, € preciso que

nos separemos daquilo que nos foi acrescentado:

Por isso, é preciso fugir daqui e separarmo-nos das coisas que estdo
acrescentadas e ndo ser o composto, corpo animado no qual domina
principalmente a natureza do corpo que recebe um trago da alma, de modo
que a vida comum seja sobretudo do corpo. Pois todas as coisas corporais
pertencem a esta <natureza do corpo>. E pertencem a outra <alma>, exterior
<ao corpo>, 0 movimento para o alto, para o belo e para o divino, 0s quais
ninguém domina, mas os utiliza para que seja isto e viva segundo isto,
afastando-se; caso contrério, tornando-se destituido desta alma <superior>,
vive sob o destino, e ai ndo apenas 0s astros sinalizam <seu destino>, mas
ele préprio torna-se como uma parte e segue o Todo, do qual é parte. Pois
cada qual € duplo: por um lado, é de algum modo o composto, por outro
lado, é ele mesmo.**

Mais uma vez, nota-se a insisténcia de Plotino em relacdo a duplicidade presente

, ) . . . , , 399
no ser humano: ha, por assim dizer, dois homens em nds, um deles ¢ “uma mascara”

que
nos permite perceber o mundo, o outro é o auténtico homem, que permanece no inteligivel.
Em virtude da grande amplitude do dominio da alma — pela parte inferior é fronteirica ao
corpo, pela parte superior é vizinha do Intelecto -, resulta a dupla orientacdo do homem
encarnado. Ora, o primeiro homem é o superior, do qual o inferior se aproximou, e & com este
que cada alma individual deve buscar identificar-se, pois de fato somos partes do

inteligivel“®.

7 Cf. 113[52] 9, 12-19.

8 1 3 [52] 9, 19-31: 810 kol o¢edyew EvievBev del kol ywpilew abtovg ATd TOV

TPOCYEYEVNUEVOY KOl U1 TO CUVOETOV €lvail COUO EYULYWUEVOV EV ) KPATEL UAAAOV 1
CMOUATOG GUOLE YLYMG TL 1Y vog AaBovoa, Mg TNV {wmny Ty KOwny LAAAOV TOV COUTOG ELVaL:
VIO YOp COUATIKS, dca TadTNG. TNg 8¢ ETépag NG EEm 1 mPOg 1O Avw $opa KAl TO KAAOV
Kol T0 Belov @v obLdelg kpatel, &AA' f) mpooypntatl, W' f| EKEWWO Kol KOt TOLTO {n
avayopnoag: 1 EpRog TtahTng The Wuxng YEVOUEVOG {Nn EV EWLapUérn, Kol EVTavbo o XoTPa.
aLT® oL poévov onuaivel, AAAC Yivetol ohTOg Olov UEPOG KAl TM AW CUVETETAL, OV WEPOG.
d1TTOC YOp EKOLOTOG, O UEV TO SLVAUOOTEPOY Ti, O OE aLLToC.

399 Aproveitando o termo proposto por Wald, Self-Intellection and Identity in the Philosophy of Plotinus, p. 168.
400 Cf. VI 4[22] 14, 16 — 15, 2.



117

N&o hd como o leitor do livro X da Republica ndo reconhecer uma forte
semelhanca entre Plotino e seu mestre. Que se recorde a passagem sobre o mito de Glauco®®”,
onde Socrates insta o interlocutor a contemplar a verdadeira natureza da alma, quando esta se
encontra livre dos danos provocados por sua associacdo com o corpo. A dificuldade, porém,
de contemplar a alma em seu estado puro é semelhante a que se poderia enfrentar ao procurar
reconhecer a natureza original do deus marinho Glauco, mutilado pelas ondas e repleto de
acréscimos (cracas, algas e pedras). Platdo insiste no parentesco da alma com o divino e seu
desejo pela sabedoria, o qual reflete sua verdadeira natureza. Ha um claro contraste entre a
alma pura, unicamente em contato com o inteligivel, e a alma imersa no mundo da
sensibilidade. Este mito do deus marinho Glauco expressa o forte dualismo platdnico
(também presente em Fédon, 65c e 78b-80b) - em que a alma racional é completamente
apartada da natureza corporal.

Contudo, o dualismo corpo/alma traz consigo sérios problemas. Por exemplo, a
desvinculacdo entre alma e corpo estabelece uma cisdo tal que torna dificil explicar como é
possivel a alma, naturalmente impassivel e impecavel, cometer faltas. Plotino, entretanto, ao
postular uma duplicidade de almas no homem encarnado, parece dar conta da
responsabilidade moral, com a consequiente possibilidade de atribuicdo de censura. Todo
homem possui, ou melhor, é a alma que permanece atada ao inteligivel, pura. Ha, porém, uma
“outra espécie de alma” que se lhe acrescenta - e esta, unida ao corpo, é capaz de errar. Gragas
a essa duplicidade de almas no homem, Plotino é capaz de resolver o conflito entre, por um
lado, a impecabilidade e perfeicdo da alma, cuja dignidade ¢ elevadissima e que é, afinal de
contas, um verdadeiro ente, e, por outro lado, a constatacdo do pecado no mundo, 0 que exige
que se efetue algum julgamento para a alma pecadora — com a atribuicdo de penas apos a
morte, bem como uma reencarnacdo punitiva. Eis ai mais uma das razbes por que Plotino
necessita introduzir um elemento reconhecidamente novo na doutrina platonica da alma: a
alma superior eternamente no inteligivel garante o estatuto de impecabilidade e perfeicdo
requerido para a alma e, a0 mesmo tempo, concede ao homem, mediante um processo de
purificacdo, a possibilidade de alcance deste estagio divino onde ndo ha erro. Todo erro fica
relegado a alma inferior que, pela proximidade dos corpos, acaba por imiscuir-se a eles, de tal

modo entrelacada que se identifica com o composto, ao qual deveria somente iluminar.

Assim, a prépria alma torna-se um composto, produzido a partir de tudo
<que lhe foi acrescentado>, e de fato é afetada completamente, e 0 composto

1 pATAO, Rep. X, 611c-612a.
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erra, e, para ele [i.e., para Platdo], é este que recebe puni¢do, ndo aquela
<alma superior>. Por isso ele diz: “Temos contemplado a alma como aqueles
gue véem o deus marinho Glauco. Mas, se alguém deseja ver sua natureza, é
preciso arrancar-lhe as incrustracdes, e conhecer sua filosofia, ver a que esta
ligada e por que parentesco ela € o que €.” Portanto, ha outra vida e outras
atividades, e o que é punido é outra coisa. O afastamento e a separa¢do nao
sdo apenas deste corpo aqui, mas de tudo que se acrescentou. Com efeito, a
adicdo ocorre no nascimento; ou melhor, o nascimento pertence totalmente a
outra espécie de alma.*®

A purificacdo da alma diz respeito, entdo, a um afastamento de tudo aquilo que se
acrescentou a alma. Se o homem &, em Ultima instancia, a alma superior, alma individual
derivada diretamente da Alma Hipdstase, que permanece sempre, por mais que se estenda,
unida ao inteligivel, é preciso reconhecer que tudo mais sdo acréscimos que nao constituem
sua verdadeira esséncia. A purificacdo plotiniana exige, pois, que se execute um movimento
de conversdo ao Inteligivel, o que resulta num apartamento ndo apenas da natureza corporea,
mas até mesmo da alma inferior que funciona em estreita uniao com o corpo. Note-se, porém,
que, dada a caracteristica absolutamente incorporal da alma e sua vinculacao ao inteligivel -
inclusive no caso da alma inferior, que comercia com o corpo -, Plotino ndo podera aceitar a
possibilidade de que qualquer parte da alma pereca. Por essa concepcdo, parece afrontar
interpretacfes que atribuam a particdo da alma a possibilidade de seu perecimento em virtude
de seu carater composto (pois, em Rep. X, 611b, Platdo expusera a dificuldade em relacdo a
imortalidade de algo composto, tal como se revelou ser a alma ao longo da Republica).
Plotino n&o reconhece a possibilidade de perecimento de parte alguma da alma:

Mas se é dito que a alma do homem, sendo tripartite, serd dissolvida porque
¢ composta, também nés diremos que as almas puras, quando libertadas,
soltardo o que foi acrescentado no nascimento, e as outras terdo comércio
com isto por muito tempo; mas ao ser abandonada a pior <parte>, nem
mesmo esta perecera, enquanto exista aquela de onde tem seu principio. Pois
nada que provém do ente perece.*®

402 1 1 [53] 12, 10-21: chvBetog obv kol Td £k TAVTOY N Yoyt abTh YiveTan kol Teoyet 81 Kotd,
10 dAOV KAl GUOPTOVEL TO CUVVOETOY Kol ToUTO ECTL 1O 0180V dikny abtw, obk Exelvo. HOgv
¢nol- 1ebeduebo. yop obthy, domep oL WY BaAdttiov TAovkov opavieg. Sel O
TEPLKPOVCAVTAG TO TPOoTEDEVTA, €lmep Tig EOEAEL TNV ¢pOOoW, ¢nolv, abng 18w, €1g v
drrocodloy abtng e, OV EddmTETOL KAl Tiol ovyyevng obod oty 6 Eotw. dAAN obv Lo
Kol dAAaL EvEpyELol Kol 1O KOALLOUEVOY ETEPOY- T OE Avory WPNOLE KOl O X WPLoUOG ob nodvov
TOVOE TOV CAOUATOG, AAAG KOl &TOVTOG TOV TPOSTEDEVTOG. KO YOp EV TN YEVESEL 1) TPOSHHKN:
71 HAwg YEVESLE TOU AAAOL YUY TG E180VC.

01V 7 [2] 14, 8-14: €1 8¢ v dvBpwdmov yuyty Tpwueph oboav 1® cuvvBEtw Aveficecan
<Aéyetar>, Kol NUELG ¢Hoopey TG UEV KoBapog ATUAANTIONEVAG TO TPOCTAACHEY EV TN
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Em primeiro lugar, cabe observar que Plotino ndo esta aqui a defender a
triparticdo platénica da alma. Como expusemos em outro momento, nosso filésofo ndo parece
de fato concordar com ela. O que se enfatiza aqui é que, mesmo no caso da crenca em uma
triparticdo da alma, tal como € proposta ao longo da Republica, nem mesmo esta composi¢do
da alma sera capaz de torna-la perecivel, pois a alma é verdadeiro ente e todas as partes
inferiores, que se afastam de seu principio puro e inteligivel, estdo, ainda assim, unidas a parte
superior. Ao final de algum tempo, a alma acabara por se soltar de tudo que ndo constitui sua
natureza propria e retornara a origem. Assim, com a morte do corpo, a alma pura facilmente
se desprende dos acréscimos advindos do nascimento; a alma “pior”, por estar entrelagada ao
corpo, custa a desvencilhar-se dele.

Esta alma misturada ao corpo, consideremo-la “outra espécie de alma”, “vestigio
de alma”, constitui-se, de todo modo, no “homem inferior”. E, neste sentido, a insisténcia do
filésofo a respeito da purificacdo da alma da o tom para toda sua obra. Afinal, ndo se trata de
simples escolha moral, mas o que esta em jogo € a prépria esséncia humana: purificar-se
significa viver segundo a propria esséncia, significa ser quem realmente somos. E preciso uma
conversao do olhar, uma concentracdo nao no inferior, mas no superior - que somos nos

mesmos, afinal.

* * *

Ao concluirmos este capitulo, esperamos ter evidenciado a alta dignidade de que
se revestem as almas individuais, com a qual o filésofo garante a liberdade humana. Nao se
trata, é certo, de uma liberdade absoluta, pois, por possuirem corpos, em muitos aspectos 0s
homens terdo de submeter-se as leis necessarias da natureza. A identificacdo do eu com a
parte ndo descida da alma resulta, porém, na possibilidade de retorno a origem, onde impera a
liberdade. Se os trés principios — Um, Intelecto e Alma — ja estdo presentes em cada um de
n6s*™, ao fazermos coincidir nossa identidade com a alma pura, atingimos nosso verdadeiro
centro, que é também o centro mediante o qual comungamos com o Intelecto e com o Um.

Esperamos também ter feito notar, ao longo deste e do capitulo anterior, a elevada

complexidade da alma na filosofia plotiniana, com sua grande variedade de niveis e modos de

yYevécel AONoEW, T0.¢ & ToUTw cuvécechal EmL TAEICTOV: ApeLUEVOY Be TO XElpov 0bdE ahTd
amolelcha, Emg &v 1), 60ev Exel Ty dpxNv. oLdEY yop EK TOU bVTog ATOAETTAL.
404 Cf. Vv 1[10] 10, 1-6.
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operacdo. Todas as almas encontram-se, de algum modo, ligadas a totalidade da alma, uma
vez que existe uma continuidade entre todos os niveis de alma. A alma humana, entretanto,
tem a capacidade de deslocar-se entre todos estes estagios. Por sua parte inferior, entramos em
contato com o mundo sensivel, mas, por sermos “cada qual um mundo inteligivel”*®,
vivemos também no nivel superior da alma. Por um lado, atado ao corpo, mas, por outro,
capaz de ascender as realidades superiores, 0 homem possui o direito — e o dever - de viver a
vida de L. E, ao identificar-se com esta realidade, subtrai-se ao destino que submete o mundo
corporeo.

Se cabe ao homem alguma autonomia — e Plotino faz questdo de resguardar essa
possibilidade -, ndo é possivel que as almas individuais sejam derivadas da alma do mundo,
pois é na parte ndo descida de nossa alma que reside a liberdade humana. Ora, esta parte
encontra-se unida a Alma Hipostase, € 0 que procuramos mostrar no terceiro capitulo da
primeira parte’®. O ganho oferecido pela Enéada IIl 1 [3] parece-nos consideravel, ao
equiparar a alma individual a principio causal garantidor da liberdade humana. Esta &,
acredito, uma das razdes pelas quais ndo se pode ler em Plotino almas individuais como
derivadas ou partes da alma do mundo. N&o se pode abdicar de nosso carater divino. Embora
seja dupla a constituicdo do homem, tal duplicidade ndo deve nos iludir quanto a nossa

verdadeira identidade, residente no alto, na nossa patria:

Nos, tendo sido plasmados pela alma doada pelos deuses no céu e pelo
préprio céu, por esta alma também temos comércio com 0s corpos. Pois a
outra alma, pela qual nés somos, é responsavel pelo nosso ser excelente, ndo
pelo nosso ser. Com efeito, quando o corpo ja existe é que ela vem, trazendo
consigo um pouco de raciocinio para o ser.*”’

Se a alma inferior, doada pela alma do mundo, permite-nos existir neste mundo, é
pela parte superior, portadora de racionalidade ao homem encarnado, que verdadeiramente
existimos. E este o verdadeiro homem, que transcende a propria racionalidade, ja que é capaz
de inteleccdo. A razdo é um aporte introduzido no ser humano ao nascer, derivado da alma

superior, mas ndo se resume a nossa identidade. Assim, todos desfrutam desta alma, ja que

5111 415] 3, 22.

496 Cf. especialmente p. 46.

4711 1 [40] 5, 18-23: huelg 88 mAacBEVTEG LTO THE S180UEVNG Tapo. TV £V oLpav®d Bedv Yoy hg

Kal aLTOL TOVL 0VPAVOV KT EKELWVMY KOl GUVECUED TOLG CAOUACIY: 1) Yop GAAN Wy, Kab' fjv
Nuelg, tov b €lvat, ob 1oV €lvat attia. §i0n YoUv ToL CWOUNTOG EPYETOL YEVOUEVOL ULKPO EK
AOYLGLODU TTPOG TO €1val CLVEKACUPBAVOUEYT).
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raciocinam. Mas o alvo de Plotino é o alcance de uma completa coincidéncia de si com esta

alma transcendente.



122

11.3. O PAPEL DA VIRTUDE PURIFICADORA PARA INTEGRACAO DAS
ALMAS AO INTELIGIVEL

As almas individuais possuem estatuto de principios causais - ao lado da alma do
mundo — e sdo, portanto, livres do determinismo. Ao postular, porém, que o principio causal
diz respeito somente a parte pura da alma, a parte ndo descida que permanece sempre no
inteligivel, Plotino parece excluir da liberdade a maior parte dos seres humanos. Se os homens
encarnados apresentam almas compostas, almas mescladas com o corpo, entdo certamente
devem submeter-se ao destino e ndo ha para eles qualquer autonomia. Assim, a filosofia
plotiniana é um constante alerta para que escapemos desta condicdo degradada e resgatemos
nossa condicdo divina. O percurso a ser trilhado é de purificacdo da alma, com a eliminacéo
das impurezas e sua conseqlente simplificacdo. Purificar-se significa resgatar a alma ao
inteligivel, ao qual pertence por direito, significa retornar & nossa origem e verdadeira
natureza.

Assim, parece ser Gtil, se ndo imprescindivel**®

, observar com algum detalhe os
ensinamentos do filésofo acerca do modo de restauracdo da natureza da alma humana, o que
nos deixara em condi¢des de reconhecer sua origem. Nao basta, acredito, compreender de que
modo se da a descida das almas, enxergar qual seja seu ponto de partida; é preciso também
reconhecer por que meios podemos retornar a nossa origem. Estudar as duas fases do processo
ciclico de processdo e purificacdo levara certamente a uma melhor compreensdo da fonte da

qual partiram as almas individuais e & qual podem retornar.

* * *

A doutrina de Plotino insiste sobre a impassibilidade da alma. Dedica-se
especialmente ao assunto no tratado Il 6 [26], procurando explicar como é possivel que a
alma ndo esteja sujeita a afeccBes. O eixo central de sua resposta prende-se a incorporeidade
da alma: todas as afec¢des - impulsos, apetites, paixdes - dizem respeito ao corpo; a alma, por
sua vez, julga as afeccOes e, note-se, 0 julgamento ndo é afeccdo, mas uma atividade do

409

pensamento, onde se conhece sem ser afetado™". As afec¢cdes ocorrem no corpo. Tome-se 0

% Como afirma George WALD, nas primeiras linhas de Self-intellection and identity in the philosophy of
Plotinus, “qualquer tentativa de discutir a filosofia de Plotino que nfo leve em conta a ascensdo da alma para o
intelecto e para o Um esta errada desde o inicio.” (p. 17).

499 Cf. p. 85 supra.
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medo como exemplo: a visdo de um animal perigoso imediatamente desencadeia uma reacao
dentro do composto animado, que, conseqlientemente, experimenta medo. A alma, porém,
simplesmente toma conhecimento do medo, sem ela propria senti-lo.

Pois bem, a alma é impassivel, afirma Plotino. Por que, entdo, esforcar-se por
buscar a &mdBe1o se a alma ja é &mabMc? Qual a necessidade de uma disciplina moral que

mantenha a alma impassivel, quando ela ja é assim por natureza? Este problema ndo passa

despercebido pelo filosofo*™°

. O que estd em jogo é uma questdo ética bastante pungente ao
tempo de Plotino, mostrada com agudeza no tratado II 9 [33], “Contra os gndsticos”, quando
o filésofo insurge-se contra um ensinamento que reputa irracional e imoral. Rejeitando a
salvagdo por meio da virtude e da sabedoria, 0s gndsticos consideram-se ja salvos de anteméao
sem necessidade de qualquer esforco, beneficiarios privilegiados de algum arbitrio divino. A

conseqiiéncia inevitavel de tal crenca é, enxerga Plotino, a imoralidade**

. Acusa-0s de jamais
terem se preocupado com a virtude, sendo incapazes de afirmar-lhe a definicdo, ou quantas
partes possui, nem sua causa, hem tampouco como alcanga-la. Sem jamais haverem escrito
um tratado sobre o tema, também silenciam sobre os cuidados da alma ou sobre a maneira de
purifica-la. De nada adianta incitar-nos a olhar para Deus, se esta doutrina ndo ensina também
de que modo fazer isso. Ndo percebem que, antes de atingir a meta proposta, é necessaria a
presenca da virtude, e € somente esta em conjuncdo com a sabedoria que permite a
contemplagdo de Deus. Afinal, conclui Plotino, “sem a verdadeira virtude, Deus ¢ <apenas>
um nome que dizemos”.**?

A conversdo do olhar para Deus s6 é possivel aquele que purificou sua alma,
aquele que, pela préatica da virtude, assimilou-se a Deus e pode agora contemplar algo que Ihe
é semelhante. Assim, a alma em sua verdadeira natureza, purificada, € de fato impassivel. O
homem, porém, nem sempre € impassivel, pois pode identificar-se com o composto animado e
ndo apenas com a alma. Esta € a razdo da importancia do processo purificador em Plotino. Ao
contrario dos gnosticos, o filésofo escreveu muito sobre a virtude, mas dedicou um tratado
especificamente para a questdo: a Enéada 1 2 [19], “Sobre virtudes”.

A virtude em Plotino assume um papel bastante peculiar em relacdo as virtudes
tradicionais da ética grega. Como a ética plotiniana ndo se dissocia da metafisica, é preciso
notar o carater “anfibio” da alma, capaz de voltar-se para 0 mundo sensivel ou para as

superiores realidades inteligiveis, para compreender de que maneira a purificacdo é a chave

M0 Cf 111 6 [26] 5.
L Cf. 11 9[33] 15.
#1211 9 [33] 15, 39-40: &vev 8¢ dipetnc AANOWNG BEOC AEYOUEVOG BVOUD, ECTLV.
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para o afastamento das coisas corporeas e conversdo ao Intelecto, ou Deus, j& que é de L& que
provém a Alma. Utilizando o tratado | 2 [19] como fio condutor, vamos agora procurar
observar de que maneira Plotino encara as virtudes e de que modo elas podem alcar-nos a

contemplacdo das realidades inteligiveis e a unido com Deus.

* * *

A Enéada | 2 [19] inicia com uma citacdo de Teeteto onde Platdo recomenda a
fuga do mundo sensivel por meio de uma assimilagdo a Deus: “Uma vez que os males estdo
aqui e circundam este lugar necessariamente, e a alma quer escapar dos males, deve-se fugir
daqui. Qual, entdo, é esta fuga? Assemelhar-se a Deus, diz [Platdo].”** Observemos as

proprias palavras de Platdo, pronunciadas pela boca de Socrates:

Mas ndo é possivel que os males desaparecam, Teodoro — pois é necessario
haver sempre algo contrario ao bem —, nem tampouco <é possivel> que eles
se instalem entre os deuses, mas necessariamente circundam a natureza
mortal e este lugar aqui. Por isso mesmo é preciso tentar fugir daqui para la
0 mais rapidamente possivel. E a fuga é assimilagdo a Deus na medida do
possivel.*

Embora utilize termos bastante semelhantes aos de Platdo, Plotino omite

atenuantes presentes no texto platénico que alterardo significativamente o sentido das
passagens. A fuga proclamada por Plotino é imperativa: pevktéov EvtevBey. Deve-se fugir
daqui. Em Platdo, ainda que também seja dada uma ordem, o que se ordena néo € a fuga, mas
o esforgo para fugir. Devemos “tentar” (melpdcOat), esforcarmo-nos por escapar daqui. Em
Plotino, nem mesmo clausulas temporais estdo presentes, como no caso de Platdo, que
recomenda a fuga “o mais rapido possivel” (0TL Tdy1ota). A fuga exigida por Plotino é
incondicional. Prova disso é a omissdo do termo kotd O dvvatédv. Se a fuga deve ocorrer

mediante uma assimilagdo a Deus “na medida do possivel”, Platdo parece reconhecer a

31 2 [19] 1, 1-4: Ene1dn 10 koKd EVTOOB kol TOVSE TOV TOMOV TEPLMOAEL EE AvdyKmc,
BoOAeTol 8¢ 1 mMuyM OLYEW 1A Kakd, devktéov Evtevbev. Tig obv N duyh; Bew, ¢dnouw,
opolwdnrat.

4 PLATAO, Teeteto, 176 a4 - bl: AAA' oDt &moAEcOHaL 1O Kakd Suvatov, @ Oeddwpe - btevavtiov
Yap TL T &yobm el got dvdykn - obT' ev Beoig abta 1Wpvcbat, Ty 3¢ Buntny dvow Kol
TOVde TOV TOMOV TMEPLMOAEL EE Avdykng. S10 Kol mepdchol ypn EVOEVDOE Ekelce dpebyew dTL
TAYLOTOL. GUYT) 08 OUOLWOLG BE® KATA TO dLVLTOHY.
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impossibilidade de um escape completo do mundo sensivel*?®>. Cremos haver aqui um
afastamento entre Plotino e Platdo. Nosso fildsofo considera exequivel a fuga, e pode fazé-lo
porque postulou uma parte ndo descida da alma. Toda nossa tarefa serd purificarmo-nos,
abandonando as excrescéncias ajuntadas a alma. Identificando-nos com a parte pura da alma,
estaremos imediatamente L&. Seremos seres do mundo inteligivel, assemelhados a deuses,
ainda que tenhamos corpos. O imperativo plotiniano ndo é de ordem moral, mas ontoldgica e
“henologica”. O conhecimento filosofico deve levar a compreensdo de nossa verdadeira
natureza, realidade superior dependente das realidades superiores, Intelecto e Um, mas capaz
de unir-se a elas. Fugir daqui representa viver a vida de L&, unificando-se com aquilo que nos
transcende. A unido com Deus é possivel, pensa Plotino, desde que nos assimilemos a ele
completamente — e ndo em termos, na medida de nossas possibilidades. Com efeito, se somos
um mundo inteligivel, com as realidades inteligiveis ja presentes em nds, entdo deve ser
perfeitamente possivel alcancar a identificagdo com essa realidade. Ainda que a assimilacao
se dé de forma descontinua, momentanea, ainda assim, enquanto perdure, serd uma
assimilacdo completa a Deus.

Vejamos agora a que deus nos assemelhariamos? Nao pode ser a alma do mundo,
entende Plotino; tanto esta quanto no6s mesmos, almas individuais, aspiramos pelos
inteligiveis presentes no Intelecto. Isto significa que a contemplacdo deste que nos € superior,
deste Deus, o Intelecto, é o meio pelo qual as almas buscam fugir do mundo sensivel, e
somente assemelhando-nos a este Deus alcancaremos, de fato, o afastamento da corporeidade.
Como, porém, proceder a esta assimilacdo? Que virtudes possuidas pelo Intelecto poderiamos
imitar?

Em primeiro lugar, se é do Intelecto que provém as virtudes, isto ndo significa que
ele proprio tenha virtudes. E até mesmo bastante improvavel que possua aquelas chamadas
“civicas” - sabedoria pratica ou reflexdo, relacionada ao raciocinio discursivo (t0
Aoyrlouevoy), coragem, ligada as emogdes (10 Ouuoluevoy), temperanca, que é uma
harmonia entre apetite (T0 EmOLUNTIKOV) € razdo (0 AOYLCUOC), € justica, que ocorre
quando cada parte cuida do que Ihe cabe*®. A assimilacdo a Deus ndo deve se basear,
portanto, na obtencdo das virtudes civicas, mas de virtudes superiores a estas, 0 que nao

implica excluir a presenca de virtudes civicas em alguém que se assemelha ao divino. E

preciso notar, entretanto, que a semelhanca a Deus baseia-se na posse de virtudes superiores.

5 Ainda que ndo se canse de recomendar esse empreendimento, como vemos também em Rep. X, 613 a-b, Tim.,
90 a-c, Leis IV, 716 c-d. Cf. também o elogio da assimilacdo as Formas em Rep. VI, 500 b-c.

8 Cf. Rep. IV, 427b-434d; 441c-444e.
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E, contudo, Deus ndo possui virtudes, nem mesmo as superiores. Paradoxalmente,

417

porém, nossa possibilidade de assimilacdo ao divino exige a posse de virtudes™ . Que virtudes

s30 essas que, sendo imitacdes do inteligivel*®

, Nos tornam semelhantes ao divino? Seguindo
o caminho aberto pelo Fédon, 69 b-c, Plotino considera a purificagdo como a Unica virtude
capaz de produzir a procurada assimilacdo a Deus. E por meio desta purificacdo alcancamos
um estado tal em que inclusive as virtudes civicas se encontrardo presentes, mas obtidas ndo
por alguma espécie de esforco ou tensdo sobre o corpo e suas paixfes. Na verdade, seu
significado é transportado para um nivel mais elevado e tornam-se constituintes da propria
esséncia da alma purificada. Assim, a alma virtuosa ndo compartilha das opinides do corpo,

mas é capaz de, sozinha, inteligir (vO€1V) e ser sabia (ppovelv); ndo partilha das afecgBes do
corpo, por isso sabe ser temperante (COOPOVELY); ndo teme afastar-se do corpo, o que
significa ser corajosa (&vdpilecOan), e é justa (dikatocYN) por ser liderada unicamente

pela razdo e pelo intelecto (AGyog kot vovc)*. “Tal disposicdo da alma, segundo a qual ela

intelige e é, assim, impassivel, se alguém a designasse como semelhanca a Deus, nédo
erraria.”*%

Tal é o estado da alma que conseguiu assemelhar-se a Deus. Imita a pureza do
divino extirpando tudo que € estranho a si e retorna a sua natureza original. ApGs 0 processo
de purificacdo, o que resta ndo é o bem em si (pois, neste caso, sua natureza seria tal que ndo
poderia ter um dia se tornado ma), mas € algo semelhante ao bem que, entretanto, ndo
permanece necessariamente no bem e tende para duas direcbes opostas. E um bem para a
alma a convivéncia com o que lhe é aparentado; mal, a convivéncia com o que lhe é oposto.
Mas, conviver com o bem so6 é possivel a alma que se purificou, que executou 0 movimento
de conversdo para ele e foi capaz de contemplar as realidades superiores. A alma purificada

encontra-se agora no estado de virtude, capaz de contemplar o inteligivel e ter implantada e

71 2119] 3, 31: f) 88 &petn Yoy Tig: vob 8¢ obk Eotiv 0bde 1oV EmEkeva. “A virtude é da alma; mas
ndo pertence ao Intelecto nem ao que esta além.”

8 O Intelecto fornece & alma modelos de virtude sem que tais modelos sejam eles mesmos virtudes. Quest&o
semelhante é tratada em 11 4 [12] 9, que procura dar conta do argumento do Parménides, 131 e-132 b, referente a
“regressao ao infinito”. Plotino afirma que a forma da grandeza néo ¢ ela propria grande, assim como a forma da
brancura néo é branca.

M9 Cf. 1 2[19] 3, 11-19.
201 2 [19] 3, 19-21: TN 87 TolvTNY Sidbecy ThHE WuyxNg kol fy vogl te kol dmalng obtwg
ECTLY, €1 TIC OILOIWGY AEYOL TPOg BedY, obK GV &uaptdvol.
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ativa em si uma impressdo do que foi visto; é capaz de promover a concordancia entre as
impresses das Formas, presentes na alma, e a realidade da qual elas sdo impressdes*?..

E como alcancgar a purificacdo? Afastando-se do corpo, ensina Plotino, tomando
consciéncia apenas do que for absolutamente necessario, ndo se identificando com o
composto nem compartilhando com ele os sofrimentos que porventura este venha a padecer;
tampouco deve participar da excitagdo emocional prdpria do corpo. Entretanto, é preciso
observar que este modo de agir é resultado da atitude de conversdo para o Intelecto; ndo se
trata de um esforco de dominagdo sobre o corpo, o que significaria manter nele o foco da
atencdo, em igualdade de nivel. Com efeito, qualquer tentativa de imposicdo de virtudes
civicas representa ainda uma luta contra um inimigo que reputamos valoroso. Uma é a

temperanga civica, “que mede” (LETPOLOQ), que subordina os desejos, outra, a virtude

superior que nos “desembaraga” deles (&vaLpovoa)*?: uma coisa é a subordinagéo do temor

pela coragem; outra, a completa auséncia de temor. A partir do momento em que 0 homem se
apercebe da existéncia de uma realidade transcendente e aspira a ela, essa propria percepcao e
um movimento que dirige seu olhar para a luz, a qual, iluminando-o, permite-lhe viver num
nivel superior. Mas, se o plano superior nos transcende, para que ele se torne acessivel a nos,
¢ preciso que de algum modo rompamos com nossa ‘“maneira de ver” habitual*®. Esta
metamorfose do olhar é o movimento que somente o homem pode executar e em nome do
qual toda filosofia plotiniana é um apelo. Se somos dotados de multiplas poténcias*®*, se a
atualizacdo de uma delas ndo suprime as demais, ha sempre um estatuto de precariedade na
fixagdo do “eu”. Onde situa-lo: no nivel da percepcdo sensivel e da acdo, como faz a
maioria*®>, ou no mundo inteligivel, como reconhece o sabio?**® O homem deve enxergar que
identificar-se com os patamares inferiores da existéncia significa privar-se do melhor de si.

A assimilacdo a Deus tem dupla significacdo: € em primeiro lugar a busca de
semelhanca com Deus, mas, ao final do processo, representa a assimilagdo plena - ndo apenas
no sentido de semelhanca, mas de identificacdo: assimilagdo que é unido a Deus. Por isso a
exortacdo do inicio do tratado para que se proceda a uma assimilacdo a Deus como Unica

maneira de escapar aos males deste mundo sensivel. Esta deve ser a Unica preocupa¢do do

#21 possuimos impressdes das Formas, que sdo como que realidades obscuras, ndo iluminadas. A alma purificada,
convertida para o Intelecto, € capaz de contemplar as proprias Formas.

22 Cf 12[19] 7, 18.

23 Cf. 16 [1] 8.

424 Cf. VI 5[23] 7; 1 8[51] 14; 1 1 [53] 11.
425 Cf. Vv 3[49] 3; 1 1 [53] 10

426 Cf. 111 4 [15] 3, 23.
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sdbio. Néo ¢ essencial buscarmos ser livres do pecado, pois esta é a condi¢do natural daquele
que se tornou deus*”’. O homem neste estado ndo erra, convertido no préprio inteligivel.
Tendo restaurado sua verdadeira natureza, pode agora até mesmo auxiliar no processo de
purificacdo do que lhe é inferior.

A natureza humana, como vimos, € dupla: hé a parte superior da alma, racional, e
a parte inferior que convive com 0 corpo e, unida a ele, forma o composto que comumente
chamamos homem. Plotino, ja sabemos, ndo identifica nossa verdadeira natureza a deste
composto. Somos, de fato, a parte superior da alma, cuja natureza “anfibia”, entretanto, ¢
capaz de viver em dois mundos, voltando-se ora para o sensivel, ora para o inteligivel. O
trabalho de purificagcdo da alma significa extirpar tudo que, tendo provindo da parte inferior,
agregou-se a alma, prejudicando-a e pervertendo-a. Por sua vez, esta natureza inferior podera
ser, por assim dizer, redimida pela alma superior, procurando assemelhar-se a esta segundo a

sua capacidade. E o que vimos, por exemplo, em | 2 [19] 5, 21-31**®

, onde se observa a
submissdo do homem inferior ao superior, seu mestre e senhor. Assim, 0 composto servira e
buscaré honrar o que lhe é superior — e ndo o contrario™°.

O estado de integracdo ao Intelecto é garantia de virtude para a alma e
consequentemente, de impassibilidade. VVejamos a razdo disso no capitulo 6 de nosso tratado.
Sabedoria é a contemplacdo do contetdo do Intelecto. Para o Intelecto, a sabedoria j& lhe esta
presente por contato imediato e ndo é virtude, pois € seu proprio ato e esséncia. Ja a virtude é
0 que vem de L4 e existe em outro. Nem a justica absoluta nem qualquer outro absoluto moral
sdo virtudes, mas sdo como paradigmas. A virtude é o que, na alma, deriva destes modelos; €
sempre de alguém, ao contrério de seu paradigma no Intelecto, que s6 pertence a si mesmo.**

A alma que alcancou a sabedoria, que contempla os paradigmas do Intelecto,
contempla a verdadeira justica, que ndo é, como parece indicar a Republica (434 c¢8), cada
qual cuidar de seu proprio assunto. Tal justica requer, com efeito, uma pluralidade de partes
para existir e, conseqlientemente, tem como funcdo ordenar a multiplicidade. Entretanto, a
verdadeira justica absoluta, emenda Plotino, pode também ser entendida como o cuidado com

0 proprio assunto, mas este assunto é a unidade, é a disposi¢do de uma unidade onde ndo haja

21 Cf. 12 [19] 6, 1-3.
428 Cf. p. 81 desta dissertagio.
429 Cf. 1 2[19] 6, 7-11.

#30 Como notou Bréhier, em sua nota introdutéria ao tratado | 2 [19], ha bastante semelhanca aqui com a vis&o
aristotélica de que as virtudes sdo exceléncias especificamente humanas e ndo se encontram na divindade, que
esta acima da virtude. Cf. Et. Nic. VII, 1, 1145 a 25-27.
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partes***. Da converséo para o Intelecto resulta, pois, a completa justica na alma bem como a
mais elevada temperanca e coragem. A alma liberta-se das afeccdes ao assemelhar-se ao
objeto de sua contemplacdo, que € absolutamente livre de afeccdes. Pela virtude, a alma torna-
se efetivamente impassivel, uma vez que ndo compartilha das afecgdes de seu companheiro
inferior.

A purificagdo resulta, portanto, na virtude, poderiamos dizer, absoluta - virtude
que significa a posse de todas as virtudes. O capitulo 7 apresentard a unidade e mutua
implicacdo das virtudes. A alma que orientou sua visdo para o Intelecto é sabia, pois
contempla a sabedoria em si**2. E isto vale para as demais virtudes. Ora, Se 0 processo
catartico resulta na contemplacdo do Intelecto, entdo resulta na contemplacdo de todas as
virtudes, pois o Intelecto é todas elas simultaneamente. E assim fica explicado por que nédo é
importante buscar ser livre do pecado, mas sim assemelhar-se a Deus. Com efeito, se a
assimilacdo a Deus resulta na posse das virtudes superiores, isto implica necessariamente a
presenca das virtudes inferiores em poténcia. J& o contrario ndo ocorre com necessidade, uma
vez que existem homens virtuosos no sentido inferior, homens bons, praticantes das virtudes
civicas, que, no entanto, ndo sdo sabios no sentido completo do termo, pois jamais
contemplaram os paradigmas presentes no Intelecto. Assim, o homem verdadeiramente
virtuoso deixa, por exemplo, de considerar a temperanga como simples observacdo de medida
e limites. Ele agora se separa de sua natureza inferior € ndo vive mais a vida do homem bom,
que cumpre as virtudes civicas. Vive a vida dos deuses, pois assimilou-se a deuses, ndo a
homens bons. “A assimilacio a homens bons ¢ como uma imagem assemelhar-Se a outra,

ambas do mesmo modelo; mas a assimilagdo <a Deus> é como a assimilagdo ao modelo”.**®

* * *

A alma purificada, completamente simples, restaura sua verdadeira natureza e
liberta-se do pecado. Mas este estado de beatitude € proprio unicamente do sabio. Aquele que
se mantém entrelacado a parte inferior, que de algum modo se identifica com o composto, tal

homem é sujeito a erros, uma vez que o composto é passivel de afeccdes. E este quem erra e

! Talvez por pudor em rejeitar o ensinamento do mestre de maneira definitiva, Plotino ajeita a definigio
platdnica de justica e d&-lhe um sentido inteiramente outro.

32 Mais uma vez, vale salientar, o Intelecto ndo é sabio, mas é a prépria sabedoria. Se a alma possui virtudes, o
Intelecto é estas virtudes em ato.

#3312 [19] 7, 28-30: bpolwolg 8¢ 1 pev mpog TovToVE [Pdg AvBpdTove AyaBolg], (¢ ELkay
€1KOVL OPOLWwTAL Ao TOL abToL EKTEPQL. 1) 8& TPOG AAAOV (G TPOG TAPAIELY AL,
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sofre puniges, explica Plotino em um de seus Gltimos tratados (I 1 [53] 12), curiosamente
escolhido por Porfirio para iniciar as Enéadas. Aproveitando-se do mito de Héracles narrado
na Odisseia (XI, 601-2), mostra a existéncia de “duas almas”, uma que ¢ punida no Hades,
outra que vive eternamente com os deuses. Quando a alma esta completamente purificada,
contemplando o Intelecto, até mesmo aquela parte inferior, iluminada pela alma superior,
unifica-se, de sorte que a “sombra” deixa de existir; ndo ha alma ou “sombra” a ser punida no
Hades. Se o poeta afirma a permanéncia de uma “sombra” de Héracles no Hades, enquanto o
préprio Héracles encontra-se entre os deuses, isso se deve a sua nobreza de carater, que o
tornava digno de ser chamado “deus”; porém, na medida em que ndo era uma pessoa

contemplativa (0L Beopmtikdg), mas voltada a vida pratica (TpokTikoc), ndo poderia estar
completa e unicamente no mundo inteligivel, permanecendo uma parte dele ainda embaixo***.

Com este exemplo, pode-se observar a exigéncia de um carater absolutamente
comtemplativo ao homem que almeja manter sua alma pura. Ao voltar-se para a praxis, ha,
por assim dizer, uma “duplicacdo” da alma. Assim, a existéncia de duas partes da alma - “a

alma interior” (1] &vdov YuyM) e “a sombra do homem exterior” (1] E£w AVOPOTOL

435

oK1A)™ - permite explicar a existéncia do pecado e da responsabilidade moral. Permite

também compreender a importancia da disciplina representada pela purificacdo, processo em
gue o homem deve empenhar-se, caso queira tornar-se efetivamente livre de males. Enquanto

“pertencer” a um corpo, sera parcial, e, como tal, cindido. Aqui ha, porém, um aspecto digno

de nota*®*: a separagio do corpo nio significa que ndo possamos “ter” um corpo. E natural

1”*7 ilumine a matéria, assim

que a alma, estando, por assim dizer, “na beira do inteligive
como é também natural que se aproxime da imagem que lhe é assemelhada. Uma lei
inevitavel compele cada uma das almas a encaminhar-se aquilo que corresponde a sua

disposigéo:

Assim, o fato inescapavel e a justica no dominio natural <estabelecem> cada
qgual encaminhar-se ordenadamente em direcdo a respectiva imagem
engendrada de seu proposito e disposigdo original, e isto significa que toda

3 O mito de Héracles “duplo” aparece também em IV 3 [27] 29 e 32.
*% Termos propostos em 111 2 [47] 15, 48-49.

*% Na verdade hé dois aspectos a serem observados, mas um deles - relativo & manutencéo da identidade ap6s o
processo de purificacdo - talvez nao seja pertinente ao nosso proposito atual. Creio que a purificagdo ndo
significa uma dissolucdo no Todo com conseqiiente perda de identidade, como pode parecer a primeira vista,
mas €, ao contrério, a recuperacdo da verdadeira identidade. Por ora, note-se apenas um ponto que parece
reforgar esta interpretacdo: “pois no Todo as muitas <almas> ja <existem>, ndo em poténcia, mas cada qual em
ato”. (VI 4 [22] 4, 39-40: £V yop @ dAw ot ToAdat Hidn ob dvvduet, dAN' Evepyeia EKAOTN)

7 v 81[6]7,6-7.
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espécie de alma é proxima daquilo em direcdo ao qual a <conduz> a
disposi¢do que possui em si, e ndo necessita de algo que a envie ou a
introduza num determinado momento no corpo para o0 qual ela vai nem
[necessita de algo que a envie ou a introduza] em algum corpo determinado,
mas, quando 0 momento se apresenta, <as almas> descem e entram onde
devem como que automaticamente.**®

Cada alma “desce” para um corpo capaz de recebé-la e que corresponde a sua
disposicdo. O homem sensivel tem, por sua natureza, capacidade para receber a faculdade
racional da alma, que, assim, dirige-se ao composto preparado a semelhanca do homem
inteligivel*®. Esta inclinacdo da alma n&o € erro, € parte de uma lei universal**. O problema
surge quando a alma identifica-se com seus “reflexos” ¢ agrega-0s a si. E assim, a alma, qual

Narciso confundindo imagem e realidade***

, “mergulha” para fora do mundo inteligivel e
afunda nos males do sensivel. Aquele, porém, que for capaz de manter-se completamente
voltado para o inteligivel, ainda que governe um corpo - exemplo dado pela alma do mundo,
gue governa o universo sem se entregar a ele -, ndo sofrera os males que possam advir ao
corpo. Nao serd perturbado por paixdes, desejos, sofrimentos, medos, falsas opinides, pois
tudo isto diz respeito apenas ao composto**?. Esta é a razdo da insistente exortac&o de Plotino
para que escapemos daqui, para que “fujamos para nossa patria”, para que sigamos o exemplo
de Odisseu, ndo nos deixando enfeiticar pelas belezas dos sentidos**. E o tnico modo de
perfazer isto ¢ despertando “outro modo de ver, que todos tém, mas poucos utilizam™**,

Ao contrario da alma do mundo e das almas dos astros, que controlam os corpos

445

sem esforco e sem abandonar a contemplacdo™, as almas humanas tém sob seus cuidados

uma estrutura bastante instavel, sempre necessitada de preenchimento e sujeita a perturbacdes

81V 3 [27] 13, 1-8: T yap dvamddpactov kal fi dikn obtwg Ev dphoel kpatohom 1Eval EKACTOV
gV 13.Eel mpdg 6 ECTWY EKACTOV YEVOUEVOV E10WA0V TTPOXIPECEMG Kol SLBECEMG GLpy ETOTOV,
Kol 0TV EKELVO AV YuXNG €180¢ EKELVOL TANGCLOY, TIPog O TNy didbecy Ty &V abth ExeL,
KOl TOU TOTE MEUTOVTOG Kol €10dyovtog ob O€l, obte ‘o EAOT €1g cwpa téte obte €1g Todl,
AALQ KOl TOV TTOTE EVOTAVTOG 010V QLLTOUATWG KATELCL KOl 1010w €1G O O€l.

9 Cf. IV 3[27] 12-13 e VI 7 [38] 4-6.

9 Cf. 1 1[53] 12, 24-26. Também em 1V 8 [6] 3, 21-27, Plotino esclarece a dupla funcao da alma: inteligir, mas
também ordenar, comandar e governar aquilo que procede de sua inteleccdo. E esta fungdo “demitirgica” da alma
que a distingue do Intelecto e que a estabelece ontologicamente como realidade posterior a ele. Cf. ainda 1V 8 [6]
7,1-7.

1 Cf 16[1] 8 8-16; V 8 [31] 2, 34-35.

42 Cf. 1 8[51] 15, 14-21

3 Cf. 16[1] 8. 16 ss.

416 [1] 8, 25-27: &AL’ Olov pocawta dyiv ALY dAAdEacBo kKol dveyeipat, Ay Exel uev ndc,
XPOVTOL 88 bALYOL.

5 Cf. 119 [33] 7, 1-18; 111 4 [15] 4, 2-7; IV 8 [6] 2, 14 ss.
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externas, 0 que requer constante intervengdo. A razdo, parte intermediaria da alma situada
entre o inteligivel e o sensivel - isto que mais propriamente nos define enquanto homens
encarnados -, precisa voltar seus cuidados para a parte inferior, cujas requisi¢fes sao
freqiientes: apetites e desejos, necessidades corporais, paixdes. Tudo parece querer arrastar
para baixo a parte racional. Mas, lembra Plotino, é preciso observar que o melhor ndo deve se
sujeitar as opinides (errébneas) do que lhe é inferior. Uma boa imagem dessa inversao - ou
perversao - de tarefas € uma assembléia conturbada, onde todos gritam e exaltam-se, enquanto
o melhor conselheiro € incapaz de prevalecer e senta-se quieto, derrotado pelo clamor dos
piores. Como seres compostos, 0s homens acabam por ser governados por alguma destas
partes - 0s piores homens sdo sempre regidos pela pior parte, os homens medianos ora
deixam-se levar pelo pior, ora ndo, os melhores fazem a melhor parte governar. Mas mesmo
estes ainda sdo compostos, restando neles uma espécie de luta interior pelo comando. No
melhor homem, porém, “no homem que se separa”, neste ndo ha mais conflito e um Unico
principio diretor impera: o inteligivel**®. Deste modo, a assimilacdo a Deus permite ao homem
operar de maneira semelhante a alma do mundo, sem esforco e sem se entregar ao inferior.
N&o ha mais identificacdo com o corpo. Tal homem sabe que possui um corpo animado, mas
sabe que ndo é ele mesmo aquele composto. Assim, nem sempre o cuidado com o inferior
impede que a alma se mantenha no inteligivel. A alma do mundo é o melhor exemplo disso,
mas também a alma humana pode, purificando-se, agir do mesmo modo**’.

A filosofia deve, entdo, libertar a alma, convertendo seu olhar para o inteligivel.
Assimilada ao Intelecto, a alma integra-se efetivamente a sua parte superior ndo descida. A
prépria conversdo do olhar ja afasta o interesse pelo inferior, de sorte que até mesmo a

448

memoria das coisas experimentadas no mundo sensivel sera deixada para trds™". Isto se

explica: a perspectiva segundo a qual Plotino avalia as agcfes humanas tem sempre em vista a

449

capacidade de uma dada acdo fazer-nos assemelhar ao divino™. Ora, a memoria tanto pode

450

ser pensamento (isto é, inteleccdo das formas, VOEIV) quanto imaginacao™!

M8 Cf. 1V, 4[28] 17.

7 Conforme ja mencionamos anteriormente (p. 112), em IV 8 [6] 2, 26-30, Plotino distingue dois tipos de
governo: o geral, “que comanda organizando sem esfor¢o com autoridade real”, e o particular, em que o proprio
comandante pratica o ato e, “pelo contato com aquilo que esté sendo feito, infecta-se com a natureza do que esta
fazendo”. O primeiro ¢ caracteristico da alma do mundo, divina, o segundo, das almas humanas nao purificadas.
Agora poderemos acrescentar que também as almas puras exercerdo o primeiro modo de comando do corpo.

M8 Cf. IV 3[27] 32, 10 ss.
9 Cf. DILLON, “An Ethic for the Late Antique Sage”, p. 320.

0 Uma vez que no inteligivel tudo é puro ato, a prépria inteleccdo aqui é chamada de memdria, mas de maneira
muito larga, pois a memoria, tal como a entendemos, envolve tempo e seqiiéncia de eventos.
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(dawvtdLecbair), escreve em 1V 4 [28] 3, e 0 modo como a alma vé reflete 0 modo como ela

esta disposta. Estando a alma na fronteira entre dois mundos, a memdria do inteligivel pode
sustenté-la e evitar sua queda; a memoria das coisas inferiores, ao contrério, arrasta-a para
baixo. “De maneira geral, a alma € e torna-se aquilo de que se lembra™**?, de sorte que a alma

453

boa ¢é esquecida™ (das coisas do mundo sensivel). Ha dois Héracles, um no Hades, outro que

vive com os deuses; 0 do Hades lembra-se de seus feitos, mas ndo o habitante do mundo
divino, onde n&o ha tempo e onde tudo é puro ato*”.

Em | 4 [46] 4, Plotino afirmara que o homem assim purificado tem “a vida
perfeita” (1 Telela {wm), é bem-aventurado (ebSalinwv)*. E o que é a vida perfeita para
o homem? E ter “ndo apenas a percep¢io sensivel, mas também raciocinio e verdadeira
inteligéncia”456. Todo homem, para que mereca essa denominagdo, deve necessariamente
possuir estes trés elementos, potencial ou ativamente. Os homens, em geral, possuem o nods
apenas potencialmente, utilizando-o por vezes, mas o homem de “vida perfeita” é o nols em
plena atividade. Tudo o mais € algo de que ele faz uso, mas com o qual ndo se identifica. Tal
homem nada mais busca, pois ndo ha o que buscar, ja tem em si tudo de que necessita. Tudo
que vier a buscar sera, ndo para ele, mas para o corpo que lhe pertence, que esta junto a ele.
Vive sua propria vida, ndo a do corpo. Ainda assim, supre as necessidades corporais, sem ser
em nada diminuido. Ainda que ocorram as maiores adversidades, como mortes de amigos e
parentes, permanecera bem. O sofrimento sé pode ocorrer na parte irracional, mas tal homem

ndo permitird que isso o abale®’.

A ética plotiniana, com sua exigéncia de separacéo entre alma e corpo®®, resulta

na real possibilidade de alcance do ideal estdico de apéatheia por parte do homem que

1 E a imaginacdo sempre requer a presenca de corpo. Cf. VI 8 [39], 3. 9-10.

2 |/ 4 [28] 3, 6: kol HLwG, 0D HynuoveEDEL, EKELVO ECTL KAl YiveTal.

3 Cf. IV 3[27] 32, 17-18.

B4 Cf IV 3[27]32-1V 4[28] 1.

%5 | 4 [46] 4, 1-5.

%8| 4 [46] 4, 5-7: ob THY dl1eBNTIKNY LbVOY EX WV, AAAG KOl AOYLCUOV KOl VOOV ANOoY.
T Cf. | 4 [46] 4, 29-36.

8 A distingdo entre corpo e alma ndo significa, porém, um dualismo radical, ja que tanto a participagdo do
sensivel no inteligivel quanto a processdo tornam impossivel sustentar uma absoluta separacdo. N&o se trata de
fato de uma oposicdo entre substancias diferentes, nem mesmo, creio, entre mundos diferentes, mas de um
antagonismo de perspectivas, de sorte que a corrupcdo da alma ndo provém de algo que Ihe seja exterior: é a
propria alma que se corrompe. Nas palavras de J. Trouillard, “alma e corpo ndo estdo entre si nem como
substancias heterogéneas nem como fungdes metafisicas complementares, mas como perspectivas diferentes...
No degrau superior, o corpo aparece espiritualizado, no degrau inferior, a alma parece quase materializada.” (La
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purificou sua alma. Plotino demonstra a incoeréncia da apatheia estdica, dados os principios

»459 ¢ utilizado por

materialistas desta filosofia. O paradoxo a respeito do “touro de Falaris
Plotino para criticar a psicologia estéica*®’: ndo se sustenta a afirmacdo de que um homem
submetido a tortura do touro de Falaris possa considerar este estado agradavel, pela simples
razdo de que aquele que faz esta afirmagdo € o mesmo que experimenta a dor. Ndo ha, na
antropologia estoica, considera Plotino, uma separagdo entre o sabio e seu corpo, 0 que
inviabilizaria a possibilidade de que tal homem viesse a ndo sentir dor e, mais ainda, sentir
prazer nesta situacdo. Com efeito, uma doutrina materialista da alma dificilmente é capaz de
dar conta da impassibilidade face a torturas fisicas. J&, segundo a doutrina plotiniana, “ha o
que sente dor, mas o outro, que esta ligado a este, enquanto por necessidade tiver de ligar-se,
ndo estara privado da contemplagdo do bem universal”*®'. Assim, a identificacdo do eu - ou
“nos” na terminologia plotiniana - com a parte superior da alma garante a impassibilidade,
ficando as paix@es relegadas ao composto. E se a sensacao € julgamento, ndo impressao, se &,

59462

ndo a dor, mas o “conhecimento da dor”™*, a afeccdo da sensacéo é, como nota J. Trouillard,

“menos sofrida que consentida, pois supde, além de O6rgdos, uma orientacdo psiquica

determinada: netein pros ta aistheta (IV.4.25.2)"%.

Em IV 7 [2] 10, Plotino observa o resultado do processo purificador na alma
individual, na “nossa alma”. Afastam-se 0s males representados pelos acréscimos externos e a
alma retoma seu carater divino “em virtude de seu parentesco e consubstancialidade” com o
Intelecto*®. Tal homem pode, enfim, contemplar a si mesmo, puro, no Intelecto. Pode
contemplar a eternidade e o mundo inteligivel, pois ele mesmo tornou-se um mundo

inteligivel (k6cpog kol atog vontdg)*®. E este homem que pode saudar a si mesmo

purification plotinienne, p. 16. Cf. também, p. 53). Cf. ainda O"MEARA, Structures hiérarchiques dans la
pensée de Plotin, p. 10 e 35.

9 “Touro de Falaris” é 0 nome de um cruel método de execugdo, consistente numa réplica de touro executada
em metal (bronze ou latdo), com um intrincado sistema de tubos na parte correspondente ao focinho. O touro,
com o condenado em seu interior, era “assado”. Os gritos de dor repercutiam no sistema de tubos, assemelhando-
Se ao som de um touro.

%80 para os estoicos, nenhum evento exterior é capaz de impedir a felicidade do sébio, nem mesmo ser queimado
no touro de Falaris. Cf. SVF 111, 586.

811 4 [46] 13, 10-12: ... TO pEV AAyoDY &ALO, 1O 8¢ &ALO, & cuvdy abt®, Ewe &v EE Avdykng
ouvn, oLk ATOAEAELYETAL TG TOV &yaBov dAOL BEALG.

82 |/ 4 [28] 19.26; IV 3 [27] 26.

%83 |_a purification plotinienne, p. 30. (grifos do autor).

84 Cf. IV 7[2] 10, 17-19

5 Cf. IV 7[2] 10, 32-37
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reconhecendo-se um deus, ja que alcangou a completa semelhanga com a divindade. Qual
ouro de que se retiram as impurezas, pode perceber a si mesmo puro, belo, imortal.

Como notou Trouillard*®, ha um “carater inumano”, “no melhor sentido da
palavra”, para a filosofia de Plotino, na medida em que esta almeja sobretudo salvar o homem
de sua humanidade e finitude. A ascese plotiniana exige a conducdo por vias superiores ao
que € préprio do ser humano, exige que ultrapassemos até mesmo a razao (I6gos) para sermos
conduzidos pelo préprio NoGs*’. Seremos, entdo, capazes de alcancar a unido Ultima, o
contato com o Um. Neste ponto, ndo had mais lugar para a dialética, para a expressdo
discursiva ou qualquer outra mediacao. O que ha ai é puramente “contato com a propria
luz**®®, Tal é a meta da filosofia plotiniana: alcancar o transcendente que, contudo, sempre foi
imanente a cada um de nos. O retorno ao mais intimo de si encerra toda busca do filésofo.

Nem poderia ser outra a meta de Plotino, se esta € a propria meta da alma:

E esta é a verdadeira finalidade da alma: tocar aquela luz e contempla-la por
si mesma, ndo por outra luz, mas por aquilo mesmo através do qual também
contempla. Deve contemplar aquilo pelo que é iluminada; pois ndo <vemos>
o0 sol através de outra luz. Como, entdo, isto poderia acontecer? Despoja-te
de tudo!*®®

%6 | a purification plotinienne, p. 97.

7 Cf. 119[33] 9, 51.

88 Cf. V.3 [49] 17, 34.

%69 \/ 3 [49] 17, 34-38: kol TOUTO 1O TEAOG TAANOWOV YUy T, EGWacBl mwTdE EKELVOL KOl OTD
ob10 Bedicachat, obk dAlov ¢pwtl, &AL abtw, o' ob kol opd. o' ob yop EPpwTicdn, ToUTd
goTw, O Ol Bedcacbot: oLde yap Hidtov dd dwtdg dAlov. g &v oby TovTo YEVOLTO; AdEAE
nidvto. Nas linhas 35-6, fazendo uso do aparato critico fornecido por Henry-Schwyzer, optamos por Volkmann.
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CONSIDERACOES FINAIS

As almas humanas sdo “irmds” da alma do mundo, como espécies semelhantes e
pertencentes a0 mesmo género. Entretanto, a dessemelhanca entre seus modos de operacao é
nitida. Nossas almas ora dirigem sua atencdo para as realidades inteligiveis, ora para 0 mundo
sensivel, ora ficam no meio entre estes extremos, ao passo que a alma do mundo permanece
sempre no alto, imperturbada®”®. Ora, por que razdo a alma do universo ndo desce, mas as
almas individuais sim?

Uma primeira resposta talvez resida na leitura que Plotino fez do Timeu, relativa
ao passo da formacdo das almas: a alma do mundo foi produzida com elementos puros,
enquanto que a composicdo das almas individuais utilizou elementos de segunda e terceira
categorias. Somos, portanto, de mesmo género, mas ndo da mesma espécie da alma do
mundo. Que poderiam significar estes elementos de grau inferior utilizados na producao de
nossas almas? VVejamos, em primeiro lugar, a diferenca central entre estas espécies de alma.

Plotino concebe o modo de operagdo da alma do mundo como uma producao
“sem um proposito adventicio, que ndo espera nem por deliberagio nem por exame”*’. Sua
atividade é, pois, isenta de raciocinio (Aoylouog). Permanece em contemplagéo do Intelecto,

do que resulta o cosmos sensivel como imagem do inteligivel. E uma alma perfeita, imutével,

pois permanece em contemplacéo eterna do Intelecto*’

. Assim, a0 governar 0 universo, ndo
emprega didnoia, razdo discursiva, nem é preciso que corrija coisa alguma, pois produz ndo
por acidente, mas porque conhece o que deve ser e ordena seus inferiores de acordo com o
modelo. E &mpdyuwy, sem atividade pratica*”, com uma sabedoria eterna e idéntica*’*.

A alma do mundo governa sem esforco. Um dos motivos desta facilidade é a
unicidade do corpo cdsmico. Por ser um Unico ser vivo, nada ha fora dele que possa atrai-lo
ou distrair-lhe a atencdo. Como nada ha que lhe seja exterior, ndo ocorre sucessdo temporal,
movimento ou qualquer atividade externa, de modo que sua concentracdo no inteligivel ndo

sofre perturbacdes. Nao ha, assim, necessidade do emprego da razdo “dianoética”, que parte

0 Cf 119[33] 2.
L Cf. IV 3[27] 10, 15: 1 8¢ mol€l obk EMOKT® Yvdun obdE Bovdny fi ckéyw Avapeivaca.

42 Cf. IV 4 [28] 10, 14: oL yaip OTE pev PAETEL EKEL, 0Te 88 ob PAEMEL.“Pois ndo esta ora a olhar La, ora
a ndo olhar”.
43 Cf. 119 [33] 2, 12-18 e IV 4 [28] 12, 29-36.

4% Como afirma Deck em Nature, Contemplation and the One, p. 63, “a alma do mundo ndo é uma descobridora
ou receptora cognitiva das coisas que vem depois dela, mas sim sua produtora teorética-poiética”.
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de premissas para chegar a conclusdes; basta a noesis, uma apreensao intelectual imediata.

Sara Rappe*’

observa gque o pensamento discursivo associa-se, em Plotino, a duas espécies de
alteridade (com a predominancia do segundo sentido): (i) alteridade conceitual, onde ha
passagem de um conceito para outro, e (ii) alteridade ontoldgica, quando ndo ha identidade
entre 0 sujeito pensante e 0 objeto de pensamento. O pensamento discursivo, por considerar
seu objeto como distinto de si mesmo, diferencia-se do conhecimento intelectual, onde
conhecedor e conhecido identificam-se*’®.

Esta distingdo entre pensamento discursivo e conhecimento intelectual permite-
nos compreender a diferenca entre o modo de funcionamento das almas individuais e da alma
do mundo. As primeiras, ao “descer” para governar os corpos particulares, tornam-se “parte”,
mirando conteudos parciais. Instala-se a alteridade e, com ela, 0 pensamento que discorre de
um ponto ao outro e ndo consegue apreender instantaneamente a totalidade. Deste modo, a
razdo, se por um lado nos distingue dos demais animais, por outro, nos diferencia dos deuses.
Por essa razdo, a alma do mundo é tantas vezes tomada como paradigma para 0 movimento
ascensional humano. Em IV 8 [6], esta diferenca entre as duas espécies de alma é bastante
clara: a alma do mundo “por sua parte que esta junto ao corpo, ordena com beleza o Todo,
mantendo-se no alto sem esforco, porque ndo <o faz> a partir do raciocinio, como nos, mas
pelo intelecto™"”.

Entre as razdes por que Plotino teria concebido a novidade da doutrina de uma
parte da alma individual que jamais desce, poderiamos talvez considerar a seguinte. Se nossa
alma é una, com uma parte permanente em identificagdo com o inteligivel, o acesso ao que
nos transcende é perfeitamente possivel, ja que a inteleccdo é algo préprio de nossa natureza.
Cada um de nos tem de fato a capacidade de alcangar este estagio, pois, se a alma é capaz de
raciocinar sobre a justica e a beleza, ¢ porque “hd em nds o intelecto que ndo raciocina, mas
que sempre possui o justo”.*’® Segue dai a necessidade de purificacdo, de sorte a tornar nosso
“eu” coincidente com a parte superior da alma. Aquele que alcanga essa identificagdo com o

superior age semelhantemente a alma do mundo e vive em perfeita conformidade com sua

natureza. Portanto, ndo esta vedado a alma individual comportar-se semelhantemente a alma

475 Cf. Reading Neoplatonism. Non-discursive thinking in the texts of Plotinus, Proclus and Damascius, p. 73-77.

478 Cf. 111 8 [30] 6.
71V 8 [6] 8, 13-15: T abThC HEPEL TM TPAEC TO AU TO BAOV KOSUEL LIepEyovoa Ambvwe, HTL

P

und' £k AOYLOUODV, MG NUELG, AAAC V...

478\ 1[10] 11, 5-7: ... 8€1 1oV un Aoyr{opevov, BAL' &gl Exovta 1o Sikatov vodv Ev Huiv €ivat...
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do universo, ja que a inteleccdo é por exceléncia a atividade prépria da alma“*”®

. Mas é preciso
que esta efetivamente olhe para o intelecto e cale suas atividades discursivas, voltando sua
atencdo para a interioridade e deixando de se absorver pelas condicdes exteriores*®,

E preciso notar, porém, que a obtencdo da inteleccdo e da unido mistica ndo
significa a negacdo da razdo, j& que o ascetismo de Plotino se d& sempre pela via intelectual,
com o0 habito do pensamento analitico constituindo a via disciplinar para ascender as
realidades superiores. Se 0 homem de temperamento filos6fico tem a possibilidade de chegar

\ ~ . 481
a contemplagdo do mundo superior (por ser naturalmente “dotado de asas”

para tanto), nem
por isso prescinde do estudo da matemética e posteriormente da dialética. Ndo se pode
esquecer que o pensamento de nosso filésofo esta solidamente fundado na tradicéo
racionalista grega. Assim, percorrendo dialeticamente a estrutura do mundo inteligivel é que
se alcanca o siléncio (hovyila) deste mundo superior, acalmando a natureza de multiplas
atividades (moAvmporypovovoo) da alma. No final do percurso, a alma contempla

(BAETeL), unificando-se (€1¢ &v yevovuévn)*®. Pode-se afirmar com Dodds*®

que “a
unido mistica nao é um substituto para o esforgo intelectual, mas seu coroamento ¢ meta”,
assim como também n&o é, lembra Dodds, um substituto para o esfor¢co moral.

A diferenca no modo de operacédo das almas esclarece-se: a alma do mundo jamais
desce, pois ndo se torna parte, ja que nada ha fora do Todo para onde pudesse dirigir sua
atencdo. Deste modo, sua inteligéncia funciona sempre por apreensdo imediata do Intelecto,
sem necessidade da razdo discursiva. Nao é o que ocorre com as almas individuais, as quais,
porque contemplam contetdos parciais do intelecto, ndo apreendem a totalidade, do que
resulta um funcionamento que identifica a alteridade como algo exterior a si.

Da diferenca entre os contetdos contemplados resulta a diferenca entre os corpos
governados, o que, como em um circulo vicioso, implica a necessidade de descida das almas
individuais para exercer 0 governo sobre corpos exigentes de maiores cuidados.

484

Blumenthal™" enxergou ai uma incoeréncia na doutrina plotiniana, entendendo que as almas,

embora ontologicamente superiores aos corpos, teriam suas atividades determinadas por estes.

49 Cf. vV 1[10] 3, 16-20.

*80 por vezes, o filésofo propde algum exercicio nesse sentido. Assim, por exemplo, em V 8 [31] 9, por meio de
uma espécie de meditacdo, passa-se da dianoia a inteleccdo das Formas ou, em outras palavras, 0 pensamento
racional eleva-se para uma compreensao religiosa ou mistica do mundo superior.

81 Cf. 1 3[20] 3, 2 em alus&o ao mito da alma alada no Fedro 246¢1.

82 Cf. 1 3[20] 4, 17-18.

8 DODDS, “Tradition and Personal Achievement in the Philosophy of Plotinus”, p. 138.
#8% Como apontamos nesta dissertagdo, p. 19 e p. 60.
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Assim, para este estudioso, as diferencas entre os modos de operacdo das almas seriam
definidas, em Gltima instancia, pela diferenca entre os corpos a elas ligados. Cremos, porém,
ser preciso levar em conta, antes de tudo, a razdo pela qual as almas sdo distintas: a diferenca

de conteudo contemplativo.

* * *

Ao final deste percurso pela via da alma individual em Plotino, talvez seja
proveitoso realcar algumas das questdes principais aqui tratadas e os ganhos obtidos.

Em primeiro lugar, esperamos ter estabelecido com clareza o pensamento do
filésofo a respeito da origem de nossas almas. Ao contrario de interpretacGes que persistem
até os dias de hoje, Plotino defendeu energicamente a derivacdo das almas individuais
diretamente da Hipostase Alma. O exame dos capitulos iniciais de 1V 3 [27] esclareceu o
assunto. Reconhecemos também a responsabilidade do préprio Plotino ao obscurecer a
doutrina, seja pela apresentacdo do problema em IV 9 [8] sem inclinar-se para alguma
solucdo, seja pela utilizacdo, por vezes, ambigua de alguns termos. De todo modo, cremos ter
afastado quaisquer duvidas sobre a questdo, dada a clareza do filosofo em IV 3 [27].

Em seguida, procuramos observar a repercussdo desta concepgdo para 0
encadeamento de sua doutrina. Assim ¢ que a refutacdo do “argumento astrolégico”485
empreendida em IV 3 [27] 7, 20-31 encontra-se fundamentada em um de seus primeiros
tratados, IIT 1 [3], “Sobre o Destino”. E ai que ocorre a postula¢io das almas individuais como
principios causais, ao lado da alma do mundo. Concede-se a nossas almas autonomia diante
dos embates do destino, desde que devidamente purificadas, ja que neste caso situamo-nos no
dominio das realidades inteligiveis. Neste sentido, consideramos necessario examinar com
algum detalhe a natureza da alma presente junto ao homem encarnado. Isto incluiu a
investigacao da “biparticdo” da alma, notando a existéncia de “dois homens”, um animalesco,
outro racional e capaz de intelec¢do. A existéncia neste nivel superior intelectivo, porém, sé é
possivel ao homem que purificou sua alma, de sorte que a finalizacdo de nosso estudo nédo
poderia deixar de lado este importante topico da doutrina plotiniana da alma: a purificacgéo.

Com isso, esperamos ter compreendido a esséncia e modo de operacdo das almas

individuais em seus diversos aspectos: sua origem, seu funcionamento junto ao homem

85 Cf. IV 3 [27] 1, 26-30, onde os adversarios de Plotino defendem a derivacdo de nossas almas junto & alma do
mundo argumentando que sofremos as influéncias do movimento circular do mundo, do qual tomamos nossos
caracteres e destinos.
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encarnado, sua verdadeira natureza residente no inteligivel e 0 modo de restauracdo deste

estado original.

Ao encerrarmos nossas consideracdes, poderiamos talvez refletir um pouco sobre
este estado primevo da alma. Se as almas individuais tém sua fonte e término na prépria
Hipdstase, se sdo de fato realidades inteligiveis, isto significa que sdo semelhantes a deuses. A
purificacdo da alma conduz, pois, a um estado de liberdade, ja que somente os deuses sdo
verdadeiramente livres, dira Plotino em VI 8 [39], “Sobre o Voluntario e a Vontade do Um” —
tratado que, infelizmente, ndo coube aqui examinarmos. E ai, logo nos capitulos iniciais que o
filésofo promove uma completa inversdo no sentido dos termos usualmente utilizados para a
liberdade, descartando-os para as praticas humanas e exigindo seu emprego exclusivamente
para os atos divinos*®. Plotino dird que a Unica liberdade possivel ¢ a liberdade divina e o
homem s0 obtera esta liberdade ao assemelhar-se ao divino, identificando-se com o Intelecto.
A purificagdo sera eleita como Unica virtude efetivamente necessaria, capaz de promover o
descarte de todos o0s acréscimos que ndo nos constituem propriamente. Somente ao vivermos
em nosso nivel mais elevado, intelectualizando a alma, assemelhamo-nos a Deus e somos
verdadeiramente livres. Ao identificarmo-nos com a Hipostase Alma, nosso principio, somos
capazes de exercer a atividade intelectiva e, assimilando-nos ao Intelecto, obter,

conseqiientemente, a liberdade.

No fundo, todo homem possui, ou melhor, é a alma que permanece atada ao
inteligivel, pura, mas é preciso saber afastar-se dos acréscimos que lhe advém com o
nascimento. Somente deste modo sera possivel a contemplacdo e unido com o Intelecto —
estado permanente da Alma Hipostase. A purificacdo representa, entdo, agir de maneira
absolutamente semelhante a nossa irm& alma do mundo, governando o corpo sem descer, sem
misturar-se com ele. Nao hd como alcancar nosso verdadeiro estado sem que se empreenda
um processo purificador, mediante o qual se torne possivel o contato direto, ou melhor, a
identificacdo com nossa esséncia inteligivel. Reconhecer nossa origem significa reconhecer

quem somos de fato e qual é nossa meta fundamental: a unido com o divino.

8 Cf. VI 8 [39] 5, 7-27, passagem com notavel semelhanga com o livro X da Etica Nicomaquéia (1177 a 27-
33). As chamadas virtudes civicas, por estarem voltadas para a exterioridade, envolvem sempre a presenca de
circunstancias que escapam de nossa algada. Isto significa que ndo ha como pratica-las sem contar com a
presenca de algo que as contrarie. O homem virtuoso no plano da préaxis so tera condi¢fes de exercer sua virtude
caso se defronte com circunstancias que exijam sua intervencdo. Ora, ndo se pode esperar que a liberdade resulte
daquilo que é, de algum modo, compelido pelo exterior. A verdadeira virtude ndo se cumpre, pois, com as agdes
no mundo, mas situa-se fora da agéo.
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487

Vimos o freqiiente aparecimento do termo “nds” (UELS)™', por meio do qual

Plotino procura situar em que nivel da alma o “eu” se encontra. Pode-se dizer que este termo
esta relacionado a uma determinada perspectiva de consciéncia. A alma expressa uma extensa
possibilidade de ser para 0 homem, que pode identificar-se com qualquer extrato da alma. Ai

88 0O nivel

reside o “nods”, ocupando uma posigdo intermediaria entre o intelecto ¢ a sensacao
propriamente humano nao € o intelecto ou a faculdade intelectiva, que “vem de cima” e se
expressa em ndés por meio da razdo discursiva. Tampouco € a sensagdo ou a faculdade
sensitiva, que “vem de baixo”. Nos, de fato, somos a razdo discursiva, de sorte que ndo se
deve afirmar que raciocinamos “por meio de uma faculdade racional”, mas ¢ esta razdo em
ato que somos nos, seres humanos. E ela que nos da propriamente a esséncia de homens.

Se ¢é assim, o “eu” nao se identifica com toda a alma, apenas com uma parte dela.
Ora, o que “nos” desejamos ¢ alcancar a por¢do da alma que permanece no Intelecto, onde
estdo as Formas, onde esta o “nosso” intelecto particular, onde, afinal, reside nossa verdadeira
identidade®®®. Com este intuito, é necessario que o “eu” passe por uma profunda

transformacao no sentido de elevar-se ao Intelecto.**

Plotino faz mengdo a fendmenos inconscientes**

, 0 que nos possibilita
compreender a distin¢do entre alma e “nds” com base nos diversos niveis de inconsciéncia. A
inconsciéncia de que fala o filosofo ndo diz respeito apenas a movimentos corporais
inconscientes, como a respiracdo e os batimentos cardiacos, ou a percepcles a que estamos
desatentos, mas trata-se também da inconsciéncia do que ocorre em um nivel superior ao de
nossa consciéncia comum. Ha funcbes da alma altamente elevadas de que ndo temos
consciéncia, como € o caso da funcdo intelectiva operada pela parte ndo descida da alma. Na
verdade, a alma estd sempre voltada para as realidades inteligiveis, com sua parte superior
constantemente ativa, mas nem sempre esta inteleccdo torna-se apreensdo (&VTIAMYLG),
consciéncia. Para que haja apreensdo é preciso que o ato intelectual (T0 vOMUQ), cujo

contetdo é fechado em si mesmo, desdobre-se pelo discurso (AOYOC) e seja transferido para a

*87 Por vezes, Plotino utiliza “eu” (Eyw), como em 111 3[48] 3, 1 e V 7[18] 1, 1 (€1¢ Epovtdv, 1V 8 [6] 1, 1).
88 Cf. V 3[49] 3, 31-43.

*89 \Wald, Self —Intellection and Identity in the Philosophy of Plotinus, p. 151, nota a freqiiente designacéo do que
é superior por aLT6 e LTdC, de sorte a ser esta “a mais alta identidade possivel”.

90 Cf. VI 8 [39] 14-15, onde este aspecto é demonstrado.

1 cf., por exemplo, V 1 [12]. A idéia de fenémenos inconscientes e, conseqiientemente, de autoconsciéncia esta
presente em Plotino mediante o uso de termos como cvVVAIcHESLg ou TP KOAODENCLE ECLLT®. Note-se
também que nosso filésofo ndo tem em alta conta a autoconsciéncia, que considera em geral prejudicial a
concentragéo.
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faculdade imaginativa (t0 dpavtacTikoV)*®. E preciso, pois, um certo exercicio, uma ascese

gue nos torne capazes de executar um movimento de conversao, de modo que nossa apreensao

493 Assim, a consciéncia

da exterioridade passe a apreender o que nos é interior, 0 Intelecto
pode alcancar possibilidades as quais ordinariamente é incapaz de atingir, com a suspensdo da

percepcdo sensivel e do raciocinio®®.

Se a doutrina plotiniana se caracterizasse simplesmente por uma eterna processéo,
com as realidades superiores num incessante escoar em direcdo as inferiores - e estas sempre
em inferioridade ontologica em relagéo a sua fonte -, nada mais teriamos que uma via de mao
Unica, cujo resultado haveria de sofrer a regéncia do determinismo. Seria inevitavel o
completo esmagamento do individuo, sem que Ihe coubesse qualquer possibilidade de escape
de sua condicéo degradada.

Ora, ndo somos o produto deste escoamento cosmico, mas seres dotados de
vontade e capazes de autonomia. Evidentemente, ndo se trata de uma independéncia que nos
separe das realidades superiores. Tal tentativa estaria fadada ao fracasso, pois nao estamos de
modo algum desvinculados deste mundo que nos transcende. Ao contrario, o alcance de nossa
liberdade reside no retorno a nosso verdadeiro lugar, o que s6 pode ser obtido quando
voluntariamente identificamo-nos com nossa fonte. E preciso, pois, um ato de vontade para
invertermos o sentido do eterno fluxo universal e promovermos nosso retorno a patria. O
homem livre é aquele que voluntariamente orienta-se em direcdo a sua fonte transcendente.
Por isso o Intelecto é livre, voluntariamente voltado ao Um; o mesmo se d& com a alma do
mundo em sua conversdo para o Intelecto. Cabe também a cada alma individual em primeiro
lugar identificar-se com sua propria esséncia, a Hipdstase, permanentemente no inteligivel. A
unido — consciente, visto que inconscientemente sempre had uma parte de nossa alma no
inteligivel — com esta realidade implica a imediata conversdo ao Intelecto e nossa assimilacao
a ele. Restaura-se, assim, nossa condi¢do perdida, que nos torna seres autenticamente livres,
sem qualquer serviddo ao inferior. Deste modo, a postulacdo do processo catartico da alma
como contraponto a processdo abre espaco na doutrina plotiniana para que se concilie
necessidade e liberdade.

Nosso ato de vontade reside em direcionar o ponto medio da alma, a razéo, local

de funcionamento de nossa consciéncia ordinaria, para a regido superior. Ao entrar em contato

92 Cf. IV 3[27] 30, 11-15.
98 E 0 que prescreve V 1 [10] 12, 13-15.
49 Cf. WALD, Self-Intellection and Identity in the Philosophy of Plotinus, p. 151-9.
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com essa alma superior, divina e constituinte de nosso principio intelectual, vivemos
essencialmente a vida intelectiva, propria dos deuses. E ainda que nosso acesso a este mundo
superior seja intermitente, pontuado por interrupgdes promovidas pelas necessidades
corporais, ainda assim serd possivel orientarmos nossa vontade para vivermos em

A 13 190

conformidade com o principio intelectual. O Intelecto é nosso “rei”’, “mas nds também

- - 495
reinamos quando vivemos de acordo com ele”™".

495/ 3 [49] 4, 1: Baciletopey 88 kol Huelg, dHtav kot EKELVOV:
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