UNIVERSIDADE FEDERAL DE MINAS GERAIS
Programa de P6s-Graduacao em Filosofia

Loraine de Fatima Oliveira

DISCURSOS MITICOS E FIGURAS MITICAS:
O USO DOS MITOS NAS ENEADAS DE PLOTINO

Belo Horizonte

2008



Loraine de Fatima Oliveira

Discursos miticos e figuras miticas:

o uso dos mitos nas Enéadas de Plotino

Tese apresentada ao Programa de Pos-
Graduagcdao em Filosofia da Faculdade de
Filosofia e Ciéncias Humanas da
Universidade Federal de Minas Gerais, como
requisito parcial para a obtengdo do titulo de
Doutor em Filosofia.

Linha de pesquisa: Historia da Filosofia

Orientador: Prof. Dr. Fernando Rey Puente

Belo Horizonte

2008



AGRADECIMENTOS

Ao longo desses mais de quatro anos de doutoramento, a elaboracdo e a escrita da
tese se mostraram tarefa extremamente prazerosa, mesmo com os inevitiveis momentos de
angustia. Agora, na finalizacdo deste percurso, desfilam na minha memoria as imagens de
muitas pessoas, das quais gostaria de mencionar algumas, aqui, registrando assim minha
gratidao.

Agradeco profundamente ao professor Fernando Rey Puente, leitor atento dos textos
e das almas de seus alunos, que, com disponibilidade e rigor, orientou esta pesquisa, sempre
me encorajando a prosseguir. Com muito apreco e carinho, sou grata ao professor Reinholdo
Aloysio Ullmann que me apresentou a filosofia e a lingua grega, nas distantes aulas de
filosofia do Colégio Estadual Jilio de Castilhos e que, anos depois, com dedicagdo, orientou-
me nos propileus do trabalho de pesquisa sobre Plotino.

Aos professores Mauricio Pagotto Marsola, Marcelo Pimenta Marques e Jacyntho
Lins Branddo, membros da banca final, mas desde antes leitores atentos, rigorosos e
objetivos; a professora Miriam Campolina Diniz, que acompanhou a fase inicial desta
pesquisa, agradeco a interlocu¢do e também o auxilio nos tramites relativos ao processo de
estagio no exterior. Expresso ainda minha gratiddo a Andréa Baumgratz, secretdria atenta e
eficiente do PPG em Filosofia da UFMG. Registro meu reconhecimento ao CNPq, que
financiou esta pesquisa, na forma de uma bolsa de doutorado nacional e de uma bolsa de
doutorado-sanduiche. Também nao poderia deixar de expressar meus cordiais agradecimentos
a bibliotecdria Zita do Instituto Santo Indcio, em Belo Horizonte, por ter-me permitido

pesquisar nesse excelente acervo.



Ao professor Luc Brisson co-orientador desta pesquisa, durante o ano de 2006, no
CNRS, UPR 76, expresso sincera gratiddo. Sua interlocu¢do foi fundamental para
compreender a originalidade e os limites desta tese. Sua benevolente acolhida me possibilitou
freqiientar as mais importantes bibliotecas de Paris, no que tange a Antiguidade. A professora
Marie-Odile Goulet-Cazé, diretora da UPR 76, sou afetuosamente grata por sua generosidade
e disponibilidade, durante todo o periodo em que permaneci junto a sua equipe, € também por
ter apoiado meu “séjour de recherche”, na Fondation Hardt em Vendoeuvres, Genebra. Aos
membros da equipe da UPR 76, que tao gentilmente marcaram minha estada com cordialidade
e ajuda profissional. Dentre estes, dedico especiais agradecimentos a Michael Chase, cuja
amizade, generosidade e interlocu¢dao foram fundamentais naquele periodo. Também gostaria
de mencionar o professor Philippe Hoffmann, por ter-me recebido nas reunides de seu grupo
de doutorandos e nas suas aulas. As amaveis bibliotecarias Malika Bahkti e Catherine Robin,
assim como a secretdria Marie-José Mangin, expresso por igual meus sinceros
agradecimentos.

Consigno também meu apreco e gratiddo a Fondation Hardt, nas figuras de seu
diretor, Pierre Ducrey, da secretdria cientifica, Monica Brunner, do bibliotecirio, Bernard
Grange. Se é bem verdade que em Paris encontrei grande parte da bibliografia desta tese, €
também verdade que somente em La Chandoleine pude obter artigos e livros raros e de dificil
acesso, quer por sua antiguidade, quer por sua procedéncia.

Gostaria ainda de mencionar os professores Joachim Lacrosse e Lambros
Couloubaritsis (Université Libre de Bruxelles), destacando a disponibilidade e generosidade
com que me receberam para proficuas conversas em torno de Plotino e do mito; o professor
Dominic O’Meara (Université de Fribourg) que, durante o periodo suico desta pesquisa,
possibilitou-me assistir a um dos seus semindrios, mostrando-se gentil e precioso interlocutor;

o professor Daniel den Hagst, pelo exemplo de disciplina e pela gentileza de haver-me



enviado bibliografia disponivel somente em Amsterdam. Reconheco, igualmente, a
generosidade de Bernardo Guadalupe Lins Brandao, colega de curso, e do professor José
Carlos Baracat Junior (UFRGS), que, quando do meu retorno ao Brasil, disponibilizaram suas
tradugdes luséfonas de tratados das Enéadas, ainda inéditas na forma de livro.

Saudo os colegas que, nas cidades por onde passei, dividiram momentos importantes
em torno a Plotino, aos mitos, a filosofia e ao mundo heleno. Mas, dentre todos, aproveito
para agradecer a dois colegas do PPG em Filosofia, que se tornaram meus amigos: Elisa
Franca e Ferreira, a amizade de quem partilha o mesmo escopo intelectual e a sempre gentil
acolhida mineira; ao Flavio Loque, o convivio cordial, em Paris, e tornar Belo Horizonte mais
divertida em um momento precisamente importante. Agradeco, com afeto, a meu primo
Flavio, a Vera Rejane, Marilice, Jodao Paulo, Patricia e Emilio, amigos fundamentais ao longo
desta odisséia. Sou grata ainda, sem nomed-las, porém certa de que saberdo se reconhecer
nestas palavras, a numerosas outras pessoas, cuja presenga foi importante em alguma etapa
deste caminho.

Em especial, agradeco vivamente a pessoa a quem dedico, de coracdo, esta tese, lara,

minha mae.



"Eonste vov poi, Moboar *OAvuria éauatr’ syovoal.

(Homero, Iliada)

Obk ¢gioi o€ ot mointikoi Gsoi ilooopol, dALd railovral.

(Scholia @ in Od., 332)

Olov &ikos kai TOVv ubbov aivirreohal.

(Plotino, IV, 3 [27] 14, 5)



RESUMO:

Esta tese versa sobre o uso dos mitos nas Enéadas de Plotino, dividindo-os em dois grandes
grupos: discursos e figuras miticas. O primeiro grupo concerne aos mitos genealdgicos, que
ensejam dar conta de todos os niveis da realidade. O segundo, aos mitos que, nao estando
dispostos na estrutura genealdgica, funcionam como imagens de algum determinado aspecto
da realidade. Como nos tratados de Plotino encontra-se certa variedade de funcdes e
procedimentos, ligados ao uso do mito, tenta-se, por um lado, definir qual a especificidade
dos discursos e das figuras em relagdo as formas discursivas dos textos, em geral, e, por outro,
em relacdo a nocao mais ampla de imagem e mais especifica de imagem visual. Assim, esta
pesquisa se articula em trés partes. A primeira trata dos discursos em geral e dos discursos
miticos genealdgicos, problematizando especialmente a no¢ao de tempo, a fim de definir a
especificidade destes. A segunda analisa as genealogias dos tratados. A terceira tenta definir a
nog¢ao de imagem concernente aos mitos, a partir do campo lexical do mito, e analisa algumas

figuras miticas.

Palavras-chave: Mito, exegese, genealogia, tempo, imagem



RESUME:

Cette these a pour objet 'usage des mythes dans les Ennéades de Plotin, en les divisant en
deux grands groupes : discours et figures mythiques. Le premier groupe concerne les mythes
généalogiques qui ont trait a tous les niveaux de réalité. Le deuxiéme, les mythes qui, n’étant
pas dans la structure généalogique, fonctionnent comme images d’un certain aspect déterminé
de la réalité. Etant donné que dans les traités de Plotin on rencontre une certaine variété de
fonctions et de procédés liés a I’usage du mythe, on tente de définir quelle est la spécificité
des discours et des figures par rapport aux formes discursives des textes en général, d’un coté,
et, de 1’autre, a la notion plus ample d’image et, plus spécifiquement, d’image visuelle. Ainsi,
cette recherche s’articule en trois parties. Dans la premiere on traite des discours en général et
des discours mythiques généalogiques, en problématisant spécialement la notion de temps,
afin d’en définir la spécificité. La seconde partie analyse les généalogies des traités et, dans la
troisieme, a partir du champ lexical du mythe, on essaye de définir la notion d’image

concernant les mythes et on analyse quelques figures mythiques.

Mots-clés: Mythe, exégese, généalogie, temps, image



ABSTRACT:

This thesis deals with the usage of the myths in Plotinus’ Enneads, dividing them into two
great groups: discourses and mythological figures. The first group concerns to the
genealogical myths, which provide an opportunity for embracing all the levels of the reality.
The second group concerns to the myths which, not being disposed in the genealogical
structure, function as images of some given aspect of the reality. As there is in the treatises of
Plotinus a certain variety of functions and procedures, linked to the usage of the myth, it is
tried, on the one hand, to define the specifity of the discourses and of the figures related to the
discoursive manners of the text on the whole, and on the other hand in relation to the broader
notion of image and a more specific notion of visual image. Thus is the thesis divided into
three parts: the first part deals with the discourses on the whole and with the mythical
discourses related to their genealogy. Specially is focused the problem of time in order to
define the specific sense of them. The second part analyses the genealogies of the treatises.
The third part tries to define the notion of image regarding to the myths, starting from the

lexical field of the myth, and analyses some mythical figures.

Keywords: Myth, exegesis, genealogy, time, image.
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INTRODUCAO

As Enéadas sao plenas de mitos. Da profusdo dessas figuras enigmadticas, surge
quase um convite a investigar em que consiste o uso dos mitos nos tratados. Ao iniciar tal
pesquisa, deve-se levar em conta uma declaracdo de Plotino acerca da funcdo dos mitos,
segundo a qual eles dividem no tempo, segundo a ordem da genealogia, seres eternos, os
quais se distinguem hierarquicamente. Quem consegue inteligir o sentido dos mitos pode
reunir o que foi separado na narrativa'. Um passo metodoldgico importante desta pesquisa
consistiu, portanto, em tentar aplicar essa declaracao de método a todos os mitos das Enéadas.
Mas, ao elencar os mitos por um critério bem simples, os nomes dos deuses e dos herdis da
mitologia, foi-se notando que grande quantidade de mitos ndo obedecem a esse esquema
genealogico. Em outros termos, apenas os mitos do nascimento de Eros e Afrodite e os da
triade divina Urano, Cronos e Zeus sdo desenvolvidos de acordo com aquele enunciado.
Todos os demais ndo o sdo. Portanto, em diversas passagens, percebe-se uma possivel
incongruéncia entre o que diz Plotino acerca do mito e o que ele faz efetivamente. Diante
disso, e da inexisténcia de um estudo exaustivo sobre o mito em Plotino, a presente pesquisa
se propds investigar o uso do mito das Enéadas sob seus multiplos aspectos.

De fato, se atentarmos ao estado da questdo, percebemos quiao escassos sao 0s
estudos acerca do mito em Plotino, no dltimo século, a0 menos. Dispomos de alguns artigos e
capitulos de livros, em sua maioria francéfonos, dos quais mencionaremos 0s principais, a

seguir. Dentre os primeiros estudiosos que parecem ter-se ocupado mais especificamente do

L Cf 111, 5 [501 9, 24-29.
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assunto, Pépin e Buffiere publicaram suas andlises por meados dos anos 50. Jean Pépin, no
artigo “Plotin et les mythes”, datado de 1955, e depois retomado na forma de capitulo, no
estudo Mythe et allégorie. Les origines grecques et les contestations judéo-chrétiennes, cuja
primeira edi¢cdo remonta a 1958, mapeia grande parte dos mitos das Enéadas e os analisa,
alguns mais detalhadamente, como o nascimento de Eros e a triade Urano, Cronos e Zeus, e
outros mais rapidamente. Quanto a teoria do mito, Pépin considera a diacronia dos discursos
miticos como sendo um instrumento de andlise e de ensino. Parece, contudo, que um mérito
de Pépin consiste em ter notado que o valor didatico do mito € soliddrio a uma teoria da
imagem, porquanto o mito constitui uma imagem que reflete a verdade. O trabalho de Pépin,
no nosso entendimento, € fundamental para um estudo mais aprofundado sobre o mito em
Plotino, pois ele coloca bases importantes para novos caminhos a seguir. Mas ndo se
constituindo em uma andlise exaustiva sobre a questao, ele ndo esgota o assunto. Buffiere, seu
contemporaneo, é¢ também autor de uma obra importante, chamada Les Mythes d’Homeére et la
pensée grecque, que veio a lume no ano de 1956. Ele dedica-se a tradicdo das exegeses
alegoricas de Homero. Nesse contexto, hd um breve capitulo dedicado a Plotino, no qual ele
explica que o licopolitano ndo foi hostil a exegese alegdrica, que ele teria praticado
ocasionalmente. Buffiere mostra que Plotino se refere mais a Teogonia de Hesiodo do que a
Homero propriamente. Ele analisa brevemente a triade Urano, Cronos e Zeus, destacando a
originalidade de Plotino em relagdo a Cornuto. Em outros capitulos, concernentes a certas
figuras homéricas, como Odisseu ou Afrodite, por exemplo, Buffiecre menciona as
interpretacdes de Plotino. A obra €, portanto, muito interessante, dado seu esfor¢co em inserir
Plotino nessa tradicao exegética dos poemas €picos, notadamente os de Homero.

Em 1960, por ocasido da publicacido do quinto volume dos Entretiens, da Fundacao
Hardt, Vicenzo Cilento, outro pioneiro, publicou seu artigo “Mito e poesia nelle Enneadi de

Plotino”. Destacando as fontes literdrias das Enéadas, méxime as poéticas, o estudo de
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Cilento permite atestar que os mitos constituem um elemento importante para a composi¢ao
dos tratados. Cilento segue investigando o estilo, a linguagem, a poesia, a lirica e a tragédia
nos tratados, em um estudo ulterior, Saggi su Plotino.

Posteriormente, pode destacar-se o capitulo dedicado a Plotino em Introduction a la
philosophie du mythe 1 — Sauver les mythes, publicado em 1996 por Luc Brisson, que, embora
siga a conclusdo geral de Pépin acerca do valor didatico do mito, enfatiza o fato de o mito ser
um tipo de discurso no tempo, usado para falar sobre realidades que ndo estdo no tempo. Nas
suas andlises dos mitos, um ponto que o distingiie de Pépin, é que Brisson considera que
certos mitos plotinianos, como Prometeu e Pandora, ndo sao interpretados através de Platao,
enquanto Pépin afirma mais categoricamente que Plotino sempre 1€ os mitos por meio da
filosofia de Platdo. Outro comentério digno de nota é o capitulo sobre Plotino, do livro de
Robert Lamberton, Homer the theologian. Neoplatonist allegorical reading and the growth of
the epic tradition, de 1986. Ele considera que hé raros ecos de Homero, nos tratados, de modo
que Plotino pouco contribuiu para a histéria das alegorias do poeta grego. Entretanto,
Lamberton enfatiza um aspecto interessante da filosofia de Plotino: suas reflexdes acerca dos
limites da linguagem. Delas decorre a nocdo de a linguagem ter uma fun¢do mediadora entre
o sensivel e o inteligivel.

Também se encontram, na bibliografia sobre o mito, em Plotino, as andlises
pontuais de Pépin sobre os mitos de Héracles e de Dioniso, e as de Pierre Hadot sobre
Narciso, a figura de Eros e a triade divina Urano, Cronos e Zeus, que vieram a lume entre o
final da década de 60 e a década de 80 do século XX, todas fundamentais para a compreensao
de cada qual desses mitos. Mas também, e ndo de somenos importancia, somam-se aos
comentdrios ja citados os vdrios trabalhos de Lambros Couloubaritsis sobre o mito,
desenvolvidos a partir do final dos anos 80. E dele a aproximagio entre o conceito de

genealogia € a nocdo de que os mitos dividem no tempo seres ingerados. Portanto,
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Couloubaritsis abre uma outra via para a compreensao do mito em Plotino, na medida em que
propde uma solugcdo para a questdo da relacdo entre o tempo da narrativa mitica e sua
posterior destemporalizacdo pelo pensamento, que ndao havia sido muito analisada
anteriormente. De fato, os estudos sobre o mito em Plotino limitam-se, de modo geral, a
constatar e, muitas vezes, a parafrasear a passagem acerca da fun¢ao dos mitos, no tratado III,
5 [50], sem se deterem em analisar mais profundamente tal passo, excecao feita de Pépin, que,
como vimos, na tentativa de dar um significado ao ponto em epigrafe, entende que tal
procedimento tem uma funcdo didética. Essa posi¢do tem sido comodamente seguida por
grande parte daqueles estudiosos de Plotino, que, ocupados com outros temas das Enéadas,
deparam-se com algum discurso mitico, ou alguma figura, mas ndo se detém na questdo do
mito, dados os limites dos seus trabalhos. Proximo disso parece ser o caso de Zamora, que,
embora cite Couloubasitsis e Lacrosse, e, portanto, conhega a questdo da genealogia, cinge-se
a utilizar alguns dos mais conhecidos mitos das Enéadas para ilustrar os capitulos da sua tese,
La génesis de lo miiltiple. Materia y mundo sensible en Plotino, fazendo com que os mitos
cumpram seu valor didatico. Idéia interessante, mas que pouco acrescenta a um estudo acerca
dos mitos no licopolitano.

Joachim Lacrosse, por sua vez, parece ter dado realmente um passo além dos seus
mais ilustres predecessores. Conquanto ele mencione a questdo dos mitos, em seus dois livros,
€ somente em um artigo publicado em 2003, “Temps et mythe chez Plotin”, que ele estabelece
uma relacdo entre o tempo do mito, isto €, a genealogia, e o mito do nascimento do tempo, no
tratado III, 7 [45]. A partir dessa relacdo, ele conclui haver uma complementaridade entre o
mito e o tempo: o mito € testemunho de uma solidariedade do discurso e da vida psiquica, que
€ o tempo. Ambos, mito e tempo, inscrevem-se no nucleo do processo de desenvolvimento do
tempo, por meio da multiplicacdo da Alma em uma profusdo de almas singulares, cada qual

com sua vida prépria. Portanto, Lacrosse nota que o mito genealdgico constitui um modo
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propriamente humano da relacdo entre a alma e a temporalidade; ele € de fato um ato da alma
humana em busca da sua eternidade. Contemporaneo de Lacrosse, e também inspirado pelos
estudos de Couloubaritsis, Bernard Collette, em seu livro Dialectique et hénologie chez
Plotin, tenta estabelecer uma relacdo entre o mito e a dialética. Finalmente, no ano de 2006,
Luc Brisson publica um artigo no qual ele enfatiza algo que ja vinha esbocando em estudos
anteriores: o termo mistica em Plotino refere-se a um certo tipo de interpretacdo de mitos.
Este artigo € interessante, pois, a partir dele, pode-se pensar a relagdo entre Plotino e as
alegorias mistéricas de mitos, que aparecem em um autor como Plutarco; e também porque
sugere que a exegese de mitos em Plotino tenha alguma relagdo com os modos de
interpretacdo praticados nos mistérios, os quais, por sua vez, tinham que explicar o
significado de certas imagens plasticas. Estas, enfim, parecem ser as contribui¢des mais
recentes ao estudo dos mitos em Plotino. Nao obstante, elas ndo se detém de fato na relagdo
entre imagem e mito. No entanto, podemos encontrar diversas contribui¢des a esse problema,
na obra de Jean-Jacques Wunenburger, da qual se pode destacar Philosophie des Images. Em
numerosas ocasioes, ao longo desse livro, ele fornece elementos interessantes para pensar a
relacdo entre mito e imagem na Antigiiidade, especialmente em Platdo e no platonismo.
Finalmente, cabe observar que, em lingua portuguesa, até onde foi possivel mapear a
bibliografia, dispomos de apenas um artigo acerca do mito em Plotino, que constitui um
capitulo de Plotino — um estudo das Enéadas, publicado no ano de 2002, por Reinholdo
Ullmann. Neste artigo, Ullmann afirma que o mito exprime em palavras concretas certos
raciocinios abstratos, como se 0 mito pintasse tais raciocinios. Mas ele ndo desenvolve a
relacdo entre imagem pléstica e mito, sugerida na comparagdo. Para atenuar a imagem, e para
indicar o sentido, ele entende que Plotino se sirva de férmulas restritivas do tipo “como se”.

Uma contribui¢cdo importante de Ullmann foi ter destacado que os conceitos de alusdo,

sugestdo, indicagfio e alegoria, subsumidos nos termos gregos OLLVITTOMOL € GTHOLVELY,
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designam o significado dos mitos. Finalmente, ele divide os mitos plotinianos em trés grupos:
aqueles que provém da mitologia olimpica, os Orficos e os da palavra. Este dltimo grupo
concerne ao carater indicativo da linguagem humana. Afora esses comentdrios mais
especificos, encontram-se ainda consideragdes interessantes em torno do mito, em Werner
Beierwaltes e Alessandro Trotta, no contexto do estudo sobre o tempo. Mas estes, nao sendo
especificamente acerca do mito, ndo serdo comentados aqui.

Diante desses estudos, tdo interessantes quanto lacunares, € possivel experimentar o
sentimento de um ndufrago que nao consegue vislumbrar a terra firme. Afinal, como conciliar
todas aquelas idéias, a relagdo entre o mito e o tempo, entre 0 mito € a imagem, entre a
interpretacdo dos mitos e a dos mistérios, entre o mito e a insuficiéncia da linguagem humana,
entre o mito e a alegoria, entre o mito e a dialética? Seriam mesmo vélidas todas essas pistas?
Ou acabariam se excluindo mutuamente? Qual deveria ser, enfim, o ponto de partida para
tentar realizar um estudo tdo exaustivo quanto possivel acerca do mito em Plotino?

Tentando ndo perder de vista aquelas questdes, esta pesquisa, entdo, iniciou tentando
compreender a declaracdo de Plotino que enuncia a funcdo dos mitos. Por esse caminho
estudaram-se as relagdes entre o mito e o tempo e entre os procedimentos de divisdo e analise
no mito e na dialética. Em um segundo momento, com o auxilio do Lexicon Plotinianum, de
Sleeman e Pollet, foram investigadas as ocorréncias do termo mito. Mesmo sendo elas
bastante escassas € ndao havendo cognatos, nos tratados, percebeu-se, j4 naquele momento,
que havia uma outra possibilidade de abordagem do problema, pois, dentre as sete
ocorréncias, nenhuma outra, além daquela que enuncia a fun¢do, menciona o aspecto
genealdgico dos mitos. Mas recorrentemente as outras seis ocorréncias continham a nogao de

subentendido (ALVITTOUAL) e também a de imagem.
Disso surgiu a verificagio das ocorréncias da palavra OLVITTOHOL e de seus

cognatos. Essas palavras aparecem nas Enéadas para designar, tanto os mitos, como 0s
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discursos de Platao e de Pitdgoras. Ora, sendo Plotino um exegeta de Platdo, e sabendo-se que
as Enéadas constituem um didlogo com a tradi¢do filoséfica e também com a mitica, a
segunda possibilidade que entrevimos foi investigar a relacdo entre a exegese mitica e a
desses antigos e bem-aventurados fil6sofos. Mas essa, se levada a fundo, seria uma outra
pesquisa, motivo pelo qual o nosso estudo restringiu-se as ocorréncias dos termos da familia

de (ﬁvog. Por outro lado, o termo (lVITTOUAL provém do vocabuldrio dos exegetas de

Homero e Hesiodo. Partindo, portanto, do pressuposto de que a postura de Plotino, diante dos
mitos, é alegdrica, pois estes possuem um sentido oculto na letra do texto, tentou-se situar
Plotino em relacdo a tradicdo exegética alegérica na filosofia. A grande dificuldade dessa
tarefa consiste em que nem tudo o que foi chamado alegoria € efetivamente alegérico, e nem
tudo o que € alegdrico recebeu esse nome na Antigiiidade. A alegoria, na Antigiiidade, é de
fato um campo inexaurivel de estudos. Mas o que foi decisivo para eliminar o intuito de
esbocar uma histéria da alegoria a qual pudesse situar Plotino em uma linhagem que sucede
aquela dos defensores de Homero e resulta em uma tentativa de reconciliar Platdo e Homero,
j4 no médio-platonismo de um Numénio, por exemplo, lido, como se sabe, por Plotino? E que
Plotino, embora pareca assumir uma postura alegérica, ndo € exatamente um alegorista de
Homero e Hesiodo. Ele nao menciona os nomes dos poetas, nem mesmo os titulos dos
poemas, mas, mais importante que isso, ele nao comenta linha a linha sequer uma passagem
dos poemas, como faz Porfirio no Sobre a Gruta das Ninfas, ou como antes fizera Heréclito, o
alegorista, defendendo Homero contra Platdo, ou ainda Cornuto, exegeta de matiz estdica.
Todavia, esses dois temas, a exegese e este tipo especial de exegese, que é a alegoria,
permaneceram como um pano de fundo sobre o qual se desenhou a estrutura final da tese e
sobre o qual se articularam as andlises dos mitos, ndo deixando de estar presentes, embora nao

tenham sido aprofundados. E mister ainda notar que na perspectiva em que se situa esta
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pesquisa, ela propde ser histérica, estabelecendo uma leitura que vai de Plotino em dire¢ao
a0s seus antecessores.

Finalmente, cabe observar que, desde o inicio, elabordvamos uma espécie de
inventdrio dos mitos. Em dado momento, essa tarefa se avultou e pareceu ser o melhor
caminho para tentar compreender o uso do mito nos tratados. Mas essa seria também uma
outra pesquisa. Por isso, nesse momento, decidiu-se ndo prosseguir o catdlogo, do qual o
inicio encontra-se em apéndice, ao final da tese. Porém, a idéia de catalogar todos os mitos
exigiu que fossem tomadas certas decisdes que limitassem e, a0 mesmo tempo, direcionassem
os passos da pesquisa. Uma delas foi ndo inserir no catidlogo mitos platdnicos como, por
exemplo, o do demiurgo, no Timeu. Foi dessa primeira cis@o que surgiu o critério limitador, a
saber, incluir apenas os nomes de deuses e herdis da poesia épica que se pudessem encontrar
nas Enéadas. Todavia, dentre os mitos passiveis de catalogar, talvez aquele que tenha sido o
mais importante, pois, sem divida, foi o que forneceu mais material para andlise, € um mito
que, de certa maneira, se poderia definir como platonico. Trata-se das genealogias de Eros e
Afrodite, que tém por base passagens do Banquete. Mas como ele concerne a deuses da épica
hesiddica e homérica, ajusta-se perfeitamente ao critério nomes de deuses e herdis. Entretanto,
porque em Plotino as versdes dos mitos muitas vezes ndo correspondem exatamente a épica, e
também porque ha mitos provenientes de outras fontes, como o orfismo, aquele critério
acrescentou-se uma questdo a investigar nesta tese: versdes anteriores dos mitos que
pudessem ter servido de fontes para Plotino. Assim € que as andlises de mitos empreendidas
no presente estudo foram pontuadas pela preocupacdo de indicar algumas versoes,
remontando sempre ao passado mais distante, ou seja, a Homero e Hesiodo, e avancando por
autores de matriz platdonica anteriores a Plotino, sempre que possivel. Também se tentou
buscar referéncias a essas figuras miticas nos didlogos platonicos. Duas excec¢des, com

respeito a Homero e Hesiodo, localizadas até entdo, foram analisadas na tese, com o escopo
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de preservar a variedade das fontes de Plotino. Trata-se do mito de Dioniso, cuja versao
plotiniana parece ter origem Orfica e, talvez, também passe por Plutarco, e uma figura nao
nomeada, a qual aqui € assim tratada, embora tenha sido associada a Narciso por Hadot e, em
geral, pelos estudiosos de Plotino.

Durante a prépria organiza¢ido do catdlogo, percebeu-se ndo ser necessario exaurir
em andlises todos os mitos até o0 momento coletados nos tratados, pois ficou patente que havia
dois grandes grupos de mitos: os genealdgicos e os ndo-genealdgicos. Nesse segundo grupo
também se constatou nem todos serem interpretados por Plotino, o que significa que alguns se
confundem com metaforas. Disso decorre uma hipétese de trabalho: hd um uso variado do
mito em Plotino. Para compreendé-lo, seria necessario analisar pelo menos uma amostra de
mitos que contemplasse tanto os geneal6gicos como os demais, e, dentre esses, tanto os
interpretados como os nao-interpretados. Do catdlogo também surgiu a confirmagao de uma
hipétese conhecida entre os autores hodiernos, que se ocuparam do mito em Plotino: boa parte
dos mitos concerne a Alma em seus diversos aspectos. Por isso a opcao por selecionar, para as
andlises dos mitos ndo-genealdgicos, alguns daqueles que remetessem a Alma. Finalmente, o
que se catalogou foi o suficiente para comprovar também a polissemia das figuras miticas,
sendo Zeus um caso paradigmatico, pois ele pode representar o Um, o Intelecto ou a Alma,
além de também ser mencionado com valor de metafora. Assim, a escolha dos mitos incluiu
todos os genealdgicos e apenas alguns nao-genealdgicos, de acordo com os critérios acima
descritos.

Porém, € importante notar: da diferenca entre os mitos genealdgicos e os que nao sao
narrados segundo um esquema de parentesco surgem os dois conceitos estruturais da tese:
discursos miticos e figuras miticas. A expressdo discursos miticos refere-se a forma
genealdgica e, por conseqiiéncia, a0 mito como um tipo de discurso que reflete a estrutura

temporal do pensamento discursivo da alma humana. A expressdo figuras miticas refere-se ao
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mito como imagem, isto €, como algo que mostra, que indica, que alude a um referente
situado para além das suas determinacdes sensiveis. Todavia, os dois conceitos se alargam, na
medida em que, por um lado, se tenta compreender as estratégias discursivas dos tratados em
geral, a origem e os limites da linguagem, a relacdo entre os discursos sensiveis € 0 seu
referente, quando este ndo € da ordem do sensivel. Por outro, percebe-se que o vocabulario da
imagem € extenso nas Enéadas. Mais que isso, hd uma ontologia da imagem na filosofia de
Plotino, pois, excetuando o Um, que é o primeiro principio, todos os demais niveis de
realidade sdao imagens, cada qual do nivel anterior. A partir dessa distincdo entre figuras
miticas e discursos miticos, surge uma outra hipétese, que € investigada ao longo de todo o
trabalho: o mito € um tipo de imagem diacronica, no que difere das imagens visuais, que
apresentam tudo junto, mas como elas, ele também concerne a faculdade da imaginagao e a do
pensamento discursivo. Em suma, segundo tal hipdtese, o mito situa-se em uma espécie de
meio caminho entre as imagens visuais e os discursos em geral. Estabelecidos esses passos
preliminares, a tese € articulada em trés partes, concernentes as nogdes de discursos e de
figuras, precedidas por um capitulo introdutorio.

Neste, metdforas e passagens da processdo e da contemplagcdo, sdo apresentados
aspectos gerais da filosofia de Plotino, a partir de certas metdforas que sdo analisadas ao
longo do capitulo. Assim, com respeito a via processional, destaca-se o tema do [ldgos,
entendido como principio de transmissdo dos objetos de pensamento para a alma. Este tema é
recorrente ao longo da tese, sendo que, nos capitulos seguintes, certos aspectos do ldgos serdo
estudados. Com relagdo a via contemplativa, as metaforas servem de mote para explicar
diferentes passos do caminho. Assim, por exemplo, a cela do templo onde se situam as
estdtuas, representa a contemplacdo do Intelecto, e o 4dito do templo simboliza a
contemplacdo do Um. As estdtuas referem-se as coisas belas e ao belo sobrepujado. O deus

que habita o templo simboliza tanto o Intelecto, como o Um, o que denota a polivaléncia das
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metaforas. Os circulos e o centro aludem a mudanca de foco do olhar. Ao utilizar certas
metaforas como fio condutor, busca-se igualmente problematizar determinados aspectos da
linguagem figurativa nas Enéadas, tais como a polivaléncia, a verificagdo, as férmulas
corretivas e restritivas, que também concernem aos mitos. A propdésito, aqui se utiliza o termo
figuras para designar tanto metdforas, como mitos, buscando denotar certo parentesco
existente entre ambos: tanto uns como outros tentam dirigir a intui¢do a realidade inteligivel.
A primeira parte, sobre os tipos de discurso, enseja mostrar a especificidade dos
discursos miticos genealdgicos em relacao a outros tipos de discurso nos tratados. Divide-se
em dois capitulos, sendo que o primeiro, sobre os discursos em geral, versa sobre diferentes
tipos de discursos mobilizados por Plotino nos tratados, com o escopo de paliar o hiato
existente entre o sensivel e o invisivel. A linguagem, que se origina de fato no Intelecto, junto
com o ser e as formas, quando se situa no mundo sensivel, é incapaz de discursar
adequadamente sobre o Um. E mesmo acerca do Intelecto é sempre preciso estar atento,
torna-se sempre necessario um esforco de adequacgdo, porquanto s6 € possivel ao homem falar
a partir de si mesmo, da sua prépria alma. Plotino, portanto, se vale de recursos tais como a
linguagem apofitica, isto €, que opera por negacoes, dizendo o que o Um ndo €. Negando
quaisquer atributos ao Um, ela tenta adequar o pensamento ao principio inefavel e
incognoscivel. Mas artificios de correcdo também sdo necessdrios a linguagem catafética, isto
€, que opera por meio de afirmacgdes positivas. Esta, nos tratados, se entrelaca a apofatica, na
tentativa de falar sobre o principio. Nesse contexto surge uma certa inflacdo de férmulas
restritivas, as quais visam redirecionar a alma a verdade. Além disso, Plotino ndo hesita em
fazer uso de recursos retoricos, como a persuasio e uma gama variegada de figuras de estilo e
de linguagem, dentre as quais emergem as metidforas e os mitos, operando por analogia. Além
do aspecto afetivo, a persuasdo indica pela forca dos argumentos o caminho, participando,

assim, da via anagdgica, isto é, que eleva a alma em direcdo ao principio. Os discursos
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retoricos dirigem-se a parte inferior da alma, que estd ligada ao corpo. Por conseguinte, eles
também devem ser recheados de férmulas restritivas, pois, de outro modo, fascinariam o
interlocutor ao invés de indicar-lhe o verdadeiro caminho. Além desses, os tratados também
possuem discursos dialéticos, que se apresentam na forma de didlogos entre o exegeta e o
texto, ou entre o mestre e o discipulo, reproduzindo, normalmente, o estilo dos cursos de
Plotino.

Pois bem, os mitos estdo compreendidos sob o aspecto retérico dos discursos e nisso
eles se assemelham as metaforas. Mas no que se diferenciam dos demais discursos? Este € o
tema do segundo capitulo da primeira parte, sobre os discursos miticos. Este capitulo tem
como ponto de partida a anélise do enunciado do mito, tentando aprofundar temas relativos a
ele, tais como a questdo da forma genealdgica dos mitos, a relacdo entre tempo e discursos
miticos, e, finalmente, a relacdo entre mito e dialética, agora compreendida a partir da prépria
defini¢ao de dialética plotiniana no tratado I, 3 [20]: é a parte mais preciosa da filosofia,
constituindo-se como um caminho ascensional capaz de conduzir a alma ao principio, por
operacoes de divisdo, sintese e andlise. Com efeito, como foi visto, Plotino diz que o mito
separa em genealogias coisas ingeradas; sintetizando o que foi dividido a alma € capaz de
compreender o sentido dos mitos. Portanto, primeiro faz-se mister notar que a genealogia é
uma forma mitica arcaica, que reproduz ordens hierdrquicas permanentes no universo. Ao
fazer uso dessa forma mitica, Plotino se insere em uma longa tradi¢do, que remonta a
Hesiodo. Por outro lado, ele inova, na medida em que associa o tempo do discurso mitico ao
tempo psiquico. Para compreender esse passo, ¢ fundamental estudar a passagem do tratado
I, 7 [45], onde € narrada miticamente a génese do tempo. Com a escansdo narrativa
introduzida nesse tratado, Plotino faz compreender que o escopo da sua reflexdo é perceber
que a origem do tempo estd contida no ato sucessivo da Alma. Logo, o mito se constitui em

conexdo com a estrutura temporal do nosso pensamento que procede de modo descontinuo e
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sucessivo, separando e conectando. Assim, o discurso mitico do tempo manifesta a estrutura
temporal da nossa linguagem, mas em relacdo a verdade, que tenciona manifestar, o mito
espera uma interpretagdo que o redirecione rumo a eternidade.

A segunda parte trata dos mitos genealdgicos das Enéadas, subdividindo-se em dois
capitulos, que visam demonstrar como Plotino articula tais mitos com os aspectos filoséficos
sobre os quais eles versam. Portanto, a metodologia utilizada consiste em analisar 0s mitos e
desenvolver os conceitos filosdficos por eles expressos, bem como compreender as relagdes
de hierarquia sob as estruturas de parentesco. O capitulo II.1, as genealogias de Afrodite e
Eros, € uma andlise desses mitos ao longo do tratado III, 5 [50]. Do ponto de vista do mito,
pode-se verificar a polivaléncia das figuras miticas. O conceito de polivaléncia, ou ainda de
polissemia dos mitos, implica tanto o pluralismo de significados para determinada figura
mitica, como a multiplicidade de figuras para uma mesma realidade. Nota-se também um
procedimento exegético de uso comum precisamente entre os alegoristas estdicos: as
etimologias. Finalmente, esse tratado mostra exemplarmente a fusio de elementos platonicos,
teogdnicos e cosmogonicos na exegese dos mitos. Plotino, de fato, propde analisar o que seja
o amor a partir de didlogos platonicos, mas também atentando para o que disseram os
tedlogos, que parecem ser Hesiodo, Homero e os poetas 6rficos. Ele parece conhecer exegeses
correntes a sua época e as ajusta as suas exigeéncias filoséficas. Mas ele alude principalmente
a certas passagens do Banquete, em especial ao discurso de Pausdnias e ao de
Sécrates/Diotima, interpretando-os conforme os postulados da sua prépria filosofia. Ademais,
do ponto de vista filoséfico, ou seja, da exegese dos mitos, as genealogias de Afrodite e Eros
permitem: 1. compreender detalhadamente o caminho de retorno das almas humanas
encarnadas em um corpo ao Um, através do amor; 2. compreender o fluxo do logos desde o

ato contemplativo do Um pelo Intelecto, quando surge o primeiro /6gos, até a enformacgdo da
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matéria no mundo sensivel. Desse modo, o tratado Sobre o amor permite entender as ligacdes
e as interpenetracdes entre todos os niveis de realidade.

O capitulo seguinte, a genealogia mitica Urano, Cronos e Zeus, analisa este que € o
outro grande discurso mitico das Enéadas. Diferentemente do anterior, este ndo se encontra
em um tratado, mas sim esparso por dois diferentes tratados: V, 1, [10] e V, 8, [31]. Em cada
qual, Plotino apresenta aspectos distintos da genealogia. Antes, porém, de analisar as
passagens, cabe notar que Plotino faz uso do mito que Platao condenara ao exilio na cidade
ideal da Repiiblica, sob a acusagao de grande falsidade. Como € possivel que um exegeta de
Platdo, que o designa nos tratados como “o divino”, possa ter feito daquele um mito central na
sua filosofia? Algumas hipdteses sdao levantadas no capitulo. Apds, analisam-se as duas
passagens do mito, mostrando as correspondéncias Urano-Um, Cronos-Intelecto e Zeus-Alma
e o modo como Plotino reinterpreta trés episddios épicos: 1. Cronos devorar sua prole
significa que o Intelecto retém as formas inteligiveis. 2. O acorrentamento de Cronos por Zeus
denota que o Intelecto fixa seus préprios limites. 3. A emasculacdo de Urano indica que o
Intelecto se diferencia do Um tornando-se Um-miiltiplo, ao estabelecer um corte na unidade.
Nesses dois capitulos, fica clara a transposicdo dos esquemas genealdgicos para esquemas
hierarquicos, confirmando a proposi¢ao de Plotino quanto a fun¢do dos mitos.

A terceira parte, sobre as figuras miticas, € dividida em trés capitulos, que se
articulam em torno da definicdo do mito através de outras relacdes que ndo com o tempo.
Assim, o conceito que norteia esta parte € o de imagem. A partir dele, emergem outros, tais
como o de alegoria, de enigma, subentendido, a relacdo com a exegese dos Antigos e a no¢ao
de mistica. Apds, sdo analisados alguns mitos ndo-genealdgicos. Assim, o primeiro capitulo,
defini¢des, tem por escopo mostrar em que sentido o mito é uma imagem que ndo duplica o
objeto, mas sim oferece uma figura do objeto, instaurando, portanto, uma relacdo de

semelhanga assimétrica com o mesmo. Exatamente por estabelecer uma relagio desse tipo, o
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mito ndo é enganador como certo aspecto das imagens especulares, cujo defeito reside no
excesso de semelhanca. Neste capitulo, portanto, surge a problemadtica da imagem na filosofia
de Plotino e, juntamente, a da imaginacdo. Percebe-se que o mito concerne, ndo somente ao
pensamento discursivo, conforme foi visto no capitulo 3, mas também a faculdade da
imaginacdo. A noc¢do de imagem relativa ao mito surge de uma investigacdo filoldgica, na
qual se tenta delimitar o campo semantico do mito. Este vocabulério exige que se percorram
certos aspectos nao somente da filosofia plotiniana, como a problemdtica da imagem, ja
mencionada. Igualmente, nota-se que o conjunto de termos mais freqiiente no vocabulario do
mito, € aplicado também para designar a filosofia de Platdo e de Pitdgoras. Logo, torna-se
necessario investigar sumariamente se o mesmo conjunto de termos indica uma semelhanca
entre o uso do mito e a exegese dos Antigos e a de Platdo. Finalmente, um terceiro grupo de
termos conduz a relacdo entre mitos e mistérios, ou mais propriamente, entre a exegese de
figuras miticas e a interpretacdo dos objetos sagrados nas religides de mistérios. Donde se
conclui, novamente, que o mito possui um cariter anagdgico.

O capitulo IIl. 2, figuras da alma: Dioniso, Prometeu, Pandora e uma figura
anonima, ocupa-se de alguns dos mitos respeitantes a Alma, sob diferentes aspectos. Foram
escolhidas quatro figuras com as quais € possivel discorrer acerca da Alma superior, da
descida da alma do mundo e das almas individuais ao sensivel, do papel da providéncia e,
finalmente, das almas que se desviam do inteligivel. Subjacente a essas questdes estd, mais
uma vez, a problemdtica da imagem, aqui desenvolvida sob o aspecto das relacdes entre as
partes da Alma e entre a Alma e o sensivel. Mas, subsidiariamente aquelas figuras, emergem
outras, como Epimeteu, Héracles, Zeus, Afrodite, as Gragas, Hefesto, o Hades e o rio do
Letes, que sdo estudados em menor profundidade do que as quatro principais. Do ponto de
vista do mito, este capitulo confirma certos aspectos ja vistos, como a polivaléncia, por

exemplo, acentuando a originalidade de Plotino em relagdo a interpretacdes e narrativas
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miticas anteriores, sendo o exemplo mais claro o do mito de Prometeu e de Pandora. Quanto
ao método, neste capitulo, como naqueles que tratam das genealogias, tentou-se aprofundar as
questdes filosoficas aludidas pelos mitos e, a exemplo do primeiro capitulo da tese, sempre
que possivel, isso foi feito utilizando metaforas presentes nos tratados em questao.

O dltimo capitulo, Zeus, figura polissémica, parte, ndo de um nivel de realidade,
como o anterior, mas de uma figura mitica. Zeus foi escolhido, por aparecer, tanto nas
genealogias estudadas, como ainda, ao longo das Enéadas, em situacdes bastante diversas.
Estas mostram, nao somente que uma mesma figura pode representar o Um, o Intelecto e a
Alma, mas também que uma figura mitica pode ter o valor de metéfora, como € o caso da
meng¢do ao Zeus de Fidias. Em uma das alusdes, a figura de Zeus também permite entrever o
valor persuasivo do mito. Sendo assim, através da andlise das ocorréncias de Zeus, que ainda
ndo tinham sido vistas, neste capitulo sdo retomados pontos estudados nos anteriores,
permitindo um fechamento da tese. Nas Consideracoes finais, enfim, buscou-se mostrar
sumariamente os ganhos tedricos que esta pesquisa parece ter obtido. Também foram
resgatados alguns dos caminhos deixados de lado, ao longo do presente estudo, apontando

para possiveis futuras pesquisas.
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Adverténcias

O sistema de numeracdo das Enéadas segue o seguinte critério: o primeiro nimero,
em algarismo romano, indica a Enéada, consoante a edicdo de Porfirio, podendo variar de I a
V1. O segundo niimero, ardbico, indica a posicdo do tratado dentro da Enéada, variando de 1 a
9. O terceiro ndmero, em caractere ardbico, entre colchetes, designa a posicao cronoldgica do
tratado no corpus plotiniano. Os dois numeros seguintes, ardbicos, separados por hifen,
indicam as linhas em que a citacao inicia e termina. Assim, por exemplo, V, 1 [10] 2, 1-5 deve
ser entendido da seguinte forma: primeiro tratado da quinta Enéada, o décimo na ordem
cronoldgica, capitulo dois, linhas um a cinco. Essa opcao de numeragdo tem o objetivo de ser
a mais completa possivel, permitindo ao leitor situar o tratado, tanto em uma edic@o que siga a
de Porfirio, como em uma que se guie pela ordem cronoldgica. Sempre que for referida
alguma Enéada, serd omitido o nome de Plotino e da obra na nota, sendo suficiente a notacdo
numérica.

Quanto as traducdes, ndo havendo indicacdo do tradutor, sdo de minha inteira
responsabilidade. O leitor vai observar que certos tratados de Plotino receberam ora tradugao
minha, ora de outrem. Isso se explica devido ao fato de que dois tradutores luséfonos - B. G.
L. Brandao, para o tratado VI, 9 [9], e J. C. Baracat Junior, para as Enéadas 1 a 1II -
defenderam e disponibilizaram seus trabalhos, depois que certo nimero de traducdes de
passagens desses tratados j4 haviam sido feitas por mim. Em reconhecimento ao valor de seu
trabalho, optei por fazer uso dessas tradugdes, sempre que possivel.

Os demais autores antigos seguem o seguinte critério: havendo uma tradugdo
luséfona disponivel, a cito. Nao a havendo, traduzo. Como sao numerosas, minhas tradugdes

ndo estdo indicadas, apenas as alheias. Entretanto, para ndo sobrecarregar nas notas dos
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poemas de Homero e de Hesiodo, sirvo-me das seguintes traducdes: Homero, Illiada, H. de
Campos; Odisséia, D. Schiiler. Hesiodo, Teogonia, J. Torrano; Os trabalhos e os dias, M. C.
N. Lafer, todas tradugdes brasileiras. Sempre nas traducdes de Plotino, mas apenas nas minhas
tradugdes dos demais autores antigos, procuro mencionar o texto grego ou latino em nota.

Quanto as edic¢des gregas, para Plotino, foi utilizado o texto grego estabelecido por
Henry-Schwyzer (ed. minor). Para outros, seja a edic@o bilingiie, com texto grego, da editora
Les Belles Lettres, da colecdo Loeb, ou ainda das edicdes Bompiani. Textos de que nao
dispunha do original grego utilizei o TLG. Nesses casos, indico-o em nota. Quanto as
tradugdes de Plotino para outras linguas modernas, todas as de que me servi, nas diferentes
etapas da tese, estdo indicadas na bibliografia, sendo que para certos tratados foram
preferentemente utilizadas tradu¢des comentadas do tratado isolado, como € o caso do tratado
III, 5 [50], que conta com duas edi¢des indispensdveis ao seu estudo: a de Wolters e a de
Hadot.

No que tange as abreviaturas, utilizo apenas DIOGENES LAERCIO, para
DIOGENES LAERTIUS. De vitis, dogmatibus et apophthegmatibus clarorum philosophorum
libri decem. Edidit H. G. Huebnerus. Hildesheim: Georg Olms, 1981. E DIELS-KRANZ, para
DIELS, H. Die Fragmente der Vorsokratiker: griechisch und deutsch. Berlin: Weidmannsche,
1960-1961 (Editada com aditamentos por W. KRANZ). Vida de Plotino, para a biografia
escrita por Porfirio, intitulada A vida de Plotino e o ordenamento de seus escritos. Os
Fragmentos de Numénio foram abreviados frag., mantendo-se a numeragdo de Des Places. As
Obras Morais de Plutarco abreviam-se Moralia, sendo o tnico titulo mantido em latim. Com
efeito, oncernente aos autores antigos em geral, nas notas de rodapé, os titulos das obras,
assim como os nomes dos autores, sdo traduzidos para o portugués, mesmo se nao ha

referéncia bibliogréafica lus6fona correspondente.
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Por fim, quanto aos comentérios hodiernos, optei por traduzir, em todas as notas e
no corpo do texto, as citacdes completas, pensando em facilitar o acesso aos eventuais futuros
usudrios que esta tese possa ter. Na medida em que a maioria dos comentadores sdo autores de
mais de um texto citado, na segunda vez e nas seguintes em que cito o mesmo texto, refiro-me
a ele sempre pelo titulo. O critério da referéncia por datacdo me parece pouco claro e direto,
quando temos, na mesma tese, varios textos do mesmo autor, redigidos na mesma época. E
ainda pode acarretar confusdes, sempre que um texto € reeditado. Finalmente, optei por ndo
usar a férmula op. cit., para tornar mais facil o acesso a obra citada, mesmo quando € a tnica
obra de um autor.

Ainda gostaria de observar que é preferivel traduzir o grego €V por “um”, a fim de

manter as mesmas ambigiiidades do grego — designa para Plotino tanto o nimero um, a
unidade interna das coisas e o principio primeiro. Outrossim, quando designa o principio
absoluto, é grafado com inicial maidscula, assim como Intelecto e Alma, em se referindo aos
principios hipostaticos. Por sua vez, as realidades inteligiveis, que tangem o sensivel de algum

modo, sdo grafadas com inicial mindscula.
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Metaforas e passagens da processao e da contemplacao

O presente capitulo tem por escopo apresentar aspectos da filosofia de Plotino,
enfatizando seu cardter anagdgico, através, especialmente, de metéaforas ligadas a visdo. Cabe
observar, brevemente, que uma introdu¢do por meio de metaforas parece uma forma legitima
de apresentar as Enéadas, porquanto os tratados testemunham um “pensamento filoséfico por
imagens™?, segundo uma expressio de Bréhier, referindo-se as metaforas. Naturalmente, ¢
preciso reconhecer que nao seria possivel compreender a filosofia plotiniana somente através
das metaforas, caso elas fossem subtraidas dos textos. Como o préprio Bréhier notou’, se as
metédforas sdo isoladas, elas adquirem o tom de enigmas, e, diante deles, sente-se o delicado
prazer de um descobridor de enigmas. Efetivamente, imagens desse tipo vém por acréscimo.
As metaforas quebram o ritmo do discurso estruturado em conceitos abstratos, exigindo uma
atencdo e uma disponibilidade, e também uma certa tensdo do leitor ou do ouvinte, entrando
no circuito afetivo e imaginativo, e redirecionando, por este caminho, o pensamento. Mas uma
imagem, uma figura, s6 mostra para quem estd atento e disposto a ver. Todavia, ndo se deve
obliterar que, mesmo tentando comunicar uma intuic¢ao filoséfica dificilmente formuldvel em
conceitos abstratos, a metdfora permanece sempre inexata. Da sua insuficiéncia nasce a

~ . L, L, . L, 4 - . . Lo
sugestdo para seguir além da prépria metéafora, ultrapassando-a“. Entdo, as figuras filoséficas

> BREHIER, E. “Images plotiniennes, images bergsoniennes”. In: Etudes de Philosophie Antique. Paris: PUF,
1955, p. 293.

3 A partir daqui até ao final do pardgrafo, tem-se o texto de Bréhier como horizonte para a andlise, ainda que nio
seguido linearmente, nem sob todos os seus aspectos.

* Quando uma imagem é proposta para representar a realidade, tal representacio nunca é exata. Mas justamente
essa inexatiddo, ao ser reconhecida, orienta-nos em direcdo a realidade (Cf. BREHIER, E. “Images plotiniennes,
images bergsoniennes”, p. 300).
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— ndo somente as metaforas, mas também os mitos — tentam dirigir a intui¢do a uma realidade
inteligivel presente inteira por tudo.

A escolha de metaforas ligadas a visao justifica-se, na medida em que a unido da
alma com o Intelecto e o Um ¢é descrita, em grande parte dos casos, em termos de visdo e de
contemplacdo e também porque o tema da visdo liga-se ao da imagem sensivel e, por via de
conseqiiéncia, ao do caminho anagdgico introduzido por ela. A descricio desse caminho
semelha-se a certas iniciacOes religiosas, nas quais a visdo também desempenha importante
papel, o que fica claro na escolha da metafora do templo. Finalmente, porque o mito situa-se
entre as imagens visuais e os discursos, de tal modo que ele pode participar dos caminhos
passiveis de conduzir a alma humana a unidade: a beleza, que se transfigura em amor, e a
dialética. Por isso, ao final do capitulo, apresenta-se o caminho da beleza e do amor, deixando
o da dialética para o item I. 2. 5.

Por fim, € mister considerar que, de modo geral, Plotino parece aplicar com cuidado
o uso de mitos e metaforas, introduzindo-os, ndo poucas vezes, por termos explicativos, cuja
funcdo € advertir o leitor de que aqueles termos ndo podem ser tomadas literalmente. Este é de
fato o caso da metafora do templo, a qual se encontra no tratado VI, 9 [9]. Efetivamente, essa
metédfora representa a unido da alma com o Intelecto e 0 Um. Porém, compreender tal unido
pressupde a doutrina do Um, ou Bem, que € exposta de modo detalhado e aprofundado,
cronologicamente pela primeira vez, nesse mesmo tratado, VI, 9 [9]. Essa doutrina ndo ¢é
posta em questdo nos tratados posteriores, embora Plotino tenha se ocupado em analisar
detalhadamente aspectos da unido que, ou nio foram abordados, ou que ficaram sem solu¢@o
em VI, 9 [9]. Por isso, e porque nesse tratado encontram-se as metdforas do templo e das
estdtuas, serd feita uma descri¢do sumdria do caminho que vai do Um as almas, e vice-versa,

conduzida pela leitura dos capitulos iniciais de V1, 9 [9].
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1.1. Aspectos da processdo e da contemplagdo

Na economia de VI, 9, [9] e das Enéadas, em geral, o mesmo termo, ‘“um” (EV),

designa, tanto a unidade interna das coisas, como o principio absoluto. Para diferenciar uma
coisa da outra, nas traduc¢des para as linguas modernas, normalmente utiliza-se a inicial
maitscula, indicando o principio absoluto, Um. Porém, Plotino mantém intencionalmente a
polivaléncia, pois, como diz Brandao: “Ao se investigar a unidade das coisas, serd possivel

5 Mas também

chegar, de um certo modo imperfeito, ja que baseado no discurso, ao Um
porque Plotino estabelece que todas as coisas existem por participarem do Um, postulando o
Um como a causa de todos os seres’.

Ele faz uso de diferentes metéaforas para ilustrar a participagao das coisas na unidade.
Primeiro, menciona um exército, um coro € um rebanho: coisas compostas de multiplos
elementos que permanecem distintos, mas que sdo ditos um exército, um coro ou um
rebanho’. A seguir, coisas compostas de multiplas partes que formam um conjunto tnico,
como uma casa e um navio’. Esse procedimento, no qual Plotino recorre a diferentes
metaforas, uma seguida da outra, € tipico nas Enéadas. Ferwerda o denomina “verificacao”:
ao trazer uma nova metafora para elucidar a mesma dificuldade, sob um outro angulo,
verifica-se a primeira’.

Seguindo o raciocinio, Plotino diz que, do mesmo modo, as grandezas continuas

(Guvey UEYEDM) existem em virtude do um'®. Nesse ponto, ele considera que a Alma d4

> BRANDAO, B. G. S. L. Experiéncia mistica e filososofia em Plotino. Dissertagio de mestrado contendo em
apéndice a tradug@o e o texto grego do tratado VI, 9 [9], nota 220, p. 106.

% “Todos os seres sio seres pelo Um” (VI, 9 [9] 1, 1 — trad. BRANDAO, B. G. S. L.). ITdvta td 6vto @
gvi Eotv Ovta.

7Cf. VI, 9 [9] 1, 4-6.

$Cf. VI,9[9] 1, 6-7.

° Cf. FERWERDA, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, p. 194.

Cf. VI, 9 [9] 1, 8-17. Ver ARISTOTELES, Metafisica, 1, 1, 1052 a 19-21.
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unidade a todas as coisas, mas ela prépria ndo é o Um''. Com efeito, em relacdo 2s coisas
descontinuas, como, por exemplo, um coro, a Alma estd mais perto do Um. Porém, sua

z

unidade, ela também a tem por participacdo (ué@s&lg)lz. Em que sentido a Alma é
considerada continua? E por que € multipla? Plotino conclui o primeiro capitulo, afirmando
que a Alma nao é composta de partes, por isso € continua, e por isso € uma. Entrementes, €
multipla, “pois vérias sd@o suas poténcias: raciocinar, desejar, perceber, as quais pelo um,
como que por uma atadura, sao reunidas”'>. O capitulo conclui-se, situando, por assim dizer, a
Alma entre as coisas posteriores a ela, as quais ela confere unidade, e o que lhe € anterior, que
lhe da unidade: “Certamente a Alma, sendo ‘um’ leva também ela o um a outra coisa. Mas o
recebe também ela, de outro” 4 Nas Enéadas, com efeito, a Alma confere unidade as coisas
sensiveis: o mundo, a natureza, o homem. Essas coisas sdo, pois, posteriores a Alma. Claro
que a relagcdo de posterioridade também deve ser compreendida em sentido metaférico. Como
observou Pradeau, no conjunto dos tratados, a exterioridade e a sucessdo cronoldgica
permitem caracterizar bem a relacdo das trés realidades (o Um, o Intelecto e a Alma), as quais
Plotino quer mostrar que sio diferentes uma da outra, e que provém umas das outras'. Desse
modo, pode-se dizer que existe primeiro o Um, depois, o Intelecto, que vem do Um.
Finalmente, a Alma, que vem do Intelecto. A anterioridade da causa € postulada por Plotino

nos seguintes termos:

" Alma (Yuyx ") designa tanto a parte superior da Alma, também designada Alma-hipdstase, como a alma do
mundo, ou ainda as almas individuais. Ndo raras vezes, Plotino joga com a polivaléncia. Aqui, por exemplo,
pode-se subentender qualquer um dos sentidos, pois todas as almas conferem unidade as coisas sensiveis. Nas
linguas modernas, é costume grafar com inicial maidscula quando se trata da parte superior da Alma.

"> Cf. VL, 9 [9] 1, 18-38.

P VI, 9 [9] 1, 40-42 [trad. BRANDAO, B. G. S. L.]. [TA€lotal yap dvvdpelg &v adti), Loyilechat,
opéyecbal, avtilapfdveshatl, 6 T@® Vi DOTEP dECUD GLVEYETAL.

VI, 9 [9] 1, 42-43 [trad. BRANDAO, B. G. S. L.].” Endyet pév o1 yuyn 10 &v &v oboa kai ab1n
GAA: mdoyel 8¢ tovto Kol abtn L dAlov.

15 Cf. PRADEAU, J.-F. L’imitation du principe. Plotin et la participation. Paris: Vrin, 2003, p. 50.
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Resumindo: por um lado o Um € o primeiro e, por outro, o Intelecto e
as formas e o ser ndo s@o primeiros. Com efeito, cada um deles € uma
forma constituida de muitas coisas, composta e posterior. Pois aquilo
de onde cada coisa provém € anterior a cada coisa'®.

Ora, é consabido que, para Plotino, o ser e a unidade sdo indissocidveis; logo, a
unidade constitui a realidade prépria de cada coisa. O Intelecto possui em si mesmo o ser e
todas as formas inteligiveis. Por isso, ele transmite ser e unidade as coisas, e é um'’. Mas,
igualmente, o Intelecto é miltiplo porque é ser '®. Ndo obstante, Plotino ainda observa outro
aspecto pelo qual o Intelecto também ndo pode ser o primeiro principio: “Se ele préprio é o
que intelige e o inteligido, serd duplo e ndo simples, nem um”"’.

Bem, no tratado VI, 9 [9], conforme estd dito pouco acima, Plotino ndo explica
detalhes da chamada processdo das hipdstases. Ele apenas caracteriza a Alma, em parte do
primeiro capitulo, e o Intelecto, no segundo, como acaba de ser visto. Quanto ao Um, dos
capitulos 3 a 6, ele tenta caracterizd-lo, mostrando que o Um € principio de todas as coisas™.

Ele estd, portanto, além do Intelecto, das formas e de tudo o que €, razdo pela qual nada se

pode predicar dele*'. Caso ele possuisse algum atributo, ele seria a0 menos duplo. Eis porque

' VI, 9 [9] 2, 29-32 [trad. BRANDAO, B. G. S. L.]. "OLmg 8¢ 10 peév &v 10 npdtov, O 3¢ vodg
Kal td €19 kol 10 Ov ob mpdta. E180g te ydp £KaoTtov €K MOAA®V kai cbvbeTOov Kal
botepov: €& OV yap £kaoTOV EGTL, TPOTEPU EKELVA. O termo Intelecto (VOVG) também é grafado
com inicial maidscula, nas linguas modernas, para designar a segunda hipdstase. Note-se que em Plotino ha
também o Intelecto da Alma, correspondente a parte da Alma suspensa a segunda hipdstase. Essa parte é
fundamental para que a alma humana atinja o conhecimento do Intelecto e, a partir desse, do Um. Quando se
trata do intelecto da alma humana, ou da alma do mundo, serd grafado sem maidscula. Quanto ao Intelecto da
Alma-hipédstase, fica a duvida: serd ele o préprio Intelecto participado pela Alma? Questdo interessante que
ainda faz correr tinta entre os especialistas e extrapola os limites deste estudo.

17 Esta tese remonta a Aristoteles, Metafisica, 1003 b 22 -27; 1054 a 13-17.

8 Cf. VL, 9 [9] 2, 22-24.

VI, 9[9] 2, 36-37 [trad. BRANDAO, B. G. S. L.]. Kal €t p&v abtog 10 voodv ki 10 VOOVUUEVOYV,
dmAolg €otal Kal oby Gmhodg oLdE TO €V: Nessa assercio reside, enfim, a critica que Plotino tece a
Aristételes no tratado V, 1 [10], onde observa que, para o Estagirita, o primeiro é separado e inteligivel, mas, por
outro lado, o primeiro pensa a si préprio, logo, deixa de ser primeiro. Cf. V, 1 [10] 9, 7-9. A critica a teoria do
primeiro que pensa a si mesmo possivelmente refere-se a Metafisica 1071b.

' Cf. VI, 9 [9] 3, 14-15.

*' Cf. VI, 9 [9] 3, 33-45.
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nada lhe convém: nem a escrita, nem a fala, nem o conhecimento?’. Com efeito, o
conhecimento implica a multiplicidade; por conseguinte, para atingir o conhecimento do Um,
¢ mister que a Alma ultrapasse o conhecimento intelectual e, finalmente, remonte a seu
principio, 0 Um?®. Assim, a ascensdo da Alma se d4 em duas etapas: primeiro ela deve subir

até o Intelecto. Isso porque a Alma procede dele. Eis o que diz Plotino, no tratado em estudo:

(...) ela <a Alma> existe a partir do Intelecto e que, participando do
logos que procede deste, retém a virtude. Depois disso, deve admitir
que existe um outro intelecto além do que raciocina e que é chamado
de racional. E que os raciocinios j4 estdo como que em distensdo e
movimento, e que as ciéncias sdo discursos na alma, manifestadas,
neste caso, porque o Intelecto vem a ser causa das ciéncias na alma®.

Plotino, aqui, examina parte da estrutura inteligivel. Em sintese, pode-se tentar

compreender a passagem, a partir da no¢do de AOY0G. Como explica Brisson”, Plotino

* Cf. VI, 9 [9] 4, 1-10. Plotino, consciente das dificuldades da linguagem para expressar o Um, nio nega a
necessidade da mesma para indicar o caminho até ele. “Por isso <Platdo> diz que ele nem pode ser dito, nem
escrito, mas dizemos e escrevemos para enviar até ele e, a partir das palavras, despertar para a contemplacio,
como que mostrando o caminho para alguém que queira contemplar algo. Pois o ensinamento vai até a estrada e
a jornada, mas a contemplagio dele ja é trabalho de quem quer ver” (VI, 9 [9] 4, 11-14 — trad. BRANDAO, B. G.
L.). A0 obde pntov obde ypamtov, eNotv, aiia AEyouev Kol YPAPOUEV TEUTOVIES €1C
abto Kol aveyelpovieg €k TOV AOywv Emi TNV 0éov ®domep OO0V delKVOVTEG T Tl
Bedoacbal Bovhopév®. Plotino parece aludir a Carta VII, 341 c-¢, e alude também ao tema do caminho no
mito de Odisseu, em 1, 6 [1] 8, 18.

*Cf. VL, 9 [9] 4, 16-35.

* VI, 9 [9] 5, 5-12 [trad. BRANDAO, B. G. S. L. ligeiramente modificada]. Kai 81 861 tovtovg @voiv
Yyuxhs xotavevonkévol td te dAlo Kol ®G Topd VoL E0TL KOl AOYOoL Tapd TOUTOL
KOL®VNGOOoN ApeTnV 1oyel: HeTO 0& TalLTA VoLV AaBElV &Tepov TOL AOYLOpEVOL Kal
LOYIGTIKOD KAAOLUEVOL, Kal TOVG AOYIoHOVG 01 olov &v dlooTdoel Kal Kivhoet, Kol
T0¢ EMoTNHAG AOYovg &V wuxf Tag tolavtag &V avep®d Ndn yeyovuviag Td Ev 1)
YuxT] YEYOVEVAL TOV VOLV TOV EMGTNUAOV CiTLOV.

» Cf. BRISSON, L. “Logos et logoi chez Plotin. Leur nature et leur rdle”. Les cahiers philosophiques de
Strasbourg, 8 (1999) 87-108. Na medida em que se trata apenas de apontar alguns tracos gerais da problematica
do I6gos em Plotino, seguem-se algumas consideracdes avancadas por Brisson no referido artigo. Ndo obstante,
ha outros estudos que podem ser consultados: COULOUBARITSIS, L. “Le logos hénologique chez Plotin”. In:
GOULET-CAZE, M. O. et al. (Dir.). 20@t1js patnjtopes: Chercheurs de Sagesse. Hommage a Jean Pépin.
Paris: Institut d’Etudes augustiniennes, 1992, p. 231-243. FATAL, M. Logos et image chez Plotin. Paris:
L’Harmattan, 1998. TURLOT, F. “Le ‘logos’ chez Plotin”. Les études philosophiques, 4 (1985) 517-528.
Finalmente, o tema do /6gos é retomado, sob diferentes angulos, nesta tese, em 1. 2. 2 e em II. 1. 6-9.
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retoma dos estdicos, ndo somente os termos logos e l6goi, mas também as linhas mais gerais
da doutrina do l6gos que age sobre a matéria, trazendo a ela forma, qualidade e movimento, e
transpoe tal doutrina a um contexto platdnico. Assim, nas Enéadas, o termo l6gos aparenta-se
a nocao estdica e mesmo a aristotélica correspondente, de contetido racional, ou de esséncia,
quando ndo tem os sentidos correntes de discurso, doutrina, faculdade racional, razdo, ou
mesmo relacdo matematica. Entrementes, para Plotino, este ldgos, que € esséncia, e que age
sobre a matéria, depende de uma forma que ele manifesta e torna presente. Dessarte, o [6gos,
neste trecho, corresponde ao movimento de passagem do Intelecto para a Alma em todos os
niveis: Alma-hipéstase, alma do mundo, almas individuais.

Para Plotino, o logos € um principio de transmissdo dos objetos de pensamento para
a Alma”®. Nos seus diferentes niveis, os [dgoi parecem manifestar-se da seguinte maneira: no
Intelecto, o ldgos corresponde as formas. Estas se encontram todas juntas, em uma
simultaneidade absoluta, posto que o Intelecto é eterno e todo conhecimento € simultaneo e
imediato. Na Alma, os ldgoi se apresentam de modo discursivo, separados uns dos outros, a
semelhanga de como aparecem no pensamento discursivo em um raciocinio, ou no nivel da
linguagem humana em uma frase ou em um discurso”’. Ao nivel da alma do mundo, os ldgoi
parecem cumprir a funcio organizadora da matéria, a fim de formar o mundo®®. Conforme
Plotino, essa organizagdo corresponde ao reflexo na matéria da estrutura do mundo inteligivel,
por intermédio dos l6goi que, nesse plano, sdo eles proprios imagens das formas. Mas,

igualmente, uma vez que a alma, em todos os niveis, possui uma parte que fica ligada ao

26 “H4 apenas uma razio e ela vem diretamente do Intelecto na Alma. E o ldgos saido do Intelecto que faz na
Alma com que ela pense, pois € privilégio exclusivo do Intelecto conter os inteligiveis e, na verdade, de ser
idéntico a eles. O logos s6 pode ser um principio (em amplo sentido) de transmissdo dos objetos de pensamento
a Alma” (TURLOT, F. “Le ‘logos’ chez Plotin”, p. 518). Ver II, 9 [33] 1, 32.

*7 “Com efeito, tal como o discurso (AOYOG) que se manifesta na voz é uma imitacio daquele que se encontra na
alma, também o que estd na Alma é imitacdo de um outro. Portanto, assim como a palavra proferida é
fragmentada se o comparamos aquela que se encontra na alma, do mesmo modo também o é o que estd na alma,
que ¢ intérprete daquele, se comparado ao que encontra antes dele”. Qg 'de 0 &V povi] Ldy0g },l'l},lnu(l
TOL &V \yuxﬁ, ovT® Kol O &v \uuxn utunua TOV &V grspm Qg obv uspgpwugvog 0 &v
npoq)opa mPOS TOV &V yuyl), obtm kol O &v yuxf) Epunvevs dv Ekeivov mpog 10 TPO
abTob (1,2 [19] 3, 27-30).

*® Ha uma passagem importante onde Plotino explica como o mundo é produzido: IV, 3 [27] 10, 10-42.
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Intelecto, contemplando-o, enquanto a outra parte, que é a produtiva, volta-se para o que lhe
vem a seguir, os [0goi também desempenham a funcdo de garantia da permanéncia dessa
ordem, o que pode ser expresso pela no¢do de providéncia.

Aqui cabe um comentdrio sobre a questdo da divisibilidade da Alma. Plotino
considera que a Alma € indivisivel por natureza, mas que se divide nos corpos. Porém, mesmo
nos corpos, a alma permanece indivisivel”. Sendo assim, como entender o carater divisivel da
Alma? A solugdo, proposta pelo préprio Plotino, € que a Alma nao desce efetivamente, mas
sim o que desce é uma imagem da Alma, ou um reflexo™. Podem-se citar, a propésito, duas
passagens do tratado V, 9 [5]: na primeira, Plotino afirma que a forma que se encontra nas

coisas sensiveis é imagem (€10®AOV) da forma real sobre a matéria’’. A segunda parece
ainda mais clara: os corpos e o mundo sensivel participam de imagens (1VOUALATMV
ugréxov)”. Essas imagens da Alma que se encontram no sensivel, parecem ser os l6goi que

se difundem na matéria. Através dessa nocdo, pode-se entender que a Alma nado se divide
efetivamente, mas como que um eflivio dela parte em direcdo a matéria, refletindo-se em
cada corpo e em cada parte do corpo. Porém, é preciso cuidar em niao tomar 0s corpos
sensiveis por meros reflexos projetados na matéria. Os corpos tém uma vida prépria,
manifestando em relagdo ao seu principio um desejo que o estatuto de imagem nem sempre
. . 33
deixa explicito™.
Certamente, tal descri¢do do l6gos é muito sumdria, mas permite perceber que ele

surge, tanto do movimento de conversao da Alma em direcdo ao seu principio, o Intelecto,

% Esta aporia é exposta, por exemplo, no brevissimo tratado IV, 1 [21].

% Cf. BLUMENTHAL, H. J. Plotinus’ Psychology: His doctrines of the embodied soul. La Haie: Martinus
Nijhoff, 1971, p. 15 ss. O vocabuldrio referente a esta imagem que desce compreende termos como: E10MAOV,
ivoaApa, EAAAPWLG. Este dltimo termo aparece em Plotino também na forma EKAALWYLG.

I CEV,9[515,17.

2 CfV,9[5]5,42.

3 Tal questdo serd retomada em 1. 2. Sobre os discursos miticos. Ela é tratada por PRADEAU, J.-F. L’imitation
du principe, p. 79 ss. Esse tema do desejo amoroso pelo principio como movimento ascensional, em contraste
com a difusdo de /6goi, como movimento processional, € versado no capitulo II. 1 do presente estudo, acerca dos
mitos de Eros e Afrodite.
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como do movimento de processdo do Intelecto em direcdo a Alma e, por extensdo, ao mundo
sensivel. Cabe ainda notar que o logos ndo é engendrado como uma realidade hipostética, mas
ele é o produto conjunto do Intelecto, que é sua fonte, e da Alma, que é seu lugar’*. O légos
difunde-se por todas as dimensdes ontoldgicas; por conseguinte, através da nogao de logos
podem-se entender dois principios basicos e fundamentais da filosofia plotiniana: 1) hd uma
implica¢do mutua entre contemplacio e producdo®; 2) ndo hd uma verdadeira cisdo entre o
produto e sua causa. A Alma nao estd de todo separada do Intelecto exatamente porque nela
os inteligiveis se encontram sob o modo de l6goi. Ademais, os logoi estdao presentes em todos
os planos da realidade, até mesmo na mais infima pedra, assegurando um elo entre os
inteligiveis e os corpos sensiveis. Dito em outros termos, 0s corpos participam da forma, na
medida em que possuem logoi. Cabe ainda observar que, na alma humana, os ldgoi
constituem o principio do raciocinio; nos corpos, eles aparecem como qualidades, que sdo
apreensiveis pela sensacao.

Posto isso, pode-se observar que na filosofia de Plotino, tanto a processao das coisas
do Um, como o retorno ao Um, devem perfazer as mesmas etapas do caminho. Assim, o
homem, estando no mundo sensivel, deve desligar-se do sensivel e voltar-se para o inteligivel.
Somente quando a alma humana contempla o Intelecto, torna-se capaz de contemplar o Um.
Ora, o caminho ascensional €, a bem da verdade, um caminho de interiorizacdo da alma.

Plotino descreve esse caminho nos capitulos sete a onze do tratado VI, 9 [9], exatamente onde

#* “Digamos, entdo, de novo com maior precisio, qual é esse dgos e como é sensato que ele seja tal. Esse ldgos,
portanto — ousemos, pois talvez o alcancemos! —, pois bem, ele ndo é um intelecto sem mescla, nem o Intelecto
em si, nem tampouco é da familia de uma Alma pura, pois dela depende e é como que uma irradiacdo de ambos:
do Intelecto e da Alma, isto é, da Alma disposta em conformidade com o Intelecto, pois ambos engendraram esse
l6gos como uma vida que contém em quietude um certo logos” (III, 2 [47] 16, 10-17 - trad. BARACAT
JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada). IIdA1v obv co@éotepov Aéympev Tig 6 AOYOC Kol MG
£1KO0Tm¢ T0100Td¢ Eotiv. "Eott toivuv obtog 0 Xéyog - rerokuﬁoem Yap: tdya & av
Kal toyoluev - k€0TL TOolvuv ODLTOC OLK GKPATOC voug o3 abtovolg obLdE e wuxng
Kaeapag 10 ysvog, hprnusvog d¢ &xelvng kol olov SKkau\ylg g€ ap(pow vou Kol
\Vuxng Kol \VUXHQ KATO VOOV SLOKEUEVNG YEVVNOAVT®OV TOV LOYOV TOvToV (mnv Adyov
Tiva nGan SXOUG(IV.

% Foi visto que o Iégos é producdo, na medida em que transmite forma 2 matéria, mas igualmente Plotino diz
que o ldgos é contemplacdo em III, 8 [30] 3, 3.
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aparece a metafora do templo e das estatuas. Estabelecidos esses breves pressupostos, pode-se

entdo passar ao estudo das metéforas e dos termos em questao.

1.2. A metdfora do templo e a contemplacdo

Sabe-se que a metdfora opera uma transferéncia de sentido: uma palavra passa a
significar algo diferente do seu sentido imediato. Assim, € claro que o templo, para Plotino,
ndo significa exatamente a construcido arquitetonica que tem uma funcdo religiosa, a de
cultuar os deuses. Porém, para se compreender uma metifora, o sentido corrente € qtil, na
medida em que nenhuma metafora € ingénua. Logo, se o templo representa um determinado
aspecto da experiéncia unitiva da alma, nas Enéadas, € interessante observar, doravante, o que
esse edificio significa para 0 mundo romano helenizado, onde vive Plotino.

Como € consabido, o templo grego tinha o propdsito de abrigar um deus, € ndo
apenas de congregar e acomodar os devotos para o culto ao deus. Com efeito, para os helenos,
o deus vem habitar permanentemente o templo, por intermédio da grande estitua cultual
antropomoérfica que 14 se encontra®®. No por acaso, a palavra grega VEMC, cuja forma dtica é
vaO¢C, designa precisamente a casa de um deus, ou ainda a parte interior do templo, onde fica
a estatua. Conservando o plano tradicional, a forma de templo, que se tornou candnica,
possuia um portico de entrada, cujo telhado normalmente era sustentado por duas colunas, e
uma cela central, que era um grande saldo ao fundo do qual se encontrava a estatua do deus a

quem pertencia o templo. Essa estrutura era cercada por uma colunata externa, o pteroma, que

6, VERNANT, J.-P. Mythe et religion en Gréce Ancienne. Paris: Seuil, 1990, p. 57.
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formava uma ala cercando as paredes do templo. Ainda havia, no interior do templo, um local
reservado aos sacerdotes, o chamado 4dito’’.

Plotino faz referéncia ao templo, sob o termo vsd)g, em dois tratados apenas, VI, 9

[9] e o imediatamente seguinte na ordem cronoldgica, V, 1 [10]38. Em ambos os tratados, o
templo representa a mesma coisa. Desse modo, pode-se comecar estudando as imagens do

templo em VI, 9 [9]:

Nao apenas as coisas belas, mas também o belo ja sobrepujado, tendo
ja também passado por cima do coro das virtudes, é como ((OGTEP)
alguém que penetrou no interior do 4dito (LODTOV), deixando para
trds as estdtuas do templo (TQ® Ve® QYAALOTA), as quais, saindo
novamente do adito, s@o as primeiras que vé depois da contemplacao

no interior>".

7 E evidente que, ao longo dos tempos, os detalhes dos templos foram mudando. Assim, por exemplo, as
colunas vao ficando cada vez mais esguias e espacadas, e os capitéis t€ém seu tamanho diminuido em relagdo ao
fuste. Os historiadores da arte em geral consideram que esse processo de afinamento das colunas encontra seus
limites no século II d.C., gracas a natureza das estruturas, que passam a permitir tal adelgacamento. Afora isso, o
que regia a constru¢do dos templos, do ponto de vista conceitual, eram as regras da harmonia, da simetria e do
equilibrio que se encontravam estabelecidas no canone de Policleto, e isso persistiu ao longo de toda a
civilizacdo helénica. Pode-se considerar que tais caracteristicas gerais da arquitetura dos templos sejam
suficientes para seguir finalmente com a andlise da metafora do templo. Para a descricdo geral dos templos, ver
LAWRENCE, A. W. Arquitetura Grega. Sao Paulo: Cosac & Naify, 1998, p. 58 ss.

¥ Sob o termo (lSpO'V encontram-se as seguintes ocorréncias significando templo: I, 6 [1] 7, 6; 8, 2; IV, 3 [27]
11, 2; V, 8 [31] 6, 7. O sentido da metafora permanece o mesmo nessas ocorréncias. A op¢do pelo exame da
metafora do templo, especialmente no tratado VI, 9, assegura-se no fato de que ali hd uma recorréncia dessa
metafora que permite compreendé-la em sua plenitude.

VI, 9 [9] 11, 18-20 [trad. BRANDAO, B. G. S. L.]. Ob8¢ t®V kal®v, GArd Kol 10 Kalov HdN
bmepbéwv, LepPag 1OMN Kol TOV TOV GPETAV YOPOV, MOTEP TIG €15 TO €16M TOL ASVTOL
€100V¢ €1g TOLTMIoO® KATUATOV Ta &V T ved aydipata, d ££eAOOVTL TOL @dOTOL TAALY
yivetol TEp(b’COL (...) A traducdo de Bernardo Branddo foi modificada em todos os lugares onde ocorre o termo
(0VTOC, o qual ele traduz por “santudrio”. Efetivamente, é preferivel, para a presente andlise, manter a
terminologia técnica da arquitetura grega, que se firmou a partir do século XIX, quando o termo 4dito passa a
designar, nas linguas modernas, a parte reservada, interna do templo. Com efeito, “ddito” refere-se a uma parte
do templo & qual normalmente sé tinham acesso os sacerdotes. Ndo obstante, a pitonisa de Delfos revelava os
seus ordculos no 4dito do templo de Apolo. O termo grego G.OLTOG significa literalmente “lugar sagrado,
impenetravel, inacessivel aos profanos”. Observe-se que, na lingua grega pré-helenistica, o termo adito € usado
para designar o lugar onde ocorrem a inspiracdo oracular e a profecia, ndo se aplicando exclusivamente ao
ambito do templo, mas também a uma caverna ou a um lugar subterraneo, por exemplo. Para o significado de
adito, em referéncia as cimaras mais internas, secretas do templo, ver HOLLINSHEAD, M. B. “Adyton,
opisthodomos and the inner room of the Greek temple”. Hesperia, 68, 2 (1999) 189-218.
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Plotino menciona dois lugares, a cela do templo, onde estdo as estituas, e o ddito;
ora, isso talvez signifique que adentrar seu interior exige um longo percurso de purificacdo
pelas virtudes. Por isso, no comeg¢o da passagem, Plotino diz que quem penetra no adito ja
passou pelo coro das virtudes. O coro é uma metafora recorrente nas Enéadas, representando,
como foi visto, a participa¢ao das coisas na unidade. Ora, “coro das virtudes” possivelmente
refira-se as formas das quatro virtudes, que, embora possua uma unidade — o ser virtude — a
qual se revela na implicacdo mutua entre todas ao nivel do Intelecto, ainda guarda um carater
de multiplicidade, na medida em que sdo diferentes formas de quatro virtudes distintas: a
sabedoria, a justica, a coragem e a temperanga. Ademais, nessas primeiras linhas em que as
metaforas do templo e das estdtuas aparecem, nota-se uma estratégia de correcdo da

linguagem, bastante freqiiente em Plotino: a restricio seméntica. Aqui se tem (OGTEP, mas,

além deste, pode-se encontrar outro advérbio com a mesma funcdo retérica nas Enéadas,

0l0V, cuja fungdo é transportar uma palavra ou expressio do uso habitual para um outro,

normalmente dificil de expressar através da linguagem proposicional4o.

Diante da adverténcia de que as palavras “estdtuas”, “adito” e “templo” ndo devem
ser compreendidas no seu sentido literal, é importante tentar estabelecer as devidas
correspondéncias, a fim de buscar-lhes o significado. Em primeiro lugar, na sentenca
supracitada, Plotino estabelece uma comparagdo assimétrica entre, de um lado, as coisas
belas, o belo sobrepujado e o coro das virtudes e, de outro lado, as estdtuas e o 4dito do
templo. Todavia, a dessimetria ndo parece residir na comparacdo entre os trés termos

anteriores a WOTEP e os outros dois, seguintes. Com efeito, os trés elementos que precedem

(OOTEP sdo representados pelas estdtuas, ndo por acaso no plural. Tanto esse excesso de

4 “Pplotino ndo desconhecia a faldcia da linguagem humana e da sua também. Por isso, constantemente se
esforcava por tentar corrigir o pensamento, introduzindo o advérbio hoion, conforme j4 foi dito. Esta palavrinha
tem o conddo de transportar o pensamento a novos patamares, até as fronteiras do indizivel, onde impera o reino
do siléncio, na imutabilidade da soliddo do Um” (ULLMANN, R. A. Plotino: um estudo das Enéadas. Porto
Alegre: Edipucrs, 2002, p. 91). O uso destas particulas serd analisado também em 1. 1, sobre os discursos em
geral, especialmente nos sub-capitulos concernentes a persuasdo e a analogia.
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termos, por assim dizer, como o plural parecem aludir a multiplicidade interna a qualquer

plano de realidade, excetuado o Um, que é isento de qualquer multiplicidade. As linhas

seguintes da passagem permitem entrever isso mais claramente:

E a convivéncia de 14 ndo é com uma estitua ou imagem (E1KOVQ),
mas com ele. Estas vém a ser uma contemplacdo secundéria. E isso
talvez seria, ndo contemplacdo, mas uma outra forma de ver, €xtase,
simplificacdo e um aumento de si, desejo de contato, repouso e
considera¢do de uma harmonizagdo, se alguém vier a contemplar o
que estd no adito*.

O adito parece, com efeito, representar o nivel mais profundo da contemplagdo, ou
seja, aquele em que a alma vive o contato com o Um. As estdtuas, que aqui sdo assimiladas a
no¢do de imagem, representam por sua vez uma contemplacdo secundaria. O que isso
significa? Com efeito, como ja foi visto, a experiéncia unitiva da alma se d4 em duas etapas.
A condic¢ao para que a alma una-se ao Um € que antes ela esteja unida ao Intelecto. Quer dizer
que nao é possivel passar do pensamento discursivo, caracteristico da alma, para o Um sem
que antes o pensamento discursivo converta-se em pensamento puro. Ou, visto sob outro
angulo, ndo é possivel sair da dimensdao mais elementar das virtudes, as civicas, ao Um
revelado através da unidade da forma das virtudes, sem antes passar pelos niveis da
purificagcdo, nos quais a alma desliga-se do sensivel e contempla o inteligivel, entrevendo as
formas das virtudes. O caso das virtudes parece ser o que melhor define a progressao da alma
até o Um, pois se percebe claramente que é necessdrio percorrer um longo caminho que
implica em uma mudanca de um modo de vida para outro, através da purificagdo pelas

virtudes, até que a alma contemple no Intelecto as formas das virtudes, tornando-se entdao

' VI, 9 [9] 11, 21-25 [trad. BRANDAO, B. G. S. L.]. (..) HETO. TO EvBov 0fapo kol TNV EKEl
GLVOLGiLOV TPOG OLK GYyaApo OLOE €1KOvVa, GAAA abTO- & On Yiyvetal debtepa Oedpata.
To 6¢ icwg fiv ob Oéapo, GArd GAAOS TPOTOC TOL 13€lv, £KOTOOLG KOl GMAMOLS Kal
EMid001g abTOL Kal Epeclg mPog Genv Kal oTdolg Kal TepLvoONnolg TPOg EQPUPHOYNY,
glmep TG 10 €V IO AdVT® OedoeTUL.
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semelhante a deus, isto €, ao Intelecto*?. Somente entdo é possivel contemplar o Um através
da unidade interna do Intelecto™.

Assim, parece que na metifora do templo a parte do edificio onde se situam as
estatuas corresponde a contemplacdo do Intelecto, enquanto a contemplagdao do que estd no
4dito, ou seja, do proprio deus invisivel que habita o templo corresponde 2 unido com o Um*.
Mas, cabe assinalar a surpresa: Plotino ndo se referia ao Intelecto pelo termo deus? Como
pode a contemplacdo do deus invisivel corresponder a uniao com o Um? Uma metéfora, assim
como um mito, pode ser polivalente nas Enéadas. E tal polivaléncia parece denotar alguma
relacdo entre os possiveis significados. No caso do termo deus, aqui entendido
metaforicamente, parece remeter a continuidade entre o Um e o Intelecto, ou ainda a unidade
presente no Intelecto, cuja causa é o Um. Além disso, é importante reiterar que nao ha
contemplacdo do Um sem haver contemplacdo do Intelecto. A bem da verdade, a
contemplacdo do Um parece ser o foco em um ponto preciso no cerne da totalidade das
formas em que consiste o Intelecto. Isso pode ser explicado através de outra bela metafora das
Enéadas, bastante conhecida: hd algo como um centro em torno do qual ha um circulo de luz,
em torno deste ha um outro circulo de luz; luz saida de luz, diz Plotino. Em torno destes, um
outro circulo que nio possui luz prépria, mas depende da luz de outro. O centro parece ser o

A ~ 45 A . <
Um, os trés circulos sdo o Intelecto, a Alma e a esfera do mundo . No €éxtase, isto €, no

momento da unido com o Um, é como se o centro da Alma coincidisse com o centro

>0 ponto de partida do tratado I, 2 [19], Sobre as virtudes, consiste exatamente na retomada de uma passagem
do Teeteto, 176 a-b, com énfase precisamente em duas imagens: a fuga do mundo sensivel, que de fato
corresponde a uma transformagéo da vida, e ao assemelhamento a deus. @€0G neste caso representa o Intelecto
(cf. 1, 2 [19] 6, 6-7) ou, ainda, as virtudes superiores (cf. I, 2 [19] 6, 7-8).

“Em V, 1[10] 6, 11- 15, a metdfora do templo mostra resumidamente o que vem de ser investigado.

* Em acordo com Fronterotta, pode-se dizer que as estdtuas sdo apenas imagens da divindade, a qual se encontra
no interior do adito. Antes de 14 entrar, para contemplar a prépria divindade, € necessario passar pela entrada do
templo, onde estdo as estatuas, objeto de uma contemplacéo secunddria, pois a verdadeira contemplagdo é aquela
cujo objeto € o Um. Nesse sentido, a entrada no templo corresponde a passagem do mundo sensivel ao
inteligivel, enquanto a entrada no adito corresponde a passagem do inteligivel ao Um, situado além e antes de
todas as coisas (FRONTEROTTA, F. Traité 9 (VI, 9). Sur le Bien ou I’'un, n. 182, p. 128).

“CL.IV, 3[27] 12 ss.
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universal*, tal como os centros dos circulos de uma esfera coincidem com o préprio centro da
esfera que os compreende’’. Mas afinal, ha um centro da Alma distinto do Um? Aqui é
preciso notar uma sutileza: o centro da Alma ndo é o préprio Um*, pois se o fosse, 0 Um
seria diretamente presente a Alma, sem que ela necessitasse tornd-lo presente. O Um, se € o
centro, s6 pode constituir o ponto com o qual o centro da Alma se confunde. Através da
coincidéncia dos dois centros, a presenca do Um na Alma torna-se efetiva. Portanto, a
metafora dos circulos torna manifestas dois tipos de presenca: de uma parte, o Um esta
presente enquanto centro de tudo, mas sé € possivel tornd-lo presente encontrando cada qual o
préprio centro, isto é, a unidade original para coincidir com ele®. Portanto, a coincidéncia do

centro da Alma com o centro de tudo supde um parentesco (TQ GDVYSVS'i)SO entre a Alma e

o Um: “O Um produziu um ser aparentado com ele, e € tornando-se este ser que ndés fomos,
que nés apreenderemos o Um. O desejo do Bem que permite a presenga da Alma no Um
pressupde uma causalidade eficiente da parte deste dltimo™'. Entrementes, ainda é importante
observar que a unido da alma com o Intelecto e com o Um também representa uma mudanca
do modo de ver. Exatamente essa questdo também € posta a lume, através da metafora dos
circulos e reaparece com a metéfora do templo. E que quando a alma vé o Um, de fato “nem
vé, nem distingue, nem imagina dois, mas como se viesse a ser outro, € nao ele mesmo, nem
de si mesmo, pertence aquele lugar. E, vindo a ser daquele, ¢ um, como um centro que

coincide com outro centro”™>.

°Cf. VI, 9 [9]8, 1-7.

7 Cf. VI, 9 [9] 8, 20-22.

% Cf. VI, 9918, 10-11.

¥ Cf. ROUX, S. La recherche du principe chez Platon, Aristote et Plotin. Paris: Vrin, 2004, p. 264.

0 Cf. VI, 9 [9] 8, 29.

St ROUX, S. La recherche du principe chez Platon, Aristote et Plotin, p. 266.

VI, 9 [9] 10, 17- 18 [trad. BRANDAO, B. G. S. L.]. Kai ydp Evtavba cuverldovta £v EoTl, 10 T€
dvo, Otav yopic. OvTO Kol NuElg VOV Aéyopev Etepov. A0 Kai SVOEPUGTOV TO
Ocapo: TOC yap Gv anayysilelé TI¢ MG £TEPOV obK 18WV EkeEl OTe EBs0tOo ETEPOV, LA
&V mPOG E0VLTOV;
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A propésito, vale a pena tecer um breve comentdrio a metafora da visdo, recorrente
nas Enéadas®. A origem dessa imagem parece remontar a Xendfanes, precisamente 2

9954

expressdo “deus vé tudo”™". Mas ela desenvolve-se realmente nos escritos de Platdo onde os

exemplos do sentido figurado de OpOlV e de GKOTIELV sdo de tal modo freqiientes, que seria
vdo querer estabelecer uma lista, como observou Louis. Por suas vez, os verbos BAETELYV e
Be®PELV aplicam-se seguidamente as operagdes intelectuais™. Com efeito, isso ndo significa

que se vejam realmente as idéias: elas sdo concebidas, ndo vistas™®. Assim, a assimilacdo da
acdo intelectual e da acdo visual é analégica. Outrossim, Platdao, em certos didlogos, compara
o conhecimento a uma iniciag¢do, ao termo da qual, como nas religides de mistérios, o iniciado
contempla a verdade®’. Esta metdfora, a contemplacdo, para designar o conhecimento, pode

ser a transposicio de expressdes correntes, tal como o uso de GKOTELV no sentido de

examinar. Mas também € possivel que seja o resultado da influéncia de certas praticas dos
mistérios eleusinos, como a ostentagdo dos objetos sagradossg.

Seguindo a linha de Platdo, Plotino emprega essas metaforas da visdo com respeito a
contemplacdo dos inteligiveis e ao conhecimento; mas, através das mesmas imagens, ele
também preconiza a fusdo total com o Um. Assim, ele compara a Alma e o Intelecto ao olho e
suas atividades a visdo, como um ato continuo e intemporang. No tratado Sobre o belo, 1, 6

[1], Plotino usa abundantemente as imagens do olho e da visdo para explicar a ascensdo da

%3 0 vocabuldrio da visdo é de tal modo recorrente nos tratados, que Ferwerda ndo se furta de observar que isso
quase faz o leitor esquecer que os termos que exprimem a visdo constituem uma metafora (cf. FERWERDA, R.
La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, p. 127).

> Cf. DIELS-KRANZ, 24, I, 135.

> Cf. LOUIS, P. Les métaphores de Platon. Rennes: Imprimeries Réunies, 1945, p. 193.

%% Cf. PLATAO, Repiiblica, 507 b.

7 Tal comparagdo pode ser vista no discurso de Diotima, no Banquete e no Fedro, 248 b ss. Em alguns casos, a
comparagdo € um gracejo, por exemplo, quando Sécrates diz a Calicles “Tu tens sorte de ter sido iniciado nos
grandes mistérios antes de ter sido nos pequenos” (PLATAO, Gorgias, 497 c). Sobre o assunto, ver RIEDWEG,
C. Mysterienterminologie bei Platon, Philon und Klemens von Alexandrien. Berlin, New York: Walter de
Gruyter, 1987. Igualmente o terceiro capitulo de LOUIS, P. Les métaphores de Platon.

B Cf. LOUIS, P. Les métaphores de Platon, p. 129.

¥ Cf. VI, 1 [42] 16, 18. Ver o arrazoado das imagens e o comentdrio de FERWERDA, R. La signification des
images et des métaphores dans la pensée de Plotin, p. 120 ss.
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alma rumo ao Um através da beleza®. Em linhas gerais, ap6s ter sido despertada pelas belezas
sensiveis, seja da arte, ou da natureza, Plotino afirma que a visdo tem de se habituar aos
poucos a ver, eis porque primeiro a alma deve ver as belas ocupagdes, ver a alma dos que sao
bons, para enfim ver a si mesma®. Nesse ponto, a visdo passa a confundir-se com a
- - . . - 62 U . . .
contemplacdo. E a contemplacdo se da na introversao da alma™. Essa visao interior é também
designada pelo termo purificacdo, pois, para atingi-la, a alma percorre o caminho das virtudes,
como ja foi visto. Com efeito, Plotino associa o vocabulério da visdo ao das virtudes, dizendo
que, ao ver em si o esplendor da virtude e da temperanga, o homem finalmente se vé
. e s~ , , . 63 e 2
purificado, e ja ndo hd obstdculo que o impeca de tornar-se um". Isso € expresso na metafora
do processo escultérico, que representa o proprio processo catartico da alma, como se pode ler

em uma passagem bastante conhecida das Enéadas:

Como verias o tipo de beleza que uma alma boa possui? Recolhe-te
em ti mesmo e vé; e se ainda nao te vires belo, como o escultor de
uma estatua que deve tornar-se bela, apara isso e corrige aquilo, pule
aqui e limpa ali, até que exibas um belo semblante na estitua, assim
apara também tu todo o supérfluo, alinha todo o tortuoso, limpa e faz
reluzente todo o opaco e nao cesses de moldar a estdtua de ti mesmo,
até que resplandeca em ti o esplendor deiforme da virtude, até que
vejas a temperanca assentada em sacra sede®.

% Plotino mesmo informa que a visdo é empregada, significando sabedoria ou conhecimento. Em I, 6 [1], 4, 2,
diz que saber é ver; recorre a uma paronomdsia entre EL0EV e O1€V.

®1 Cf. I, 6 [1] 9, 2-6. Este tema é um pouco mais desenvolvido em um estudo anterior, do qual se seguem aqui
alguns passos: OLIVEIRA, L. “O belo em Plotino: do mltiplo ao Uno”. Sintese, 32 (2005) 259-274.

62 “Estamos permanentemente, e sem saber, voltados para os inteligiveis, dos quais, o mais seguidamente, nio
temos a menor consciéncia, mais aos quais podemos nos tornar sensiveis. Se é necessdrio, entao, um esfor¢co, nao
¢ um esforco que nos permitiria transformar-nos, de nos tornarmos fundamentalmente outros além do que somos,
mas € aquele que consiste em nos tornarmos nds mesmos adequados a ndés mesmos” (MATHIAS, P. In:
PLOTIN. Du Beau. (Ennéades I, 6, V, 8). Préface, traduction et commentaires de P. Mathias. Paris: Presses
Pocket, 1991, p. 19).

®CL.16[119, 16-17.

*1, 6 [1] 9, 6-15 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. IId¢ v obv 1dotg yoynv ayabniv olov 10
KAAAOG £xel; “Avaye Eml covtov Kol 1de kv puimo covtov NG Kaidv, ol TONTNG
aydipatoc, 0 8el Karlov yevéoslal, TO pev Gealpel, 10 8¢ améfece, 10 3¢ A€oV, TO 8¢
Kabapov Enoinocev, £mg £de1ée KaAOV EML TQ GYdANATL TPOGOTOV, ODT® Kol GV deaipet
000 mePLTTA Kol Gmevduve OGH GKOALd, OGO GKOTELVA Kobaipmv gpydlov €ival Aapmpd
Kol [N movon texktoiveov To o0V dyoipe, Eog Gv EKAduyele oot Thg apethc M
Beoe1dng ayraia, Emg v 1dNG cOPPOcHVNV &V dyvd Pepdoav Bdbpw.
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E nesse sentido que normalmente se entende a mudanca no modo de ver a que se
refere Plotino: basta fechar os olhos e voltar a aten¢do para dentro de si mesmo, ou seja,
mudar essa maneira de ver sensivel por outra; despertar a visdo que todos t€ém, mas que
poucos usam®. Em outros termos, para contemplar o Intelecto e o Um, € preciso, antes, se
interiorizar e, descobrindo a unidade da Alma, ver através dela a unidade maior ainda do
Intelecto, pois, somente através desta, € possivel ver o Um. Parece ser entdo este o sentido da
metafora do templo e do adito, onde finalmente se realiza a visao do Um, que talvez nem

mesmo seja visao, mas contato®®.

Se fosse ver de outro modo, nada estaria presente para ele. Essas
coisas entdo sdo imagens (LLUTHLOTO) e simbolizam (OLVITTETOL)
aos sdbios entre os profetas de que modo aquele deus € visto. E o
sacerdote sabio que compreende o enigma (Q1V1YLLQL) poderia, indo
ao adito, realizar a visdo verdadeira. Isso mesmo que isso nao
aconteca e que ndo considere este adito ser alguma coisa invisivel,
fonte e principio, saberd que pelo principio vé o principio e que
também o semelhante vem a estar com o semelhante®’.

Mas, na filosofia de Plotino todo caminho ascendente também possui uma via

descendente, tudo depende da direcdo que se adota. Por exemplo, a visdo do Um sobre si

% Cf.1,6[1]8, 25-30.

% Nzo ¢ surpreendente se, em muitos lugares, Plotino prefere as expressdes “tocar” ou “contato” aos termos da
visdo, como observa FERWERDA, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, p.
128.

V1,9 [9] 11, 25-32 [trad. BRANDAO, B. G. S. L.]. E1 & dALwc BAémOl, 0bdEV 0bT® TAPEOTL.
Tabta pev odv ppiuate: kai tolg odv 6opoig TAV TPOENTAOV «1vitTteTal, Ommg 0g0g
EKEIVOC OpaTal: 600G 08¢ 1epedg TO aiviypo ouvvieig aindiviv av mololto EKEl
veEVOUEVOG TOL advtov Tiv Béav. Kai pn yevopevog 8¢ 10 ddvtov TOLTO GOPATOV Tl
xpNLe vopicag kol mnyny Kol apynv, €wnost og apyf apynv opd koi cvyyivetor Koi
T Opoi® T0 OpoloV.
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mesmo produz o Intelecto; o olhar deste para o Um produz a Alma; o olhar da Alma para o
Intelecto e, através deste, para o Um, produz o mundo sensivel. No mundo sensivel, a alma
humana, vendo as formas inteligiveis refletidas nos corpos, pode entrever, através dela, a si
mesma, enquanto parte ou imagem da Alma, o Intelecto e, finalmente, o Um. Ver as formas
aqui signifca perceber a beleza sensivel, pois quem é capaz de reconhecer, na beleza sensivel,
um traco da beleza inteligivel identifica a forma da beleza. Assim, diante do belo inteligivel,
passa a ama-lo. Amante, purifica sua alma, apercebendo-se que o belo tem a mesma origem
que sua alma e que ambos remetem ao Um/Bem®. Com efeito, para Plotino, o artista
representa um tipo de homem dotado da capacidade de reconhecer no belo sensivel o belo
inteligivel. E por isso pode fazer representagcdes sensiveis da beleza inteligivel, objetos da arte
nos quais o belo é reconhecivel®”. Esse é, em sintese, o caminho erdtico rumo a uniao com 0O
Intelecto, e, a partir dessa, com o Um. Para trilhar este caminho, € necessario fugir das belezas
sensiveis, que sdo como a feiticeira Circe ou a ninfa Calipso, de quem Odisseu foge para
retornar a sua pétria70.

O belo, o amor e a dialética podem conduzir o homem rumo a unidade, como
Plotino mostra no tratado 1, 3 [20], Sobre a dialética. O mito, conforme a hip6tese de trabalho
em torno da qual se articula este estudo, situa-se no meio-termo entre as imagens da arte € 0s
discursos. Pode, portanto, cumprir uma fun¢do anagdgica afetiva, entendido como figura.
Como discurso, pode ser submetido as operacdes dialéticas de divisdo e sintese, oferecendo-
se, pois, a um outro caminho ascensional. Nao significa que o mito ele proprio seja um
caminho, mas sim que ele é um instrumento passivel de indicar o caminho’'. Partindo, pois,

dessas paginas propedéuticas acerca da filosofia de Plotino, € possivel agora passar ao estudo

% Ver OLIVEIRA, L. “O belo em Plotino: do miiltiplo ao Uno”.

% Cf. 11, 9 [33] 16, 40-49.

0 cr I, 6, 8, 15-21. Ao mito de Odisseu Plotino opde o de Narciso. Se Odisseu foge dos amores de Circe e
Calipso, talvez seja porque sua visdo ja se despregou dos reflexos sensiveis, ou seja, diferente de Narciso, ele
ndo procura amar o belo nos reflexos.

! Portanto, também é um instrumento didatico, considerando que o filésofo parece ter por fungdo indicar o
caminho para aquele que, no rumo, encontra-se perdido (cf. I, 3 [20], 3, 3-4).
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dos discursos e das figuras miticas, tecendo preliminarmente um comentdrio acerca dos

discursos nas Enéadas em geral.



PARTE I: SOBRE OS TIPOS DE DISCURSO

51
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l. 1. Sobre os discursos em geral

Ap0s a breve exposi¢do da filosofia de Plotino, no capitulo anterior, este apresenta
certas estratégias discursivas dos tratados das Enéadas, com o escopo de, ulteriormente,
definir-se a especificidade dos mitos. H4 um pressuposto basico que norteia os discursos de
Plotino em geral: tentar mitigar o hiato entre o sensivel e o inteligivel, para poder, enfim, estar
em condi¢des de contemplar o Intelecto e, posteriormente, 0 Um. Portanto, no contexto mais
amplo da filosofia entendida como um modo de vida, todo discurso filos6fico objetiva fazer a
alma encarnada em um corpo assemelhar-se ao Um. O problema que se impde € a
inefabilidade do principio e a inadequagdo da linguagem a ele. Mas serd somente a ele? Sera
que os discursos sao capazes de atingir o Intelecto?

Tais indagacdes conduzem a pergunta acerca da origem da linguagem, pois, ainda
que tudo tenha o Um por principio, nele ndo existe dualidade, logo ndo pode haver linguagem.
Com efeito, as coisas de ordem sensivel passam por dois intermedidrios, o Intelecto e a Alma.
A linguagem humana origina-se, pois, na Alma, ou sua origem remonta ao Intelecto? A
questdo da origem, que fora sugerida pela dos limites da linguagem, &, portanto, tratada
conjuntamente a esta, na segunda se¢ao do estudo, onde se investiga a linguagem apofatica.
Mas, pari passu com a via negativa, Plotino também possui discursos afirmativos. A
linguagem catafdtica, com efeito, € muito rica nas Enéadas, ndo sendo possivel, no ambito

deste estudo, investigd-la sob todos os seus aspectos. Portanto, objetivou-se tratar apenas de
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certos recursos que tangem ao mito, tais como a persuasio, a restricdo semantica e a analogia.
Através desses, é possivel perceber que os discursos conduzem a sua origem, o Intelecto,
apontando para o que estd além, o Um.

Além disso, os recursos da linguagem catafdtica estudados propdem uma outra
abordagem dos discursos das Enéadas, especificamente dos miticos: seu aspecto retdrico. Isso
parece supor que Plotino redigiu os tratados, tendo cuidado da composi¢do literdria. Para
tanto, € util a classificacdo proposta por Hadot, segundo a qual os procedimentos discursivos
de Plotino podem ser divididos em dois grupos: a dialética e a retérica. A dialética € entendida
como um didlogo entre interlocutores andnimos nos textos. Assim compreendida, ela reflete,
na verdade, dois aspectos da prética escolar plotiniana: o comentédrio de textos, que € um
didlogo entre o exegeta e o texto, e a propria situacdo diddtica, na qual os alunos fazem
perguntas ao mestre. A retdrica € caracterizada como um discurso continuo, no qual o mestre
tenta convencer seus interlocutores de uma tese. Para tanto, ele pode servir-se de vdrios
artificios, como certas figuras de estilo e de linguagem. Dentre as figuras mais comuns, nas
Enéadas, encontram-se as metédforas e os mitos, que tentam explicar algo obscuro. Ou tentam
apontar para algo que ndo pode ser dito adequadamente, através de outras formas discursivas,
servindo como elementos de correcdo da linguagem. Mas elas préprias precisam ser
verificadas para ndo induzir o interlocutor a permanecer com o sentido primeiro, desviando a
alma do verdadeiro sentido. A retdrica serve também, a linguagem apofatica. Finalmente, a
retérica possui uma carga afetiva, que move eroticamente o interlocutor rumo ao objeto do

discurso.

I. 1.1. Origem e limites da linguagem
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A discussdo sobre a origem da linguagem praticamente ndo ocupa Plotino.
Entretanto, ha uma passagem na qual ele alude ao que ocorre com o som: quando é

pronunciada a palavra “ser” (elvar) forcando a prontncia (EVUTEPELOAVTOC), faz-se com
que seja ouvido o som “um” (€V), que designa a origem no Um, e o som “que é” (OV), que

g 72 . [P ~

significa 0 que produz o som'”. Essa passagem, considerada de dificil interpretacdo,
porquanto Plotino usa artigos e pronomes cujos referentes sdo maldefinidos, suscita de
imediato uma questdo: quem pronuncia esses sons? Henry e Schwyzer consideram que € o

Intelecto. Entretanto, é possivel que seja apenas um alguém indefinido, Tig73. Ora,

considerando a hipdtese de que Plotino tende a um certo “henologismo” lingiiistico, toda vez
que uma palavra for pronunciada por alguém, ela representard a sua origem, refletindo o que
ela verdadeiramente é. Mas € preciso estar atento, pois Plotino nao adere ao que se poderia
entender como uma posicdo naturalista ingénua, que suporia uma relacdo direta entre a
palavra e o objeto, na qual, ao falar de uma coisa, diz-se a propria coisa.

Entdo, de que modo se pode compreender o henologismo lingiiistico? Em outros
termos, qual a origem das palavras, segundo Plotino? E sobre o que versa a seqiiéncia da
passagem, a qual se pode glosar da seguinte maneira: aquilo que € engendrado, a esséncia e
o ser () 0bO1OL KO TO €1val), possui uma imitacio do Um, porque provém dele, e uma
imitagcdo da esséncia, pois contempla o Um e, incitado pela contemplagio, tenta imitar o que

vé, pronunciando estas palavras: “que é” (OV), “ser” (TO £1v0l), esséncia (OVOLOV) e
lugar (E0T10LV). Essas palavras, pois, significam a vinda 2 existéncia de quem as pronuncia,

depois de terem sido paridas dolorosamente, imitando, assim, como podem, a gé€nese do que

¢". Plotino ndo dd seqiiéncia a essa questdo da origem das palavras, deixando a

2 Cf. V, 5 [32] 5, 19-21.

73 Para uma discussdo mais pormenorizada das duas posicdes, a de Henry e Schwyzer e a de Ferwerda, que opta
por alguém, ver DUFOUR, R. In: PLOTIN. Traités 30-37. Traduction sous la direction de L. Brisson et J.-F.
Pradeau. Paris: Flammarion, 2006, nota 73, p. 171.

M Cf. V, 5 [32] 5, 19-28.
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interpretacdo em aberto, com uma férmula bastante recorrente nas Enéadas, “interprete isto
como quiser”’. Mas fica claro que as primeiras palavras surgem no Intelecto, no ato da
contemplagao do Um.

Bem, um outro ponto que parece interessante observar nesse passo ¢ a proximidade
entre as primeiras palavras proferidas pelo Intelecto e alguns jogos etimoldgicos do Crdtilo.

A dupla 00G10. e £0T10, aparece em 401 c-d, onde a esséncia das coisas é chamada lugar.
A nogdo de imitagdo (LLILMOLV) parece ser uma alusdo a 431 d, onde as silabas e as letras

das palavras imitam a realidade das coisas. Essa passagem, enfim, permite entrever que
fundamentalmente Plotino admite o uso de etimologias, na medida em que ele assume uma
postura que se pode chamar henologista. Portanto, as palavras originam-se do ato
contemplativo do Intelecto em direcdo ao Um e, em ultima instancia, do proprio Um, o qual
elas tentam imitar. Por conseguinte, a relacdo de continuidade entre as palavras e as coisas €
assegurada pela presenca do Um, através do /6gos, em cada nivel ontolégico. Por outro lado,
uma vez que se originam no Intelecto, as palavras podem dizer o que € o ser e a esséncia da
coisa. Mas conseguem dizer o que € o Um”?

Formulada de outra maneira, a questdo €: a linguagem encerra sua atividade no
Intelecto? Ou serd possivel discorrer sobre o Um de alguma maneira? A linguagem, com
efeito, constitui uma mediacao pela qual a alma deve necessariamente passar na sua pesquisa
sobre a natureza do inteligivel e do Um’®. O problema que se impde € justamente o teor

sensivel da linguagem, que pode deformar o inteligivel € o Um, ao atribuir propriedades que

sdo estranhas a esses dominios, exatamente por serem proprias do mundo sensivel.

> Nio significa que hd linguagem proposicional no Intelecto, mas sim as formas que dardo origem as palavras
sensiveis e as proposicoes.

7 Nesta discussio sobre a linguagem, tém-se por base os artigos fundamentais de SCHROEDER, F. M.
“Plotinus and language”. In: GERSON, L. P. (Ed.), The Cambridge Companion to Plotinus. Cambridge:
Cambridge University Press, 1996, p. 336-355; O° MEARA, D. “Le probleme du discours sur 1’indicible chez
Plotin”. Révue de théologie et de philosophie, 122 (1990) 145-156; HOFFMANN, P. “L’expression de
Iindicible dans le néoplatonisme grec de Plotin 2 Damascius”. In : LEVY, C. et PERNOT, L. (textes réunis par).
Dire I’évidence. Philosophie et Rhétorique Antiques. Paris: Harmattan, 1997, p. 335-390. E, igualmente,
COLLETTE, B. Dialectique et hénologie chez Plotin. Bruxelles: Ousia, 2002, p. 78-82.
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Entrementes, o Intelecto, gracas a sua multiplicidade interna, de certo modo, pode ser objeto
do discurso. O Um, por sua vez, parece ndo permitir nenhum acesso discursivo, donde a tao
mencionada questdo, dentre os estudiosos de Plotino, da inefabilidade do Um. Mas ora, o
préprio Plotino discorre a respeito das possibilidades de um discurso sobre o Um,

salvaguardando sua inefabilidade:

Como, entdo, podemos falar dele? Dizemos sim algo sobre ele (TEPL
aDTOD), mas ndo dizemos a ele préprio (OL UV ADTO) e ndo temos
dele nem conhecimento, nem pensamento. (...) De fato, dizemos o
que ele ndo €; mas o que ele é, nds ndao dizemos. Falamos sobre ele a
partir do que € posterior. Contudo nada impede que o tenhamos, sem
o exprimir por palavras. Assim como os inspirados e os possuidos (01
EVOOLOIOVTEG KOl KATOYOL) véem até certo ponto que tém em
si algo maior que eles, eles ndo véem o que €, mas de seus
movimentos e das suas palavras, eles tiram um certo sentimento da
causa que os move, ainda que esta seja bem diferente deles’’.

Com efeito, era corrente, a época de Plotino, afirmar que a causa suprema ¢é
incognoscivel e inefavel, como observa O’Meara’®. Com respeito a isso, os platdnicos podiam
referir-se a diversas passagens de Platdo, tais como Timeu 28c, onde € dito que o demiurgo é
dificil de descobrir e impossivel de conhecer. Ou Repiiblica 509b: a forma do Bem estd além
do ser, mas o ser € cognoscivel. Ou ainda, na primeira hipétese do Parménides 142 a 3-6,
segundo a qual ndo pode haver nome para o um. Mas, como nota ainda O’Meara, para

Plotino, a inefabilidade do Um n@o é um simples lugar-comum, uma idéia recebida; Plotino

Cf.V, 3,[49] 14, 1-13. TIog obv fuelc Aéyopev mepl abtod;"H Aéyouev pév Tt mepi abTov,
ob unv abto Aéyopev obde yv@doLy obde vonolv &xopev abtov. (...) Kal yap Aéyopuev, O
un Eotiv: O 8¢ EoTiv, ob Aéyopev: dote £k TOV DoTtepov TEpl abTtoL Afyopev. “Eyxewv
d¢ oL KmoAivopeda, kav pn Aéympev. AL domep o1 EvOovoldVTEC Kol KATOYOl
YEVOUEVOL EML TOGOLTOV KAV €1deilev, OTL Eyovol HEILOV &V abTOlG, KAV pU1 €10MoLY O
11, 8§ @OV 8¢ kekivnvtol kai Aéyovolv, £k ToOTOV oicOnciv Tive TOL KIVHAOOVTOG
Lappdvovoty ETEpmV OVI®MV TOL KIVAGOVTOC.

8 Cf. O’MEARA, D. Plotin. Une introduction aux Ennéades, p. 71, e também no artigo “Le probleme du
discours sur 1“indicible chez Plotin”, p. 146-147.
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afirma a inefabilidade do Um com base no estatuto do Um, que estd para além de ser
determinado, inteligivel, cognoscivel. Por isso, Plotino parece estabelecer uma distin¢cdo

fundamental entre o discurso que fala sobre o Um (A£Y€L TEPL aADTOD), e aquele que diz o
Um (A€l abTO). Em um momento anterior, no mesmo tratado, Plotino distingue entre um
onuoively mept abtod e um oNpaively abtd impossivel .

Conforme as andlises de O’Meara®, ndo é possivel expressar o Um porquanto ele
ndo € cognoscivel segundo um conhecimento formal, mas ele estd presente em nos, de tal
modo que o discurso sobre o Um refere-se a propria natureza humana e a natureza do mundo.
Portanto, o ser humano fala do estatuto metafisico que o caracteriza enquanto ser contingente

ao falar sobre o Um. Quer dizer, ao falar sobre o Um (nsp‘t 00TOD), falamos de nds, da

nossa condi¢do de dependéncia causal que remete para além de si mesma. Tal condicdo revela
a presenca do Um em cada qual dentre nds. Assim, ao elaborar um discurso acerca do
inefavel, falamos, a bem da verdade, de uma presenca em nds, que € dizivel. Dessarte, a
analogia dos inspirados e dos possuidos por um deus, que nio deixa de ser um eco platdonico
de fon, 533 e 6-7, parece representar, para Plotino, a manifestacdo dessa presenca.

Todavia, € mister observar que Plotino admite duas possibilidades para se falar sobre
o Um: através de formulacdes negativas e afirmativas. As negacdes consistem em recusar
toda atribuicdo ao Um, enquanto as formulagdes afirmativas visam dizer aproximadamente o
que o Um ¢, tentando assim mitigar a inadequacdo dos predicados. Portanto, elas exigem
critérios de correcdo da linguagem, atentando para o fato de que todo discurso sobre o Um &,
de certo modo, inadequado, ou ainda, impréprio. Segundo Plotino, transferir ao Um atributos,
que pertencem a realidades inferiores, denota a impossibilidade de falar apropriadamente

-

. . . S . .~ - (oo 81
dele; portanto, é devido a essa impossibilidade que os discursos sdo impréprios . E

" Cf. HOFFMANN, P. “L’expression de I’indicible dans le néoplatonisme grec de Plotin & Damascius”, p. 344.
0 Cf. O’ MEARA, D. “Le probléme du discours sur I'indicible chez Plotin”, pp. 145-156.
81 Cf. VI, 8 [39] 8, 3-6.
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imediatamente na seqiiéncia dessas consideracdes que Plotino expde o fundamento do
discurso apofético, que reside exatamente na impoténcia, por natureza, do discurso para
atingir a simplicidade absoluta do primeiro principio. De tal modo que, nas palavras de

Plotino,

Na realidade ndo é possivel encontrar o que predicar dele, nem
mesmo sequer o que dizer sobre ele com propriedade. Tudo o que é
belo e venerdvel vem depois dele, pois ele é o principio das coisas,
mesmo que, em outro sentido, ndo seja principiogz.

Este excerto também permite observar uma outra pratica de correcao da linguagem:
Plotino predica algo do Um — o Um € principio — para negar logo depois — em outro sentido,
ele ndo € principio. O significado filosofico disso, € consabido, vem em resposta a uma
dificuldade maior que, alids, o neoplatonismo em geral segue enfrentando, apds Plotino, de
pensar a0 mesmo tempo a processdo de todas as coisas do Um, que entdo € principio,
preservando o desligamento dele de todas as coisas, ou seja, sua simplicidade. Neste caso, ele
ndo € principio, porquanto permanece puro de qualquer relacdo, mesmo que substancial.
Ademais, do ponto de vista da linguagem, esta passagem conduz a um problema central, o dos
limites da linguagem predicativa, quando o objeto ¢ o Um. Uma pergunta inevitavelmente
surge: Se o Um € incognoscivel e indizivel, se, enfim, a linguagem ndo o abarca, se, ao

4 L. . , . . 83
contempléd-lo em um momento dnico e irrepetivel, um kairds™”, onde nem o pensamento, nem

2 VI, 8 [39] 8, 6-9. Kaitol obdev Gv edpoipev €meiv oby 0Tt kot abtod, air’ obde mepi
abTOL Kvplwg mdvta yap Ekeivov kol Ta koAl Koi T0 oguvd votepa. Tovtwv yap
abtog Gpyn: Koitolr GALOV TPOTOV OLK Py

%3 Sobre a nogio de kairds, é preciso observar que o Um é acrdnico, afinal ele nio pode se submeter a um devir,
ou seja, a uma multiplicidade, a uma sucessdo de instantes. A multiplicidade, ela sim provém da unidade. Por
conseguinte melhor seria dizer que o Um ¢é anterior ao tempo (cf. VI, 8 [39] 14). Menos evidente é que o Um
também € anterior a eternidade, ou nas palavras de Guitton, “o Um transcende a eternidade, que seria um
principio de determinacdo” (GUITTON, J. Le temps et I’éternité chez Plotin et Saint Augustin. Paris: Vrin, 1959,
p. 12). De fato, ainda que use o termo eternidade para aludir a autoproducdo do Um, Plotino o faz ndo
corretamente, ou seja, ciente do uso de uma linguagem ndo exata para falar acerca do Um inefavel. Em VI, 8
[39] 18, 44-54 aparece um termo mais apropriado para manifestar discursivamente esta “atemporalidade” do
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a consciéncia de nao pensar estdo presentes, onde aquele que contempla funde-se ao
contemplado e torna-se ele proprio um, entdo nao seria paradoxal falar do Um? Ou ainda,
diante dessas dificuldades, para nao dizer impossibilidades semanticas, se estd condenado ao
siléncio? Nao, pois o Um € o que permite a linguagem tomar consciéncia dos seus limites. Por
isso, incita a linguagem a inventar modos discursivos apropriados, que nao facam do principio
um objeto em si, ou um ser inteligivel multiplo, mas tdo-somente “‘um objeto do discurso, um
. L, , . . A e .o . 5584
objeto que € necessdrio sustentar pelo discurso e na consciéncia dos limites deste discurso™"".

Com efeito, a linguagem catafatica vem acompanhada por um modo particular de

reflexividade, designada pela expressdo K0T’ EMLVOLQLV, que significa “pensar a partir das

coisas sensiveis, sem reduzir aquilo de que se fala ao sensivel”, como diz Couloubaritsis®. De
tal sorte que, como ainda observa o estudioso, o discurso de Plotino é seguidamente
submetido a regra segundo a qual s6 € possivel falar daquilo que nos escapa “como se” fosse
assim, sabendo que ndo € assim. Este tipo de pensamento € seguidamente sinalizado pelas

particulas OLOV ou ®C, cuja presenga conduz a uma reflexdo sobre a fung¢do e, a0 mesmo

tempo, os limites da linguagem catafatica®. Além disso, com elas Plotino de certo modo
purga a linguagem abolindo dela as conota¢des humanas, impréprias para o Um, tanto quanto
possivel. Por conseguinte, a tentativa de adequagdo da linguagem passa por uma abundéncia

de férmulas que sobrecarregam a frase, paradoxalmente a simplicidade que ela tenta

Um: kairés. Se a acronia do Um € da ordem do kairds, a contemplacdo inevitavelmente deve se dar
“kairoticamente”, pois no ato contemplativo ndo ha distin¢do entre contemplante e contemplado. Sobre o tema
do kairos em Plotino, pode-se consultar ainda: COULOUBARITSIS, L. “Le temps hénologique”. In:
COULOUBARITSIS, L.; WUNENBURGER, 1.J. (Dir.) Les figures du temps. Strasbourg : PUS, 1997, p. 89-
107. No mesmo volume também LACROSSE, J. “Chronos psychique, aién noétique et kairés hénologique chez
Plotin”, p. 75-87.

¥ COLLETTE, B. Dialectique et hénologie chez Plotin, p. 74. Sobre o assunto, ver também SCHROEDER, F.
M. “Plotinus and language”, p. 344.

% COULOUBARITSIS, L. Aux origines de la philosophie européenne. De la pensée archaique au
néoplatonisme. Bruxelles: Editions De Boeck Université, 2000, p. 649.

% Por exemplo, estes advérbios encontram-se em todas as passagens elencadas nas tabelas do vocabuldrio do
mito, com exce¢do das duas dltimas. Ver as tabelas em II1. 1. 1, O vocabuldrio do mito.
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expressar87. Por outro lado, o uso da forma adverbial oloVv permite observar dois outros

aspectos da linguagem catafética: a analogia e a persuasao.

L. 1. 2. A analogia

Ha circunstincias, ao longo das Enéadas, em que Plotino emprega 010V como sinal
de analogia. Por exemplo: o filésofo tem, por assim dizer (OLOV), asas™. Ou, os seres sio, por
assim dizer (OlOV), a matéria da dialética®. Nestes dois breves exemplos, ndo parece ser

dificil perceber a analogia. Do mesmo modo, geralmente nos mitos verifica-se a relacao de
analogia entre a figura mitica e a realidade metafisica por ela representada. Mas o que é
analogia para Plotino? Em um estudo dedicado ao tema, Chrétien” observa, por primeiro, que

as ocorréncias do termo analogia (VAAOY10) nas Enéadas sdo bastante raras, apenas 17, e o

uso do termo € disperso, € mesmo disparatado. N@o se encontra, portanto, em Plotino, algo
como uma teoria da analogia. Tampouco se encontra uma analogia do Um ou do Bem

expressis verbis, a ndo ser, de certo modo, em uma passagem onde sdo evocadas as “analogias

5591

do simples”™ . Tempos depois de Plotino, Proclo, por sua vez, tematizard a analogia em um

o

capitulo decisivo da Teologia Platonica, fazendo com que a via analdgica corresponda

(€N

conversdo, enquanto a via negativa corresponde a processio, evidenciando que o Um ndo

¥ Cf. BELAYCHE, N. “Les langages de I’expérience mystique chez Plotin”. Cahiers d’Anthropologie
Religieuse —3. Ecole doctorale d’histoire des religions. Presses Universitaires de Paris-Sorbonne, s.d., p. 26.

8 Cf. 1,3 [20] 3, 2.

¥ Cf.1,3[20] 5, 12.

% Ver CHRETIEN, J.-L. “L’ analogie selon Plotin”. Les études philosophiques, 3-4 (1989) 305-318. A parte
desta exposi¢do que versa sobre a analogia em Plotino apdia-se neste estudo, uma vez que o escopo é tdo-
somente compreender o que significa a analogia para, depois, sim, problematizar o carter analégico dos mitos.
Por conseguinte, feita a adverténcia, seria excessivo notar, a todo instante, em rodapé, o mesmo estudo. Nao
obstante, poucos sdo os exemplos e textos antigos aludidos no texto que o leitor tem em maos, encontradicos no
referido artigo, haja vista que apenas foram seguidas algumas pistas fornecidas pelo autor, assim como assumida
a conclusdo geral.

%! “Mas essas coisas (o ponto e a monada), serdo sempre semelhantes aqueles (o um e o sem partes) por analogia,
pelo simples e pela fuga da multiplicidade e da divisao” (VI, 9 [9], 5, 44-45 - trad. BRANDAO, B. G. S. L.).
A)ha todta Opolmg otel Ekeivolg &v avaroylolg @ ani@® koi Th QLY TOL TANHOLS
Kal TOVL UeEPLGUOD.
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nada daquilo que dele procede’®. A analogia, entdo, para os platénicos tardios afigura-se como
um pensamento de mediacdo, de séries, e de intermedidrios. Embora o tema da analogia nao
seja explicitamente desenvolvido nas Enéadas, parece haver algo de semelhante com o
sentido conferido por Proclo, isto &, as analogias em Plotino afiguram-se como que degraus
(VOBOGLLOL).

Tomando como exemplo a questdo do belo para compreender a analogia nas
Enéadas, observa-se primeiro que a beleza sensivel ndo € exatamente a mesma que a beleza
inteligivel, isto €, a forma de onde se origina. Por conseguinte, ndo parece haver uma relacao
sinonimica de termos, quando aplicados, seja ao corpo sensivel, seja ao nivel inteligivel, mas
homonimica. Ora, a homonimia por vezes confunde-se com a analogia em Plotino. Com
efeito, ao explicar que a beleza sensivel nada mais € do que um reflexo da inteligivel, Plotino
cuida para ndo estabelecer uma equivocidade. Mas até onde a analogia conduz? O belo
verdadeiro, isto é, a forma da beleza, reside no Intelecto. O Um € dito belo além do belo

(KAAAOG LTEP KAAAOG)™, ou ainda belo que produz belo (KGAAOS KAALOTOLOV)™.
De fato, Plotino adverte: o Um € poténcia de cada coisa bela (OOVOULG OOV TOVTOG
K0A0D), ele é principio (GPYN) e termo (TEPAG) da beleza, mas ndo como uma forma, pois

ele ndo é forma. Ele € principio, porquanto a beleza, assim como tudo o que ha no Intelecto,

procede dele”. Nas palavras de Plotino,

Assim, em um discurso impreciso (OAOGYEPEL HEV AOYW), ele € a
beleza primdria; mas, se se distinguem os inteligiveis, se dird que a
beleza inteligivel € a regido das formas, ao passo que o Bem € o que esta

2 Cf. PROCLO, Teologia Platénica, 11, 1, 15-18, alineas TLG). Antes de Plotino, o tema da analogia pode ser
estudado em Alcino, no capitulo X do Didaskalikos.

% V1,7 [38] 32, 29.

V1,7 [38] 32, 32.

% Cf. VI, 7 [38] 32, 3-40.
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além, fonte e principio do belo. Caso contrario, o Bem e o belo primario
. . e 1496
seriam identificados; de qualquer modo, o belo esta 18%.

Conforme conclui Chrétien, a analogia prépria, isto é, verdadeira, se conclui no
Intelecto, mas um tipo de analogia designada de proporcionalidade imprépria, que ¢é

metafdrica, essa sim, pode ser aplicada ao Um.

I 1. 3. A persuasdo

Com efeito, oloV é particularmente usado no tratado VI, 8 [39], em especial quando
Plotino passa do registro apofatico para o catafdtico. Portanto, ele necessita indicar que os
atributos do Um ndo sdo corretos, ndo sdo adequados. Por outro lado, ndo pode prescindir
desses atributos que, nesse caso, tém o escopo de persuadir.

Em VI, 8 [39] 13, no inicio do capitulo, Plotino informa da necessidade de persuadir
seu interlocutor, o qual, pouco antes, havia declarado que sua alma ndo estd absolutamente

persuadida (ODOEV T1 Te160€i0W) pelo que foi dito acerca do Um, encontrando-se na
incerteza ((’7:7t0p0<;)97. Plotino entdo assinala o elo entre a persuasdo e a licenca discursiva

que vai levar a cabo: se € necessdrio, diz ele, introduzir nomes para designar aquilo que €

procurado, digamos ainda uma vez que algumas coisas nio foram ditas corretamente (ODK

%1, 6 [1] 9, 39-43 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]."Q0te 0A0GYEPEL HEV AOY® TO TPATOV
KaAOV: d1a1p@dv 8¢ Td vonTa TO HEV VONTOV KAAOV TOV TOV €00V @NoeL TOTOV, TO &
ayofov 10 Emékelva kol mnynyv kai apynv tob kaiov."H &v 1@ abt® tayobov kol
KaAOV mpdTOV ONoetal: TATV EKEL TO0 KAAOV.

7 Cf. VI, 8 [39] 12, 2-3. Ao propor o uso metaférico de termos da ética e da psicologia (liberdade e vontade)
para o Um, este tratado mergulha o leitor no cerne da problemdtica da linguagem e da dupla interrogacdo sobre
suas poténcias e seus limites. Os primeiros capitulos do tratado manifestam um perfeito rigor no que tange ao
discurso sobre o Um, conforme nota Lavaud. Dominam, assim, os enunciados negativos, e Plotino d4 provas de
uma ascese no uso da linguagem. Em certo momento, tido como o mais negativo de todo o tratado, Plotino
rejeita a simples predicacdo “ele €” (capitulo 8, linha 7). Logo apds, multiplicam-se as determinag¢des positivas
para o Um. Haveria incoeréncia entre as duas partes do tratado? Lavaud sugere que é necessdrio considerar a
presenca do interlocutor que declara ndo estar persuadido dos argumentos até entdo avancados, para
compreender a passagem de um modo de discurso ao outro (cf. LAVAUD, L. “Notice”. In: PLOTIN, Traités 38-
41, p. 175-186).
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0pOAG), pois ndo se deve fazer do Um uma dualidade nem sequer no pensamento
(ETM1volov). Mas a fim de persuadir (TRig 000G Y Ap1V), outras coisas agora devem ser
entendidas obliquamente, isto €, imprecisamente, sem rigor, em nossos discursos (Tl
TAPAVONTEOV EV TOLG Kéyotg)gg. De fato, impende observar que a persuasdo € um tipo

de discurso dirigido a alma, em contraste com os argumentos de necessidade: “A necessidade,

efetivamente, estd no Intelecto (] LEV GAVAYKN &V V@), a persuasdo na Alma (] 0&

meo &v yoyf)”

. Quer dizer, os argumentos que sdao demonstrados por necessidade
estdo no plano do Intelecto, mas se ainda ndo foi atingido tal nivel, faz-se necessario avancar
argumentos situados na esfera da Alma. Portanto, hd vezes em que ndo € possivel escapar aos
argumentos persuasivos. Desse modo, argumentos que se movem da imagem que estd na alma
em direcdo ao arquétipo inteligivel, sio da ordem do provdvel e ndo da necessidade'®.
Todavia, nas Enéadas € claro que um argumento provavel tem menos forca que o necessario,
pois o argumento necessdrio decorre de um encadeamento, ndo somente 16gico, mas também
ontolégico que lhe fornece a prova'’'. Finalmente, cabe observar que os predicados positivos
atribuidos ao Um tém o intuito de conduzir o ouvinte a pensar de modo mais convincente a
pura unidade que, ndo obstante, € o principio de todas as formas de dualidade. Isso porque

Plotino parece considerar que a poténcia cognitiva e expressiva da alma humana precisa ser

instruida com argumentos ricos em aspectos'’%.

% Cf. VI, 8 [39] 13, 1-5.

% Cf. V, 3 [49] 6, 10. “Em 6, 8-18 e 22 Plotino faz uma observacio de método que diz respeito ao grau de
intensidade do conhecer, pondo em confronto a certeza imediata, uma idéia que € por si mesma evidente sem
limitagdo e com légica necessidade, e uma compreensdo da mesma realidade da qual a certeza é adquirida
somente mediante argumentos adicionados e mediante uma ‘retérica’ argumentativa. Plotino chama estas duas
diversas formas de evidéncia AvOYK™) e TEW®” (BEIRWALTES, W. Autoconoscenza ed esperienza dell unita.
Plotino, Enneade V 3. Milano: Vita e Pensiero, 1995, p. 229, “commentario” 6, 8 ss., grifo do autor).

1% Cf. HEISER, J. H. Logos and language in the philosophy of Plotinus. Variorum: The Edwin Mellen Press,
1990, p. 64.

10 Bota dupla de conceitos, “provavel” e “necessario”, ocorre trés vezes no corpus plotiniano: V, 1 [10] 9, 9-11;
VI, 5[23]8,1-6 eV, 3[49] 6, 40-42.

102 ¢, BEIRWALTES, W. Autoconoscenza ed esperienza dell unita, p. 231, “commentario” 6, 8 ss., d.
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E importante ainda voltar & expressio Tl TAPAVONTEOV que, com efeito, parece

indicar mais que uma imprecisio conceitual: como nota Leroux, ela remete a uma espécie de
temeridade; pois, a partir desse passo, a particula OlOV adquire uma importancia crescente no
tratado, marcando a natureza das proposi¢des metafisicas, que sdo sempre aproximagées103.
Plotino, consciente dos problemas e dificuldades que podem advir da audécia que representa,
nesse caso, o uso da linguagem catafatica, ndo cessa de advertir seu interlocutor, impondo
restricdes semanticas: “E preciso nos desculpar se, falando dele <o Um>, somos forcados,
para indicar nosso pensamento, a empregar palavras que, com exatidio ndo podemos

empregar. Mas tomaremos cada uma em virtude do ‘como se’ (T0 olov)”'*.

Nesse caso, a restricdo semantica imposta por férmulas tais como 01OV, perturbam

a légica da afirmacdo, proibindo a aplicacdo das regras da linguagem ordindria e for¢cando o
interlocutor a recorrer a uma semantica do limite e da hipérbole, cujo significado se situa para
além do discurso. De tal sorte que, no excesso dessas formulas Plotino deposita o rigor da
linguagem henol(’)gicamS. Observe-se ainda que o préprio termo “um” € pura metéfora'®, o
que significa, em ultima instincia, que estritamente, quaisquer determinacdes que se lhe
apliquem, s6 podem operar por uma transferéncia de sentido, mas jamais em sentido préprio.
Portanto, a linguagem catafética denota uma audécia especulativa, no que tange a apreensao
do Um; ela conduz a um “para além de”, a um plano inefavel que se revela na propria

inadequagdo da linguagem. Donde o esfor¢o repetido em marcar essa inadequacdo, essa

'% Cf. LEROUX, G. In: PLOTIN, Traité sur la volonté et la liberté de I'un [Ennéade VI, 8 (39)], p. 328,
“commentaire” 4, TL TOPAVONTEOV.

% VI, 8 [39] 13, 47-50. A€l 8¢ OLYYWOPELV TOLG OVOHOOLY, €1 TIC Tepl EKeivov Aéymv EE
avaykng evoeiéemg Eveka abtolg yphrtal, 6 akpiPeig obk edpev Aéyechal LapPaviT®
3¢ kol 10 olov EQ’ EKAOTOL.

15 ¢f, LEROUX, G. In: PLOTIN, Traité sur la volonté et la liberté de l'un [Ennéade VI, 8 (39)], “Introduction”,
p. 77. Leroux prefere a expressdo “linguagem teolégica”, mas no dambito do pensamento plotiniano, parece mais
apropriado substituir o termo teolégico por henoldgico, que é formado a partir da palavra grega €V (um, também
designativo de Um entendido como o primeiro principio plotiniano) neutro de €1¢.

106 ¢, BEIERWALTES, W. “Image and counterimage”. In: BLUMENTHAL, H. J.; MARKUS, R. A.
Neoplatonism and early Christian Thought. London: Variourum, 1981, pp. 236-247.
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insuficiéncia, que nada mais € do que a possibilidade de abertura para o que a linguagem

muitas vezes tenta dizer, mostrando.

L. 1. 4. Artificios de redacdo e procedimentos retoricos

Os tratados de Plotino apresentam “artificios de redagao que supdem um trabalho de

composicdo literdria™'"’.

Assim, os tratados mostram basicamente dois procedimentos
discursivos, os quais enfim podem englobar os demais recursos lingiiisticos, tais como 0 mito
e as metaforas, entre outros. Quais sdo estes dois procedimentos? Emile Bréhier, na
introducdo a sua edi¢do dos tratados das Enéadas, os classifica como discussdo e discurso
continuo, também designado elevacdo. Segundo ele, os dois procedimentos fazem parte de
108

outro modelo literario, a diatribe

A diatribe nada mais é que uma tese (Géclg) tratada de maneira retérico-dialética,

diz Hadot'?. Assim, percebe-se que, na tese, subsistem esbocos de didlogos ficticios,
originados da dialética, ao passo que da retdérica provém os principais meios de persuasao e
amplificacdo. Os temas da diatribe sdo os mesmos das teses. Entretanto, Hadot prefere nao
classificar os tratados plotinianos como diatribe, género que os historiadores do século XIX e
o proprio Bréhier consideravam préprio a predicacdo moral. De fato, Hadot ndo subsume a
um sé género literario os dois procedimentos anteriormente incluidos na diatribe por Bréhier.
Hadot denomina de dialética o primeiro procedimento, antes chamado discussao; e o segundo,

cuja denominagdo era discurso continuo, retérica’'°.

7 ¢t HADQOT, P. In: PLOTIN. Traité 38 (VI, 7). Introduction, traduction, commentaire et notes par P. Hadot.
Paris: Cerf, 1987, p. 16.

1% Cf. BREHIER, E. “Introduction”, p. XXXIV.

19 Cf. HADOT, P. “Philosophie, dialectique et rhétorique dans 1’ Antiquité”, p. 183.

10 cof, HADOT, P. In: PLOTIN. Traité 38 (VI, 7). Na caracterizacdo da dialética e da retérica aqui, serdo
tomadas por base as consideracdes feitas por Hadot especialmente no artigo “Philosophie, dialectique et
rhétorique dans I’ Antiquité”.
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Assim entendida, a dialética consiste em uma seqiiéncia de perguntas e respostas'' .
O problema que se estd tentando resolver é apresentado sob a forma de pergunta. Responder
as perguntas consiste em estabelecer as premissas necessdrias para analisar a questdo. Na

Antiguidade, interrogar (Ep®TAV) parece ser 0 mesmo que argumentarm; portanto, proceder

por meio de perguntas e respostas e raciocinar de modo silogistico podem ser considerados
praticamente procedimentos idénticos.

Nos tratados de Plotino, a dialética tem a forma de um didlogo, onde intervém um ou
mais interlocutores andnimos. Podem suceder-se vérias questdes e respostas, ou uma questao
pode desencadear uma resposta bastante longa, que dispensa novas perguntas. O interlocutor
(ou os interlocutores) desaparece(m), tdo logo o didlogo seja encerrado. De modo geral, o
problema é apresentado em forma interrogativa, por exemplo: “Diremos que o bem ¢é
composto de duas coisas, a sensacdo e o estado sentido™''*? E a resposta, mesmo que possa
vir na modalidade de uma nova interrogacdo, apresenta uma premissa, que pode ser
novamente questionada e reformulada, através do jogo de perguntas e respostas''*. Todavia, o
didlogo nos tratados plotinianos nada tem a ver com os didlogos platonicos''®, a0 menos
quanto a forma. De feito, a dialética assim entendida tem parentesco com o método de ensino
da filosofia, conhecido e praticado nas Escolas a partir do século I d.C., que consiste
basicamente no comentdrio de texto.

E consabido que, a partir da primeira centdria, os cursos de filosofia consistem em
explicac¢des dos principais textos dos fundadores das Escolas. Isso vale para os platdnicos, os

aristotélicos, os estdicos. Nas aulas, normalmente apds a exposi¢ao do texto feita pelo mestre,

""" Nio se trata da dialética tal como exposta no tratado III, 1 [20], que é a parte mais importante da filosofia,
constituindo um caminho de ascensdo ao inteligivel e ao Um. Esta serd estudada em I. 2. 5.

"2 Cf. ARISTOTELES, Tdpicos, I, 11, 104 b 29 ss.

1,4 [46] 2, 12.

"4 A resposta 2 pergunta mencionada no exemplo (vide nota anterior), tem a forma de uma interrogagdo:
“Inicialmente, se cada uma das duas ¢ indiferente, como se pode dizer que o bem é a combinagdo das duas”? A
premissa apresentada é que a sensacdo é diferente do estado sentido. Um outro exemplo da seqiiéncia de
perguntas e respostas encontra-se em todo o primeiro capitulo do tratado VI, 7 [38].

'3 Cf. BREHIER, E. “Introduction”, p. XXXI.
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ou por algum aluno, os outros alunos podiam formular perguntas''®. Plotino, ndo diferente dos
seus pares, fazia uso dos mesmos métodos, ainda que isso pudesse dar margem 2 desordem''”.
Ora, o texto de Plotino parece estar em consonancia com as caracteristicas do ensino
filoséfico praticado por ele, e em voga 2 sua época''®, tanto assim que ele se declara exegeta
das antigas doutrinas, maximamente daquelas do divino Platdo, em diversas ocasides. Desse
modo, as perguntas e respostas, que podem ser lidas em praticamente todos os tratados,
refletem a préatica escolar. Olhando a questdo por outro ponto de vista, € possivel descobrir, na
relacdo hermenéutica entre o exegeta e o texto por ele explicado, a mesma situagdo
fundamental de didlogo, entre alguém que pergunta e outro que responde, caracteristica da

"9 'H4 textos nas Enéadas que permitem ver isso claramente, como é o caso do inicio

dialética
do tratado I, 2 [19] 1, 1-5, onde Plotino parece dialogar com Platdo, através da assimilagao de

alguns excertos de textos platonicos:

- Porque os males existem aqui, e circulam necessariamente neste
lugar'®, e porque a alma quer fugir dos males, é preciso fugir daqui.
- Em que consiste esta fuga?

"1® Esta pratica remonta pelo menos ao século I a.C.. Bom exemplo sio as aulas de Epicteto, por volta da
segunda década do século II d.C., nas quais percebe-se que primeiro o aluno fazia uma leitura comentada de um
trecho de Crisipo, por exemplo, e depois o professor corrigia eventuais erros, complementava o comentdrio e
tecia suas proprias observagdes (cf. EPICTETO, Manual, 49; Dissertagoes, 1, 10, 8; 1, 26, 13). Também no
século II d. C., Aulo Gélio, em Noites Aticas 1, 26, relata um didlogo entre si e seu professor Tauro,
testemunhando o modo como eram desenvolvidas as aulas de filosofia.

"7 Plotino, desde os primérdios da atividade docente, instigava os alunos ao didlogo: “Porque pedia que os
discipulos propusessem questdes, as licdes eram desordenadas e também repletas de balburdia, conforme narrou-
me Amélio” (PORFfRIO, Vida de Plotino, 3, 35-38 — trad. ULLMANN, R. A.). Porfirio conta ainda que passou
trés dias inquirindo acerca do modo como a alma estd unida ao corpo e Plotino ndo se cansou de responder. Um
certo Taumadsio disse entdo que queria escutar conferéncias e nao didlogos, ao que Plotino respondeu: “Mas se
Porfirio ndo me fizesse perguntas, eu ndo teria problemas a resolver e, dessarte, ndo teria nada a dizer para ser
escrito” (PORFIRIO, Vida de Plotino, 13, 15-18 — trad. ULLMANN, R. A.).

'8 Conforme observa Hadot, todo o periodo que se estende do século III a.C. até ao século IV d.C., corresponde
a um triunfo da dialética e da retérica como métodos de ensino da filosofia. E evidente que o uso das duas
disciplinas assume formas distintas e significagdes variadas, mas o fendmeno ndo deixa de ser geral (cf.
HADOT, P. “Philosophie, dialectique et rhétorique dans 1’ Antiquité”, p.169).

19 Cf. HADOT, P. “Philosophie, dialectique et rhétorique dans 1’ Antiquité”, p. 175, fazendo referéncia a H. G.
Gadamer, Verdade e Método.

12 Citagdo do Teeteto, 176 a-b. A imagem da fuga do mundo e do assemelhamento a deus também encontra-se
na mesma passagem do Teeteto, com a qual Plotino estd dialogando. Todos os grifos do excerto das Enéadas
tém por escopo destacar as citagdes de Platdo.
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. 121 .
- Em tornar-se, diz ele *', semelhante a deus. E isso ocorre, se nos

tornamos justos e piedosos com sabedoria prdtica e, de modo geral,

se estamos na virtude.
Nessas linhas iniciais, percebe-se que o exegeta Plotino, nas suas falas, dialoga com
o texto de Platdo. Por outro lado, ele tem um interlocutor anénimo, que formula a primeira
pergunta do didlogo. Na seqiiéncia, observa-se que o didlogo passa a ser entre os dois
interlocutores, um, o proprio exegeta platonico, e o outro, provavelmente um estéico'?. O
didlogo com o interlocutor estdico segue até ao ponto onde o exegeta toma a palavra,
formulando uma hipétese absurda através de perguntasm, as quais ele préprio responde. A

longa resposta encerra o capitulo, informando que é necessdrio desenvolver o raciocinio

através da persuasdo (TEW0®M), sem violéncia'**. O que caracteriza a resposta persuasiva?

Primeiro Plotino segue fazendo uso da metédfora do fogo e do calor, para demonstrar o quanto

o " 125
a hipétese anterior € absurda

, €, com isso, pode postular, finalmente, que o divino é uma
coisa, e a virtude, outra'?®. Segue-se, pois, uma outra metdfora, a da casa: “A casa sensivel
ndo € a mesma coisa que a casa inteligivel; entretanto, ela lhe ¢é semelhante”'?’. Ele
desenvolve essa metdfora, que é muito mais adequada para explicar as virtudes, uma vez que
introduz a nocao de simetria, propria da arquitetura, correlacionada a de ordem. Tais nocdes

explicam como a casa sensivel participa da inteligivel, € como os homens participam da

virtude, tornando-se semelhantes a deus. Por conseguinte, a imagem da casa também serve

2 Em diversos lugares, Plotino faz referéncia a Platdo, sem mencionar seu nome. Alguns casos: I, 3 [20] 1,7 e
5, 4; 111, 3 [48] 4, 41; 11, 5 [50] 9, 25-29.

22 Em I, 2 [19] 1, 5-9, o interlocutor ficticio apresenta implicitamente a tese estéica de que a virtude é
fundamentalmente idéntica para os deuses e para os homens, dada a sua unidade.

' Nas linhas 31-34, Plotino indaga se o calor de um objeto quente é semelhante ao calor do fogo. Ora, é
evidente que o calor do fogo e do objeto ndo podem ser semelhantes, pois o calor do que é aquecido é apenas um
traco do calor do fogo. A metifora do fogo é amplamente utilizada nas Enéadas, como o demonstra
FERWERDA, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, p. 62-69.

P41, 21191 1, 52-53. A€l 8¢ mel0 Emdyelv T@® AOY® un pévovtag Emi thg Plag. Podem ver-se,
a titulo de exemplo, outras passagens nas quais Plotino também faz uso da nogdo de persuasdo: V, 3 [49] 6, 9-10;
VI, 5 [23] 11, 5-7.

35 Cf. 1, 2 [19] 1, 35-40.

26.Cf. 1, 2 [19] 1, 40-42.

T, 2[19] 1, 42-43. O03¢ yap okio f deOnTi 10 abto T vonti), Keitol dpoimtat.
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para exemplificar o conceito de participacdo'>*. Como notou Hoffmann, o discurso filoséfico
de ensino — o de Plotino — também possui uma fun¢ao anagdgica, na medida em que descreve
a visdo e fala da necessdria preparagdo moral para tal visdo. Portanto, ele deve utilizar todos
os recursos da arte literdria e mobilizar, em vistas do seu préprio escopo, as potencialidades
da retdrica, a fim de agir sobre as almas dos alunos'?.

Ora, a persuasao assume a forma de um discurso continuo, isto &, retérico. A retdrica
seduz o interlocutor, seja ele leitor ou ouvinte, pela clareza da forma, mas também pela
emoc¢do. Nisso é diferente da dialética, que constrange o interlocutor pela necessidade
(GvayKM) de aceitar uma posi¢do que ele ndo admitia no inicio do didlogo dialético'.
Entretanto, dialética e retdrica possuem em comum a seguinte premissa basica: uma situagao
de discoérdia, na qual o objetivo é convencer o oponente a mudar sua posicdo inicial. Se na
dialética percebe-se o conflito das posi¢des, através das perguntas e respostas, na retdrica o
préprio discurso pode apresentar as teses que quer combater e, a seguir, invalida-las, de tal
modo que as técnicas da retdrica incluem figuras de linguagem persuasivas pela beleza ou
pela emocdo que suscitam. Assim € que metdforas e mitos, sendo encantadores e
emocionantes, constituem-se em instrumentos de persuasao.

Alguns bons exemplos do procedimento retérico em Plotino encontram-se no tratado
VI, 7 [38]. E o caso do recurso a certas figuras de estilo, tais como, por exemplo, a

prosapédose (TTPOGO.TOO0G1G), que consiste em repetir uma palavra ao final de um membro

da frase, ou um membro de frase no come¢o de um desenvolvimento: “Para aquele que

percorre a terra, todos os lugares que ele atravessa s@o a terra, mesmo se esta terra apresenta

I Cf. 1,2 [19] 1, 43-52.

12 Cf. HOFFMANN, P. “L’expression de I’indicible dans le néoplatonisme grec de Plotin 2 Damascius”, p. 369.
Eis o que diz Hoffmann na seqiiéncia: “Encontramos aqui o projeto filoséfico do Fedro, de uma retdrica
filoséfica. A reconciliagdo da filosofia e da retérica, que é um fendmeno maior do pensamento da época
helenistica e imperial, ¢ chamada pela finalidade espiritual do discurso filoséfico de ensino, que se apaga de
maneira ultima diante da vida” (grifo dele).

3% A oposicdo entre o constrangimento exercido pela argumentacio e as encantagdes da persuasdo encontra-se
nas Leis, X, 903b. Note-se que, nessa passagem, Platdo qualifica os mitos como encantamentos, logo, elementos
persuasivos.
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diferengas”'”". Outra figura de estilo é a concatenagdo (KAILOE — lat.: gradatio, ascensus),

que consiste no encadeamento de membros da frase por repeticdo, sendo a ultima palavra
repetida como primeira palavra do membro seguinte: “Nao € possivel que as coisas que sdo
sejam, se o Intelecto ndo as conduz a ato; as conduz a ato sempre (...)”132.

Além das figuras ora exemplificadas, nesse mesmo tratado ainda encontra-se um
tropo recorrente nas Enéadas, a metafora. Rein Ferwerda, no seu importante estudo sobre o
significado das imagens e metidforas em Plotino, explica que, nos tratados das Enéadas, a
transferéncia de sentido se realiza do mesmo modo que na poesia, de um objeto conhecido e
do mundo sensivel, para um objeto desconhecido e, em geral, superior. Trata-se de uma
comparacao entre objetos distintos, o que explica o uso freqiiente de palavras de introdugao,
que se opdem a uma identificacdo prematura do termo figurado com o objeto designado, tais
como 010V, MOTEP, TIG, dIKNV, PEPE, OC, GUNYET, entre outros' .

De fato, no tratado VI, 7 [38], Plotino diz que as metdforas sdo usadas na falta de
denominacdes convenientes. Ele menciona metaforas que se encontram recorrentemente nos

134
7777 todas em

tratados: ‘“embriagado de néctar”, “no festim e no banquete”, “o pai sorriu
referéncia ao Intelecto. Estas e muitas outras expressdes do mesmo género, diz ele ainda, sdo

seguidamente empregadas pelos poetas. Plotino nio hesita em associar metaforas platonicas e

imagens provenientes dos poemas homéricos. E o caso, ainda no referido tratado, do discurso

PHTIaco 8¢ o (wijs M mopeia kol 5@ {Pov oo, domep Kal T@ dd ¥/ 1OvTL TdvTa,
a dekelot, 7, kav dapopds £xn N 77 Kal gxel 7| pev Com, 8 fig, 77 ez, 6t 8¢ del
aram, ovy 77 advrh " Ael & Eyov v abtiv 80 TOV obk abtdv SiE€odov, OTL un
apeipet, aArha obveotl TOlG GANOLG 70 @WoaUTtws kal katd TadTé: €4V yap WU Tepl T
arlo 7@ doavtws kel kard @ abTé, GpyEl TMAvVIN Kal TO Evepyelq kal 1) Evépyeln
008(1}105 (VI, 7 [38] 13, 44-51). Em itdlico estdo grifadas as prosapddoses.

B2 0bk Eotwv dpa ta dvta €ival ury vob Evepynoaviog, Evepynoaviog 8¢ el dilo pet
aAlo (VI,7[38] 13, 28-29).

133 Cf. FERWERDA, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, p. 5.

13 Cf. respectivamente PLATAO, Banquete, 203 b3, Fedro, 247 a 8. HOMERO, Iliada, V, 426; XV, 47.
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acerca da experiéncia unitiva: Plotino emprega a imagem do pai feliz, sorridente, extraida da
Odisséia'> e recorre abundantemente ao vocabuldrio amoroso do Bangquete ¢ do Fedro'®.
Outrossim, cabe observar que nao € fortuita a utilizacdo de vocabulério erdtico nos
discursos retéricos. Como bem relembra Pernot: “Na Grécia Cléassica a reflexdo sobre a
palavra estava ligada a reflexao sobre o amor, na Helena, de Goérgias, e no Banquete € no
Fedro, de Platdo, em particular”">’. De tal modo que a aproximacdo entre a retérica e 0 amor
poe a lume a semelhanca fundamental entre o trajeto do orador e o do amante: um quer
convencer o auditério das suas razdes; o outro quer seduzir o amado. “Em ambos os casos, ha
conquista, doce violéncia. Essa aproximagdo sublinha, portanto, o componente erdtico da
persuasdo”'*®. Mas se é certo que a retérica tem por escopo persuadir os ouvintes ou os
leitores, é igualmente certo que, para Plotino, tem um valor educativo. Plotino recorre a
retorica, que, alids, parece conhecer e dominar, nao enquanto orador, mas na qualidade de
exegeta de antigas doutrinas, como foi visto. Por conseguinte, se ele precisa persuadir a si

9

13 . (- N . . .
mesmo ~, ou a seus interlocutores, € visando a verdade que subjaz a tais doutrinas.

Um outro recurso retérico que Plotino emprega é a prosopopéia (TPOCMOTOV
TOLELV - produzir um personagem). Esta figura de pensamento faz um personagem ausente,
ou um ente abstrato falar em primeira pessoa. Ou seja, constitui um tipo de narrativa
veemente na qual o escritor personifica algo ou outro alguém (que pode inclusive ser um
deus, ou qualquer ser que ndo pertenca ao mundo fisico). Isso provoca a sensacdo de uma

relacdo direta entre o ouvinte ou leitor e o elemento personificado. Embora o uso dessa figura

35 Cf. VI, 7 [38] 36, 18 e HOMERO, Odisséia, V, 393.

136 por exemplo: eflivio de beleza (VI, 7 [38] 22, 8 e Fedro, 251 b), aguilhdes de desejo (VI, 7 [38] 22,9 e
Fedro, 251 d), o calor que penetra o amante (VI, 7 [38] 22, 14 e Fedro, 251 b), as asas que crescem (VI, 7 [38]
22, 15 e Fedro, 251 b), a aparicdo repentina (VI, 7 [38] 34, 13; 36, 19 e Banquete, 210 e), desejos violentos (VI,
7 [38] 34, 1 e Fedro, 250d)

ST PERNOT, L. La rhétorique dans I’Antiquité. Paris: LGF/Le Livre de Poche, 2000, p. 260.

8 Idem, ibid.

139 Plotino declara que sua alma ndo estd ainda convencida pelas demonstracdes (V, 3 [49] 6, 9; VI, 4 [22] 4, 5).
Em outro lugar, se interroga sobre a necessidade de reiniciar o trabalho terminado, seguindo outro método (V, 8
[31] 3, 22).
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seja bastante reduzido nas Enéadas, ndao e de menor importancia, como se pode notar nas duas
prosopopéias encontradas nos tratados, nas quais Plotino d4 voz 2 natureza'*’ e ao mundo'*'.
Quanto aos mitos, sdo intimamente ligados as metaforas, e por vezes se confundem
com elas. Porém, enquanto as metaforas sao palavras emprestadas de objetos sem vida (como,
por exemplo, espelho, navio, casa, cera, estitua, fogo, entre muitas outras), oS mitos sao
figuras divinas, ou semidivinas (os herdis) que dao vida e beleza a imagens muitas vezes
secas da tradicdo'**. Ndo obstante, cabe notar que o recurso 2 linguagem figurada dos mitos e
das metaforas, além do papel pedagdgico, denota também uma unidade interna. As figuras sao
coerentes entre si, elas se entrelacam e se explicam umas em relacdo as outras e, muitas vezes,
por si mesmas. Com respeito umas as outras, a sucessao das figuras esclarece, passo a passo,
diversos aspectos de algo obscuro ou algo que se situa no ambito supradiscursivo. Todavia, as
figuras apenas servem de guia para a ascensdo da alma humana, pois elas ndo promovem o
esfor¢co da alma para reencontrar sua verdadeira natureza. Em outros termos, o escopo das
figuras é comunicar uma intuicao filoséfica, mas essa mesma intuicdo ndo vai surgir, por
conseqiiéncia, necessariamente no ouvinte. Ou dito ainda de outro modo, as figuras nao
conduzem, elas apenas indicam. Por isso o cuidado constante de Plotino em verificar as
figuras umas com as outras, ou em purificar umas com as outras. Ele cuida para que as figuras
ndo sejam tomadas literalmente, distanciando a alma, a fazendo obliterar a verdadeira
pesquisam. Assim € que no processo de verificacdo das imagens e metéforas, elas apontam
para sua propria superacdo. Em outros termos, as figuras e as comparacdes constituem o
recurso mais freqiiente, nas Enéadas, para corrigir as imperfeicdes da linguagem, quando se

refere as realidades supra-sensiveis. Conforme Laurent,

0 Cf. 10, 8 [30] 4, 1-15.

1 Cf. 00, 2 [47] 3 19-42. H4 alguns intérpretes que consideram a narrativa mitica do tempo como sendo uma
prosopopéia, mas no presente estudo discorda-se disso, conforme serd visto em I. 2. 4, onde serdo mencionadas
novamente as prosopopéias da natureza e do mundo.

142 Cf. FERWERDA, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, p. 198.

143 Cf. BELAYCHE, N. “Les langages de I’expérience mystique chez Plotin”, pp. 39-40.
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reduzir as imagens plotinianas a serem apenas ornamentos € vao, mas
reduzir o sentido de um texto as imagens € perigoso. Assim, conferir
o estatuto de argumento a imagem da fonte, ou a dos raios luminosos
conduziu com freqiiéncia a falar erroneamente de um emanatismo
(...). Esta explicag¢do facil da processdo agrada nossa imaginacdo e
negligencia o estudo racional da transcendéncia do Um e da doutrina

dos dois atos. A imagem, como o OlOV, atenua e indica, mas ndo

~ . ~ P 144
propoe aflrmagoes univocas .

Diante de tudo o que foi dito, é possivel concluir que os mitos podem inserir-se nos
textos como procedimentos retdricos, que possuem uma carga afetiva importante. Eles
também tém um valor metaférico, além de um valor persuasivo. Inseridos no texto, os mitos
sao um dos tantos recursos utilizados por Plotino na tentativa de paliar o hiato existente entre
o invisivel e o visivel, entre o que estd para além das determinagdes da linguagem humana e a
propria linguagem. Com efeito, pode-se dizer que a linguagem ‘“possui um valor designativo
que se enlaga com um significado ontologicamente superior, o qual se reflete em um meio que
o transforma, fragmentando-o, e que assim o manifesta e oculta”'**. Com isso, pode-se agora
tentar delimitar a especificidade dos discursos miticos, face aos demais discursos que

objetivam falar acerca do invisivel.

4 LAURENT, J. “Lecture et parole selon Plotin”. In: BESNIER, B. (Dir.). Scepticisme et exégese. Hommage a
Camille Pernot. Ecole Normale Supérieure de Fontenay/Saint-Cloud, 1993, p. 189. O que Laurent chama de
imagens (images) aqui designamos como figuras, mantendo, entretanto, na tradu¢do da passagem, o termo
empregado pelo autor.

S BAZAN, F. G. “Plotino y el lenguaje de la metafisica”. Cuadernos de Filosofia, 13 (1973), p. 97.
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l. 2. Sobre os discursos miticos

Para delimitar a definicdo de discursos miticos, foi necessario antes analisar os
discursos filoséficos em geral, buscando compreender diferentes procedimentos postos em
obra por Plotino, com o fito de paliar o hiato entre o sensivel e o inteligivel. Foram vistos,
portanto, um procedimento que ndo tem relacio com o mito, a linguagem apofatica, e
procedimentos que tém relacdo com o mito, como a persuasdo, a semantica do “como se”, a
analogia e as metaforas. Disso resulta que o mito € um procedimento retdrico e figurativo.
Mas teria ele alguma especificidade? Parece que sim, sendo que o primeiro aspecto a verificar
€ o esquema genealdgico dos mitos, pois foi esse o critério distintivo entre discursos miticos e
figuras miticas. Da genealogia como forma mitica, pode-se entdo ler o conhecido trecho do
tratado III, 5 [50] no qual Plotino enuncia a fun¢do dos mitos. Essa passagem sugeriu a alguns
dos estudiosos, que a ela se dedicaram, uma certa confusdo, ou implicacdo, entre mito € o
plano do l6gos entendido como discurso. Portanto, cabe tentar rever tais interpretacdes e
propor um modo de deslindar tal confusdo. Considera-se, efetivamente, que nem todo /dgos
(discurso) se ocupa da temporalidade como instrumento para conduzir a alma até ao
inteligivel, como parece ser o caso dos discursos miticos. Essa hipdtese exige que se
investigue a relacdo entre o tempo e o mito. Notadamente, ao investigar o que é o tempo,
Plotino serve-se de uma narrativa mitica do tipo genealdgica, a qual ndo concerne aos deuses
nem aos herdis épicos, mas dd voz ao préprio tempo, para que narre sua origem. Da andlise

dessa narrativa pode-se investigar por que a alma, para conhecer a si mesma, a sua propria
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vida, que € o tempo, ndo parte dos fendmenos fisicos ligados ao devir, mas, antes, necessita
forjar uma figura do tempo psiquico, que é o mito. Isso exige que se retorne a nocdo de
imagem, explicando que ela possui dois sentidos em Plotino, um ativo — o mimético, e outro
passivo — o iconico. A Alma € imagem nos dois sentidos; por conseguinte, o tempo, que € sua
vida, também o €. O tempo da narrativa mitica, por sua vez, € uma representacao assimétrica
do tempo da alma, correspondendo 2 estrutura temporal do pensamento dianoético. E isso o
que permite a alma inteligir o sentido dos mitos e que faz dos discursos miticos um
instrumento anagdgico. Mas nao se deve confundir o mito, que € um procedimento discursivo,
e a dialética, que embora seja um procedimento discursivo, conforme se viu no capitulo
anterior, € considerada a parte mais preciosa da filosofia, perfazendo o caminho ascensional
de modo completo, e ndo apenas indicando, como o mito. Embora os discursos miticos
sirvam-se dos procedimentos dialéticos de divisdo e sintese, eles ndo cumprem todo o

caminho dialético.

L. 2. 1. A estrutura genealogica

Plotino, quando enuncia a funcdo dos mitos, diz que eles produzem engendramentos
de seres ingerados, ou seja, eles colocam em uma narrativa do tipo genealdgica estruturas
hierdrquicas. A genealogia expressa um tipo particular de pratica do ldgos: o catdlogo.
Katdlogos, de katd-légein, significa dizer as coisas de modo sucessivo e ordenado'*®. A
genealogia, portanto, opera através de ordenacdes sucessivas e, no amago destas, por

147 .
semelhangas segundo o parentesco. Burkert™ notou que, para os gregos, a genealogia

constitui uma forma de pensamento arcaica fundamental: nas familias importantes, era

146 Cf. COULOUBARITSIS, L. Aux origines de la philosophie européene. De la pensée archaique au
néoplatonisme. Bruxelles: Editions De Boeck Université, 2000, p. 52.
47 Cf. BURKERT, W. Mito e mitologia. Lisboa: Edi¢des 70, pp. 43-45.
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costume nomear os antepassados por ordem e tornar o mais claras possivel as relagdes de
parentesco, mesmo quando eram complicadas. A genealogia como forma mitica aparece pela
primeira vez em Hesiodo. Ao narrar geragdes e nascimentos na sua Teogonia, ele liga uma
coisa a outra, colocando em seu lugar cada figura mitica. E, ao nomear o pai e a mae, ele
determina a categoria, o lugar e o ser. Nomeando esposa e filhos, amplia-se o sistema. Além
disso, ele pde em ordem a variedade de histérias tradicionais. Cabe também assinalar que o
alcance do esquema genealdgico € ainda maior, quando forgas “abstratas” sdo representadas
como procriadoras, tais como, por exemplo, as Horas, a Noite, a Luta, o Escuro. Aqui o mito
parece passar sem quebra para o [6gos, conclui Burkert.

Passando da Teogonia para Os Trabalhos e os dias, percebe-se, no mito das ragas,
uma estrutura, sendo genealdgica, genética. Ambas, no entanto, aparentam-se sob certos
aspectos. Vernant analisou tal estrutura e observou que a génese do mundo narrada pelas
Musas, tanto na Teogonia, como no mito das ragas, comporta um antes € um depois, mas isso
ndo ocorre em um tempo Unico, em uma duracdo homogénea. Portanto, ndo hd uma
cronologia, mas genealogias. “Cada geragdo, cada raca, génos, tem o seu proprio tempo, a sua
idade, cuja duragdo, fluxo e mesmo a orientacao podem diferir totalmente™'*®. Logo, seguindo
ainda Vernant, cada raca possui uma temporalidade prépria, que exprime sua natureza, assim
como seu modo de vida, suas atividades e caracteristicas definem seu status e a contrapdem as
demais ragas. Por isso, a sucessdo das racas no tempo representa valores acronoldgicos,
reproduzindo uma ordem hierdrquica permanente no universo.

Nisso a func@o do mito enunciada por Plotino aproxima-se da estrutura do mito em
Hesiodo. Voltando as consideragdes de Couloubaritsis, acerca da genealogia como pratica
cataldgica, ele nota que o mito integra a narrativa, identificando-se com uma forma de ldgos.

A genealogia, que absorve essa confusdo entre mito e [6gos, traduz o desmembramento do

148 VERNANT, J.-P. Mito e pensamento entre os gregos, Sdo Paulo: Paz e Terra, 2002, p. 65. As andlises de
Vernant aqui referidas correspondem ao capitulo 1 — “Estruturas do mito”, que por sua vez reproduz os trés
estudos publicados por Vernant concernentes ao mito hesiédico das ragas.



77

real e sua seqiiencializacdo, a fim de instruir acerca de suas configuracoes significativas. Essa
operacdo discursiva seria eliptica, se nao houvesse um redirecionamento, pelo pensamento,
das partes sucessivas, com o escopo de reconstruir o conjunto'®’.

Feitas essas primeiras consideragdes acerca da genealogia como forma mitica, cabe
agora analisar a referida passagem de Plotino onde é enunciada a funcdo do mito, tentando
compreender as implicacdes entre mito e [dgos, entre tempo e mito, entre dialética e mito, e
assim, finalmente, estabelecer as bases para compreender mais especificamente os discursos

miticos nas Enéadas.

L. 2. 1. O mito e o tempo

2

Plotino enuncia a fun¢do dos mitos, no final do tratado Sobre o amor. E nessa

passagem que se estabelece a relacio entre mito, /[6gos e tempo.

Entretanto, os mitos, se hdo de ser mitos, devem fragmentar em
vdrios tempos (YPOVOLG) as coisas que contam e decompor
(0101P€E1V) a multiplicidade de seres em elementos distintos que,
embora estejam juntos, separam-se por classe ou por suas poténcias,
uma vez que os discursos (01 AOYOl) também fabricam geragdes de
coisas ingeradas, separam mesmo coisas que sdo juntas e, apos
ensinar como podem, permitem a quem ji os compreendeu (T®

vVONGd.vTl) recompd-los (GUVOLPELY)™Y.

149 Além do estudo ja mencionado, este tema pode ser consultado também em COULOUBARITSIS, L. Mythe et
philosophie chez Parménide. Bruxelles: Ousia, 1986. COULOUBARITSIS, L. “De la généalogie a la
geneséologie”. In : MATTEI, J.-F. (Dir.) La naissance de la raison en Grece. Paris: PUF, 1990, 83-96.
COULOUBARITSIS, L. “Fécondit¢é des pratiques catalogiques”. Kernos (19) 2006, p. 249-266.
COULOUBARITSIS, L. “La philosophie a I’épreuve du mythe et de la littérature”. (Conférence en 19/10/2005,
a I’occasion du Prix de la Candidature en Philosophie et Lettres, Facultés Universitaires St. Louis, Bruxelles).

BOIL, 5 [50] 9, 24-29 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. A€l 8¢ Tovg pvoug, €imep tovTO EGOVTOL,
Kal pepilev ypdvolg & Aéyouvot, Kal Sloipely am AAANA®V TOALL TOV OVI®V OHOL

»

pev ovta, tdéel 8¢ 1 duvdpeot 81e0T®TO, OmMOv Kol Ol AOYOl KOl YEVEGELS TOV
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Este trecho, segundo Pépin, “apenas registra (ne fait qu’enregistrer) a natureza
discursiva do mito como narrativa, € a opde ao cardter supratemporal da processdao das

.z 151
hipdstases” :

. Parece, entretanto, que ndo se trata apenas disso. Como nota Lacrosse, nessa
defini¢do, Plotino vislumbra os mitos sobretudo na sua dimensdo genealdgica, “a qual
manifesta a relacdo intima entre mito e temporalidade e pde em jogo, ndo somente o tempo do
discurso mitico, mas também a experiéncia universal do tempo, que constitui a filiacdo e a

= ~ S 5152
sucessdo de geracdes, segundo a semelhanca que ela implica”

. Portanto, o que estd em
questdo € a relacdo entre o tempo e os discursos miticos genealdgicos, que afinal parece
definir uma especificidade significativa desse tipo de discurso nas Enéadas. Esta é, enfim,
uma hipdtese proposta na presente tese.
Mas esse ndo € um ponto pacifico entre os estudiosos de Plotino, pois, conforme o
proprio Lacrosse, € preciso notar que apresentar como sendo temporais, através de relacdes
L, . ~ . .. .. . . L, o 153
genealdgicas, relacdes inteligiveis, parece ser proprio da linguagem filos6fica em geral ~~.

Isso transparece em metaforas que aludem a essa temporalidade genealdgica, tais como

produzir (TEOlShlV), engendrar, nascer, gerar, ou ainda pai, designando o Um, ou mae, tanto

para o Intelecto como para a matéria. Todavia, ndo parecem necessariamente expressar O
tempo psiquico, como aqui se considera ser o caso do mito. Tal hipdtese € basilar para essa
tese, e por isso, antes de mais nada, torna-se preciso tentar desfazer a confusio entre mito e

logos, explicando o sentido do termo /6gos na passagem em questao.

AYeEVVITOV TOloLol, Kal T0 Opob Ovto kal abtol dtalpovot, kol didd&avteg og
dOVAVTUL TG VONGOVTL Hi61 GLYY®OPOLOL GLVAIPELV.

51 Cf. PEPIN, J. “Le temps et le mythe”. Les études philosophiques, 37 (1962) p. 55.

32 L ACROSSE, J. “Temps et mythe chez Plotin”. Revue philosophique de Louvain, 2 (2003) p. 265.

133 Cf. LACROSSE, J. “Temps et mythe chez Plotin”, p. 266.
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L 2. 2. O 16gos dianoético e os discursos sensiveis

Os estudiosos de Plotino que se ocuparam do tratado III, 5 [50], ou da questdo dos

mitos, normalmente traduzem Ol AOYOL por discursos. Mas, em certos casos, eles induzem a

uma confusao entre a fun¢do dos mitos e a linguagem filoséfica de Plotino em geral. Assim,
Hadot julga haver uma certa ‘“conivéncia” ou “estreito parentesco” entre o mito e 0s

“discursos racionais”, sua traducdo para Ol AQOYOl. Ademais, ele considera que, j4 na

filosofia de Platdo, hd um parentesco entre o mito e os discursos filos6ficos, exemplarmente
no Timeu. E que tal elo entre mito e discursos, tratando-se agora de Plotino, “deixa entrever
que ha algo de mitico na constru¢do racional e algo de racional na fic¢do mitica. Razao
(logos) e mito sdo efetivamente a expressdo da temporalidade da alma que, saida da
intemporalidade perfeita do Intelecto, deve desenvolver nos discursos o que estava envolvido
e concentrado no Intelecto”>*. Em um estudo anterior, Hadot nota que o percurso dialético
consiste em dividir o que estd unido e em reunir o que foi dividido, aproximando-o portanto,
do mito. Assim, ele aproxima mito e dialética, concluindo que os mitos e os discursos
racionais correspondem 4 queda da alma no tempo e no espaco’>".

Lacrosse traduz logos por discursos, entendendo que “se trata de todos os logoi, quer
dizer, tanto dos escritos dos antigos, quanto das palavras de Platdo, que implicam ambos
narrativas miticas e raciocinios dialéticos”'*°. Donde ele considera que os mitos constituem

um modo privilegiado da racionalidade filoséfica, quando esta enseja manifestar a eternidade

154 HADOT, P. In: PLOTIN. Traité 50 (III, 5). Introduction, traduction, commentaire et notes par P. Hadot.
Paris: Cerf, 1990, “Commentaire”, p. 23.

155 cf, HADOT, P. “La figure d’Eros dans I’oeuvre de Plotin”. Résumés des Conférences et Travaux. Annuaire
de l’Ecole Practique des Hautes Etudes. V™ section: Sciences Religieuses, 91 (1982-1983), p. 347.

'3 T ACROSSE, J. “Temps et mythe chez Plotin”, p. 270. Na seqiiéncia do pardgrafo, seguem-se as
consideracdes de Lacrosse, pp. 270-271.
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em um mundo submetido ao tempo. Segue-se que ele associa o tempo do narrador de mitos ao
do dialético, porquanto julga que a distorcao entre tempo e eternidade, nos discursos miticos,
encontra seu principio, como a dialética, na alma dianoética. Por conseguinte, ele reputa a
originalidade de Plotino ao fato de ter atribuido um sentido aos mitos que pode ser qualificado
de dialético, como € possivel depreender do final da passagem III, 5 [50] 9, 24-29, onde
Plotino diz que quem inteligiu o sentido dos mitos pode reunir o que fora dividido. H4 um
paralelismo de termos, sem dudvida, entre este procedimento e a dielética, que opera por
divisdo e sintese. Cabe, entretanto, investigar se tal paralelismo realmente significa que o mito
possa ser qualificado como dialético, o que serd feito na dltima secao deste capitulo.

Wolters, por seu turno, traduz 01 AOYOl por “reasoned discourses”, em oposi¢do a
T Obg MOGODQ. Ora, Wolters ndo desenvolve, no comentario a linha 27, esse tema, deixando

pairar uma certa ambigiiidade. Todavia, ele considera que Plotino esteja descrevendo as
limitacdes de toda a linguagem metafisica, incluindo a sua prépria. Wolters nota que é um
erro comum considerar a distingdo temporal como sendo um trago caracteristico dos mitos em
Plotino; ele entende que Plotino diz explicitamente que isso pode ser aplicado a todos os

LOYOL, isto é, discursos filos6ficos'’. Por sua vez, Collette julga ndo haver simetria possivel

entre os discursos racionais € o mito, uma vez que niao se situam no mesmo registro. O
discurso racional é préprio da alma e o Unico que ela pode ter por seu caréter intermedidrio.
“O mito é apenas uma forma de atualizacdo possivel do discurso racional”'’®. Com isso
Collette parece, de certo modo, subordinar o mito ao discurso racional, porquanto é uma
atualizacdo deste.

Diante dessas andlises controversas, ¢ necessario que se estabelecam algumas

distingdes. Primeiro, é preciso notar que, nas andlises que tentam nivelar o mito e os discursos

57 Cf. WOLTERS, A. M. Plotinus “On Eros”. Acad. Proesfschirift, Uitg. Fil. Inst., V.U., Amsterdam, 1972,

p- 98, nota 9. 27 e p. 97, nota 9. 24-29.

158 COLLETTE, B. Dialectique et hénologie chez Plotin, p. 78. Para ele, outras formas de atualizagdo do
discurso racional sdo o pensamento reflexivo, a henologia negativa e a dialética.
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filos6ficos, ou racionais, conforme a terminologia dos intérpretes, ocorre uma mistura de duas
coisas distintas: por um lado, é evidente que todos os discursos humanos, sejam ou nao
filosoficos, sao diacrénicos, na medida em que sdo uma expressao sensivel do pensamento da
alma, o qual € temporal. Mas isso nao significa que os discursos dividam em um esquema
temporal — como € exatamente o caso das genealogias — coisas ingeradas. Ou seja, em Plotino,
nem todo l6gos passivel de ser entendido como discurso se ocupa da temporalidade como um
instrumento para conduzir a alma até o inteligivel, conforme parece ser o caso dos mitos
genealdgicos. Por certo, todo discurso estd submetido a divisdes ldgico-semanticas,
evidentemente inscritas no esquema sucessivo da linguagem proposicional, mas a sucessao
l6gica nao reflete a sucessdo cronoldgica de que Plotino faz uso através das genealogias
miticas. Dois exemplos recorrentes nas Enéadas ilustram o fato de ser uma especificidade dos
mitos, que se inserem no esquema das genealogias, fazer uso da temporalidade como
instrumento para conduzir a alma até ao inteligivel. O primeiro sdo os discursos apofaticos,
tdo largamente utilizados nas Enéadas para tratar do Um. O segundo, as metaforas que se
encontram praticamente em todos os tratados de Plotino. Em nenhum dos dois casos, estd em
jogo a oposicdo gerado/ndo-gerado. Mesmo nos mitos, como adiante se terd ocasido de
observar, nem sempre € o caso de dividir em genealogias aquilo que € ingerado. Com relagdo
a Collette, ele parece ter entrevisto isso que acaba de ser dito, mas, na sua investigacao, nao se
ocupou em mostrar a especificidade do mito em relagdo aos demais discursos filoséficos e a

dialética. Isso propde-se o presente capitulo.

L. 2. 3. Conhecer o tempo
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No tratado Sobre a eternidade e o tempo, 111, 7 [45], Plotino define o tempo a partir
da sua génese, servindo-se de uma espécie de alegoria mitica. Esta, Lacrosse considera
integrante do conjunto de mitos genealdgicos nas Enéadas, e portanto emblemético deste uso
dos mitos'”. Antes, porém, de ver o mito, é interessante tecer algumas consideracdes
preliminares acerca da estrutura do tratado e das possibilidades de conhecer o tempo.

No primeiro capitulo do tratado Sobre a eternidade e o tempo, Plotino diz que, para
conhecer o tempo, € preciso primeiro investigar o que € a eternidade, pois, conhecendo o
paradigma, facil serd conhecer a natureza da imagem, uma vez que o tempo € imagem da
eternidade. Nesta frase ja se encontra uma primeira definicdo do tempo que de fato serd
analisada por Plotino no décimo primeiro capitulo do tratado, onde o filésofo expde sua
concepcdo do tempo'®. Plotino, ainda no primeiro capitulo do tratado, diz que convém

examinar o que os antigos filésofos disseram acerca da eternidade e do tempo'®’

. O intrigante
naquela frase, no entanto, é que ela sugere a impossibilidade de conhecer o tempo na
temporalidade fisica, ou seja, a partir do seu préprio fluir no mundo sensivel sem a
necessidade de buscar o paradigma, a eternidade. Mas serd que efetivamente ndo se pode

conhecer o tempo no tempo? A ultima frase do mesmo capitulo um diz que quem quer

imaginar (PO.VTAGHOELV) o tempo, antes de haver contemplado a eternidade, pode chegar a

ela procedendo do tempo, pela reminiscéncia, desde que o tempo se assemelhe a eternidade.
Nao ha ddvidas quanto ao elo inextrincdvel entre a eternidade e o tempo; de um lado, a partir
da eternidade, pode-se conhecer o tempo, de outro, a partir do tempo, pode-se chegar a
eternidade. Tudo indica haver uma espécie de caminho que conduz de um ao outro. Porém,

resta saber se imaginar o tempo é conhecé-lo.

'3 Cf. LACROSSE, J. “Temps et mythe chez Plotin”, p. 269. Lacrosse diz “pritica genealégica do mito”,
expressdo que soa estranha em portugués. No lugar dessa, € preferivel referir-se a “uso” dos mitos genealdgicos.
10 Cf. 111, 7 [45] 1, 18-20. Parece que a nogo de que o tempo é imagem da eternidade, que Plotino vai retomar e
desenvolver, no capitulo 11 do tratado, remete ao Timeu de Platdao, 37 d 5-7.

"' Cf. 111, 7 [45] 1, 10-17.
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A memoria, para Plotino, consiste em reter as imagens provenientes da faculdade da
imaginacdo'®. A imaginacdo pode receber imagens advindas, tanto do sensivel, como do
inteligivel. Mas Plotino afirma que se pode partir dela, procedendo do tempo; logo trata-se da
recepcao de imagens sensiveis. Nesse caso, como diz Trotta, a imaginac¢do é o ato com o qual
a alma humana retém, no escorrer do tempo, as imagens que a sensacao produziu ou nas quais
a sensacdo estd velada'®. Por conseguinte, imaginar o tempo significa reter na alma a imagem
do seu préprio fluir. Todavia, isso ndo parece ser suficiente para conhecer o tempo, pois, se
fosse, Plotino ndo mencionaria o embaraco diante do exame mais atento do que seja o

164, Afinal, ao longo da vida, vao-se retendo na alma imagens do transcorrer do tempo,

tempo
através das suas mais variadas manifestacdes sensiveis, por exemplo, a mudanca da
intensidade da luz, ao longo do dia, a mudanca da duracdo dos dias, ao longo do cambio das
estacdes, o envelhecimento marcando linhas na face, o desabrochar e o fenecer de uma flor, e
assim por diante. Contudo, dizer o que é o tempo permanece um enigma. Talvez porque o
tempo sO exista em sua fuga, aparecendo com a condi¢do de desaparecer, “tanto mais obscuro
como conceito, quanto mais claro como experiéncia. E uma evidéncia e um mistério: ele sé se
revela ocultando-se; sO se entrega em sua perda; sO se impde a todos no proprio movimento

pelo qual de todos escapa”165.

12 Plotino com efeito possui uma teoria complexa da meméria, a qual é desenvolvida nos tratados IV, 3 [27] e
IV, 4 [28] e no tratado IV, 6 [41]. Ndo sendo o caminho a percorrer para conhecer a eternidade, ndo serd
analisado aqui.

19 Cf. TROTTA, A. Il problema del tempo in Plotino. Milano: Vita e Pensiero, 1997, p. 113.

1% “Dizendo que eternidade e tempo sio diferentes entre si, uma concernindo 2 natureza perpétua, e o tempo, ao
devir e a este universo, pensamos ter em nossas proprias almas, espontaneamente € como por intuicdes mais
densas do pensamento, uma experi€éncia manifesta acerca deles, referindo-nos sempre a eles e evocando-os a
respeito de tudo. No entanto, quando tentamos nos concentrar neles e como que deles nos aproximar, ficamos
perplexos com nossos pensamentos” (I, 7 [45] 1, 1-8 — trad. BARACAT JUNIOR, J. C). Tov oi®dve xai
TOV XpOVOV ETEPOV AEYOVTEG EKATEPOV €lval Kol TOV HEV mePL TNV Aidlov €lval evoly,
TOV 3¢ ypoOvov mepl TO YvopeEVOoV Kal TOde TO mav, abTobev pev kol domep Tdig TG
gvvolag a0pomtépalg EmBorAls Evopyéc Tt map abTolg mepl obDTOV EV TAIG WYLyl
Exelv mdboc vopilouev AEyovtég te del xal map’ dmavto ovoudlovtes. Ilelpopevor
Uiy €lg emiotacty abtdv 1évol kol olov EYyDg mPoceABely mdilv ab Tdlg yvdualg
(TOPOVVTEC.

165 COMTE-SPONVILLE, A. O Ser-Tempo. Sao Paulo: Martins Fontes, 2000, p. 17. O autor esta referindo-se a
Santo Agostinho, que também fica perplexo diante da dificuldade em responder o que é o tempo. Mas a
passagem parece adequada para Plotino.
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Ao evitar este método, que vai das imagens sensiveis do tempo a eternidade, parece
insinuar-se a precariedade do seu resultado, que procede de uma estreita ligacdo com a
experiéncia'®. Mas o que Plotino efetivamente faz em III, 7? Primeiro trata de saber o que é a
eternidade'®’. Entdo, com um conjunto de indagacdes, que associam o tempo 2 eternidade, ele
sugere que estamos em contato com a eternidade, mesmo estando no tempo. Entretanto, para
entender como estamos no tempo e na eternidade, € preciso saber o que € o tempo, buscando
agora o tempo no tempo'®. Plotino circunscreve essa busca no tempo, de modo a tornar
possivel o contato da alma humana com o tempo e com a eternidade. Por isso, ndo se trata de
estudar o tempo fenoménico, que poderia dispersar a alma com as aparéncias sensiveis. Mas
trata-se, sim, de cotejar as teorias de alguns filésofos anteriores. No entanto, estas, ainda que

169

sejam dignas, devem ser analisadas criticamente =~ de tal modo que Plotino vai recusar, nessas

doutrinas, a relacdo entre o tempo e o movimento dos corpos, que leva a aporias'”’. Em suma,

1% Cf. PIGLER, A. “Commentaire” In: PLOTIN. Ennéade IIl, 7 [45]. De 1’¢ternité et du temps. Traduction et
commentaire A. Pigler. Paris: Ellipses, 1999, p. 30.

17 A andlise da eternidade ocupa os capitulos 3 a 6 do tratado.

1% Aqui o leitor deve notar que o texto da tese passa para a primeira pessoa do plural, o que destoa dos demais
capitulos. E que na perquiricio do tempo, a primeira pessoa do plural tem uma importancia fundamental em III,
7 [11], motivo pelo qual aqui se optou por trazé-la ao texto. A passagem referida € a seguinte: “Entdo, dizemos
isso atestando coisas distintas de nés e construindo nossas reflexdes como que sobre coisas alheias? Mas como?
Pois que compreensdo nos poderia haver de coisas com que ndo estamos em contato? E como poderiamos ter
contato com coisas que nos sio alheias? E preciso, com efeito, que nés também participemos da eternidade. Mas
como, se estamos no tempo? No entanto, como € possivel estar no tempo e como na eternidade, nos serd sabido
se descobrirmos antes o que € o tempo. No entanto, como ¢é possivel estar no tempo e como na eternidade, nos
serd sabido, se descobrirmos antes o que é o tempo. Portanto, devemos descer da eternidade para a investigagdo
do tempo e para o tempo: pois, 14, o caminho era para cima; mas, agora, facamos enunciados descendo, ndo
completamente, mas do modo como desceu o tempo” (III, 7 [45] 7, 1-10 — trad. BARACAT JUNIOR, J. C.).
Tavta odv Aéyopev. 0pd ve LOPTLPOVVTEG ETEPOLS KOL O MEPL AALOTPIOV TOVG AdYOLC
noovpeda; Kol ndg Tic yop dv ovveoig ysvono un squtousvmg I[Mag & av
S(pa\yal},tsea 101G akkorptou;, A€l apa Kai m,uv ugrswm TOL 01AOVOSC.” AALD EV YPOV®
obol mdg; AALa nmg Ev xpovm Kal TG EV 01V E6TLV €lval, yvmoesm av 8Up898v10g
mpoTEPOV TOL Ypdvov. Kail toivuv xatefatéov fiv &€ didvog &mt v {fTnotv Tov
YPOVOL Kal TOV ypoOvov: EKEL PEV yap v 1| mopelo mpog 10 dvem, VOV 8¢ Aéympev fom
ob mdvtn xatafdvies, GAL obTwS, AdomEP KATEPN XPOVOC.

169 “Agora, no entanto, é preciso tomar, inicialmente, as teorias mais dignas de mencgdo, verificando se nossa
doutrina é consoante com alguma delas” [III, 7 [45] 7, 15-17 — trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. vov &
avaykoiov mpdtepov AafElv tad pditota GEiwg AOyov E€pMUEVOE GKOTOLVTAG, €1 TIvi
abTOV CLUPOVOG O Tap MUV EEsl Adyoc.

' Tnicialmente Plotino distingue trés grupos ¢ de teorias acerca do tempo, 1. o tempo € movimento; 2. o tempo é
coisa que estd em movimento; 3. o tempo € coisa que pertence ao movimento (cf. III, 7 [45] 7, 17-20). A
refutac@o ocupa os capitulos 7 a 10. Sobre o tema € esclarecedor o artigo de TROTTA. “Interpretazione e critica
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Plotino quer demonstrar que o tempo ndo depende do movimento césmico, mas tdo-somente
do movimento da Alma. Por sua vez, o mundo sensivel depende do tempo, na medida em que
€ o produto da atividade da Alma que se chama tempo. Contudo, cabe ainda notar a tentativa
de que buscar o tempo no tempo constitui apenas em aparéncia uma inversao do principio
segundo o qual a imagem s6 pode ser conhecida a partir do paradigma, o qual até entdo
determinou para Plotino o andamento da sua pesquisa'’' e vai continuar determinando-a.
Seguindo esse principio, no capitulo 11, ao tratar da génese do tempo e apresentar a sua
definicdo do que ele seja, Plotino diz ser necessario voltar a eternidade. Ora, a génese do
tempo refere-se tanto a sua propria origem, quanto a possibilidade humana de gera-lo

conceitualmente:

E preciso, portanto, elevarmo-nos a nés mesmos aquela disposi¢io
que diziamos existir na eternidade, aquela vida placida, toda junta, ja
infinita, completamente indeclindvel e estabelecida no Um e ao Um
dirigida. O tempo ainda ndo existia, ndo pelo menos para aqueles

<seres inteligiveis>, e nds geramos o tempo mediante o ldgos e pela

natureza (QUGE1) do que é posteriorm.

O termo AOYOG da passagem em questdo indica que o raciocinio humano gera
conceitualmente o tempom? O uso da primeira pessoa do plural acaso ndo remete ao “nosso”
raciocinio humano? Comegando por AOYOC, face a polissemia do termo nas Enéadas, cabe
indagar acerca desse nivel do l6gos. Ora, conforme ji foi visto no primeiro capitulo deste

estudo, no plano da Alma, os l6goi afiguram-se de modo discursivo, em um raciocinio. Na

di Plotino della concezione del tempo dei suoi predecessori”. Rivista di Filosofia neo-scolastica, 2-3 (1992) 340-
368.

"I Cf. BEIERWALTES, W. Eternita e Tempo, p. 215 “commentario” 7, 1.

2111, 7 [45] 11, 1-6 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. A€l 87 avayayglv Huag
abTOVG TAALY €1¢ Ekelvny v didbectv fiv Eml TOL d1®VOG EAEYOUEV €1val, TNV ATPEUN
gxelvny kol Opov maocav koi dmepov HdN L{onv kol GxAivi) mdvin xal &v &vi kal
TPog &v E0TOGOV. XpOvog 8¢ obmw fv, 1| Ekeivolg ye obk flv, yevvroouev 8¢ ypovov
LOY® Kol @Ooel TOL LOTEPOL.

' Esta parece ser a tese em favor da qual advoga BEIERWALTES, W. Eternita e Tempo, p. 238,
“commentario” 11-5. Ademais, Sleeman e Pollet, referindo-se & mesma passagem, entendem o termo AOYOG

como raz@o em geral, pensamento racional, raciocinio (cf. col. 602, kéyog, b).
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linguagem humana, articulam-se no esquema das frases e de discursos. Este logos proferido
(AOYOG TPOPOPLKOC) €, segundo Plotino, uma imagem do ldgos que estd na Alma
(AOYOL TOV &V woxﬁ)”“. Entendendo-se que a palavra (o logos proferido) se manifesta

como ato do /6gos na Alma, esboca-se uma relagcdo possivel entre os dois sentidos do termo
logos. Mas surge uma outra questdo: Plotino usa dois grupos de termos para discutir as

operagdes racionais da alma humana; é entdo correto tomar OlAVOlQ € AOYIGUOG ou
AOY0G, TO OLAVONTIKOV e TO AOYLLOHEVOV ou AOYLGTIKOV, referindo aos mesmos

N 175 . .
processos e as mesmas faculdades? Embora Blumenthal ™~ julgue que em Plotino esses termos
sdo sindnimos, de maneira mais precisa, pode-se considerar “que a faculdade dianoética seja
fundadora do préprio processo de raciocinio, cuja etimologia atribuida por Plotino, a saber,

010, VOV, j4 ilustra seu parentesco com o Intelecto”'"®. Mas, na passagem em questdo, cabe
notar que o termo [dgos constitui uma unidade de sentido com QUG1G, e pode ser interpretado

também como “‘estrutura ontoldgica” ou “for¢ca ordenadora” prépria de um ente. Resta ainda
mencionar que o termo “posterior’” parece ser o critério que constitui o ser do préprio tempo.
Donde, logra-se compreender que “podemos gerar o tempo no pensamento somente porque a
estrutura ontolégica e a natureza do ‘posterior’ determinam nosso ser”'’’. Em outros termos,
gerar o tempo pelo ldgos, na alma humana, s6 é possivel gracas a estrutura ontolégica da
Alma, que € sucessiva. O pronome reto nds, na frase “nés geramos o tempo...”, também

parece significar que quem gera o tempo € o nosso modo préprio de pensar. Com efeito, o

pensamento discursivo, voltado para a multiplicidade e a exterioridade do objeto de

L.V, 1[10] 3, 7-8.

'3 Ver a respeito as andlises de BLUMENTHAL, H. J. Plotinus’ psychology : His doctrines of the embodied
soul, p. 102 ss. H4 divergéncia entre os intérpretes: Blumenthal e varios comentadores consideram que sdo
equivalentes e sindnimos. Menos numerosos sdo os que tendem a mostrar que se trata de faculdades diferentes.
Acerca do debate, pode-se consultar COLLETTE, B. Dialectique et hénologie chez Plotin, p. 41 ss., que
descreve a posi¢do adotada por cada um dos grupos.

17 COULOUBARITSIS, L. “Le logos hénologique chez Plotin”, p. 232. De acordo com essa posicdo encontram-
se SCHWYZER, H.-R. “Bewuft und unbewuPt bei Plotin”. In: Les sources de Plotin, pp. 343-378;
LACROSSE, I. L’amour chez Plotin. Erés hénologique, érs noétique, éros psychique. Bruxelles: Ousia, 1994,
pp- 83-85.

""" BEIERWALTES, W. Eternita e Tempo, “commentario” 11, 5, pp. 238-239.
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pensamento, € sucessivo. Ademais, sendo o tempo vida da Alma, e sendo as almas individuais
semelhantes a alma do mundo, e todas uma Alma, o tempo estd em nds, afirma Plotino'’®.
Logo, o pensamento discursivo, proprio da Alma, ha de ser algo temporal. Nesse sentido, o
pensamento discursivo da alma tem seu fundamento na distensdo que caracteriza o tempo,
assim como o pensamento intuitivo do Intelecto tem seu fundamento na unidade do eterno,
que é completa e sem partes. E por isso, quando “nds” geramos o tempo “mediante o ldgos e
pela natureza do que € posterior’, o estamos gerando discursivamente, a partir da
temporalidade prépria do pensamento discursivo. Assim, parece que afinal estamos gerando o
tempo no tempo. No entanto, € justamente a partir do tempo psiquico que se torna possivel
chegar a eternidade. Cabe agora ver como Plotino gera tal tempo, servindo-se de um discurso

mitico, na seqiiéncia da passagem.

I. 2. 4. O mito do tempo

O discurso mitico do tempo comeca assim:

Porque aqueles <seres> estavam em quietude em si mesmos, talvez
nao se pudesse invocar as Musas, que entdo ainda ndo existiam, para
narrar como o tempo se desprendeu (ECEMEGE) pela primeira vez;
mas, mesmo que entdo as Musas existissem, talvez fosse possivel
pergun}%r ao proprio tempo que se originou como ele apareceu e
nasceu .

'8 Cf. 111, 7 [45] 13, 66-68.

111, 7 [45] 11, 6-12 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. modificada]. ToOt@v 81 odv fovyiav ayoviwov
Ev abtolg, OTmg dN mpdTOV EEEMEGE XPOVOS, TAG HeEV Movoag odmm tdte oboug obk v
T1G 100G KOAOlL €MELV TovTO AAL’ lowe, €imep fioav kai ot Movoat tdte, abTOV & v
TIC TAYQ TOV YEVOUEVOV XpOvOoV, OTMG £6TIV EKQAVELS Kol YEVOUEVOC.
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A primeira observagdo que se pode fazer é que o tempo repousava no ser, isto €, no
inteligivel, o que implica a seguinte conclusao: o tempo procede da eternidade. Portanto, ndo

se trata exatamente de um cair, traducdo possivel para o verbo ’SKTE'ITETSLVISO, mas, sim, de

A s . . . 181
uma génese necessdria, que faz do tempo uma realidade na ordem processional °, como
também sdo realidades o ldgos, em todos os seus niveis, € 0 amor, conforme serd visto. Mas,

para além disso, o verbo EKTIMTELV permite outra abordagem, demarcando o contexto
mitico da passagem.

Caso as Musas pudessem ser evocadas, elas contariam “como o tempo se
desprendeu pela primeira vez” (OT®C 1) TPAOTOV EEEMECE Y POVOC). Essa oracio
parece ser uma alusido a Homero, a Iliada P 113 (OTT®G 81 TPATOV TLP EUTECE. ..

como o primeiro fogo ateou-se as naus aquéias), cujo verso anterior € justamente uma
evocacdo as Musas: “Dizei-me, agora, Musas da morada olimpica”m. Ora, na lliada, essa
frase marca um momento dificil, no qual Heitor provoca um incéndio nas naus aquéias, o que
provoca uma mudanca de rumo na batalha. Em Plotino, € o tempo que se langa, e, nesse ato, a
Alma se atualiza, o que provoca uma mudanga no cerne do inteligivel. Mas, se, na Illiada, a
expressdo marca um momento dificil da narrativa, aqui, também, hd uma dificuldade a ser
enfrentada através do proprio discurso da génese do tempo: ascender a eternidade para

conhecer o tempo. E o que pode parecer, a primeira vista, um mero artificio literario indica a

. . , « 183 A .
chegada de um ponto importante do raciocinio 8 Por outro lado, a referéncia a Homero

180 . . A . .
Que aqui, como observa Trotta, ocupa uma drea semantica mais ampla que a da culpa ética, denotada pela

nocdo de queda (cf. TROTTA, A. Il problema del tempo in Plotino. Milano: Vita e Pensiero, 1997, p. 251).

"1 Cf. PIGLER, A. “Commentaire”. In: PLOTIN. Ennéade III, 7 [45], p. 49. Guitton e Beierwaltes, embora
usem o termo “queda” para traduzir EEETECE, e reconhegam um certo tom negativo na passagem, admitem, por
outro lado, que nao se trata de uma condi¢do de pecado do tipo gndstico, mas sim de uma diminui¢do de ser, por
assim dizer. Nesse sentido, Guitton chega a substituir a no¢do de queda por outra, de iluminacdo. Ver
GUITTON, J. Le temps et l’éternité chez Plotin et Saint Augustin, p. 59 ss. e BEIERWALTES, W. Eternita e
Tempo, p. 241.

132 Sobre essa citacdo de Homero, ver CILENTO, V. Mito e poesia nelle Enneadi, p. 283. Na lingua lusa, prefiro
dizer que as Musas s@o evocadas, isto é, chamadas, lembradas. Invocar tem o sentido de chamar em auxilio uma
forca sobrenatural, pedir prote¢do, socorro. Parece-me que, dada a relacdo das Musas com a memoria, evocar
designa melhor a relagdo do poeta com elas.

'8 Cf. FERWERDA, R. “Plotinus and the Muses”. Hermes, 118, 2 (1990), p. 207.
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sugere que as Musas, se pudessem ser evocadas, contariam de modo poético a génese do
tempo. Nao € demais lembrar que, na tradi¢do grega, sdo as Musas que ensinam o poeta, que
sopram em seus ouvidos o canto divino. Também nesse sentido as Musas podem ser
entendidas como uma espécie de guia para o inteligivel pelo caminho da beleza. E este ndo
deixa de ser um caminho para chegar a eternidade, mas isso pressupde primeiro a existéncia
das Musas, e, segundo, um amigo das Musas a evocé-las. Quanto ao fato de que na eternidade
as Musas ainda nao haviam nascido, Plotino parece fazer eco a tradicao poética que vem da
Teogonia de Hesiodo: as Musas, sendo filhas de Zeus e Mnemdsine, nascem no tempo ja
desbloqueado por Cronos'!. Este, todavia, ndo parece ser o motivo forte por que elas ndo sdo
evocadas. Afinal, logo a seguir, Plotino parte da hipdtese de sua existéncia e forja uma
narrativa mitica, que ndo é cantada pelas Musas. A oracdo, “supondo que as Musas entdao
existissem”, indica o inicio do mito do tempo, que deve afinal narrar sua histéria. Essa
genealogia, finalmente, ¢ o caminho aqui oferecido por Plotino para conduzir a alma a

eternidade. Mas, uma vez que as Musas nio podem falar, o que diria o tempo?

E ele diria sobre si mesmo algo assim: que antes, antes mesmo de
engendrar esse antes e carecer do depois, repousava consigo mesmo
no ser, nao sendo tempo, pois também ele se encontrava em quietude
na eternidade. Mas, como havia uma natureza agitada, que era
desejosa de governar a si mesma e ser de si mesma e que escolheu
procurar mais do que o presente, ela entdo se moveu, e se moveu
também o tempo. E movendo-nos sempre em dire¢do ao depois e ao
posterior € ao nao-idéntico, mas outro e entdo outro, fazendo um
pouco longo nosso caminho, produzimos o tempo como imagem da
eternidade'™.

18 Cf. HESIODO. Teogonia, v. 53-67 ¢ 915-917.

'83111, 7 [45] 11, 12-20 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. modificada]. Aéyol & av mepi abtod D
TOG OG TPOTEPOV, TPLV TO TPOTEPOV O TOLTO Yevviioal kai ToL LGTEPOL deMOTval,
ovv abT@® &V TQ OVTL Gvemaveto xpdvog obk dv, GAL’ &v Exeive kol abtog fHovyiav
fiye. PVoewg 8¢ moAvmpdypovog kol dpyetv abthc Boviopévng kol €lval abthg kol 10
TAEOV TOVL MaPOVTOG {NTELV EAOUEVNG EXLVION pEV abTh, EKviON 8¢ kol abTdc, Kol €1¢
10 Emelto ael kol 10 Dotepov kol ob TabTOV, AL Etepov €107 £TEPOV KLVOVUEVOL,
UNKOG Tt TG TMopeiag MOINGAUEVOL ALDVOG €1KOVO TOV xpdvov €lpydoueda.
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Um aspecto prévio a considerar € o sujeito do passo. Primeiro, tem-se o verbo dizer

(AEYOL), cujo sujeito € o tempo. Depois, surge a mengdo a uma outra natureza que se move e

move o tempo. Finalmente, nota-se a passagem para a primeira pessoa do plural, movendo-
nos (KIVOOLLEVOL) e produzimos (TOINGAUEVOL). Quem € este sujeito*nds”, que produz o
tempo? A primeira vista, o discurso mitico do tempo parece ser uma prosopopéia, tipo de
narrativa veemente na qual o escritor personifica algo que ndo é propriamente pessoal. O uso
de prosopopéias, como foi visto, ndo € de todo estranho ao texto plotiniano. Em III, 8 [30], 4,
1-15, encontra-se a prosopopéia da natureza'®. Em III, 2 [47], 3, 19-42, acha-se a
prosopopéia do mundo'®. Enquanto as falas da natureza e do mundo ocorrem na primeira
pessoa do singular, o que poderia de fato caracterizar uma personificacdo, a fala do tempo,
ndo. Portanto, embora a narrativa do tempo venha introduzida como uma prosopopéia — o
tempo diria... — ela ndo é desenvolvida desse modo. Isso leva a discordar de Pigler'®, para
quem o tempo em pessoa (grifo dela) se mostra. Uma sugestdo mais consistente é a de
Beierwaltes: “O tempo refere-se a sua histéria metafisica como qualquer coisa de outro, de

objetivo, para reportar a reflexdo, através dos participios KIVOUUEVOL € TOINGAUEVOL, ao

sujeito inicial (nds) que co-age nessa histéria do tempo”'™®. Entdo, tudo indica que o tempo
ndo se personifica efetivamente, e sim, ressoa nas vozes deste “nds” inicial que, antes de
comegar a fala do tempo, propunha gerar o tempo mediante o logos e segundo a natureza do
posterior. E “nds” fazemos isso como se fosse o tempo ele proprio quem estivesse a narrar,
porque “nds”, ao buscarmos o tempo na eternidade, ou seja, no seu préprio ser, ndo em uma
aparéncia sensivel, o encontramos em nds mesmos, como vida da nossa propria alma, na

medida em que a nossa alma é parte da Alma. Com efeito, hd um elo entre o tempo, que

"% Trata-se de um didlogo entre um interlocutor indefinido e a natureza.

"*7 Parece aludir ao Timeu 30d, 32d, 39%.

'8 PIGLER, A. “Plotin exégete de Platon? La question du temps”, Revue philosophique de la France et de
I’Etranger, CLXXXVI (1996) 49.

'8 BEIERWALTES, W. Eternita e Tempo, “commentario” 11, 11, p. 243.
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narraria sua génese, e nds, que a narramos: este elo € a Alma, se ndo toda, a0 menos a parte
agitada que produz o tempo.

Na narrativa, efetivamente, o tempo conta que estava em repouso ho ser, mas uma
natureza agitada (TOAVLTTPAYUOVOC) se moveu, movendo também o tempo. O verbo

TOALTPOYLLOVETV nas Enéadas indica o ato de voltar-se da Alma em dire¢do ao exterior, a0

1", E consabido que ndo € a totalidade da Alma que se volta, mas tdo-somente uma

sensive
parte, ou uma imagem. Imediatamente apds o relato da génese do tempo, Plotino parece

explicar algo acerca dessa natureza agitada: “Pois, uma vez que havia uma poténcia inquieta

(0by, HIoLVY0G) da Alma que sempre desejava transferir o que via 14 para algo outro, ela ndo

desejava que a totalidade lhe estivesse presente num instante”""

. Percebe-se, portanto, que
ndo é a Alma total que produz o tempo, mas uma poténcia sua, ou seja, aquela parte da Alma
que se volve para o mundo sensivel, e que também € designada alma do mundo ou

192

natureza . Ao efetuar esse movimento, o tempo surge como a atualiza¢io do desejo da Alma

de transferir o que vé no inteligivel para outra coisa. Porque remete a um modelo eterno, essa
afirmacdo permite abordar a defini¢do do tempo como imagem da eternidade'®”.

Todavia, € preciso ter cautela com a nocao de imagem, que pode ser imperfeita para
compreender o tempo, se for entendida como uma simples cépia da eternidade, marcada
somente pela relacdo de inferioridade com o modelo. Ora, o tempo é uma realidade em si.

Cabe lembrar que na filosofia de Plotino a no¢a@o polissémica de imagem se aplica a todos os

niveis ontolégicos, excetuando o Um. Mas € necessdrio matizar ainda mais tal nogao,

' BEIERWALTES, W. Eternita e Tempo, “commentario” 11, 15, p. 244.

U0, 7 [45] 11, 20-23 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. modificada].” Emel yap wuyxhg fiv T1g duvapig
oby flovyog, 10 & EKEL OpwUeEVOV (el HeTapEpeLy €1 GAlo Boviopévng, 10 pEV abpdov
abtf) mav mopeival obk HPehev:

12 Isso concorda com a interpretagio de Trotta, segundo a qual a dVUVOULG da alma (linha 20) estd em conexdo
com a @UOLG da linha 15 (cf. TROTTA, A. Il problema del tempo in Plotino, p. 251).

193 Alusdo a PLATAO, Timeu, 37 d 5. Devido aos limites deste trabalho, ndo serd possivel relacionar as
defini¢des de Platdo e Plotino. No entanto, sobre o assunto, pode-se consultar LASSEGUE, M. “Le temps, image
de I’éternité chez Plotin”. Revue philosophique de la France et de | 'Etranger, 172 (1982) 405-418 ¢ PIGLER, A.
“Plotin exégete de Platon? La question du temps”..
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porquanto a imagem supde uma relacdo de semelhanga, que decorre, tanto de uma iniciativa
do principio, o modelo, como do principiado, a imagem'*. Tal relacdo pode ser icOnica ou
mimética. E iconica quando o principiado é semelhante ao seu principio' . Nesse caso, a
imagem € um efeito, um produto ou, ainda, a projecao de um modelo. Na relacio mimética, a
imagem € agente, isto €, ela imita seu modelo, ela quer completar a semelhanca, sem a qual
permaneceria indeterminada'®®. Assim, € mister enfatizar que, na Alma, a relacdo de
participacdo das imagens nos modelos ndo se constitui apenas como uma proje¢ao iconica,
mas, sim, como uma relacdo iconico-mimética. Ou seja, o principiado (a Alma) deseja seu
modelo (o Intelecto), e tal desejo € a causa da imitacdo, que se constitui como assimilagao.
Como conseqii€éncia, a iniciativa da processdao ndo pertence somente ao principio, mas
também aquilo que dele provém, que se esfor¢ca em compreender seu principio, assimilando-
se a ele. Plotino, na continuacdo do texto, em uma passagem onde, por sinal, figuram varios

dos termos do vocabuldrio da imagem, tanto iconica, como mimética, explica:

A Alma imita (LIUNGEL) o inteligivel ao produzir um cosmos
sensivel que se move com um movimento que ndo € o de 14,
desejando no entanto ser ndo s6 semelhante (OLO1OLV) ao de 14, mas
também sua imagem (€1KOV(), e entdo primeiramente temporalizou
a si mesma, ao produzir o tempo em vez da eternidade; depois,
submeteu o cosmos a escraviddo do tempo originado, porque fez
todas as coisas existirem no tempo e nele circunscreveu todos os

caminhos do cosmos'?’.

194 £ a tese desenvolvida por PRADEAU, J.-F. L’imitation du principe. Plotin et la participation, p. 70-82, a
qual em linhas muito gerais serd seguida aqui.

'3 Os termos que expressam tal relacio, segundo Pradeau, p. 70, sdo €1K®V, €18®A0V, 1vdoipa, iyxvoc.
1% Os termos sdo PiUNGOLG, HipNuo, Opoimotlg, Opoimpte, formas notadamente verbais.

T, 7 [45] 11, 27-33 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. O0t® OM kxoi abtr] kOopov molovoo
a1onNToV punoet keivov Kivodpevov kivnolv ob Thv Ekel, opoiav 8¢ 11 Ekel kol
gbElovoav €1kove Ekeivng €lval, TPOTOV HEV EQLTHV EXPOVOOEV GVTL TOL A1OVOG
TOLTOV TOUNCAGO" E£MELTA 0& Kol TQ YEVOUEVE® ESMKE OOLAEVELV YPOV®, EV YPOVE
abTOV TGVTe TONCOO0 €1val, TAG TOOTOL d1e£030VG ATACHS £V ADTR TEPLAABOVOU.
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Imitar, portanto, ndo consiste em fazer uma cépia conforme ao modelo, mas em
produzir algo diferente: ndo um substituto do modelo, mas um meio de se pensar nele'*®.
Portanto, do ponto de vista iconico, o tempo € fruto da contemplagao do Intelecto pela Alma.
Do ponto de vista mimético, o tempo representa a atividade através da qual a Alma, que na
sua esséncia permanece eterna, move-se, gerando o mundo sensivel. Por isso Plotino podera

dizer, ainda, que o tempo € a vida da Almalgg, do mesmo modo que considera a eternidade

vida do Intelecto.

L 2. 5. A dialética

Resta ainda retornar a uma questdo que, anunciada na se¢do intitulada “o logos
dianoético e os discursos sensiveis”, ficou aberta: o mito é um procedimento dialético? Qual a
relacdo entre mito e dialética? Esta indagacdo concerne tanto a estrutura genealdgica, que
divide, quanto a exegese, que unifica o que foi dividido. Vérios autores tentaram mostrar uma

200 .. .
. como foi visto no inicio deste

certa coincidéncia entre mito e dialética nas Enéadas
capitulo. Todavia, a questdo se torna mais complexa, quando se indaga acerca da dialética,
pois percebe-se que ndo se trata apenas de um procedimento discursivo anagdgico, como o
mito, mas, sim, de um verdadeiro caminho ascensional. Desse modo, embora se possam
entrever alguns tragos de tangéncia entre o mito € o método dialético, um ndo parece ser
equipardvel ao outro, porquanto o mito ndo constitui um caminho. Com o escopo de

estabelecer as similitudes e as diferencas entre um e outro, cabe investigar preliminarmente o

que Plotino entende por dialética.

198 Cf. LASSEGUE, M. “Le temps, image de I’éternité chez Plotin”, p. 415.

" Cf. 101, 7 [45] 11, 42.

2% Além dos ja mencionados, também pode-se citar, antes deles, Bergson, o qual diz exatamente que “o mito
coincide, em certa medida, com a dialética” (BERGSON, H. Cursos sobre a filosofia grega. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2005, p. 31).
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Plotino define a dialética no tratado I, 3 [20], Sobre a dialética. A arquitetura do
breve tratado I, 3 [20] € bastante simples, como pode ser visto sumariamente. O tratado
divide-se em seis capitulos, sendo os trés primeiros uma descricao de certas teses da dialética
platonica, sob a autoridade do Fedro e do Banquete, mas também da Repiiblica. Nos capitulos
quatro e cinco, Plotino define a dialética e, porque ela ndo consiste em um método de anédlise
da linguagem, vé-se compelido a definir a 16gica. Com efeito, nesses dois capitulos, Plotino
trata de estabelecer a diferenca entre o que ele considera a verdadeira dialética e aquilo que as
Escolas filos6ficas da sua época denominavam correntemente dialética, e que ele denomina
16gica®".

Nos trés capitulos iniciais, Plotino apresenta uma via metddica que conduz certos
homens ao Bem e ao primeiro principio. Ele ainda ndo denomina expressamente tal via pelo
termo dialética, que € mencionado, no genitivo, pela primeira vez, no tratado, somente na
ultima frase do terceiro capitulo e, no nominativo, na primeira frase do quarto capitulo. Ainda
no final do terceiro capitulo, ele refere-se ao dialético®®, o que permite supor que estes trés
primeiros capitulos constituem um preambulo destinado a mostrar quais as condicdes
propedéuticas a dialética propriamente dita®®. O ponto de partida do tratado é, com efeito,

uma interrogagdo: “Qual técnica, qual método, qual conduta (ETLTNOEVGLG) nos faz subir

aonde é preciso ir??** Com esta pergunta, Plotino introduz trés caracteristicas da dialética,
que € simultaneamente técnica, método e conduta, conforme ele mostra ao longo do tratado.

Vale observar que esta € a dnica ocorréncia do termo ETLTYOEVOLG nas Enéadas. Este termo

significa prética, incluindo o sentido de prética das virtudes, mas também ocupacao, conduta;

21 Como bem observa, em um valioso estudo, LEROUX, G. “Logique et dialectique chez Plotin: Ennéade I. 3
(20)”. Phoenix, 28 (1974), 180-192. Leroux efetivamente se propde estudar o processo de separacdio entre a
l6gica e a filosofia, tal como proposto por Plotino, deslindando os elementos estdicos, peripatéticos e platdnicos,
que constituem o plano de fundo do tratado em questdo.

"2 Cf. 1,3 [20] 3, 9.

% Mas cabe notar que, embora neste tratado a dialética se apresente como o caminho que conduz 2 unidade,
tendo a beleza e o amor como predmbulos, essa seqiiéncia ndo é sempre mantida nas Enéadas, porquanto o amor
parece constituir um caminho capaz de conduzir a alma a unidade, independente da dialética.

71,3201 1,1-2. Tig téxvn f| pnébodog 7 Emitndevotg HUOC Ol del TOPeLdTVaL Gvayet;
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corresponde a EMLTNOEVUATO, que aparece no Banquete 210 ¢, quando Diotima descreve a

ascensdo da alma em direcdo ao inteligivel, designando, por extensdao de sentido, a prética da
virtude. Dessa maneira, Plotino estabelece de inicio um elo conceitual entre a dialética e as
virtudes®”. Com efeito, a dialética para ele € um método de purificagdo ética ou, em outros
termos, a disciplina a qual a alma se impde para ascender ao Bem®”. Posto isso, Plotino

estabelece ser preciso chegar ao Bem ou primeiro principio™”.

Porém, nem todos os homens sdo capazes de ascender ao Bem. Plotino, portanto,
apresenta aqueles que podem ascender. Ele parte de uma frase de Platao, na qual € dito que o
tipo de homem capaz de elevar-se é aquele que contemplou anteriormente as realidades, ou
seja, o musico, o amante, o fil6sofo’*®. Para Plotino, nesse contexto, cada um desses tipos de
homem representa um nivel distinto de ascensdo. Em suma, Plotino afirma que ha duas etapas
para a ascensdo: uma, do sensivel até ao inteligivel, e outra, para aqueles que ja chegaram ao
inteligivel’”. Alguns elementos preliminares 2 defini¢do da dialética podem ser percebidos
nesses capitulos. Trata-se, em primeiro lugar, de uma via ascendente. Em segundo lugar, a
ascensdo constitui um aperfeicoamento nas virtudes. Nesse sentido, a dialética, por um lado,
constitui uma condi¢do de acesso ao saber e as demais virtudes. Mas, por outro lado, quem
ndo possui as virtudes inferiores, que sdo virtudes existentes de modo imperfeito sem a
dialética, nao pode tornar-se um dialético. Este €, com efeito, o tema da segunda parte do

sexto capitulo”'”.

O sexto e ultimo capitulo do tratado, tido como sendo de dificil interpretacao pelos

comentadores, foi considerado, inclusive, escrito por Porfirio com o objetivo de acentuar o

205 Mas também é possivel entrever, através deste termo, uma continuidade entre o tratado Sobre a dialética e o
tratado anterior, tanto cronologicamente, como na edi¢do porfiriana das Enéadas, 1, 2 [19], Sobre as Virtudes.

206 Cf. CHARRUE, J.-M. “Notice. Traité 20 (I, 3)”. In: PLOTIN. Traités 7-21, p. 469.

27 Cf. 1,3 [20] 1, 2-4.

28 Cf. 1,3 [20] 1, 5 ss. Ver PLATAO, Fedro, 248 d.

2 Cf. 1,3 [20] 1, 12 ss. Alusdo a PLATAO, Bangquete 210 a; Repuiblica, VI, 532 a-b.

20 Cf. 1,3 [20] 6, 8-24.
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carater moral de um tratado consagrado a dialética. Porfirio teria procedido dessa maneira,
com o fim de incluir o tratado no grupo I, 1-9, que é constituido de tratados morais''.
Entretanto, o contexto ético € de suma importancia para a justa apreciacdo do acentuado
carater platonico do desenvolvimento da dialética, de tal modo que esse texto poderia ser
considerado parenético, como observa Leroux>'2. Ademais, sendo a dialética um método
apropriado a virtude, ela se distingue da légica, a qual, ndo tendo relagao com as virtudes, €
vista como um exercicio prévio a purificacdo da alma. Nesse sentido também pode ser lida a
primeira parte do capitulo, que apresenta o elo entre a dialética e as outras partes da filosofia,

a fisica e a ética, mostrando que a dialética €, dentre elas, a mais preciosa.

Nos capitulos 4 e 5, Plotino define efetivamente a dialética. Como j4 se disse, ele a
diferencia da 16gica (LOY1KY|V), que trata de proposi¢des e silogismos213 , podendo ser
caracterizada como uma técnica de andlise da linguagem que, versando sobre palavras, ndo se
ocupa das formas. Tanto as proposi¢des como as regras, Plotino considera-as movimentos da

214 ‘- .
. Uma vez que a légica se serve de um movimento

alma (T0. KIVAROTO TNG WYuyxNg)
da alma (a regra, o teorema), para versar sobre outro movimento da alma (a proposicao), ela
nao conduz a alma ao repouso préprio do inteligivel. Efetivamente, ainda que admita a 16gica
como algo necessdrio ao caminho de ascensdo dialética, Plotino afirma que na unidade do
inteligivel e em repouso, a alma considera a légica e a abandona®"”. Quica abandone a 16gica
porque o critério de verdade das proposicdes s6 pode ser aferido a partir do ser. Ou, dito de
outro modo, a verdade do dizer reside no ser e, por fim, no principio do ser. Se o ser, a

esséncia, a forma das palavras, vem do Intelecto, justifica-se o motivo pelo qual, ao chegar a

unidade inteligivel, a alma aperceba-se dos limites da ldgica e dos préprios limites da

' Cf. LEROUX, G. “Logique et dialectique chez Plotin”, p. 181.
212 Idem, ibidem.

213 Cf.1, 3 [20] 4, 19.

214 Cf. 1, 3 [20] 5, 19.

215 Cf 1, 3 [20] 4, 16-20.
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linguagem humana. Uma vez que o objeto da dialética ndo € a linguagem, mas, sim, o ser, ao
encontrd-lo a dialética ndo pode mais ocupar-se com regras de andlise da linguagem. Isso
significa abandonar a 16gica. Assim, a dialética pde a lume as condicdes e limites da légica,
permitindo conseqiientemente atingir o mais completo conhecimento da sua natureza®'°.

Plotino define a dialética como disposi¢io (££1G) que permite declarar, por meio dos

discursos (I6goi), o que é o inteligivel”'’. Com efeito, ele considera a dialética como sendo a

disposi¢do mais preciosa (TILLOTATNY £E1V) que se encontra em nds, porque ela versa

. TR} |
sobre o ser, isto &, sobre o inteligivel 8

. Assim, falar com veracidade sobre o ser s6 € possivel
exatamente porque a dialética € considerada um modo de saber discursivo, através do qual a
alma percorre e divide o inteligivel em géneros e espécies, para por fim chegar a unidade. Isso
significa que o rélos da dialética € levar a alma a repousar, ainda que precariamente, na
unidade.

Ora, ¢ consabido que todo caminho ascendente, nas Enéadas, tem uma via
descendente que lhe corresponde. Por conseguinte, se a dialética permite a alma atingir o
Intelecto, é exatamente porque a alma recebe do Intelecto os principios da dialética, desde que
seja uma alma capaz de recebé-los. Entdo a alma pode pdr em obra as operacdes dialéticas: a
dialética compde (GLVTIONGL), combina (GUUTAEKEL) e divide (OLAPEL) as formas
inteligiveis, até atingir o Intelecto perfeito®'’. Para fundamentar este ponto, Plotino passa a

associar a dialética ao seu aspecto ético. A dialética é, assim, “o que hd de mais puro no

intelecto e na sabedoria prética ((ppOVﬁGSOJg)”22O. Observando brevemente a teoria das

virtudes nas Enéadas, verifica-se que a sabedoria pritica (@pOVNG1G) possui um duplo

218 Cf. VERRA, V. Didlettica e filosofia in Plotino. Milano: Vita e Pensiero, 1992, p. 68.

27 Cf. 1, 3 [20] 4, 2-3.

28 Cf. 1, 3 [20] 5, 5-6.

29 Cf. 1,3 [20] 5, 1-4.

220 I, 3 [20] 5, 5. Alusdo ao Filebo, 58 d 6-7. O termo intelecto aqui ndo parece referir-se ao Intelecto-hipdstase,
mas ao intelecto da alma, isto é, a parte meramente intelectiva da alma, que ndo estd em contato com o mundo
sensivel, pois permanece sempre ligada ao Intelecto supremo.
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aspecto refletindo a pertenca do homem tanto ao sensivel, como ao inteligivel. Assim, ela é
virtude para a alma e atividade pura para o Intelecto. O mesmo vale para a sabedoria

(coQia)*!

. Dessarte, as virtudes permitem a alma separar-se do sensivel, isto €, desligar-se
dos afetos, e voltar-se para o inteligivel, ou seja, contemplar o ser. Portanto, elas conduzem a
alma humana em direc@o ao Intelecto, permitindo que a alma se assemelhe a ele. Finalmente,
apo6s introduzir o conceito de sabedoria pratica no tratado Sobre a Dialética, Plotino afirma
que, como sabedoria prética, a dialética concerne ao ser; como intelecto, concerne ao que esta
além do ser’>.

Ap6s vincular dialética e ética, Plotino introduz outro ponto: a dialética ndo é um
simples instrumento para o filésofo, posto ndo estar restrita a regras>>. Ora, isso ndo significa

que a dialética prescinda absolutamente de regras, pois, se ela versa o ser e coisas reais,

aproxima-se deles com método (00Q) possuindo ao mesmo tempo os teoremas e as

224

realidades™". Vale observar que o termo normalmente traduzido por método, nesta passagem,

00, é o dativo de 030G, cujo sentido proprio é “caminho”. O dativo instrumental expressa a

idéia de espaco percorrido. E possivel entdo compreender a passagem deste modo: por um
caminho metddico a dialética atinge os seres. A insisténcia na nocdo de caminho decorre de
consideragdes feitas em I, 3 [20] 1, onde Plotino diz que a ascensdo até ao principio € um
caminho que se cumpre em duas etapas: a primeira, do sensivel até ao inteligivel, e a segunda,

do inteligivel até ao Um**

. Resta ainda saber como opera a dialética para atingir o repouso.
Com efeito, ao apresentar o objeto da dialética, Plotino diz, inicialmente, que ela

trata do Bem e do que ndo € o Bem; determina quantas coisas estdo sob o Bem e quantas sdo o

2 CE. 1, 2 [19] 6, 13-15.

2 Cf. 1, 3 [20] 5, 7-8. A expressdo “além do ser” alude & Repiiblica, 509 b9.
2 Cf.1,3 [20] 5, 8-11.

24 Cf, 1,3 [20] 5, 12.

225 . A . p . .
Quanto ao vocabuldrio que denota a idéia de “caminho”, no capitulo 1, Plotino usa os substantivos

avay®yn (acdo de conduzir para o alto - linhas 5, 18; da mesma familia vdY€L linha 2), TOPELQ (trajeto,
viagem - linha 12), os verbos TOPEL (transportar, conduzir — linha 15), &vafoive (subir - linha 13).
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seu contrdrio. Define o eterno e o ndo-eterno por meio de uma ciéncia e nio de opinido>*°, ou

seja, determinar as coisas e seus contrdarios, assim como qualificar e quantificar sdo
procedimentos l6gicos de que a dialética se utiliza para determinar seu objeto. Uma vez
separado o que pertence ao sensivel daquilo que pertence ao inteligivel, a dialética deixa de
perambular pelo sensivel, fixando-se no inteligivel e entdo limitando a ele sua atividade™’. E
preciso advertir, no entanto, que, mesmo separando conceitualmente o inteligivel do sensivel,
em nenhuma parte do tratado I, 3 [20], Plotino afirma que o sensivel constitua objeto da
dialética. A expressdo “perambular pelo sensivel” aqui usada remete mais especificamente a
esse movimento de reconhecimento e distingdo dos dois mundos, no qual, é claro, faz-se
preciso determinar os limites de cada um e, portanto, ainda que sumariamente, percorré-los.
Mas tal movimento € como um prelidio a dialética, a qual, segundo Santa Cruz, “é o Unico
modo de saber que permite apreender e desenredar a complexa estrutura do inteligivel e
encontrar seus géneros primeiros’™>*.

Por conseguinte, ao definir os seres, a dialética determina as semelhancas e
diferencas entre eles, o lugar que ocupam dentre os géneros € a classe, ou seja, o género a que
pertencem. Embora o tratado I, 3 [20] ndo forneca quaisquer explicacOes sobre os géneros,
pode-se considerar que Plotino estd retomando os cinco géneros supremos do Sofista: ser,
movimento, repouso, mesmo e outro. Nao é o caso aqui de adentrar a tese plotiniana dos
geéneros, exposta em um tratado tardio, VI, 2 [43], mas tdo-somente mencionar que 0s géneros
sdo considerados principios constitutivos do Intelecto. Sdo eles que estruturam o mundo
inteligivel e o revelam ao dialético. Assim sendo, a definicdo cumpre-se pelo método da

divisio (T1) Ol01PEoEL), a qual, segundo Plotino, consiste em separar (JLAKPLGLS) as

formas até que se determine o que é (TO T1 £07T1) cada forma e entdo chegar aos géneros

26 Cf. 1, 3 [20] 4, 6-9.
27 Cf. 1, 3 [20] 4, 9-10.
28 SANTA CRUZ, M. I. “Filosofia y dialéctica en Plotino”. Cuadernos de Filosofia, 39 (1993), p. 11.
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primeiros. A seguir, a dialética entrelagca os géneros, percorrendo o inteligivel, isto é, fazendo
a sintese, e, depois, pelo caminho inverso, a andlise, chega ao principio de onde partiu, ou

seja, 2 unidade, & imobilidade (\oLY 1) do Intelecto?’

. O termo andlise aqui deve entender-
se no sentido etimolégico: um movimento de subida ao principio e de liberacdo. E a anlise
que permite reunir, juntar a multiplicidade inteligivel na unidade. Eis porque a dialética
permanece no repouso enquanto estiver no inteligivel*’.

Em sintese, pode-se agora dizer que a dialética € uma pratica que, recebendo seus

principios do Intelecto, constitui-se como um saber através do qual (0l1d) ascende
discursivamente (AEKTIKT) da multiplicidade inteligivel até a unidade. Quando finalmente

chega na unidade, em uma retracao supradiscursiva, repousa. Nas palavras de Jankélévitch, a
dialética tende “a reunir os conceitos esparsos nos nossos teoremas e silogismos substituindo

ao lago exterior da cépula ou da (GLKOAOLO1 (consecucdo 16gica) esta imanéncia do

inteligivel a si mesmo™>"'

. Segundo ele, os termos ldgicos gramaticalmente justapostos, “vao
se fundindo e absorvendo mutuamente, esclarecendo-se no sistema perfeitamente didfano que
€ 0 universo inteligivel”ZSZ, na medida em que a dialética segue seu curso. Porém, cabe
observar que esse siléncio inteligivel ndo significa o fim da linguagem, apenas do que pode
chamar-se “discursividade linguageira”233. Efetivamente, as palavras nascem com o Intelecto;
por conseguinte, a retracdo supradiscursiva € o reencontro do fundamento da linguagem, onde
ser e dizer coincidem.

Diante do que acaba de ser visto, pode-se concluir que a dialética € algo muito mais

amplo que o mito, pois, mais que uma pritica discursiva, ela constitui um caminho

ascensional e uma conduta de purificagdo pelas virtudes. O mito, embora seja uma prética

> Cf. 1, 3 [20], 4, 12-16.

20 cf. COLLETTE, B. Dialectique et hénologie chez Plotin, p. 83.

5! JANKELEVITCH, V. Plotin, “Ennéades” I, 3. Paris: Cerf, 1998, p. 78.

232 Idem, ibidem.

33 Segundo Collette, esta discursivité langagiére é a alteridade caracteristica de todos os modos de expressio
préprios a alma no corpo, “uma alma que deve projetar em uma quase-exterioridade o que, no Intelecto, € um
todo compacto e reunido sobre si mesmo” (COLLETTE, B. Dialectique et hénologie chez Plotin, p. 72).
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discursiva capaz de abrir a via para a eternidade, ndo é em nenhum momento descrito como
um caminho, nem como uma conduta, € nem mesmo como uma técnica. O mito também nio
¢, em si, um método. Mas os mitos genealdgicos recorrem aos procedimentos dialéticos de

divisdo e sintese. Nisso apenas o mito tange a dialética, sem, portanto, se identificar.

I. 2. 6. O tempo do mito

O mito, enquanto narrativa genealdgica, divide o que ndo estd dividido no
inteligivel. Por esse movimento de divisdo, ele explica, no tempo, a multiplicidade eterna,
sobre a qual versa a narrativa. Mas, tal narrativa deve ser interpretada; o movimento de sintese
do que foi dividido corresponde a uma restituicdo da unidade na multiplicidad6234. Entdo
nota-se que uma realidade eterna e unificada, mas hierarquizada segundo o nivel e o poder, foi
ordenada discursivamente em esquemas genealdgicos. Nesse ponto, a alma se destemporaliza,
mas ndo significa que ela encontre a calma inteligivel, como ocorre na dialética. Isso porque
falta uma parte do método dialético: a andlise. Por conseguinte, os mitos ndo parecem
constituir, por eles somente, um caminho ascensional, mas, antes, parte do caminho, tendo,
indubitavelmente, uma fun¢do anagdgica. Além disso, os mitos ndo se estruturam somente
nos procedimentos dialéticos de divisdo e sintese; esse é o caso dos mitos genealdgicos.
Todos os demais parecem corresponder a dupla funcdo da imagem, constituido-se em
representacOes assimétricas da realidade, como se verd em IIl. 1: Defini¢cdes. Finalmente, a
noc¢do de imagem permite retornar ao paralelismo entre mito € tempo: enquanto os mitos sao

figuras do invisivel, o tempo é imagem da eternidade®”.

% Cf. COLLETTE, B. Dialectique et hénologie chez Plotin, p. 77.
3 Mas essa relagio imagética entre mito e tempo ficar por ser desenvolvida em um estudo ulterior.
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Ainda resta indagar se a oposi¢do gerado/ingerado dos mitos genealdgicos
corresponde aos conceitos de tempo e eternidade, tal como se apresentam no tratado III, 7
[45]. Lacrosse pensa que nao; segundo ele, Plotino aplica a no¢do de ingerados aos seres que
foram, sdo e serdo sempre (0L€1). A diferenca € sutil, pois, como assinala Lacrosse, pode-se
tratar da vida perpétua dos deuses, do mundo, ou dos corpos celestes, cuja existéncia nao tem
nem termo, nem comego, mas eles estdo, de certo modo, submetidos ao tempo. Todavia, o
mito também pode versar acerca da vida do Intelecto, a tinica que é propriamente eterna>°.

Mas isso ndo significa que os mitos, uma vez que tenham seu sentido inteligido, nao
possam destemporalizar a alma. Se o tempo do mito corresponde a estrutura temporal do
pensamento humano, ao interpretar o mito, buscando reunir o que estd separado no tempo, a
alma finalmente é reconduzida a si mesma. Ou seja, a alma s6 vai inteligir o sentido dos
mitos, se ela conseguir passar do tempo da narrativa para o préprio tempo psiquico, isto €, de
uma figura do tempo, para o proprio tempo, imagem da eternidade. Assim, do tempo psiquico
para a eternidade € um passo. Por isso, o mito tem uma fun¢do anagdgica nas Enéadas,
dirigindo-se 2 alma ligada ao corpo™’, isto é, a alma imersa no devir. Com essas bases
estabelecidas, pode-se, nos dois proximos capitulos, analisar os mitos genealdgicos das

Enéadas.

36 Cf. LACROSSE, J. “Temps et mythe chez Plotin”, p. 266.
27 Por outro caminho, Aubry chegou a conclusdo semelhante. Ver AUBRY, G. “Commentaire”, p. 332. In:
PLOTIN. Traité 53. I, 1. Paris: Cerf, 2004.
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PARTE Il: SOBRE OS MITOS GENEALOGICOS
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Il. 1. As genealogias de Afrodite e Eros

O tratado III, 5 [50], Sobre o amor, se apresenta como exegese do pensamento de
Platdo acerca do amor, com uma particularidade: tem por fio condutor a interpretagdo de dois
discursos miticos do Banquete, o de Pausanias e o de Sécrates e Diotima. A importancia dos
mitos € tal que o préprio Plotino, ao final desse tratado, enuncia a fun¢do dos mitos. Eles
dividem no tempo, através do esquema de genealogias, realidades intemporais, que se
estruturam segundo diferengas hierarquicas, conforme foi visto. Com efeito, Plotino analisa
distintas genealogias de Eros, reportando-as ao esquema da processio do Um ao multiplo,
detendo-se principalmente na relacdo entre o Intelecto e a Alma considerada em suas
diferentes partes. Tais genealogias, no entanto, também se relacionam em um nivel horizontal,
caracterizando diferentes faces da mesma realidade. Em outros termos, nesse tratado, além da
relac@o entre mito e tempo, também se pode ver claramente a polivaléncia dos mitos em seus
dois aspectos: uma mesma figura mitica pode significar diferentes realidades metafisicas, e
uma mesma realidade pode ser representada por distintas figuras miticas.

A transposicao filosofica das figuras miticas, no entanto, ndo se limita apenas a
interpretacdo dos dois discursos do Banguete mencionados. O tratado, com efeito, inicia

239

indagando se Eros é um deus, um daimon™® ou um estado da alma (d00C)~", ou se pode

B8 A palavra S(Iiumv foi traduzida por demdnio em francés, por Bouillet, Bréhier e Hadot (démon); em
espanhol, por Igal (demdn), em alemdo, por Harder (Ddmon) e em italiano por Cilento (demone). Armstrong
traduz por spirit e, na mesma linha, MacKenna optou por Celestial Spirit ou, por vezes, apenas Celestial,
mantendo sem regularidade o grego transliterado ao lado. Esta expressdo ndo parece traduzir adequadamente o
sentido do termo daimon em grego. Tampouco o termo demonio, que nas linguas modernas carrega forte
conotacdo cristd. Daimon, para os gregos, € um intermedidrio entre deuses e homens que acompanha os homens,
cada um possuindo seu daimon pessoal. Assim, a palavra grega parece intraduzivel nas linguas modernas. Por
isso, opta-se, como Wolters, por manter o termo transliterado. Para marcar a vogal longa ®, translitera-se 0.
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haver um amor correspondente a cada uma dessas coisas’*’. De imediato percebe-se o
movimento exegético que guia o tratado: deus, daimon ou estado de alma sao predicados que
Platdo atribuiu ao amor. Como de costume, Plotino estd aludindo, ao mesmo tempo, a mais de
um didlogo platonico: no caso, o Banquete, onde Platdo se refere ao amor como deus e como

daimon, e o Fedro, no qual Platao considera o amor um estado de alma®*!

. Na exegese dos
elementos platdnicos, Plotino tenta conciliar diferentes didlogos e mostrar que as contradi¢des
sdo apenas aparentes. A fim de suprimir tais contradi¢cdes, ele distingue planos nos quais o
amor se manifesta’*?, numa hierarquia em trés niveis: o primeiro Eros corresponde a um deus,
o segundo a noc¢do de daimon e, finalmente, o terceiro, a um determinado estado da alma
humana.

De fato, Plotino hierarquiza os diferentes amores de acordo com as divisdes internas
da Alma: € um deus, quando corresponde a Alma, e um daimon, quando € amor da alma do
mundo ou das almas individuais. O amor € estado de alma, quando provém de algo exterior a
alma, ou seja, quando € acidental. No que tange as almas humanas, Plotino descreve trés
aspectos do amor acidental, no primeiro capitulo do tratado: é amor puro, quando é um desejo
pela beleza; amor misto, quando, além de desejo pela beleza, também ¢é desejo de se

perpetuar. E, por fim, amor desviado, que se mantém preso a materialidade, isto €, a imagens

fugazes da beleza.

% Segue-se aqui a traducio proposta por Hadot para o vocdbulo TAO0G, uma vez que a expressio “estado da
alma” designa, com maior precisdo, o significado do termo neste contexto, haja vista que Plotino refere-se menos
a paixao, isto €, ao sentimento propriamente dito, ou a emog¢do, do que a modificacdo da alma que o sentimento
ou a emocao representam (cf. HADOT, P., “note” 4, p. 97). Préxima da traducio de Hadot é a de MacKenna, por
state of mind. Bouillet e Bréhier optam por passion de I’dme, sendo que o primeiro acrescenta humaine. Cilento
traduz por un certo sentimento dell’anima. Na mesma linha Igal: um sentimento del alma, e Harder Empfindung
der Seele. Mais literal parece ser a de Armstrong e de Wolters por affection. No entanto, o termo afeccdo em
portugués pertence, seja ao vocabuldario médico, designando uma alteracdo patolégica do corpo, seja ao
vocabuldrio psicoldgico, designando uma anormalidade psiquica, ou ainda um estado de morbidez, o que ndo se
aplica ao termo grego TA.HOG no contexto das Enéadas.

9. Cf. 10, 5 [50] 1, 1-2.

! Este tratado se apresenta como exegese do pensamento de Platdo sobre o amor: para proceder ao exame das
questdes, deve-se percorrer as especulagdes (EM1VO10G) dos homens, especialmente no campo da filosofia e,
em particular, do divino Platdo, que muito escreveu sobre o amor em muitas passagens das suas obras (cf. III, 5
[50] 1, 4-6).

2 Cf. HADOT, P. “La figure d’Eros dans 1’oeuvre de Plotin”. Annuaire de I’école practique des Hautes Etudes.
V" section: Sciences Religieuses,90 (1981-1982), p. 309.
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A intricada exegese dos mitos de Eros e Afrodite comeca apresentando algumas

variantes platdnicas sobre a genealogia de Eros e, dessarte, introduzindo a figura de Afrodite.

Entretanto, acerca desse Eros a quem consideram deus ndo apenas os
outros homens, mas também os te6logos®*’ e também Platdo, que em
muitas passagens diz que ele é filho de Afrodite*** e que seu oficio é o
de ‘supervisor de belos rapazes’245 e de motivador das almas a beleza
de 14 ou, ainda, o de aumentar a tendéncia ja existente para a beleza
de 14%*%: acerca dele, sobretudo, devemos filosofar247; além disso,
devemos aceitar todas as coisas ditas no Banquete, entre as quais nao
<diz que ele nasceu de Afrodite, mas que> <foi concebido> no
nascimento de Afrodite a partir de Penfa e de Poros®*®. Mas parece
que o discurso vai exigir-nos que digamos algo também sobre
Afrodite, quer se diga que Eros nasceu dela, quer com ela. Primeiro,
entdo, quem é Afrodite? Em seguida, serd que Eros nasceu dela, ou
com ela, ou hd algum modo de ter ele nascido a0 mesmo tempo dela e

com ela?*¥

Efetivamente Plotino ndo responderd a todas essas questdes no tratado; entretanto,
ele vai recorrer a diversas passagens de didlogos platonicos versando sobre Eros ou sobre o
tema do amor para mostrar que Afrodite ¢ a Alma e que Eros consiste no amor que a Alma

sente pelo belo e pelo Bem. Em suma, para Plotino, Eros nasce do ato contemplativo de

3 = . . . .
3 A expressdo “os teol6gos” reaparece em 8, 22-21 e refere-se aos autores das teogonias e cosmogonias antigas,

especialmente Hesiodo. Wolters nota que BE0A0Y10. e seus cognatos sdo inseparavelmente associados com
mito, em implicito contraste com a filosofia (cf. WOLTERS, A. M. On Eros, nota 2.2, p. 18).

% Cf. PLATAO, Fedro, 242d 9.

3 Cf. PLATAO, Fedro, 265 c 2-3.

26 ¢, PLATAO, Fedro, 251 b e 252 b: o amor d4 asas a alma; Banquete, 210 e — 212 b: o amor eleva a alma
cada vez mais alto rumo a beleza em si; Banquete, 210 d: na ascensdo, sob o impulso do amor, a alma adquire
forca e cresce.

7 Aqui a filosofia vai tratar da figura mitica Eros mostrando seu estatuto ontolégico (cf. WOLTERS, A. M. On
Eros, nota 2.6, p. 19).

¥ Cf. PLATAO, Banquete, 203 c.

#9111, 5 [50] 2, 1-14 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. ITepl 8¢ ToD OV g0V
ti0evtar ob pdvov ot driotr Gvbpomotr, aAro kai O6eordyor xoi IMAdtov moAlayov
Aoppoditng "Epota Aéyov kol Epyov abt@® €ival KOADV Te £Qopov maidwv Kol
KILVNTIKOV TOV YuydVv mpog TO EKEL KAAAOG, T kal Emavéetv tnv oM yevouEVNV TPOg
T0 EKEL Opunyv, meplt TOLTOL undw (plkocm(pntéov Kol 61‘1 kol 6co &V Zuumoci®
elpnNTal ToPAANTTEOV, EV 01g oK < A(ppOStrng (pn(sw abtov yevéobat, GAA Ev>
" Appoditng yevedriolg Ex ThG Hevmg kai tod ITopov.” Eotke 8¢ 0 LOY0G Kal mepl Thg
"Aepoditng Gmaitthiosty T €mElv, €it obv & Ekelvng €lte pet Ekelvng yeyovéval
réyetar 0" Epwg. IIpdtov odbv tic 1| “Aepoditn, Elta ndg 7| &€ abthg §| ovv abdth 7
Tiva tpomov Exel Tov abtov 10 & abtfig Te Gpo kol ovv abri).
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Afrodite, sendo idéntico a este ato. Portanto, Eros é considerado filho e companheiro de
Afrodite. Observe-se, porém, que aqui Plotino também introduz os teélogos, anunciando,
dessarte, que nao somente elementos platdnicos dos mitos de Eros e Afrodite, mas também
teogénicos e cosmogodnicos entrardo em cena. Isso fica mais claro no estudo das figuras
miticas. Assim, serdo vistos, primeiro, os mitos de Eros e Afrodite Urania; depois o segundo

Eros e a segunda Afrodite; por fim, Eros filho de Poros e Penia.

II. 1. 1. Faces de Afrodite

Se Eros pode corresponder a um deus, a um daimon, e ainda a um estado da alma,
Afrodite igualmente apresenta distintas faces nas Enéadas. A polissemia dos mitos em
Plotino, entretanto, ndo se afasta muito de uma pratica comum no mundo grego, e a figura de
Afrodite parece testemunhar adequadamente isso. Ao percorrer a poesia épica, encontram-se
diferentes faces de Afrodite, duas das quais foram postas em um esquema hierdrquico por
Platdo. Segundo Hesiodo, na Teogonia, ela descende de Urano>’. Em Homero, na Iliada,
Afrodite ndo descende de Urano, mas figura como uma deusa Olimpia, filha de Zeus e
Dione”®!. Essas diferentes faces de Afrodite resultaram em duas Afrodites distintas, cunhadas
pela imaginacdo platonica no Banquete. Plotino segue a divisdo estabelecida por Platdo,
ajustando os atributos de Afrodite as exigéncias da sua filosofia. Além disso, Plotino da

mostras de conhecer alegorias fisicas dos mitos de Afrodite correntes a sua época.

»% Cf. HESIODO, Teogonia, 189 ss., onde é narrado o surgimento de Afrodite, a partir do esperma do falo
decepado de Urano.

»! “Dione é uma das deusas da primeira geracdo divina. A sua origem diverge consoante as tradi¢des: ora se diz
que ¢ filha de Urano e Gaia (...), ora se considera ser uma das Océ€anides, filha de Oceano e Tétis. Por vezes
conta-se também entre as filhas de Atlas” (GRIMAL, P. Diciondrio da mitologia grega e romana, p. 121,
“Dione”).
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Afrodite, na Teogonia, desde seu nascimento, ¢ acompanhada de Eros®2. Além

23 ¢ das estratégias amorosas>". Mas ndo é s6

disso, ela aparece como deusa da procriacao
isso: ela surge como elemento de docura e beleza em oposi¢ao as poténcias violentas nascidas
das gotas de sangue do falo decepado, que respingaram a Terra, as Erinias vingadoras de
crimes entre consangiiineos, os Gigantes que personificam a violéncia guerreira e as
Meliades, Ninfas que habitam os freixos donde provém a madeira para as lancas guerreiras>".
Afrodite desposa Ares, nascido de Zeus e Hera, com quem tem trés filhos: Fobo, Deimo e
Harmonia®®.

Em Homero, além de uma genealogia distinta, também se percebem outras relagdes
de parentesco. Por exemplo, na lliada, Afrodite € irma de Ares®’. Na Odisséia, Afrodite e
Ares passam a ter ligacdes de outro género: ela é amante do deus guerreiro, embora seja

casada com Hefesto>®

. Além disso, Homero também nomeia de Afrodite os prazeres da uniao
sexual®. A propésito, ao longo das variantes do mito, sdo conhecidos os episédios dos
amores de Afrodite por outros deuses, como Hermes e Dioniso, ou herdis, tais como Anquises
e Adonis. Outrossim, as etimologias dos epitetos de Afrodite adquirem, para os escoliastas da
Odisséia e da lliada, significados distintos dos estabelecidos nos poemas épicos. Cipria e
Citeréia eram relativos a lugares, Chipre e Citera®®. Cipria passa a significar “aquela que faz

- . . . c e 261
conceber”, e como a a¢do se aplica também aos bichos selvagens, ela é chamada Citeréia™ .

Mais tardiamente, por volta do século V a.C., as versdes do mito de Afrodite variam, e

»2 Cf. HESIODO, Teogonia, 201.

3 Desde que surgiu, por onde Afrodite pisava, relva nascia (cf. HESIODO, Teogonia, 194).

»% Cf. HESIODO, Teogonia, 203-206.

> Cf. HESIODO, Teogonia, 182-187.

26 Cf. HESIODO, Teogonia, 934-937.

>7Cf. HOMERGO, lliada V, 370 - 430.

¥ O famoso episédio em que Hefesto flagra os amores de Ares e Afrodite é narrado pelo aedo Demédoco, em
HOMERQO, Odisséia, V111, 266-367.

> Cf. HOMERO, Odisséia, XXI1, 444.

260 Afrodite é chamada de Citeréia, por exemplo, em HOMERO, Odisséia, VIII, 288. Também em HESIODO,
Teogonia, 198-199.

261 Cf. Scholia Venetus B a 1l.,V, 422.
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passam a considerd-la mae de Eros e Himeros, além dos outros filhos que Homero lhe atribui.
Quanto a paternidade, por vezes Eros € filho da sua unido com Ares, outras com Hermes.
Afrodite representa, para alguns dos exegetas de Homero, o desejo desregrado,
estranho a razdo. E isso ndo somente devido aos seus amores adulteros, mas também por ter
infundido uma loucura em Helena, que fé-la entregar-se aos bracos de Paris*®”. Alids, o
episddio dos amores de Ares e Afrodite € uma das passagens da Odisséia que mais fez correr
tinta na Antigiiidade. Zoilo de Anfipolis, um orador que parece ter escrito nove livros contra
Homero®®, fornece um bom exemplo do tipo de ataque a tal episédio. Quando os dois
amantes sao pegos em delito, os deuses riem forte ¢ Hermes diz que gostaria de estar no lugar
de Ares, ainda que isso implique certa Vergonha264; ora, diz Zoilo, o riso dos deuses €
inconveniente, e as palavras de Hermes, deslocadas. A que, tempos depois, replica um
escoliasta: “Os deuses dos poetas ndo sdo os dos filésofos; eles riem”?%. De fato, o sentido
filos6fico dos mitos ndao admite nem a imoralidade nem o sarcasmo dos deuses. Por sua vez,
para os alegoristas, a poesia pode se servir de imagens inconvenientes, pois tanto a
imoralidade quanto o sarcasmo sdo sinal de que hd um sentido subjacente a letra do texto.
Além disso, quanto mais um mito € atacado, tanto mais ele € defendido: os amores de Ares e
Afrodite receberam interpretacdes que os transformaram em principios cosmogonicos,
elementos ou forcas fisicas”®®. Plutarco ¢ testemunha de tal tipo de interpretacdo, a qual ele

condena:

Estes mitos, alguns comentadores, com o que eles chamavam outrora
subentendido, e que chamamos agora alegorias, torturam e falseiam a
interpretacdo. O adultério de Afrodite e Ares, denunciado por Hélio,
significa que a conjuncdo dos planetas Marte e Vénus determina

262 Cf. HOMERO, Odisséia, TV, 260.

263 Cf. BUFFIERE, F. Les Mythes d’Homére et la pensée grecque, p. 22.

% Sobre o adultério de Afrodite e Ares, cf. HOMERO, Odisséia, VIII, 266-369.

25 Cf. Scholia @in 0d., 332. Ok €161 8¢ o1 mointikol feol PLAdcoEol, aAAd mailovTal.

266 Cf. BUFFIERE, F. Les mythes d’Homere et la pensée grecque. Paris: Les Belles Lettres, 1956 pp- 168-172 ¢
297-306.
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naqueles que nascem sob seu signo, o gosto pelo adultério, e que, se o
sol, subindo no céu, os surpreende, estes adulteros ndo permanecem
ocultos. Quando Hera veste-se em honra a Zeus e recorre a um cinto
magico, querem que se trate na realidade de uma purificacdo do ar
que se aproxima do elemento igneo. Como se o poeta nao desse ele
préprio, uma explicagﬁo!267

Plotino certamente conhecia tais interpretacdes, mas, assim como Plutarco, ndo
parece ter concordado com elas, pelo que deixa entrever a Unica mengdo a Ares nas
Enéadas:

Sustentar que determinados planetas, sendo eles Ares ou Afrodite,
causam adultérios, se estiverem de determinado modo, como se com

a licenciosidade dos homens preenchessem eles mesmos o que
) - . ~ 026
necessitam um do outro, como ndo € isso uma grande desrazao? 8

Dessarte, pode-se concluir que Plotino conhece distintas interpretacdes alegéricas da
figura de Afrodite e diferentes faces da figura mitica. No entanto, no tratado III, 5 [50] ele
propde uma exegese de certos atributos da figura de Afrodite, principalmente a partir do
discurso de Pausanias, no Banquete. Mas, evidentemente, Plotino interpreta o mito segundo
elementos da sua filosofia, transformando o significado que Pausanias confere a Afrodite: nas
Enéadas ela passa a representar a Alma em suas duas divisdes internas, como serd visto a

seguir.

7 MdAota pobwv, odg tdig mdiar pgv bvmovolalg arinyoploilg 8¢ VOV Asyouévaig
napaflolopevol Kal dloeTPEPOVTEG EVIOL HOLYEVOUEVIV @aciv ~ Aepoditny b’ ~Apeog
unvoelty  “Hitwov, 011 1@ TG ~ A@poditng aotépt cuverbdV O TOL “Apeog HOLYIKOG
amotelel yevéoels, 'HAlov & Emavaeepopévov kol Kataiappdvoviog ob Aavidvovotv.
T0v 8¢ Mg “Hpag xeriomiopov enl tov Ala xoi T0¢ mepl TOV KeGTOV Yonteiag (épog
TIV0, KAOapolv €lval Podroviol T@ Tupddel TANGLALOVIOS, ®DGTMEP OLK ALTOL TOG
Xf)GSlg TOL TEONTEOi) 8150’V‘C0<; (PLUTARCO, Como o jovem deve escutar os poetas, 4, Moralia, 19).
Sobre a vestimenta de Hera, ver HOMERO, Iliada, XIV, 153-189.

%11, 3 [52] 6, 1-4 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. "Apea 8¢ tOvde §j ~ Appoditnv Ogpévoug
polyeiag molEly, €1 mdi €ilev, domep &k T TOV GvOpdTOV dKOlUciag ALTOVG
EUmImAAvVTaG AV TPOg GAANAOVG déovTal, MG ob TOAANV droyiav Exet;
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I1. 1. 2. Dupla Afrodite no Banquete e seus significados para Plotino

Plotino diz que Afrodite é dupla (O1TTNV): a primeira é descendente de Urano, a

segunda é filha de Zeus e Dione’®. Com efeito, aqui ele retoma a divisdo estabelecida no
discurso de Pausanias, no Banquete, segundo o qual Afrodite e Eros sdo insepardveis;
havendo duas Afrodites, hd conseqiientemente dois Eros?’®. A mais velha ndo tem mie e &
filha de Urano, o céu, por isso é chamada Urania (celeste), a outra, mais jovem, é a filha de
Zeus e Dione®’".

Pausénias, ao estabelecer essa distingdo, tenta definir qual Eros deve ser elogiado”’>.
Assim, ele parece retomar a Afrodite da Teogonia de Hesiodo para estabelecer a
universalidade de Eros e Afrodite, pois, nascida do esperma de Cronos mutilado, esta Afrodite
ndo participa do feminino; a ela atrela-se um Eros que se dirige somente aos homens®””. Ora,
o amor masculino, com sua esterilidade fisica, abre a possibilidade para que a forca erética se
ligue a outras coisas: 0 pensamento se erotiza, dirigindo toda a forga erética ao belo, que se
situa acima dos corpos e das relagdes sociais. Nada é mais belo que a virtude, por isso o Eros
celeste faz com que aqueles que amam e os que sdo amados cuidem de si mesmos com o fito
de se tornarem virtuosos”'*. Este Eros ¢ digno de elogio. Todos os demais Eros concernem a

Afrodite Pandémia, a mais jovem que, sendo filha de Zeus e Dione, participa tanto do

masculino, como do feminino. Portanto, os amores pandémios dirigem-se assim a homens

> Cf. 111, 5 [50] 2, 15.

20 “Fazendo Pausinias destacar a Afrodite celeste da humana, o fixo e o mével, Platdo introduz o pensamento
que ele proprio elaborou e que serd exposto por Diotima. Ao declarar que ndo se pode falar de Eros sem lembrar
Afrodite, Pausanias adere as versdes recentes do mito que subordinam Eros a deusa como filho ou auxiliar.
Nessa deriva, Eros vai depondo as qualidades césmicas que os antigos lhe tinham conferido para assumir fei¢des
definidas e para se vulgarizar em conflitos privados no caminho da subjetivagio” (SCHULER, D. Eros: dialética
e retorica. S@o Paulo: Edusp, 2001, p. 41).

7t PLATAO, Bangquete, 180 d.

22 Cf. PLATAO, Bangquete, 180 d.

13 Cf. PLATAO, Bangquete, 181 c.

2™ Cf. PLATAO, Bangquete, 184 b -185 c.
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como a mulheres®’”>. Néo sendo este Eros digno de elogio, Pausanias ndo se detém em explici-
lo. Mas ora, a Afrodite homérica estd ligada a unides sexuais, inclusive sob a égide do
adultério e da traicio”’®. Além disso, é sabido, por exemplo, que o templo de Afrodite, em
Corinto, abrigava grande nimero de hetairas. Também é sabido que o casamento reproduzia
nomes e riquezas. Ou seja, por um lado, tem-se uma erdtica ligada ao prazer das unides
carnais, que ¢ dado em troca de somas monetarias. Por outro, uma erética que visa reproduzir
estruturas sociais. Portanto, parece estar subentendido, no pensamento de Platdo, que Eros
pandémio € ligado ao que concerne, ndo somente o corpo individual, mas também a polis.

Plotino acolhe as duas Afrodites € os dois Eros do discurso de Pausanias,
estabelecendo, através dessa diferenca de nivel marcada pela genealogia, uma outra estrutura
hierdrquica, ndao a guisa de louvar um amor em detrimento do outro, e sim, com o intuito de
explicar os diferentes planos da Alma: a Urania € mais antiga e, portanto, hierarquicamente
superior, representa a Alma hipostdtica, enquanto a outra, mais jovem, corresponde a alma do
mundo e as almas humanas.

O esquema geral das genealogias de Eros ligado a cada uma das Afrodites, em suas
relacdes vertical e horizontal, a primeira representando os niveis hierdrquicos, a segunda as

correspondéncias internas entre figuras e realidades metafisicas, pode ser assim esbogado:

Urano Um
Cronos Zeus + Dione Meétis Intelecto
Afrodite Urania Afrodite daimon Poros + Penia Alma/alma do mundo e

almas particulares/ldgos +
matéria inteligivel

Eros deus Eros daimon Eros daimon amor

5 Cf. PLATAO, Bangquete, 181 c.
%76 Quanto 2 trai¢do, refiro o episédio do enforcamento das escravas que se deitaram no leito dos pretendentes de
Penélope, no qual Odisseu menciona Afrodite em alusdo a tal perfidia (cf. HOMERO, Odisséia, XXI1, 444).
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Lido verticalmente o esquema, as trés primeiras colunas apresentam as genealogias
de Eros deus e Eros daimon, e a quarta coluna traz as correspondentes realidades metafisicas.
Lido horizontalmente, percebe-se que mais de uma figura refere-se a uma mesma realidade.
Essa polivaléncia, a bem da verdade, reflete diferentes aspectos da realidade. E, portanto,
digno de nota que, nesse mito, ao Um corresponda somente uma figura, a de Urano. Por outro
lado, o caso mais evidente de polivaléncia, no quadro acima, € o da Alma. Com efeito, nesse
tratado a dificuldade em compreender a que nivel da Alma — superior ou inferior — Plotino se
refere é mitigada, em um primeiro momento, pela diferenca entre Afrodite Urania,
considerada uma deusa, e a segunda Afrodite, tida por daimon. Considerando a estrutura do
real proposta nas Enéadas, € possivel organizar o esquema genealdgico diferentemente,
desnivelando as duas Afrodites e os dois Eros, de acordo com as divisdes internas da Alma.
Quanto a Zeus e Dione, se eles sdo os genitores da alma do mundo, talvez devessem ser
postos no nivel da Alma, ou ainda, Zeus no mesmo nivel de Cronos, representando o
Intelecto, o que estaria de acordo com a interpretacdo da figura de Zeus nos trés capitulos
finais do tratado, e Dione, sobre quem Plotino nada fala, no nivel da Alma. Tal divisdo
obedeceria ainda a um principio exegético também apresentado ao final do tratado, de que os

deuses correspondem ao Intelecto e as deusas a Alma.

Entdo, para a primeira parte do tratado, que se ocupa de Afrodite e Eros, tem-se:

Urano Um
Cronos Zeus Intelecto
Afrodite Urania | Dione Alma (parte superior)
Afrodite daimon alma (parte inferior)
Eros deus Amor da Alma
Eros daimon Amor da alma inferior e das almas humanas

Aqui novamente a leitura vertical apresenta, nas duas primeiras colunas, as

genealogias de Eros deus e Eros daimon. Na terceira coluna, tem-se a hierarquia das
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realidades superiores, agora mostrando a divisdo interna da Alma e o amor correspondente a
cada uma das partes. Cabe, agora, ver em detalhe as figuras de Afrodite e Eros, comecando

por Uréania.

I1. 1. 3. A primeira Afrodite

Se Pausanias, no Banquete, respeita a genealogia hesiodica de Afrodite, Plotino, por
sua vez, estabelece uma espécie de “correcdo”: Afrodite Urnia nasceu de Cronos®’’, que por
sua vez € filho de Urano. A imprecisao, descendente de Urano e de Cronos, ndo é fortuita278,
pois Urano e Cronos designam, respectivamente, o Um e o Intelecto; por conseguinte, quando
a Alma olha em direcdo a Cronos, o Intelecto, através deste, vé Urano, o Um. Por outro lado,
como ja foi visto, o nascimento de Afrodite, na Teogonia, é conseqiiéncia de um gesto
certeiro de Cronos: portanto, ela descende da espuma do esperma de Urano, mas sua vinda a
existéncia depende de um movimento intermedidrio, executado por Cronos. Ainda que
Plotino nao mencione esse episddio, de certo modo ele corresponde a ambigiiidade que se
encontra em III, 5 [50], pois a Alma tem por principio primeiro o Um, mas ela € produzida
pelo movimento do Intelecto em dire¢cdo ao Um. Nesse caso, o Intelecto € um intermedidrio
entre a Alma e o Um.

Plotino precisa: Afrodite € descendente de Urano, donde seu nome>"’. Porém,
chamé-la Urania parece ser um modo de reiterar a pertenca ao céu (urano), metafora do
inteligivel”®, 0 que manteria a ambigiiidade. Sendo esta a conotacdo do eponimo UrAnia, o

que significa ser filha de Cronos?

21T Cf. 1L 5 [50] 2, 19.

*Como observa LACROSSE, J. L’amour chez Plotin, p. 44.

29 Em III, 5 [50] 2, 15, Plotino utiliza o mesmo genitivo que se encontra no Banquete 180 d 4, oi)powof).
280 “No mundo inteligivel tudo é céu” (V, 8 [31] 3, 31).
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E € necessario que a Afrodite chamada uradnia, por ser nascida de
Cronos, que € o Intelecto, filho daquele, seja a alma mais divina que,
nascida imediatamente dele, que € puro, pura (GKT)PATOV
(.KMPATOV) permaneceu ld em cima, ndo querendo nem podendo vir
para baixo, pois ndo nasceu para andar entre as coisas aqui em baixo,
por ser uma realidade (DMOGTOGLV) separada e uma esséncia
(obolav) imparticipe da matéria (GQUETOYXOV VLANG) — dai terem
dito enigmaticamente ([ViTTOVTO) que ela é ‘sem mae’ (AN TOPA)
—, € com muita justica pode-se chama-la deusa, e ndo daimon, uma
vez que ndo é misturada KOOOPAV) e permanece pura em si

mesmazgl.

O inicio desta passagem tem por pano de fundo a etimologia do nome de Cronos no
Crdtilo: Cronos, “koros significa, ndo uma crianca, mas a pureza sem mistura do seu

intelecto” 2%?

. Neste passo, hd um jogo entre Cronos e kdros, nitidez, saciedade. Os epitetos
puro e sem mistura, que definem Cronos, no Crdtilo, sdo aplicados por Plotino a Afrodite,

sugerindo que ela descende de Cronos e herda suas qualidades. Mas ndo € somente a Platdo

que se refere Plotino. O imperfeito plural IVITTOVTO pode ser indicio que “sem mae”

23 como em Plat50284, Afrodite

provém de Platdo e dos antigos tedlogos: tanto em Hesiodo
Urania ndo tem mae. Evidentemente, esse dito enigmatico exige uma hermenéutica. Sem mae,

no contexto das Enéadas, significa sem participacio na matéria sensivel’®. Isso faz de

Afrodite um inteligivel puro, porquanto na légica das Enéadas a participagdo na matéria

U0, 5 [50] 2, 19-27 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. TTjv 3¢ obpaviav Aeyopévny gx Kpdvou
vobL OVTOG Ekelvov avaykn yuyxnyv 0e10Tdtny €ival gbBvg €€ abTob aKNPATOV GKNPATOL
peivacav dvo, dg unde €1g 1 thHhde EABELY unte Ebeincacav punte dvvapévny [6TL v
eVoEMG], W KOTd TO KAT® @LoOV Poively yw@ploTtr)v obedv Tive bmoctacly Kal
apétoyov HANG obvolav - 06ev abTv T00TEO fvittovio, TQ® AuNTOopa EVOL-Tiv 01 Koi
feov v Tic dikaimg, ob daipove €imol duiktov odoav kol Kabapdv £Q EavTNG
pHéEvouoay.

2 PLATAO, Crdtilo 396 b [trad. FIGUEIREDO, M. I.]. KOpov yap onupaivel ob moide, aAid 10
Kafapov abTob Kol GKNPATOV TOL Vov.

83 Cf. HESIODO, Teogonia, 188-196.

284 Cf. PLATAO, Banquete, 180 d.

285

£ <

Vale observar que “mae” ¢ uma metafora para designar a matéria, que € “mae de todas as coisas” (III, 6 [26]
19, 1). Tal metafora provavelmente se fundamenta na identificacdo entre matéria e mae no Timeu 50 d 3 e 51 a
4-5. Nesse passo do tratado III, 5 [50], parece que se trata da matéria do sensivel, porquanto a matéria do
inteligivel estd presente no Intelecto e na Alma.
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sensivel estabelece a separacao entre inteligivel e sensivel. H4 um principio admitido ao longo
de todo o tratado, segundo o qual o divino ¢ aquilo que ndo tem mistura®*®. Porque se mantém
pura, ou seja, separada radicalmente do mundo sensivel, Afrodite ¢ uma deusa, ¢ uma

realidade e uma esséncia. Mais adiante Plotino dird que a Alma, representada por Afrodite

9287

3

Urania, € “somente Alma”, “absolutamente Alma”~"’, ou seja, nao € alma de algo, o que
significa que ndo estd em relacdo com outra coisa. Nesse sentido, também pode-se entender
que a Alma seja uma realidade essencial.

Por fim, em alusdo possivelmente a uma outra etimologia do Crdtilo (Op®GO, TO.

288

Av®)™°, o eponimo Urdnia designa também a contemplacio do mundo superior, pois tal

contemplagdo vé o que estd no alto (Op®V kol 0dTOg Av®)™. Plotino retoma a

genealogia Cronos/Urano, mas agora para explicar que a Alma permanece no inteligivel. Tal

como provém de Cronos, Afrodite se mantém “seguindo (EQETOUEVT) Cronos ou, se

55290

quisermos, o pai de Cronos, Urano””". E interessante observar que, de uso raro no grego

tardio, o verbo é(pén()) significa, além de seguir, também alcancgar, suspender, praticar e estar

de acordo. Esses sentidos concernem ao ato contemplativo de Afrodite: ao olhar Cronos e
através dele Urano, ela se mantém suspensa no mundo inteligivel, permanecendo em acordo
com ele, na medida em que ndo se mistura ao sensivel. O uso deste verbo, por conseguinte,
parece reforcar a idéia de que a Alma permanece no alto, pois ndo quer, nem pode andar cé
embaixo. De fato, o Intelecto exerce uma forca de atrac@o sobre a Alma, comparavel com a do
sol sobre a auréola luminosa; todavia, o Intelecto mantém a Alma ligada a ele bem mais que o

291

sol mantém presa a luz que refulge dele™ . Com efeito, essa metafora ndo somente acentua a

ligacdo da Alma com o Intelecto, como ainda insiste sobre o fato de que ela tem nele sua

286 Cf. 111, 5 [50] 6, 39-45.

7 Cf. 101, 5 [50] 3, 31.

8 Cf. PLATAO, Crdtilo, 396 ¢ 1.

%9 Cf. 111, 5 [50] 3, 20.

20 Cf. 111, 5 [50] 2, 32-34.

¥t III, 5 [50] 2, 27-32. Nestas linhas Plotino esta revisando teses sobre o Intelecto manter a Alma presa a ele.
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fonte. Enfim, ao seguir Cronos e, através dele, Urano, Afrodite concentra sua atividade em

292

Cronos, tornando-se plena de amor (Epa.cOETCQ) por ele” . Nesse ato, gera Eros.

I1. 1. 4. O primeiro Eros: deus

Assim como Afrodite, Eros da Alma urania permanece olhando em dire¢ao ao alto,
na medida em que € seu companheiro, e que é engendrado a partir dela e por ela. Plotino tenta
resolver uma divergéncia entre duas passagens de didlogos platonicos, Fedro 242 d, onde
Eros ¢ filho de Afrodite, e Banquete, 203 c, no qual ele € companheiro da deusa, fazendo de

Eros o olhar amoroso de Afrodite em direcao a Cronos:

(...) Amando-o, engendra Eros e com este olha para aquele, e esse ato
da Alma produz uma realidade e uma esséncia, e ambos olham para
l&: a Alma que engendra e o belo Eros engendrado como uma
realidade que estd eternamente voltada para outro ser belo e que nisso
fundamenta seu ser, sendo um intermediario assim como o olho do
desejante € intermedidrio entre o desejante e o desejado, porque
fornece ao amante a visdo do amado por sua mediagdo, mas ele
préprio o precede, plenificando-se com o espetdculo antes de fornecer
ao amante a possibilidade de ver mediante o 6rgdo, vendo, antes, é
verdade, mas ndo do mesmo modo, porque, apesar de fixar no amante
o objeto da visdo, ele mesmo desfruta de uma beleza que passa

correndo por ele™”.

*2 Cf. 11, 5 [50] 2, 32-34.

#3111, 5 [50] 2, 35-46 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. "Epwta &yévvnoe kai petd 1o0tov mpog
abTOV BrETEL, Kal ) Evépysla abThg bmOoTOoLY Kol oboilav €pydoato, Kal AUeom EKEL
Bremel, xal N yewvopévn xai 0 xaAiog “Epwg 0 yeyevnuévog LmOGTOOLS TPOS AAAO
KaAOV Gel TeToypévn kol T0 €ival &v Tout® Eyovca HETAED Momep moOoLVTOg Kal
nofovpéEvov, OPHAAIOS O TOL TOHOVVTIOG TOPEY MV HEV TA EPAVTL 81 aLTOL TO OpAV TO
nofodpevov, mPoTpéyV 8¢ abtog kol Tplv EkElve TopacyElv TRV TOL Opav OU
Opydvov SVVOULY abTOC TUTAGUEVOS TOL Oedpatog, mpoTePOg péEV, ob uUnv Opoimg
0pdV T® Evotnpilely PEv Ekelve 1O Opapa, abTov 3¢ Kapmovcshal TV HEav ToL Kalov
abtov mapadiovcayv.
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A beleza de Eros - 0 K0AOS “Epm¢ - remete a Eros primevo, o mais belo entre

. . o1 294 . .
os deuses imortais, na fala de Hesiodo™*; portanto a beleza situa Eros na grei dos grandes

deuses, marcando sua superioridade e dignidade. A beleza também € atribuida a Eros por
praticamente todos os discursos do Banquete, salvo o de Sdcrates e Diotima, que faz de Eros
um intermedidrio a procura da beleza, um daimon capaz de, perseguindo a beleza em
diferentes niveis, elevar a alma ao mundo supra-sensivel, como sera visto. Note-se que Eros

neste passo das Enéadas também € considerado intermedidrio (LETO.EV), mas ndo por ser um

L . e ~ . i g . 295
daimon. Efetivamente, o que aqui define a no¢do de intermedidrio é a metafora do olho ” a

qual descreve a funcdo do amor tendo por referéncia a visdo sensivel. Segundo Plotino, o
amor € um intermediario entre a Alma e o Intelecto, como o olho do amante é um
intermedidrio entre o amante e o amado. E o olho que permite a0 amante ver o amado, na
medida em que se enche do espetdculo visivel da beleza, antes de proporcioné-lo ao amante.
Porém, o olho ndo retém o espetdculo, de tal sorte que s6 desfruta fugazmente da beleza®®®.
Em suma, o olho é um lugar de passagem297. Pode-se dizer, em outras palavras, que o olho
recebe a impressao da beleza, enquanto a Alma percebe a forma do belo.

Ainda cabe notar que o ato (EVEPYELQ) da Alma produziu (€1pYAG0TO) Eros

como uma hipéstase € uma esséncia (VTOGTOOLY KAl 0DGLOV); esta € a frase-chave para a

%8 Quanto ao termo LTOGTUCLV, é errado considerar que Eros

relac@o entre Eros e Afrodite
seja uma hipdstase, no sentido técnico com que usualmente sdo classificados o Um, o

Intelecto e a Alma; com efeito, Eros € uma “realidade”. De fato, ndo se deve pensar que se

4 Cf. HESIODO, Teogonia, 120.

3 Hadot observa que Eros, como olho de Afrodite, é uma metafora inesperada, quicd mesmo tnica na historia
da literatura e das artes antigas, ainda que o tema do parentesco entre o amor e o olho seja muito freqiiente. Ele
sugere que esta metdfora seja uma alusdo ao deus egipcio Horus, que Plutarco identifica com Eros, e do qual o
olho € um conhecido simbolo cultual (HADOT, P. In: PLOTIN. Traité 50, “introduction”, p. 62-63).

% Cf. 11, 5 [50] 2, 40-45.

27 Tal metafora, com sentido préximo a este, encontra-se também em IV, 4 [28] 24, 31, onde Plotino diz que o
olho transmite a Alma o que ela vé.

28 Cf. WOLTERS, A. M. On Eros, nota 2.36, p. 30. Nesta nota, observa ainda que uma concepg¢ao similar de ato
produzindo visdo encontra-se em III, 8 [30] 5, 12-22.
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trata de um desdobramento das chamadas trés hipdstases principais, o Um, o Intelecto e a
Alma. Como nota Couloubaritsis, € fato que o termo “hipdstase” seja utilizado por Plotino em
referéncia a uma ““subsisténcia” qualquer, mas isso ndo deve eclipsar a especificidade das trés
hipdstases principais, nem a recusa de Plotino em acrescentar outras. Portanto, no caso de
Eros, assim como do ldgos, trata-se de uma espécie de desdobramento, da passagem de uma
hipéstase a outra, sem que isso implique em uma hipdstase suplementar. Finalmente, ¢ um
modo de falar do ato pelo qual emerge uma outra coisa de uma das trés hipdstases, e que
marca sua presenca na hipéstase seguinte®’. Por sua vez, o ato da Alma é um olhar ardente
(6QOSpa OPWONG), intenso, dirigido & primeira esséncia®. Ora, a Alma e Eros sdo
esséncias, porque ambos surgem desse olhar, mas também porque este olhar é simultaneo ao
ato do Intelecto, que, olhando o Um, se constitui como a primeira esséncia’®!. A Alma sente
alegria e uma espécie de prazer na visao do Intelecto, tanto assim que essa visao nao pode ser
algo secundério”®. Por isso ela gera Eros que, finalmente, surge do encontro entre esta tensao
contemplativa da Alma e este como que efliivio (01OV (TOPPEOVTOG) proveniente do que
é visto ™.

O verbo AMOPPELV é um termo técnico da teoria da visdo, sendo registrado em
Platdo e em Alexandre de Afrodisia, mas que deriva, em ultima instancia, da teoria da luz e da

visdo de Empédocles®™. Platdo, que possivelmente adaptou a teoria de Empédocles, associou

EPWG e EOPELV no Crdtilo: “J4 o amor é assim chamado, porque flui de fora, e este fluxo

55305

ndo pertence aquele que o tem, mas € importado por meio dos olhos””~. Embora nio se sirva

do mesmo jogo etimoldgico, Plotino alude a idéia de que Eros escorre para a Alma,

* COULOUBARITSIS, L. “Le logos hénologique chez Plotin”, p. 237.

0 Cf. 10T, 5 [51] 3, 3-5. No Crdtilo 420 a, é ILEPOC que atrai a alma com sua impetuosidade (GQOSPQL).

301 0 Intelecto é designado como “primeira esséncia” também em I, 8 [51] 2, 21; V, 3 [49] 5, 35.

302 Cf 111, 5 [51] 3, 5-10.

5 Cf. 100, 5 [51] 3, 11-12.

% Cf. WOLTERS, A. M. On Eros, nota 3.12, p. 37.

% PLATAO, Crdtilo, 420 b [trad. FIGUEIREDO, M. J.]. Também associa a 1UEPOG: “Quanto ao desejo
(1Lepog), este nome foi dado ao fluxo que mais arrasta a alma; porque se langa a fluir” (420 a).
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introduzindo-se do exterior pelos olhos. O que de certa forma também ecoa o Fedro: os

eflivios da beleza (KAAAOLG TNV GTPPOVN), penetrando pelos olhos, fazem com que as

306 . ) .
asas da alma comecem a crescer’ . Em outro tratado, Plotino retoma esta imagem: “No
momento em que a Alma recebe em si o eflivio que vem do Bem, que ela é atraida pela vida

59307

e pelo Intelecto (...) nasce o amor”™"’. Dessarte, para Plotino, Eros é um “olho repleto” (OLLLOL

TANPWOEY), como uma visdo que contém uma imagem (OLOV HET €180V
6p(10lg)3 % Esta imagem é a da beleza. Porque Eros estd relacionado com a visdo, Plotino
introduz um jogo etimolégico, dizendo que possivelmente 0 nome amor (EPMG) recebe sua
realidade do ato de ver (f)p(iGSO)g)309. A derivacdo ontoldgica reflete-se na derivacao
etimoldgica. Plotino joga com os registros genealdgico e etimoldgico da palavra eros,
estabelecendo uma relacdo entre o deus, o amor como estado de alma e o verbo amar.
Decompondo o raciocinio, eis o que ele diz: o deus Eros é uma esséncia. Se o que € esséncia é
anterior ao que nao € esséncia, o eros, estado de alma, tira seu nome do deus Eros, ou seja,
deste olhar que deriva do ato de ver da Alma. Donde o estado de alma seja designado pelo
verbo amar (EpAV). Plotino introduz pois uma precisdo gramatical, indicando que o verbo
amar requer complemento. Com isso ele tenta mostrar que o amor, estado de alma, depende
de outra coisa, por conseguinte, € relativo e ndo essencial. Por sua vez, tanto a Alma como o
seu amor sdo independentes, separados, porquanto eles permanecem no inteligivel, puros e
sem mistura. Ainda que, de certo modo, a alma humana faca parte da Alma-hipdstase, esta se

P . . ~ . 310 e e
mantém no inteligivel, ndo se misturando ao corpo” . O que significa, na verdade, que uma

% Cf. PLATAO, Fedro, 251 b.

7V, 7 [38] 22, 8-10.

08 Cf. 01, 5 [51] 3, 13.

39 ¢, I, 5 [51] 3, 13-15. Essa etimologia ndo corresponde a que Platdo, no Crdtilo 420 a, atribui a Eros
(EOPELV — correr de fora). E possivel, por conseguinte, que Plotino a tenha tomado de uma tradigdo anterior. Em
Etymologicum Magnum, p. 379, 48 (apud Hadot) encontra-se uma etimologia semelhante a de Plotino,
significando que o desejo (Eros) vem aos homens pela visdo sensivel (cf. HADOT, P. Plotin, traité 50,
“commentaire”, pp. 188-189). Ora, isso estd de acordo com a teoria do amor como um caminho de retorno ao
Um que se encontra nos tratados I, 6 [1] e I, 3 [20], por exemplo.

10Cf. 100, 5 [51] 3, 15-19.
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parte da alma humana se mantém no inteligivel. Isso explica a afirmag¢do que aparece na
conclusdo da exegese de Afrodite e Eros Uranios: esta Alma e este amor uranios estdo em

nés, diz ele, sendo nossa melhor parte, ainda que sejam separados™''.

II. 1. 5. A segunda Afrodite

Plotino nao se detém longamente em explicar a segunda Afrodite; o que ele parece
fazer é estabelecer certas diferencas entre ela e a Afrodite Urania. Ao informar que ha duas
Afrodites, e distingui-las segundo a genealogia, Plotino também as diferencia por uma tarefa:
a UrAnia estd acima das unides, pois no céu ndo hd unides®'>. A segunda é supervisora das

unides daqui (EQUTTOUEVIV £POPOV YapmV)*

. Em um primeiro golpe de vista, tal
distingdo faz com que a Afrodite Urania permaneca afastada do comércio corporal, aqui
simbolizado pela unido (YAPOG). O fato de a segunda Afrodite ligar-se a tal tipo de relagdo
estd de acordo com aspectos tradicionais do mito de Afrodite, deusa do amor, das estratégias
de sedugdo e da procriagdo. Ademais, como nota Wolters, o termo YALLOG pode referir-se a
casamento, mas também a unides sexuais variadas, como, por exemplo, prostituicio ou
relacdes homossexuais. Em Plotino, diz Wolters, parece referir-se a intercursos sexuais, com
énfase na corporeidade3 4 Ainda é Wolters quem observa que o verbo £EQATTEGOWL, nas
Enéadas, “denota uma ligacdo com um nivel Ontico particular, especialmente a alma inferior e

o corpo ou a matéria”®"’. Entdo a expressdo EQUTTOUEVTV YAU®V (linha 18) marcaria um

contraste com ETEKELVA ydumv (linha 19), usada em referéncia ao céu. Ora, cabe lembrar

e 1L, 5 [51] 3, 25-27.

312.¢f. 111, 5 [50] 2, 18.

313.Cf. 111, 5 [50] 2, 12-17.

31 Cf. WOLTERS, A. M. On Eros, nota 2.17, p. 24.
315 Cf. WOLTERS, A. M. On Eros, nota 2.17, p. 23.
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que a relacdo de Afrodite Pandémia com tais intercursos foi observada no discurso de
Pausénias®'®.

Mas nessa passagem, curiosamente, Afrodite ndo recebe o qualificativo “Pandémia”,
o que fez Lacrosse imaginar que o epdnimo é muito pejorativo para designar a alma’'’. Ele
ndo se afasta de Hadot, para quem Plotino evita o epiteto, porque, mesmo sendo inferior a
Alma divina e a seu Eros, a alma do mundo e seu respectivo eros nao sao menos nobres>'®.

Wolters encontrou outra justificativa para a omissdo do epiteto TA.VONILOG: a descrigdo da

segunda Afrodite ndo segue longamente o esbogo de Platdo, mas antes os cultos nos quais ela
é chamada E£QOPOV (patroness), em cujos templos havia hetairas. Ele nota, ainda, que
Plotino alude a conexdo entre Afrodite segunda e as hetairas no tratado VI, 9 [9]3 19, onde,
alids, Plotino usa o epiteto Pandémia. Nesse caso, se em outro tratado Plotino adjetiva assim
Afrodite, parece que os argumentos de Hadot, Lacrosse e Wolters perdem um pouco da forca.
Apesar de se poder até admitir que Plotino aluda aos cultos, como faz Wolters, porém essa
ndo seria razdo suficiente para eliminar o epiteto.

Mas por que entdo Plotino ndo mantém o epiteto no tratado III, 5 [50]? Talvez
porque lhe interesse nesse tratado sublinhar seu aspecto de intermedidria entre o inteligivel e o
sensivel, € ndo um cardter mais terreno, que seria acentuado pelo termo Pandémia. De fato,

320

esta Afrodite corresponde a alma do mundo™, que, por sua vez, desdobra-se nas almas

316 pausanias refere-se tanto a unides carnais heterossexuais, como homossexuais patrocinadas por Afrodite
Pandémia (cf. PLATAO, Banguete, 181 b).

37 Cf. LACROSSE, J. L’amour chez Plotin, p. 43.

318 Cf. HADOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “commentaire”, p. 193.

39 ¢f, WOLTERS, A. M. On Eros, nota 2.17, p. 23. A passagem ¢é: “Pois também 14 estd a Afrodite Urdnia, mas
aqui, se torna Pandémia, como que prostituida” (VI, 9 [9] 9, 29-30 — trad. BRANDAO, B. G. L. ligeiramente
modificada). Kol ydp &otiv kel * Appoditn obpavia, Eviavba 8¢ yiyvetal mavonuog olov
ETULPLOOELDA.

20 “Contudo, uma vez que essa Afrodite é a alma deste cosmos, ndo meramente alma qualquer nem alma sem
mais, e que ela engendrou Eros neste cosmos (...)” (III, 5 [50] 3, 30-32 - trad. BARACAT JUNIOR, J.C.
ligeiramente modificada). ToU 8¢ xdopov odoa 1) ~ Aepoditn adtn ki ob pdvov yoyxn obvde
amA®S Yoy Kol 0V Ev T@de T® KOou® “Epmta £yevvioato (...).



123

individuais™'. Por isso, parece mais interessante a observacdo de Ucciani, segundo o qual
Plotino nao usa o termo Pandémia, porquanto ndo aborda o significado; o salto se faz de
Urénia a daimén **2. Com efeito, a segunda Afrodite é daimdnica porque produz um Eros
daimon, cujo sentido remete tanto ao amor do cosmos, que mantém a alma do mundo ligada
ao inteligivel, como aquele amor que acompanha cada individuo neste mundo e que pode

conduzi-lo ao alto.

I1. 1. 6. O segundo Eros: daimon

Plotino ndo descreve nem explica longamente a segunda Afrodite, todavia dedica-se
mais amplamente ao daimon Eros. De inicio, por um lado, ele mostra analogias entre Eros e
Afrodite, por outro, diferencgas. Mas, além disso, o conceito de daimon serve de transicdo para
o mito de Poros e Penia, observando-se especialmente que, nessa passagem, o carater
intermedidrio do daimon deixa de ser definido relativamente a noc¢ao de olhar, passando a ser
compreendido a partir da situacdo mediana entre a abundancia e a falta.

Seguindo a ordem do tratado, assim como a segunda Afrodite, o Eros do mundo

supervisiona (EQATTOUEVOV) as unides . Plotino faz uso do mesmo verbo (EQATTECOAL)

que ja utilizara para descrever a relacdo entre Afrodite segunda e as unides, denotando,

portanto, uma similaridade entre ambos, pois quanto a esse aspecto, Eros e Afrodite realizam

! “Contudo, deve-se pensar que havera também muitas Afrodites no universo, que como daimones nele se
originaram em companhia de Eros, fluindo a partir de uma Afrodite universal e dela dependendo essas muitas
particulares com seus proprios eros (...)” (III, 5 [50] 4, 18-22 - trad. BARACAT JUNIOR, J.C. ligeiramente
modificada). OftecBat 8¢ ypn xoi’ Appoditac &v T® OA® TOAAGS, daipovac &V abT®
vevouévag pet’ “Epwtog, puelcag £E Aepoditng Tivog OANG, &V uépet mOAAAS EKelvng
EENPTNUEVAS HeETA WlOV EPATOV (...).

322 Cf. UCCIANLI, L. Sur Plotin: la gnose et I’amour. Paris: Kimé, 1998, p. 184.

 Cf. 101, 5 [50] 3, 32-33.



124

um mesmo tipo de acdo. Mas significa, igualmente, que essa acdo estd ligada a um plano
especifico, o da alma inferior unida ao corpo.
Porém, Eros tem uma outra funcdo, também designada pelo mesmo verbo: ele

dedica-se (EQATTETOL) a0 desejo de elevagio (TT)g OpEEswe TNE Avw)*™

. Desse modo,
Eros estimula os jovens, fazendo com que a alma a qual estd unido volte-se para o alto,

porquanto ela possui a capacidade de rememorar as realidades inteligiveis®>. Plotino explica

que tal Eros ndo é o mesmo em cada alma. Esse daimon infunde desejos (ET1OLLLOG)

7z

conforme a natureza de cada alma, pois em cada qual o desejo é andlogo a sua prépria
. A i 2326
natureza e engendra seu eros conforme seu nivel e sua esséncia”~ . Portanto, Eros da segunda

327

Afrodite é o daimon que acompanha cada pessoa, o Eros de cada um™’. Além disso, assim

como o deus Eros, que representa o olhar da Alma em direcdo ao Intelecto e ao Um’*®, o
daimon Eros também representa o olhar em ato da alma do mundo e, por extensao, das almas
individuais. Traduzindo em termos metafisicos, Eros-daimon € o olhar amoroso em ato
dirigido para o alto, ou seja, é efetivamente o amor que a alma do mundo e as almas
individuais nutrem por sua origem, e que as eleva, as unifica. Mas qual € a relacdo entre o
amor da alma do mundo e o das almas individuais? A resposta de Plotino parece indicar que o

amor da alma do mundo se subdivide em numerosos amores particulares, os quais sio como

que manifestagdes daquele amor césmico:

P4 Cf. 11, 5 [50] 3, 33-34.

¥ Cf. 11, 5 [50] 3, 34-36.

3% ¢, III, 5 [50] 4, 4-9. O tema da natureza das almas retorna em III. 2. 1-3, nos mitos de Dioniso, Prometeu e
Pandora, quando € mencionada a teoria da metempsicose.

327 Cf. III, 5 [50] 4, 4-6. A frase é formulada como uma pergunta: “E serd esse eros o daimon que dizem
acompanhar a cada pessoa, o eros de cada pessoa mesma?’ [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente
modificada]. Kal dpa 0 &pmg odTtdc &0tV 0 daipmv, 6V @aolv EKAGT® ouvvénecsbal, O
abTOL EKAGTOL EPwC; O plural QUGLV parece indicar que Plotino estd aludindo a crenga geral em um
daimon pessoal (cf. WOLTERS, A. M. On Eros, nota 4.5, p. 48). Mas Wolters também aventa a possibilidade
de que seja uma alusdo a Fédon 107 d 6. Hadot e Faggin, seguidos por Lacrosse, consideram que € uma alusdo a
Fédon 107 d 6 e 113 d 2. H.-S. mencionam apenas 113 d 2. Considera-se mais plausivel a primeira hipdtese de
Wolters.

% Cf. 11, 5 [50] 3, 28-29.
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E, na mesma medida em que cada alma ndo se encontra apartada da
total, mas estd nela compreendida de tal modo que todas sejam uma
sO, também o amor individual estd no universal; mas, por sua vez, o
amor particular coexistird com cada alma particular, e aquele grande
amor, com a alma total, e o que estd presente no universo, com o
universo em todas as suas partes; € esse amor uno, por sua vez, far-
se-d e serd muitos, manifestando-se em qualquer parte do universo

que queira, configurando-se como partes de si mesmo e assim se

manifestando, se quiser329.

Depois disso, faz a passagem para a parte seguinte do tratado, dedicada a nogao de
daimon, voltando a linguagem mitica e mostrando a ligagdo entre as Afrodites e Eros,
conforme o que foi avancado até esse ponto do tratado. Com efeito, ele retoma a tese de base,
qual seja: a Alma € mae de Eros; Afrodite é a Alma e Eros € a atividade da Alma que tende ao

Bem. A partir dessa Afrodite universal, fluem (PLELGOG) muitas Afrodites como daimones,

acompanhadas de seu Eros, que daquela dependem’.

Os capitulos 5 e 6 tratam da no¢do de daimon, a qual serve de transi¢do para a
exegese do mito de nascimento de Eros, no discurso de Pausanias para o de Sdcrates e
Diotima. O capitulo 5 evoca certas aporias e contradicdes entre didlogos platonicos, propondo
questdes que serdo resolvidas posteriormente. O capitulo 6 é de maior interesse para a
investigacdo da natureza daimonica, assim como os trés capitulos finais, que mencionam o
daimon em conexao ao mito de Poros e Penia. Embora ndo seja possivel, no ambito deste
estudo, adentrar profundamente no tema do daimon nas Enéadas, parece que o estudo da

natureza daimonica e, em especial, do daimon Eros sdo fundamentais para compreender o

111, 5 [50] 4, 13-18 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. Zuvelval & ad kal tov &v pépet 1) &v
épel kol TN OAN TOV péyav EKEIVOV Kol TOV &V 1@ movti T@ mavil maviayoL abToL:
Kol TOAAOVG ad TOV £va ToLTOoVv YiveohHul Kol €lval, QUIVOUEVOV TAVTOYXOL TOL TAVTOC
od av BERT, oYNUATILOpEVOV HEPESLY EQLTOV Kal @avtalopevov, € BErot.

30 ¢, I, 5 [50] 4, 18-23. Aqui € interessante notar que hd, em Plotino um tratado dedicado a nogdo de
daimon, 11, 4 [15]. O daimon diferentemente da tradicdo que remonta a Homero e Hesiodo, passando por Platdo,
ndo é um acompanhante externo, mas se identifica com a prépria Alma. A dificuldade consiste em demostrar
isso. Ndo é possivel adentrar nos meandros deste tratado, devido aos limites do presente estudo.
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significado do mito de Eros, além de permitir a passagem do mito de Afrodite para o de Poros
e Penia®".

Plotino enfatiza a rela¢do entre os daimones e as figuras de Poros e Penia ao menos
duas vezes, nos capitulos que se ocupam em definir o daimon. Na primeira passagem, Plotino
indaga sobre qual a natureza dos daimones e sobre qual o sentido que se deve dar a narrativa
do Banquete na qual Eros foi gerado por Poros, filho de Métis, e por Penia, na festa do
nascimento de Afrodite®>. Com essa questdo, Plotino procura investigar a0 mesmo tempo a
natureza do daimon Eros e dos daimones em geral, considerando que a descri¢do do
nascimento de Eros no Banquete podera fornecer uma resposta333. Na segunda passagem, que
¢ também uma indagacao, Plotino diz que € mister precisar quem sio Poros e Penia, genitores
de Eros daimon. Em seguida, surgem outras questdes, das quais duas sao dignas de relevo:
serdo filhos de Poros e Penia todos os daimones, uma vez que todos eles possuem a mesma
esséncia em comum? E qual a diferenca entre os deuses e os daimones”*? Essas duas
perguntas devem ser vistas preliminarmente ao estudo do mito de Poros e Penia, pois
introduzem alguns temas do mesmo.

Quanto a questdo da diferenca entre uns e outros, Hadot nota que a distin¢cdo entre
deuses e daimones “decorre do fato de que em grego antigo ou poético os dois termos sdao

o o . 335
utilizados indistintamente para designar os deuses”

. Parece ser a isso que alude Plotino,
quando assegura ser preciso deslindar os deuses dos daimones, mesmo que se diga que os

. = 336 . o c
daimones sao deuses™. Ele estabelece a diferenca entre uns e outros primeiro através dos

3! Nesse sentido, discorda-se de Dillon, que diz: “Esta se¢do sobre a natureza dos daimones é de grande
interesse, mas nio é relevante para a exegese do mito (...)” (DILLON, J. “Enn. III, 5: Plotinus’ exegesis of the
symposium mith”. Agon (3), 1969, p. 34).

32 Cf. 111, 5 [50] 5, 1-4. Cabe notar que & esta a tinica ocorréncia da figura de Métis nas Enéadas, a qual nio é
objeto de interpretacdo. O capitulo 5 se ocupa em formular alguma aporias oriundas da leitura cruzada de
passagens de diferentes didlogos platdnicos. Devido aos limites do presente estudo, ndo é possivel comentar tal
capitulo, sobre o qual, ndo obstante, podem-se consultar os estudos de Wolters e de Hadot.

33 Cf. HADOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “commentaire”, p. 203.

P Cf. 110, 5 [50] 6, 1-6.

35 Cf. HADOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “commentaire”, p. 206.

3 Cf. 111, 5 [50] 6, 7-9.
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conceitos de QAMOONG e TAOOG: “Afirmamos e pensamos que o género dos deuses €
impassivel (ATOOES), ao passo que aos daimones atribuimos afeccdes (TAON)™>*’. Com
efeito, as nd@n correspondentes aos daimones se justificam no fato de os daimones serem,

como lembra Hadot, a personificacdo do desejo de cada alma, isto é, do papel que cada alma
deve desempenhar no universo, e que € imposto pela alma do mundo. Em outros termos, o
daimon € a personificagdo do destino individual de cada alma®®. O daimon Eros é, assim, o
ato personificado da alma, o olhar de cada uma. Ele varia, portanto, segundo a faculdade que
predomina na alma™. Entdo Plotino assegura que os daimones sdo intermedidrios entre os
deuses e os humanos®*’. Com isso, a no¢do de intermedidrio assume um novo matiz,
deslocando-se do registro do olhar. E, ao mesmo tempo, é enfatizado o duplo aspecto do Eros
da alma inferior: por um lado, ele estd ligado ao Eros da Alma, por outro, com a
multiplicidade de desejos indeterminados da alma humana®*'. Nem todas as almas humanas
desejam o Bem. Algumas desejam bens particulares que tém alguma relagdo com a
administracdo do mundo sensivel’*’. Se nem todas as almas desejam as mesmas coisas, ¢
porque ha diferentes daimones, embora todos possuam a mesma esséncia. Com isso, a questiao

acerca da genealogia mitica dos daimones, se todos sao filhos de Poros e Penia, converte-se

3T 110, 5 [50] 6, 9-11 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. TO p&v o1 0sdv amabic Aéyouev Kol
vopilopev YEvog, d0ipoct 8¢ mpootifepev maOM. A tradugdo de AON aqui se complica, pois ndo é
possivel empregar a expressdo estado da alma para os daimones. O préprio Hadot, que traduz TA.00G por estado
da alma, aqui traduz 40T por passions. Wolters, por sua vez, traduz por affection. Oscilando entre os termos
paixdo e afeccdo, os demais tradutores tampouco apresentam uma solugdo melhor para AG0OMN. Talvez, em
portugués, fosse melhor usar o adjetivo “passivel”, como sinénimo de “suscetivel”, o qual também parece que
poderia ser empregado na referida tradugdo. Mas, para ndo traduzir um substantivo por um adjetivo, talvez fosse
mais adequado suscetibilidade.

38 Cf. HADQOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “commentaire”, p. 212. Ver a respeito VI, 7 [38] 7, 9-16. Para
Wolters, a identificacdo do segundo Eros com o daimoén pessoal da tradigdo popular, explica, ndo somente o
dltimo lugar do desejo natural na hierarquia, mas também explica sua causa (WOLTERS, A. M. On Eros, notas
4.6-9; 4.6, p. 48).

39 ¢, IIL, 5 [50] 7, 32-36. Pode estar ligado tanto a faculdade racional, como a sensitiva ou & vegetativa.

0 ¢, I, 5 [50] 6, 11-12. No Banquete 202 e, Diotima fala que o daimon é um ser intermedidrio entre os deuses
e os homens.

1«0 desejo permanece indeterminado enquanto ndo se converte em desejo do Bem, enquanto ele ndo unifica
sob esse unico desejo a multiplicidade de desejos” (PIGLER, A. Plotin: une métaphysique de I’amour. L’ amour
comme structure du monde intelligible. Paris: Vrin, 2002, p. 195).

2 Cf. 1L, 5 [50] 6, 30-33.
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em outra pergunta: por que todos os daimones ndo sio Eros?** Por certo, ndo podem sé-lo,
uma vez que correspondem a desejos distintos. Todavia, todos t€ém a mesma esséncia,

344 Mas somente Eros nasce do desejo do Bem e do

porquanto se originam na alma do mundo
belo*s < . . 346
elo™”, somente ele é o olhar amoroso da alma em dire¢do ao principio™ .

Finalmente, para ndo perder de vista a complexidade da no¢do de Eros daimon e,

desse modo, preparar a leitura do mito de Poros e Penia, € mister observar que, por seu carater

intermedidrio, o amor da alma do mundo estd em parte ligado ao amor da Alma e em parte a

37 Nas palavras de Pigler, “os

multiplicidade de desejos indeterminados das almas humanas
dois erdtes da Alma estdo em contato, o inferior estando sempre na 6rbita do superior, do qual
ele participa e gragas ao qual sua poténcia nunca perde contato com a poténcia erdtica infinita
e ilimitada saida do Um™™*. Destarte, enquanto Eros promove a relacio ascendente entre os
niveis de realidade, o logos € responsdvel pela descendente. Em outros termos, Eros é o
desejo pelo Bem, portanto € olhar da Alma, em todos os seus niveis, em direcio ao Bem. O
logos, por sua vez, é aquilo que escorre de cada nivel superior em dire¢do ao inferior, o
constituindo-o enquanto tal. Eros e logos sdo nogdes que se complementam e explicam as
duas vias de ligacdo entre as realidades. Por isso, no mito de Poros e Penia, a no¢do de logos
adquire relevo, sendo desenvolvida através da interpretacdo de diversas figuras miticas. No

entanto, cabe notar que ha um outro conceito relacionado ao de daimon importante para a

compreensdo do mito de Poros e Penia, o qual faz realmente a passagem de uma parte a outra

3 Cf. 101, 5 [50] 6, 27. Hadot considera que esta devia ser uma das questdes exegéticas tradicionais entre os
comentadores do Banquete, pois Platdo comecara por descrever a natureza dos daimones e sua fungdo no
universo, antes de narrar o nascimento de um deles, Eros (202 e — 203 b).

4 Cf. 110, 5 [50] 6, 32-33.

¥ Cf. 1L, 5 [50] 6, 28-29.

0 E isso, ja é sabido, vale para Eros deus e para Eros daimon: “Portanto, esse eros que conduz cada alma para a
natureza do Bem serd um deus, se for o da alma superior, um deus que mantém a alma sempre em contato com
aquele, ao passo que serd um daimon, se for o da alma mesclada” (III, 5 [50] 4, 23-25 — trad. BARACAT
JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada).” Ay®V Toivuv £kdoTNV odTOC O EpwS TPOg TNV Gyadod
ebolv O pev thg Gve Beog dv €in, 0c del yuynv Exeive ovvdamrtel, daipov & O TG
HEMLYHEVTG.

T Cf. 0, 5 [50] 4, 22-25.

¥ PIGLER, A. Plotin: une métaphysique de I’amour, p. 196.
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do tratado. Surge, no final do sexto capitulo, a indagac¢ao acerca da participacdo dos daimones
na matéria. Plotino explica que, mesmo considerando a possibilidade de existéncia daqueles
daimones, que possuem corpos igneos ou aéreos>, nem mesmo eles participam da matéria
sensivel, pois, se participassem, seriam animais sensiveis, o que significa que ordinariamente
eles seriam perceptiveis pelos sentidos fisicos® . Eles possuem entdo uma matéria inteligivel
que, ndo obstante, comunica-se com a matéria sensivel, permitindo que os daimones possam
participar do corpo. Isso porque tal matéria parece ser intermedidria entre o incorpéreo e o
corpéreo, pois o que ¢ totalmente puro ndo se mescla ao corpo™ . Tal matéria serd descrita no

capitulo seguinte do tratado, associada a figura de Penia.

I1. 1. 7. O mito de Poros e Penia

Enquanto os dois mitos de Eros associados as figuras de Afrodite Urania e da
segunda Afrodite concernem ao olhar contemplativo das duas partes da Alma em dire¢do ao
Um/Bem, a exegese do mito de Poros e de Penia explica o movimento de passagem do
Intelecto até a parte inferior da alma, em seus dois sentidos, epistréfico, simbolizado pela
figura de Eros, e processional, através da no¢do polissémica de ldgos. O mito pode ser

representado esquematicamente assim:

3% Bgsa nog¢ao encontra-se também em II 1 [40] 6, 54; VI 7 [38] 11, 53; 67-68; 12, 12. Mas Plotino ndo parece
considerar que os daimones tornem-se corpdreos para aparecerem. Nem mesmo que 0s corpos aéreos ou igneos
os tornem visiveis.

350 Plotino refere-se a tal possibilidade, mas ndo menciona apari¢des de daimones. Todavia, considerando-se o
tratado conhecido por Ad Gaurum, supostamente de autoria de Porfirio, este explica tais apari¢des pela proje¢dao
de uma imagem no envelope vaporoso que os entorna (Ad. Gaurum, 42, 5 ed. Kalbfleisch = Festugicere, p. 277).
BLCE. L, 5 [50] 7, 35 ss.
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Zeus Intelecto

Afrodite | Alma ' Alma Jardim

Penfa | matéria inteligivel '

Eros daimon Desejo do Bem

Percebe-se de imediato que este esquema € mais complexo que os anteriores. Ele
possui colunas desiguais e linhas seccionadas. Para compreendé-lo, torna-se preciso lembrar o
principio de intemporalidade, que rege a interpretacdo dos mitos. Todas as genealogias sao
simultaneas e estao representadas nas quatro colunas superiores, a esquerda. Eros € o fruto das
duas relacdes miticas, de Zeus e Afrodite e de Poros e Penia. O nascimento de Eros ocorre no
dia em que se festeja o nascimento de Afrodite, no jardim de Zeus, o qual é repleto de
ornamentos. Nesse lugar, os deuses bebem néctar, e Poros estd dormindo embriagado. O
jardim alude a Alma replenada de logos. O néctar e os objetos do jardim s@o simbolos de
estados do logos o qual procede do ato do Intelecto que produz a Alma. As linhas seccionadas
tém o fito de mostrar a interpenetracao desses elementos, além da sua simultaneidade. Poros e
Penia concebem Eros no jardim de Zeus, isto €, o encontro de ambos representa a difusao do
logos do Intelecto na matéria inteligivel da Alma. Por isso Poros ndo estd separado
graficamente do Intelecto, embora ele se situe no nivel da Alma. O logos do Intelecto difunde-
se, dando vida a Alma. Esta, como € consabido, possui duas partes; para que se constitua, é
necessario que o logos se difunda por toda ela, incluindo a alma do mundo, de onde os logoi
escorrem para as almas individuais que dela derivam. Portanto, se o l6gos pode difundir-se até
ao limite da processao, € necessario que Eros também esteja presente no limite. Eros, filho de
Poros e Penia, ¢ complemento do /6gos: enquanto o ldgos saturado procede do Intelecto, Eros
olha em direcdo a origem tultima e a deseja, permitindo o retorno de todas as almas ao Bem.

Contudo, € mister advertir que, dada a complexidade deste mito, encontra-se certa

disparidade de interpretagdes na literatura secundédria. Com efeito, enquanto o primeiro ter¢o
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do tratado, que se ocupa da genealogia de Afrodite e Eros, pouco deteve os comentadores de
Plotino, esta parte do tratado, que versa sobre o mito de Poros e Penia, ocupou alguns35 2, nio
tendo sido unanimemente interpretada. Dados os objetivos deste estudo, ndo serd apresentada
uma discussdao em torno das divergéncias encontradas nas fontes secunddrias, que seria
imprescindivel apenas em um trabalho que se detivesse exclusivamente na andlise detalhada
do tratado III, 5 [50]. Porém, podem registrar-se sumariamente certas dissensoes entre os dois
principais comentadores, observando que, por tras dessa diversidade de interpretacdes, estd o
simbolismo plotiniano da figura de Afrodite da narrativa de Sécrates. Ou seja, nem a Urania,
nem a Pandémia do discurso de Pausanias, mas aquela cujo natalicio era festejado quando da
concepcdo de Eros. Para Hadot, ela representa a alma do mundo, mas, nesse caso, surge a
dificuldade em explicar a passagem do logos do Intelecto para esse nivel inferior da alma. A
mesma dificuldade permanece, se Zeus € associado ao intelecto da alma, solug@o proposta por
ele. Por isso Hadot sugere que Poros e Penia representem dois aspectos da alma do mundo:
“Poros representa a alma do mundo na medida em que ela é extensdo das formas que se
interpenetram no Intelecto, extensdo ao longo da qual as formas do Intelecto na alma tornam-
se ‘razdes’ (logoi) em todos os sentidos filoséficos da palavra (defini¢do, razdo, forca

produtora)”353. Penia, por seu turno, desempenha o papel da alma do mundo, quando ela se

2 De fato os estudos mais completos e indispensdveis para o estudo do tratado III, 5 [50] sio WOLTERS, A. M.
Plotinus “On Eros”, que consta de uma edic¢do bilingiie do texto, cuja tradu¢do é comentada em detalhes,
especialmente do ponto vista filolégico. O outro estudo é PLOTIN. Traité 50 (111, 5). Introduction, traduction,
commentaire et notes par P. Hadot. Paris: Cerf, 1990. Diferente da edicdo de Wolters, a de Hadot privilegia
aprofundar aspectos da filosofia de Plotino nos comentdrios. Por serem profundos e eruditos, ambos os textos se
complementam no estudo do tratado III, 5 [50]. Além desses, podem-se mencionar os seguintes artigos e
capitulos de livros, observando que, excluido Lacrosse, os demais autores detém-se apenas no mito de Poros e
Penfa: LACROSSE, J. “L’exégése du mythe de la naissance d’Eros (Banquet, 203 b-c) dans les Ennéades de
Plotin”. Les Cahiers Philosophiques de Strasbourg, 3 (1995) 131-147. LACROSSE, J. L amour chez Plotin, pp-
41-64. DILLON, J.M., “Enn. III, 5. Plotinus’ exegesis of the Symposium myth”. Agon, 3 (1969) 24-44.
HARRINGTON, K. W. “Plotinus’ allegorical approach to Platon myth in Ennead III. 5 and its antecedents”.
Diotima, 3 (1975) 115-125. COULOUBARITSIS, L. “Le logos hénologique chez Plotin”, pp. 231-243.
ZAMORA, J. M. La génesis de lo miiltiple. Materia y mundo sensible en Plotino. Valladolid: Universidad de
Valladolid, 2000, pp. 182-199. PIGLER, A. Plotin: une métaphysique de l’amour. Paris: Vrin, 2002, pp. 180-
198.

33 HADOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “Introduction”, p. 72.
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torna o recepticulo, a matéria dos l6goi que escorrem do Intelecto nela®*. Essa leitura é
internamente coerente e, além disso, fundamenta-se na passagem do primeiro para o terceiro
terco do tratado, que € feita, como foi visto, através da nocao de daimon. Além do qué, pesa a
favor dessa interpretacdo o fato de Eros, no discurso de Sdocrates e Diotima, no Banquete, ser
um daimon.

Wolters, por sua vez, com respeito a exegese do mito do Banquete, considera que a
interpretacdo plotiniana de Eros, composto pela determinacao e pela indeterminagao na Alma,
representa a necessidade constitucional da Alma em ser satisfeita com a pura determinagao no
Intelecto. Em outras palavras, representa a atividade da Alma em seu esfor¢o de contemplar o
Bem. O fato de Eros nascer, quando Afrodite nasce, indica que Eros e seus pais pressupdem a
existéncia da Alma. Em outros termos, Wolters associa a Afrodite deste mito a Alma total.
Poros é “a possessdo da forma racional na Alma”, Penia “a falta de forma racional na
Alma™. A interpretacio de Wolters também é coerente, mas ndo d4 conta da passagem dos
primeiros capitulos para os finais, mediante a nogdo de daimon.

A interpretacdo aqui sugerida fundamenta-se em dois principios metodolégicos que
se encontram nas Enéadas. O primeiro, ja anunciado, € o da acronia das realidades metafisicas
representadas pelos mitos. Significa que Afrodite, Zeus, Poros, Penia e Eros representam
realidades simultaneas, mas que devem ser dispostas segundo uma ordem hierarquica. Em
outros termos, o primeiro principio metodoldgico converte-se no seguinte principio
interpretativo: o mito pde em modo temporal realidades acronoldgicas. O segundo principio
concerne a polivaléncia alegérica em um dos seus aspectos: uma mesma nog¢ao filoséfica
corresponde a diferentes figuras miticas. E uma mesma figura mitica corresponde a diferentes
no¢des filoséficas ou, em outros termos, realidades metafisicas. Com isso, o segundo

principio metodoldgico, da polivaléncia, coincide com certos aspectos da perspectiva

3% Ibidem.
%5 Cf. WOLTERS, A. M. On Eros, p. xiii.
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alegérica dos mitos, como se poderd ver mais detidamente na terceira parte da tese. Por isso,
na presente interpretacao, admite-se a continuidade entre uma parte e outra do tratado, através
da nocdo de daimon, considerando-se Eros filho de Poros e Penia como daimon. Mas também
julga-se plenamente admissivel que Afrodite represente a Alma total; assim sendo, o mito
final do tratado III, 5 [50] apresenta um esquema completo da relagdo entre o Intelecto e Alma
o qual se estende até ao nivel inferior desta. Assim sendo, do ponto de vista metodolégico,
Plotino teria apresentado uma solugdo capaz de conciliar os mitos de Afrodite e Eros, do
discurso de Pausanias, com aquele do discurso de Sécrates e Diotima, na medida em que a
Afrodite desse mito reabsorve as duas Afrodites provenientes do discurso de Pausanias.
Quanto a Eros, se Plotino mantém seu cardter daimonico, por um lado, possivelmente € em
referéncia ao ultimo discurso do Banquete. Por outro, ao situar Eros nos pincaros da
processao, ele fecha o tratado, explicando, por outra via, que o amor € algo misto. Esse carater
do amor justifica a existéncia de diferentes tipos de amor humano, tema que ocupa o primeiro

capitulo do tratado.

I1. 1. 8. O significado filosofico das figuras miticas

As figuras de Poros e Penfa aparecem normalmente juntas nas Enéadas®>®

caracterizando a estrutura mista de Eros, que possui, a0 mesmo tempo, a euporia € a

357

aporia’’. Ou, em outros termos, Eros possui a natureza intermedidria entre o divino e o nao-

%6 Segundo Zamora, elas aparecem “entrelacadas conformando uma estrutura hilemoérfica, 2 qual Plotino
adiciona a doutrina estdica dos logoi spermatikoi. Deste modo, a exegese plotiniana do mito platdnico do
Banquete utiliza elementos que ndo sdo propriamente platdnicos, mas que pertencem a teorias aristotélicas e
estdicas, boa parte delas fundidas durante o médio platonismo” (ZAMORA, J. M. La génesis de lo miiltiple, p.
186). Nos limites do presente estudo serd vista apenas a transposi¢cdo das figuras miticas para os niveis
hierdrquicos correspondentes na filosofia de Plotino, com atencdo apenas a aspectos da exegese do texto de
Platao.

7 Esta nogdo provém do Banquete 204 b: “Ora, a causa de tais caracteristicas <de Eros> reside justamente na
sua origem: de uma parte, um pai sdbio e engenhoso (EDTTOPOG); de outra, uma mie desprovida de sabedoria e
de recursos (AmOpla)” [trad. M. T. S. de Azevedo].



134

divino. No Banquete, Poros € um deus; Penia € a personificacdo da natureza ndo-divina (1)

358

ovntn evo1g)

Desconhecido nos mitos tradicionais, Poros € filho de Métis359, uma divindade
primordial que representa o pensamento primeiro. Métis € o principio de todas as
habilidades, de todas as descobertas; € fonte inesgotavel de invengdes. Ela estd na origem
dos tracos de inteligéncia helénica, cujo her6i € Odisseu. O nome Poros significa, no sentido
figurado, recurso. Em sentido préprio, designa passagem, via de comunica¢do, mas também
um curso d’dgua. Significa, ainda, a acdo de passar através, o trajeto. Também a acdo de
adquirir, obter.

Penia, a mae de Eros, por sua vez, ndo é exatamente uma divindade. Ela é a
personificacdo da pobreza, sendo este o sentido do nome que Platdo lhe atribuiu — observe-
se que ela tampouco figura nos mitos tradicionais. Enfim, Penia é uma errante que vem
mendigar na mesa dos deuses. Sem recursos, na aporia, literalmente, em um beco sem saida,
em um lugar sem passagem, ou em uma situacdo dificil, embaragosa, contra a qual ndo se

" . . 360
pode lutar, ela estd sempre a caminho, em busca de meios

. Vendo Poros embriagado de
néctar, adormecido no jardim de Zeus, por ocasido de uma festa em homenagem ao

. . , . . . . 361 .
nascimento de Afrodite, Penia decide ter um filho de Poros para sair da aporia™ . E assim,

deitando-se ao lado de Poros, ela concebe Eros.

3% No Banquete 202 e, Platio diz que o daimén é um intermedidrio entre o divino e o ndo-divino (LETOUED
feod te KOl Ovnrod).

¥ Cf. PLATAO, Bangquete, 203 b. Embora Poros nio apareca nos mitos tradicionais, Platio ndo foi o primeiro a
personificd-lo: ele aparece em Alcman, frag. 1, v. 14; frag. 5.2, col II, v. 19, como mostrou Brisson. In:
PLATON, Le Bangquet. Traduction inédite, introduction et notes par L. Brisson. Paris: Flammarion, 2000, nota
392, p. 210.

30 Sobre os significados dos nomes de Poros e Penia, ver GALPERINE, M.C. Lecture du Banquet de Platon.
Paris: Verdier, 1996, pp. 18 e 20. Para o significado geral dos termos TEV10, TOPOS, AMOPOG foi consultado
o diciondrio grec-frangais de Anatole Bailly.

61 cf, PLATAO, Bangquete, 203 b — 203 c. A propésito, Bury, em sua introducdo ao Banquete, observa que
Poros nunca foi vitima dos encantos de Penia, uma vez que ela nio os possuia. Tampouco Penia tentou obter
Poros por persuasdo, ou por forga. Ele se entregou a ela com a for¢a e a maravilha de um deus. Obviamente ele
foi enganado, pois seus sentidos estavam cegos (cf. BURY, R. G. (Ed.) The Symposium of Plato. With
introduction, critical notes and commentary by R. G. Bury. Cambridge: W. Heffer and Sons Ltd., 1973, p. xli).
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Porque Eros foi concebido, na ocasido do banquete em homenagem ao nascimento
de Afrodite, ele torna-se seu seguidor e servidor. Ele é amante do belo, uma vez que
Afrodite € bela. Por ser filho de Penia, ele € pobre, sem recursos, rude, malvestido, anda
com os pés descalcos, dorme ao relento, nas soleiras das portas e na beira dos caminhos. Por
ser filho de Poros, ele tem a forca divina, temivel, e a veeméncia do desejo. Assim, ele ndo
mendiga como sua mae; ele encanta o que deseja, com a forca divina que herdou de seu pai.
Ele é, entdo, a exemplo do pai, viril, resoluto, ardente; estd sempre a espreita do que € belo e
bom. E um cacador temido, que trama ardis. E apaixonado pelo saber e é fértil em
expedientes como Métis, sua avé paterna. Eros passa seu tempo a filosofar’®2. Com efeito, se
Eros ama a beleza, ele ama igualmente a sabedoria, pois esta consta entre as coisas mais
belas, por isso ele € naturalmente filésofo . Ora, um deus nao filosofa, ndo busca a
sabedoria, porquanto ele ja a possui. Tampouco um ignorante pode busca-la, na medida em
que ndo tem a consciéncia de ignorar. Por conseguinte, a filosofia é um intermediério entre a
sabedoria que se sabe, e a ignorancia que se ignora, que é desprovida de desejo. A filosofia é
a inquietude humana, é a “ignorancia que se sabe”, que nio deixa a alma em repouso.
Assim, pode-se dizer que Platdo, através desse mito, fez do amor o simbolo da condi¢dao
humana na sua dualidade essencial®®*,

Embora Plotino ndo se desvie completamente de Platdo, quando identifica Penia

2.+ 36 P ;. . . . . ~
com a matéria®®, que € carente de ser, pobre, apdrica, definida por sua indeterminagdo, ao

passo que Poros representa o /6gos determinado do Intelecto, repleto de ser, belo, eupdrico,

%2 Cf. PLATAO, Banquete, 203 ¢ — 203 d.

% Cf. PLATAO, Banquete, 204 b.

% Cf. PLATAO, Bangquete, 204 a-c. Segue-se, nestas breves linhas sobre a filosofia, a interpretacio de
GALPERINE, M.C. Lecture du Banquet de Platon, p. 22. A presente apresentacio deste mito também é
devedora do estudo de VERNANT, J.-P. “Un, deux, trois: Eros”. In: L’individu, la mort, I’amour. Paris:
Gallimard, 1989, p. 153-171. A narrativa mitica finalmente conclui-se com Diotima explicando que, por
natureza, Eros ndo é mortal, nem imortal. Em um mesmo dia, diz ela, tanto ele floresce como ele morre. Depois
ele retorna a vida, quando seus expedientes ddo resultados, mas tudo o que obtém através de seus expedientes lhe
escapa. Eros entdo nunca estd nem na indigéncia, nem na opuléncia, o que reitera o carater de intermedidrio do
amor (cf. PLATAO, Bangquete, 203 e).

395 Cf. BURY, R. G. (Ed.) The Symposium of Plato, “introduction”, p. xli.
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sua exegese parece perder de vista todos aqueles valores docemente evocados sob um tom
de delicada ironia, como diz Hadot’®. Plotino de fato parece ndo dar muita atencdo a
discussao sobre o filésofo e a sabedoria presente no discurso de Diotima narrado por
Sdocrates. Talvez porque a exegese de Plotino situe-se em uma tradicdo de interpretagao
metafisica do Banquete que se encontra, por exemplo, em Plutarco. No Sobre Isis e Osiris,
Isis € Penia, a matéria. Osiris é Poros, o bem, o primeiro amavel e desejavel. Eros, que nasce
da unido de ambos, é Horus, o mundo sensivel, imagem do mundo inteligivel, filho do bem

367

e da matéria®®’. A diferenca de Plutarco, entretanto, Plotino ndo identifica Eros ao mundo.

Logo no inicio da exegese do mito, Plotino deixa claro tratar-se de figuras miticas que

representam aspectos do inteligivel:

E por isso, no nascimento de Eros, Platdo diz que ‘era de néctar a

. . . . - .. . 68
embriaguez que tinha Poros, pois ainda ndo existia vinho**®, com o
sentido de que Eros nasceu antes do mundo sensivel’®.

Pois bem, Plotino segue a exegese, introduzindo a figura de Penia, a qual também

370
1",

faz parte da natureza inteligive Ela da a luz a Eros unida com uma forma

371

(CuppLyBeiong g EE €100VG)

. Penia € a “indeterminacdo que a Alma possuia antes

. . ., . 372 s 120 z
de atingir o Bem, mas j4 pressagiando que ele era algo real””’”. Uma idéia semelhante é

366 Cf. HADOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “introduction”, p. 71.

7 Cf. PLUTARCO, Sobre Isis e Osiris, 57, Moralia, 374 ¢ — e.

368 Cf. PLATAO, Bangquete, 203 b 5.

111, 5 [50] 7, 1-4 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. A10 Kol &v 1) yevéoet
100" Epwtog 0 IMidtov ¢nol tov ITdépov v pédnv &xelv 100 VEKTOUPOS Oivov oLT®
OvT0G, MG TPO TOL 1otNToL TOoL “Epmtoc yevouévov. Plotino havia anunciado o comentirio do
mito de Poros e Penia no capitulo 5, 1-4 e em 6, 1-3, mas somente nesta passagem o inicia.

70 Cf. I, 5 [50] 7, 4-7. Nessa passagem Plotino é enfitico em marcar a diferenca entre a matéria do inteligivel,
Penia, e a matéria do sensivel, a qual s6 pode participar do inteligivel no sentido de uma imagem ou reflexo.
Penia, ao contrdrio, faz parte da natureza inteligivel. A conseqiiéncia disso € que Eros se mantém livre do mal e
da feitira representados pela matéria do sensivel.

et IIL, 5 [50] 7, 6. Aqui, note-se, Poros € associado a forma.

2111, 5 [50] 7, 7-8 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. fjv <fjv> &yovoa f| yoyn mpiv Tuy€iv Tod
(yadov, pavtevopévn 8¢ TL €lval Kato Goplotov kol Gmelpov edvtacia. Wolters (On Eros,



137

expressa em um tratado anterior, onde Plotino assegura que todas as coisas aspiram ao Bem e
o desejam em virtude de uma necessidade natural, como se pudessem pressentir que sem ele

nio podem existir’”>. O verbo (TTOLLOVTEVOLLOL aparece, ainda, em um outro tratado,

indicando que, mesmo aqueles que nao possuem nenhuma compreensdao do Bem, podem
pressentir haver algo além do Intelecto’’*. Portanto, voltando 2 figura de Penia, ela
corresponde, a0 mesmo tempo, a um estado de desejo e a um estado de ignorancia®”. Ela ndo

sabe o que € o Bem, mas ela pressagia o que € e o deseja.

E Penia é a matéria porque também a matéria é indigente em tudo e
porque a indeterminacdo do desejo pelo Bem — pois ndao hd nem
configuragio (LLOPQN) nem ldgos naquele que deseja o Bem — torna

aquele que deseja, na medida em que deseja, mais afim com a

42376
matéria” .

O desejo tem, por conseguinte, relacdo com a indeterminacdo. Conforme mostrou

7 aquele que deseja ndo é completo’’®. E alguém que possui um futuro, pois o

Arnou”’
presente € essencialmente indigente. E alguém cujo ser consiste em tornar-se; nesse sentido é
como a matéria, sempre em poténcia. Por isso, quem deseja tem afinidade com a matéria. Ora,

o desejo infinito e indeterminado da matéria significa “a imensa vontade de viver (vouloir-

vivre) que agita a natureza, que € seu fundamento e como uma for¢a sempre orientada,

nota 7. 7-8, p.69) sugere que esta passagem € uma alusdo a Repiiblica 505 e: “Ora, aquele bem que toda alma
procura, e por causa do qual faz tudo, adivinhando-lhe o valor, embora ficando na incerteza e sendo incapaz de
apreender ao certo o que ¢” [trad. PEREIRA, M. H. daR.].

3 Cf. V, 5[32]12, 7-9. Aqui a referéncia também parece ser a Repiiblica, 505 e.

4 Cf. VI, 7 [38] 29, 22.

7 Cf. HADOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “commentaire”, p. 217.

776 Cf. 111, 5 [50] 9, 49-53 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. modificada]. “YAn 8¢ 1| Ilevia, 6Tt kol ©
AN &vdenc ta mAvTa, Kol T0 adploTov Thg ToL ayabol EmBupiog - ob yap Hopon Tig
0Dd¢ AOYOG EV TQ EQLEUEVE TOUTOL - DAIKOTEPOV TO EQLEHEVOV KaO Ooov Epietal
TOLEL.

77 Cf. ARNOU, R. Le désir de dieu, pp. 65-66.

378 Como, alids, j4 aparece no Banquete, 202 d.
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empurrando-a em busca da determinacdo™’. Com o fito de satisfazer tal desejo, Penfa une-se
a Poros, gerando Eros®. Em sintese, pode-se dizer que Penia é a matéria inteligivel
indeterminada, porquanto participa da Alma superior (Afrodite), recebendo dela o fruto da sua
contemplacdo, o logos, e engendrando o Eros inferior, com o qual ela presenteard aqueles que
a seguem’ . Entdo esse aspecto de Eros, associado as figuras de Poros e Penia, surgiria
concomitantemente ao aspecto superior de Eros, nascido do olhar da alma superior em direcao
ao Bem. E junto, além disso, com a alma do mundo, que resulta do mesmo movimento.

Poros €, entdo, o logos presente no Intelecto. Mas é também um [6gos que ndo
permaneceu em si mesmo, pois se mesclou a indeterminac@o, sendo considerado um [ldgos
derivado do I6gos®**. Como j4 foi visto, I6gos é uma nogdo polissémica para Plotino. Donde,
diferentes sentidos do logos serem representados por distintas figuras miticas, como Poros, o
néctar e as coisas esplendorosas que se encontram no jardim de Zeus. Quanto a Poros, Plotino
remete a seu duplo significado em um mesmo passo: “Entao, como Poros é o logos presente

nas coisas do inteligivel e no Intelecto, e como € mais difuso e por assim dizer expandido
(LAAAOV KEYVUEVOC Kal Olov amAmOELQ), ele se relacionaria com a Alma e estaria na
Alma™®. Aqui tem-se a impressio de que hd uma ambigiiidade: primeiro Poros parece
corresponder ao ldgos no Intelecto. Nesse plano, como forma no Intelecto, o l6gos encontra-

se concentrado®™. Depois, na passagem supracitada, Poros estd expandido, é difuso. Contudo

7 ARNOU, R. Le désir de dieu, p. 71.

30 Cf. 111, 5 [50] 7, 9-12.

! Cf. PIGLER, A. Plotin: une métaphysique de I’amour, p. 183. A autora diz ainda: Penia, que é a matéria
inteligivel, mas que, devido a sua participacdo, é da mesma natureza do inteligivel, representa a alma inferior (p.
184). A hipétese ndo é absurda, haja vista a polivaléncia dos mitos.

2 Cf. 11, 5 [50] 7, 15-19.

3111, 5 [50] 9, 1-3 [trad. BARACT JUNIOR, J. C.1."O odv TIIdpog Adyog dvV TOV &V T® voNTd
Kol v@ kol pailov keyvpévog kol olov amiwmbeic mepl yuynyv v yévolto kai &v
\Vuxﬁ. Wolters comenta que no € infreqgiiente o uso do passivo de Y€ para descrever o movimento para fora
da unidade e dispersdo na multiplicidade (cf. WOLTERS, A. M. On Eros, nota 9.2, p. 92). Hadot lembra que
OmA®OELC é também o estado de Cronos embriagado, no tratado VI, 7 [38] 35, 26 (cf. HADOT, P. In: PLOTIN,
Traité 50, “commentaire”, p. 241).

4 Além disso, é preciso observar que o Intelecto seria degradado e afetado, se ele mesmo estivesse presente na
Alma, por isso Plotino precisa postular os logoi derivados como uma poténcia que modifica a matéria (cf.
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a ambigiiidade é apenas aparente: as duas coisas ocorrem simultaneamente. De fato, €
necessario compreender que o l6gos ndo é o puro Intelecto, nem a Alma pura, mas ele
depende de ambos. O [dgos nunca € excluido do Intelecto nem do Um; todavia, ele se
manifesta em ato no nivel imediatamente inferior, tornando-se a razdo de ser, a unidade que
falta naquele nivel®™®. Com respeito 2 relacdo entre o Intelecto e a Alma, Plotino diz que o

l6gos é como um raio luminoso (EKAQUWY1G) saido simultaneamente do Intelecto e da Alma

3% isto &, da parte superior da Alma, a qual permanece eternamente voltada

que o contempla
para o Intelecto. Portanto, o ldgos parece ser produzido pelo encontro do Intelecto e da Alma
superior, preenchendo de luz o desejo vago e indeterminado da alma inferior. Tal iluminacao
produz a multiplicidade de logoi que, na parte inferior da alma, sdo como reflexos das formas
que a Alma superior contempla no Intelecto™.

Entdo a seqiiéncia do mito parece explicar a difusdo do logos inteligivel, através dos
logoi derivados: “Pois o que estd no Intelecto estd condensado e nao lhe provém de outro,
mas, para Poros, por estar ébrio, a saturacdo é algo adventicio”™®®. A embriaguez de néctar
significa que Poros, ao difundir-se, ndo estd mais no estado de concentragdo que se encontra
no Intelecto. Ou seja, retomando a metéfora espacial, o l6gos que se difunde pela embriaguez
de néctar corresponde aquele que saiu do Intelecto para a Alma. Mas o néctar, bebida divina,

€ outra figura mitica para o l6gos: “Ora, para os deuses, que é o néctar sendo o que o divino

toma? E o que toma o divino que desceu abaixo do Intelecto é um Idgos™>. Essa passagem &

ZAMORA, J. M. La génesis de lo miiltiple, p. 188). De fato, € uma caracteristica da matéria sua impassibilidade,
da qual derivam as TT6.0M do daiméon Eros.

5 Acerca do tema, pode-se consultar o artigo de COULOUBARITSIS, L. “Le logos hénologique chez Plotin”.
0 Cf. 10, 2 [47] 16, 13-17.

37 Cf. 111, 8 [30] 6, 28-29. Ver a respeito PIGLER, A. Plotin: une métaphysique de I’amour, p. 178.

I, 5 [50] 9, 3-5 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. TO ydp &v v@®
OLVEGTIELPANEVOY, Kal ob Tapd GAAOL €1¢ abTOVv, TOOTE 0 HEHDOVTIL EMUKTOV TO TG
TANPOCEMG.

100, 5 [50] 9, 16-18 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]. Ti ydap 0golg véktap 7| 6 10 Ogiov
kopiletar; Kopiletor 8¢ 10 bdmoPePnkog vod AdYov: Observe-se que o verbo LmoPaivem é
normalmente usado por Plotino para descrever a descida de um nivel hipostatico superior para o inferior (cf.
DILLON, J. “Enn. III, 5: Plotinus’ exegesis of the symposium mith”, p. 39).
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bastante confusa, pois faz parecer que o lgos Poros se embriaga de ldgos néctar’". Para
compreender o que isso significa, é necessdrio voltar a passagem, glosando assim: “Aquilo
que 147, isto é, no inteligivel, “satura <Poros> de néctar”, é o préprio movimento da Alma que
produz nela um logos, o qual “€ o logos <do Intelecto> que caiu de um principio superior a
um inferior”*!. Por isso trata-se de algo exterior ao Intelecto. Plotino, em suma, parece estar
aqui versando sobre o ldgos em dois niveis: Poros, em seu estado préprio € o logos
concentrado no Intelecto. O néctar embriagante é o logos que fluiu para a Alma. Todo esse
processo de expansao e fluéncia do logos ocorre simultaneamente ao nascimento de Afrodite,
a Alma: “Portanto, estd na Alma esse logos o qual, quando se diz que Afrodite nasceu,

59392

escorreu do Intelecto para o jardim dele” ", isto é, de Zeus. O que significa, entdo, o jardim

de Zeus para onde o l6gos também escorreu?

E todo jardim é um esplendor e ‘um ornato de riqueza’*®. Mas as
terras de Zeus sdo esplendorosas pelo ldgos, € seus ornamentos s3o 0s
esplendores que vieram do préprio Intelecto para a Alma. Ora, que
outra coisa haveria de ser o jardim de Zeus sendo suas estituas e
esplendores? E que haveriam de ser seus esplendores e adornos senao
os [6goi dele escorridos®”*?

3% Lacrosse nota tal confusdo e a justifica, dizendo que, quando se trata de um discurso mitico, as aproximagdes
de uma mesma realidade podem se multiplicar, sem que haja contradi¢cdes nos termos dessa multiplicacdo (cf.
LACROSSE, J. “Le mythe de la naissance d’Eros dans les Ennéades”, p. 143).

¥ “Entretanto, aquilo que 14 o satura de néctar, que poderia ser sendo um I6gos que caiu de um principio
superior a um inferior? (IIL, 5 [50] 9, 5-6 - trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada). TO )
EKEL MAMPOLV TOL VEKTOPOS Ti GV €in 1| Adyoc amo kpeittovog Gpyfig meowV €1g
grdtTOVvO;

#2111, 5 [50] 9, 6-8 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. "Ev obv 1] wuyf ano
vob 0 Adyoc odtog, O6te 1| ~Aepoditn Aéyetar YeYOvEVHL, ELO0PLELS €15 TOV Khmov
aDTOV. Observe-se que aqui o verbo EOPELV pode ser uma alusio a etimologia de Eros no Crdtilo 420 a, que
ndo foi utilizada para Eros. E o l6gos néctar que escorre de fora para o jardim, e ndo o amor.

*3 Provavelmente é uma referéncia a TUCIDIDES, II 62, 3: KNTiov Koi EYKOAAGOTIGHA TAOVTOV (apud
Wolters). Por ser um paralelo extremamente fechado, e porque a palavra £YKOAALWTIGLA € extremamente rara
— atestada nos sete séculos que separam Plotino de Tucidides somente uma vez, em Aelius Aristides, o famoso
Aticista e “imitador” de Tucidides — parece certo que Plotino esteja aludindo conscientemente a Tucidides,
comenta WOLTERS, A. M. On Eros, nota 9. 9, p. 94.

#4111, 5 [50] 9, 8-14 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. Kfymtog 8¢ mag ayidicpa
Kol mhovtov EykoAromiope.” Ayiailetar 8¢ Tad TOL A10g AOY®, Kol T0 KOAA®TioHATO
abTOL T4 mapd TOL VOL abTOL €15 TRV Yuyxnv &ibovta ayiaiopata.”H ti dv €in O
Kfimog 100 Atog 1| td Gydipata abtod kol 1o ayiaiopata; Ti & dav €in o
ayraiopato abtod Kai Td Koopnuate 1| ol A0Yol ol map abTOL PLEVTEG;
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Nesse tratado, Zeus representa o Intelecto. Ele possui um jardim para o onde os
logoi, simbolizados pelas riquezas do jardim, escorreram. Nao obstante, Plotino diz que o
jardim equivale aos esplendores, aos ornamentos, as estituas e aos adornos que o
enriquecem. Estes representam a multiplicidade dos ldgoi expandidos. Entre as figuras do
jardim e dos esplendores, adornos etc., encontra-se complicacdo semelhante aquela que havia
entre as figuras de Poros e do néctar. Para explicar o sentido do jardim e dos objetos no seu
interior, € mister lembrar que a expressao /ldgos designa a manifestacdo de um principio e, ao
mesmo tempo, sua distribuicao, ou seja, o que faz dele a razdo de ser de outra coisa®”’. No
contexto em questdo, significa que o /6gos manifesta-se como jardim, e nele se distribui como

imagens, outro sentido para o termo OYQALATO, que compde a lista de objetos do jardim.

Essas imagens seriam os [dgoi derivados. Conforme Plotino, os esplendores que estdo na
Alma, porque estdo situados na vida, sdo designados como jardim de Zeus®™®. A palavra vida
aqui parece indicar os [6goi na alma do mundo, pois sdo eles que permitem a alma do mundo
dar vida aos corpos, fornecendo-lhes uma razdo de ser. Observe-se, que por serem multiplas
representacoes, € possivel compreender que os esplendores, adornos etc., equivalem aos l6goi
que se difundiram do Intelecto para a alma do mundo, através da Alma, representada pelo
jardim. Além disso, Plotino também menciona o jardim em uma passagem posterior, na qual

esta sintetizando o mito:

Mas, como o légos é um rebento do Intelecto e uma realidade
posterior a ele, e ja ndo € de si mesmo, mas estd em outro, diz-se*”’

¥ Cf. COULOUBARITSIS, L. “Le logos hénologique chez Plotin”, p. 236.

¥ Cf. 111, 5 [50] 9, 35-36.

7 Aéyetat: pelo contexto da passagem, deduz-se que seja uma alusdo a Bangquete, 203 b. WOLTERS, A. M.
On Eros, nota 9. 22-23, p. 97, observa que Plotino aqui reformula o que dissera nas linhas 7-8 do mesmo
capitulo:” A@PodITN AEYETUL YEYOVEVAL, que também parece aludir & mesma passagem do Banquete.
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que ele descansava no jardim de Zeus, e que descansava no momento

: . . Ao 398
em que se anuncia que Afrodite passou a existir entre as esséncias® .

O logos, Poros, quando sai de si mesmo, isto é, quando sai do estado de
concentracdo em que estd no Intelecto, deve se encontrar em alguma coisa, algo diferente
dele, simbolizado pelo jardim. Que seria o jardim, sendo a Alma? Além disso, que Poros
descanse no jardim no momento em que Afrodite nasceu, representa, “‘em certo sentido, a
vinda de Poros a Alma, do ldgos na indeterminacdo, que realiza a determinagao de Afrodite,
isto é, seu nascimento’>”.

Ainda cabe observar que o logos é como o elo de ligacio de um plano a outro,
estando presente em cada nivel, ainda que mais degradado quanto mais distante do Um,
conforme a légica interna da processao. Porque liga os planos e estd presente em cada qual,
Plotino utiliza diferentes figuras para designa-lo, dizendo, finalmente, que “em conjunto, os
logoi sdo Poros, a euporia e a riqueza de coisas belas j4 manifestas: isso € o inebriar-se com

. 400
néctar”

. E mais ainda, se hé certa ambigiiidade na linguagem das Enéadas, essa reflete a
ligacdo e a interpenetragdo dos niveis da realidade.

Outrossim, este ¢ um 6timo exemplo da polivaléncia alegérica em um dos seus
aspectos: uma mesma nogao filoséfica (l6gos) corresponde a diferentes figuras miticas.
Resumindo o que foi visto a respeito do simbolismo do ldgos até aqui, Poros, o néctar e o

jardim com seus ornamentos, sdo diferentes representacdes do ldgos. Poros é o légos repleto,

abundante, eupérico, que fecunda a matéria inteligivel. E o légos de todos os ldgoi, diz

810, 5 [50] 9, 19-23 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. modificada]. “O 3¢ Adyog vod yévvnua Kol
bLndoTools peETd VoLV Kol ObKETL abtod dv, GAL’ &v GAL®, &v T® TOL A10G KNMQ
Léyetol kElobal TOTe Keipevog, 6T 1| F Appoditn &v 10ig obolv bmoothival Aéyetat.

¥ Cf. HADOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “commentaire”, p. 244.

“0 11, 5 [50] 9, 14-16 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.]."Opob 8¢ ot Adyor 6 Tldpog, | sbmopia
Kol O TAOVTOG TAOV KAA®V, £V EKQAVoEL N)IdN' Kol TOLTO £0TL TO pebbely 1@ VEKTAPL.
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Plotino*”'. O néctar simboliza a plenitude que vem do exterior, ou seja, do olhar da Alma.
Portanto, é o l6gos embriagante, que estd saindo de si mesmo, escorrendo na Alma. O jardim,
com seus ornamentos, ¢ tanto a Alma, como o ldgos ja escorrido, o l6gos que enriquece a
Alma, que € sua razdo de ser e que a trespassa, fluindo para a alma do mundo. Por isso ele
parece incluir a alma do mundo, o lugar para onde o logos escorre e de onde a multiplicidade
de l6goi vai projetar no sensivel as imagens das formas inteligiveis, que sdo também l6goi*"*.
Zeus € igualmente um bom exemplo do outro aspecto da polivaléncia alegdrica: uma
mesma figura mitica representa diferentes nocoes filoséficas. Zeus € mencionado nas Enéadas
representando a Alma*®®. Mas Zeus também ¢ citado, ndo como figura mitica, mas em
referéncia a estdtua homonima de Fidias, exemplificando a capacidade humana de contemplar
a beleza do inteligivel, conforme serd visto no ultimo capitulo do presente estudo. No tratado
III, 5 [50], Zeus simboliza o Intelecto. Plotino diz que Zeus ndo pode ser identificado com a
Alma, pois esta é Afrodite’”. Entdo propde examinar o significado de Zeus a partir do Fedro
e do Filebo de Platdo:
Com efeito, também neste caso devemos conceber Zeus a partir do

Fedro de Platdo, onde ele diz que esse deus € o ‘grande

comandante’*””, apesar de chamé-lo alhures, creio eu, o ‘terceiro’**’;
5 mai 1 407 . . :
contudo, ele é mais claro no Filebo™ ", quando diz que ‘em Zeus ha

uma alma régia e um intelecto régio”*".

U Cf. 1L, 5 501 8, 3; 7, 9; 9, 15-16.

492 A identificagdo do jardim tanto com os ldgoi na Alma, como com a prépria Alma é autorizada pelo préprio
Plotino, que identifica o logos com a Alma. Esta € o logos de todas as coisas, o Ultimo ldgos dos inteligiveis e o
primeiro logos do universo sensivel (cf. IV, 3 [27] 12, 17).

> Em conexio com a figura de Cronos, que representa o Intelecto, no outro mito genealégico das Enéadas. Ver
V,1[10]7,34-36eV, 8[31] 12, 8 ss. E também € associado a figura do demiurgo e a alma do mundo em IV, 4
[28] 6, 8; 10, 13. Em IV, 3 [27] 12, 8, € pai de Dioniso, que representa a alma do mundo.

% Cf. 11, 5 [50] 8, 5-6.

“% Cf. PLATAO, Fedro, 246 ¢ 4.

4 Cf. PLATAO, Carta II, 312 ¢ 3. Plotino ndo explica o qualificativo “terceiro” na exegese de Zeus.

“7 Cf. PLATAO, Filebo, 30d 1-2.

“% 111, 5 [50] 8, 6-11 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. A€l 81 Aofelv Kai
gvtavbo mopd IMidtovog tov Alo &k pev dPoaidpov fyepova pEyov AEYOVTOG ADLTOL
TOLTOV TOV Oedv, Ev dALOLg 8¢ Tpitov, OlHUL, TOVTOV: GUQEESTEPOV O &V T PIANPw,
ViK' av of) &v 1@ Al €lvatl BactAiknv Hev yoyny, Bactitkov 3¢ volv.
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Plotino considera que a afirmacao do Filebo — Zeus possui uma Alma e um Intelecto
régios — significa que Zeus se situa entre as causas e que deve ser classificado segundo um
principio superior. Isso € confirmado pelos qualificativos que, nos referidos didlogos
platonicos, marcam sua exceléncia: causa, régio e comandante. Por isso, Zeus corresponde ao

Intelecto*”

. Uma vez estabelecido o simbolismo de Zeus, Plotino detém-se na relacdo entre o
Intelecto e a Alma: “Afrodite sendo sua filha, dele nascida e com ele vivendo, sera
identificada a Alma, sendo chamada Afrodite por causa da beleza, do esplendor, da inocéncia
e da delicadeza da Alma™*'’. Beleza é um qualificativo aplicado as realidades inteligiveis e
também a Afrodite, pelo que é perfeitamente adequado associar a mais bela das deusas a
beleza da Alma. O segundo termo, esplendor, o que é sendo uma referéncia aos logoi que
escorrem do Intelecto, e que correspondem aos esplendores do jardim de Zeus? Inocéncia, o

411

terceiro termo, nas palavras de Hadot™ ', diz respeito a natureza original da Alma, voltada

para o Bem. Se os trés primeiros termos apenas descrevem Afrodite, o quarto, GBpOV, ndo
somente descreve, mas evoca um jogo etimolégico’'? que rompe com a etimologia
tradicional, segundo a qual o nome Afrodite deriva de QQPOC (espuma)413. Plotino
possivelmente necessita daquela etimologia ao invés desta para poder qualificar com mais
precisdao a Alma, e, ainda, para introduzir o tema seguinte, acerca da relacdo entre as

realidades metafisicas e os deuses ou as deusas.

‘% Cf. 101, 5 [50] 8, 11-14.

410111, 5 [50] 8, 14-17 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. - A@poditn abtod oboa
Kol & abTtob kol ovv abt® Kotd TNV Yuxnyv TeTdEeTol KoTd T0 KOAOV Kol Gyloov
Kal 10 g yuyng dkakov kol afpov ~ Aepoditn reybeioa.

“I' Cf. HADOT, P. In: PLOTIN, Traité 50, “commentaire”, p. 237.

12 Conforme Wolters, essa etimologia do nome Afrodite remonta ao grande fil6logo alexandrino Dioniso
“Chalcenterus”, baseado em intercAmbios andlogos de @ por B em outras palavras (cf. WOLTERS, A. M. On
Eros, nota 8, 16-17, p. 90).

413 Cf. HESIODO, Teogonia, 195; PLATAO, Crdtilo, 406 c.
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Porque, se identificamos os deuses masculinos ao Intelecto e se
dizemos que as deusas correspondem as Almas daqueles, dado que
com cada intelecto coexiste uma alma, também por isso Afrodite
seria a Alma de Zeus, e mais uma vez testemunham esse raciocinio
sacerdotes e tedlogos, que identificam Hera a Afrodite e chamam
astro de Hera ao astro de Afrodite que ha no céu*!
O principio exegético, segundo o qual os deuses sdo ligados ao Intelecto e as deusas
a Alma, supde o principio filos6fico o qual consiste em afirmar que, para cada alma, hd um
intelecto da alma e que a Alma estd unida ao Intelecto. Antes, Plotino havia postulado que
Afrodite € filha de Cronos, o Intelecto. Agora, ele considera Zeus o Intelecto e parece fazer de
Afrodite a esposa de Zeus, por intermédio do testemunho dos te6logos, que a associam a

Hera. Trata-se, mais uma vez, de polivaléncia, sendo uma mesma noc¢do, Intelecto,

representada no tratado por dois deuses, Cronos e Zeus.

I1. 1. 9. A recomposicdo do mito

Plotino, no ultimo capitulo do tratado, apds haver explicado cada elemento do mito
de Poros e Penia, menciona a funcdo dos mitos e propde a sua reconstituicdo
(CSUV(I'lpSCSLg)415 . Entre as linhas 30 e 41, ele reagrupa as figuras em torno da nogdo de
Alma. Da linha 42 a linha 57, ele faz 0 mesmo com respeito a Eros. As figuras que orbitam
em redor de Afrodite sdo Zeus, Poros, o néctar, o jardim e seus adornos. Seguindo, passo a

passo, essas linhas finais, eis a reconstituicao:

“4 111, 5 [50] 8, 17-23 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. Kol yap €1 xatd pv
TOV VOOV TOUG (’ippsvag TATTOHEV TOV 0edV, KATO 3¢ TOg Yuyxog abtdv Tdg Onhelog
AEYOUEV, DG VO EKAOTO WYuYNg cmvoocsng, gln av xoi wurn N woxn tobd A0g 1
" Appoditn MOV uapwpouvrmv TOVT® TO koym lepémv Kol BeorOywv ot gtg TabTOV
"“Hpov xoi’ Aepoditnv dyovot koai TOV THS ' A@epoditng actépa &v obpavd “Hpag
AEYOULOLV.

5 Cf. 111, 5 [50] 9, 29.
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A Alma (Afrodite) estd junto ao Intelecto (Zeus) (Wuyn V@ ocvvovoa), é
produzida por ele. Ela estd preenchida de Idgos, transbordando euporia (ELTOPLOG
TANPWOEIS) (Poros quando o néctar escorre do alto), de tal modo que podem ver-se nela

esplendores, que estdo na vida (jardim) e imagens de belas coisas (objetos do jardim). Poros
dorme do jardim embriagado, isto é, o ldgos repleto estd estdvel na Alma. E os deuses
festejam, pois estdo em grande felicidade, tendo a vida (Alma) aparecido e permanecido
eternamente entre os entes (que equivalem aos deuses). A no¢do de eternidade estabelece a
passagem da reconstituicdo do mito do nascimento da Alma para aquele do nascimento de
Eros: “E, assim, eternamente, € como veio a existir por necessidade, oriundo do anseio da
Alma pelo superior e pelo Bem, e como sempre existiu desde que a Alma existe: Eros™*'°.
Sendo eternos, tanto a Alma, como o amor, ndo ha nascimento a nao ser no discurso mitico,
como forma de falar. Essa no¢do, portanto, é necessdria também para assegurar a passagem do
esquema genealdgico para o hierarquico.

O amor é uma realidade mista, porque participa da falta, uma vez que deseja ser
preenchido, mas ele ndo é completamente indigente, pois, se fosse totalmente privado do bem,
ele ndo o procuraria. Assim, o amor, tendo parte no Bem, deseja algo que ja possui. Em torno
de Eros situam-se as figuras de Poros e de Penia. Eles sdo seus genitores, pois a privacdo, o
desejo e a memoria provocada pelos l6goi encontram-se juntos na Alma. Aqui Plotino associa
a memoria a Poros, o que se justifica, na medida em que, sendo imagem das formas, o ldgos €
responsavel pela memoria. Plotino entao dedica algumas linhas a Penia e a sua relacdo com a
forma. Porque Penia deseja, ela € uma matéria, enquanto o que se mantém voltado para si

mesmo € uma forma. A matéria € como um receptaculo para a forma. Nesse sentido, conclui,

Eros € um ser que possui certa relacdo com a matéria, haja vista que ele € um daimon gerado

81T, 5 [50] 9, 39-41 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C. ligeiramente modificada]. ~ A€l 0¢ oLT®C LMESTN
00e €€ avaykng &x thg wuyxhc Epécemwsg mpog 10 KpeitTov Kol ayaddv, kai fiv del, &€
obmep kol youxn, “Epoc.
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pela Alma, na propor¢do em que ela € privada do Bem, mas deseja o Bem. Por conseguinte,
Plotino, ao final do tratado, parece entender que a Alma possui, a0 mesmo tempo, o desejo do
Bem e a presenca do Bem. Gracas a essa presenga, ela € capaz de rememorar o Bem,

percebendo o quanto lhe falta e desejando recebé-lo. Desse desejo, resulta o amor.
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Il. 2. A genealogia mitica Urano, Cronos e Zeus

Seguindo a anélise dos discursos miticos, cabe estudar as figuras de Urano, Cronos e
Zeus, quando aparecem no esquema genealdgico. Isso nao significa que tal genealogia seja
facil de localizar nos tratados. Hd muitas ocorréncias esparsas da figura de Zeus. Menos
numerosas sdo as de Cronos e raras as de Urano. Portanto, para localizar os mitos da
genealogia divina, foi necessdrio buscar todas as ocorréncias de cada nome. Com efeito, ha
dois tratados nos quais aparece a genealogia mitica: V, 1 [10] e V, 8 [31]. Essa genealogia é
bastante conhecida e remonta a Hesiodo. Em sintese, Urano, o Céu, que havia sido gerado por
partenogénese por Gaia, a Terra, deita-se sobre ela e passa a fecunda-la incessantemente.
Gaia, portanto, sente-se estufada pela prole de Urano que fica alojada dentro dela.
Completamente coberta por Urano, ndo hd espago no exterior da Terra para onde sair tal
prole, que é formada por dezoito filhos, os primeiros deuses individualizados*'’. Porque estd
timida e cheia de dores, Gaia dirige-se aos filhos, incitando-os a punir o pai e, assim, sair do
interior do ventre materno. Cronos, o mais jovem da raca dos Titas, incumbe-se da tarefa de
mutilar o pai. Urano afasta-se de Gaia, abrindo o tempo e o espago. Liberados os filhos,
Cronos torna-se rei e casa-se com uma das suas irmas, Réia, com quem concebe a préxima
geragdo divina. Mas, temendo ser destronado por um filho, Cronos devora cada qual, tdo logo
nasce. Réia, enfurecida com o marido, esconde o ultimo filho, Zeus, dando em seu lugar uma

N

pedra envolta em cueiros. Zeus, ao crescer, alia-se a mae contra o pai. Eles lhe dao um

417 830 doze Titas, sendo seis machos e seis fémeas, trés Ciclopes e trés “cem-bragos”.
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emético, e, por esse expediente, Cronos libera os filhos e Zeus assume a lideran¢a do mundo,
transferindo-se para o Olimpo™'®.

E sabido que Platio d4 como exemplo de grande falsidade (TGV HLEYIOTOV
yeDO0G) a passagem da Teogonia de Hesiodo, na qual Urano comete grandes atrocidades e
Cronos se vinga. Evidentemente, Platdo ndo narra as atrocidades, nem diz qual foi a vinganca.
Mas ele adverte que falsidades desse género ndo devem ser contadas, ou, se for necessario
falar a respeito, que seja para um pequeno nimero de ouvintes*"”. E realmente dificil,
conforme observa Brisson, ndo interpretar essa passagem da Repiiblica como uma
condenacdo irrevocdvel do mito hesiédico e uma recusa radical da interpretacdo alegérica
desse mito**’. Por isso é intrigante o fato de Plotino, que tem em tdo alta conta o divino
Platdo, fazer com que a genealogia mitica Urano-Cronos-Zeus corresponda a estrutura Um-
Intelecto-Alma. Embora nio se encontre um tratado consagrado a esse mito, como acontece
com o mito de Eros, a genealogia de Urano-Cronos-Zeus dd conta de toda a realidade
inteligivel, o que a torna um dos principais mitos das Enéadas. Fica, portanto, a pergunta: a
presenca e a relevancia dessa genealogia mitica nas Enéadas nao seria um indicio de contra-
senso com relacdo a um ponto de doutrina importante na Repuiblica de Platao? Poder-se-ia
responder, com Pépin, que os mitos homéricos e hesiddicos sdo atingidos (atteints) através de

Platao. Plotino cuida em jamais citar o nome de Hesiodo, nem tampouco o de Homero, ndo se

418 Cf. HESIODO, Teogonia, 126-153. Ha uma guerra entre os Cronidas e os Olimpios pela lideranca, mas aqui
se resumiram apenas os aspectos do mito hesiédico que interessam a exegese plotiniana.

19 [Sécrates] “(...) Mas que Hera foi algemada pelo filho e Hefesto projetado a distincia pelo pai, quando queria
acudir 2 mae, a quem aquele estava a bater, e que houve combate de deuses, quantos Homero forjou, é coisa que
ndo deve aceitar-se na cidade, quer essas histdrias tenham sido inventadas com um significado profundo, quer
nio (00T &V bLTOvolalg memopévag odTe dvev HTOVOLMDV). E que quem é novo ndo é capaz de
distinguir o que € alegérico do que ndo o é (0Tt Te¢ LWOVOLX KOl O WM. Mas a doutrina que aprendeu em
tal idade costuma ser indelével e inalteravel. Por causa disso, talvez, é que devemos procurar acima de tudo que
as primeiras histérias que ouvirem sejam compostas com a maior nobreza possivel, orientadas no sentido da
virtude” (PLATAO, Repiiblica, 378 d 3 - e 3 [trad. M. H. R. Pereira]. Estas s@o efetivamente as tr€s tnicas
ocorréncias do substantivo DTOVOL0, no corpus platdnico. Ha apenas duas ocorréncias do verbo DTTOVOE®M no
corpus platdnico, em Gdrgias, 454 b - c; e Leis, 676 c. Sobre essas duas ocorréncias, ver BRISSON, L. Platon,
les mots et les mythes, pp. 153-154). PLATAO, Repiiblica, 377 d - 378 a. Trata-se dos versos 154 - 184 da
Teogonia de Hesiodo.

420 o, BRISSON, L. Introduction a la philosophie du mythe,.1 — Sauver les mythes. Paris: Vrin, 1996, p. 105.
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posicionando, assim, como exegeta dos antigos poetas’’'.

Mesmo sendo necessério
reconhecer a auséncia de citacdes dos nomes dos grandes poetas, nas Enéadas, e ainda que
. A c . 422 =
eventualmente se descubram doutrinas platonicas sob o véu do mito ™", resta a questdo acerca
da escolha desse mito, exatamente esse, chamado de grande mentira por Platdo. Bréhier
considerava que a interpretacdo do mito da triade divina era comum a época de Plotino e que
seus ouvintes a conheciam, o que justificaria o modo fragmentado com que Plotino o
menciona. Talvez Bréhier estivesse pensando na interpretacdo de Cornuto, por exemplo, mas

o fato é que ele ndo comprova sua hipétese’”. E

sabido, entretanto, que a defesa de Homero
seguida por séculos de exegese alegdrica dos antigos mitos, atenuou a sua violéncia.

Para Brisson, em muitas ocasides Plotino considera os mitos, ndo por intermédio de
Platdo, mas diretamente a partir de Homero e Hesiodo, apresentando uma solu¢do engenhosa,
mas bastante plausivel que, ndo obstante, articula a genealogia mitica com uma interpretacao
da mesma passagem detratora dos mitos em Platdo. Ele nota que naquele trecho da Repiiblica

ha uma alusdo aos mistérios, evidentemente irOnica, a qual se constata mediante os termos

o1ydobat e o1 GmOPPNTM®V, além da mencio ao sacrificio de um porco. Essa alusdo foi

tomada literalmente por certo nimero de platdnicos que desejaram incluir tal mito ao longo da
iniciacdo filoséfica’®. Esse teria sido, por exemplo, o significado de uma passagem de
Numénio, na qual ele classifica os trés deuses como avd, pai e filho*®. Entdo, pelo viés das

exegeses mistéricas dos mitos que, alids, se fundamentam em interpretacoes dos didlogos de

I Cf. PEPIN, J. “Plotin et les mythes”, p. 14.

22 Quanto a esse ponto, também se deve paliar a atitude de Pépin: o mito da triade divina revela o esquema
hierdrquico da realidade tal como Plotino o compreende, mais do que dogmas platonicos.

3t BREHIER, E. nota 1, p. 25 da sua tradugdo do tratado V, 1.

4 Cf. BRISSON, L. Introduction a la philosophie du mythe, p. 105. Quanto ao mito ser tomado diretamente de
Homero e Hesiodo, ver p. 110.

2 Cf. NUMENIO, frag. 21 des Places (= Proclo, In Timaeum, I, 303, 27-304 Diehl). Segundo Porfirio, Plotino
lia os comentarios de Numénio nas aulas e a influéncia deste deve ter sido tdo grande, que Plotino foi acusado de
plagio, tendo o discipulo Amélio escrito uma espécie de defesa na qual mostrava as diferencas entre um e outro
(cf. PORFIRIO. Vida de Plotino, 14 17). A relag@o entre Numénio e Plotino foi estudada por ARMSTRONG,
A. H. The architecture of the intelligible universe in the philosophy of Plotinus. Cambridge Classical Studies,
1940, pp. 7-9. Também por DODDS, E. R. “Numénius et Ammonius”. In: Les sources de Plotin, pp. 1-61.
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Platdo, Plotino teria assimilado o mito hesiddico as trés realidades, fazendo da “grande
mentira” um dos mais importantes discursos miticos das Enéadas.

Cabe ainda notar que, se Platdo, na Repuiblica, acentua os tracos de violéncia e
imoralidade da narrativa de Hesiodo, na qual abundam combates, sangue, furia, Plotino, em
sua exegese, faz desaparecer qualquer traco de catdstrofe. Talvez porque ele aja com
benevoléncia em relacdo a esse mito e aos outros que menciona nas Enéadas, tal como sugere
que se faca com Platio e os Antigos e bem-aventurados filésofos**®. Por outro lado, essa
isen¢do de desastres e catdstrofes, envolvendo as figuras de Urano, Cronos e Zeus, poderia ser
explicada pelo fato de esse mito figurar no contexto do ataque de Plotino aos gndsticos. Essa
hipétese foi esbogada por Hadot*’, considerando que III, 8 [30]; V, 8 [31], V, 5 [32] e II, 9
[33] formariam, na sua origem, um grande tratado contra os gnésticos428. Com efeito,
independentemente de formarem um tnico tratado, se observa que nesse conjunto de tratados,
ha alusdes a triade divina, especialmente em V, 8, no qual o mito é mais desenvolvido que em
outros tratados. De modo geral, pode-se dizer que dois aspectos da metafisica gndstica sdo
alvos de criticas passiveis de ser ilustradas pelo mito da genealogia divina: o primeiro
corresponde 2 proliferacio excessiva de realidades inteligiveis*”. O segundo, a0 modo como

o mundo sensivel é formado, pois os gndsticos parecem pensar que este mundo nasceu no

26 Plotino usa a expressdo “com benevoléncia” (EDUEVAC) para designar como se deve portar o exegeta em
relacdo a Platdo e aos Antigos, em oposi¢do ao modo conforme os interpretam os gndsticos, que os desrespeitam
e os desacreditam com o fito de justificar sua prépria doutrina. Ao invés disso, deveriam interpretar com
benevoléncia as doutrinas de Platdo e dos Antigos, ou ainda Gregos, como a eles se refere aqui Plotino (cf. II, 9
[33] 6, 26-54).

427 HADOT, P. “Ouranos, Kronos and Zeus in Plotinus’ treatise against the gnostics”. In: BLUMENTHAL &
MARKUS. Neoplatonism and early Christian Thought. Essays in honour of A.H. Armstrong. London: Variorum
Publ., 1981, p. 124-137.

¥ O primeiro a sugerir que tais tratados formavam originariamente um todo foi Harder, em 1936. A maioria dos
comentadores aceita tal teoria. Para a histéria das publicagdes acerca da existéncia do Grande Tratado, sejam
aquelas que a defendem ou a refutam, ver DUFOUR, R. “Annexe I”. In: PLOTIN. Traités 30-37. Traduction
sous la direction de L. Brisson et J.-F. Pradeau. Paris: Flammarion, 2006. Sendo o escopo do presente estudo
apenas apresentar o mito da genealogia divina, e, no contexto, a interpretacdo de Hadot, ndo serd possivel
discutir acerca da existéncia do Grande Tratado. Entretanto, é mister notar que Dufour apresenta a hipdtese,
bastante plausivel, segundo a qual os tratados 30 e 33 sdo autdnomos, enquanto os tratados 31 e 32 formam um
unico tratado.

¥ Dufour nota que o Pleroma de Ptolomeu contém trinta éons, ao passo que certos gndsticos contavam 256 e até
mais realidades. (Cf. DUFOUR, R. “Notice”, in: PLOTIN. Traités 30-37, p. 192).
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tempo, em conseqiiéncia da queda de uma realidade inteligivel. Através do mito de Urano,
Cronos e Zeus, Plotino ndo somente mostra que as realidades sao trés, mas igualmente faz ver
que acontecimentos, 0s quais a linguagem mitica exprime no tempo, sdo, na verdade,
simultaneos. Além disso, ndo havendo tragos de catdstrofe, Plotino subtrai do processo de
forma¢ao do mundo sensivel paixdes, ansiedade, dependéncia de uma atividade calculada e
raciocinada. O mito mostra que o mundo sensivel reflete necessariamente a beleza do
inteligivel, que flui facilmente e naturalmente na Alma, como parte de sua eterna
contemplacdo do Intelecto™’.

Finalmente, Lamberton, de forma indireta, oferece uma outra pista para
compreender a presenca desse mito na obra de Plotino. O estudioso mostra que na histéria da
leitura de Homero, a critica platonica da Repiiblica situa-se acima de todas as outras criticas a
Homero, tanto por sua devastadora condenacio ao poeta, como por sua influéncia nos leitores
subseqiientes. Essa critica € central para Her4clito, o alegorista, que insiste na superioridade
de Homero, e tenta condenar Platdo. Igualmente € central para Proclo, que pretende conciliar
o poeta e o filésofo. Mas as tentativas de reconciliacdo remontam ao século II d.C., nas
figuras de Numénio e de um certo Télefos de Pérgamo431. Essas tentativas de reconciliacao
assumiram uma importancia crescente nos meios platdnicos, porquanto certos autores
desejavam situar Homero e outros tedlogos ao lado de Platdo no canone dos que entreviram a
verdade. Essa tendéncia € crescente nos tempos do Império romano, em parte devido a
necessidade de oferecer uma escritura com autoridade capaz de suportar as comparagdes cada

. . .. . 432 ~ .
vez mais pesadas com as Escrituras da tradi¢do cristda™". Os neoplatonicos, de modo geral,

9 Cf. HADOT, P. “Ouranos, Kronos and Zeus in Plotinus’ treatise against the gnostics”, p. 134.

1 Este parece ter sido um gramético que viveu no tempo de Adriano e foi instrutor de Verus. Sobre ele ndo
importa tecer mais quaisquer comentdrios, pois ndo hd indicios que o liguem a Plotino.

21, LAMBERTON, R. Homer the theologian, p. 16. Embora essa hipdtese seja muito interessante, nos limites
do presente estudo ndo é possivel aprofunda-la. A mencdo a ela tem por escopo unicamente situar o nome de
Numénio em relacdo as tentativas de conciliacdo entre Platio e Homero. Entrementes, cabe observar que
Numénio alude, ndo somente a Platdo, Pitdgoras e Homero, mas também a sabedoria dos egipcios, persas e
judeus. Ele talvez esteja na raiz dessa sobrevalorizagdo dos mitos de Homero e Hesiodo, que se torna clara em
Jamblico e seus discipulos, como o imperador Juliano e, mais tarde, em Proclo.
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quiseram proteger a religido tradicional contra a invasao da religido crista, pois acreditavam
que o culto dos deuses estava ligado a acdo da alma do mundo, conservadora do universo.
Além disso, para eles, mitos e ritos pagdos eram considerados um platonismo de uso popular,
e mais ainda, uma fisica oculta*?. No que concerne a Numénio, dos cerca de sessenta
fragmentos das suas obras, que chegaram aos dias de hoje, hd um, conservado por Eusébio de
Cesaréia®™, que permite divisar essa tentativa de acordo entre Homero e Platdo, por sinal
fundamentada em certa leitura de didlogos de Platdo, o que, portanto a legitimaria como
exegese de passagens dos textos do fundador da Academia. Numénio parece ter-se dedicado a
mostrar tal acordo, especialmente no que tange ao problema do destino das almas apds a
morte*’, Assim, por exemplo, ele teria assimilado o mito de Er, do final da Repiiblica, a
passagem da Odisséia acerca da gruta das Ninfas situada em ftaca®*.

Ainda que em Plotino ndo se encontre nenhuma evidéncia de reconciliagdo entre
Homero e Platdo, um vestigio poderia ser entrevisto justamente no uso do mito da triade

divina. Que Plotino tenha recebido, de certo modo, de Numénio essas tentativas de

43 Cf. HADOT, P. Le voile d’Isis. Essai sur I’histoire de I'idée de Nature. Paris: Gallimard, 2004, pp. 89-90.
Mais uma vez € preciso deixar claro que Plotino néio parece tematizar esse assunto, mas considerando tais idéias
em voga por sua época, ndo ¢ impossivel que estivessem de certo modo na base do seu uso de mitos. Plotino é,
de fato, um pensador ligado ao mundo grego pagio.

34 «Se, depois de ter-se proposto escrever sobre a teologia dos Atenienses, Platdo se pusesse a vilipendid-los, a
reprovéd-los por conter lutas intestinas, incestos entre pais e filhos e festins onde estes sdo devorados, a contar
suas vingangas contra os pais por esses crimes, ou aquelas dos irmdos contra os irmaos e outros crimes
semelhantes, se entdo Platdo, tomando essas narrativas, as tivesse reprovado abertamente, ele teria, me parece,
dado aos Atenienses a ocasido de reiterar seu crime ¢ de mata-lo, como a Sécrates. Pois de fato, ele teria
<preferido> ndo viver a dizer a verdade, como, por outro lado, ele via um meio de viver dizendo-a sem risco, ele
pOs na personagem dos Atenienses esse Eutifron fanfarrdo e estipido, mediocre tedlogo, se ele o foi, com
Sécrates em pessoa diante dele, no estilo original que peculiarmente servia a confundir todos os que o
freqiilentavam” (NUMENIO, frag. 23 des Places = EUSEBIO, Preparacio Evangélica, X1 4, 4-5). E1 pgv
ypdoslv bmotewvdpevog O IThdtov mepi thg Ogoroylag thg TOV ~Abnvoiov E€ito
gduoyépatvev abTl) Kol Katnydpel Exovon OTAoels HEV TPOS GALNAOVS, TEKVOV dE TAOV
pev pikelg, TV 0¢ EdWAGC, TOV O0¢ GvIl TOVTOV TATPAol TIH®Plag GdEAPAV TE
adelpolg buvovomn kail Gilo towavta ginep 0 IMAdtov tavti Aofdv €15 T0 Qavepov
KATNYOpel, mapacyelv Gv dokel pot tolg’ AOnvoiolg ditiov mdAlV Kokoig yevécshal
amokteivact kal abtov domep 1OV Zokpdtny.’ Emel 8¢ (fjlv pev obk dv mpoeireto
poAlov 1| aindevelv, eodpa 8¢ (v 1€ Kal GANOevELV AGPUADG dLVNOOUEVOS, E0nNKeV EV
pev 1@ oyxnuatt tdv’ Abnvaiov tov Evbvepovae, dvio dvope aralova kol kodiepov
Kal <O00TIc>, €1 TIc dAL0g, Bs0loYEl KOK®MG, 0DTOV 3¢ TOV ZoKpATny ET abTtov T Kal
EV T 10l oYNUATION® EV OTEP E1HOTOG NAEYYEV EKAGT® TPOCOUIADV.

5 Cf. BRISSON, L. Introduction & la philosophie du mythe, p. 102.

#6 Cf. NUMENIO, frag. 30 des Places = PORFIRIO, Sobre a gruta das Ninfas, 10.
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conciliacdo como sendo validas, é impossivel provar. Porém, confiando no testemunho de
Porfirio, é indubitdvel que Plotino leu Numénio e que essas leituras estdo nas entrelinhas dos
tratados das Enéadas. Assim sendo, nada hé de surpreendente que a influéncia de Numénio se
tenha estendido ao campo da interpretacio de mitos”’. Em suma, parece que as diversas
hipéteses aventadas podem ser validas, haja vista que nao se excluem. Revendo-as, € possivel
realmente que esses mitos tivessem uma interpretacdo conhecida a época, como, por exemplo,
a de Cornuto; que eles ja tivessem sido purgados da violéncia pelos exegetas de Homero, € o
caso de Heraclito, o alegorista438; que Plotino visse neles um modo de ilustrar conceitos
filoséficos através de antigas histdrias; que ele tenha recebido esse mito de algum autor
platonico, como Numénio, o qual parece ter visto nele uma alusao aos mistérios e, portanto, o
incluiu no rol dos textos passiveis de estimular a inicia¢do filos6fica; que Plotino quisesse
combater o gnosticismo, uma seita cristd, com a autoridade de textos candnicos do mundo
grego; que, finalmente, ele tenha recebido um Homero reconciliado com Platdo, de novo
através de Numénio. Assim, Plotino teria, de bom grado, feito da trilogia divina um dos mais
importantes mitos das Enéadas, sem ter provavelmente a menor intencao de criticar de modo
sub-repticio Platdo, ou de posicionar-se contra o divino mestre da Academia. Que Plotino nao
tinha em mente posicionar-se contra Platdo pode-se depreender das alusdes a didlogos
platonicos, como o Crdtilo, por exemplo, que fundamentam certos aspectos de sua
hermenéutica do mito hesidédico. Mas diante daquela conhecida passagem da Repuiblica,
parece claro que o exegeta, mesmo sem tencionar, marchou em sentido contrario: ndo

somente narrou o mito, como ainda o interpretou.

“7 Hipétese advogada por BRISSON, L. Introduction & la philosophie du mythe, p. 103.

¥ Heraclito, o autor das Alegorias de Homero, “ndo o obscuro, mas o que se propds tornar criveis as histérias
incriveis” (EUSTATIO, 1504, 55 apud BUFFIERE, F. “Introduction”. In: HERACLITE. Allégories d’Homere,
p. IX). Heraclito, certas vezes alcunhado “Pontico”, ndo deve ser confundido com Heraclido Pontico, discipulo
de Platdo. Alcunhé-lo aqui “o alegorista” é apenas uma forma de introduzir o personagem, estabelecendo uma
diferenca entre os diversos Heraclitos da Antigiiidade de quem chegaram textos ou fragmentos aos dias de hoje.
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Para além dos tratados analisados a seguir, percebe-se que as figuras de Urano,

Cronos e Zeus sdo mencionadas em outros passos da obra plotiniana, encontrando-se
N . < N . . . . 439 L 4. 440 . 441
referéncias a elas, associadas as trés hipdstases em tratados iniciais™~ , médios™ e tardios™ .
Isso demonstra que tal mito nao estd a servico somente da critica aos gndsticos, mas de fato
a teogonia hesiddica permite a Plotino apresentar a estrutura da realidade. Entretanto, apenas
duas mencdes sdo pontuadas pelas relacdes de parentesco entre as figuras**’, as quais serdo

examinadas agora.

I1. 2. 1. A genealogiaem V, 1 [10] 7, 30-35

Em V, 1 [10] 7, Plotino estd versando acerca do Intelecto, quando intervém a parte

mitica, introduzida pela frase “desta linhagem provém o Intelecto**”

, a qual evoca uma
estrutura de parentesco. Plotino apresenta a relacdo entre descendentes e ascendentes em
termos metafisicos, dizendo que o Intelecto nasceu do primeiro principio e, uma vez

nascido, gerou consigo todos os entes que vém com ele, toda a beleza das formas, todos os

c L A4d . A o
deuses inteligiveis™ . Apds o qué, detalha certo aspecto em termos miticos:

<O Intelecto> esté repleto de entes que produziu, como se os tivesse
engolido para té-los novamente em si mesmo e ndo permitir que
tombem na matéria e sejam alimentados por Réia, como exprimem de
modo velado os mistérios e os mitos que falam acerca dos deuses,

9 Cronos e Zeus em V, 1 [10] 7; Zeus em VI, 9 [9] 7, 24.

0 Zeus é citado em IV, 3 [27] 12; IV, 4 [28]; V, 8 [31].

*1Cronos e Zeus sdo mencionados em 11, 3 [52] 12. Os trés figuram em III, 5 [50]; embora nesse tratado a figura
de Zeus mude de status, passando a figurar o Intelecto, Urano e Cronos seguem simbolizando o Um e o
Intelecto, respectivamente. Nao obstante, na maior parte dos casos em que € citado, Zeus representa a Alma.
Parece haver apenas uma citagdo do nome de Urano, em III, 5 [50] 2, 15. Nos tratados em que aparece a
genealogia da triade divina, ainda que nfo se encontre seu nome explicitamente, se pode subentender pelo
contexto de que dele se trata.

“2Cf. v, 1[10]7,30-35¢e V, 8 [31] 12-13.

“Tavtng tol yevedg 6 volg ovtog: (V, 1[10]7,27).

“Cf v, 1[10] 7, 27-30.
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dizendo que Cronos, o deus mais sdbio, vem antes de Zeus, e que ele

retoma em si mesmo o que produz, tornando-se repleto e Intelecto em

saciedade **.

Com efeito, o mito de Cronos devorando os filhos alude ao Intelecto que contém em
si todos os inteligiveis. As formas inteligiveis contidas no Intelecto ndo escorrem elas proprias
ao corpo, mantendo-se longe da matéria, simbolizada por Réia, em oposicdo a Cronos. A
metédfora da deusa que alimenta os filhos representa igualmente uma oposicao a saciedade de
Cronos, pois as formas inteligiveis que tém contato com a matéria ndo sdo tdo perfeitas
quanto aquelas que permanecem no inteligivel, tanto o saciando, como saciadas por ele,
conforme fica subentendido. A propdsito, o termo Réia aqui pode ter um duplo sentido: € a
esposa de Cronos, mas também conserva a interpretacdo heraclitiana do fluxo e da
instabilidade. Tal interpretacdo funda-se no Crdtilo, quando Soécrates estabelece uma

z

~ L, - L. . . 446
comparagdo entre Herédclito e Homero, na qual o nome de Réia € associado ao fluir .

[

Plotino, em geral, parece opor a instabilidade, representada pela fluidez da matéria,
estabilidade do Intelecto. Consoante o que ele afirmara algumas linhas antes, o repouso €

caracteristico dos inteligiveis, que ndo devem, por assim dizer, flutuar na indeterminagio (EV
aopioT® olov o1wpelodo)*™’. Permanecendo com os inteligiveis retidos em si, o
Intelecto é saciado. A expressio VOUG £V KOPW, Intelecto em saciedade, alude a um passo

anterior do tratado, onde Plotino considera Cronos o deus que é saciedade (KOPOG) e

v, 1[10] 7, 30-35. mAnpn 8¢ Ovia OV Eyévvnoe Kol dOmep KATOTIOVIO TAALY TR &V
abt® Exelv Unde Exmecelv €1¢ HANV unde tpaehivar mapd T Pég, dc 10 puothple Kol
ol pvhot ot mepi Bedv arvittovtar Kpovov pev 0eov copdtatov npod tov Ala yevéshal
0 yevvg mdAlv gv Eavt® Exelv, f| kal TANPNG Kol vovg &v KOp®- A tradugio dessa passagem
segue a leitura de Atkinson, que considera o sujeito da constru¢do como sendo o Intelecto. Além disso, Atkinson
nota o uso dos hesiédicos KOTOTIVELV (Teogonia, 459) e TPAQNVOL (Teogonia, 480), além da mengdo a
esposa de Cronos, Réia (ATKINSON, M. Plotinus: Ennead V. 1, “commentary” 7, 30-34, p. 177 ss.).

Ho of, PLATAO, Crdtilo, 402 a-b. A matéria em Plotino é representada por metaforas liquidas, como a das

dguas, conforme pode ser visto no mito de Narciso.
“CE.V, 1[10] 7, 23-25.
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Intelecto (vof)g)448. Embora a etimologia Cronos KOPOG encontre-se no Crdtilo, KOPOG
significa nesse didlogo “puro, sem mistura”*’. Por sua vez, a relacdo entre KOPOG e

saciedade parece remontar a uma etimologia estdica conservada por Cicero: saturnus autem
est appellatus, quod saturetur™. A no¢ao de que Cronos € o deus mais sabio pode ser uma
alusdo ao Crdtilo “é razoédvel que Zeus seja filho de um grande intelecto™".

Assim, Plotino afirma que, uma vez estando repleto, Cronos engendra Zeus. Plotino
entdo estabelece um paralelo entre a saciedade do Intelecto e sua perfeigﬁo452, a fim de
mostrar que uma poténcia tdo grande como o Intelecto ndo pode permanecer sem
descendéncia®’. Trata-se de um principio fundamental da processao, segundo o qual “todas as

. . .. 454
coisas, uma vez que atingem a perfeicdo, engendram” :

. Desse principio decorre uma
diferenca necessdria entre o que produz e o produzido: este € inferior aquele. Plotino diz que a

Alma é uma imagem (E10WAOV) do Intelecto, é indeterminada (LOP1GTOC), sendo que sua
determinacdo vem da enformacdo®”. No capitulo 3, Plotino também afirmara que a Alma é
uma imagem (€1K®V) do Intelecto*™. Aqui parece tratar-se da relacdo icOnica entre a
imagem e o modelo, muito embora a Alma e o Intelecto possuam tanto uma relac@o iconica,

~ e . - e As . . , .. 457
como uma relacdo mimética. Na relac@o icOnica, como foi visto, a imagem € um efeito~'. A

8 Cf. v, 1[10] 4, 9-10.

*“9'Cf, PLATAO, Crdtilo, 396 b.

430 CICERO, Sobre a natureza dos deuses, 11, 25, 64. Além disso, é interessante observar que, segundo o
alegorista de nuanca estdica, Cornuto (século I d.C.), Urano representa o céu, Cronos o tempo, Réia, que
etimologicamente quer dizer “fluir”, simboliza a terra. Seu casamento com Cronos representa a unio do tempo e
do mundo. Dessa unido tudo surge mas, em alusdo ao episédio em que Cronos devora seus filhos, o tempo
devora tudo, com exce¢do do que é imortal, o principio da vida, simbolizado por Zeus (cf. CORNUTO.
Compéndio de Teologia Grega,3.) O mito da genealogia divina parece ter feito fortuna entre os estdicos.
“'PLATAO, Crdtilo, 396 b 4.

2 Isso fica claro na construcio da frase: “Conta-se entdo que, uma vez saciado, ele engendra Zeus; e pois o
Intelecto engendra a Alma, sendo o Intelecto perfeito” (V, 1 [10] 7, 35-37). Metd 8¢ TadTd @uot Ala
yevvav kopov Hdn Ovta: WYuxnv yop YEVVQ VOUG, VOUG DV TEAELOC.

3 Cf. vV, 1[10]7, 38.

B4t V, 1 [10] 6, 38. O mesmo principio é enunciado em outros tratados das Enéadas, como, por exemplo, em
V, 4 [2] 1, 20 ss., onde Plotino apresenta como que um resumo: o Intelecto provém do Um, que € a primeira
poténcia, é mais perfeito que todos, e por isso todas as demais poténcias o imitam na medida das suas
possibilidades. Assim, quando alcangcam sua perfei¢do, engendram.

5.Cf. v, 1 [10] 7, 40.

B Cf vV, 1[10]3, 7.

#7 Cabe também lembrar que alguns dos termos que designam uma relacio iconica sio E10MAOV e E1KWOV.
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nog¢ao de que o produto € definido pelo produtor é mencionada em dois momentos anteriores
do tratado, uma vez em referéncia a defini¢do da Alma pelo Intelecto® 8, € outra concernente a
defini¢do dos nimeros pelo Um, isto &, do Intelecto pelo Um*”. Portanto, significa que cada
termo posterior é indeterminado apenas em relagdo ao anterior, € ndo completamente
indeterminado, pois essa € uma caracteristica da matéria. Plotino entdo conclui afirmando: “O
produto do Intelecto é um I6gos e uma realidade, é a razdo discursiva™®. Para compreender
essa frase, € necessario mais uma vez voltar ao capitulo 3 do tratado, onde temas andlogos
haviam sido desenvolvidos, através de um discurso anagdgico, no qual Plotino quer conduzir
a alma humana a compreender suas fun¢des intelectivas e a perceber sua dependéncia em
relacdo ao proprio Intelecto®'. Isso é possivel, porquanto a Alma é o Idgos do Intelecto, ela é
toda a atividade, toda a vida que ele projeta para dar existéncia ao resto. Plotino explica isso
mediante o exemplo do fogo, no qual hd o calor que permanece nele e o calor que ele

fornece*®

. Do mesmo modo, no Intelecto hd uma atividade que permanece nele, e uma que
.. . . e A e 463 ,
escorre para fora dele, que se exterioriza, adquirindo uma existéncia independente . Esta é a

Alma. Voltando ao capitulo 7 do tratado, Zeus, que vem logo apdés o Intelecto, pode ser

identificado a Alma. Como foi visto até aqui, a Alma provém do Intelecto e se mantém ligada

Y CE oV, 1[10] 3, 13-14.

9.Cf. v, 1[10] 5, 6-19.

90y, 1 [10] 7, 42-43. Nob 8¢ yévvnuo A0Yog Tig Koi bmdoTaolg, 10 d1avooluevov. Cabe
recordar que o termo hipdstase é empregado por Plotino em um sentido amplo, designando a existéncia ou
subsisténcia de uma realidade independente. Foi Porfirio que o utilizou designando tecnicamente as trés
realidades superiores, o Um, o Intelecto e a Alma (cf. FRONTEROTTA, F. In: PLOTIN, Traités 7-21. Traité 10,
nota 1, p. 172).

! Cf. BRUNNER, F. “Le premier traité de la cinquiéme Ennéade. Des trois hypostases principielles”. Revue de
Théologie et de philosophie, 23, 2 (1973) , p. 145. Nesse capitulo anagégico, conforme observa Brunner, Plotino
recorre a uma linguagem multiforme, na qual encontram-se tanto a linguagem técnica inspirada em Aristételes
(notadamente quando Plotino explica que a Alma é EvEpyela do Intelecto), quanto uma profusdo de imagens,
tais como o fogo (linhas 10-11), a filha alimentada pelo pai (linhas 12-15), o olhar (linhas 15-17). Brunner
considera que tais imagens ndo se destinam a florear o estilo; elas expressam melhor que o conceito a relagao
dindmica existente entre as realidades inteligiveis, as semelhancas e diferencas entre elas. Além disso, as
imagens oferecem isso tudo junto, como em uma intui¢do intelectual, que pode ser, em seguida, imperfeitamente
desenvolvida em raciocinios. Portanto, as imagens tém uma eficdcia no que tange a elevacio da alma acima dela
mesma, em dire¢do ao Intelecto (p. 147). No ambito deste estudo, entretanto, ndo serdo analisadas as imagens e
os argumentos em totalidade, mas somente aqueles que interessam a compreensao da passagem relativa a Cronos
e Zeus que se estd estudando.

20 exemplo do fogo encontra-se em ARISTOTELES, Metafisica, A 1,993 b 25.

“CE.V, 1[10] 3, 8-12.
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a ele. E esse o sentido das metaforas as quais Plotino usa ao final do capitulo em questdo: a

Alma como que orbita em torno do Intelecto (TEPL VOOV KIVOVUEVOV); é como uma luz
(PAC) que emana do Intelecto; é como um traco (1Y VOG) que ele deixa de si*®*. Por outro

lado, a Alma toca naquilo que vem depois dela, ou seja, ela engendra seres que sao inferiores

) . . L. 465
a ela, pois com a Alma terminam as coisas divinas™ .

II. 2. 2. A genealogiaem V, 8 [31], 12-13

Em V, 8 [31], o mito aparece em um contexto distinto do anterior e mais
amplamente desenvolvido: no tratado V, 1 [10], o mito ocupa 5 linhas, ao passo que no
tratado ora estudado, ocupa dois capitulos. Quanto ao contexto, neste tratado Plotino mostra
todo o percurso cognitivo da alma para atingir a visdo do universo inteligivel, descrevendo-o
como uma identidade de ser, pensamento e intelecto, e também como a esséncia verdadeira e

fundadora da Alma*®®

. Uma particularidade desse tratado € seu tom lirico. Com efeito, como
observa Laurent, “Plotino tenta aqui de algum modo o impossivel: dizer a perfei¢io do mundo
inteligivel, enquanto estamos no sensivel imperfeito e mutdvel, dizer o eterno pelo temporal,
fazer compreender a verdade por frases e proposicdes que ndo existem 14”**’. Essa idéia pode
ser fundamentada em uma afirmacdo do préprio Plotino, ao final do capitulo 12: “De fato,

dada a necessidade de querer explicar, é preciso usar estas palavras™®. Ainda segundo

Laurent, com esse escopo todos os meios sdo bons, sejam eles um convite a introspec¢ao

4 ¢, V, 1 [10] 7, 43-44. Plotino usa para a Alma a metdfora da luz que orbita em torno ao Intelecto em V, 3
[49]19, 15-17. A luz que provém do Intelecto é andloga 4 que emana do Um (V, 1 [10] 6, 28-30). Trago (1} VOG)
parece aludir a €100A0V (linha 40). Brunner nota que nas Enéadas o termo 1) VOG aparece pela primeira vez
nesse tratado (cf. BRUNNER, F. “Le premier traité de la cinquieme Ennéade”, p. 166).

3 Cf.V, 1[10] 7, 45-fim.

466 Cf. SOARES, L. “Plotino, Acerca da beleza inteligivel (Enéada V, 8 [311)”. Kriterion, 107 (2003), p. 111.

“T LAURENT, J. In: PLOTIN, Traités 30-37, “Notice”, p. 80.

“%V, 8 [31] 12, 24-25 [trad. SOARES, L.].
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(capitulo 2), uma referéncia a Homero (4), ou ainda, a interpretacdo do mito hesiédico de
Urano, Cronos e Zeus (12-13). Esta &, alids, uma das tarefas do fil6sofo, que ndo apenas deve
construir raciocinios, argumentos demonstrativos, ou ainda convidar a virtude, mas também
deve testemunhar uma experiéncia vivida, anunciando que a alma do sabio pode ver a beleza
inteligivel*®”.

Assim, o mito surge na voz de um narrador ficticio que viu a si mesmo e, através de
si mesmo, viu o Intelecto’’”. Tal narrador se expressa de acordo com o modo da poesia

471

inspirada: ele anuncia (ATAYYEAAEL)™, como em um poema teogdnico, as geracdes divinas.

Eis como comeca a fala do narrador ficticio:

Anuncia ter visto um deus que da a luz uma bela prole e que, na
verdade, gera toda ela em si mesmo e que tem em si o fruto do parto
desprovido de dor. De fato, deleitado por aqueles que gerava e
regozijado pelos filhos, retém tudo em si, alegrando-se do esplendor
dele e dos filhos*”.

Embora ele ndo mencione o nome do deus, ndo € dificil deduzir que esteja se
referindo a Cronos, até porque, na seqiiéncia da passagem, conforme serd visto, ele diz
textualmente que este deus gerou Zeus. Mas quanto a essa parte, nota-se que versa acerca do

episodio no qual Cronos ingere os filhos. No poema de Hesiodo, Cronos devora os filhos,

9 LAURENT, J. In: PLOTIN, Traités 30-37. “Notice”, p. 80.

% Todo o capitulo 11 dedica-se a descrever o estado da alma que se vé identificada ao Intelecto. Supostamente,
o narrador do capitulo 12 € alguém que viveu esse estado.

1Cf. v, 8 [31] 12, 3. O verbo GmaryyEAA® significa em sentido geral: trazer uma resposta, anunciar, mas
também, por extensdo, revelar, fazer conhecer, descrever, traduzir, tendo portanto relacdio com a nog¢do de
indicar.

2y, 8 [31] 12, 2-7 [trad. SOARES, L. ligeiramente modificada].” Id®)v 87|, €ite Mg £Tep0g, €t MG
peivag abtdg, T anayyérrey, "H 0eov Ewmpakéval TOKOV @O1vovTe KOAOV Kol TAVTO
o &v abt® yeyevvnkdta kol divmov €yovia TNV @ddlva Ev abt@® - mobelg yop oOlg
Eyévva kol yachels TOV TOKOV KOTECYE MAVTA TOP aLTG TNV 0dTOL Kol TV abTdv
aylaiov acpevioac:
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porque teme que eles o destronem, como ele fez com seu proprio pai, ou ainda porque sente
6dio deles. Para Plotino, que, ao narrar e interpretar mitos, da mostras de grande liberdade em
relac@o as formas tradicionais dos mesmos Cronos, que representa o Intelecto, retém os filhos
no seu interior por amor* . Ele parece emocionado com a beleza da sua prole, significando
que se alegra com a beleza dos inteligiveis. “Mas ele, ndo obstante <seus filhos> sejam belos
e mais belos aqueles que permaneceram em seu interior, <um> tnico entre os outros filhos, o
jovem Zeus, aparece no exterior™’*. Aqui novamente Plotino oblitera um fato do mito
hesiddico: é Réia quem esconde Zeus, impedindo que Cronos o engula. Mas nas Enéadas o
préprio Cronos parece deixar que Zeus apareca no exterior. Um outro detalhe que merece ser
observado € o fato de os filhos que permanecem no interior de Cronos serem mais belos que
Zeus. Parece significar que as formas inteligiveis, que compdem o préprio Intelecto, sdao
superiores em beleza a Alma, que se exterioriza, tornando-se uma realidade outra que o

Intelecto. E nesse ponto do mito que Plotino vai mostrar que o filho é imagem do pai:

Dele, ainda que seja o ultimo filho, é possivel ver como uma imagem
daquele pai, quanto é grande aquele pai e os irmdos que
permaneceram nele. Mas ele diz que ndo foi em vao para longe do
pai: pois é necessdrio que exista um universo diferente daquele, um
universo que nasceu belo enquanto imagem do belo e do ser. Decerto
a imagem imita o modelo em tudo. Possui, na verdade, seja a vida e
isto que pertence ao ser enquanto imitacdo, seja o ser bela enquanto
vem dali. Mas possui também a eternidade daquele enquanto
imagem; sendo o modelo terd algumas vezes uma imagem, outras
vezes ndo, sendo a imagem uma criacdo da arte. Mas cada imagem

. 47
por natureza existe enquanto perdura o modelo 3

7 Cf. HADOT, P. “Ouranos, Kronos and Zeus in Plotinus’ treatise against the gnostics”, p. 128. Hadot nota que
Cronos governa sobre si mesmo, pois sua prole permanece interior a ele, diferente de Zeus e de Urano, cuja prole
¢ exterior (p. 130).

%V, 8 [31] 12, 7-9 [trad. SOARES, L.]. 0 8¢ kal®dV OVI®OV Kol KAAAIOVOV TOV €15 T0 €160
HEHEVNKOTOV HOVOC EK TOV dAlov [Zevg] moig EEepdvn €1 10 EEw.

v, 8 [31] 12, 9-20 [trad. SOARES, L.]. " A¢  ob kxoi botdtov maddg Oviog £0TLv 1361V Olov
g€ €1KOVOg TIVOG abTOL, 660G O MATHP EKEIVOC Kol Ol peivavteg map abT@® ader@ol.
‘O ¢ ob onot pdtmv EAOELY mapd TOL TMOTPOS €lval ydp €l abTov dAlov kOGpHOV
YEYOVOTU KOAOV, OC €1KOVa Kalov: pUndE yop €ivol Oguttov €ikove Kainv pn €ival
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Nessa passagem Plotino evidencia que Zeus se afasta do pai, porque
necessariamente deve existir um universo diferente do Intelecto, um universo que seja belo,
porquanto é imagem do pai. Esse ponto introduz provavelmente a polémica contra os
gnésticos, que consideram o mundo feio e vil, pois foi produzido por um demiurgo mau*’®.
Também fica claro, nessa passagem, que o mundo é eterno, na medida em que é imagem do
modelo eterno. O argumento estabelece, de certo modo, uma relacdo de dependéncia entre o
modelo e a imagem, pois € necessdrio que exista a imagem enquanto existir o modelo. Isso
também alude a ndo-temporalidade das realidades metafisicas e a simultaneidade das acdes
narradas: Cronos retém os filhos, e Zeus se exterioriza a0 mesmo tempo, pois, tanto o pai-
modelo como o filho-imagem sao eternos. Na seqiiéncia do texto, Plotino parece deixar mais
claro que estd querelando com certos adversarios, e que estd tratando da relagdo entre o

4717

mundo inteligivel e o sensivel, sendo este imagem daquele Finalmente, um outro

acontecimento mitico é aludido por Plotino: o agrilhoamento de Cronos*’®.

O deus entdo que estd acorrentado para permanecer do mesmo modo
e que cedeu ao filho a guia deste todo — pois para ele, ndo estaria
conforme a sua condi¢do abandonar o governo de 14 e perseguir um
governo mais recente e posterior a ele, como se estivesse saciado de

punte KoAov unte ovoloc. Mipgital 61 10 apyxétvmov movtayxl) kol yap (onv &xel Kol
10 Thg obolag, dg pipunpa, kol 10 KAALog €ival, Mg EKEWBeV: Exel 8¢ Kol TO del abTov,
OG €KV | mote pev Efel €1kova, mote 8¢ oD, ob TEYVN Yevouévng Thg €lkovoc.
ITaca 3¢ @voel €1kdV EoTLY, HGOV AV TO APYETUTOV UEVT).

70 Ver 11, 9 [33] 4-5.

477 “por isso ndo estdo certos aqueles que destroem <o universo sensivel>, se o inteligivel perdura, e o geram,
como se o criador tivesse deliberado crid-lo, visto que ndo querem compreender qual seja a natureza de uma tal
criacdo, nem sabem que até o momento em que aquele esplende, as outras coisas nunca podem esvair, mas, a
partir do momento em que este existe, também estas coisas existem. Mas o <universo inteligivel> sempre foi e
serd”. (V, 8 [31] 12, 20-25 - trad. SOARES, L. ligeiramente modificada). A10 obk OpOdG, 0l @beipovst
TOL VONTOL HEVOVTOG KO YEVVAGLYV 0DT®G, MG TOTE PBOLAELGAUEVOL TOL TOLOLVTOG
notElv. “OoTig Yap TPOTOG MOUCEMS TOLONTNG OLK EBEAOVLGL cvviéval obd icacty, OTL,
600V £KElVO EALGUTEL, oD pnmote td GAla EAAeiny, aAL’ EE ob €0t kol tavTA EOTULV:
fiv 8" del kal Eotat.

*’ Cf. HOMERGO, Iliada, XIV, 203-204.
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coisas belas — tendo deixado estas coisas, colocou seu pai na natureza

que lhe é prépria e se estende até ele em diregdo ao alto*’”.
Se na épica Cronos € preso por Zeus, para Plotino, ele proprio se pde nessa situacao.
Isso porque o Intelecto fixa seus préprios limites e, a0 mesmo tempo, estende seu poder para a
Alma. Esta entdo produz um novo reino, o mundo sensivel, que ndo € tangido pelo Intelecto.
Plotino assevera que Cronos nao abandonaria o governo de 14 por um governo mais recente e
posterior. A bem da verdade, ndo se deve entender como temporalmente mais novo, mas sim
hierarquicamente inferior. O que estd de acordo com a nocdo de imagem e modelo,
desenvolvida pouco antes. Em suma, o mundo sensivel é considerado inferior ao inteligivel,
ao ser caracterizado como imagem deste. A inferioridade hierdrquica € também representada
miticamente pela posteridade cronoldgica. Além disso, a0 mesmo tempo que se separa do
filho, o deus também se situa em relagdo ao pai, demarcando um limite para o pai e se

diferenciando dele. Embora ndo mencione o nome do pai de Cronos, a expressdo TPOG TO

N

a etimologia do nome Urano do Crdtilo, Op®GO. TO. avo*®. A

(v parece aludir

seqiiencia da narrativa sugere o episodio da emasculag¢do de Urano:

Mas, por outro lado, estabeleceu que as coisas que comeg¢am do filho
devam existir depois dele, de modo a vir a ser entre os dois, por causa
da alteridade (ETEPOTNTL) produzida pelo corte em dire¢do ao alto e
pelo vinculo que o retém distante disto que vem depois dele em

481
direcdio ao baixo, estando entre um pai melhor e um filho pior*®

v, 8 [31] 13, 1-6 [trad. SOARES, L.]. O 0odv 0€0¢ 0 €1g 10 PEVELY MOAVT®S dedEUEVOS Kal
OLYYOPNCAS TA TSl TOLdE TOL MAVTOS GpYeELV-0L Yap fiv abT@® TPOg TPOTOL TRV EKEL
apynv aeévit veotépav abtod kol botépav pebémelv kOpov EYovil TOV KOADV TOUT
apeic £0TNoE 1€ TOV abLTOL TaTéPO €1¢ EavTdv, Kol péyplg abtod mpog 10 Gvm:

0 Cf. PLATAO, Crdtilo, 396 ¢ 1. Esta etimologia foi mencionada na analise da genealogia de Eros.

By, 8 [31] 13, 6-11 [trad. SOARES, L.]. gotnoe & abd kal ta s’tg 0dtepa amo TOL MALSOG
apfapeva €lval pet’ abtov, dote usw&u au(pow vevéoBar Tf) Te &:tspornn TG mpog T0
avo anoroung Kal T® avsxovn amo ToL HET abLTOV TPOG TO KAT® OEOUD, UETAED DV
naTPdS T€ ARELVOVOG KOl TTTOVOG LIEOG.
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A nocdo de alteridade é bastante importante para compreender a passagem® .
Embora o Intelecto permaneca ao lado do Um, ele se diferencia da unidade primeira
multiplicando-se nas formas inteligiveis. Nesse caso, no registro da filosofia, a alteridade esta
em conformidade com a divisdo dialética*®’. Outrossim, a alteridade corresponde, no mito, a
castragao de Urano, ao corte em dire¢cdo ao alto. Mas Plotino cuida em preservar Cronos
vinculado a Urano, notando que tal vinculo o mantém a certa distancia de Zeus. Portanto,
conforme a andlise de Hadot, o retorno do Intelecto em direcio ao Um é o que
verdadeiramente Plotino prefigura, através da mutilacdo de Urano®'. O Intelecto, quando
surge, contempla o Um e, ao fazé-lo, recebe um limite tornando-se diferenciado485, mas
mantendo-se por meio da eterna contemplacdo unido ao Um. Niao obstante, cabe ainda notar
que Plotino situa o Intelecto entre a Alma e o Um, como um intermedidrio entre um pai
melhor e um filho pior.

Dessarte, no tratado V, 8 [31], o mito da genealogia divina parece centrar-se em

. 486
Cronos, mais do que em Zeus ou Urano 8

. Com efeito, os trés episddios aludidos por Plotino,
o da degluti¢do da prole, o do acorrentamento e, finalmente, o da castracdo, t€ém por agente
Cronos. Ele engole os filhos, significando que o Intelecto retém as formas inteligiveis em si,
fazendo com que sejam idénticas a ele. Ele também libera um tnico filho, Zeus, o qual
representa a Alma, para que governe um mundo diferente, o sensivel, que ¢ imagem do

mundo inteligivel. Com isso, o Intelecto fixa seus proprios limites, o que € representado pelo

agrilhoamento de Cronos. O mundo inteligivel € interior ao Intelecto; portanto ele governa a

*2 Trata-se de um dos cinco géneros supremos do Sofista de Platdo, que, para Plotino, sio constitutivos do
mundo inteligivel. Ver VI, 2 [43] 15 e o estudo de BRISSON, L. “De quelle facon Plotin interprete-t-il les cingq
genres du Sophiste? (Ennéades V1, 2 [43] 8)”. In: AUBENQUE, P. (Dir.) Etudes sur le Sophiste de Platon.
Napoli: Bibliopolis, 1991, pp. 449-473. Também pode ser consultado MONTET, D. Archéologie et généalogie.
Plotin et la théorie platonicienne des genres. Grenoble: Jérome Millon, 1996.

3 Cf. LAURENT, J. in: PLOTIN, Traités 30-37. “Notes™ 200 e 201, p 127.

84 or, HADOT, P. “Ouranos, Kronos and Zeus in Plotinus’ treatise against the gnostics”, p. 129.

53 Ver VI, 7 [38] 17.

46 A propésito, Couloubaritsis considera que a assimilagdo de Cronos ao Intelecto, por parte de Plotino, é uma
“recuperacgdo extraordindria” de um mito que pouco seduziu os homens (cf. COULOUBARITSIS, L. Mythe et
philosophie chez Parménide, p. 23).
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si mesmo. O mundo sensivel € exterior a Alma, que efetivamente governa um mundo
composto de forma e matéria. Por isso esse € um mundo inferior hierarquicamente ao
inteligivel. Cronos, ainda, mutila o pai. Significa que o Intelecto se autoconstitui no ato em
que contempla o Um, diferenciando-se, tornando-se Um-multiplo. Assim se estabelece um
corte na unidade.

Com relacdo a ordem dos episédios na Teogonia, Plotino como que inverte a
narrativa de Hesiodo. No poema, primeiro Cronos emascula Urano, depois ele engole os
filhos e, finalmente, Zeus toma o governo do mundo. Essa ordem estd em conformidade com
a ordem légica dos acontecimentos metafisicos representados pelo mito: grosso modo, o
Intelecto se separa do Um ao constituir-se, retendo em si as formas inteligiveis, entdo produz
a Alma, que governa o mundo sensivel. Porém o narrador ficticio de V, 8 [31] 12, inicia a
narrativa pelo episédio segundo o qual o deus retém em si os filhos, alegre com sua beleza,
seguindo-se o acorrentamento de Cronos e a mutilacdo de Urano. Plotino efetivamente esta
discorrendo sobre o mundo inteligivel e, nesse contexto, o mito comeca por elucidar a
constituicdo interna do Intelecto, passando em seguida a expor sua relagdo de intermedidrio
entre a Alma e o Um.

Com respeito ao estatuto do mito, Hadot, em um estudo sobre as imagens miticas
desse tratado, considera que os capitulos 12 e 13 ndo propdem uma interpretacdo alegdrica,
pois eles ndo explicam um mito, mas, ao contrario, ocultam dogmas platdnicos sob o véu do

mito*®’

. Mas se o mito revelasse dogmas filosé6ficos, ele ndo seria alegoria, na medida em que
teria um sentido oculto? Talvez pensando nisso, em outro estudo publicado no mesmo ano,

. A » . 488 g -
Hadot tenha feito referéncia a esse tema mitico como alegoria” . Pépin, por sua vez,

considera que o mito da triade divina representa o tema alegérico que as Enéadas mais

“#7 Cf. HADOT, P. “Images mythiques et themes mystiques dans un passage de Plotin (V, 8, 10-13)”.
Néoplatonisme, Mélanges offerts a J. Trouillard, Les Cahiers de Fontenay, 19, 20, 21, 22 (1981), p. 205-214, p.
210.

“8 Cf. HADOT, P. “Ouranos, Kronos and Zeus in Plotinus’ treatise against the gnostics”, pp. 128 e 129.
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desenvolvem®®. No tratado V, 1 [10], conforme foi visto, Plotino parece situar-se na linha dos
alegoristas, ao fazer as teses metafisicas corresponderem ao que exprimem de modo velado os
mistérios e os mitos. Mas o mesmo vale para V, 8 [31]? De certo modo, os capitulos 12 e 13
nao deixam de ter um tom alegdrico, na medida em que versam sobre acontecimentos
metafisicos por meio de episdédios conhecidos envolvendo deuses da mitologia. Mas, de fato
nesses dois capitulos Plotino ndo explica o mito. Portanto, ndo se pode caracterizd-los como
capitulos de exegese alegdrica, embora possam ser considerados como capitulos de expressao
alegérica®, que exigem uma leitura ativa, na qual seja feita a exegese alegérica do mito
narrado. Convém ainda observar que esses capitulos sao pontuados pela necessidade de
buscar uma linguagem adequada para explicar o tema em questdo. Ao findar o capitulo 13,
Plotino indaga: “Sao, entdo, suficientes as coisas que foram ditas para conduzir a uma clara
compreensdo da regido inteligivel, ou € necessario percorrer de novo um outro caminho, no
modo seguinte”?491 Por certo, a inclusdo do narrador ficticio e as frases que, ao final de cada
capitulo, acenam para a necessidade de querer explicar, ttm um colorido retérico. Mas, para
além disso, a narrativa genealdgica, com suas expressdes temporais de passado, presente e
futuro, e com as relacdes de hierarquia e diferenca entre filhos e pais, ndo deixa de ser um
modo de tentar paliar as dificuldades em falar acerca do inteligivel. Com efeito, o inteligivel é
eterno, portanto s6 pode ser dito adequadamente que €. Ou seja, a linguagem humana
temporal ndo € apropriada para dizer a eternidade e a simultaneidade do inteligivel sob todos

7z

os seus aspectos. Nao obstante, para acentuar determinados aspectos, € cabivel discorrer

acerca do inteligivel, através de uma linguagem figurada, na qual ele seja representado

9 Cf. PEPIN, J. “Plotin et les mythes”, p. 21.

0 Lamberton cuida em estabelecer a diferenca entre expressio alegérica e interpretacdo alegérica, sendo esta
dltima a elucidagado da intencdo ou do mgmﬁcado do texto (cf. LAMBERTON, R. Homer the theologtan p. 20)
v, 8 [31] 13, 22-24 [trad. SOARES, L.]." Ex€l obv kak€ibev 10 Kakov "Ap obv apkel Ta
EPNUEVO €15 EVopYT] OOVESLY AYAYELV TOL voNToL TOMOVL, | KaT GAANV 080V TdAlv od
del EmeMOELV de; Este outro caminho é o método de objecdes e respostas, que no tratado V, 5 [32] é
utilizado para expor que os inteligiveis sdo idénticos ao Intelecto e que o Um estd além do belo (cf. LAURENT,
J. In: PLOTIN, Traités 30-37. “Note” 206, p 127).
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miticamente. Assim, por exemplo, as diferencas e as semelhangas entre pais e filhos
concernem a relagdo entre imagem e modelo, que perpassa os trés niveis de realidade, o Um,
o Intelecto e a Alma. O narrador inspirado que anuncia o mito e as pontuagdes acerca da
necessidade de explicar ndo deixam, portanto, de balizar, para o leitor, que se trata de uma
narrativa a qual visa explicar a seu modo a regido inteligivel, ndo devendo ser interpretada de
modo literal, como se se tratasse de deuses efetivamente. Mais do que isso, se a linguagem
mitica compreende uma narrativa genealdgica, as relagdes hierarquicas sdo exibidas. O
Intelecto € pai da Alma, mas € filho do Um; ele é um intermediério entre o pai e o filho, que
reina sobre si mesmo. Significa que o Um é superior ao Intelecto, o qual, por sua vez, é
superior 2 Alma nessa hierarquia de trés termos. A superioridade € garantida pela relacdo de
causalidade, figurada pela metifora da paternidade, entre um e outro. Nesse caso,
diferentemente da alegoria, que reabsorve dois sentidos, um aparente e outro oculto, na
mesma figura, o mito da triade divina em Plotino pode ser considerado um logos que divide
no tempo, por meio das genealogias, o que € ingerado, ou seja, eterno. Em outros termos, esse
mito, tal como apresentado mais especificamente em V, 8 [31], confirma a prépria teoria do

mito plotiniana, a qual € efetivamente explicitada somente em um tratado tardio, III, 5 [50].
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PARTE lll: SOBRE AS FIGURAS MITICAS
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lIl. 1. Definicbes

Conforme ja foi visto, Plotino estabelece a funcdo e o valor do mito em uma
passagem especifica do tratado III, 5 [50], Sobre o amor, na qual estd em questdo a relagdo
entre o tempo e mito. Mas também ja é sabido que, em boa parte dos casos nos quais se
encontram alusdes a figuras miticas nas Enéadas, Plotino ndo as apresenta na estrutura
genealdgica que define os discursos miticos.

Assim, este capitulo tem por escopo investigar o que define as figuras miticas.
Metodologicamente, buscou-se por primeiro estabelecer o campo semantico do mito,
percorrendo as ocorréncias do termo mito, por um lado, e buscando o vocabulario relativo ao
mito nas proprias narrativas e passagens onde aparecem figuras miticas, por outro. Disso
resultou um conjunto de termos que permite definir o cardter ao mesmo tempo alusivo,
enigmatico e simbdlico do mito. O campo semantico do mito permite entrever o seu carater
figurativo, pois o mito mostra, manifesta, exibe algo. Disso decorre um conceito importante
para este estudo: o mito € uma imagem que estabelece uma relacao de semelhanga assimétrica
com seu objeto, na medida em que ele ndo o duplica, mas sim oferece uma figura dele.

Portanto, ndo parece estranho que, dentro deste conjunto de termos, um grupo chame
especialmente a atengdo: aquele formado por derivados da familia de (ﬁvog que, em sua
maioria, referem-se ou a mitos, ou aos discursos dos Antigos. Isso permite indagar se os dois
tipos de discurso, o mitico e dos filésofos Antigos, mormente Platdo, sdo similares.

Considerando que Plotino é um exegeta de antigos discursos, a pergunta deve versar mais
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especificamente sobre a exegese de cada qual desses tipos de discurso, pois, sendo
enigmaticos, evidencia-se a necessidade de uma hermenéutica.

Entretanto, as figuras miticas possuem uma for¢a imagética prépria, capaz de indicar
uma via anagdgica, o que € sugerido pela no¢ao de mistica, termo empregado por Plotino para
designar um certo tipo de interpretacao de mitos. Portanto, ainda que no ambito da definicao
das figuras miticas tenha sido necessdrio retornar a questdo da hermenéutica dos discursos
miticos, cabe notar que, se ha algo que as singulariza, € sua situagdo intermedidria entre as
imagens puramente figurativas e aquelas puramente discursivas, isto €, seu carater anfibdlico.

O mito, para Plotino, é uma imagem da verdade. Portanto, para atingir essa verdade,
€ preciso ir além da narrativa, tal como o sdbio que adentra o adito do templo, passando pelas
estatuas. O mito, com efeito, € uma imagem que tem um valor simbdlico, semelhante ao das
estatuas. Mas a diferenga das estdtuas e representagcdes pictdricas, que apresentam as partes
todas juntas e simultaneamente, o mito € uma imagem que se desenvolve sucessivamente,

apresentando as partes na ordem da narrativa.

I11. 1. 1. O vocabulario do mito

O campo semantico do mito pode ser delimitado a partir, seja das ocorréncias do
termo mito, seja dos préprios mitos. Claro que, nas apenas sete ocorréncias do termo mito,
Plotino estd referindo-se a alguma figura mitica. Verificar-se-d0 agora os termos que
circunscrevem tal vocabuldrio, comegando pelo conjunto das ocorréncias de LDOOG, excecio
feita a ocorréncia que se encontra no tratado III, 5 [50], por ser aquela em que Plotino
explicita a fun¢cdo genealdgica dos mitos. Apds o qué, serd apresentada a lista de termos que

se referem ao mito em passagens nas quais encontra-se alusdo a alguma figura mitica, sem
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que, contudo, encontre-se o proprio termo HVOOG. Observe-se que a segunda lista ndo é
exaustiva. Optou-se por ndo repetir termos que ja aparecem na primeira lista. Com o escopo
de mostrar apenas o vocabuldrio, as passagens completas ndo serdo apresentadas. Tao-
somente serdo elencadas, mostrando os termos na forma em que figuram no texto das

Enéadas e a figura mitica em questao.

1. Passagens em que ocorre o termo [LDOOG

o)L 6[1]8,11 LVITTETAL Figura andnima

B) III, 6 [26] 14, 10 | mOLEL Poros, Penia
EVOELKVOLEVOG

Y) IV, 3 [27] 14, 5- | owvittechatl Prometeu, Epimeteu,

20 onuaivol Pandora, Héracles
ELQOiveLV

0loV €1K0¢

TPOGYIM

o)V, 1[10]7,32 HLGTHPLOV Urano, Cronos, Zeus
alvitTovtal

€)V,8(32]4,26 | GlVITTOUEVOL Linceu

€) VL, 9[9]9, 26

KOl €V YPOQUiC KOl EV HOBOLC

Eros, Psiqué




2. Outras passagens
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n V., 5[32]6,27 GUUPOALKAG Apolo

0) 111, 5 [50] 5, 5 LITOVOO1TO Eros

IV, 3 [27] 13,21 LTOVOELV Lete

V10, 6 [26] 19, 26 HUGTIKDG Hermes
TEAETOAG

K) 1T, 5 [50] 8, 22

TA AOY® EPEDV KOl

BeorOyV

Hera, Afrodite

M) 1L 3 [52] 15, 10

LEYOUEVOV

Moiras, Laquesis, Atropo

III. 1. 2. Imagem e imaginacdo

Em uma ocorréncia do termo LDOOG, Plotino estabelece uma analogia com pinturas:

as figuras de Eros e Psiqué normalmente sdo representadas juntas nas pinturas € nos mitos

(Kol BV YpoQoic kol &V pbdolc)*>. Ambos, mitos e pinturas, sdo representacdes

sensiveis da verdade inteligivel. Isso fundamenta-se efetivamente na relacdo entre o modelo

inteligivel, e a imagem sensivel, que é de semelhanca. Esta pode ser simétrica, ou assimétrica,

como propds Schroeder em “Plotinus and Language™®. A relacdo é simétrica entre duas

coisas que se assemelham mutuamente, digamos duas cadeiras, uma tendo a outra por

modelo, e assimétrica, quando a imagem nao duplica o modelo. Por exemplo, uma pintura ndo

2 Cf. VI, 9 [9] 9, 26.

43 SCHROEDER, F. M. “Plotinus and language”, pp. 337-338.
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pode duplicar o modelo, mas sim oferecer uma versao dele. A relagdo assimétrica Schroeder
propde designé-la por representac¢do. Portanto, se o mito € um tipo de imagem que indica o
modelo, ndo o duplicando, pode-se dizer que ele representa aquilo a que alude.

Isso também parece ser denotado pelo termo TOLEL: “Por causa de sua avareza, o
mito faz (TO1EL) dela uma mendiga, mostrando (EVOELKVUEVOG) assim sua verdadeira

c I 494 £ nl ~ . .
natureza, que ¢ a privacio do Bem™**. Ora, é sabido que Platdo havia empregado o vocabulo

TOLE® referindo-se tanto a producdo do cosmos pelo demiurgo, no Timeu, como ao poeta
produzindo um mito**>. No uso comum, o verbo TO1E® significa acdo de fabricar em geral. A

tradicdo helénica, por sua vez, legou a Plotino a divisio da acdo em duas espécies,

z

distinguindo 7OING1S e MPOELS. Um tipo de agdo € acompanhada de TdHOC,
desestabilizando o sujeito, em que ela se produz; esta é denominada TPAELS. O outro tipo de

acdo € a manifestacdo de uma plenitude que nao sofre nenhuma mudanca, de tal modo que
esta € uma acdo perfeita, a qual se confunde com a contemplagao, sendo designada pelo verbo

496

TOLELV"™®. Donde é possivel observar que, por um lado, Plotino est4d fazendo uso de um

termo que pode designar a producio humana de modo geral; mas TO1€1V, por igual, pertence

ao formuldrio platonico relativo ao mito. A diferenca em Plotino é que o tipo de acdo
designada por esse termo recebe um novo matiz, ao confundir-se com a contemplagdo.
Portanto, o mito, ao produzir uma imagem, ao mesmo tempo sugere a contemplacdo do
modelo. Assim, no exemplo supracitado, a “mendiga” Penia € a imagem mitica de “privacao

do Bem™*”.

Y00, 6 [26] 14, 10-12. " E7el yap Gpro& dméotn, O pEV pdbog abTniv TOEL TPOGAULITODGAY
Evdelkvilevog abThg TNV @voty, 0Tt ayadod EpMUoc.

95 Cf, PLATAO, Fédon, 61 b; Repiiblica, 377 c; 379 a. Brisson detém-se na homologia entre os vocdbulos
relativos a produg¢do do cosmos e da fabricacdo de mitos em Platdo e seus intérpretes neoplatdnicos. In:
BRISSON, L. Leituras de Platdo. Porto Alegre: Edipucrs, 2003, p. 259-270.

¥ Cf. ARNOU, R. IIpa&ic et Ocwplo. Etude de détail sur le vocabulaire et la pensée des Ennéades de
Plotin. Paris: Félix Alcan, 1921, p. 41, que € a conclus@o das suas andlises sobre o verbo TOLELV.

“7 Pode-se contemplar aquilo que é definido pela privacdo? Nio, pois a matéria ndo ¢, nada possui, nem mesmo
materialidade, portanto ndo ¢é passivel de ser contemplada, nem mesmo conhecida, a nfio ser talvez através de um
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No mesmo exemplo encontra-se EVOELKVULLOL com o sentido de mostrar, que lhe é
corrente. Com efeito, o verbo 01K VUL precedido do sufixo — £V significa mostrar, dar um

exemplo, sendo empregado também como um termo retorico. Mas ndo se pode deixar de

observar que a forma O€IKVOUEVO, designa tudo o que era mostrado nos mistérios de

Eléusis: emblemas, pinturas, estituas, objetos sagrados498. E sabido que, a partir de Plutarco,
hd uma associa¢do entre mitos e mistérios, € que isso encontra um fundamento lexical
notadamente nos didlogos Fedro e Banquete. Na seqiiéncia dessa se¢do, serd possivel entrar
em detalhes no tocante a tal assunto, pois, como mostra o elenco de termos, hd um bom

nimero que remete aos mistérios € iniciagdes, dentre os quais EVOEIKVULLOL, embora ndo

exclusivamente, ja que pode ser compreendido apenas no sentido geral de mostrar.
Hé outro verbo da lista que significa mostrar, mas também manifestar, exibir:
499

ELPOLVO™”. Nesse caso, logo apos narrar o mito de Prometeu plasmando Pandora, Plotino

diz: “Pois bem, interprete-se isso segundo sua opinido, mas <este mito> mostra (ELOALVELV)
o que € o presente dado ao mundo e foi recitado (TPOGEIEL) de acordo com o dito”™. Ora, é

fato que a postura alegdrica exige uma hermenéutica do mito. Mas, nessa frase, Plotino sugere
que, independentemente da interpretacao, o mito mostra determinada coisa, e que isso esta de
acordo com aquilo que vinha sendo exposto antes. Portanto, de certo modo, o mito confirma o
discurso anterior. Mas, por outro lado, o que significa dizer que o mito mostra? Para

7z N

responder a essa questdo, € fundamental voltar a relacdo entre modelo e imagem,

raciocinio bastardo, como a chéra do Timeu. Entretanto, exatamente porque escapa ao ambito do sensivel, e ao
do inteligivel, a matéria tampouco pode ser um objeto adequado as determinagdes do discurso, donde para ela
também valem certos recursos da linguagem, como € o caso do mito.

4% Ver a propésito FOUCART, P. Les mystéres d’Eleusis. Paris: Pardes, 1999 (reimpressdo da 1° ed. de 1914), p.
357.

A andlise lexical das onze ocorréncias de EULQOLV e seus cognatos, nas Enéadas, assim como das dezesseis
de EVOEIK VUL e suas flexdes, permite deduzir que sdo usados com o sentido de mostrar, tornar visivel em
diferentes situacdes.

01V, 3[27] 14, 17-19. Tovta pév odv 6mn 115 do&dlet, Grl’ OTL Eupaivel td TS €1 TOV
KOGHOV 300emG, Kal TPOoddel TOlG AEYOUEVOLS. O termo TPOGYDEL serd visto em II1. 2. 3, quando
esta mesma passagem € novamente citada, no contexto da andlise do mito de Prometeu e Pandora. Isso se
justifica, porque este termo escapa ao campo semantico da imagem.
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especialmente entre o modelo inteligivel e sua representagao sensivel. Embora o inteligivel
ndo se manifeste somente nas produg¢des humanas, e sim em qualquer vestigio de ordem e de
beleza do mundo sensivelSOl, Plotino considera que os sons sensiveis na musica, por exemplo,
sd0 uma representacdo da harmonia inteligivel. A geometria e a aritmética representam a
simetria, a ordem e a proporcdo. A pintura remete a forma do belo, e quem é capaz de
reconhecer essa forma tem uma lembranca da verdade®®. Sobre a linguagem pode-se comecar
lendo um passo bastante conhecido das Enéadas, no qual Plotino refere-se ao modo como os

sébios egipcios ilustravam o conhecimento que possuiam:

Parece-me que os sdbios do Egito compreenderam isso, seja por uma
ciéncia exata, seja de modo inato: quando queriam expor algo de
modo sdbio, ndo usavam os caracteres que sdo letras, que
desenvolvem as palavras e as proposi¢cdes, € nem mesmo sons €
prontincias de principios, mas desenhando imagens (0YGANOTO) e
entalhando uma sé imagem (G’YOALLO) para cada coisa nos templos,
mostravam (ELLPOLVELV) a ndo-discursividade de 14, de modo que
cada imagem (GYQAJQ) seja uma certa ciéncia, um saber, um
substrato e um todo reunido (OPOOV), e ndo pensamento discursivo

. ~ 503
nem deliberacao™ .

O «“Agora, se quem vé a beleza bem representada em um rosto se transporta para 14, haverd alguém de
pensamento tdo preguicoso € que ndo serd movido a nada outro que, olhando para a totalidade das belezas
presentes no sensivel, e a totalidade da simetria, e este grandioso ordenamento, e a forma transluzente
(éu(paw()usvov) nos astros embora estejam distantes, ndo deduza disto, — e a veneracdo o arrebata —, a partir
dessas conseqiiéncias, como sdo aqueles inteligiveis? Entdo, esse nem compreendeu estas coisas nem viu
aquelas” (I, 9 [33] 16, 48-56 - trad. BARACAT JUNIOR, J.C.). "AAL" O p&v 18V KAALOG &V
TPOGMOT® €D UEUIUNUEVOV QEPETAL EKEL, APYOC 0€ Tig OLTMG EOTOL TNV YVOUNV Kal €1
oLOEV @ALO KLVNGETAL, DOTE OPAOV GUUTAVTA HEV TO &V A16ONTA KAAAN, cOUTAcHV O
ovppetpiav kai v peydinv ebtofiav TovTNy Kol 10 EUEULVOREVOV EV TOLG GGTPOLG
€100¢ kai moppwbev obolv obk Eviedbev EvOvpeital, kai oéfoc adbtov Aappdvet, ola e’
olov; ObK dpa ohTe TAVTO KATEVONOEV, 0UTE EKELVA E10€V.

02 Cf. 11, 9 [33] 16, 40-47.

v, 8 [31] 6, 1-9. Aokobol 3¢ pot kol ot Atlyvntiov cogoi, €ite GKkpPEl EMGTHUN
LaPovtec €lte kol OLUELTEO, TEpl OV EPOVAOVTO 14 colac delkvival, UN TOTOLG
YPOUUATOV d1€£00£00V61 AOYOVLS KOl TPOTAGELS UNOE UIHLOVUEVOLS GMVAS KOL TPOPOPAS
alopdtov kexphiobal, aydipoate 3¢ ypdyavies kai &v EKAGTOV EKAGTOVL TPAYUATOS
Gyalpo EVIUTOOAVTEG EV TOIC 1EPOIg TNV &KEl ob d1€Eodov Eppfival, ®g @pa T Kal
EMOTHUN Kol coplo £K0oTOV EOTLV Ayoipo kol bmokeipevov kol GOpoov xai ob
davonotlg obde PovAELGIGS.
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Inicialmente, observe-se, tais imagens (YA ALLOTO) foram executadas por sdbios do
Egito (01 A1YUTTi®V GOQO1), o que remete a uma tradicdo religiosa venerdvel. Ora, o
hierdglifo, forma mais antiga da escritura egipcia, a época de Plotino, era reservado a
contextos religiosos e monumentais™". Enfim, isso significa que o simbolismo das “letras

sagradas gravadas” (TO 1EPOYAVLQOLK(A) ndo era de conhecimento geral, mas, antes,

possivelmente, restrito aos sacerdotes e iniciados e talvez a alguns devotos. Por fim, aqueles
que eram capazes de decifrar a escritura figurada dos templos sabiam que o sentido ndo se
< . . . L, . . 505 . .
encontrava, a primeira vista, na superficie das imagens” . Assim, no exemplo da escrita dos
templos egipcios, ndo se trata de comparar um sistema de escrita com outro, mas, sim, modos

de expressdo, como observa De Keyser506:

a imagem desenhada nos templos abre acesso
imediato a um pensamento rico em significados, enquanto o modo discursivo exige que se
siga um desenvolvimento analitico. Dessarte, vale observar, esses modos de expressao nao se
excluem, antes, ao contrério, parece que, no caso da linguagem, ao menos, se complementam.
Com efeito, para Plotino, na escrita hieroglifica dos egipcios, cada signo tem o valor de um
conceito, que se pode associar a outro conceito, eXpresso por outro signo, sem aparentemente

passar pelos elementos do discurso. Isso sugere que o mundo inteligivel tem uma natureza

figurativa, mas ndo discursiva, e que os ideogramas egipcios reproduzem diretamente as

304 Isso0 parece ter-se dado devido ao desenvolvimento da sua versdo cursiva, a hierdtica, seguida, posteriormente,
na chamada época grega, pelo demético, atestado ja por volta de 700 a.C. e, depois, na época romana, pelo copta,
atestado a partir do século III d.C.

% No Egito romano e ainda possivelmente no inicio da cristianizacio, enquanto ainda sobreviviam as antigas
tradi¢des, como notou Eco: “A escrita sagrada, todavia, era praticada ainda pelos sacerdotes nos recintos dos
templos onde, separados do mundo, cultivavam os monumentos da sua cultura tradicional em fase de
desaparecimento (...). Nestas circunstancias acabaram complicando progressivamente a prépria escrita, que a
essa altura nfio servia mais para fins praticos e se tornara mero instrumento inicidtico. A essa altura jogava-se
com as possibilidades permitidas por uma escrita que se desenvolvia no duplo registro fonético e ideografico.
(...) Em torno do termo representado (que era preciso ler foneticamente), criava-se desse modo um halo de
conotacdes, de segundos sentidos, como um fundo obstinado de sugestdes que concorriam para ampliar a drea
semantica do proprio termo. Nesta atmosfera aumentava cada vez mais a conviccdo de que os antigos textos
conteriam verdades ocultas, segredos perdidos” (ECO, U. A busca da lingua perfeita na cultura européia. Bauru:
EDUSC, 2001, pp. 186-187).

506 DE KEYSER, E. De la signification de l’art dans les Ennéades de Plotin, pp. 53-65, apresenta um estudo
sobre esta passagem das Enéadas. Note-se que De Keyser considera que as imagens dos templos, na referida
passagem, ndo podem limitar-se aos hierdglifos, mas dizem respeito a todas as imagens simbélicas que aparecem
nas paredes dos santudrios do culto faradnico, tais como os anaglifos, por exemplo.
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7

formas inteligiveis’”’. Portanto, eles permitem um conhecimento imediato e total do

inteligivelsog, de tal sorte que estes AYAALATO egipcios parecem ser um tipo de imagem

comparavel as formas inteligiveis; imagens semelhantes aquelas que o sacerdote contempla
1 509 ~ . ~ . .

no adito dos templos™ . Ndo obstante, para evitar confusdo entre imagens ontologicamente

diversas, € mister relevar que a chamada natureza figurativa do inteligivel refere-se as formas,

as quais estdo mutuamente absorvidas em um sistema didfano, para usar uma expressao de

Jankélévitch®'”

. Ou seja, € necessdrio notar que as imagens inteligiveis ndo possuem a mesma
natureza das imagens grafadas, sejam elas pintadas ou escritas. Isso porque no inteligivel
encontram-se as formas, que sd@o os modelos para as imagens psiquicas e, por conseqiiéncia,
para as sensiveis. Sdo imagens hierarquicamente superiores e invisiveis, pois a visibilidade é
um atributo dos corpos. Portanto, é apenas por analogia que as imagens hieroglificas sao
compardveis as imagens inteligiveis. Voltando ao exemplo dos hieréglifos egipcios, Plotino

considera que, apds essa sintese da imagem, hd um desenvolvimento, uma explica¢do da

imagem, como indica a seqii€éncia da passagem:

Depois daquele saber todo reunido vem uma imagem (E10®0AOV) ji
em outra coisa desenrolada (V. dAA® EEELALYUEVOV) e que diz a
si mesma desenvolvendo-se (AEYOV QLTO &V O1€£00®) € as

causas (...)5“.

7 Cf. PEPIN, J. “Linguistique et théologie dans la tradition platonicienne”. Langages, 65 (1982), p. 95.

% Cf. GRABAR, A. “Plotin et les origines de 1’esthétique médiévale”. Cahiers Archéologiques, 1(1945), p. 24.
% Cf. DE KEYSER, E. La signification de I’art dans les Ennéades de Plotin, p. 59. O estudioso observa que o
termo G’YOALLO. ndo tem um sentido preciso para Plotino: pode indicar estdtua de um deus, de um homem, da
justica, de um ser celeste, mas também representacdo desenhada e, ainda, imagens inteligiveis.

>19 Cf. JANKELEVITCH, V. Plotin, “Ennéades” I, 3. Paris: Cerf, 1998, p. 78.

My, 8[31]1 6,9-117Yotepov 8¢ am’ abthg adpoug obong €idwrov &v GAL® EEsidiypévov
non kai AEyov abto &v 61eE0d® xal tag aitiog(...)
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Note-se que o termo EL0MAOV figura nas Enéadas com o sentido geral de imagem,

512

mas também significando imagem refletida no espelho ou na superficie da dgua’ ~. Este

tltimo sentido ndo é subentendido no termo (’YQALLO. Portanto, aqui Plotino parece ndo
marcar somente uma diferenca lexical, mas sim uma distin¢do conceitual. Em outros termos,

GyoApa parece designar um tipo de imagem que simboliza o inteligivel como um todo
unificado, enquanto EL0MAOV refere-se a um tipo de imagem que representa o inteligivel em
outra coisa (EV AAA®), de forma desenrolada. Ou, por outra, as imagens (0LYGALOTOL)

representam os inteligiveis tais como eles sao, todos juntos no mesmo plano, por assim dizer,

enquanto as imagens designadas pelo termo €10AOV representam os inteligiveis de forma
desenvolvida, isto &, discursiva. O verbo £EEALTT®, cujo sentido primeiro é desenrolar,
parece indicar que as imagens dos inteligiveis produzem ou mesmo provocam explicagdes dos
seres inteligiveis. Ademais, este verbo parece remeter a certa continuidade entre as imagens e
o proprio inteligivel, na medida em que Plotino o emprega tanto para designar diferentes
niveis no 4mago do inteligivel’", como a prépria vinda 2 existéncia do Intelecto’'*. Com
efeito, as imagens que constituem objetos de conhecimento da alma sdo desenvolvimentos
dos seres inteligiveis, isto €, sdo os proprios seres inteligiveis em estado menos unificado’®’.

Nas Enéadas a producdo ndo € independente do produtor, logo, sempre deve haver algum tipo

de continuidade entre um e outro. Portanto, esta breve referéncia ao verbo ’SQSMTTCO apenas

ilustra tal continuidade, seja nos niveis inteligiveis, seja entre o modelo inteligivel e a imagem
sensivel.
Sob outro ponto de vista, pode-se notar também uma continuidade entre o inteligivel

e as imagens produzidas, a partir dele, na faculdade da imaginacdo. Em linhas gerais, a

*'> Cf. SLEEMAN & POLLET, Lexicon Plotinianum, col. 299, Eld®mA0V.

13 Os seres inteligiveis sdo poténcias do Intelecto que, se desenvolvendo (EEEAITTOUEVAL), descem em relagdo
ao que estd no alto (cf. VI, 7 [38] 9, 38-39).

140 Intelecto e os seres nascem do Um por assim dizer procedendo, se desenvolvendo (EEEM1Y0EV) e
permanecendo suspensos nele (cf. VI, 8 [39] 18, 19-20).

e, COLLETTE, B. Dialectique et hénologie chez Plotin, p. 59.
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imaginacdo recebe imagens advindas dos dois planos, sensivel e inteligivel’'®, sendo,
portanto, uma faculdade intermedidria entre ambos. E preciso considerar, preliminarmente,
que, para Plotino, ha uma escala de faculdades da alma, onde se percebe uma correspondéncia
entre categorias cognitivas e ontolégicas. Resumidamente, no nivel inferior, encontra-se a
sensac¢ao, faculdade através da qual se apreendem as qualidades dos corpos sensiveis, as quais
equivalem aos ldgoi escorridos para a matéria. Essa distincdo € importante para Plotino,
porquanto a alma sé pode receber coisas semelhantes a ela mesma, ainda que tais coisas

provenham de corpos sensiveis’' .

A imaginacdo surge entdo como uma faculdade
intermedidria entre a sensacao e o pensamento discursivo, pois ela forma imagens a partir das
qualidades recebidas pela sensacgao, e tais imagens serdo julgadas pelo pensamento discursivo.
Mas, por outro lado, ela também recebe imagens advindas do inteligivel.

Plotino considera que a faculdade da imaginagdo recebe o logos que acompanha o
pensamento (TOU AOYOL TOU T VONUOTL TOPOKOAOLOOUVTOC). O pensamento,
enquanto permanece interior, ndo possui partes, e portanto nos escapa. Mas quando o logos o
desenvolve, o exterioriza, fazendo com que saia do estado de pensamento puro, para entrar na
faculdade da imaginacdo, revela-o como em um espelho. Entdo se produzem a percepgao
(AVTIANY1G) do pensamento e a memoria, que € persisténcia dessa percepgﬁoSlS. Nesse
ponto, parece que Os pensamentos abstratos (VOT|LOT®), quando postos nos esquemas
representativos da imaginacdo, adquirem uma consisténcia de dados concretos. Por um lado,
essa irrup¢do do imagindrio no ambito do inteligivel corresponde a uma certa degradacao da

Oewplo, mas, por outro lado, uma conseqiiéncia que se pode tirar dessa ligagdo complexa

316 ¢f. IV, 3 [27] 30, 15-16. O tema da faculdade da imaginagdo seguramente tem muitas implicacdes que
escapam aos limites deste estudo. Tendo sido ainda relativamente pouco explorado pelos especialistas &,
portanto, um campo rico para pesquisas ulteriores.

17 A conseqiiéncia disso seria a incognoscibilidade da matéria, haja vista que a alma somente recebe os
elementos inteligiveis dos corpos sensiveis.

8 Cf. IV, 3 [27] 30, 5-11. Para Bergson, a VTIANY1G recobre a mesma extensdo que a vida da alma: um
intermedidrio entre o sensivel e o inteligivel, um devir. Ele também considera que ela unifica as impressdes
vindas de baixo, e divide as de cima (BERGSON, H. Cursos sobre a filosofia grega, pp. 73-74). Parece que estd
correto, uma vez que a percepgao opera sobre os dados da imaginagdo, que recebe impressdes de ambos os lados.
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das faculdades da alma é sua unidade’. Todavia, cabe notar que se, nessa passagem, a
imagem especular, produzida na imaginacdo, acompanha o pensamento, ndo significa que

Plotino, como Aristételes, considere que a alma sempre pense com imagem ((p(iVTOLG]J(l)SzO.

Com efeito, para Plotino, hd uma circunstancia em que a alma se libera das imagens
produzidas pela imaginagdo: quando ela se subtrai do pensamento discursivo e se volta para o
inteligivel, em atividade contemplativa®*'.

Quanto a imagem, pode-se dizer que ela define os contornos do pensamento; “mais
que um reflexo, ela se impde a consciéncia para a qual oferece um meio de expressio” 2.
Com efeito, Moutsopoulos considera que a imagem®> ndo é somente um reflexo da realidade,
seja da sensivel ou da inteligivel. A imagem € uma realidade, um fato psiquico, que incita o
pensamento discursivo a se explicitar formalmente através da palavra. E também um
movimento da alma, tanto em dire¢ao aquilo que ela imagina, como a partir daquilo. Seu grau
de realidade ndo depende somente da semelhanga com o que ela imagina, mas também com a
possibilidade que ela oferece de apreender o inteligivel, expondo-o através dela. Por
conseguinte, a imagem € tanto o principio como o agente da participacdo da alma nas

realidades inteligiveis, ainda que ndo seja necessariamente tal realidade’**

. Dai pode aduzir-se
que o mito, este tipo de imagem-discursiva, concerne a duas faculdades da alma, a imaginacao
e ao pensamento discursivo. Na medida em que se mostra como figura, o mito penetra a

imaginagdo, oferecendo representagdes psiquicas, que, por sua semelhanca assimétrica com as

formas inteligiveis, podem ser projetadas sobre estas mesmas formas, no plano do

1% Cf. MOUTSOPOULOS, E. Le probleme de I’imaginaire chez Plotin, Paris: Vrin, 2000, pp. 46-47.

320 Sobre a afirmacdo “a alma nunca pensa sem imagem ((pdV’COLGuOL)”, cf. ARISTOTELES, De Anima, 1, 1,
403 a 8-9; 111, 7, 431 a 16-17; 111, 8, 432 a 8-9. De memoria, 1, 449 b 28-450 a 14. A respeito da diferenca entre
Plotino e Aristételes, pode-se consultar COLLETTE, B. “‘L’ame ne pense jamais sans phantasma’. Lecture
plotinienne de la noétique d’Aristote”. Revue de philosophie ancienne, 2, 21 (2003), 115-135. E também
MOUTSOPOULQOS, E. Le probleme de I’imaginaire chez Plotin, p. 47.

21 Cf. 1, 4 [46] 10, 3-20.

322 MOUTSOPOULOS, E. Le probleme de I’imaginaire chez Plotin, p. 75. Parece tratar-se da imagem que se
forma na alma, gracas a faculdade da representacdo, pois a passagem que estd em tese € ainda o comego de IV, 3
[27] 30.

32 A imagem fruto da faculdade da imaginagio.

524 MOUTSOPOULOS, E. Le probleme de I’'imaginaire chez Plotin, p. 77.
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pensamento discursivo. Donde se encontram os dois aspectos do mito e as duas faculdades

que ele tange.

III. 1. 3. O cardter enigmdtico do mito

Retornando ao 1éxico do mito, pode-se dizer que o mito é uma imagem que sinaliza,

indica (GMELaivol). No mesmo campo pode-se ainda incluir o termo GUUBOAIK®C. Logo, o

mito ele préprio ndo € a verdade, mas, sim, um sinal em direcdo a verdade. Portanto, o mito
tem um carater de verossimilhanca. Em uma das passagens listadas, lé-se: “Como é verossimil

(010V €1K0C) o que o mito diz de modo velado (01viTTESHWL)>*. Embora tenha sido
omitida, quase todos os mitos aqui mencionados sdo acompanhados da particula olov, que,

em um primeiro nivel de significacdo, designa a relacdo de analogia entre a figura mitica e

aquilo que ela representa. Quanto a €1KOC, pode-se indagar se remete 2 mesma nogdo

6

encontrada no Timeu, o qual é qualificado de €1K®G WOOOC, trés vezes’™®, e de E1KMG

LOYOG, dezesseis vezes’>'. Brisson demonstrou que €1KMG, acertadamente traduzido por

verossimil (vraisemblable) deve, em senso estrito, ser compreendido como aquilo que

concerne as copias do modelo inteligivel, isto €, 0 mundo sensivel’?

. Ora, € consabido que o
Timeu versa sobre o universo sensivel, como e por que ele foi engendrado. Neste caso,

haveria um paralelismo entre o discurso ou o mito verossimil e os objetos a que ele se aplica,

0s quais tém o carater de 8’1K0’V8<;5 29 Assim seria uma relagcdo entre dois tipos de imagens

PV, 3271 14,5. Olov €1k0¢ kol TOv pvdov aivittecdort.

*2° Ver PLATAO, Timeu, 59¢, 63d, 69b.

" Ver PLATAO, Timeu, 30b, 34c, 44d, 48c, 49b, 53d, 55d, 56a, 56d, 57d, 59¢, 68d, 72d, 90e.

>3 Cf. BRISSON, L. Platon, les mots et les mythes, pp. 161-163.

3 Berti acentua o paralelismo entre o tipo de discurso do Timeu e seu objeto (cf. BERTI, E. “L’oggetto dell’
E1KMG KO00G nel Timeo di Platone”, p. 127). Observe-se que €KWV é uma imagem que corresponde ao
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sensiveis: o universo sensivel, de um lado, e o discurso de outro. Parece que o mesmo nao
ocorre em Plotino, pois os mitos versam sobre todos os niveis, do Um a matéria, mas

530

especialmente sobre a Alma™". Com efeito, em Plotino nao parece haver um paralelismo entre

dois tipos de imagem, os mitos, qualificados de olov €1KOG, e seus objetos. Portanto, em

Plotino trata-se antes de uma relacao entre um tipo de imagem alusiva, e por isso verossimil, e
aquilo a que tal imagem alude. Por isso talvez Plotino necessite de um conjunto de termos
para indicar esse aspecto alusivo do mito. H4 termos que remetem ao vocabuldrio da alegoria,
designando palavras com duplo sentido e, portanto, um discurso alusivo, tais como

UTOVOEW.
O termo mais antigo a designar a alegoria ¢ LTTOVOL0, que tem o sentido primeiro

de “suspeita”, “conjetura”. Este substantivo corresponde ao verbo DTTOVOE® que significa

99531

99 ¢

“suspeitar””’, mas também “ver”, “pensar sob”. Segundo Pépin, em um sentido geral designa
a operacdo, muitas vezes elementar, que faz um dado percebido se tornar uma hipétese. Em
outros termos, a passagem da sensacio a conjetura constitui a hyponoia. Uma outra acep¢do
de hyponoia estd ligada a interpretacdo alegdrica de poemas, mitos e representacdes
plasticas™: trata-se de decifrar nelas o sentido oculto ou subentendido. Esse sentido particular
nao se afasta do sentido mais geral, uma vez que concerne a relacdo entre um dado sensivel e

<~ . 533
uma representacdo intelectual

. Quanto a traducdo desse termo para o verndculo, € licito
guardar a polissemia, optando, ora por “sentido profundo”, ora por ‘“subentendido”, ou ainda,

por “alegoria”, quando se refere de modo especial a interpretacdo de mitos. O uso técnico do

original, permitindo entrever a realidade da qual ele é imagem, a diferenca do @A VTOGLA (cf. SANTA CRUZ,
M. I. “Le discours de la Physique: eikos 16gos”, p. 136).

330 A anilise das genealogias de Eros e Afrodite bem exemplificou isso. Por outro lado, é mister notar que os
mitos ndo possuem um referencial fixo. Trata-se do cardter de polivaléncia dos mitos, a qual é mais
particularmente tematizada no udltimo capitulo, que versa sobre Zeus.

31 Em Aristéfanes, o termo aparece com o sentido de suspeita (cf. A paz, 993). Em Platdo, hd uma ocorréncia
com esse sentido nas Leis 679 c5.

32 E neste caso, um bom exemplo se encontra em Euripides, ao descrever a imagem em relevo do escudo de
Capaneu dizendo que é simbolo (DTTOVOL0LV) da sorte reservada a cidade (cf. As Fenicias, 1128 — 1133).

33 Cf. PEPIN, . Mythe et allégorie. Les origines grecques et les contestations judéo-chrétiennes. Nouvelle
édition revue et augmentée. Paris: Etudes augustiniennes, 1976, p. 85.
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termo hypdnoia parece remontar aproximadamente ao IV século a.C.>**. E digno de nota que a
filosofia ndo desconhece o emprego da hyponoia: Pitdgoras e Heréclito fizeram uso da
linguagem com duplo sentido. Platdo, ao aventar a hipotese de que Homero tenha forjado
narrativas com duplo sentido, serve-se exatamente desse termo™>>. A partir do século I a.C.,
hypénoia vai cedendo lugar ao termo grego AAANYOP10, que provém do vocabuldrio dos
gramdticos’°.

Etimologicamente a palavra GAATYOpid é formada por GAAOG, “outro”, e

59 537

(’xyopat’)oa, “eu falo . Quer dizer, ao se falar de algo, fala-se, na verdade, de outra coisa.

Compreendida como expressao,

na Antigiiidade a allegoria € uma forma de metafora particularmente
valorizada (...): ela € um signo, textual ou visual, que permite
expressar de diferentes maneiras (imagem, metafora, pardbola, etc.)
um certo conteido de pensamento concreto ou abstrato (...). Este
procedimento figurativo € utilizado, em particular, cada vez que se
trata de traduzir um conteddo intelectual abstrato em um conteido

sensivel e visivel’.

¥ Cf. CHIRON, P. “Allégorie et language”. In: PEREZ-JEAN, B. et EICHEK-LOJKINE, P. (Etudes réunies
par) L’allégorie de I’Antiquité a la Renaissance. Paris: Honoré Champion, 2004, p. 52.

% Cf. PLATAO, Repiiblica, 378 d 3 - e 3. Nessa passagem encontram-se efetivamente as trés tnicas ocorréncias
do substantivo DTOVOLQL no corpus platdnico. H4 apenas duas ocorréncias do verbo DTOVOE® no corpus
platdnico, em Gdrgias, 454 b - c; e Leis, 676 c. Sobre essas duas ocorréncias, ver BRISSON, L. Platon, les mots
et les mythes, pp. 153-154.

%% Uma das mais antigas ocorréncias do termo encontra-se, por exemplo, em Filodemo de Gadara, c. 110 - 40
a.C. (Cf. BUFFIERE, F. Les mythes d’Homeére, nota 12%%*, p. 47).

37 0 leitor interessado na histéria da alegoria pode consultar, por exemplo, TATE, J. “On the history of
allegorism”. The Classical Quarterly, 2 (1934) 105-114. Também os ja mencionados BUFFIERE, F. Les Mythes
d’Homeére et la pensée grecque; PEPIN, I. Mythe et allégorie; BRISSON , L. Introduction a la philosophie du
mythe; a edicdo de PEREZ-JEAN, B., EICHEK-LOJKINE, P. (études réunies par) L’allégorie de I’Antiquité a la
Renaissance.

3% WUNENBURGER, I.-J. Philosophie des images. Paris: PUF, 1997, p. 41. A linguagem d4 lugar a tipos
especificos de imagens, como a metdfora, por exemplo, cujas equivaléncias estruturais e ou funcionais com a
imagem visual podem ser fonte de numerosas dificuldades. Por outro lado, € incontestavel que hd uma ligacdo
entre o verbal e o visual nessa categoria de imagens, a qual pertencem também o mito e a alegoria.
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Mas, como ja foi dito rapidamente, a alegoria subsume dois sentidos: o de expressao
alegorica, e o de exegese alegdrica. Como exegese, o conceito de alegoria parece ter adquirido
um sentido diferente para a filosofia, em relagdo a gramatica e a retérica. Esse novo sentido
deriva possivelmente de uma antiga pritica dos poetas. E certo, porém, que ele decorre dos
métodos exegéticos empregados durante séculos pelos filésofos com o fito de compreender o
sentido subentendido de textos poéticos. Desse uso exegético a alegoria assume, para certos
filésofos, uma outra fungdo: superar limites proprios da linguagem, quando o referente escapa
ao dominio do mundo fisico. Em outros termos, a alegoria passa a caracterizar-se, embora nao
exclusivamente, como uma ferramenta da filosofia. Desse modo, aqueles platdnicos que se
ocuparam com a exegese dos antigos poetas, longe de fazer da alegoria um meio de adornar
suas palavras, acreditam que a alegoria é o tinico modo de expressar o que querem dizer™".
Nao € por acaso que termos como ‘“‘simbolo”, “enigma”, “subentendido”, t€ém seu sentido
subsumido ao de alegoria. Esses termos apareceram nos textos antes da prépria palavra grega
alegoria (AGAAMYOPlQ), a qual, como visto, € de uso tardio em relagdo a pritica que
costumeiramente é chamada alegérica. Plutarco de Queronéia é testemunho dessa mudanga no
vocabuldrio: “Estes mitos, alguns comentadores, com o que outrora chamavam de

subentendido (TOlg TAAOL pEV DLTOVOLALS), e que chamamos agora alegorias
@AANYOplalg 8¢ VOV Aeyouévalg), torturam e falseiam a interpretacio™*’. Nessa

passagem, Plutarco faz referéncia a interpretacao astrondomica do adultério de Afrodite e Ares,

¥ Com o objetivo de mostrar que a alegoria nio tem uma fun¢io meramente ornamental nos textos filoséficos,
Boys-Stones menciona, além dos platonicos, também a teogonia 6rfica do papiro de Deverny, segundo a qual
Orfeu ndo teria escrito alegoricamente para formosear seu discurso. Do mesmo modo, para Filo de Alexandria,
Moisés ndo teria escrito a Tora sob forma alegdrica por motivos retéricos, até porque, segundo Filo, a presenca
de alegoria parece indicar uma violagdo do bom estilo retérico (cf. BOYS-STONES, G. R. “Introduction”. In:
BOYS-STONES, G. R. (Ed.). Metaphor, Allegory and the Classical Tradition. Ancient Thougnt and Modern
Revisions, p. 3).

> PLUTARCO, Como o jovem deve escutar os poetas, 4, Moralia, 19. Efetivamente, o substantivo grego
aAAnyopla e seus cognatos ocorrem poucas vezes em Plutarco. A parte a passagem supracitada, verificam-se
em: Sobre Isis e Osiris, 28,32, Moralia 362 b 1,363 d 5; Didlogos Piticos, 30, Moralia 409 d 2; Sobre comer
carne I,= Moralia 996 b 10.
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e também a uma interpretacio fisica do cinto médgico de Hera™*!

. Com efeito, Plutarco parece
empregar a palavra alegoria para descrever a prética estdica de exegese mitica, que pode ser
resumida a um procedimento segundo o qual as figuras miticas simbolizam elementos fisicos,
morais ou psicoldgicos™*. Porém, a associacdo dos mitos aos mistérios induzird a outra

mudanca vocabular, da qual as interpretagdes de Plutarco também sdo emblemaéticas: o termo
alegoria vé-se substituido por O1ViyHd, GOUPOLOV e d1vittecBal, além de seus
cognatos, o que afinal indica a associacdo dos mitos aos mistérios””. N@o obstante, esses
termos adquirem um sentido especializado que ndo possuiam antes. Finalmente, com o escopo
de ilustrar essa mudanga de vocabulédrio, podem-se mencionar algumas das ocorréncias de

QLVITTETOL e oLViTTEODAL em Plutarco. Ao interpretar o mito egipcio de Isis e Osiris,
Plutarco associa esses termos a palavra mito, para designar o que o mito diz de modo
subentendido, por exemplo: “Este mito nos dd a entender (0(LVITTETWL) que a razdo deste

deus (...)”, referindo-se a Zeus **. Os termos figuram, igualmente, designando a exegese do

mito egipcio: Tifon designa de modo subentendido (OLVITTETAL) os ventos do sul. O

desmembramento de Osiris em quatorze pedacos indica por palavras encobertas

! Eis a passagem completa: “Estes mitos, alguns, com o que eles chamavam outrora subentendido, e que
chamamos agora alegorias, torturam e falseiam a interpretacdo. O adultério de Afrodite e Ares, denunciado por
Hélio, significa que a conjungdo dos planetas Marte e Vénus determina naqueles que nascem sob seu signo, o
gosto pelo adultério, e que, se o sol, subindo no céu, os surpreende, estes adulteros ndo permanecem ocultos.
Quando Hera veste-se em honra a Zeus e recorre a um cinto magico, querem que se trate na realidade de uma
purificacdo do ar que se aproxima do elemento igneo. Como se o poeta nio desse ele préprio uma explicacio!”
parioto pobwv, odg Toilg mdlot pev bmovolulg GAAnyoplalc & VOV Agyouévalg
napaflolopevol Kol dloGTPEPOVTEG EVIOL HOLYELOUEVNV @aciv ~Aepoditny b ~Apeog
unvoely  “Hitov, 011 1@ TG ~ A@poditng aotépt cuverBV O TOL “Apeog HOLYIKOG
amotelel yevéoelg, "HAlov § Emavaeepopévov kol katoiappdvoviog ob AavOdvovotv.
T0v 8¢ ¢ “Hpag karlroniopov emi tov Ala kol tdg mepl TOV KeGTOV yonTteiog
aEPOg TIVO KABapolv €ival BoOAOVTIOL T TUPWIEL TANGLALOVTOG, MOTEP OLK ADTOVL TAG
Xf)GSlg TOV TCOln’EOf) 5180VTO§ (PLUTARCO, Como o jovem deve escutar os poetas, 4, Moralia, 19). O
adultério de Afrodite e Ares, cf. HOMERO, Odisséia, VIII, 266-369. Sobre a vestimenta de Hera, ver
HOMERO, lliada, XIV, 153-189.

2 Como observa BRISSON, L. “L’allégorie comme interprétation des mythes, de I’ Antiquité a la Renaissance”,
p- 32. Sobre a alegoria no estoicismo grego, ver GOULET, R. “La méthode allégorique chez les stoiciens”. In:
ROMEYER DHERBEY, G. (Dir.) GOURINAT, J.-B. (Ed.). Les Stoiciens. Paris: Vrin, 2005.

3 Sabe-se que Plutarco e sua esposa eram iniciados nos mistérios de Dioniso (cf. PLUTARCO, Consolagdo &
sua esposa, 10, Moralia, 611 d 6-10).

*# PLUTARCO, Sobre Isis e Osiris, 62, Moralia, 376 ¢ 6.
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(01LV1TTOVTOL), dizem o nimero de dias durante os quais a lua decresce. Os egipcios querem

nos fazer subentender (LVITTETWUL) que, antes de o nosso mundo tornar-se visivel (...)545 .

Um dltimo exemplo, a guisa de conclusdo, referindo-se a Tifon, mas agora como daimon:

“Este mito deixa subentendido (0(1V1TTEGOW1) que todas as naturezas brutais e ferozes sdo

patrimdnio deste daimon (...)”546.

Denotando certa continuidade entre Plotino e Plutarco, um termo importante que

caracteriza o mito nas Enéadas é o verbo (X’W'l’C’CO]JalW, referindo-se ao que o mito diz

obscuramente, por enigmas, ou ainda, veladamente, alusivamente. Com efeito, a época de

99548

Plotino, o verbo G1VITTOUWL significa “falar por enigmas™*, ou seja, dizer palavras

significativas mas dificeis de compreender. Portanto, significa fazer uso de palavras com
duplo sentido, um aparente, mas superficial, ¢ um oculto, mas profundo, que encerra a

verdade. Nisso, ndo parece diferir do sentido lato do termo alegoria. De fato, ALVITTOMOL

expressa uma postura alegérica, porquanto supde que o exegeta seja capaz de desvendar o
sentido verdadeiro oculto sob o literal. O aporte desse termo para o estudo da interpretacdo de
mitos é a demarcac@o da mudanca do paradigma das alegorias de cunho estdico, para aquelas
que tém por pano de fundo a associagdo dos mitos aos mistérios, de tal modo que se pode
estabelecer uma assimilagdo entre alegoria e iniciacdo. Essas alegorias mistéricas, como acaba
de ser visto, tétm em Plutarco uma referéncia fundamental, e fario fortuna entre os
neoplatonicos.

A palavra iniciagdio (TELETN), na Antigiiidade, remete a passagem, para um

individuo, de um modo de vida a outro. Normalmente o termo estd ligado as religides de

mistério, nas quais a palavra e a agdo intervinham, permitindo a um individuo mudar sua

> Cf. respectivamente: PLUTARCO, Sobre Isis e Osiris, 39, Moralia, 366 ¢ 10; Sobre Isis e Osiris, 42,
Moralia, 368 a 7; Sobre Isis e Osiris, 54, Moralia, 373 b 10.

> PLUTARCO, Sobre Isis e Osiris, 73, Moralia, 380 ¢ 3.

7 Observa-se que, dentre todas as ocorréncias da palavra mito nas Enéadas, em quatro figura o verbo
OLviTTONOL na forma tica.

>* Construgdo a partir do presente 0lViGGOpLOL. No sentido passivo: fvixOnv, fviypat.
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relacdo com o divino e, por conseguinte, modificar seu estado de alma®*’. Embora ndo possa
ser confundida com religido, a filosofia, para os neoplatdnicos, possui certo carater
semelhante, na medida em que tem por escopo conduzir o individuo a unir sua alma ao
primeiro principio. Isso significa mudar o estado de alma e, por conseguinte, viver um outro
modo de vida, virtuoso. Essa concep¢do da filosofia resulta de certa leitura que os
neoplatonicos em geral fizeram de passagens do Fedro e do Banquete, nas quais Platdo faz
uso do vocabuldrio dos mistérios e associa a filosofia s iniciacdes™ .

Dito isso, vale observar, ainda, que, do ponto de vista histérico, a especializacao do
sentido desse termo reflete certos fatos, tais como a pratica do comentério, a influéncia de
preocupacdes religiosas sobre a filosofia e o estabelecimento de uma nova interpretacdo do
platonismo, associado ao pitagorismo>'. Como se sabe, o comentério vai se tornando o modo
de fazer filosofia nas Escolas, significando uma mudanca radical no ensino da filosofia, a tal
ponto que no século I d.C., de modo geral, a filosofia adquire decisivamente a forma de um
comentdrio de texto’ % O ensino passa a consistir na explicacdo dos textos das “autoridades’:
Platao, Aristételes, Crisipo, Epicuro. E a verdade € representada pela fidelidade a tradi¢do
fixada nos textos das “autoridades”. Assim, partindo do pressuposto de que os fundadores das
Escolas haviam atingido a verdade, os exegetas viam a necessidade de interpretar os textos,
pois a verdade ndo se encontrava expressa de modo claro e imediato. Donde a idéia de “duplo

sentido” também no ambito da hermenéutica de textos filoséficos. Ora, os médio-platonicos,

%9 Cf. BRISSON, L. “L’allégorie comme interprétation des mythes, de I’ Antiquité a la Renaissance”, p. 29.

30 Como bem o demonstra RIEDWEG, C. Mysterienterminologie bei Platon, Philon und Klemens von
Alexandrien, 1-69. Sobre a filosofia como modo de vida na Antigiiidade, ver os estudos de Pierre Hadot, como
por exemplo HADOT, P. O que ¢ filosofia antiga?

»1 Cf. BRISSON, L. “L’allégorie comme interprétation des mythes, de I’ Antiquité a la Renaissance”. p. 29.

332 Por certo, o comentirio filosGfico é bem mais antigo; hé registro de um comentério sobre o Timeu composto
por Cantor em 300 a.C. (cf. PROCLO, Comentdrio sobre o Timeu, t. 1, p. 76, apud, HADOT, P. O que € filosofia
antiga? nota 9, p. 218). Entrementes, esta ndo € a forma geral dos textos e do ensino filoséfico nas institui¢des
atenienses. Com efeito, a desapari¢do das Escolas filoséficas de Atenas, provavelmente em decorréncia da
tomada da cidade por Silas, em 86 a.C., e o estabelecimento de novas Escolas na Bacia Mediterranea, tanto em
cidades do Ocidente, como do Oriente, inaugura uma nova fase na histéria da filosofia. Com o escopo de afirmar
a fidelidade aos antigos fundadores das tradi¢des, que haviam criado as instituicdes atenienses, nas quais se
perpetuou uma tradi¢do oral que ndo tem continuidade fora dos muros das antigas Escolas, as novas Escolas
véem-se compelidas a comentar os textos dos fundadores. Assim é que a filosofia passa a ter a forma de
comentario.
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deparando-se com essa dificuldade, foram sensiveis 2 influéncia pitagérica™, que tinha um
elemento importante: o segredo. As verdades fundamentais ndo podiam ser difundidas para
todos; dai as doutrinas serem transmitidas oralmente no pitagorismo, ou ainda, formuladas de
modo enigmdtico e simbdlico; o qualificativo mais comumente usado para designar as
doutrinas orais pitagéricas era “simbolo”*. Assim, dentre os médio-platdnicos, os termos
que designam um sentido subentendido, enigmadtico ou simbdlico, sdo aplicados, tanto a
interpretacdo de mitos, como as religides de mistérios, e a propria filosofia de Platdo e
Pitdgoras. J4 em Plutarco verifica-se que falar através de enigmas € falar de modo
pitagérico’™>. Ademais, cabe notar que para esse platonismo fortemente influenciado pelo
pitagorismo, no qual a filosofia apresenta-se como uma possibilidade de ascender de um nivel
inferior de conhecimento, para outro, superior, estabelecem-se novas relacdes com respeito ao
mundo dos deuses, que é assimilado ao inteligivel. Donde o emprego de novos termos

técnicos designando a interpretacdo de mitos>°.

III. 1. 4. Termos da familia de 01vOC em Plotino

O mito em Plotino, por ser uma imagem, se exprime por enigmas e metaforas, que é
preciso interpretar. Nao por acaso, € associado aos mistérios, onde imagens de diferentes tipos
— cénicas e plasticas — sdo interpretadas com o auxilio das palavras do sacerdote.

Filologicamente, esse cardter enigmdtico e misterioso do mito € claramente expresso pelo

33 E entdo que a influéncia pitagérica, que se fez sentir fortemente na antiga Academia, com Espeusipo e
Xendcrates, torna-se determinante no platonismo. As modalidades histéricas dessa influéncia permanecem
obscuras. Entretanto, percebe-se que ela se impde como um dos pressupostos filoséficos de Plutarco (BRISSON,
L. Introduction & la philosophie du mythe, p. 81). Na mesma linha de raciocinio pode-se consultar PEPIN, J.
Mpythe et allégorie, p. 81 ss.

3% Cf. BRISSON, L. Introduction & la philosophie du mythe, p. 81. Segundo Brisson, a relacdo com a escrita
também era problemadtica na tradi¢@o platdnica, donde a aproximagdo com o pitagorismo foi facilitada.

%% Cf. PLUTARCO, Sobre Isis e Osiris, 9 -10; Moralia, 354 b-e.

3% Cf. BRISSON, L. “L’allégorie comme interprétation des mythes, de I’ Antiquité a la Renaissance”, p. 31.
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termo que talvez seja o mais recorrente no campo semantico do mito. Trata-se de

OLVITTETOL e seus cognatos. Porém, se, por um lado, esses termos permitem entrever uma
continuidade entre Plotino e Plutarco, por outro, nas Enéadas, os derivados de a’ivog

permitem estabelecer um nexo entre a exegese dos mitos e dos Antigos. Buscando as

ocorréncias dos termos da familia de (I’WOQW, verifica-se que aparecem nos tratados nas

seguintes situacdes: 1) em um contexto de exegese alegérica de mitos; 2) referindo-se ao
modo como se expressaram Platao e Pitdgoras; 3) em uma ocorréncia, refere-se a uma escolha
da alma™®.

Assim, quanto ao primeiro ponto, nota-se que nove passagens concernem a exegese
de mitos. Destas, em quatro, figura o termo mito™° . Em trés, percebe-se a associacdo dos
mitos aos mistérios e iniciacdes’®. Em uma, o mito é verificado por uma alusio ao Banquete

561

de Platdao™ . Além dessas, duas outras mencionam metaforicamente um templo, interpretando

0 que representam as estatuas na entrada do templo562

. Quanto ao segundo ponto, constitui
uma questao subsididria a problematica central, mas ndo-desprezivel. Com efeito, o segundo

ponto, em que os termos da familia de (ﬁvog referem-se a0 modo como Platdo e os

pitagéricos se expressaram, propde a relacdo entre a exegese dos mitos e a dos Antigos
filésofos: 0 uso de um mesmo grupo de termos para designar, sejam OS mitos, sejam 0S
discursos dos Antigos, permite indagar se os dois tipos de discurso situam-se em um mesmo

plano. Isto é, tanto um, como outro, tem subentendida a verdade sob as palavras; diante deles,

37 No total, encontram-se 16 ocorréncias, registrando-se as seguintes formas: owviTteoOal, OLVITTETOL,
CLVITTOUEVOL, OLVITTOREVOS, GLVITTOUEVOL, GLVITTOVTAL, NVIYHEVOV, HIVITTOVTO, UlVIEEMS,
aiviypa. Todas as passagens em que se encontram tais termos estio transcritas no Apéndice 2.

% Cf. III, 4 [15] 5, 3. Este ponto ndo parece contribuir para a questio central, motivo pelo qual ndo serd
estudado.

P9 CE IV, 3 [27]114,5: 1,6 [11,8, 11; V, 8 [31]4,26; V, 1 [10] 7, 33.

%0 Cf 101, 6 [26] 19, 26; 1, 6 [1] 6, 3; V, 1 [10] 7, 33.

01 Cf. 11, 5 [50] 2, 24.

%62 As duas ocorrem na mesma frase. Cf. VI, 9 [9] 11, 27-28. Ambas foram estudadas no primeiro capitulo desta
tese.
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o exegeta deve desvelar a verdade, ou, por outra, solucionar o enigma. Todavia, é preciso

observar que, dentre todos os discursos, o de Platdo ocupa um lugar especial nas Enéadas.

III. 1. 5. Platdo e os Antigos falam por enigmas

De fato, as Enéadas constituem-se em um didlogo com a tradi¢do, sendo que uma
parte desse didlogo se dd com a tradi¢do mitica. Ora, é sabido que, para os neoplatonicos, a
tradicdo orbita em torno a dois eixos que se complementam: por um lado, a interpretacdo do
legado platonico; por outro, a interpretacdo do legado mitico, que ndo contradissesse 0s

. ~ 363
ensinamentos que encontravam em Platao

. De um modo geral, isso decorre da crenca em
uma verdade unica, a qual, embora tenha sido expressa com maior acribia por Platdo, ja havia
sido entrevista pelos Antigos e pelos tedlogos, que s3o os autores das teogonias e
cosmogonia5564.

Pode-se discorrer, ainda que resumidamente, sobre a relacdo entre a exegese dos
mitos, a dos filésofos Antigos, e a de Platdo, a partir de uma perspectiva historica, tendo em
vista trés aspectos caracteristicos de um filésofo do terceiro século, sendo dois gerais,
relativos a formagdo e ao método do comentdrio, € um mais particular, concernente a leitura
de Platdo por Plotino. Assim, em primeiro lugar, é importante observar que, quanto a
formagdo geral, para poder entrar no programa de ensino das Escolas filoséficas da Epoca
Imperial, que comportava trés partes, a dialética (ou l6gica, no caso dos estdicos), a fisica e a

ética, era mister atender a algumas condi¢des preliminares. Uma delas era possuir uma

formacdo em retdrica, tdo profunda quanto possivel, pois valorizavam-se bastante os métodos

%3 Cf. ZAMORA, J. M. La génesis de lo miiltiple. Materia y mundo sensible en Plotino, p. 91.

%% Nas palavras de Charrue, “a verdade é, segundo Plotino, originria. Ao passado ligam-se os mitos e toda
espécie de belas coisas divinas que foram transmitidas aos homens. E porque pertencem ao passado que tiveram
conhecimento da verdade” (CHARRUE, J.M. Plotin, lecteur de Platon, p. 24).
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psicagogicos obtidos pela retérica. Ora, o estudo da retérica exigia uma formacdo anterior em
gramdtica, que nessa €poca consistia no estudo de um canone de poetas. Para os
neoplatonicos, era muito valioso o conhecimento de poetas considerados divinamente
inspirados, como Homero e Hesiodo, porquanto a interpretacao de mitos desempenhava um
565

papel importante na sua filosofia
Dessarte pode-se mencionar o segundo aspecto geral, que concerne ao comentério de
textos. Por si, o substantivo latino com-mentarium, assim como o verbo grego que estd na sua

origem, £&-nyelo0al, indicam que o pensamento € colocado em relagio com um suporte

preexistente, ou seja, pensa-se com, pensa-se a partir de. O texto, que € o suporte, &

566
1

reconhecido como autoridade indiscutivel”™". Nesse sentido, Plotino fornece um testemunho

emblemadtico: trata-se de uma passagem bastante conhecida das Enéadas onde ele se situa

como exegeta das doutrinas do passado:

Estes discursos ndo sao novos e nao datam de hoje. Eles foram
proferidos faz muito tempo, mas de modo ndo-explicito (LT
AVATENTAUEV®S). Hoje, nossos discursos sio os de exegetas
(EENYNTAC) destas antigas doutrinas cuja antigiiidade nos €
testemunhada pelos textos de Platdo™’.

%% Sobre este ponto, ver HADOT, 1. Arts libéraux et philosophie dans la pensée antique, p. 416-417.

Y%Aqui estdo sendo seguidos alguns pontos expostos por Goulet-Cazé, na apresentacio de um volume
concernente ao comentdrio na Antigiiidade e na Idade Média. Em uma frase, a autora sintetiza o que estd em
questdo na prética exegética antiga e medieval: “O ato de comentar aparece, em suma, como um ato complexo,
ao longo do qual se encontram confrontadas duas realidades: por um lado, um ato acabado e constrangedor, o
texto, nicleo duro incontornavel, que adquiriu uma espécie de objetividade, e por outro lado, um pensamento em
ato que reage face a este produto acabado, elaborando um texto novo, o percurso posto em obra podendo ir da
exegese mais literal a interpretacdo mais alegorizante, da explicacdo mais tradicional ao comentdrio mais
inovador” (GOULET-CAZE, M. O. “Avant-propos”. In: Le commentaire: entre tradition et innovation. Actes du
Colloque International de I'Institut des Traditions Textuelles. (Paris et Villejuif, 22-25 septembre 1999). Paris:
Vrin, 2000, p. 7).

%7y, 1[10] 8, 10-14. Kai €lvot todg Adyovg Tovede Un Kaivovg pnde vov, dArd mdlot pev
8’1pﬁ06a1 un avansnwusvmg, ToUg 0& VOV AdYoug ginynwg gxelvov  yeyovéval
uapwplolg TIGTOGOUEVOVG TOG d0EaC TavTAG TOAOLAG €1val Tolg abTtob Tov ITAdTtmvog

YPAULOGLY.
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Observe-se que esta € a dnica ocorréncia do termo EENYNTAG nas Enéadas. De fato,

esta palavra era um termo técnico do vocabuldrio dos alegoristas, designando a tarefa de
decifrar um tipo de discurso que ndo € explicito, quer dizer, que € enigmaético, misterioso™®.
Ora, é sabido que a filosofia passa a ter a forma de comentario de texto, a partir do século I
a.C. Por conseguinte, pode-se dizer que antes de ter sido adotada pelos fildsofos, a exegese foi
praticada pelos alegoristas de Homero, pelos retores e pelos graméticos. Essas tradi¢des foram
uteis aos exegetas filésofos, de tal modo que as regras da exegese, tendo sido codificadas pela
retorica, encontram-se de certo modo na interpretacdo dos textos filosoficos . Entrementes,
ndo se pode obliterar que os filésofos exegetas do século III d.C., como Plotino, consideram
que a verdade encontra-se mais exatamente expressa nos textos do fundador da tradi¢io a qual
seguem — no caso de Plotino, trata-se dos textos de Platdo. Dessarte, “a arte do exegeta
consiste em saber conciliar a letra do texto com o que o intérprete considera como a verdade,
contida e oculta no texto™’’. Claro que isso comporta uma dose de contra-senso, mesmo que
involuntariamente, ou em outros termos, 0 exegeta nao poucas vezes segue um curso distinto
daquele que o texto comentado apresentava. E é desse movimento, préprio a interpretagao,
que surgem novos pensamentos. Como observa Santa Cruz’'', Plotino considerava-se e era
considerado por seus pares como um platdnico, mas sua fidelidade a tradicao ndo o impediu
de construir uma sintese profundamente pessoal. A originalidade de Plotino reside,

justamente, nas interpretagdes dos textos que ele utiliza, nas criticas que ele faz e nas

correcdoes que introduz. Plotino inova, diz a estudiosa, mas, a0 mesmo tempo, ele € um

%8 Cf. PEPIN, J. Mythe et allégorie, 1976, p. 497.

%99 «A retérica havia codificado as regras da exegese dos textos, em relagio com a interpretacio do direito. A
propdsito da controvérsia concernente ao direito, distinguiam-se quatro questdes: € preciso deter-se no texto ou
na intencdo daquele que o escreveu? Qual texto reter quando dois textos sdo contraditérios? Pode-se,
raciocinando sobre dois textos, obter uma conclusdo que ndo estd no texto? Tais questdes encontram-se
evidentemente na interpretacdo de textos filoséficos” (HADOT, P. “Théologie, exégese, révélation, écriture,
dans la philosophie grecque”. In: TARDIEU, M. (éd.) Les regles de I’interprétation. Paris: Cerf, 1987, p. 19).

570 Idem, ibidem.

1 Cf. SANTA CRUZ, M. I. “Plotin lecteur de Platon. L'interprétation plotinienne (Ennéade VI 8, 18) d’un
passage du Politique de Platon (284 e 6-7)”. Cahier du centre d'études sur la pensée antique “kairos kai l6gos”,
7 (1997) pp.1-2.
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tradicionalista, pois toda inovagdo € proposta a condi¢cdo de estar em acordo com a tradi¢ao.
Esse movimento sinfonico pode ser percebido, por exemplo, quando sua teoria das trés
realidades superiores é apresentada como sendo exegese da filosofia anterior. Este € alids um
claro exemplo da exegese que Plotino faz das trés primeiras hipoteses do Parménides de
Platao.

Em uma passagem bastante conhecida, V, 1 [10], 8, 24-27, Plotino evoca o didlogo
Parménides de Platao, dizendo que este apresenta a unidade de cada nivel de realidade de
modo mais exato (AKPIPEGTEPOV) que o préprio Parménides: o primeiro Um é

> Este

propriamente um’’%. O segundo um é um-multiplo®”*; e o terceiro um é um e maltiplo
acordo entre as hipdteses do Parménides ¢ o Um, o Intelecto e a Alma ndo tem nada de
evidente; entretanto, ¢ importante observar o percurso interpretativo de Plotino: ele trata de
associar nocoes platonicas aos trés niveis de realidade supra-sensivel, tal como ele a concebe.
A essa pratica exegética conecta-se outra, recorrente nos tratados, segundo a qual Plotino
concilia determinados conceitos de Platdo, que nos didlogos ndo possuem nenhum vinculo
uns com os outros. Para Plotino, todavia, tais conceitos representam aspectos diversos de uma

mesma entidade metafisica. Possivelmente o exemplo mais impressionante desse acordo entre

textos platdnicos é a fusdo do Um da primeira hipétese de Parménides com o Bem ETEKELVQL

Tf)g 0bol0g da Repiiblica 509 b-d°”. De fato, nos didlogos ndo parece haver nenhuma

2 Alusdo a primeira hipétese do Parménides: o Um ndo é um todo nem tem partes se é um (cf. PLATAO.
Parménides, 137 ¢ - 142 a).

373 Refere-se 4 segunda hipGtese, na qual o um é miiltiplas coisas (cf. PLATAO. Parménides, 144 e - 151 e). A
segunda hipétese prossegue tentando mostrar que o um — multiplo estd no tempo, mas nisso Plotino ndo segue
Platdo, motivo pelo qual se pode considerar que se trata de uma alusdo parcial a segunda hipétese.

™ Trata-se agora da terceira hipétese, na qual o um é um e multiplas coisas (cf. PLATAQ. Parménides, 155 e -
157 b).

" Cf. LACROSSE, J. L’amour chez Plotin, p. 32. O que aqui é considerado um acordo entre didlogos, Lacrosse
denomina “quase-sincretismo”. O conceito de sincretismo sugere uma sintese entre elementos dispares, e mesmo
origindrios de doutrinas filosdficas distintas. Nesse sentido, parece exagerado aplicar este termo ao procedimento
exegético de Plotino. A nocdo de exegese combinatéria, que possui um cardter investigativo, parece mais
adequada a metodologia plotiniana. Entretanto, tal no¢cdo ndo exclui a metafora da sinfonia, que tenta expressar a
harmonia de uma composi¢@o, a qual, no caso, é o texto filoséfico de Plotino, em dois planos: naquele em que
ele concilia diferentes didlogos de Platdo, e naquele em que ele realiza uma espécie de sintese entre diversas
fontes origindrias da tradi¢do grega. Assim, as fontes antigas se encontram na composi¢cdo dos tratados, seja
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identifica¢do entre um conceito e outro: o primeiro Um do Parménides parece ter um carater
totalmente transcendente, independentemente do fato de ser apenas uma hipétese 16gica’® ou
uma realidade henoldgica, como interpreta Plotino; ao passo que o Bem da Repiiblica
constitui uma das ambigiiidades fundamentais de Platdo, pois, mesmo sendo transcendente,
isto €, além da esséncia, ele ainda é uma Idéia. Portanto, associar o Bem ao Um possibilita a
Plotino ignorar essa diversidade, conciliando os textos platdnicos. Outro exemplo bastante
expressivo do tipo de interpretacdo praticada por Plotino, tendo por alvo textos de Platdo,

figuraem V, 1 [10] 8, 1-8°"":

Eis a razdo por que Platao diz haver trés realidades: todas as coisas
em torno ao rei de todas as coisas — chama-as primeiras — o segundo
em torno 2s segundas e o terceiro em torno as terceiras’ . Diz
também que hd um pai da causa579, chamando causa o Intelectosgo;
pois, para ele, o Intelecto é o demiurgo. Ele afirma que <o demiurgo>
cria a Alma naquela cratera®. E como a causa é o Intelecto, por pai
entende o Bem, ou seja, o que estd além do Intelecto e além da

esséncia>®2.

como objeto de critica ou de correc¢do, ou, como € muito freqiiente, sendo ajustadas ao que Plotino considera a
verdade dos textos platonicos.

3% Em seu Comentdrio sobre o Parménides, Proclo, diddoco platonico em Atenas, no século V d.C., retraca a
histéria da interpretacdo da segunda parte do didlogo, recusando uma interpretagdo conhecida de que Platdao o
teria escrito sem quaisquer referéncias ao real, como um simples exercicio 16gico a fim de refutar Zenao de Eléia
no seu proprio terreno, a légica (In Parm. 631, 15 - 633, 12).

7 Kal 810 tovto Kol 10 [TAdTt®vog Tpittd td mavta mept 10V Tavimv Paciién - enol
yap mpdTO - Koi debtepov mepl td Sevtepa Kol mepl tad Tpite Tpitov. Aéyel 8¢ kol
TOL d1tiov €ival matépa oitov HEV TOV VoLV AEy@v: dnpiovpyos yap O vodg abtd:
TOUTOV 0§ @NOL TNV YuxnVv TOlELY &v T® kpathpt ekeive. Tod ditiov 3¢ vov OvVTOC
ToTEPC ONOL TaYafov Kol TO EMEKELVO VO Kol EMEKELVO 0DGLAG.

8 “Em torno ao rei de todas as coisas encontram-se todas as coisas; é em vista dele que tudo existe e é ele que é
a causa de absolutamente tudo o que € belo. Em torno ao segundo, encontram-se as coisas de segundo nivel; e
em torno ao terceiro, as coisas de terceiro nivel” (Carta II, 312 e 1-4). I1lepi 10V maviov Baciriéa mavT
Eoti kal Ekelvov &veka mAvVTIO, KOl EKEIVO CiTIOV GMAVI®OV TOV KOA®V: de0TEPOV B8
mEPL TO OeVTEPL, KOl TPLTOV TMEPL TA TPLTA.

79 «(_..) e que é o soberano pai do chefe e da causa” (Carta VI, 323 d 4). Kal oitiov motépa kvpiov.

380 «( ) afirmava-se que o Intelecto € a causa ordenadora e universal de todas as coisas” (Fédon, 97 ¢ 2 - Trad.
AZEVEDO, M. T. S. modificada) . Ver também Filebo 30 c, onde Platio identifica a causa e o Intelecto.

3! “Havendo assim falado <o demiurgo>, retomou a cratera em que antes compusera por uma mistura a alma do
mundo” (PLATAO, Timeu, 41 d 4-5 -Trad. NUNES, C. A. modificada). Ver também Timeu, 34 b — 35 b.

382 «(_..) apesar de o bem ndo ser uma esséncia, mas estar acima e para além da esséncia, pela sua dignidade e
poder” (PLATAO, Repiiblica, 509 b 9 - Trad. ROCHA PEREIRA, M. H.).
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Esta passagem exemplifica uma pratica assaz freqiiente no que tange a exegese dos
textos de Platdo. Plotino retira palavras, frases ou parte de frases de diferentes didlogos
platonicos, e as aglutina conferindo ao conjunto um sentido exégeno ao do contexto em que
essas passagens figuram originalmente. Com efeito, Plotino parece fazer as seguintes
correspondéncias: ao Um correspondem em Platdio o Bem (Repiiblica), o rei de todas as
coisas (Carta II), e o pai da causa (Carta VI). Ao Intelecto correspondem o demiurgo (Timeu)
e a causa (Fédon e Filebo). A Alma, a alma do mundo (Timeu)5 8,

E mister observar, contudo, que Platdo é mais exato que os Antigos, portanto, vista
sob este prisma, sua autoridade parece residir na acribia. O texto platdnico serve como um
instrumento de medida, ou como uma baliza, que guia a exegese dos Antigos. Porém, como
bem observou Eon, do ponto de vista da exegese plotiniana, Platio também & exegeta dos
Antigos; € nos seus escritos que a autoridade daqueles filésofos funda seu direito. Mas o
proprio texto platdnico deve ser alvo de uma exegese, pois ele é enigmatico, como 0s mitos e

584

os discursos dos Antigos, dos quais, entretanto, explicita o conteudo™ . Nao parece fortuito,

portanto, observar que das dezesseis ocorréncias de termos da familia de O.lVOC nas

Enéadas, cinco refiram-se ao modo como expressaram-se Platdo e Pitdgoras. Destas, duas

585 586

nominalmente™". Uma mencionando os Antigos, mas aludindo a Platdo”"". Outra, aludindo ao
Timeu 35 a 1-4, sem nomear Platdo, nem o diélogo5 87, Finalmente, uma passagem refere-se ao
discurso de Pausanias no Banquete 180 d 7, onde estd em questdo a genealogia de Afrodite *®.

Diante dessas passagens, € licito indagar: o que significa qualificar Platio como

enigmatico? Sob determinado prisma, isso sugere que Plotino 1€ o texto de Platdo como um

% Desenvolvo um pouco mais este tema da exegese dos Antigos no meu artigo “Uma sinfonia de autoridades:
notas sobre a exegese dos Antigos (Plotino, Enéada V, 1 [10], 8-9)”. Kriterion, 48 (2007) 467- 479.

¥ Cf. EON, A. La notion plotinienne d’exégése, p. 263-264.

5 Cf. VI, 2 [43] 22, 13-14; 1V, 8 [6] 1, 21-22.

>0 Cf. VI, 8 [39] 19, 12-14.

BT CE 1V, 2 [4] 2, 49-52.

388 “Daf terem dito enigmaticamente (ﬁViT’COV’EO) que ela é sem mae” (11, 5 [50] 2, 24).
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ordculo. Com efeito, Schroeder™ nota que o verbo 01V1TTECOUL refere-se a ordculos, mas

igualmente a funcdo oracular da linguagem quanto ao mundo inteligivel, ndo-suscetivel de ser
aberto (to disclosure) na fala discursiva. Plotino usa este verbo e seus cognatos na
interpretacdo do texto de Platdo; assim, o texto platonico pode ser considerado oracular,
porque Plotino o vé como contendo uma profundidade nao-aparente na superficie do
pensamento. Aqui, mais uma vez percebe-se um ponto de tangéncia entre o mito e a exegese
platonica. Como o mito, nesse caso, o pensamento de Platdo se dd sob forma oracular, por
conseguinte, exige uma hermenéutica®”. Todavia, é essencial observar que a tarefa do exegeta
nao consiste apenas em recolher o dogma platdnico, mas, sim, em construi-lo.

Além disso, diante das divergéncias que Plotino encontra, ao confrontar diferentes

1

passagens dos didlogos™', ele parece reconhecer que Platio ndo tem uma tnica solucdo

definitiva para um mesmo problema”. Assim, 2 no¢do de enigma associa-se a de aporia, que,

para Plotino, constitui, no mais das vezes, um ponto de partida593

. Nisso, a no¢do de enigma,
de certo modo, se distingue nos mitos e nos discursos de Platdo, pois os mitos ndo se

apresentam como aporias. Por outro lado, uma conseqiiéncia decorrente da fala enigmatica de

Platdo, € atribuir a ele conceitos que ndo sdo seus, ou seja, Plotino elabora respostas proprias

¥ Cf. SCHROEDER, F. M. “The Platonic text as Oracle in Plotinus”. In: KOBUSCH, T.; ERLER, M. (Orgs.).
Metaphysik und Religion. Zur Signatur des spctantiken Denkens. Miinchen, Leipzig: K. G. Saur, 2002, p. 27.

3 Cf. EON, A. La notion plotinienne d’exégése, p. 264. Mais a frente, observa Eon: “Pode-se dizer que no
fundo a atitude de Plotino consiste em tratar o texto platdnico e em geral a doxografia como oriculos, e a se
fazer o interprete deles” (p. 276). E ainda: “Tal é a virtude do enigma: ele tem valor de incitagdo, porque
significa a verdade, mas sem que se tenham razdes para pensar que ele a encerra em suas malhas discursivas; a
férmula ndo contém o objeto, ela ndo o da; ela apenas indica a regra a seguir para se dirigir a ele. Sua autoridade
€, na realidade, um apelo a nossa iniciativa” (p. 275).

31 Plotino expressa tais dificuldades. Por exemplo: “O que nos diz este filésofo? Parece que ele nio diz sempre a
mesma coisa, de modo que se possa ver facilmente sua interpretacio” (IV, 8 [6] 1, 26-28). T1 obv Aéysl O
QULO600p0g obtog; Ob Tabtov Aéywv mavitoyh eaveltat, iva v T €K pedlag 10 TOL
avdpoc PovAnuo, €idev. “Com isso mostra-se, de um lado, o assunto em si na sua posi¢dio como
dificilmente soluciondvel, de outro lado, cresce nas palavras de Platdo uma dificuldade ainda maior, ou pelo
menos ndo menor” (IV, 4 [28] 22, 10-12).” Qote ovpPoivel kai 10 mpoypo Ommg &xel EEgvpeiv
dvokorov, kai peilw amopiav 1| obk ErdTTm €& OV €lpnkev 0 TTAdtwv yiveoshat.

32 Isso foi bem observado por CHARRUE, J.M. Plotin, lecteur de Platon, p. 29.

%3 Observe-se ainda que Plotino talvez também esteja ecoando Platdo: “E notaremos que, se essas aporias sio
chamadas por Plotino de enigmas, ndo € por ndo sei que gosto irracional pelo mistério. Nao se pode esquecer que
Platdao pde este termo na boca de Sdcrates para qualificar as respostas do interlocutor ou as solugdes propostas
por tal ou tal dentre os seus predecessores” (EON, A. La notion plotinienne d’exégése, p. 274).
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aos enigmas platdnicos. Outrossim, pode-se indagar sobre o que significa a no¢do de verdade
origindria, a qual parece estar na base da postura exegética de Plotino. Charrue atenta para
esse problema e sugere a seguinte solu¢do: nao se trata de uma verdade hipermetafisica e de
nivel quase-religioso. Isto é, as opinides dos Antigos e, igualmente, as de Platdo, nao
constituem uma autoridade absoluta a qual € preciso obedecer sem reflexdo. Com efeito,
segue o comentador, a verdade ¢é epistemolégica™”. Ora, a posi¢do de Charrue é pertinaz,

595

assim como a de Eon, que tende para o mesmo lado”. Ambos, em suma, consideram que

essa verdade epistemoldgica resulta, ora do confronto, ora do acordo entre diferentes
opinides™°.

Mas diante disso tudo resta saber se o mito e os discursos dos Antigos, uns e outros
enigmaticos, desempenham a mesma fun¢ao nos textos das Enéadas. Do que se viu até aqui,
parece que, por um lado, sim, pois, sendo discursos, ambos propdem um equivalente sensivel

597

da unidade”’. Mas, por outro lado, ndo. Isso implica, evidentemente, aceitar, se ndo uma

polissemia, ao menos uma certa flexibilidade no uso dos termos da familia de (ﬁvog.

Ademais, denota uma variedade de procedimentos exegéticos no cerne das Enéadas, além da
ja mencionada, no inicio deste estudo, variedade de procedimentos lingiiisticos. Por um lado,
0s mitos, embora estejam abertos a interpretacdo, ndo estdo sujeitos a critica, nem ao
confronto. Por outro, eles nem sempre s@o lidos através dos didlogos de Platdo, como ficou
demonstrado no estudo da genealogia divina. Além disso, as figuras miticas possuem uma

relacdo muito peculiar com o tempo, que as doutrinas antigas nao parecem possuir. E ainda,

% Cf. CHARRUE, J.-M. Plotin, lecteur de Platon, p. 25.

% Cf. EON, A. La notion plotinienne d’exégése, p. 262-263.

%% Qutra via é apresentada por Lacrosse, que avan¢a em uma direcio um pouco diferente, tentando mostrar que
Plotino n3o busca a verdade histérica dos Antigos, mas uma espécie de verdade noética, expressa
dianoeticamente pelos escritos antigos. Neste caso, o discurso filos6fico € um desenvolvimento de idéias e de
expressdes, cujo objetivo é fazer atingir a verdade encarnada pelo Intelecto (cf. LACROSSE, J. La philosophie
de Plotin. Intellect et discursivité. Paris: PUF, 2003, p. 39). Lacrosse chega a essa conclusio associando a pratica
hermenéutica que se pode divisar nos tratados a doutrina de Plotino. Entretanto, o conceito de verdade noética
ndo parece invalidar o de verdade epistemolédgica, haja vista que, em ambos os casos, o exegeta € levado a
desenvolver discursivamente os conceitos que tem em vista.

M7 ¢, EON, A. La notion plotinienne d’exégese, p. 212.
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0s mitos parecem possuir um certo estatuto de imagem, que os aproxima das representacdes
plasticas, o que ndo ocorre com os discursos dos Antigos. Falta ainda aludir ao dltimo
subgrupo de termos que recobrem o campo semantico do mito, para verificar a proximidade
dos mitos com os mistérios, outro ponto no qual os mitos ndo tangenciam os discursos

antigos.

I11. 1. 6. Plotino mistico? O vocabulario da mistica e dos mistérios

O vocabulédrio dos mistérios emerge nas Enéadas associado aos mitos, parecendo
indicar sua fung¢do anagdgica. Mas antes de analisar isso, e para evitar um anacronismo, ou
ainda, uma inexatidao concernente ao vocabuldrio do mito, é mister explicar que, no ambito
deste trabalho, mistica ndo € um termo aplicdvel a unido da Alma com o Intelecto e o Um,
pois é tomado no sentido em voga a época de Plotino, designando um certo tipo de
interpretacdo de mitos. O problema deste termo, entretanto, € que certa tradi¢ao interpretativa
o utiliza para designar a busca por uma unido intima entre o homem e Deus, ou o primeiro
Principio, ou ainda Um, ou Totalidade, segundo a terminologia com que se a nomeie. Esse
sentido parece ter vindo a lume a partir dos escritos do Pseudo-Dionisio Areopagita, por um
desenvolvimento complexo de metdforas platonicas e cristds™". Ullmann, por exemplo, define
a mistica como um fendmeno no qual se tem a experiéncia de Deus numa intuicdo imediata.
Esta definicdo, explica ele, aplica-se, especificamente, a mistica cristd. No entanto, ele
demonstra que a hénosis plotiniana, processo de unido da alma com o Um, pode licitamente
ser chamado de mistica, baseado nas caracteristicas da experi€ncia mistica crista, passiveis de

ser comparadas com as descritas por Plotino quando da unido com o Um. Tais sdo as

3% Cf. BURKERT, W. Les cultes a mystéres dans I’Antiquité. Paris: Les Belles Lettres, 2003, p. 10.



199

caracteristicas: 1. a experiéncia € momentanea; 2. € um sentimento da presenca de Deus; 3. a
presenca € sentida em termos de visdo; 4. a visao € sentida como unido amorosa; 5. durante a
unido o mistico ndo tem consciéncia de outra coisa; 6. a unido € acompanhada de intenso
sentimento de alegria®”’.

Por essa via retrospectiva, muitas vezes o termo “mistica” € aplicado
anacronicamente ao mundo grego, e a designacdo “mistica do Um” € atribuida comumente ao
movimento filoséfico chamado neoplatonismo, do qual Plotino € considerado o primeiro
expoente. Com essa conotagdo, “experiéncia mistica” qualifica a unido da alma humana com
o Intelecto e com o Um. Porém, para além do sentido cristdao e da aplicacdo ao neoplatonismo,
o termo “mistica” também € associado a uma transformacdo da consciéncia que pode ser
atingida por via de jejuns, ou outros expedientes, como a pratica de meditagdes ou de oracoes,
por exemplo. Embora Plotino descreva a uniao da alma com o Um e com o Intelecto, ele em
nenhum momento sugere tais praticas. Nem mesmo utiliza este termo para descrever tal
unido. Os caminhos que levam a alma ao Um sdo a beleza, o amor e a filosofia. Porém, é
fundamental observar, por um lado, que estes caminhos dificilmente podem ser entendidos
cada qual como uma via exclusiva. Efetivamente, em Plotino ha diferencas quanto as
descricdes dos caminhos, que permitem compreender como vélida tanto esta possibilidade, na
qual a via da beleza é propedéutica a do amor, que, por sua vez, é anterior a da dialética. Mas
também é possivel aceitar a possibilidade de que hd um caminho erético, no qual a beleza é
ndo somente o ponto de partida, mas o elemento que baliza o caminho para a alma, a qual se
torna pura visdo amorosa do principio, sem necessariamente tornar-se dialética®®. Nao

obstante, hd um traco comum a esses caminhos: a ética.

. ULLMANN, R. A. Plotino: um estudo das Enéadas, pp. 145-162.

0 H4 dois tratados em que € possivel identificar o amor como uma via de conversdo, I, 6 [1] e III, 5 [50]. Mas
este assunto € controverso e exorbita dos limites do presente estudo, motivo pelo qual ndo serd aprofundado aqui.
Alguns pontos polémicos concernentes ao percurso da alma nos tratados I, 6 [1], Sobre o belo, e 1, 3 [20], Sobre
a dialética, foram observados em OLIVEIRA, L. “O belo em Plotino: do miiltiplo ao Uno”.
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Portanto, ciente deste uso, se propde aqui uma espécie de corre¢do, partindo de um
fato conhecido: o termo grego LVGTIKOG estd ligado as antigas religides de mistérios e, em

Plotino e na filosofia da Era Imperial, de modo geral, a um certo tipo de interpretacdao de

601

mitos . E nesse sentido que se deve entender o vocabuldrio dos mistérios o qual se encontra

no campo lexical do mito.

III. 1. 7. Mistica como interpretacdo alegorica de mitos e mistérios

Ha uma tnica passagem das Enéadas onde ocorre o advérbio JLLOT 1KAC.

Se a mae dé algo ao seu filho, ndo € enquanto matéria, mas porque ela
¢ igualmente forma. Seguramente s6 a forma engendra, e a outra
natureza (= a matéria) é estéril. Eis por que, suponho, os antigos
sabios, falando com palavras encobertas (CLVITTOUEVOL), como se
faz nos mistérios (uUGTlKOBQ) e nas iniciagdes (Tskar(ﬁg),
representam o antigo Hermes com o 6rgdo da geracdo sempre em
atividade, para mostrar que a razdo que depende do inteligivel é
genitora das coisas sensiveis, enquanto a matéria permanece estéril,
sempre representada cercada de eunucos®”.

%! Como é demonstrado em BRISSON, L. “Peut-on parler d’union mystique chez Plotin ?”” In: DIERKENS, A.
et RYKE, B. B. Mystique: la passion de I'Un, de I’Antiquité & nos jours. Editions de I’Université de Bruxelles,
tome XV, 2005, p. 61-72. Publicado em lingua portuguesa na revista Kriterion, 48 (2007) 453-466.

%2111, 6 [26] 19, 23-30. E1 8¢ 8i8wotv ) pitnp Tt 1@ VEVVOUEVE, Ob kaf doov i’)kn, arn’
0Tl Kal €180G" uovov Yap 10 SLSOQ yévipov, f| & srspa (pootg dyovog. “Obev, omou Kai
oL mdiar Gogol HUOTIK®OG Kol &V Teletdlg avittopevol " Epufjv pév molovet tov
apydiov 10 Thg vevécewg Opyavov Gel Exovta mPOg Epyaciav TOV YEVVAOVIO TO &V
oofnoet dNrodvteg €lvat Tov vontov Adyov, tO 8¢ dyovov Thg OANG pevovong 1o
abTo Gel d10 TOV meplt abTv Ayoveov dNlodvies.
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Como se pode perceber trata-se da interpretacdo alegdrica de Hermes itifdlico em

um contexto cosmol(’)gico603

. Hermes representa a parte inferior da alma do mundo, que esta
sempre a implantar razdes na matéria. Esta, privada de vida, e desprovida da capacidade de
gerar é assimilada a Cibele, a Grande Mae, de quem os sacerdotes sao eunucos voluntérios®™,
Embora na passagem em questdo ndo apareca expressamente seu nome, € consabido que a
deusa mie, seguida por eunucos, era Cibele. A Mater Magna da Asia Menor era chamada
simplesmente Méter, Mae, pelos gregos, que também a chamavam de Kybéleia ou Kybéle,
originado de seu nome frigio, Matar Kubileya, ou, mais seguidamente, Méter Oréia, Mae das
Montanhas, muitas vezes com o nome da montanha adicionado, por exemplo, Meter Idaia®®.
Na Antigiiidade, além do culto a Mater Magna, havia diversos que se apresentavam
como mistérios, como, por exemplo, os mistérios de Eléusis, também chamados simplesmente
de mistérios, que eram consagrados as “Duas Deusas”: Deméter, deusa dos cereais, e sua filha

7606 Bges

Perséfone, que, no dialeto dtico, era seguidamente chamada Core, “a virgem
mistérios eram realizados em Atenas e supervisionados pelo arconte-rei. O mito é bem
conhecido: conta como Core foi raptada por Hades e como sua mae empreende a busca.
Hades, o deus do mundo subterraneo dos mortos, concede que Core passe um periodo
limitado na superficie da terra, precisamente em Eléusis. Era, portanto, 14 que, na passagem
do verdo para o outono, os atenienses celebravam a parte mais importante dos mistérios,

chamada grandes mistérios, que consistiam na inicia¢do. Pelo que se sabe, duravam dez dias,

e, na véspera do inicio das cerimOnias, transportavam-se de El€usis a Atenas os objetos

%3 Esta interpretagio de Hermes é de origem estéica. Ver CORNUTO. Compéndio de teologia grega, 23. Ha
uma outra referéncia a Hermes nas Enéadas, em 11, 3 [52] 12, 23, também em contexto cosmoldgico, porém
representando o planeta Merctrio.

% Cf. BRISSON, L. “Peut-on parler d’union mystique chez Plotin ?”, p. 65.

0 titulo oficial do culto a ela em Roma era Mater Deum Magna Idaea, donde a abreviagio Mater Magna. O
culto foi introduzido oficialmente em Roma em 204 a.C. durante a guerra com Anibal, sob ordem de oriculos, e
se espalhou a partir dai. Uma das formas mais espetaculares do culto era o taurobolium, cuja existéncia é
atestada a partir do século II d. C. O iniciado ficava acocorado em uma fossa coberta por uma grade de madeira,
sobre a qual se degolava um touro. Ele era inundado pelo sangue que corria do animal (cf. BURKERT, W. Les
cultes a mysteres dans I’Antiquité, p. 8). Considerando o nome oficial, pode-se deduzir que Deum é uma
abreviacao de Deorum e, portanto, o nome do culto seria algo como Grande Mde dos Deuses do Monte Ida.

06 Ou ainda, menos freqiientemente, Pherephatta.
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sagrados (1€pd), que eram guardados fechados em cistas, no Andktoron, no coragdo do

Telestérion, e depois levados em procissao até Eleusino, ao sopé da Acrépole. Durante os dias
seguintes, diversos ritos e celebragdes tinham lugar, até que, no sexto dia, procedia-se a
iniciagdo propriamente dita, cujos ritos compreendiam trés elementos: as representacoes

dramadticas (OPMLEVQ), possivelmente sobre o rapto de Coré e a trajetéria de Deméter para
reencontra-la; os objetos sagrados que eram mostrados (OE1KVOUEVQA) pelo sacerdote, ou

hierofante, literalmente, aquele que mostra os objetos sagrados. Finalmente, os comentarios

(AeyOpeva) do sacerdote sobre o que foi mostrado. Com efeito, os AgyOpEVQ

acompanhavam as cenas e os objetos mostrados aos assistentes. Nao formavam um discurso
seguido, mas pelo que se pode saber, consistiam em férmulas rituais que instruiam o
iniciado®”’.

Observe-se que no item K do quadro concernente ao vocabulédrio do mito, encontra-
se uma mencao aos sacerdotes e tedlogos: ““(...) € mais uma vez testemunham esse raciocinio
sacerdotes e te6logos, que identificam Hera a Afrodite e chamam astro de Hera ao astro de
Afrodite que hd no céu”®®. Nessa passagem, Plotino apela tanto 2 voz dos mistérios, como 2
poesia, para poder identificar Hera e Afrodite e, assim, justificar as bodas de Afrodite e Zeus,
ou seja, da Alma e do Intelecto. Possivelmente Plotino estivesse referindo-se a interpretagdes
daqueles mitos conhecidas a sua época. A associacdo entre o planeta Hera com Vénus

(Afrodite) parece ter sido introduzida na Era Helenistica pelos caldeus, astronomos babilonios

( A o 60 .
da época seléucida, ou por seus discipulos gregos ?. Outrossim, o nome Hera para o planeta

%7 EOUCART, P. Les mystéres d’Eleusis, p. 420. Ele menciona um tnico exemplo que chegou aos dias atuais:
“A divina Brimo pariu Brimos, crianca divina”.

%11, 5 [50] 8, 22 [trad. BARACAT JUNIOR, J. C.].

%90 nome “caldeu” aplica-se tanto aos povos da regido da Caldéia, como aqueles astronomos, que em hebraico
eram chamados “casdim”.



203

Vénus foi atestado em diferentes fontes®'’. Essa terminologia também era associada ao culto
da deusa siria Baltis, identificada pelos gregos tanto com Afrodite, como com Hera®''.

Paul Foucart, em seu estudo classico sobre os mistérios de Eléusis, enumerou e
explicou o vocabuldrio que designava as diversas partes dos mistérios®'?. Partindo desse
estudo, pode-se verificar o que significam certas expressdes concernentes aos mistérios,
recenseadas nos quadros sobre o vocabuldrio do mito. No mesmo episédio em que aparece
Hermes, no qual se encontra a palavra mistica, também verifica-se TEAETO1G. Ora, TEAETY
nesse ambito, refere-se de modo geral aos ritos relativos as inicia¢des. Prevalece na prosa,
designando as cerimoOnias solenes, normalmente acompanhadas de comunicagdo misteriosa;

donde, torna-se sindnimo de iniciagdo. MUGTNPLOV que ocorre em O no quadro, € a mais

geral de todas as expressoes desse vocabuldrio, designando as cerimOnias acessiveis somente

aos iniciados. E curioso notar que o termo [LUVGTHPLOV conduz ao verbo PD®, o qual em

Homero significa cicatrizar um ferimento, ou fechar os olhos®"®. Coerentemente com esses
sentidos, uma tradic@o lexicografica e escolidstica prop0s a seguinte etimologia: sdo mistérios
porque os iniciados cerram os ldbios e ndo falam com nenhum ndo-iniciado®'*. Os mistérios

> ; 0s deuses ndo se mostravam sob forma visivel aos mortais.

eram cercados de segredos61
Mesmo algumas estdtuas ficavam trancafiadas em templos que ndo se abriam, ou que

raramente as mostravam. O cardter secreto dos rituais era expresso por dois adjetivos,

dppnto e GTOPPNTA, os quais significavam, respectivamente, o que é indizivel e o que é

interdito, mas que parecem ter sido usados de modo intercambidvel, quase entendidos como

019 Eontes como TIMAEUS LOCRUS, De natura mundi, 96e; Ps. ARISTOTELES, De Mundo, 392 a 26.

'l Cf. WOLTERS, A. M. On Eros, p. 91, nota 8. 22-23.

o2 Cf. FOUCART, P. Les mystéres d’Eleusis, p. 355 ss.

813 . HOMERO, Iliada, XXIV, 420; 637. Os dois sentidos do termo encontram-se igualmente no grego
posterior a Homero.

o1 Cf. TZETZES, ad Aristofane, Ran = frag. Eleusi E 28 Scarpi. Sobre a etimologia do termo “mistério” e de
outros vocabulos dos mistérios, ver SCARPI, P. (a cura di). Le religioni dei misteri. V. I: Eleusi, Dionisismo,
Orfismo. Milano: Fondazione Lorenzo Valla; Arnoldo Mondadori Editore, 2004, p. X VI ss.

815 «O segredo dos mistérios d4 uma idéia majestosa da divindade e nos lembra sua natureza que se oculta aos
nossos sentidos” (STRABAO apud FOUCART, P. Les mysteres d’Eleusis, p. 359).
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sindnimos®'®. E j4 sabido que as iniciacdes nos mistérios continham uma parte na qual as
encenagdes e os objetos eram interpretados. Donde, a alegoria, em um contexto religioso, €
chamada “mistica”. Além disso, na época helenistica, esse termo parece ja ter substituido o de
alegoria®"’.

Assim, como diz Brisson, },tDG’ElK(?)g e seus derivados eram utilizados para

designar um tipo de interpretacdo de mitos e de ritos que t€ém por modelo a prética dos
mistérios. Uma interpretacdo deste tipo tem por escopo mostrar como os poetas, que parecem

falar da realidade sensivel, na verdade evocam a realidade inteligivel, que € objeto da

618

filosofia” ". Ou, como o préprio Brisson diz,

O pouco que sabemos sobre os mistérios de Eléusis permite
compreender como se chegou a assimilar mitos e mistérios, € ainda
mais facilmente, na medida em que Platdo, no Banquete € no Fedro,
utiliza o vocabuldrio dos mistérios para descrever a experiéncia
filosofica. (...) Entdo, a passagem do Fedro (244a-245c) sobre a
loucura adquire todo seu sentido. Ao bom senso do homem comum
Sdcrates opde a loucura do adivinho, daquele que pratica a iniciagao
nos mistérios, do poeta e do filésofo. Essas quatro categorias de
homens que podem ser declarados ‘“loucos”, ndo porque estdo
doentes, mas porque estao possuidos de um modo ou de outro por um
deus, tém acesso, por isso, a um modo de vida e a um conhecimento
que remontam a uma outra ordem. A filosofia que ocupa o primeiro
lugar €, também, associada a poesia, a iniciacdo que os mistérios
poem em prética e a divinagdo. Se a filosofia se encontra assimilada a
um mistério, é porque ela muda as relagdes do filésofo, comparado a
um iniciado, com a realidade: o sensivel aparece, entdo, como uma
imagem da realidade verdadeira, o inteligivel, que desempenha o
papel de modelo®"’.

816 cf. SCARPI, P. (a cura di). Le religioni dei misteri, p. XVII.

817 ¢, BURKERT, W. Les cultes a mysteres dans I’ Antiquité, p. 74.

618 Cf. BRISSON, L. “Peut-on parler d’union mystique chez Plotin ? ", p. 65.
619 Cf. BRISSON, L. “Peut-on parler d’union mystique chez Plotin ? ", p. 64.
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Assim sendo, associado a um tipo de exegese mistérica de mitos, nas Enéadas, o
termo mistica sugere o aspecto anagdégico do mito. Mas os mitos ndo constituem caminhos de
ascensdo capazes de cumprir todas as etapas até a unido. Mistica, em senso estrito, portanto,
afigura-se apenas como um meio de indicar, através da interpretacao dos mitos, o invisivel.

Conforme o que foi visto neste capitulo, portanto, tem-se que as figuras miticas
aludem a algo para além delas e indicam seu objeto. Quando interpretadas, a exegese €
mistica, ou seja, tem um aspecto anagdgico semelhante ao das iniciagdes nos cultos de
mistérios. Além disso, com os discursos dos Antigos elas constituem um dos pilares
estruturais da filosofia de Plotino, mas diferentemente deles, as figuras sdo representagdes
assimétricas do invisivel, no que se assemelham a pinturas. Finalmente, as figuras miticas
estdo associadas a faculdade da imaginacao. Todos esses aspectos sdo a base das andlises de

diversas figuras miticas, nos dois capitulos seguintes.
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lll. 2. Figuras da Alma: Dioniso, Prometeu, Pandora e

uma figura anénima

Dentre as figuras miticas que ndo se encontram em um esquema geneal6gico nos
tratados, parte considerdvel simboliza a Alma em algum dos seus aspectos ou partes. Serdo
aqui analisadas quatro figuras: Dioniso, Prometeu, Pandora e o personagem andnimo, com as
quais € possivel discorrer acerca da Alma superior, da descida da alma do mundo e das almas
individuais ao sensivel, do papel da providéncia e, finalmente, das almas que se desviam do
inteligivel. Assim, do ponto de vista da teoria da alma, o estudo dessas figuras permite
compreender, sob diferentes angulos, a descida das almas ao mundo sensivel. Quanto ao
estatuto do mito, no decorrer das andlises, serdo sublinhados aspectos importantes do mito nas
Enéadas, tal como o cardter alusivo e o cardter imagético do mito, que se depreende do
vocabuldrio empregado por Plotino para caracterizar esses mitos, composto por termos como

awvittecbal, gpeaivetl, €1K0G, por exemplo, ja estudados no capitulo anterior. Além
disso, no mito de Prometeu e Pandora, o termo npOGQLS(D sugere uma relacdo entre o mito e

o caminho da beleza.

Finalmente, todas as figuras serdo vistas em perspectiva com fontes mais antigas,
tentando recuar até ao passado mais distante dos mitos escritos: os poemas de Homero e de
Hesiodo, ou os fragmentos orficos, no caso de Dioniso. Quando a figura em questdo for
aludida por Platdo, isso serd mencionado, como ocorre com o mito de Prometeu e Pandora.

Havendo uma menc¢do do mesmo mito em algum dos autores lidos por Plotino, segundo o
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testemunho de Porfirio, ou mesmo em Porfirio, esta também sera citada®®. Por que buscar as
fontes? Em Platdo, evidentemente, porque Plotino se considera seu exegeta. Mas no mito de
Prometeu, curiosamente, ndo se verifica nenhuma semelhanca com a versdo do Protdgoras.
Nos outros autores, porque sendo a filosofia de Plotino um vasto comentdrio, ndo somente das
doutrinas, mas também dos mitos do passado, € interessante notar a proximidade, mas
também a diferencga entre Plotino e o passado helénico.

Retomando as palavras de Cilento: “Uma obra de filosofia € tal, se possui uma nota
prépria, se é uma palavra nova indictaque prius. Estuda-la, portanto, nas suas fontes, nos
predecessores, na matéria da qual é composta, vale a pena, conseqiientemente, para tentar

encontrar onde ela nio estd” %!

. Assim, é possivel perceber que Plotino se porta como
filésofo, mesmo quando parece fazer alegoria, ou mistica. O que o diferencia da mistica nos
mistérios, € que seus mitos ndo fundamentam ritos. O que o diferencia basicamente dos
graméticos e fil6logos, que se ocupavam com alegorias, é que estes seguiam os poemas de
Homero tentando descobrir-lhe o sentido oculto. Plotino ndo segue linearmente nenhum
poema, nem mesmo um conjunto de versos, conforme fard Porfirio em seu opusculo Sobre o

Antro das Ninfas na Odisséia. Plotino, mesmo que conhecesse as fontes €épicas e também

outras, inventa suas proprias versoes dos mitos.

III. 2. 1. Dioniso diante do espelho

Dentre os diversos mitos que nas Enéadas representam algum aspecto da Alma, o de

.. . . . ~ 622 N
Dioniso simboliza a descida das almas humanas na geracdo ™. Quanto as fontes,

620 Nesse caso é preciso confiar nas pistas sugeridas em estudos hodiernos, principalmente de Pépin, Cilento e
Brisson, uma vez que, face aos limites desta tese, ndo foi possivel elaborar um dossi€ completo das ocorréncias
de cada figura mitica nos textos filos6ficos médio-platonicos e em Porfirio, o que seria ideal.

621 CILENTO, V. “Mito e poesia nelle Enneadi di Plotino”, p. 246.

22 Mas este mito permite uma leitura em dois niveis, antropolégica e metafisica, podendo também ser
interpretado com respeito a alma do mundo como fez, por exemplo, Proclo no seu Comentdrio ao Timeu, E 164
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possivelmente Plotino estd aludindo ao mito 6rfico de Dioniso Zagreu®”

, 0 qual era
interpretado visando explicar a divisdo entre corpo e alma. Em suma, Dioniso € fruto de um
adultério de Zeus e é designado por ele para ser seu sucessor’*. Hera, enciumada, instiga os
Titas contra Dioniso. Eles atraem o pequeno Dioniso para perto de si com varios brinquedos,

como pido, disco, dados e um espelho625

. Dioniso distrai-se olhando sua imagem refletida no
espelho e, nesse interim, os Titas cobertos de gesso o despedacam, cozinham e depois assam
as partes € o devoram®®®. Mas o coragdao do menino € salvo por Atena, que o entrega a Zeus.
Ele entdo reconstitui o filho a partir do cora¢do e fulmina os Titds com seus raios. Os seres
humanos teriam sido criados das cinzas dos Titas, nas quais havia residuos do corpo de
Dioniso. Donde se explica a dupla natureza humana, em parte titanica, isto €, ctonica, e em
parte dionisiaca, ou seja, celeste, sendo esta duplicidade ctonica/dionisiaca simbolo da divisdao
corpo/alma.

Além da exegese Orfica, a narrativa do desmembramento de Dioniso recebeu vdrias

interpretacOes alegdricas, notadamente de autores estdicos € neoplatonicos. A meio caminho

A, II, que interpretou o mito de Dioniso 6rfico em perspectiva com o Timeu, 33 b, fazendo do espelho de
Dioniso um intermedidrio entre a unidade inteligivel e a multiplicidade inteligivel (cf. PEPIN, J. “Plotin et le
miroir de Dionysos”, p. 314).

62 “Em grego, um cagador que captura animais vivos chama-se zagreiis. Eruditos gregos da Antigiiidade tardia
interpretaram o nome como ‘grande cagador’, por analogia com zdtheos (Etymologicum Magnum Gudianum s. v.
Z.0:ypevQ), ‘totalmente divino’. Mas a palavra jonia zdgre, que significa ‘fojo para a captura de animais vivos’,
prova que o nome contém a raiz de zoe e zéon, ‘vida’ e “vivente’” (KERENY, C. Dioniso. Imagem arquetipica
da vida indestrutivel. Sao Paulo: Odysseus, 2002, pp. 72-73). Sobre os mitos 6rficos em Plotino pode-se
consultar CILENTO, V. “Mito e poesia nelle Enneadi di Plotino”, p. 256 ss.

24 Conforme a versdo do mito, o adultério € ou com Perséfone, ou Deméter, ou Réia, ou ainda Semele. Sobre o
mito 6rfico do desmembramento de Dioniso, pode-se consultar Fragmentos Orficos. Organizagio e tradugio G.
G. Gazzinelli. Belo Horizonte: Editora UFMG, 2007, p. 17; PEPIN, J. “Plotin et le miroir de Dionysos (Enn. IV,
3, [27], 12, 1-2) . Revue Internationale de Philosophie (92, 2) 1970, p. 305. Um estudo interessante e bastante
detalhado que, entre outras coisas pde em perspectiva os mitos de Dioniso e Prometeu, é DETIENNE, M.
Dionysos mis a mort. Paris: Gallimard, 1977, cap. 4: “Dionysos orphique et le bouilli r6ti”. Embora haja
abundante literatura sobre o mito de Dioniso, dados os limites deste estudo, aqui ndo se podem explorar detalhes
e variantes dela. Porém, ao interessado, pode-se ainda mencionar o estudo classico de OTTO, W. F. Dyonisos:
Mpyth and cult. Indiana and London: Bloomington, 1965, a obra péstuma, publicada pela primeira vez em 1976;
de KERENY, C. Dioniso. Imagem arquetipica da vida indestrutivel, ¢ o outro estudo de DETIENNE, M.
Dionysos a ciel ouvert. Paris: Hachette, 1988.

82 Cf. Papiro de Gurob, linhas 29-30. Traduzido para o portugués em Fragmentos Orficos. Organizagio e
traducdo G. G. Gazzinelli.

626 Egsa estranha preparagdo, que é o inverso da preparacdo mais comum das carnes de sacrificio, foi alvo de um
comentario atribuido a Aristételes, e é analisada em DETIENNE, M. Dionysos mis a mort, cap. 4: “Dionysos
orphique et le bouilli roti”.
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entre uns e outros, Plutarco apresenta quatro interpretacdes diferentes do mito, sendo uma
especialmente interessante para alguns exegetas neoplatdnicos: comentando o Timeu, 35 a-b,
onde a alma do mundo é descrita como sendo composta por uma substancia divisivel e outra
indivisivel, Plutarco associa Dioniso esquartejado a alma do mundo presente em todas as
partes do universo®’. Em Plotino, no entanto, o mito de Dioniso ocupa poucas linhas. Nem o
esquartejamento, nem o coracdo salvo e o renascimento do deus, nem mesmo outras figuras
miticas envolvidas no episddio sdo mencionados, exceto Zeus; de fato, o tinico elemento que
se destaca € o espelho.

Plotino, diferentemente de Plutarco, ndo associa esse mito ao Timeu. O mito de
Dioniso concerne as almas dos homens, quando, descendo ao sensivel, véem suas imagens
refletidas no espelho, o qual parece representar a matéria sensivel. As almas entram no corpo,
que é o composto de forma e matéria sem, contudo, se separar do inteligivel®®®. Eis a

passagem:

As almas dos homens que véem suas proprias imagens, por assim
dizer, no espelho de Dioniso, entraram nas <imagens> lancando-se 14
de cima sem, entretanto, separarem-se do seu proprio principio, que €

o Intelecto®”.

27 Partes dessa exegese encontram-se no Sobre Isis e Osiris onde, alids, Osiris € associado a Dioniso. Sobre ela
pode-se consultar BRISSON, L. Orphée et I’Orphisme dans 1I’Antiquité gréco-romaine. Variorum collected
studies series, 1995, cap. 4, p. 2883-2884.

628 £ interessante notar que Plotino explica, logo depois de mencionar Dioniso, que as almas ndo descem com o
Intelecto, o qual permanece no alto. Apenas uma parte das almas desce, ficando outra, “a cabega” (dea),
solidamente fixa no alto do céu (cf. IV, 3 [27] 12, 12). Brisson nota que o termo KAP0. é homérico (Iliada, 1V,
443). Platdo no Timeu usa KEQOAT] para expressar a mesma imagem (BRISSON, L. In: PLOTIN, Traités 27-
29, nota 257, p. 229).

91V, 3 [27] 12, 1-4. AvOpodnmov 8¢ yuyol €idoia abtdv 1Wodoat oiov Atovicov kv
KATOTTP® EKEL £YEVOVTO (vmbev Opundeicatl, obk amotundeicot obd adtal ThHeg EaVTAOV
apyNG T€ Kal VOL. Segue-se Igal para EKEL EYEVOVTO (vmbev OpUNOELIGHL: se adentraron en ellas
lanzandose desde lo alto. A frase € dificil e resultou nas mais diversas tradugdes. O significado, conforme se
tentard mostrar, corresponde a entrada da alma no corpo, que ¢ uma imagem. Por isso julgou-se adequada a
tradugdo de Igal, e seguiu-se na mesma linha, inserindo <imagens> onde o espanhol diz “en ellas”.
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Como se pode ver, o elemento-chave para a compreensdao do mito é o espelho no
qual se refletem as imagens das almas. Para compreender o sentido da metéafora, ¢ mister
recordar um principio geral da metafisica das Enéadas. Plotino considera que das realidades
superiores, que sdo logicamente anteriores, provém as realidades inferiores, tal como dos
objetos sensiveis vém suas sombras e seus reflexos nos espelhos e nas superficies das
dguas®. Esse principio aplica-se 2 Alma, fazendo com que a parte inferior seja imagem da

01 Nao obstante, como observou Pépin632, 0

Alma superior, como um reflexo em um espelho
fato de se refletir em um espelho nao confere ao objeto nenhuma realidade suplementar, nem
tampouco uma perda de realidade. Com efeito, a imagem refletida € ato do objeto e
desaparece com ele. Analogamente, a alma inferior € ato da Alma, mas em contraste com a
metéfora especular, permanece sempre com ela.

Como entender o significado do espelho nessa comparagdo em que a alma inferior é
assimilada 2 imagem da Alma? Pépin®* observa que a matéria é constantemente assimilada a
um espelho por Plotino. Porém, Ferwerda®* considera que nas Enéadas nunca se encontra a
palavra “espelho” no sentido metaférico de “matéria”: “espelho” aparece sempre em
comparacdes elaboradas, servindo para ilustrar a atividade e o ndo-ser da matéria, que € algo
dificilmente compreensivel. Tais comparacdes encontram-se especialmente no tratado III, 6

[26], sendo que uma das mais nitidas ocorre no capitulo 7, onde Plotino tenta mostrar que a

matéria ndo € um corpo, mas um tipo de nao-ser:

Seu ser, quando aparece, € ndo-ser, como um brinquedo fugaz; donde
0 que parece originar-se nela sdo brincadeiras, imagens em uma

830 Cf. VI, 4 [22] 10, 12-17. Sob esse aspecto Plotino parece mostrar-se fiel continuador da hierarquia das
imagens que se encontra na conhecida metéafora da linha, em PLATAO, Repiiblica 509 d ss.

B Ct. VI, 2 [43] 22, 33-35.

032 ¢, PEPIN, J. “Plotin et le miroir de Dionysos”, p. 316. Ver IV, 5 [29] 7, 44-51.

3 ¢, PEPIN, J. “Plotin et le miroir de Dionysos”, p. 317.

3% Cf. FERWERDA, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, pp- 22.
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imagem sem arte, como em um espelho o que aqui estd mostra-se 1. ,

E, assim parece, ela se preenche, e nada tem, mas tudo aparenta
635

ser .

Com efeito, as formas inteligiveis ndo parecem estar realmente “na” matéria, mas
sim refletidas nela, tal como aquilo que se reflete no espelho nao estd no espelho, apenas sua
imagem. Isso denota a impassibilidade da matéria, que, ndo obstante, € ainda mais impassivel

636 Plotino explica que hd uma diferenca: o espelho permanece visivel,

que os espelhos
mesmo depois que desaparece a imagem nele refletida, porque ele é, de certo modo, uma
forma, ao passo que a matéria, quando ndo ha mais nela o reflexo de uma forma, deixa de ser
visivel™’. Por ndo ser possivel ver a matéria, acredita-se que as coisas sensiveis sejam
verdadeiras. O mesmo ndo ocorre com as imagens nos espelhos, pois, desaparecidas as
imagens, o proprio espelho continua visivel, sendo possivel diferenciar o espelho da imagem e
perceber que a imagem ndo € uma realidade verdadeira. Deve-se notar, por outro lado, que,
sem a matéria, nao haveria mundo sensivel®.

Todavia, voltando ao mito de Dioniso tal como Plotino o menciona, percebe-se que

¢ uma imagem (E10MAOV) de si mesma que a alma vé refletida no espelho. O que isso

significa? Que imagem € essa? Para entender com mais precisdo esse ponto, € necessirio
observar uma sutileza do pensamento plotiniano: a produ¢do do mundo sensivel resulta de
uma dupla operagdo: a alma do mundo enforma cada corpo, e as almas individuais sdo ligadas
a eles, com o fito de cuidd-los e conduzi-los. Mas isso ndo significa que haja naturezas

psiquicas distintas: a Alma é uma s6 e idéntica a si mesma, apesar da divisdo nos corpos

0911, 6 [26] 7, 22-27. Kol 10 Ov abtod &Ev @ovidoet obk Ov EoTiv, Olov maiyviov @edyov:
Obev kai td &v abt® &yyilyveobul dokovLvTa maiyvia, E0mAo &V EL8OA® ATEYVAS, O EV
KOTOTTP® TO GALOYOL 1SPLHEVOV GAXOYXOD QUVTALOHEVOV: KOl TIUTAGUEVOV, ®G JOKEL,
Kal &xov obdEV Kol doKOLV TO TAVTa.

% Cf. 111, 6 [26] 9, 19.

ST Cf. 111, 6 [26] 13, 34-44.

% Cf. 111, 6 [26] 14, 1-2.
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individuais. Portanto, pode-se dizer, com Pradeau, que o cardter divisivel ndo é uma

caracteristica substancial, mas sim uma aptidao funcional®®

. Nao &, portanto, a propria Alma
que se encontra no sensivel, mas uma imagem da Alma®*’. A essa imagem da Alma, que
desce, Plotino também se refere como parte inferior®'. E mister ndo confundir essa imagem
da Alma com a alma do mundo, a qual, em sentido estrito, ndo desce ao sensivel. O que
enforma a matéria sdo seus ldgoi®*. Tais I6goi consistem em imagens da alma do mundo,
reflexos que dao existéncia a tantos quantos forem os corpos sensiveis, sem que, no entanto,

ela deixe de possuir unidade®

. Os logoi ndo somente explicam a formagao do sensivel, como
igualmente justificam sua bondade, pois, gracas a eles, o sensivel participa do inteligivel.
Assim, tanto a cosmologia como a teoria da alma plotinianas repousam sobre a tripla distin¢ao
entre a matéria indeterminada, os corpos, enformados pelos ldgoi, e a Alma que é causa do
sensivel®*. Ao mesmo tempo, como ji se pdde ver no mito genealégico de Eros, os ldgoi
constituem um elo de ligacdo entre o inteligivel e o sensivel. Nao obstante, se apenas os logoi
escorrem em dire¢do a matéria, seria possivel, entdo, associar a parte superior da Alma, que
fica ligada ao Intelecto, ao coragdo do pequeno Dioniso, embora Plotino ndo o mencione,
porquanto esta € a Unica parte do corpo do menino que foi salva do banquete titanico.
Outrossim, as consideragdes que acabam de ser feitas abrem margem para se aludir a
uma outra metafora, a do brinquedo, porque pode esclarecer, sob certo aspecto, o significado

das imagens refletidas no espelho, mas também porque o espelho de Dioniso constava entre

brinquedos. E interessante notar que, na passagem supracitada acerca da matéria, Plotino faz

9 Cf. PRADEAU, J.-F. L’imitation du principe, pp. 77-78.

%49 Este tema também ¢é tratado por BLUMENTHAL, H. J. Plotinus’ Psychology, p. 15 ss.

%1 0 tema em causa é desenvolvido em IV, 8 [6] 8. Essa tese, alids, “¢ uma das mais originais e mais
importantes do plotinismo” (LAURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin. Fontenay-aux-Roses: ENS
éditions, 1999, p. 129).

42 Com efeito, ao analisar o tratado IV, 7 [2], Pradeau notou que, ndo utilizando o recurso tradicionalmente
adotado no médio-platonismo, do demiurgo que trabalha seu material, Plotino introduz um intermedidrio entre a
Alma e a matéria: os ldgoi que, provindo da alma do mundo, enformam a matéria (cf. PRADEAU, J.-F.
L’imitation du principe, p. 71 ss.). Esse ponto é complexo, mas a propdsito pode-se consultar também o ja
mencionado artigo de BRISSON, L. “Logos et l6goi chez Plotin”.

*3 CL. V,9[5] 6, 15-24.

4 Cf. PRADEAU, J.-F. L’imitation du principe, p. 73.
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uso do procedimento denominado por Ferwerda de “verificacdo dos termos metaféricos e das
imagens”’: ao substituir uma metafora por outra, a fim de esclarecer a mesma dificuldade sob
outro angulo, Plotino verifica a primeira®. Nesse caso, a primeira metéfora é a do brinquedo
fugaz (TALYVIOV QEVYOV), associada 4 nocdo de ndo-ser. Deste brinquedo originam-se
brincadeiras, isto €, imagens em uma imagem. Por fim, a imagem- brinquedo é comparada ao
espelho. Inicialmente, € interessante compreender o sentido do termo traduzido por
brinquedo, TO1Y V10V, nas Enéadas, que Ferwerda traduz em holandés por drogbeeld, isto é,
imagem enganadora646. Embora essa no¢do possa ser aplicada corretamente a TA1YVIOV,
parece que ela ndo revela amplamente o significado do termo para Plotino, porquanto o
TolYVIOV designa uma imagem da realidade que encanta, seduz, e por isso ilude, engana,
podendo ter uma conotagdo pejorativa, mas ndo necessariamente. Assim, a palavra
“brinquedo”, donde deriva por extensao “brincadeira”, a qual remete a no¢do de uma situagao
que imita a realidade, produzindo a sensacdo de encantamento e divertimento nos
participantes, denota mais adequadamente os significados que o termo possui nas Enéadas®"’.
Com efeito, o termo TA1YV1OV, em Plotino, que concerne a matéria, definida como um
certo ndo-ser, também se refere ao mundo sensivel ou a um determinado aspecto deste, como
a beleza, ou a propria vida no sensivel. Plotino diz que quem conhece a beleza de 14 e a
venera, ndo despreza a beleza daqui, embora reconheca nela um efeito (ATOTEAEGLLATL) €
um jogo de reflexos, uma brincadeira (Ta.lYV1OV) com a beleza de 13°**. Por outro lado, os

proprios seres humanos podem tornar-se brinquedos, quando participam da brincadeira que €

5 Cf. FERWERDA, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, p. 194.

66 Ele também explica TalyVIOV como uma espécie de “fata morgana” e de faux-fuyant, que significa
inicialmente uma trilha num bosque, ou um desvio por onde a caga escapa, e, por extensao, subterfigio, pretexto
(cf. FERWERDA, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, nota 2 p. 163). A
esses sentidos, como se tentard mostrar, é preferivel o de brinquedo, tradugio literal de TGy V1OV em portugués.
47 Ademais, as palavras brinquedo e brincadeira remetem 2 idéia de distragdo infantil e, nesse sentido, parece ser
mais préxima do termo grego, que deriva do verbo TO.1{® e possui na raiz o termo TA1G.

8 Cf, III, 5 [50] 1, 60 - 62. Ver também a metafora do brinquedo em IV, 3 [27] 10, 18, referindo-se aos objetos
produzidos pela arte, depois da natureza.
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este mundo. Aqueles que ignoram que sdo brinquedos em uma brincadeira sofrem. Em III, 2
[47] 15, 47 ss., Plotino diz que, em todas as circunstancias da vida real, é a sombra da alma
que geme e lamenta, desempenhando todos os papéis, neste teatro de multiplas cenas, isto €, a
vida no mundo sensivel. A sombra da alma representa o homem que s6 € capaz de viver uma
vida inferior, ignorando que suas ldgrimas e suas mais sérias ocupagdes sao como uma

brincadeira (TO1YV1OV). Ele leva a brincadeira a sério, por desconhecer que é uma

brincadeira, sendo ele mesmo um brinquedo. Em oposi¢do a ele, surge a figura do

[ . 7 ¢ z_ . z..° M Z .2 64 £ e
GTCOUSOLIOQ, isto €, 0 “homem sério”, que leva a sério as coisas sérias °. O homem sério, que

corresponde a alma interior, sabe discernir a brincadeira da verdade, porquanto ele possui os

. . . " 650
critérios do discernimento, que vém do Intelecto

. Plotino menciona Sécrates como exemplo
de homem sério, dizendo que nada o impede de brincar com as coisas deste mundo, pois € o

Sécrates exterior que brinca, e ndo o interior. Ademais, continua Plotino, se alguém brinca

com estes homens que sdo eles mesmos TO1YV1Q, este alguém vai tornar-se brinquedo

também, ao fazer uso do brinquedo que ele tem em si mesmo. Por isso, apds brincar, o
homem sério deve guardar o brinquedo. O que se pode notar, na metiafora do brinquedo, € que
em si ele ndo € nem bom, nem mau. O problema estd em quem participa da brincadeira.
Sendo este alguém capaz de discernir o fascinio do jogo da verdadeira realidade, da qual a
brincadeira é imitacao, ele ndo se torna um joguete e ainda € capaz de admirar a beleza de tal
representacdo da realidade. Mas, caso o participe se deixe fascinar pela brincadeira, nao
percebendo ser ela um reflexo da realidade superior, entdo ele mesmo se torna um mero

brinquedo, ou ainda, uma marionete neste grande theatrum mundi, que € o sensivel®!.

# Movep yop @ omovdai® omovdactéov £V omovdaiog toig Epyols, © & dALOG
GvOpwmog matyviov (111, 2 [47] 15, 53-54). Sobre o spoudaios ver o interessante estudo de SCHNIEWIND,
A. L’éthique du sage chez Plotin. Le paradigme du spoudaios. Paris: Vrin, 2003.

850 0 “homem sério” é a alma interior (' V80V Yoy —1II1, 2 [47] 15, 48).

%1 O homem é assimilado a uma marionete em PLATAO, Leis, X 889 a. O tema do teatro do mundo é de origem
estoica (cf. LAURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin, p. 126). Porém, Plotino se utiliza da metdfora do
teatro no tratado III, 2 [46], Sobre a providéncia, dizendo que ha um autor que distribui os papéis e as réplicas
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I11. 2. 2. De Dioniso a Pandora: a descida das almas

Mas como se pode entender a liberdade humana, se a descida das almas parece
acontecer necessariamente? Qual € o papel da providéncia na descida das almas? O tema da
encarna¢do das almas, ligado ao da formag¢do do mundo sensivel, é tratado nos capitulos 12 a
14 do tratado IV, 3 [27]. Se, no capitulo 12, encontra-se a breve alusdo ao mito de Dioniso, o
décimo quarto € dedicado ao mito de Prometeu e Pandora. O autor das Enéadas faz Pandora
ser modelada por Prometeu, que representa a providéncia, e Pandora, a vinda da alma ao
mundo sensivel. Os mitos de Dioniso e de Prometeu e Pandora, de certo modo, se
complementam no tratado, versando o primeiro acerca da descida das almas individuais, e o
segundo sobre a descida da alma do mundo e a providéncia. Mas ambas as descidas, na
verdade, respondem a um mesmo movimento processional. Assim, antes de analisar o mito de
Prometeu e Pandora, cabe discorrer acerca desse movimento, notando que a processdo €
necessdria, mas que ha uma parte de responsabilidade imputada a cada alma, que corresponde
ao seu proprio estado de purificacdo.

Dessarte, no tratado IV, 3 [27] 12, logo apds mencionar o mito de Dioniso diante do

espelho Plotino, aludindo ao pai do jovem deus, explica:

‘Zeus o pai, compaldecido’652 da aflicdo <das almas>, torna mortais
os lacos que as fazem sofrer e lhes concede periodos de repouso
livres do corpo, a fim de que elas também possam estar 14 onde
permanece sempre a alma do mundo, que nunca se volta para as

coisas daqui®.

apropriadas a cada ator. Do mesmo modo, nos dramas humanos, a alma € o ator que recebe do poeta do universo
o papel a desempenhar. Cabe a ela, como ao ator, interpretar bem ou mal seu papel (I, 2 [47] 17, 28 ss.).

%52 Férmula homérica, ver Iliada, XV, 12. Citada também em PLATAO, Banquete, 191 b 5.

31V, 3 [27] 12, 8-12. Zedg 8¢ matnp EAENGAG TOVOLUEVAS OVNTA aDTAOV TA dECWO TOLDV,
nmepl G mOvoLVTOL, S1dWOLV AvamadALS £V YPOVOLS TOLOV COUATOV EAELBEPAS, 1V’
gxotev &kel kol adtar yiveobar, obmep T TOL mMaviog wuyxn el obdev ta Tfide
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Plotino esta se referindo as almas humanas que descem ao corpo, considerando a
morte como uma pausa, na qual as almas podem retornar ao inteligivel. E interessante
observar que nessa passagem fica explicita a idéia aventada na anélise do mito de Dioniso, de
que a alma do mundo ndo desce até ao sensivel, permanecendo sempre no inteligivel. Plotino
segue tentando mostrar que, tanto o retorno, como a descida das almas individuais, estd em

pleno acordo (GLLE®V1Q) com a ordem que reina nesse mundo. As almas, com efeito, ndo

estdo separadas umas das outras, mas elas descem estando em contato, produzindo assim um
acordo Unico com o movimento circular; “como se <cantassem> em uma SO vVOz sem Ser

654

permitida dissonancia” 7, afirma Plotino. A propdsito, ele observa que as palavras

“musicalmente” e “harmonicamente” referem-se de maneira enigmatica (VIYLEV®G) a esse

. 6 . . L, .
movimento®”. Com isso Plotino nota que se trata de boas metaforas para o movimento
cosmico. Porque o universo age conforme o inteligivel, o movimento cdésmico &
. 656

harmonioso ™", como se o Intelecto fosse um regente a orquestrar a alma do mundo e as almas
individuais. Explorando ainda a metafora, a alma do mundo seria solista nessa sinfonia.

Pois bem, Plotino encerra o capitulo explicando que a Alma superior ndo desce, mas
permanece junto ao Intelecto, iluminando o que se encontra sob ela: ilumina a alma do mundo

57 Esta

sempre do mesmo modo, ao passo que ela ilumina cada alma individual de um modo
distin¢do € importante para introduzir o tema seguinte: cada alma individual possui uma
disposi¢do propria. Plotino termina o capitulo sugerindo que também no mundo sensivel ha

um acordo entre corpo e alma, pois cada alma que desce vem a um corpo, pronto para recebé-

la, o qual corresponde a sua propria disposicdo (O100EGEMC), sendo a alma transportada a um

EMIGTPEQOUEVT). Substitui o abTAV por <das almas> na tradugdo para tornar claro aquilo a que Plotino se
refere.

4 Cf. 1V, 3 [27] 12, 19-24. Glov piav TIve @OVIV 0bK EKHELDS Gpléval.

%53 Cf. linha 26.

%% Cf. linhas 27-28.

87 Cf. IV, 3 [27] 12, 32-35. Note-se a mudanga das metdforas: enquanto aquelas do registro musical explicavam
o movimento ordenado de subidas e descidas das almas, em acordo com o movimento do cosmos, a metafora da
iluminagdo concerne a relacio hierdrquica entre a parte superior da Alma, que ilumina, e a parte inferior — da
qual fazem parte tanto a alma do mundo, como as almas individuais — que € iluminada.
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corpo com o qual ela possui semelhanca, seja de um ser humano, seja de outro vivente®®.
Significa, portanto, que cada alma que vem a um corpo possui certo nivel de perfeicao,

correspondente a uma disposi¢ao moral, a qual determina aonde ela vai encarnar.

Pois a inelutabilidade e a justica estdo assim na natureza, que
comanda cada <alma>, em ordem, para se dirigir a cada <corpo> que
¢ imagem gerada do modelo, <segundo a> escolha prévia e a
disposi¢do <da alma>, e esta <inelutabilidade> é que cada espécie de

alma € vizinha daquele <corpo>, em direcio ao qual a leva a

. - . 65
disposi¢do que estd nela .

Para compreender esse ponto, faz-se mister aludir brevemente a metempsicose, tal
como Plotino a concebe, notando que ele se apdia nitidamente em Platdo. Embora tal teoria
seja mencionada em diversos didlogos®®, basta recorrer ao Fédon e A Repiiblica para que se
obtenha o pano de fundo platonico subjacente a teoria plotiniana. No Fédon, Platio mostra
que a reencarnacdo ocorre de acordo com os hdbitos daquele que vai reencarnar; assim, por
exemplo, 0s concupiscentes reencarnam em asno, os justos por hédbito, ndo por conhecerem a

661 1~
. Dixsaut

verdadeira justica, reencarnam em espécies tranqiiilas e gregdrias, como as abelhas
considera que Platdo usa metaforicamente a zoologia, para proceder a uma classificacdo das
almas. Como nas fébulas de Esopo, segue a estudiosa, os animais servem para decifrar o

homem e ndo o contrario: os animais ndo tém nada de humano, mas o homem, caso nio use

.. ) . o s ~ ‘. . 1662
sua parte divina, isto é, se ele ndo € filésofo, ndo passa de uma espécie animal™ . Na

8 Cf. 1V, 3 [27] 12, 38-39.

91V, 3 [27] 13, 1-5. TO yap avamddpactov kol 1| 8ikn obdtwg &v @uoel kpatodor Evat
EKOOTOV &V TAgel mpog O 0TIV £KOGTOV YEVOUEVOV ELOMAOV  TPOULIPECEMS KO
drodécemg apyethmov, Kol EGTLV EKEIVO TAV YuyTg €180¢ EKeivov mAinciov, mpog & THv
dabeotv TNv v abTi) Exet.

660 Ménon, Fédon, Repiiblica, Fedro, Timeu, Leis.

%! Cf. PLATAO, Fédon, 81 e - 82 b.

862 Cf. DIXSAUT, M. In: PLATON. Phédon, nota 176, pp. 355-356.
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Repiiblica, Platao mais uma vez parece fazer uma alegoria com a nocdo de que a alma
reencarna em espécies animais, querendo mostrar que as almas seguidamente escolhem sua
vida futura em relacdo as condicdes da vida anterior®. Assim, ele faz o personagem Er contar
que viu Orfeu escolher uma vida de cisne, viu Tamiras, um aedo tricio, escolher a vida de
rouxinol e, inversamente, viu cisnes e aves canoras optarem por vidas humanas. Ajax
escolheu a vida de um ledo, Agamenon a de uma 4guia e assim por diante, até chegar a vez de
Odisseu, que decidiu pela vida de um particular tranqiiilo. Outros animais passavam para
homens e estes para bichos, sendo que os injustos tornavam-se feras selvagens, e os justos,
animais domésticos®®*. Ora, esta passagem parece confirmar que Platdo enseja mostrar a quem
estd aqui neste mundo “que seu destino se joga nos seus atos, nas suas palavras e seus
pensamentos”665 .

Plotino confere a teoria da metempsicose uma conotagao €tica, na linha de Platdo,
considerando também que a conduta humana € central para a distribui¢do das vidas. Ele
admite, entretanto, que as almas imortais possam reencarnar em homem, animal ou até
mesmo planta, posto que provém de um principio comum®®. O que justifica esse intercambio
entre espécies, durante as reencarnacdes, € a conduta da alma. Se ela se afasta da sua
verdadeira natureza e se perde na multiplicidade, s6 lhe resta esperar por um destino infeliz®’.
Em outros termos, no tratado III, 4 [15], Plotino considera que em cada homem uma parte da
alma domina, seja a superior, a sensitiva ou a vegetativa. Quando a alma deixa o corpo, ela se
torna aquela parte que, durante a vida, era mais desenvolvida. Por conseguinte, aqueles que

desenvolveram a sensitiva, tornam-se animais. Dentre esses, caso a irascibilidade tenha se

agregado as sensacdes, virdo como feras selvagens, por exemplo. Plotino segue dando

%3 Cf. PLATAO, Repiiblica, 620 a 2-3.

864 Cf. PLATAO, Repiiblica, 620 a - d. Menciona ainda outros personagens, como Atalanta, etc., mas a titulo de
exemplo, estes sdo suficientes.

35 1 AURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin, p. 120. As demais passagens dos didlogos platonicos que
evocam a teoria da metempsicose sdo estudadas por Laurent, pp. 117-122, e parecem confirmar a mesma
hipétese.

%0 CE IV, 7 (2] 14, 1-7.

%7 Cf. 11, 3 [52] 8, 9-12.
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exemplos relativos a zoologia semelhantes aos que se encontram em Platdo. Além das
reencarnacdes animais, ele menciona ainda a possibilidade de se tornarem arvores, para
aqueles nos quais dominava a faculdade vegetativa, como é o caso dos glutdes, por
exemplo®®.

Até aqui Plotino parece mostrar que a responsabilidade humana preside o destino
das almas. Mas Plotino ndo considera que as almas descam aos corpos somente em
decorréncia de um movimento delas préprias. Quer dizer, ainda que certa alma encarne em
um corpo semelhante a ela mesma, isso ndo € apenas fruto de uma vontade individual, na
medida em que é um movimento integrado, também, a uma necessidade cosmolégica®”. No
tratado IV, 8 [6], que versa exatamente sobre a descida das almas nos corpos, Plotino afirma

3

ndo haver contradi¢iio entre estes termos, o voluntdrio e a necessidade (TO EKOVLGLOV n

670

(Va'YK™M), pois a necessidade implica o voluntdrio’ . Ele assegura que a necessidade ndo é

uma obrigacdo externa as almas que descem, mas € expressdo da sua propria natureza, sendo-
lhes interior. Em IV, 3 [27] 14, 22 ss., ele vai mais além: ha uma lei universal, ou um destino,
que € anterior a0 mundo. O préprio Intelecto segue esse destino permanecendo onde estd, e
enviando tanta luz quanto lhe é possivel. Conforme essa lei, cada raio de luz € enviado. Esta
lei, explica Plotino, ndo € exterior; ela é dada aqueles que podem fazer uso, nutrindo-os do
desejo de ir até onde a lei os leva, por assim dizer. Com essas palavras, Plotino introduz o
tema da providéncia, que serd tratado a partir do mito de Prometeu e Pandora.

Mas, antes de ver o mito, € mister compreender que esta lei interior estd intimamente

associada a vontade. Quer dizer, o Intelecto deseja e precisa produzir algo para além dele, a

%65 Cf. 11, 4 [15] 2, 11-30.

%9 Esse aspecto pode ter origem estGica. Laurent julga que a teoria da metempsicose plotiniana se mostra
dividida entre uma vis@o necessitarista da reencarnag@o, de origem estdica, segundo a qual tudo estd previsto na
ordem do mundo, e uma visdo de origem platonica, na qual o homem possui a iniciativa da escolha da sua vida
(LAURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin, p. 126). Contra Laurent, tentar-se-4 mostrar que nao ha
divisdo, ndo hd nem mesmo contradi¢do entre o necessdrio e o voluntdrio, porquanto o voluntirio é
compreendido na necessidade.

0 CE. 1V, 8 [6] 5, 1-3.



220

fim de se perfazer; essa producdo € expressdao, ao mesmo tempo, da vontade e da necessidade
do Intelecto. Assim, a voluntariedade nao constitui uma escolha qualquer, mas uma espécie de
realizacdo da sua propria identidade. Algo semelhante se aplica a Alma, pois, se ela nao
descesse, ou melhor, se uma parte ou imagem dela ndo descesse, a Alma como um todo, nao
se definiria e nem se distinguiria do inteligivel. De fato, se a Alma ndo tornasse visiveis suas
poténcias, elas teriam existido em vao, pois nunca ter-se-iam tornado ato. Além disso, a Alma
jamais conheceria as coisas que ela possui, as quais permaneceriam totalmente escondidas,

sem existéncia real®’!

. Assim, a necessidade de descer ao corpo, em conseqiiéncia do préprio
movimento césmico, unida a vontade de encarnar, permite a Alma realizar-se enquanto tal,
pois no corpo ela conhece suas potencialidades, que se tornam atuais. Lavaud sintetizou
adequadamente a problemadtica, assegurando que o corpo nao somente manifesta a
inteligibilidade da Alma, mas ele é também parte integrante desta inteligibilidade; ele a

constitui, pois, sem o corpo, a Alma ndo poderia ser integralmente compreendida®’>.

I11. 2. 3. O mito de Prometeu e Pandora

Explicando a descida das almas ao mundo sensivel e o papel da providéncia, Plotino
narra o mito de Prometeu e Pandora em IV, 3 [27], 14. O capitulo inicia aludindo a formacgao
do mundo sensivel: “Tao logo isso ocorra, este mundo, que contém muitas luzes e que €
iluminado pelas almas, se adorna com novos adornos sobre os precedentes, um provindo de
<uma fonte> e um outro de outra, tanto dos deuses de 14 como dos intelectos que lhes dao

almas”®”>. A meté4fora dos adornos é conhecida, tendo sido mencionada no mito de Eros, por

7L Cf. 1V, 8 [6] 5, 28-35.
72 Cf. LAVAUD, L. “Notice”. In: PLOTIN, Traités 1-6, p. 237.
P 1v, 3 [27] 14, 1-4. Tovtwv 81 YIVOpéEVOV @®TE TOAAL O KOGUOG OLTOC EX®V Kol

P

KATOLYOLOUEVOS YUYOIG EMIKOGUELTOL EL TOIS TMPOTEPOLS GALOVG KAOopOLG GAlOV Tap’
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ocasiao da descricdo do jardim de Zeus. Naquele mito, os adornos pareciam corresponder aos
logoi que se difundiram do Intelecto para a alma do mundo, através da Alma, representada
pelo jardim. Aqui, no entanto, os adornos provém dos intelectos imanentes as almas e dos
e N P 674
deuses inteligiveis, que parecem corresponder as proprias formas no Intelecto’’™. Essa
primeira parte, dotada de certo lirismo, faz a passagem para o mito de Prometeu e Pandora.
Antes de ver o mito propriamente, cabe observar como Plotino o introduz e como o conclui.

O mito € introduzido como um discurso verossimil, que conta algo em termos
velados®”. Ao final do capitulo, Plotino estd ciente de que o mito pode ser alvo de multiplas
interpretagcdes, mas ele parece considerar que uma apenas ¢ verdadeira: ‘“Pois bem, interprete-
se isto segundo sua opinido, mas <este mito> mostra o que € o presente dado ao mundo e foi

. . . »676 ¢ -
recitado de acordo com o que se disse anteriormente” . E interessante notar o termo

TPOCYOEL, designando a a¢do de narrar o mito. Este termo, em grego, também significa
cantar. O mito, porque é capaz de mostrar (ELQQ1IVEL), foi até este ponto do estudo

designado como um discurso por imagens, mas surge agora como um discurso recitado de
acordo com o dito anteriormente. Isto €, com o discurso cerrado dos capitulos anteriores, onde
nem mesmo os interlocutores andnimos irromperam. Essa passagem € singular, por ser a
Unica, dentre as aqui estudadas, em que o mito € cantado, recitado, ou seja, em que ele parece
ser posto no nivel da poesia. A poesia, que se identifica com a musica, constitui um meio para
se atingir a unidade através do caminho da beleza. E este € um caminho disponivel para o
filésofo, pari passu com o da dialética; afinal, € sabido que no inteligivel todas as formas se

fundem: beleza e sabedoria 14 sdo o mesmo. Todavia, é preciso cuidar em ndo considerar

arrov koullopevog, mapd te 0e®dV EkEivov Topd TE VOV TAOV ALV Wyuydg d180vVTmv:
nessa passagem Plotino joga com sentidos de KOGLOC, mundo e adorno, o que ndo foi possivel manter na
traducdo luséfona.

7 Cf. IGAL, J. nota 132, p. 342, Enéada IV 3.

67> «“Como é verossimil o que diz o mito em termos velados” (IV, 3 [27] 14, 5). OloV €1K0¢ Kai TOV pvoov
awvittechal.

701V, 3 [27] 14, 17-19. Tadta pev odv Onn t1g do&dlet, aAl’ Ol Epeaivel td ThHg €15 OV
KOGHOV 300EmG, Kol TPOoEdel TOIG AEYOUEVOLS.
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subitamente Plotino poeta®”’. Pois, como o préprio Cilento adverte, em “Mito e poesia nelle
Enneadi de Plotino”, Plotino € filésofo, embora dentre suas fontes constem mitos e poemas,
vindos de fontes épicas, orficas, tragicas e filos6ficas. Se Plotino pode cantar o mito, e se
pode tentar mostrar o invisivel através do mito, é sempre em vista do esfor¢co em falar sobre o
inexprimivel, aquilo que, ao final das contas, desemboca no siléncio da contemplacdo. Apds
este breve excurso, é possivel, finalmente, analisar o mito de Prometeu e Pandora. Na

primeira parte do mito, Plotino trata da formagdo de Pandora:

Como € verossimil o que diz o mito em termos velados, quando
Prometeu plasmou a mulher, os outros deuses também a adornaram:
amassou terra e agua, infundiu-lhe voz humana, deu-lhe aparéncia
semelhante as deusas; Afrodite e as Gragas deram cada uma um
presente. E dos presentes que todos lhe deram nomearam-na presente
(0WPOV); pois todos <os deuses> presentearam a esta <mulher>

plasmada por um previdente (npoun@siag)678.

Como o préprio Plotino diz, ao final do capitu10679, o mito trata do presente dado ao
mundo. Tal presente parece ser Pandora, cujo nome significa, a0 mesmo tempo, “presente” e
“todos” os presenteadores. O recurso a etimologia é de uso comum nas interpretacdes
alegoéricas, como se sabe. Nesse caso, a etimologia do nome de Pandora parece aludir a Os

Trabalhos e os Dias, 80: “E a esta mulher chamou Pandora, porque todos os que t€ém olimpia

77 Quica movido pelo entusiasmo, Henry tenha usado a expressio “Plotin poete”, no debate suscitado, por

ocasido da apresentacdo de Cilento, durante o quinto Entretien sur I’Antiquité Classique, da Fondation Hardt,
Les sources de Plotin, p. 315.

% 1v, 3 [27] 14, 1-11. Olov €k0¢ kai TOV pdbov oivitteobal, ®G TAGGOVTOS TOL
IMpounbéwsg v yuvdika Emekdopncav adtniv kai ot dilot Ogol- ydiov Hdel ELPeLv,
Kal avOpdmov evOelval eovnhy, Oedig & Opoilav 10 €100g, kol ~ A@poditnv TL dovval
kal  Xdpirtag xoi dAiov Giio ddpov Kol Ovopdoalr EK TOL dWpov Kol mavimv TV
dedWKOTMV: MAVTEG VAP TOVT® E30C0V TQ TAACUATL TAPd TPOUNOELG TIVOS YEVOUEV®.
% Ver 1V, 3 [27] 13, 17-19.
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morada deram-lhe um dom”**. Como a figura de Pandora, para Plotino, parece aludir a vinda
da alma ao mundo sensivel, ele faz com que seu nome signifique, tanto o presente que
representa para o mundo a vinda da alma, quanto os presenteadores, que adornaram a alma na
ocasiao da formacdo do mundo. Quem s@o os presenteadores? Plotino diz, seguindo nisso
Hesiodo, que todos os deuses presentearam a essa mulher. Mas ele cita em especial as Gragas
e Afrodite®'. Ora, ja foi visto que essas figuras representam a beleza, mas também que
Afrodite simboliza a Alma em todos os seus niveis. Aqui ela parece aludir a Alma superior,
que fornece logoi para a parte que desce. Portanto, todos os deuses devem aludir aos logoi
inteligiveis, que finalmente a alma do mundo distribui para o sensivel. Ao final da passagem,
Plotino declara que ela foi plasmada por um ser previdente, jogando de novo com a
etimologia, pois 0 nome Prometeu (previdente) € associado a TpOUNOELX (previsdo). O titd
representa, portanto, a providéncia, a qual corresponde as leis que regem o mundo e sdo dadas
a este universo, através dos ldgoi®®*. Brisson resumiu assim: “A providéncia pode ser
compreendida como o conjunto de /6goi considerado, ndo na sua funcdo de produgdo, mas na
de garantidores da permanéncia dessa organizacdo”®. Com efeito, tais leis se aplicam, ndo
somente aos processos naturais, mas também a escolha das almas individuais, quando
reencarnam. Portanto, Prometeu, ao produzir Pandora, pode tanto representar a passagem dos
logoi da parte superior da Alma para a alma do mundo, como, igualmente, para as almas
individuais.

Resta a enigmatica passagem inicial que descreve a producdo de Pandora. Dificil
saber exatamente a que Plotino alude, talvez terra e dgua sejam metdforas para forma e

matéria, talvez a voz humana e a aparéncia de deusa também expressem o que € material e o

80 HESIODO, Os Trabalhos e os Dias, 80 (Trad. M. C. N. Lafer).” Ovounve 8¢ tNvde yuvvaika
IMavddpny, 611 ndvteg *OAVUTIO GUOT EXOVTEG dDPOV ESHPNCAV

681 Enquanto Hesiodo menciona, em Os Trabalhos e os Dias, 71-77, Atena, as Gragas, Persuasdo, as Horas e
Hermes. Na Teogonia 572 ss., ela é adornada por Atena e pelo artifice que a fabrica, Hefesto.

%2 Cf. 1V, 3 [27] 15, 15-23.

63 Cf. BRISSON, L. “Logos et 16goi chez Plotin”, p. 104. Claro que a distingdo entre fungdes ndo pode ser
levada muito adiante, como ele nota, pois ela é decorrente da necessidade de explicar claramente.
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que € imaterial, divino. Na producdo de Pandora, em Os Trabalhos e os Dias684, a voz

humana da qual essa mulher € dotada parece significar que ela se torna viva, € ndo somente
que pode falar®™. E mister notar que, embora seja possivel tecer algumas aproximacdes entre
o mito de Prometeu, nas Enéadas, e as narrativas hesiddicas, Plotino aporta variagdes
consideraveis. Uma delas consiste em substituir Hefesto, que produz Pandora seguindo ordens
de Zeus, por Prometeu. Hefesto, com efeito, é citado nas Enéadas em um tratado, cujo tema €
justamente a providéncia. Em III, 2 [47] 14, Plotino esta tentando explicar que a ordenac¢do do
mundo, mesmo ndo sendo planejada, é mais perfeita do que se o fora, porquanto é necessaria.
O mundo € feito de partes coordenadas ao conjunto, de tal modo que mesmo no homem surja
a percepcdo de uma espécie de estdtua grandiosa e bela®®, enformada por uma alma, lavrada
pela arte de Hefesto®'. O deus artesdo, portanto, parece significar por alusdo a alma que
enforma. Nesse caso, o simbolismo de Hefesto estd préximo ao de Prometeu, sendo que talvez
Plotino tenha trocado o produtor de Pandora, seguindo alguma outra versdao do mito, a

688
. Uma outra

exemplo daquela que o autor do Ad Gaurum viu representada no teatro
diferenca em relacdo a Hesiodo concerne a segunda parte do mito. Enquanto o poeta entende

que Epimeteu recebe Pandora presenteada por Zeus e com ela contrai matrimonio, para

Plotino, o gémeo recusa o presente enviado pelo préprio irmao, Prometeu.

88 «Disse assim e gargalhou o pai dos homens e dos deuses;

Ordenou entdo ao inclito Hefesto muito velozmente

Terra a d4gua misturar e ai por humana voz e

Forca, e assemelhar de rosto as deusas imortais” (HESfODO, Os Trabalhos e os Dias, 59-62; trad. M. C. N.
Lafer).

85 Cf, LECREC, M. C. In: HESIODE, La Théogonie, Les travaux et les jours et autres poemes. “Commentaire”,
p. 136. Além disso, a expressao “‘uma voz humana e a for¢ca” retoma uma férmula homérica (Iliada, 419-420),
que se aplica aos serventes de Hefesto, indicando ser Pandora fruto de uma fabricagdo artesanal.

%% Cf. PLATAO, Timeu, 37 ¢ 7;92 ¢ 7-9.

87 Cf. 1L, 2 [47] 14, 25-30. Cilento considera que a figura de Hefesto aludida por Plotino pertence ao pantedo
o6rfico, no qual ele era o produtor e demiurgo deste mundo visivel (cf. CILENTO, V. “Mito e poesia nelle
Enneadi”, p. 258).

%% No Ad Gaurum (48, 10-14 Kalbfleisch = XI, 1 Festugigre), texto atribuido a Porfirio, ¢ mencionado o mito de
Prometeu, ligado a apresentacdo cénica: “Como vi no teatro, aqueles que interpretam Prometeu sio forcados a
fazer entrar a alma no corpo enquanto o homem, recentemente produzido, estd estendido no solo”. Talvez
Plotino esteja se referindo a alguma representacio teatral desse tipo. Outrossim, cabe notar que, segundo o autor
de Ad Gaurum, este mito representa a entrada da alma humana no corpo, logo apds o parto. Quanto a encenacio
teatral aludida pelo autor, possivelmente trata-se de uma comédia. Algumas referéncias, concernentes a
fabrica¢do do homem por Prometeu, a partir da argila sdo: Filémon, frag. 89 Kock; Menandro, frag. 535 Kock;
Aristofanes, v. 836.
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E Epimeteu, recusando este presente <de Prometeu>, o que pode

significar sendo que é muito melhor escolher o <presente> do
inteligivel®®?

Considerando Prometeu simbolo da providéncia e Pandora simbolo da parte da
alma que desce ao sensivel, resta compreender a frase que introduz a figura de Epimeteu, que
nada parece guardar do gémeo antitético de Prometeu®’. Provavelmente Epimeteu representa
a parte superior da alma do mundo, e de todas as almas, que ficam no inteligivel691. Ele
escolher o presente do inteligivel nada mais € do que ndo descer, ndo se misturar ao corpo.

Prometeu, por sua vez, estd aprisionado ao sensivel, do qual pode libertar-se:

Mas aquele que a fabricou estd aprisionado, porque de certo modo
estd ligado ao que fez vir a ser, e porque semelhante lagco é externo; e

sua liberacdo por Héracles significa ter ele a poténcia que permite

. 692
liberar-se®2.

Essa parte final do mito alude a histéria de Prometeu acorrentado, na Teogonia.
Zeus puniu Prometeu acorrentando-o ao cimo do Caucaso, porque ele havia roubado o fogo
para dé-lo aos homens. Diariamente uma dguia vinha devorar-lhe o figado, até que uma flecha
certeira de Héracles matou a ave, fazendo com que o castigo perdesse o sentido. Segundo a

interpretacdo alegdrica de Plotino, a providéncia (Prometeu) fica, de certo modo, ligada aquilo

%91V, 3[27] 14, 11-13."0 8¢ * Emunbedg amomotodpevog 10 ddpov abtod i dv onuaivol f
TV TOL &V vomt®d HaAlov aipectv apeive €lvat;

%0 Enquanto Prometeu é o previdente, prudente, Epimeteu é o torpe, que s pensa depois de agir. Ver
HESfODO, Teogonia, 511; PLATAO, Protdgoras, 321 b.

%! Epimeteu representa a parte superior da alma do mundo, conforme a sugestio de Igal (nota 136, p. 343,
Enéada 1V 3). Brisson considera que Epimeteu ¢ uma figura dificil de interpretar (BRISSON, L. In: PLOTIN,
Traités 27-29. Nota 312, p. 232).

21V, 3 [27] 14, 13-17. A&detat 3¢ kal abTOc O Tooag, OTL TG EPANTETAL TOV YEVOUEVOL
LT abTOL, Kal O TOlLTOG deopog EEmbev: kol ) Avolg 1| Lo “Hpakiéovg, 6TL dvvapic
goTv abt®, Mote Kal dg reivobat.
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que produziu, na medida em que ela mantém a ordem no mundo. Mas esse laco € externo,
pois, de fato, a parte superior da Alma nao desce, donde a providéncia tem o poder de se
liberar. Em alusdo a Odisséia XI, 601-604, a figura de Héracles é mencionada em vérias
passagens das Enéadas®’. No referido passo da Odisséia, uma das sombras que Odisseu
encontra no Hades é a de Héracles, mas Homero precisa que ndo passa de um reflexo, pois o
verdadeiro Héracles estd entre os deuses. Plotino faz dessa passagem uma expressiao da sua
teoria da dualidade das almas. Os ldgoi e a vida que a alma do mundo confere ao corpo do

~ 04 L, L, . . 694
mundo sdo 0 ELOMAOV do seu ldgos e da sua propria vida #. 0 mesmo ocorre com as almas

humanas, como mostra o mito de Dioniso: olhando do alto do inteligivel, elas véem nos seus

corpos seus préprios E10MA0, como no espelho do jovem deus. E possivel entdo aproximar

essas passagens ao mito do reflexo de Héracles: sua sombra no Hades representa o reflexo das
almas no sensivel, enquanto o verdadeiro Héracles permanece junto aos deuses, representando
a parte superior da Alma, que ndo desce. Pépin nota que Héracles figurar a liberacdo da alma
providente ndo € estranho a interpretacdo que Plotino faz da dupla alma do herdi, na qual

. . ~ . ~ . 6
também estd em questdo a liberacio da alma superior .

I11. 2. 4. Versoes do mito de Prometeu antes de Plotino

Seria longo, e ultrapassaria muito o escopo desta tese, elaborar um dossié que
esgotasse as versoes do mito de Prometeu e Pandora anteriores a Plotino, para buscar as suas

possiveis fontes. Mas algumas podem ser aludidas: os poemas de Hesiodo, o Protdgoras de

3 Cf 1, 15311251V, 3 [27] 27, 7-14; 29, 3; VI, 4 [22] 16. Sobre Héracles ver PEPIN, J. “Héraclés et son reflet
dans le néoplatonisme”. In: Le Néoplatonisme. Colloques internationaux du CNRS. Royaumont, 9-13 juin 1969.
Paris: Ed. du CNRS, 1971, p. 167- 192.

®* Cf.1V, 3 [27] 10, 38-40.

%% Ele ainda observa que esse significado de Héracles serd seguidamente retomado no neoplatonismo posterior
(cf. PEPIN, J. “Héraclés et son reflet dans le néoplatonisme”, p. 177).
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Platdo, e, finalmente, o fragmento 14 de Numénio. Essas trés versdes, tdo nitidamente
diversas entre si, mostram que a figura de Prometeu foi por inteiro reinterpretada. Mas, por
outro lado, hd um traco comum, em todas elas: Prometeu é um distribuidor, e este traco
Plotino mantém. Da leitura que acaba de ser feita do mito, percebe-se que Plotino mistura
elementos do mito de Prometeu e Pandora (Os Trabalhos e os Dias, 60-89) com o de
Prometeu acorrentado (Teogonia, 521-528). Remodelar mitos tradicionais ocorre com
freqiiéncia nas Enéadas, e, no caso deste mito, Pépin considera as modificacdes tao

696 Mas, afora esses, € fortemente

significativas que pouco se reconhece o mito hesiddico
provavel que Plotino — ou Porfirio, ou ainda alguns de seus ouvintes, se considerada a
hipétese de os tratados serem transcrigdes de situagdes das aulas — tivessem em mente versoes
conhecidas desse mito a época.

Comecando por Hesiodo, o mito de Prometeu trata, de certo modo, da criacdo do
homem, que, a bem da verdade, € fruto da separacdo entre homens e deuses. Vernant®’
considera que tal separacdo implica um status novo a raga humana, sendo marcada pela
distribuicao dos alimentos, da qual € encarregado o titd, que tem com isso a ocasido de
enganar os deuses em proveito dos homens. Depois, ele rouba o fogo que cozinha para da-lo
aos homens, garantindo, assim, que ndo morram de fome. Em contrapartida, Zeus envia
Pandora, a primeira mulher, para viver entre os homens. Entdo os homens conhecem o
nascimento pela geracdo — antes eles nasciam diretamente da terra — e também a velhice e a
morte. Pandora, que em Hesiodo foi feita por Hefesto, a mando de Zeus, aparece por vezes

R s . 698
como obra de Prometeu ou de seu gémeo antitético, Epimeteu % Em qualquer dos casos, ela

é fruto do trabalho de um artifice, tendo sido formada de terra. O resultado é um ser

0% f, PEPIN, J. “Plotin et les mythes”, p. 17.
%7 Cf. VERNANT, J.-P. Mito e pensmento entre os gregos, pp. 315-316.
% Vernant (Ibidem) alude a essas diferentes origens, tendo em vista representacdes em vasos pintados.
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composto, cuja beleza aparente, copiada da beleza divina699, contrasta com a maldade interna,
expressa na capacidade de mentir e enganar’ .

A figura de Prometeu foi posteriormente personagem central de uma tragédia de
Esquilo, na qual o titd € o Unico a pensar no homem, opondo-se, assim, a Zeus, quando este
estabelece os diversos privilégios entre os deuses e fixa os niveis de seu império’" . Platio,
que devia ter pelo menos 34 anos, na ocasido em que Esquilo redigiu a tragédia, também
narrou um mito de Prometeu no seu Protdgoras, segundo o qual ele foi encarregado,
juntamente com Epimeteu, de distribuir entre todos os seres as qualidades de modo
conveniente’”. Epimeteu distribui tudo para os animais, ndo restando nada para o homem.
Por isso Prometeu rouba a técnica do fogo a Hefesto e as outras técnicas a Atena. Ele distribui
as técnicas aos homens, umas para uns e outras para outros, garantindo ao homem o dominio

delas’”

. Mas, ainda que possuissem o dominio técnico, os homens viviam dispersos e
morriam vitimas de feras selvagens. Por isso Zeus ordenou a Hermes que levasse aos homens
respeito e justica, que deveriam ser distribuidos a todos os homens, 0s quais passaram a viver

. 704
em cidades

. Percebe-se claramente que se trata de um mito capaz de justificar a democracia
ateniense. Contado pelo sofista Protigoras, parece ndo expressar o pensamento de Platdo, o
qual foi um mordaz opositor da democracia, como € consabido.

Numénio de Apaméia parece interpretar o mito de Prometeu, no Protdgoras, de
modo bastante peculiar705. Versando sobre como a segunda causa provém da primeira, ele se

serve da metafora do presente: os divinos presentes 14 de cima chegam aqui embaixo, sem

lesar em nada o presenteador. Tal tesouro consiste na bela ciéncia (ETIGTAUN T KOAN), da

%% Cf. HESIODO, Os Trabalhos e os Dias, 62-63.

% Cf. HESIODO, Os Trabalhos e osDias, 78.

U Cf. ESQUILO, Prometeu acorrentado, 228 ss. A tragédia, de adtacdo incerta, parece ter sido composta entre
452 e 459 a.C. aproximadamente. Sobre este mito, especialmente em Esquilo, pode-se consultar SECHAN, L. El
mito de Prometeo. Buenos Aires: Eudeba, 1960. Niao serd possivel discorrer mais longamente sobre o Prometeu
acorrentado, porquanto parece nio ter nenhuma relagdo com o mito que narra Plotino.

02 cf, PLATAO, Protdgoras, 230 d ss.

3 ¢, PLATAO, Protdgoras, 321 d.

%4 cf, PLATAO, Protdgoras, 322 d.

%5 Cf. NUMENIO, Frag. 14 Des Places (= EUSEBIO, Preparacdo Evangélica, X1, 18, 15-19).
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qual o donatério se beneficia, sem o presenteador ser frustrado. Numénio entdo se serve de
uma nova metdfora, a da lampada que ilumina outra lAmpada, sem perder a luminosidade. E
que a mecha da segunda lampada apenas se alimenta do fogo da primeira’®. O mesmo ocorre
com o tesouro da ciéncia, que permanece com o doador, pertencendo igualmente a quem a
recebe. A substancia que possui a ciéncia, explica entdo Numénio, € idéntica no intelecto

(voUG), que a fornece, e em nds, que a recebemos. “Eis por que Platio também diz que a

sabedoria veio aos homens por Prometeu ao mesmo tempo que o fogo mais iluminador”, diz
ele, ao final do fragmento, em uma alusdo ao mito do Protdgoras. Esse fragmento de
Numénio versa sobre o principio da ndo-diminuicdo do doador, o qual é fundamental para
Plotino, que, como Numénio, o ilustra com a comunicacido do conhecimento’"’.

As diferencas entre a versao plotiniana e a platdnica do mito sdo tantas que seria
relativamente facil supor que Plotino ndo estivesse pensando no Protdgoras quando aludiu ao
mito em causa. Mas, considerando a interpretacdo de Numénio, pode-se aventar que houvesse
de fato outras tantas exegeses de matiz platonica em voga, a época, passiveis de terem
chegado ao conhecimento de Plotino. Isso sem mencionar as exegeses gnosticas, que faziam
de Pandora uma espécie de Jesus’®. Por certo, ha outras versdes do mito de Prometeu e
Pandora’” que poderiam ser do conhecimento de Plotino, ficando insolivel a questio das
fontes de que ele se serviu. Quanto a encenacao que o autor de Ad Gaurum menciona, pode-se
supor que ela fosse conhecida de Plotino, na condi¢do de considerar Porfirio o autor deste
tratado. Ora, a Enéada IV, 3 [27] foi redigida durante o periodo em que Porfirio freqiientou as

aulas de Plotino’'’. O préprio Porfirio conta que, por trés dias, interrogou o mestre acerca do

7 A imagem da lampada, que comunica seu fogo sem empobrecer, assim como as da luz do sol e do fogo
transmitido sem diminui¢do, parecem remontar a Posidonio (cf. Des Places, E. In: NUMENIUS, Fragments,
nota 4, frag. 14, p. 109).

T CE IV 9 [8] 5, 4-9; iii 9 [13] 2. Ver também de Numénio o Frag. 23 des Places. Sobre o assunto, consultar
DODDS, E.-R. “Numenius and Ammonius”. In: Les sources de Plotin, p. 23.

8 ¢, CILENTO, V. “Mito e poesia nelle Enneadi di Plotino”, p. 291.

7 por exemplo, PLUTARCO, Como o jovem deve escutar os poetas, 23 e 10.

710 Cf. PORFIRIO, Vida de Plotino, 5, 20.
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modo como a alma entra no corpo, o que gerou prédigas discussdes’''. Quicd, no decorrer
delas, Porfirio tivesse mencionado o que viu no teatro, incitando Plotino a dar um sentido a
narrativa, capaz de mostrar aos seus discipulos o que ele tentava explicar. Também pode ser
que esse sentido tenha sido discutido. Isso explicaria a observagao de Plotino de que esse mito

pode ter muitas interpretagdes. E, ainda, poderia justificar o termo TPOGEJEL. Enfim, Plotino

talvez nao tivesse, como diz Cilento, “nenhum escripulo em acomodar os mitos ao seu
intento ou em tratd-los com certa negligéncia™ '2. Mas, se é impossivel identificar, com
certeza, a fonte, o debate em torno das versdes anteriores permite observar que, guiado pelos

complexos caminhos da exegese, e talvez sem tencionar, Plotino também inventou seus mitos.

II11. 2. 5. Um mito sobre a alma abismada

Diante do que foi dito, resta uma pergunta: como justificar o mal? Ou o feio? Enfim,
como explicar tudo o que € torpe e estranho a perfeicdo do inteligivel? Por um lado, Plotino
considera que, se houvesse apenas a alma do mundo, ndo haveria mal moral, apenas mal
residual ou negativo, na medida em que ndo resultaria de uma inten¢do, mas sim do limite
imposto pela matéria 2 enformagdo’"”. No entanto, por outro lado, Plotino considera o mal
como resultado da impossibilidade de se integrar a providéncia714. Em outros termos, as almas
individuais podem agir de modo a se distanciar da providéncia e, inclusive, de se opor a ela. E

o que ocorre quando a alma ndo € capaz de reconhecer sua origem inteligivel, abismando-se

nas profundezas do sensivel. Este é o tema de um mito andnimo, nas Enéadas. Este mito foi

"I Cf. PORFIRIO, Vida de Plotino, 13, 10.

2 CILENTO, V. “Mito e poesia nelle Enneadi di Plotino”, p. 291.
13 Cf. BRISSON, L. “Logos et logoi chez Plotin”, p. 106.

14 Cf. 111, 3 [48] 5, 33-40.
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associado ao de Narciso, por Pierre Hadot, e vérios outros apés ele’". Inicialmente, foi assim
tratado neste estudo, ndo sem uma duvida: se o mito € andnimo em Plotino, ndo seria mais
adequado nao nomed-lo? Por fim, hd um artigo que sugere associar a figura anonima a Hilas,
o amigo de Héracles, que foi raptado pelas Ninfas quando buscava dgua em uma cascata,
sendo aprisionado nas profundezas lacustres. Diante da impossibilidade de consultar este
artigo’'® e averiguar as fontes, optou-se permanecer em non liquet quanto A sua associagdo,
seja com Narciso ou com Hilas. Além disso, tomou-se a decisdo de manter a figura no
anonimato, respeitando, deste modo, o texto plotiniano.

Sendo assim, pode-se passar agora a andlise desse enigmético mito. Os principais
temas do mito andénimo sdo a tentativa de pegar a beleza refletida nas dguas, movido pela
paixdo, e o fato de o personagem ignorar que se trata do seu préprio reflexo. Isso transposto
para a metafisica das Enéadas permite a Plotino explicar que o corpo e o mundo sensivel sdo
reflexos da realidade superior. Com efeito, hd apenas duas mencgdes a figura andnima nas
Enéadas. Trata-se de alusodes rdpidas, as quais se encontram em tratados que versam sobre a
beleza. Plotino, através desse mito, tenta mostrar que a paixdo pela beleza refletida na matéria
conduz a alma humana ao abismo de sombras, onde nada € real, onde nio hé possibilidade de
conhecimento, nem pode haver beleza. O conhecimento, para Plotino, estd associado a

metéfora da visdo, donde resulta que a cegueira seja associada a falta de conhecimento ou, em

15 P Hadot realizou uma profunda anlise do mito de Narciso: “Le mythe de Narcisse et son interprétation par

Plotin”, p. 225-266. Segundo o proprio Hadot, sua andlise conduziu “as mais vertiginosas especulacdes
metafisicas” (p. 254), uma vez que ele mostra como se articulam, no sistema de Plotino, os temas da encarnagio
da alma, do reflexo da beleza na matéria, do reconhecimento da forma da beleza na beleza sensivel, entre outros.
As referéncias a este artigo sdo feitas de acordo com a reedi¢d@o pela editora Les Belles Lettres, ji citada em nota
anterior. Seguindo mais ou menos de perto Hadot, Zamora estuda o0 mesmo mito na conclusdo do capitulo que
versa sobre o mundo sensivel, em ZAMORA, J. M. La génesis de lo miiltiple. Materia y mundo sensible en
Plotino, pp. 402-412.

1 Permito-me, nessa nota, falar em primeira pessoa para explicar a situagdo: por ocasiio do Coléquio
Internacional “Exegese e métodos no pensamento tardo-antigo e altomedieval”, que ocorreu nos dias 01 a 03 de
outubro de 2008, na Unifesp, tomei conhecimento da existéncia de AUBENQUE, P. “Narcisse ou Hylas? Une
contribution de Goethe a l'exégese de Plotin”. In: VEGLERIS, E. (Ed.) Cosmos et psyche, Mélanges offerts a
Jean FRERE. Hildeheim: Olms, 2005, p- 265-269. Sendo dificil encontra-lo, e estando a poucos dias da entrega
da tese, o maximo que pude fazer foi anunciar a questdo. Espero futuramente poder discutir essas associa¢des
entre o andnimo, Narciso e Hilas. Ndo obstante, penso ser mais conveniente ndo atribuir um nome préprio a
figura andnima, ainda que se possam encontrar pontos de tangéncia entre ela e aquelas.
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outros termos, a ignorancia que se ignora. Outrossim, Vernant observou que o mito também
traduz outro problema: o espelho das dguas, no qual o personagem se vé refletido como outro,
traduz o paradoxo humano do impulso erético que visa a nos unir a nés mesmos, a nos
reencontrar em nossa integridade, mas que sé pode ser atingido através de um desvio pelo
outro’ . Assim, tentar-se-4 mostrar como Plotino ilustra tais problemas com esse mito. A

primeira e mais importante alusdo ao mito, nas Enéadas, € a seguinte:

Pois, se alguém as persegue querendo apreendé-las como algo
verdadeiro, serd como aquele que quis apreender sua bela imagem
fluente sobre a dgua, como certo mito, em algum lugar, me parece,
diz alusivamente (Q1VITTETAL), que desapareceu (APAVNAG)
abismando-se no rio; da mesma maneira, aquele que se aferra a
beleza dos corpos € ndo a abandona, abisma-se, ndo com o corpo,
mas com a alma, cai na obscuridade, nas profundezas funestas para o
intelecto onde, permanecendo cego no Hades, reunir-se-4 por toda
parte com as sombras’'®.

A outra, bastante breve, diz: “é como se alguém contemplasse sua propria imagem e
tentasse atingi-la sem saber de onde ela vem”’". O ponto de partida desse mito, na economia
das Enéadas, é a ignorancia do personagem com respeito a diferenca ontoldgica existente
entre uma imagem, a beleza do corpo, e seu paradigma, a forma da beleza. O mito, portanto, €
a narrativa de um fracasso que tem por conseqiiéncia a queda da alma. Mas, se o protagonista
do mito ndo € capaz de distinguir a imagem do paradigma, é porque ele ndo consegue sequer
voltar-se para seu interior, ou seja, sua alma contenta-se com a visao de uma projecao do seu

exterior, isto €, a imagem refletida do seu corpo. Com efeito, a beleza sensivel ndo passa de

i VERNANT, J.-P. “Un, deux, trois: Eros”, p. 166. Vernant também associou o andnimo a Narciso, seguindo
Hadot. Para manter a coeréncia do presente estudo, substituiu-se Narciso por anénimo na referéncia do corpo do
texto.

1,611, 8, 9-16.

Vv, 8[31]2,32-37.



233

um reflexo projetado no exterior, isto é, no corpo. A verdadeira beleza nao € a que reside no
corpo, mas nas almas’>’. O personagem fica preso ao reflexo de um reflexo, pois ndo
consegue perceber a diferenca entre o reflexo de seu corpo e seu préprio corpo. Ou seja, ele
ignora de onde provém o reflexo. Em outras palavras, se ele toma por realidade substancial o
reflexo, ele ignora a relacdo entre o reflexo e si préprio’”'. Para Plotino, por desconhecer o
proéprio processo de génese do mundo, por desconhecer que o préprio corpo é um reflexo da
alma na matéria722, € que alguém, como o andnimo, busca insensatamente o reflexo do corpo
ao ponto de desaparecer no fundo das dguas.

Desconhecer, para Plotino, tem relacio com o ndo-ver, assim como ver remete a
conhecer, no vocabuldrio das Enéadas, conforme ja foi visto’?. No mito em causa, Plotino
associa a ignorancia a dois aspectos da ndo-visao: a invisibilidade e a cegueira. De um lado, o
andénimo, ao tentar pegar seu reflexo na 4gua, desaparece, ou ainda, se torna invisivel

(0@avNG). De outro lado, o homem que, conforme o exemplo daquela figura mitica, se
mantém apegado as belezas dos corpos, permanece cego (TUQAOG) nas profundezas do

Hades, em meio as sombras. Em um caso, ele ndo pode ser visto, pois desapareceu. No outro,
ele ndo pode ver. Parece que j4 estd desaparecido, sendo a cegueira a condicdo de quem se

abismou nas profundezas do Hades, ao tentar pegar o reflexo. As duas metaforas, a do

720 «Além disso, tanto a beleza nos estudos como a beleza nos hébitos, ou ainda, em geral, a beleza nas almas,
revela que isto que € seguido € outro e <que> a beleza ndo estd na grandeza. E certamente, na verdade, hd mais
beleza quando tu vés a sabedoria em alguém e ficas admirado ndo olhando para o rosto — este poderia ser na
verdade feio — mas deixando de lado todo o aspecto exterior, tu segues a sua beleza interior” (V, 8 [31] 2, 35 —
41 — trad. SOARES, L). AnAotl 8¢, 6TL 10 dtwkdpevov GArlo kol obk &v peyéber T0 KAArog,
Kal TO0 &V TOIC poONUact KAAAOG Kol TO EV TOlC Emtndedpact kol OAmg TO &V Tdlg
yoyoig: od o1 kol aindeig paiiov kdiroc, dtav 1@ GPOVNGLY EVIdNG kol GyaodS
0LK €1¢ T0 TPOCOTOV APOPAOV - €in yYap GV TOVTO CIGYOG - GALD TMAGHV HOPOT\V GQElg
dLOKMG 10 €160 KAAAOG QDTOV.

! Segundo Hadot, esta é a dimensdo psicolégica muito mais profunda do pensamento de Plotino em relagio a
uma doutrina platdnica bastante banal, “a realidade visivel é apenas reflexo do mundo das Idéias”. Poder-se-ia
pensar, que ela € ilustrada por esta evocacdo do mito em tese (cf. HADOT, P. “Le mythe de Narcisse et son
interprétation par Plotin”, p. 244).

72 Cf. 111, 6 [26] 7, 25; 14, 1-2.

2 Recordando o que ja foi estudado, a alma é capaz de ver as belezas mais elevadas: “Quanto as belezas
ulteriores, que ja ndo cabe a sensacdo ver, a alma, sem 6rgdos, as vé e as proclama: devemos contempla-las,
elevando-nos, apds deixar que a sensag@o permanega aqui em baixo” (I, 6 [1] 4, 1-5 — trad. BARACAT JUNIOR,
J.O).
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desaparecimento ou invisibilidade, e a da cegueira, aludem a condi¢ao daquele que esté preso
a matéria. Com efeito, Plotino, ao explicar em que sentido a matéria permanece impassivel a

724

forma, a compara a um espelho’~". Mas, enquanto o espelho pode ser visto, pois ele proprio é

um corpo com uma certa forma, a matéria, que nao tem forma, ndo tem nada que possa ser

visto’?

. De fato, nem mesmo metaforicamente a matéria pode ser vista, como ocorre com a
Alma, o Intelecto e o Um, que metaforicamente sdo vistos cada qual pelos olhos do nivel
imediatamente seguinte, conforme explica o mito de Eros. Isso porque a matéria € de uma
natureza totalmente distinta. Ela € totalmente invisivel, embora possibilite a forma tornar-se

visivel no mundo sensivel. Quanto a cegueira, hd uma passagem bastante interessante, situada

em um contexto de ataque aos gnosticos, na qual TOQAOG se opde a razdo, designando um

homem que ndo possui nem sensacdo, nem intelecto’”°. Portanto, cego pode ser entendido
como desarrazoado, insensato, mas também insensivel, jA que ndo possui nem mesmo
sensacao.

Eclipsada nas sombras do Hades, a alma torna-se cega. Ha um conjunto significativo

de ocorréncias do termo Hades nas Enéadas; de fato, € o lugar mitico mais mencionado por

724 “Mas ela <a matéria> deve permanecer, quando as formas entram, e deve ser impassivel, quando elas saem,
para que haja sempre algo que entre nela e também saia. Entdo, o que entra, entra como uma imagem € como
ndo-verdadeiro em algo ndo-verdadeiro. Entdo, entra verdadeiramente? E como o poderia aquilo a que de modo
algum ¢ licito participar da verdade por ser a falsidade? Entdo, falsamente entra no falso? E como se alguém
visse entrar em um espelho as imagens dos objetos que se refletem e enquanto eles se refletem. Pois, se retiras
daqui os entes, em momento algum apareceria nenhuma das coisas que agora sdo vistas nos sensiveis” (III, 6
[26] 13, 30-37 — trad. BARACAT JUNIOR, J. C.). ~AAAd O€l kol €610viov v abtiv pévelv
Kol £€0viov anodi), iva kol €ioin 1t del €ig abtiv kol &&in. Eloelot 61 10 €610V
eldmAov OV Kal €1g obk aAndvov obk aindéc. " Ap’ odv aanddg; Koi mdg, @ undapdg
OEpIc aAnBeiag peTéXELY 810 TO WeLdog €lval; ~Apa odv YevddS €1¢ WeLdOs Epyetal
Kol TopomAnNclov yivetal olov kol €1g T0 KATOTTPOV, €1 OpATO Td Ed®AL TAOV
evopopévov kal £og gvopd exelva; Kal yap € gvtadba avérolg td Ovto, obdEV av
oLOEVO YPOVOV QOVELN TOV VOV EV d16ONT® Op®UEVOV. A questdo do espelho levou Hadot a
tratar do mito de Narciso em perspectiva com o mito do espelho de Dioniso (cf. HADOT, P. “Le mythe de
Narcisse”, p. 247 ss.). Vernant também tratou os dois mitos em perspectiva, comparando o espelho de Dioniso
com o das dguas de Narciso (cf. VERNANT, J.-P. “Un, deux, trois: Eros”, p. 165 ss.).

72 Cf. 111, 6 [26] 13, 38-40.

76 . IL, 9 [33] 16, 37. H4 uma expressdo semelhante em III, 2 [47] 1, 3: o que ndo € razodvel é préprio de um
homem desprovido de intelecto e de sensacdo.
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Plotino’?’

. Além dele, encontram-se o Tartaro’*® e o rio do Lete’?. Plotino parece mencionar
o Hades preferentemente em passagens que acentuam o destino das almas impuras, como as
referidas pelo mito do andnimo. As almas que ndo sdo puras, ou seja, as que nao t€m virtudes,
permanecerdao em um lamacal no Hades, receberdo castigos maiores do que na vida, assegura
Plotino, em diferentes tratados’*". Porém, existe a possibilidade de eleger um outro tipo de

vida e escapar a tais suplicios. Além disso, Plotino serve-se de um jogo etimoldgico do

Crdtilo 403a, entre” A180V e O18€1 para associar o Hades ao invisivel”". Invisivel como a

matéria, finalmente o Hades representa o mal, para onde caem as almas viciosas, em oposi¢ao
ao Bem transcendente, que acolhe as almas virtuosas’>2.

E importante ainda comentar brevemente a metifora da 4dgua, associada ao
esquecimento, a cegueira e a fluidez do corpo. De fato, o protagonista sem nome inicialmente
ndo parece cego, pois ele consegue ver a beleza dos corpos refletida no espelho das dguas. No

entanto, ele ndo consegue ver nada além do reflexo, afinal deseja o reflexo como se fosse

verdadeiro. Amar o reflexo € viver um amor sem memoria. O amor sem memdria da origem €

727 Ocorréncias de Hades: I,1[53]24,4,33;1,6[1]6,4;8,15-21; 1,7[54]3,13; I, 8 [51] 13, 25; 1I,9 [33], 6,
13; 101, 4 [15], 6, 11; IV, 3 [27] 27, 7; VI, 4 [22], 16, 37.

" Ver III, 2 [47] 17, 66. O Tartaro vem associado a um lugar que acolhe coisas ruins, mas que faz parte
necessariamente da harmonia do universo.

™ Ver IV, 3 [27] 26, 55.

3% Sobre a tradi¢io do tema da lama, Ferwerda nota que h4 uma corrente derivada do orfismo, segundo a qual no
Hades os ndo-iniciados se rebolcardo na lama para expiar. Essa idéia parece encontrar-se pela primeira vez em
Platao, Fédon, 69c. Outra corrente deriva da sabedoria popular e € ilustrada por Herdclito, que afirma: o homem
médio alegra-se com a ignorancia como os porcos rolando na lama (Fr. B 13, DIELS-KRANZ, I, 154). Plotino
parece distanciar-se de Platdo, porquanto a metdfora da lama acentua a sujeira completa da alma devido ao
contato com o corpo, mantendo-se mais préxima a da sabedoria popular de seu tempo. Para Platdo, a imagem da
lama concerne a ignorancia na qual a alma estd mergulhada, quando seu olho estd obscurecido (cf. FERWERDA,
R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, pp. 103-104).

3 VI, 4 [22] 16, 37-38. De fato, hé dois didlogos platdnicos onde o Hades é associado ao invisivel, o Crdtilo e o
Fédon 81c.

732 “Pois, se a alma tomba totalmente no vicio total, ji ndo tem vicio, mas transformou-se em uma outra natureza
diferente pior; pois ainda é humano o vicio que estd misturado a algo contrdrio. Morre, entdo, como a alma
morreria, € a morte, para ela, quando ainda imersa no corpo, é afundar-se na matéria e preencher-se dela e, apds
sair do corpo, af jazer, até que corra para cima e de algum modo afaste seu olhar da lama: € esse o significado de
‘tendo ido ao Hades, 14 dormir’” (I, 8 [51] 13, 18-26 - trad. BARACAT JUNIOR, J. C). A expressdo ‘tendo ido
ao Hades 14 dormir’ é uma alusdo a PLATAO, Repiiblica, 534 ¢ 7 —d 1). “A descricio da descida da alma ao
Hades serve para ilustrar essa disting@o entre o vicio e o mal em si (...). A descida da alma a partir do vicio
parcial em direc@o ao vicio total é funcio de um eixo cuja diregdo € estabelecida por outra coisa que ndo o vicio:
a matéria. Os graus de decadéncia da alma pressupdem assim um mal absoluto que se distingue deles”
(O’MEARA, D. “Commentaire”. In: PLOTIN, Traité 51, p. 153.
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exatamente este que considera o amor pelos corpos como verdadeiro amor, e a beleza dos
corpos como a verdadeira beleza’>>. E preciso observar que ndo é o reflexo, a sombra ou o
corpo que aprisionam o homem, mas sua incapacidade de lembrar, de ver para além do corpo.
Vem a propésito aludir a uma outra figura mitica, o rio do Lete, associado ao esquecimento ja
em Platio’>*. Plotino efetivamente menciona esse rio no tratado IV, 3 [27], exatamente em
uma parte cujo assunto é¢ a memoria. Ele afirma que a memoria pertence a alma, que € estavel.
Por conseguinte, o corpo € obstidculo a memoria e causa do esquecimento devido a sua fluidez

e movimento. “Eis por que o rio do Lete deve ser interpretado (DTOVOO1TO) nesse

sentido””>. A mencdo ao rio do Lete é interessante porque permite compreender que, para
Plotino, a natureza fluida da 4gua pode aludir ao corpo em sua parte material, em oposicao a
estabilidade da alma e do inteligivel de modo geral. Evidentemente, como demonstra
Ferwerda, as metédforas da dgua e da fonte recobriam, ndo somente o mundo fisico, mas
também o supra-sensivel *®. Assim, por exemplo, ele lembra que Marco Aurélio e Séneca
referem-se a fonte do Bem. Nos escritos herméticos, Deus € a fonte de todas as coisas. Filo de
Alexandria considera a razdo fonte da sabedoria e Deus fonte da sabedoria e da vida. Plotino
faz uso da metafora da fonte para se referir a0 Um e ao mundo inteligivel”*’. Porém, é mister
constatar que a imagem da 4gua transmite uma idéia de mobilidade ndo-adequada a

estabilidade do mundo inteligivel, de tal maneira que, a figura ndo-nomeada, que se perde no

33 Cf. I, 5 [50] 1, 40; 59-60. Aqui pode-se problematizar a imagem especular. Por um lado, a desconfianga em
relacdo a ela decorre do excesso de semelhanca, da imitagdo muito perfeita da realidade, o que provoca uma
confusdo entre imagem e modelo. O mito de Narciso, em Ovidio, é emblemadtico desta experiéncia, na qual o
duplo toma o lugar do ser. Por outro lado, a exepriéncia do espelho torna-se a metafora da contemplacao indireta
daquilo que escapa ao conhecimento imediato. Na Antigiiidade, e em Plotino, inclusive, a reflexdo especular é
metédfora da reflexdo da alma (cf. WUNENBURGER, J.-J. La philosophie des images, pp. 170-172).

34 Cf. Repiiblica, X, 621 c 1-2. De acordo com Brisson, ao final do mito de Er, Platdo faz uso do simbolismo do
rio do Lete (esquecimento) exatamente para fazer compreender que a memoria pertence a alma, sendo a natureza
fluida e mével do corpo um obstdculo a memoria (cf. BRISSON, L. In: PLOTIN, Traités 27-29, nota 493, p.
242).

71V, 3 [27], 26, 54-55.

3% yer Ferwerda, R. La signification des images et des métaphores dans la pensée de Plotin, pp- 37- 40.

37 Cf. 11, 8 [30] 10, 5-10. Talvez Plotino se tenha inspirado numa conhecida passagem do Fedro na qual Platio
afirma que a alma € principio e fonte do movimento (245 ¢ 9).
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elemento liquido, simbolo da matéria, Plotino opde Odisseu, o qual, escapando ao elemento
liquido, consegue reencontrar sua querida patria’>".

Finalmente, o mito do andnimo ilustra o movimento de paixdo da alma pelo seu
proprio reflexo. Trata-se, portanto, de uma paixao prépria da alma humana esquecida da sua
verdadeira natureza; entdo ela considera seu reflexo como realidade, ndao percebendo ser ela
mesma a fonte de onde provém a imagem. O erro de almas desse tipo vem de uma certa
fadiga em viver na perspectiva da totalidade, com o olhar fixo no vasto horizonte do todo’*”.
Sao almas que se ocupam apenas das coisas relativas ao corpo, € que vivem um amor
desviado, ou, em outras palavras, uma mera paixao, pois 0 amor € sempre um movimento
em dire¢do ao alto. Assim, cumpre lembrar que Eros, o amor, é um intermedidrio entre a
Alma e o Intelecto, como o olho do amante é um intermediario entre o amante € o amado. O
olho, enchendo-se da beleza do amado, permite ao amante ver o amado. Isso significa que o
olho recebe a impressdo da beleza, enquanto a alma percebe a forma do belo. Depois de ver
a forma do belo, através da visdo do outro, a alma retorna a si, converte-se ao seu interior,
unida ao Intelecto. Ao encontrar-se a si mesma, nessa contemplacdo intelectiva, a alma
finalmente como que se perde no Um. A alma desse modo amorosa desliga-se do corpo e, na

- N (740
soliddo, foge em direcdo ao S6

. Mas, como nota Hadot, essa experi€ncia nao consiste em

uma experiéncia de si, mas de tornar-se um outro. Tornar-se Um permanecendo si-
741 - . , .

mesmo’ . Finalmente, pode-se dizer que, nas Enéadas, essa figura sem nome desconhece

Eros, como desconhece necessariamente a si mesmo em profundidade, no sentido da mais

alta metafisica plotiniana.

¥ Plotino menciona Odisseu uma tnica vez nas Enéadas, exatamente logo apés ter aludido ao andnimo, no
tratado Sobre o belo. As duas figuras aparecem, portanto, em uma relaciio de oposicdo: enquanto uma se abisma
no sensivel, a outra foge das belezas sensiveis em dire¢@o a sua querida pétria, o Um. O ndo nomeado representa
o exemplo a ndo ser seguido. Odisseu, nomeado, é o exemplo a ser seguido: o do homem em vias de purificacdo.
39 Cf. HADOT, P. “Le mythe de Narcisse et son interprétation par Plotin”, p. 247.

740 A alma amorosa recebe seu amado somente s6; subitamente ele aparece nela, nada hd entre ela e ele; eles ndo
sdo mais dois, os dois fazem apenas um; ela ndo sente mais seu corpo, pois estd nele (cf. VI, 7 [38] 34, 7 ss.).

™1 Cf. HADOT, P. “Le mythe de Narcisse et son interprétation par Plotin”, p. 254.
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lll. 3. Figuras polissémicas: Zeus

Zeus é uma das figuras miticas mais interessantes das Enéadas, ndo tanto por serem
fartas as alusdes ao chefe do Olimpo, mas principalmente porque tais alusdes 1) permitem
entrever a polivaléncia da figura mitica, uma vez que Zeus representa a Alma, a alma do
mundo, o demiurgo, o Intelecto e o Um. 2) A figura de Zeus € apresentada em discursos
genealdgicos, onde intervém o esquema de parentesco. 3) Mas a figura de Zeus também
aparece em discursos nao-genealdgicos, onde ele representa a alma do mundo, o demiurgo, ou
ainda o rei do universo, o chefe que € seguido por seus soldados, o companheiro de Minos ou
ainda de Dike. 4) Finalmente, a figura de Zeus é mencionada sem ser interpretada, tendo o
valor de metafora, no exemplo da escultura de Fidias. Além dessas ocorréncias, cabe observar
que a palavra Zeus também ¢ registrada algumas vezes por Sleeman e Pollet como mito, mas,

na verdade, compde uma expressdo comum nos didlogos de Platdo: Por Zeus! (v} Ala)™**

Neste capitulo, serdao estudados discursos ndo-geneal6gicos onde se encontra a figura de Zeus.
No primeiro deles, Zeus é associado ao demiurgo, que corresponde ao Intelecto e a aspectos
da Alma. Depois, Zeus é equiparado ao Um, na menc¢ao ao mito de Minos, o qual assume o
papel da alma humana. Associado a Dike, Zeus figura o Intelecto, enquanto a personificagao
da justica representa a sabedoria inata do Intelecto. Por fim, a metdfora do Zeus de Fidias
permite retornar a questdo da beleza e voltar ao ponto de partida deste estudo, tanto

metodologicamente, através da andlise de uma metéfora visual, como epistemologicamente,

ML 1L, 4[46]7,24: 110, 1 [3] 7, 20; 1L, 2 [47] 3, 16; V, 3 [49] 7, 13.
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retomando a relacdo entre mito e imagem pléstica. Com isso, tem-se a ocasido de mais uma

vez tematizar a relagdo entre o mito e a faculdade da imaginacao.

III. 3. 1. Zeus: demiurgo e alma do mundo

No tratado IV, 4 [28], Zeus é mencionado representando o demiurgo e também a
alma do mundo, no contexto da investigacdo acerca da memoria. De fato, considera-se que os
tratados IV 3-5, na ordem sistemdtica, ou 27-29 na ordem cronoldgica, formavam
inicialmente um grande tratado sobre a Alma’*, no qual variegadas dificuldades em torno da
Alma, incluindo a alma do mundo e as almas humanas, sido discutidas’**. Zeus figura no
segundo tratado desse grupo, quando Plotino faz a seguinte perquiricao: “O discurso investiga
se a alma dos astros, em geral, e, em particular, a do sol e da lua t€m memdria, e finalmente se
a alma do universo, e ousaria intrometer-se ainda <em investigar acerca> da memoria do
préprio Zeus”’*. Ou seja, em outros termos, Plotino enseja verificar se os astros, a natureza e
Zeus téem memoria. Esse passo do tratado, no entanto, remete a um tema apresentado

anteriormente, segundo o qual os seres impassiveis e eternos nio possuem memdria’ . Que

3 Ver IGAL, J. “Introduccién”. In: PLOTINO, Enéadas I1I — 1V, tratados IV 3-5 (27-29), p. 293 ss.

4 Brisson declara que estes trés tratados produzem a exposicdo mais completa da doutrina plotiniana da Alma e
de todas as dificuldades tradicionalmente ligadas a ela (cf. BRISSON, L. “Notice”. In: PLOTIN, Traités 27-29,
p. 13). Um estudo bastante completo acerca da chamada “psicologia” plotiniana é BLUMENTHAL, H. J.
Plotinus’ psychology. Mas realmente hd poucos estudos atuais sobre os problemas de detalhe, tais que a
sensagdo, a consciéncia (AVTIANY1G), a imaginagdo e a memoria. O problema da meméria € desenvolvido entre
IV, 3 [27] 25, 1 e IV, 4 [28] 5, 31. Sobre a memdria, especificamente, pode-se consultar o estudo bastante
completo de WARREN, E.W. “Memory in Plotinus”. Classical Quarterly, 15, 2 (1965) 252-260 e o artigo mais
recentemente publicado de BRISSON, L. “La place de la mémoire dans la psychologie Plotinienne”. In:
PRADEAU, J.-F. (resp.) Etudes Platoniciennes IIl. L’Ame amphibie. Etudes sur I’dme selon Plotin. Paris: Les
Belles Lettres, 2006, pp. 13- 27.

™1V, 4 28] 6, 4-8. "Aotpov 3¢ mepl yuyfic TOV ye AAA®V amdviov kol 81 kol mepl
WAlov kol oeAvng EmiNTEl O AOYOG TOG UVNHOG, KOl TEAELT@V €16l Kal &Ml TV TOL
TOVTOS YLyNV, Kol EMTOAUNGEL Kol TOL Al0¢ abTOD TAC UVNALOG TOALTPUYHOVELV.

6 «Se o que pertence 2 meméria é algo adquirido, que seja um ensinamento, ou que seja uma afecgdo, a
memdria ndo pode surgir nos seres impassiveis nem nos intemporais” (IV, 3 [27] 25, 10-13). E1 6¢ &oT1 10
TG UVIUNG ETMIKTATOL TIVOS | pofnpatoc 1| madnuatog, obte Tolg Gmabéct TV Ovimv
o0TE TOIG <> &V YPOVE EYYIvOlTOo GV TO HVNUOVEVELV.
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representa Zeus nesse contexto? A resposta vird algumas paginas adiante, nas quais serao
atribuidos dois sentidos a Zeus: demiurgo e alma do mundo.
Em 1V, 4 [28] 9, 9 Zeus é comparado ao “demiurgo mais sdbio” (ONULOVPYOS

60PMTATOG). Ele é aquele que ordena e administra tudo para sempre’ . Ele, segue

8 55749

Plotino’*®, possui “uma alma régia e um intelecto régio”", que pode prever os
acontecimentos, supervisionar o que estd ocorrendo, e governar os ciclos cdsmicos. Sendo
muito numerosos tais ciclos, ele deveria guardar tudo isso na memoria, afinal ele calcula e
combina os ciclos, quantos deve haver e como eles continuardo se produzindo. O problema da
memoria dos ciclos césmicos € importante para Plotino, porquanto traz a tona a questao da
eternidade do universo. Esta € a base da segunda parte do argument0750. Com efeito, se o
nimero de ciclos fosse limitado, o universo teria tido um comec¢o no tempo. Por outro lado, se

fosse infinito, Zeus ndo poderia conhecer o nimero das proprias obras. A solu¢do apontada

por Plotino é que Zeus sabe que sua obra € tnica e que sua vida € unica pela eternidade ({OT)

)

0.€1), e, nesse sentido, é infinita. Assim, a multiplicidade do universo ndo é obstdculo para

que sua atividade seja tnica.

Até aqui tem-se uma associa¢do entre Zeus e demiurgo. A questdo que se impode
agora ¢ interpretar a figura do demiurgo. Surgem, entdo, dois problemas: o primeiro é que
demiurgo ¢ um nome comum € um nome proprio, jad em Platdo, e em Plotino continua

751

sendo Por outro lado, a figura do demiurgo produtor do mundo no Timeu, que é

classificado por Platio como um discurso verossimil, deu margem para certos exegetas

T Cf. IV, 4 [28] 9, 1. Descrigdo inspirada em PLATAO, Fedro, 246 e 4-5. Numénio diz que deus demiurgo é o
chefe que circula no céu, nogio semelhante a que Plotino desenvolve (cf. NUMENIO, frag. 12 des Places).

¥ Segue-se aqui comentando as linhas 1-9 do capitulo 9.

49 Expressdo de PLATAO, Filebo, 30 d 1-2, citada também em III, 5 [50] 8, 10-11, onde Zeus é identificado
com o Intelecto.

% inhas 10-18, que se segue comentando.

! por exemplo, no Timeu, demiurgo é nome comum em 28 a, mas torna-se nome préprio na medida em que
Platdo o designa como “deus” (30 a). H4 também o verbo demiurgein, o qual tanto Platdo como Plotino utilizam
no sentido comum.
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antigos o interpretarem alegoricamente’ >. Admitindo-se a polivaléncia das figuras miticas,
nas Enéadas, e considerando o demiurgo também como uma espécie de figura mitica’™, ndo
ha razao para considerar que essa figura tenha um sentido univoco nos tratados. Embora, em
um tratado cronologicamente anterior, Plotino afirme claramente que o demiurgo corresponde
ao Intelecto’*, o mesmo ndo parece poder aplicar-se aqui, pois ao Intelecto ndo poderia ser
imputado o governo do universo, que cabe a Alma. Outrossim, no tratado V, 1 [10], hd um
deslizamento de sentido da figura do demiurgo. Primeiro, ele é associado claramente ao

Intelecto: o demiurgo fabricar a Alma em uma cratera representa o engendramento da Alma

755 756

pelo Intelecto’™”. Mais adiante, ele reaparece como for¢ca demiudrgica na Alma’”". Depois, em
III, 9 [13] 1, Plotino indaga acerca da existéncia do demiurgo. Ele ndo aceita nem recusa
abertamente sua existéncia; apenas analisa suas operacdes e indica a quem mais
convenientemente correspondem. Dividir e refletir pertencem a Alma, que se divide em almas
multiplas, o que resulta na condi¢do prévia para a operacdo de divisio’>’. Além do mais,
diferente do Intelecto, que ndo € discursivo, a Alma possui o pensamento discursivo, donde
surge a reflexdo. Situado, portanto, através das atividades da Alma, este demiurgo de III, 9
[13] semelha ao demiurgo do tratado IV, 4 [28], que também cumpre funcdes da Alma:
supervisionar e governar. Por conseguinte, voltando a correspondéncia entre Zeus e demiurgo,

se este, através de suas funcdes, pode ser associado a Alma, Zeus, por extensao, também pode

sé-lo.

2 Lacrosse observa que o Timeu foi considerado por alguns exegetas antigos como uma alegoria mitica
versando sobre um engendramento que ndo € temporal, um modo de falar ndo pondo em causa a eternidade do
universo. Segundo ele, Plotino se inscreve nesse grupo (cf. LACROSSE, J. “Temps et mythe chez Plotin”, p.
269).

>3 Nada impede dizer que se trata de um mito filoséfico, para usar a expressio de Cilento, ao referir-se aos mitos
cunhados pela imaginacdo de Platdo (cf. CILENTO, V. “Mito e poesia nelle Enneadi di Plotino”, p. 250).

P CE.V, 9 [5] 3, 25-26.

7 CE.V, 1[10] 8, 5-7.

70 Cf. v, 1[10] 10, 29-30.

7 Este tratado sublinha o cardter anfibio da Alma, que se divide nos corpos, mas permanece indivisa no
inteligivel. Ver também IV, 8 [6] 4,32 e IV, 2 [4] 1, 33. E mister lembrar que Plotino palia a divisibilidade da
Alma, conforme visto no inicio deste estudo.
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Mas, no capitulo 10, Plotino surpreendentemente desdobra o significado de Zeus:
“Do principio ordenador falamos que € duplo: ora <falamos dele> como demiurgo, ora como
alma do mundo; assim também falando de Zeus, ora nos referimos a ele como demiurgo, ora
como o principio que dirige o universo””>*. Aqui novamente hd um deslizamento de sentido
quanto a figura do demiurgo, do qual “é mister subtrair o antes e o depois, a fim de lhe dar
uma vida tnica, imutdvel e intemporal””’. Liberado das suas tarefas, o demiurgo agora
parece associar-se ao Intelecto, caracterizado semelhantemente a essa nova defini¢ao da vida
do demiurgo. Entao Zeus pode corresponder, por um lado, ao Intelecto-demiurgo, por outro, a
forca demitrgica da Alma ou, ainda, a alma do mundo, que dirige o universo. Quanto a
questdo da memoria de Zeus, posta inicialmente, ja se sabe que, entendido como demiurgo,
Zeus nao possui memoria. Quanto a alma do mundo, na medida em que sua atividade
produtiva e seus produtos sdo simultineos, e ndo sucessivos, ndo hé lugar para meméria’*.

61 Como

Isso implica uma identidade entre a natureza e a providéncia na alma do mundo
. 762 ~ . ‘. . . .

mostrou Brisson", o fato de Zeus ndo possuir memoria, seja ele entendido como demiurgo

ou como alma do mundo, tem algumas conseqiiéncias: 0 mundo ndo tem comego, € a

producdo das coisas sensiveis se faz no d&mbito de um processo permanente e, de algum modo,

automatico.

P8IV, 4 28] 10, 1-3. 7 AALT Emel 1O KOGHOLV SLTTOV, TO UEV BC TOV SNUIOLPYOV AEYOuEV,
T0 08¢ ®¢ TNV TOL TAvVTOg Wuxny, kol Tov Ala Aéyovieg OT€ pev @¢ &ML TOV
ONULIOVPYOV PEPOLLEDQ.

1V, 4 28] 10, 4-6." El p&v tod dnuiovpyod aealpetéov mavin 10 mpocm kol Onicw
plov abt@® dtpemtov kail dypovov {@nV d180VTaC.

0 Ver IV, 4 [28] 12. Sobre o assunto pode-se consultar o artigo de BRISSON, L. “L’opposition phiisis/tékhne
chez Plotin”, Oriens-Occidens, 5 (2004) 23-40.

71 plotino defende essa posi¢do em IV, 4 [28] 13-14.

762 Cf. BRISSON, L. “La place de la mémoire dans la psychologie plotinienne”, p. 25.
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I11. 3. 2. Zeus, Minos e Dike

Se, no tratado IV, 4 [28], Plotino interpreta a figura de Zeus, ao fazé-la corresponder
ora ao demiurgo, ora a alma do mundo, 0 mesmo ndo ocorre em VI, 9 [9] 7, 21-26, onde
menciona Zeus € Minos. Aqui Plotino parece ilustrar o discurso anterior do tratado com o
mito. O capitulo em que as figuras de Zeus e Minos aparecem trata da contemplacdo do Um
pela alma humana, mostrando que ela deve voltar-se para dentro de si mesma, a fim de
contemplé-lo. Plotino fala para uma segunda pessoa, indeterminada, como se pode notar logo

763
7”7 em um tom

no inicio do capitulo: “Pde-te voltado para elas e, a partir delas, contempla
que pode ser considerado exortativo. Nesse caso, o mito poderia ter uma funcdo retorica
persuasiva.

Tradicionalmente, Minos € considerado filho de Zeus e de Europa, tendo sido criado
por Astérion, rei de Creta. Apds a morte deste, Minos reinou em Creta, reputado como um
soberano justo e brando, que criou excelentes leis, inspiradas diretamente por Zeus, a quem
ele encontrava de modo regular a cada nove anos, na caverna do Ida em Creta, onde recebia

. . 764 , . , . .
suas diretrizes’” . Na passagem em que ele € mencionado, nas Enéadas, Plotino diz que a

alma, tendo estado com o Um, retorna anunciando a outrem a convivéncia (GLVOVLG10) que

765
teve .

Tal convivéncia € talvez a de Minos, o qual se diz que se fez
“familiar de Zeus”’® e, lembrando-se, estabeleceu imagens dessa

"3V1,9[9]7, 2 [trad. BRANDAO, B. G. L.] ZTHi60V GavTOV €1¢ TadTa, Kol 4nd 100tV 0ed.

7% Encontram-se mengdes a Minos também em HOMERO, Odisséia, X1, 568; XVII, 523; X1, 568. Iliada, XIII,
448 ss., XIV 322.

%5 ¢, VI, 9 [9] 7, 22-24. Sobre a convivéncia com o divino, ver PLATAO, Leis, 1, 624 b 1 ss., onde é narrado o
mito de Minos.

766 Cf. HOMERO, Odisséia, XIX, 178-179.
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convivéncia — as leis —, plenificando esse estabelecimento das leis

s 767
com o toque divino™".

Donde se deduz que Zeus equivale ao Um, e Minos a alma humana que conviveu
com o Um e voltou para contar aos outros como € tal convivio. A forma segundo a qual ele
conta € através das imagens (E10MWAQ) que sdo as leis. Essa passagem foi mencionada por
aqueles que desejavam encontrar uma posi¢do politica em Plotino. Assim, por exemplo,
O’Meara considera que, nessas linhas, “Plotino vislumbra uma legislacdo divinamente
inspirada, uma expressdo politica da vida divina, uma comunicacdo do Bem que é o Um”’®.
Contra essa interpretacdo pode-se alegar, com Laurent que, segundo Plotino, o essencial para
Minos ndo é legiferar, mas sim encontrar-se com Zeus'*’. Para compreender a posicdo deste
ultimo, faz-se mister acompanhar as linhas seguintes a passagem supracitada, nas quais ¢ dito:
“Na verdade, também nao considerando digno dele os assuntos politicos, sempre quis
permanecer no alto, o que também é o desejo daquele que viu muito”’’’. O desejo de Minos,
fundamentalmente, seria permanecer junto ao pai, mas, nao podendo, ele expressa, através das

leis, a imagem dos encontros com Zeus, sem que a atividade politica seja mais importante que
os encontros com Zeus. Até porque, tais imagens (E10MAQ) parecem ser icOnicas, isto &,
imagens passivas, ainda que elas possam sugerir uma atividade a outros homens. Assim, a
metédfora do legislador aqui ndo remete a uma atividade politica, mas, antes, a propria funcdo

do dialético, que, tendo contemplado a unidade, deve sinalizar o caminho para outros que

7V1, 9 [9] 7, 23-26 [trad. BRANDAO, B. G. L.]. Olav icw¢ xoi Miveg molodpevog Ouplotig
100 A10g gpnuichn €ivat, fig pepvnuévog €idmia abtfig Tovg vopovg £tifet ) TOL
fciov EmMael) €1g vOpwv TANPOOUEVOS BEGLY.

%8 O'MEARA, D. “Vie politique et divinisation dans la philosophie néoplatonicienne”. In: GOULET-CAZE, M.
O. et al. (Dir.). 20Q11js Ha11jtopes: Chercheurs de Sagesse. Hommage a Jean Pépin. Paris: Institut d’Etudes
augustiniennes, 1992, p. 508.

%9 Cf. LAURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin, p. 98.

V1, 9 [9] 7, 26-28 [trad. BRANDAO, B. G. L.]. "H xoi td moAttikd obk d&ia abtod vopicag
agl E0ELeL pévelv dvo, dnep kal 1@ mOAY WOVTL YEVOLTO AV TAOMULA.
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buscam a mesma coisa. Por fim, cabe observar que Jamblico retoma a figura de Minos,
associado com Pitdgoras retirado em uma gruta isolada, representando a saida do mundo’’".
No tratado V, 8 [31] hd uma mencdo a Zeus associado a figura de Dike. Aqui
também a referéncia as figuras miticas nao € interpretada, mas, antes, parece ilustrar o que
acaba de ser dito. Tal meng¢ao encontra-se no capitulo 4, no qual Plotino descreve, em tom
lirico, a vida feliz do Intelecto. Assim, ele assegura que o inteligivel € um mundo de pura luz,
que cada inteligivel contém em si todos os outros e que todos sdo uma unica coisa. Quem ¢é
agudo da vista como Linceu, que via as visceras da terra, € capaz de ver o todo, pois este mito
alude aos olhos que véem la no alto, explica Plotino’">. Nesse caso, como se pode ver,
Plotino, de certo modo, interpreta o mito de Linceu, situacdo que nao se nota na outra alusao a
mitos no mesmo capitulo. Plotino continua a descri¢do da vida do Intelecto, dizendo nao
haver cansaco na contemplacao de 14, pois aquela € uma vida perfeita. A vida 14 é sabedoria

(60®10), mas nio do tipo que se adquire com raciocinios. Trata-se do saber primeiro que ndo

provém de outra coisa, pois o ser mesmo € saber, nao havendo primeiro um ser, depois um ser

que sabe’””. E entdo que surge a mencdo ao mito de Zeus e Dike:

Por isso nenhuma <sabedoria> é maior e a ciéncia em si aqui se senta
ao lado do Intelecto pelo fato de que se mostram juntos, como dizem,
pela imagem de Dike que senta <ao lado> de Zeus’'™*. Pois todas as
coisas deste tipo 14 sdo como estatuas que podem ser vistas por elas
mesmas, de maneira que ‘seja espetidculo de espectadores

extremamente felizes’ .

"' Cf. JAMBLICO, Vita di Pitagora, 27.

72 A mengdo ao argonauta Linceu encontra-se na linha 26.

773 Aqui se resumiu em linhas gerais V, 8 [31] 4, 1-39.

" Cf. PINDARO, Olimpicas, 8, 21; SOFOCLES, Edipo em Colono, 1382 ¢ PLATAO, Leis, IV, 716 a.

PV, 8 [31] 4, 39-44 [trad. SOARES, L. ligeiramente modificada]. Atd. TOUTO 3¢ obLdepio peilmwv, Kai
N obToemoTHUN Eviavbo TAPEdPOs T VA TA CLUTPOPAivesHul, OOV AEYOLGL KATO
pipnowv kai t@® Au v Alknv. Ildvto ydp T0 TOlODTO EKEL OlOV QYAAHATO TP
abTOV Evopoueve, dote Béopa ival drepevdulOVOV B0 TAV. A citagio entre aspas, ao final da
passagem, refere-se a PLATAO, Fedro, 111 a 3.
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Aqui Zeus significa o Intelecto, e Dike parece remeter a sabedoria inata do Intelecto.
A associagdo entre a personificacdo da justica e a sabedoria pode ser justificada, através das
alusdes ao Fedro, que parecem reger todo o tratado’’®. De acordo com o Fedro, justica,
sabedoria e ciéncia sdo os objetos préprios da contemplacio do lugar supra-celeste’’’. Mas,
além disso, pode-se justificar tal associacdo pela teoria das virtudes do préprio Plotino,
notadamente quando ele assimila a justica a sabedoria na forma inteligivel das virtudes.
Segundo Plotino, as virtudes pertencem a alma’’®, enquanto suas formas, que receberam no
neoplatonismo posterior a designacdo de “virtudes exemplares”, situam-se no Intelecto’ .
Nesse nivel, com efeito, a sabedoria pratica, a coragem, a temperanga e a justica nao sio
virtudes: sdo a atividade do Intelecto. Nao podem ser virtudes, uma vez que o Intelecto esta
eternamente contemplando o Um. E as virtudes constituem de fato um devir progressivo, um
processo sucessivo de elevacao em dire¢do a unidade e ao Um. Portanto, Plotino considera
que o Intelecto ndo tem virtude, mas tem as formas inteligiveis delas. Estas sdo: a intelec¢ao,
que é a forma da sabedoria prética, € ciéncia e saber; a temperanca € estar voltado para si
mesmo; a fungdo prépria, isto €, a forma da justica, € o cumprimento da fungdo prépria do

780

Intelecto; a imaterialidade € o andlogo da coragem'"™". Portanto, se essas quatro formas estao

% Como se pode depreender dos comentdrios de Bréhier e de Laurent, nas introducdes as suas respectivas
tradugdes desse tratado.

7 Cf. PLATAO, Fedro, 250 b.

78 Cf. 1,2 [19] 6, 15-17.

" Autores neoplatonicos posteriores receberam e conservaram as principais orientagdes da teoria plotiniana das
virtudes, mas formularam sistematicamente os graus de virtude. Tal formulacdo aparece por primeiro em Porfirio
(Sentengas 32, que parece ser um comentdrio ao tratado Sobre as Virtudes) e Macrébio (Comentdrio sobre o
sonho de Cipido, 1, 8). Porfirio, Sentenca 32, estabelece a seguinte divisdo: virtudes civicas, virtudes
purificativas, virtudes purificadas, virtudes exemplares. Plotino mesmo nio apresenta esses graus assim
distribuidos; para ele, as ditas virtudes purificativas e purificadas parecem fundir-se no préprio processo catartico
da alma elevando-se rumo ao Intelecto. Segundo Flamand, a formulagdo em graus resulta certamente de uma
espécie de sincretismo com elementos vindos da reflexdo estdica, que dedicava lugar de destaque a idéia de
progresso moral (cf. FLAMAND, J.-M. “Notice”. In: PLOTIN. Traités 7-21. p. 426). Ou, ndo se querendo adotar
a idéia de sincretismo, poder-se-ia dizer que trata-se de uma combinag¢do com elementos de origem estdica.
Acerca da relacdo entre estes e o texto plotiniano, ver TROUILLARD, J. La purification plotinienne. Paris: PUF,
1955, p. 189 ss.

80 f, I, 2 [19] 7, 4-6. Plotino ¢é tautolégico na descricdo das formas das virtudes. Ao mantermos os termos de
Plotino, foi dificil evitar certa tautologia.
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no Intelecto, e se 14 cada uma contém a outra, ndo € absurdo que Plotino aluda a uma delas
com a personificagdo mitica de outra.

Finalmente, € interessante notar a associagdo entre mito e imagem, dessa vez
mediante a expressio KOTO, UIUNGLV, seguida da férmula OlOV G YdAHOTO. O termo
grego 00YdALATO, pode significar estdtuas, mas também imagens, como ja € sabido. A idéia
em questdo na frase é que todas as coisas do intelecto podem ser vistas umas pelas outras.
Traduzir por estituas remete ao comeco do tratado, precisamente a famosa passagem da
estitua de Zeus feita por Fidias. Essa escultura possuia em uma das mios uma pequena
estatua de Dike, o que permite supor que a alusdo a Zeus e Dike, juntos, ndo remete somente a
textos literdrios, mas a um imagindrio bastante conhecido nos tempos de Plotino. Isso faz

voltar ao termo KO TO HiUNGLV que poderia aludir as representagdes pldsticas desse mito.

I11. 3. 3. O Zeus de Fidias

z

A metéfora do Zeus de Fidias possivelmente ¢ uma das mais conhecidas dos
tratados. Os dois personagens em questdo, Zeus e Fidias, sdo citados por toda cultura
helénica. Zeus, o chefe do Olimpo, dispensa apresentacdes. Fidias, considerado o maior
escultor da Grécia classica, ficou conhecido por diversas estdtuas nas quais representava
deuses, notadamente uma, na qual figurou Zeus. O que hoje se sabe sobre essa escultura
monumental de Fidias foi transmitido quase que exclusivamente por escritos e representacoes
em moedas. Entretanto, o escopo deste estudo ndo € exatamente a obra de Fidias enquanto tal.
Serdo, pois, deixadas de lado essas instigantes descri¢cdes, € ndo serdo vistas as fontes
iconograficas. E interessante notar, todavia, que as estatuas de divindades tinham por

referéncia o ensinamento transmitido pelas epopéias sobre os deuses, sendo, portanto, elas
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préprias, um tipo de alegoria visual. A propdsito, hd em Estrabdo uma interessante alusao ao
modelo empregado por Fidias, acorde com esse ponto. Trata-se da resposta de Fidias a seu
sobrinho, o pintor Panainos, que trabalhou na decoracdo da estitua, em especial na pintura das

vestes. Panainos perguntou segundo qual modelo (Tapd.delypLa) Fidias faria a imagem de
Zeus (TN|V €1KOVO, TOL A1dC); “o escultor respondeu: segundo aquele que Homero

deixou nos versos seguintes: Ele disse, e, com suas negras sobrancelhas / O filho de Cronos
fez um sinal; / Sobre sua cabeca imortal / flutuavam seus cabelos divinos; / O imenso Olimpo
estremeceu” >,

Observe-se, contudo, que, dentre os fildsofos, j4 em Platdo Fidias ¢ mencionado
como paradigma do escultor’™. Séculos mais tarde, sua arte é exaltada por Séneca e

Epicteto783

. Este tltimo, por exemplo, recomenda uma visita a Olimpia para ver a obra de
Fidias, dizendo ser uma infelicidade morrer sem té-la visto. Com efeito, essa estatua deve ter
sido tdo impressionante, que, em certos textos filoséficos, aparece como paradigma de teoria
do belo na qual a arte ndo copia a natureza, mas remonta a um modelo inteligivel784. A mais

antiga mencao a Fidias, com tal sentido, parece ter sido feita por Cicero, em uma passagem de

Sobre o orador, que possui algumas semelhangcas com a teoria plotiniana. Com efeito,

8! Para todo o didlogo entre Fidias e Panainos, ver ESTRABAO, Geografia, VIIL, 3, 30, 29-35. Claro que, do
ponto de vista histérico, os artistas deviam ter referéncias visuais, e, especialmente, um conjunto de regras a
seguir, exposto no cinone de Policleto. Entretanto, isso ndo significa que dispensassem o ensinamento de
Homero e Hesiodo sobre os deuses, quando se tratava de representa-los.

8 ¢, PLATAO, Protdgoras, 311 c-e; Menon, 91 d.

"8 SENECA, Epistolas a Lucilio, 85, 41; Dos beneficios, 11, 33, 2-3. EPICTETO, Manual, 11, 8, 18. Com efeito,
a lista de autores que mencionam esta obra inclui, além de Cicero, Estrabdo, Séneca, Epicteto, também Plinio,
Dio Criséstomo, Plutarco, Luciano, Pausanias, Origenes, Filostrato, Plotino e Proclo. A maioria desses autores
faz referéncia a estdtua de Zeus para ilustrar um ponto preciso da religido, da arte ou da geografia, sem que sirva
de base a uma teoria da arte (cf. KUISMA, O. Art or experience. A study on Plotinus’Aesthetics. Helsinki:
Societas Scientiarium Fennica, 2003, p. 115).

8 PEPIN, J. “Lépisode du portrait de Plotin”. In: Porphyre — La vie de Plotin II. Paris: Vrin, 1992, pp. 331-334
apresenta um dossi€ com referéncias a Fidias, anteriores a Plotino, que parecem inseri-lo nessa linhagem de
autores que ja haviam esbogado a teoria segundo a qual a arte remonta a um modelo inteligivel, diferenciando-se,
sob tal aspecto, da teoria mimética do livro X da Repiiblica de Platao. Panofsky, antes de Pépin, havia
apresentado Cicero como aquele que primeiro inverteu a concep¢do platonica de arte (ver PANOFSKY, E. Idea.
A evolugdo do conceito de Belo. Contribui¢do a histéria do conceito da antiga teoria da arte. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 1994, pp. 15-34, onde o autor traca a histéria dessa teoria do belo, de Cicero a Plotino). Essa
interpretacdo, com uma terminologia variada, aparece também em DE KEYSER, E. De la signification de l"art
dans les Ennéades de Plotin. Louvain: Publications Universitaires de Louvain, 1955, pp. 88-89; WALLIS, R. T.
Neoplatonism. London: Gerald Duckworth & Co., 1995, pp. 86-87, dentre outros.
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segundo Cicero, nao existe nada tao belo cujo original (ore), de que é imagem, ndo seja ainda
mais belo. No entanto, ndo se pode perceber o original pelos sentidos; o original € tao-
somente conhecido na mente (mente) e pelo pensamento (cogitatione). Por isso, é possivel
pensar em esculturas mais belas que as do préprio Fidias, que sdo o que hd de mais perfeito no
seu género. Quando Fidias fez seu Zeus ou sua Atena, continua Cicero, ele ndo considerou um
homem qualquer, que poderia ter-lhe servido de modelo. Fidias possuia em sua mente a
eximia beleza, a qual tomava por modelo para a sua arte’>. A partir dessa passagem de
Cicero, pode-se entrever que algo da teoria plotiniana do belo existia bem antes de Plotino: a
noc¢ao de uma beleza perfeita além da percep¢ao dos sentidos, acessivel ao pensamento e que
serve de modelo ao artista. Sem entrar nos detalhes da teoria ciceroniana, € essencial
mencionar um problema que parece impor-se a partir dessa passagem do orador romano, e

que foi assim expresso por Panofsky:

Se essa imagem interior, que representa o objeto proprio da obra de
arte, ndo € nada mais que uma representacio vigorosa no espirito do
artista, uma representacdo pensada, o que lhe garante essa perfeicao
pela qual deve prevalecer sobre os fendmenos da realidade? E,
inversamente, se ela possui de fato essa perfeicdo, ndo seria entio
algo bem diferente do que uma simples representacio pensada’*®?

Para responder a essa questdo, um caminho possivel foi “conferir a esta alta

.~ e ;o 787
perfeicdo uma legitimidade metafisica”

. Esta solug@o encontra-se em Plotino. O Zeus de
Fidias é mencionado uma unica vez nas Enéadas, no primeiro capitulo do tratado V, 8 [31],

Sobre a beleza inteligivel. Diz Plotino:

85 Cf. CICERO, Sobre o orador, 2-8, 3-9.
8 pPANOFSKY, E. Idea, p. 24.
787 Idem, ibidem.
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Mas se alguém despreza as artes porque estas produzem imitando a
natureza, antes de tudo precisa ser dito que também as coisas da
natureza imitam outras coisas. Em seguida, é preciso saber que nao
imitam simplesmente isto que se v€, mas se elevam aos /6goi donde
provém a natureza. Além disso, € preciso saber também que as artes
produzem muitas coisas delas mesmas e completam isso que carece
de alguma coisa porque as artes possuem a beleza. Assim também
Fidias fez seu Zeus, sem referéncia a nada de sensivel, mas o

apreendeu tal qual ele seria, se Zeus quisesse aparecer-nos

visivelmente’®®,

O primeiro ponto a observar € que a arte produz, elevando-se aos ldgoi donde
provém a natureza, e nao imitando a natureza. Significa, portanto, que o artista tem por
referéncia um modelo inteligivel, e ndo sensivel. Donde, pode entender-se que “a ‘imagem’
que Fidias traz em seu interior ndo é apenas, conforme o sentido da metafisica plotiniana, a
representacdo de Zeus, mas sua esséncia” > . Ou seja, Fidias contempla os I6goi que sdo as
formas inteligiveis difundidas na Alma, os quais verterdo para a parte inferior da mesma,
produzindo a natureza. Portanto, através desses [6goi, ele contempla a propria forma de Zeus,
e essa forma o artista tenta transferir para a escultura. Ademais, se Fidias é capaz de
manifestar, mediante a escultura, a propria beleza de Zeus, este exemplo também mostra que a
beleza sensivel é uma presenca (TOPOVG10) do divino, logo o visivel pode sinalizar o
invisivel sob um modo diferente daquele da falta e da deformacdo’".

Pode-se, a partir dessas consideracdes, indagar sobre o que significa a transferéncia

da beleza, contemplada pelo artista, para a arte. Para responder a essa questdo, € preciso

8 v, 8 [31] 1, 32-40 [trad. SOARES, L. G. modificada]. E1 3¢ Ti1g tdg TéYvag GTlndlel, OTL
UIHLOOUEVAL TNV QVUGLV TOLOLOL, TPAOTOV UEV QaTéOV Kol Tag @OoElS UIpEichal dAAa.
"Emelto 8l €10éval, ®G oLy GmA®OC TO Opdpevov pipovvtal, GAL’ avatpéyovolv Emi
TO0UG AOYOVG, €€ @V 1| evols. Eita xoi 6TL mToAAD Top  aLTO®V TOLOLGL Kol TPOGTIHEACT
0, 0t T1 ElAeimel, @¢ Eyxovootl T0 KAAAOG. TEmel xai 60 Pewdiag t0v Ala mpog
oL3EV (160NTOV monoag, GAAG AaBwv olog Gv yévolto, €1 fuiv 0 Zevg 8t duudtov
E0ELO1L @avival. Sobre o pronome indefinido TiC nessa passagem, embora pareca referir-se a Platio,
precisamente ao livro X da Repiiblica, talvez entre no ambito geral do indefinido aplicado a alguém de opinido
contrdria a de Plotino, como um gnéstico, por exemplo. Pépin sugere que se refira a Platdo, em um estudo no
qual ele problematiza a teoria plotiniana do belo. Ver PEPIN, J. “L’épisode du portrait de Plotin”, p. 313-314.

" PANOFSKY, E. Idea, p. 27.

0 ¢f, LAURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin, p. 140.
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compreender, preliminarmente, que, para Plotino, todo corpo, seja ele natural ou nao,
constitui-se como um composto de forma e matéria. A forma pertence ao mundo inteligivel,
por conseguinte, € invisivel. A matéria do mundo sensivel, também invisivel, por sua vez, é
algo indeterminado e privado de forma, que, ndo obstante, pode receber a forma’ . Plotino se

P ‘ . 2 R . 792
refere a esta matéria como um “aquilo sobre o que” (€@’ ®) a forma se aplica %2 Quando o

artista toma um certo material no qual pretende realizar uma obra, por exemplo, o bronze ou a
pedra para fazer uma escultura, este material €, ele proprio, corpo, portanto, possui matéria e
alguma forma. Mas nao a forma da arte, isto é, a forma que o artista contempla e vai transferir
para o material. Sobre esse ponto vale citar um outro exemplo mencionado por Plotino um
pouco antes do de Fidias, e também célebre, no qual sdo comparados dois blocos de pedra,

situados ao lado um do outro:

Um sem propor¢do e sobre o qual a arte ndo interveio e o outro ja
transformado pelo dominio da arte na estatua de um deus ou ainda de
um homem, de um deus como uma Graga ou uma Musa e de um
homem, ndo qualquer um, mas aquele que a arte produziu a partir de
tudo o que hd de belo. Aquela pedra que atingiu a beleza de uma
forma devida a arte aparecerd bela, ndo porque € pedra — pois seria
igualmente bela também a outra — mas pela forma que a arte
infundiu’”.

! Felix Ravaisson explicou de modo bastante claro a questdo da matéria em Plotino: a matéria “é o que recebe
toda forma e toda determinagdo, e que, por conseqiiéncia, ¢ em si mesma totalmente informe e indeterminada.
Nao é, portanto, o corpo; ndo é mesmo a simples quantidade (...). E o infinito, o ndo-ser, como Platdo a
nomeava” (RAVAISSON, F. Essai sur la Métaphysique d’Aristote. v. II. 2 Nachdr. der Ausg. Paris 1837 und
1846. Hildesheim: Olms, 1963, p. 383). Sobre o complexo tema da matéria em Plotino pode-se consultar:
PLOTIN. Les deux matieres [Ennéade II, 4, (12)]. Introduction, texte grec, traduction et commentaire par
NARBONNE, J. -M. Paris: Vrin, 1993.

T2 CE L4 [12]4, 11.

v, 8 [31] 1, 6-15 [trad. Soares modificada]. Kelpévaov toivov aAlniov Eyyvg, Eotm 8¢, €1
Bovdet, <dvo> Aibwv &V OYK®, TOL pev appubpictov kol Tté€YvNG Guoipov, ToL 8¢ MoM
TELVN KEKPATNUEVOL €1g Gyaipa 6eod 1| kal tivog dvBpodmov, Beod pev  Xdprtog
TIvog Movong, avlpdmov 8¢ un tvog, GAA Ov EK TAVTOV KAAOV TETOINKEV 1 TéY VN,
eavein pev av 0 Lmo Theg TEYVNG YEYEVNUEVOS €1¢ €160VC KAAAOG KOAOG oL mapd TO
€lval Abog-fiv yap av kal O £tepog OHOI®MG KOAOG-AALA Tapd TOL €ldovg, O Evijkev T
TEYV.
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Para compreender esse exemplo, € preciso observar que, segundo Plotino, as pedras
possuem um pouco de beleza, na medida em que fazem parte da natureza e, portanto, sao
expressdo do logos. Porém, dentre os seres naturais, as pedras e rochas sdo os que menos
possuem beleza; sdo consideradas realidades ontologicamente mais pobres, pois sdo iméveis e
menos auto-suficientes que os vegetais e 0s animais, uma vez que as pedras ndo reproduzam e
parecem destinadas a uma fragmentacdo progressiva’ . A relacio que Plotino estabelece
entre as pedras brutas e uma participagdo de menor grau no ser e na forma, isto é, na vida que
€ movimento, nada mais parece que um eco do pensamento grego em geral. Para os gregos, as
pedras mudas, cegas, frias e opacas, t€ém relacio com a morte, ao contrario das pedras
preciosas, consideradas vivas, porque cintilam, refletem a luz ou se deixam penetrar
inteiramente por ela. No entanto, as pedras esculpidas recebem significados divinos, quando
assumem a forma de deuses, por exemplo. Por conseguinte, as estdtuas religiosas inserem a
presenca divina no mundo humano, estabelecendo, assim, uma comunicagdo entre homens e
deuses, mas, a0 mesmo tempo, marcando uma distdncia, na medida em que acusam o
incomensuravel entre a for¢a sagrada e tudo o que aos olhos dos homens a manifesta de
maneira necessariamente inadequada795.

Ora, na primeira passagem das Enéadas exposta nesta se¢do, Plotino dizia que “as
artes produzem muitas coisas delas mesmas e completam isso que carece de alguma coisa,

796
porque as artes possuem a beleza” ?

. Pois bem, essa assercdo faz referéncia ao exemplo das
pedras, que de fato a antecede. O que carece de algo pode ser entendido como a pedra em

estado bruto, ontologicamente inferior, conforme foi visto. Portanto, a arte a completa, na

medida em que lhe d4 beleza.

"4 Cf. LAURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin, p. 145. Ver 111, 6 [36], 6, 33 ss., onde Plotino associa as
rochas saidas da terra a uma maior caréncia de ser.

7% Sobre o tema, ver VERNANT, J. P. Mito e pensamento entre os gregos, p. 394-398.

0y, 8 [31] 1, 33-40.
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Considerando-se que a causa material da estdtua nao ¢ indiferente, a forma que ela

adquire é igualmente rica em sentido’”’

. No exemplo das duas pedras, as esculturas passam a
ter a forma de um deus ou de um homem. No primeiro caso, antecipando o exemplo de Zeus,
Plotino nomeia aqui uma Graga ou uma Musa. Ora, como € sabido, a postura de Plotino
diante das figuras miticas €, normalmente, exegética. Portanto, cabe indagar o que essas
figuras representam. As Gracas s@o divindades da beleza, associadas ao séqiiito de Apolo.
Moram no Olimpo, em companhia das Musas, com as quais por vezes fazem coros. As Musas
também sao associadas a beleza. Sao cantoras divinas e também presidem ao pensamento sob
diversas formas: eloqgiiéncia, persuasio, astronomia, histéria, sabedoria. Assim, esse exemplo
parece identificar a beleza divina, representada pelas Gragas e pelas Musas, com a beleza
inteligivel, reforcando, portanto a idéia de que a escultura transfigura, através da beleza da
arte, a propria beleza inteligivel.

Quanto a escultura da forma humana, ndo se trata de representar um homem
especifico. Plotino refere-se aquele homem “que a arte produziu a partir de tudo o que hd de

7 . , . ~ ~ ¢ ~
belo”’®, isto ¢, das formas. Com efeito, ndo se deve compreender a expressdo “tudo o que ha

de belo” (EK TAVTOV KOA®DV) segundo a nogio de selecio de partes belas de diferentes

corpos, conforme uma estdria célebre na Antigiiidade: conta Plinio, o Velho, que Zéuxis, para
pintar um retrato de Helena, teria escolhido como modelos as cinco mais belas virgens de
Crotona, sintetizando no retrato os mais belos elementos de cada modelo’. Consoante
Plotino, esse procedimento de sele¢do e sintese remeteria a uma nog¢do equivocada, uma vez
que os modelos, sendo humanos, sdo sensiveis. Ademais, remete a teoria segundo a qual a
beleza resulta do acordo das partes entre si. Esta €, com efeito, a teoria cldssica da arte grega,
expressa no Canone de Policleto e, nas suas linhas gerais, assumida pelos estéicos. Tal teoria

¢ criticada por Plotino, no inicio do tratado Sobre o belo, 1, 6 [1], pois o acordo das partes

7 ¢t LAURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin, p. 145.
798 Expressdo ja citada. Ver V, § [31], 1, 11.
9 Cf. PLINIO, Histéria Natural, XXXV, 36.
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supde que o belo seja somente e necessariamente algo composto, e ndo simples®. Ora, j4 foi
visto que, para Plotino, o belo sensivel consiste em uma presenga do Um. Assim, 0s corpos
sao belos, porquanto participam da forma. A forma € o principio de unidade, ou seja, aquilo
que retne a multiplicidade da matéria em um todo unificado®'. Por conseguinte, se a arte
produz uma bela estitua de homem, a partir de tudo o que hé de belo, ndo se trata, pois, de

selecdo, mas de contemplagio; a expressdo £K TAVIOV KOA®DV parece corresponder ao

movimento ascensional da alma, segundo o qual ela ultrapassa todas as belezas sensiveis em
NN c o o 1802
direcdo a beleza inteligivel™ .

Isto ainda pode ser explicado da seguinte maneira: no caso da arte, Plotino
estabelece como que uma escala de niveis da beleza. Primeiro, ha a beleza em si, que € a
forma inteligivel do belo. Depois, a beleza que reside na alma do artista, ou seja, que € por ele
contemplada no inteligivel. Por fim, a beleza da obra de arte, isto é, a forma que o artista

conseguiu transferir da contemplagdo para o material. Havendo um percurso descendente, €

necessario que exista também um ascendente.

III. 3. 4. Da escultura ao mito: a faculdade da imaginacdo

Fidias, como foi visto, ao figurar o deus, o apreendeu (AaBV) tal qual ele seria, se

Zeus quisesse aparecer visivelmente. Uma ultima dificuldade consiste em compreender o

termo AOPMV. Plotino poderia ter dito que Fidias percebeu ou que imaginou, ou, ainda, que

ele pensou Zeus. Entretanto, optou por utilizar um verbo que nao faz referéncia direta a uma

SOCE 1,611, 1,25 ss.

T CE T, 6 (1], 2, 12-23.

%02 Laurent considera que a expressdo £K TAVT®V KAA®DV corresponde ao movimento descrito no discurso de
Diotima, no Bangquete, segundo o qual a alma ultrapassa todas as belezas sensiveis em dire¢do a beleza
inteligivel (cf. LAURENT, J. L’homme et le monde selon Plotin, p. 147).
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faculdade da alma. Com efeito, o verbo AQUPAV®, na lingua grega, pode ter o sentido de

“ser possuido por um deus”. Mas também significa tomar, pegar, compreender, tanto em
referéncia a objetos fisicos, como conceituais®”. Essa dupla possibilidade, que pode ser assim
expressa: Fidias apreende, pega Zeus, e Fidias ¢ tomado por Zeus, parece estar contida no
sentido geral do verbo nesta frase, pois, no mesmo ato em que o artista vé o deus invisivel, ele
como que se identifica com o objeto de sua visdo, sendo de certo modo tomado por este
objeto de visao.

Aqui é possivel lancar a hipétese segundo a qual AUP®OV pode ser associado 2
imaginacio (QUVTOO10) e ao pensamento discursivo. Ora, o pensamento discursivo forma
juizos (ET1KP1O1C) mediante sintese e separagdo (GLVAYOV K01 O101pOUV) de imagens
recebidas da sensacdo ou do Intelecto®™. O pensamento discursivo recebe do Intelecto os
tracos (ixvn) e as impressdes (TOTOL); das sensagdes, recebe as impressdes (TOTOL) e as
imagens ((p(lV’C(lG},L(i’C(l)gos. Ou seja, a sensacdo s6 pode ser interpretada e compreendida
pelo pensamento discursivo, na medida em que as imagens sao definidas pelos tracos, ou que
as impressdes coincidem, ainda que advindas de matrizes diferentes. E como se o pensamento
discursivo fizesse coincidir sobre seu proprio plano as imagens vindas de ambos os lados. Por
extensdo, pode-se aduzir que, se o pensamento discursivo pode emitir um juizo de valor sobre
as imaginagdes, € gracas as formas que ele contempla no Intelecto.

Assim, imaginagdo e pensamento discursivo estdo incluidos no sentido do verbo
AOB@V. Tanto a imaginacdo como o pensamento discursivo recebem imagens inteligiveis.
Mas a imaginacdo sozinha ndo parece poder distinguir entre uma imagem sensivel e uma

. [ 806 ;. . . . . ~
inteligivel”, sendo necessario o pensamento discursivo, que faz o cotejo das impressdes. Por

%03 Os sentidos do verbo para esta passagem das Enéadas sio apprehend, understand, grasp, assume, segundo
SLEEMAN, J. H. & POLLET, G. Lexicon Plotinianum, col. 589, AGUBAVELV, b.

S Cf. V, 3 [49] 2, 7-10.

% Cf. Vv, 3 [49] 2-3.

9 Cf. 1, 4 [46], 10, 13 ss.
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outro lado, auxiliado pela faculdade da imaginacao, o pensamento discursivo determina que
tipo de forma visivel seja igualmente possivel e factivel para figurar um ser invisivel®".
Finalmente, a funcdo simbdlica de uma forma visivel, tal como a escultura de Zeus, € indicar
indiretamente o que nao € representdvel literalmente. Isso estd préximo do conceito de
expressao alegorica.

No caso de Plotino, o mito normalmente afigura-se como expressdao alegdrica, no
cerne de uma filosofia do indizivel. Como a estatua de Fidias, o mito indica, simboliza a
forma que ndo € apreensivel pelos sentidos. E, para além da forma, o mito também simboliza
o inefavel. Ora, em uma filosofia que situa no alto da hierarquia metafisica algo que ndo pode

ser adequadamente dito, o Um inefdvel e inomindvel, a linguagem catafitica é sempre

aproximada e, de certo modo, é sempre simbdlica e enigmatica.

807 KUISMA, O. Art or experience, p. 122-126.
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CONSIDERACOES FINAIS

Tendo chegado ao fim das investigacdes acerca dos discursos e das figuras miticas
nas Enéadas, é necessario agora expor resumidamente os resultados desta pesquisa, bem
como os ganhos possiveis que dela advenham para a compreensao do uso do mito em Plotino.
Conforme foi dito na introducdo, atualmente existem apenas artigos e capitulos de livros
sobre o mito em Plotino. E tais estudos det€ém-se em aspectos especificos ou pontuais.
Portanto, o objetivo desta tese foi preencher uma lacuna na bibliografia secunddria sobre
Plotino, ao tentar levar a cabo um estudo tdo exaustivo quanto possivel acerca do mito.
Tentou-se encontrar provas da validade de algumas das andlises precedentes mais
interessantes, e isso conduziu a investigar temas importantes da filosofia de Plotino, como as
nog¢odes de tempo, de logos e de imagem. Quanto ao uso dos mitos, acredita-se que um ganho
significativo do presente estudo foi ter apontado para diferentes possibilidades de abordagem
deste caleidoscopico universo. E dentre os vdrios aspectos que se teve a oportunidade de
estudar, os mais interessantes, € que poderdo contribuir para futuras andlises da questdo, sao
0s que concernem a relagdo entre mito genealdgico, tempo e Alma, e os que tangem a relacao
entre mito e imagem, como se poderd ver um pouco mais detalhadamente nas paginas que
seguem. Por fim, cabe aludir as possibilidades de continuidade que esta pesquisa sugere.

Inicialmente, foram introduzidos aspectos da filosofia de Plotino, balizadas pelas

nogdes de processdo e de contemplagdo, importantes para compreender as articulagdes
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conceituais suscitadas pelas andlises miticas e pela discussdo acerca das nocoes de figura e de
discurso. O conceito mais importante concernente ao movimento processivo foi o de logos,
entendido como um principio de transmissdao de formas para a Alma e desta para o mundo
sensivel. Quanto ao movimento de conversido, foi fundamental desenvolver a metafora do
olhar, o que sugere que o discurso acerca da contemplacdo € ele préprio metaférico.
Metodologicamente esse capitulo foi arquitetado a partir de um conjunto de metéforas
passiveis de estabelecer um panorama da filosofia de Plotino. Em sua maioria, essas
metaforas encontram-se no tratado VI, 9 [9], escrito fundamental para uma visao de conjunto
da filosofia plotiniana e emblemaético quanto ao recurso as metaforas e também aos mitos. A
partir das metaforas analisadas, foram abordados temas que concernem ao uso do mito, tais
como: 1) a verificagdo: procedimento segundo o qual uma figura segue a outra, elucidando a
mesma dificuldade sob outro angulo; 2) a polivaléncia: uma mesma figura pode significar
diferentes coisas e uma mesma coisa pode ser representada por diferentes figuras; 3) a
restricdo semantica: formulas que advertem que as figuras ndo devem ser entendidas
literalmente. Esses procedimentos sinalizam a inadequac¢do da linguagem ao seu objeto e, ao
mesmo tempo, as possibilidades da linguagem em tentar falar sobre o que lhe escapa.
Finalmente, notou-se, no inicio do capitulo, que as metaforas fraturam o ritmo do discurso
conceitual, exigindo a aten¢do do interlocutor.

Na primeira parte da pesquisa, estudaram-se as formas discursivas nas Enéadas em
geral, e depois a especificidade dos discursos miticos genealdgicos. Foram vistos aspectos das
formas apofética e catafatica da linguagem. Disso depreendeu-se que a linguagem origina-se
no Intelecto e que ela € capaz de atingi-lo. Uma vez que a alma humana consiga discorrer
acerca do Intelecto, é porque foi possivel conhecé-lo. Mas a linguagem nao consegue falar
sobre o Um, que € incognoscivel e inefdvel, a ndo ser inadequadamente, imperfeitamente, pois

o Um ndo admite atributos. S6 é possivel falar sobre ele, partindo de nés mesmos, das nossas
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determinacdes sensiveis. Nesse sentido, todo discurso positivo sobre o Um € metaférico. Ora,
Plotino mobiliza estratégias discursivas, ndo somente para tentar falar sobre o invisivel, mas
também para persuadir seus interlocutores. Por isso os textos das Enéadas recorrem a retdrica,
entendida como um discurso continuo que visa persuadir o interlocutor, mas que também o
atinge afetivamente. Desse modo, os mitos inserem-se no contexto mais amplo da retdrica,
entrando no conjunto dos discursos que se dirigem a parte inferior da alma. Esta se deixa
enlevar pelas belezas sensiveis, se deixa apaixonar por elas, mover-se pelas emogdes que elas
suscitam, e, portanto, a alma inferior € a parte da alma passivel de ser convencida. Nesse
sentido, 0s mitos possuem um certo cardter anagogico.

A seguir, investigaram-se especificamente os discursos miticos genealdgicos,
partindo da proposi¢ao de Plotino quanto a fun¢ao dos mitos. Esse capitulo, fundamentado em
uma ampla revisdo dos estudos hodiernos que tratam do mito em Plotino, d4 um passo sutil
para além das conclusdes avancadas pelos mesmos. Considera-se, aqui, que Plotino faz da
estrutura genealdgica dos mitos uma forma discursiva que é imagem da temporalidade do
pensamento discursivo da alma humana. Portanto, desvendar o sentido dos discursos miticos
equivale a descobrir o préprio tempo psiquico, que € imagem da eternidade. Para se chegar a
essa tese, primeiro se tentou compreender a genealogia como forma mitica, que ji em
Hesiodo apresenta-se como um modo de expressar a natureza propria de cada ente, seu modo
de vida, sua posi¢@o hierdrquica na estrutura universal. Sob esse aspecto, Plotino se insere em
uma longa tradicdo mitica. Mas ele se diferencia, ao permitir uma associacdo entre a
genealogia e o tempo da Alma. Além disso, a genealogia para ele corresponde a um certo tipo
de discurso (légos). Para se compreender a especificidade desse l6gos, foi necessario analisar
o mito do nascimento do tempo, que também permite compreender que o tempo € vida da
Alma e imagem da eternidade. Ora, dai decorre a no¢do de tempo psiquico, e a relacdo que se

estabelece entre o tempo do mito como imagem do tempo psiquico, e este como imagem da
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eternidade. Essa nocdo esclarece a tese proposta. Mas, resta ainda uma dificuldade: os
discursos miticos dividem em genealogias, cabendo ao interlocutor reunir o que foi dividido,
para que se compreenda o sentido dos mitos. Dividir e reunir sdo procedimentos dialéticos.
Esse paralelismo de termos conduziu alguns estudiosos a confundir, de certo modo, mito e
dialética. Na tentativa de esclarecer esse ponto, foi necessario antes compreender o que € a
dialética para Plotino. Nao se trata dos discursos dialéticos, que reproduzem os didlogos de
aula, mas sim da parte mais preciosa da filosofia, que é de fato um método ascensional, o qual
se perfaz através da purificacdo pelas virtudes. A dialética, através da divisdo e da sintese, é
capaz de conduzir a alma até ao Intelecto; com a andlise, ela situa a alma na unidade, de tal
modo que a alma estd em condi¢des de contemplar o Um. O mito ndo tem a terceira parte do
método dialético, a analise. Ademais, ele nao €, em nenhum momento, relacionado com a
purificacdo pelas virtudes. Portanto, ndo pode ser confundido com a dialética. De modo que o
mito consiste em uma pratica discursiva capaz de apontar o caminho para a eternidade, mas
ndo em um caminho ascensional completo.

Estabelecidos tais pressupostos, a segunda parte se ocupou em analisar as
genealogias de Afrodite e Eros, no tratado III, 5 [50]. Aqui se percebeu que a maioria dos
estudos consagrados a esses mitos nas Enéadas se detinham no mito de Eros, filho de Poros e
Penia, enfatizando, portanto, a exegese dos dados platonicos. E muito poucos estudos
versavam sobre os mitos anteriores do tratado, de Eros deus, filho de Afrodite Uréania e de
Eros daimon, filho da segunda Afrodite. Por conseguinte, neste capitulo, tentou-se analisar
todos os mitos do tratado III, 5 [50], mostrando que hd um fio condutor entre eles. Com
efeito, sob esse aspecto, a figura de Afrodite € central, porquanto a Afrodite, cujo natalicio é
festejado no jardim de Zeus, ocasido na qual Penia, unindo-se a Poros, concebe Eros,
reabsorve as duas outras Afrodites: a Urdnia e a segunda. Outrossim, esta andlise foi pautada

pelos seguintes pressupostos metodoldgicos: a polivaléncia das figuras miticas e a
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simultaneidade dos referentes. Dessarte, € possivel entender que esse mito apresenta um
esquema completo das relacdes entre a Alma, simbolizada em multiplos aspectos pelas
diferentes Afrodites, e do Intelecto, representado por Cronos e por Zeus. As relacdes entre a
Alma e o Intelecto s@o explicitadas através de dois conceitos que esses mitos apresentam: o de
olhar amoroso (Eros) e o de logos, cuja polissemia exige que seja representado por diferentes
figuras (Pdros, o néctar, os esplendores do jardim).

Segue-se entdo o mito de Urano, Cronos e Zeus. Essa genealogia causa um certo
desconforto, quando se tem em mente a idéia segundo a qual Plotino interpreta os mitos
homéricos e hesiddicos através de Platdo, a qual foi sugerida por Pépin, notério estudioso do
mito e da alegoria na Antigiiidade. Isso porque exatamente tal genealogia € condenada por
Platdo, como sendo exemplo de grande falsidade. Platdo parece nisso ter seguido certos
argumentos caros aos detratores de Homero, que consideravam inadequados os fratricidios e
outros crimes cantados pelo poeta. Mas, por outro lado, este mesmo mito deve ter sido alvo de
numerosas interpretacdes capazes de encontrar, sob o sentido absurdo da narrativa, um alto
significado filos6fico. Acrescente-se a isso o fato de que platdnicos, como Numeénio,
possivelmente encontraram nesse mito uma alusdao aos mistérios, incluindo-o ao longo da
iniciagdo filoséfica. Além disso, ja havia um certo movimento de reconciliagdo entre Homero
e Platdo, que se encontraré cristalizado em Proclo, alguns séculos depois de Plotino. Todavia,
tais tentativas de reconciliagdo tornam-se especialmente relevantes diante da necessidade de
proteger a religido grega da invasao cristd. Quais tenham sido os motivos de Plotino € de fato
impossivel decifrar, mas todas essas hipdteses mostram que havia um contexto no qual a
grande falsidade j4 ndo mais precisava ser banida da filosofia. Pode-se dizer que havia
mesmo, enfim, um contexto geral que legitimava, de bom grado, a presenca da trilogia divina
hesiddica no cerne do pensamento plotiniano. Portanto, ainda que ndo seja intencional, esse

mito sugere que, no processo mesmo da interpretacdo, ha ruptura e contra-senso. E parece ser
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disso que emerge a originalidade de um autor como Plotino. Com respeito a transposi¢cao
filos6fica desse mito, nota-se que o licopolitano recolhe diferentes aspectos dele, tanto
origindrios de Hesiodo, como de Homero, explicitando, com eles, as hierarquias do mundo
superior. O mito mostra como uma realidade emerge da outra, em um processo de
continuidade, mas, simultaneamente, rompe com ela para se autoconstituir. Finalmente, na
andlise dessa genealogia, ressurgem aspectos do mito que ja haviam sido aludidos, por
exemplo, o tom retérico. Em um dado discurso, Plotino apela para a emog¢ao do ouvinte,
através da narrativa de uma histéria vivida — um personagem ficticio anuncia o que viu — e, ao
mesmo tempo, persuade o interlocutor da veracidade do mito.

A terceira parte da tese versa acerca das figuras miticas. Esta parte também & uma
tentativa de olhar um pouco além dos estudos existentes acerca do mito em Plotino, na
medida em que ele é centrado na no¢ao de mito como imagem. E mais especificamente, como
um tipo de imagem que tem relagdo com as imagens visuais. Com efeito, ja foi sublinhado o
aspecto no qual tais imagens se diferenciam: diante de uma pintura, por exemplo, € possivel
ter uma visdo sindptica, panoramica, onde tudo se oferece juntamente e simultaneamente ao
olhar, ao passo que os mitos, entendidos como figuras lingiiisticas, estdo sujeitos a linearidade
do discurso, a sucessdo das silabas e das palavras, ao tempo da narrativa. Por conseqiiéncia,
ainda que uma linguagem figurativa, como a poesia ou a expressao alegdrica, enseje mostrar o
que estd ausente, elas s6 podem fazer isso em uma ordem diacronica. Este é o aspecto
discursivo do mito, que se conecta a faculdade dianoética da alma, e que foi analisado no
capitulo acerca dos discursos miticos genealdgicos. Aqui trata-se de estudar o aspecto
figurativo, que se conecta também a faculdade da imaginagdo. Portanto, notou-se que as
figuras miticas estabelecem uma relagdo de semelhanca assimétrica com seu referente, na
medida em que ndo o duplicam, mas sim aludem a ele. Ou seja, eles mostram algo, e, nesse

sentido, eles sdo figuras que nutrem a faculdade da imaginacao. Assim, pode-se dizer que eles
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tétm uma vida propria, constituindo-se um fato psiquico, capaz de incitar o pensamento
discursivo a explicita-las e, desse modo, a se explicitar através da palavra. Os mitos, entdo,
tém um cardter alegdrico, pois, enquanto imagens, eles parecem corresponder a expressao
alegérica, mas entendidos como discursos, eles remetem a exegese alegérica. Ademais, como
na alegoria, os mitos solicitam uma hermenéutica que lhes descubra o sentido oculto. E desse
contexto que emerge a relacdo entre a exegese dos mitos e a dos discursos de Platdo e
Pitagoras, eles também enigmadticos. Por um lado, os mitos e a doxografia t€ém algo em
comum: ambos sdo discursos, portanto oferecem um equivalente sensivel da unidade. Além
disso, tanto uns como outros estdo abertos a interpretacdo. Mas exatamente sob tal aspecto
reside uma diferenca: os discursos dos filésofos estdo sujeitos ao confronto e a critica; os
mitos, ndo. Eles jamais entram nos tratados para serem refutados, ou corrigidos, ou mesmo
para superar outros discursos, como ocorre somente com os discursos de Platdao. Finalmente,
cabe notar que as figuras miticas semelham-se as imagens que eram mostradas nas religides
de mistérios. Plotino estabelece um certo paralelismo entre a interpretacdo dos mitos e dos
mistérios, que entdo passa a ser designada de mistica. Nesse sentido, eles se inserem no
processo de mudanga do modo de vida a que se submete o iniciado. Mas aqui, novamente, €
preciso ter cuidado em ndo considerar que os mitos constituam sozinhos o caminho completo
de ascensdo. Eles indicam, mostram, sinalizam, mas ndo se confundem com as praticas
religiosas, nem mesmo parecem denotar quaisquer aspectos da religiosidade de Plotino.
Analisam-se, a seguir, algumas figuras miticas, com base nas hipéteses avangadas
até entdo. Primeiro foram escolhidas quatro figuras da Alma, sendo que trés delas encontram-
se no mesmo tratado, IV, 3 [27]: Dioniso, Prometeu e Pandora. Por isso foi feito um estudo da
parte do tratado que se situa entre ambos os mitos. A outra figura, ndo-nomeada, foi escolhida
primeiramente devido a uma relacdo com Dioniso: ambas simbolizam aspectos da descida da

alma. Dioniso concerne a alma do mundo, o andnimo as almas individuais que se deixam
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iludir por reflexos enganadores na matéria. Também no mito de Dioniso o espelho, ou melhor,
a no¢ao de imagem desempenha um papel fundamental, porquanto a descida da alma do
mundo corresponde a visdo do menino refletido no espelho. Assim, este capitulo desenvolve o
tema da imagem e dos reflexos. Os mitos de Dioniso e do personagem andnimo foram
analisados por Hadot e Pépin, respectivamente. Porém, o mito de Prometeu e Pandora parece
ndo ter recebido ainda uma anélise, motivo pelo qual, por um lado, com o presente estudo
tenta-se mais uma vez ir um pouco adiante em relacdo aos comentdrios existentes sobre o
mito em Plotino. Mas, por outro lado, a andlise deste mito poderia ser aprofundada, tanto do
ponto de vista das suas origens, como dos aspectos filoséficos nele envolvidos. E um mito
complexo, que abrange o tema da descida das almas e da providéncia, complementares,
portanto, ndo somente ao mito de Dioniso, mas também aos de Eros e Afrodite, motivo pelo
qual o mito de Prometeu e Pandora foi enfim escolhido. Além disso, ele mobiliza varias
outras figuras, como Epimeteu, Hefesto, Héracles, as Gragas, Afrodite e Zeus. Fica aqui em
aberto uma possibilidade de estudo ulterior, talvez na forma de artigo.

O ultimo capitulo retoma a emblematica figura de Zeus. Esta tampouco mereceu, da
parte dos comentadores, a atencdo devida, haja vista ser uma das figuras mais mencionadas
nas Enéadas. E bem verdade que o mito da triade divina despertou a atencdo de alguns
estudiosos, notadamente Hadot. Mas Zeus, fora do esquema genealdgico, parece ter feito
correr pouca tinta. Todavia essa figura polissémica € extremamente interessante, pois
comprova varias das hipéteses lancadas ao longo da pesquisa, como a da fun¢do persuasiva, a
das figuras ndo-interpretadas, a da verificacdo, quando, por exemplo, Zeus é verificado com o
demiurgo, que pode ser considerado uma figura mitica e, finalmente, a da funcdo metaforica,
com o estudo do Zeus de Fidias. Esta figura é bastante interessante também porque ela
permite voltar a comparagcdo entre mito e imagem visual, e a relacdo entre imaginagdo e

pensamento discursivo. A propdsito, cabe notar que esta tese ndo esgota o estudo acerca das



265

faculdades da Alma em Plotino. Pelo contrdrio, ele apenas apresenta passos possiveis para
novas pesquisas. Um deles, que parece especialmente instigante, é aprofundar os estudos
acerca da imaginacdo e das relacdes entre mito e imaginacdo, e também entre as imagens
visuais e a imaginagao.

Por fim, tem-se a sensacdo de que esta pesquisa tentou de modo ousado percorrer
um vasto territério, o do mito, mas sem esgota-lo. Antes, ela deixou abertas vdrias outras
questdes, além das ora aludidas. Dentre tais possibilidades, pode-se mencionar o catdlogo dos
mitos nas Enéadas, inacabado, que se apresenta em apéndice. Outra, que jd exorbita bastante
do que acaba de ser apresentado, mas que se insinua especialmente nos dois ultimos capitulos,
€ dar continuidade aos estudos acerca dos mitos no médio-platonismo € no neoplatonismo
pagdo. Daqueles mais préximos a Plotino, destacam-se Numénio, que ele parece ter lido, e
seu discipulo, bidgrafo e editor, Porfirio. Se € bem verdade que de Numénio restaram apenas
fragmentos, e, portanto, pouco parece poder ser depreendido do seu uso do mito, isso ndo o
torna menos interessante. De Porfirio, por seu turno, restaram ndo somente fragmentos, mas
também um opusculo completo, Sobre a gruta das Ninfas na Odisséia, que estd por ser

traduzido e comentado no vernidculo, sendo este um projeto que, oportunamente, tenciono

desenvolver.
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APENDICE |

Catalogo simplificado das figuras miticas nas Enéadas

@) Figuras ligadas diretamente a genealogia de Eros

Afrodite CAQpoditn)

32 ocorréncias do nome, sendo a grande maioria no tratado III, 5 [50]
Outras se encontram nos tratados II, 3 [52]; IV, 3 [27]; V, 8 [31]; VI, 9 [9]

Eros (" Epwc)
27 ocorréncias, nem todas como deus, mas também como daimon. A maioria em III, 5 [50].
Também em VI, 9 [9]

Penia (I1evia)
28 ocorréncias, sendo a maioria em III, 5 [50], mas também em I, 4 [46]; I, 8 [51]; II, 3 [52];
I1, 4 [12]; 11, 9 [33]; III, 1 [3]; 111, 2 [47]

Poros (I16p00)

12 ocorréncias, sendo a maioria em III, 5 [50] e uma em III, 6 [26] 14, 15
P Trilogia divina

Urano (Obpavog)
II1, 5 [50] 2, 15

Cronos (Kpovog)
II, 3 [52] 12, 22

I, 5 [50] 2, 29; 2, 33
V,11[10]4,9;7,33

Zeus (Z2.€0¢)
32 ocorréncias, sendo a maioria no tratado III, 5 [S0]. Além dessas,
I,41[46] 7,24



283

I1, 3 [52] 12, 20; 13, 30
IV,31[27] 12,8

IV, 4[28] 6,8

IV, 4128] 10, 12

V, 1[10] 7, 34 -36

V,8[31] 1, 39-40; 10, 1; 12, 8
VL, 9[9]7,24

Y) Figuras diversas

Adrastea (AdpdcTELQ)
II0, 2 [47] 13, 17

Apolo CATOAL®V)
V,51[32],6,27

Ares ( Apng)
IL, 3 [52], 6, 1

Atena (AOnva)
VI, 5[23]7, 12

Circe e Calipso (Kipxn xoi Kaivyw)
IL6[1],8,18

Deméter (ANUNTNP)
1V, 4 [28], 27, 16
IV, 4 [28], 30, 19

Dione (Al®v1)
1, 5 [50] 2, 16

Dioniso (A1OVLGOQ)
1V, 31[27],12,2

Epimeteu ( Emipun0gg)
IV, 3 [27], 14, 12

Erecteu (Epey0eic)
IV, 4, [28] 43,21

Febe (Po1pn)
V, 8 [31], 10, 41-45

Glauco (I"Lavx00Q)
I, 1[53],12, 14



Gracas (XAp1c)
IV, 31[27] 14,9
V,8[31],1,7-13

Hades (" A1610)
L,6[1]6,4;8,15-21
I, 1[53]24,4,33
I,7[54]3,13

I, 8[51] 13,25
I,9[16] 6, 13

I, 4 [15] 6, 11

v, 3[27] 27,7

VI, 4 [28] 16, 37

Hefesto ("Hou16700)
II0, 2 [47] 14, 27

Helena (EAEVT)
III, 3 [48] 5, 42

Hera (" Hpoo)
III, 5 [50] 8, 22

Héracles (‘ HpaxAng)
I, 1[53], 12,32

IV, 3 [27], 14, 16.

IV, 3 [27], 27,7

IV, 3 [27], 27. 13

IV, 3 [27], 32, 24-27

Hermes (" Epufic)
IL, 3 [52], 12,23
111, 6 [26], 19, 26

Héstia ( Eotilo)
1V, 4, [28] 27, 16; 30, 19

Idomeneu (' [oopEVELC)

III, 3 [48] 5, 43

Lete (A10N)
IV, 3 [27] 26, 55

Linceu (AVYKEVQ)
V, 8 [31],4,25

Lino (A1vog)
101, 2 [14], 17, 67
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Métis (MnTic)
II, 5 [50], 5, 3

Minos (M1v®g)
VI, 9[9],7, 23

Moira (Mo1pa) (Atropos e Laquesis sdo citadas)
IL, 3 [52],9, 2; 15, 10

Musas (Movoa.)
II0, 7 [45] 11, 8
V, 8[31]1,10

V, 8[31] 10, 42

(nao é nomeado)
I,6[1]8, 15-21
V, 8 [32] 2, 35-37

Odisseu (OdVGGEVC)
IL6[1]8, 18

Paris (I1dapiv)
II1, 3 [48] 5, 42

Priamo (IIpioapoc)
1,4 [46]5,7

Prometeu (ITpoundeto)
IV, 3[27], 14, 6

Psiqué (Puymn)
VL, 91[9],9
Réia ( P€a)

v, 1[10],7, 32

Tartaro (Tdptopog)
III, 2 [14] 17, 66

Tersites (BpciTtng)
II0, 2 [47], 3, 18
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APENDICE 2

Termos da familia de 0ivog

atvitteoOal

IV,3[27] 14,5

Tovtwv o1 ywopévwv dwta moAAa 6 kKOOHOG 00TOog €XwV Kal katavyalopevos Puxais
ETUKOOUELTAL €TTL TOIG TIQOTEQOLS XAAOUG KOOHOUVS AAAOV TaQ' AAAOL KOUILOUEVOS , TAQA TE
Oewv ékelvov maQd Te VOV TV AAAwv Puxag dOvVIwve olov ekog kal tov pvbov
aivitteoOat , wg mAaoavtog tov ITgopn0éwe v yuvaika EmekdoUNTaV VTNV Kal ot dAAot
Oeol yaiav Bdel Pvpety, kal avOpowmov évOetvar Gwvrjv, Oeaic d' Opoiav TO €dog, Kal
Agodltnv Tt dovvarl kat Xdottag kat AAAOV &AA0 dWEOV KAl ovopdoat €k ToL dWEOL Kal
TAVIWV TOV OedWKOTWV' TIAVTES YOQ TOUTw €dooav T TAAOUATL maga TeopnOelag Tvog
YeVOUEV.

Neste devir, este mundo, que brilha com muitas luzes, e que € refulgido pelas almas, continua
sendo embelezado, recebendo nele novos ornamentos, superiores aos precedentes, uns de um
mundo, outros de outro trazidos, dos deuses de 14 e também dos outros intelectos que lhe dao
almas; como é verossimil o que o mito diz em termos velados, quando Prometeu plasmou a
mulher, os outros deuses também a adornaram: amassou terra e agua, infundiu-lhe voz
humana, deu-lhe aparéncia semelhante as deusas; Afrodite e as Gragas deram cada uma um
presente. E dos presentes que todos lhe deram nomearam-na presente; pois todos <os deuses>
presentearam a esta <mulher> plasmada por um previdente.

alvitteTal

I,6[1]8,11

El yap T érmudoapotr Aafelv PovAdpevos wsg aAnOwvov, ol eldwWAov kaAov €d' Vdatog
0XOVHEVOUL O Aafety PovAnDels , (g ov TIg Hvbog , dok@ pot , atvitreTal, OUG &g TO KATW TOL
0evHATOS APAVTIG €YEVETO , TOV AUTOV 1) TEOTOV O €XOUEVOS TV KAADV CWHATWV KAl 1)
APLelS 0V TQ owpatt , T d& Puxn KatadLoEeTAL EIG OKOTELVA KAl ATEQTN TQ V@ Padn , évOa
TUPAOG €V A0V HEVWVY Kal EvTavOa KAKeL OKLXIG OLVEDTAL .

Pois se alguém as persegue, querendo apreendé-las como algo verdadeiro, serd como aquele
que quis apreender sua bela imagem refletida sobre a d4gua, como certo mito em algum lugar,
me parece, diz alusivamente, que desapareceu abismando-se no rio; da mesma maneira,
aquele que se aferra a beleza dos corpos e ndo a abandona, abisma-se, ndo com o corpo, mas
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com a alma, cai na obscuridade, nas profundezas funestas para o intelecto onde,
permanecendo cego no Hades, reunir-se-a por toda parte com as sombras.

VL, 91[9]9, 31

Kat ¢ott maoa Ypoxr) Adeoditn: kat tovto aivitretar kat ta Tng APoditne yevéOAa kat O
"Eowg 0 pet’ avtng yevopevog.

E toda alma é Afrodite: e isto dito de modo velado concerne ao nascimento de Afrodite e ao
nascimento simultaneo de Eros.

VL 9[9]11, 27

Tavta pév ovv Hpnpata : Kot Tolg 00V 0odpoic TV MEOPNTWV KIVITTETAL , OTtws 0€0G €KEIVOG
opatat: 0odPog d¢ LegeLs TO ALVIYHA TLVLELS AANOWVT|V AV TOLOLTO €KEL YEVOUEVOS TOL AdVTOV
v Oéav.

Essas coisas entdo sdo imagens e sinalizam aos sdbios entre os profetas de que modo aquele
deus € visto. E o sacerdote sidbio que compreende o enigma poderia, indo ao santudrio,
realizar a visdo verdadeira. (trad. Brandao, B. G. S. L.)

I11, 4 [15] 5, 3

"H kat 11 algeoig éxel 1) Aeyouévn v g Puxns meoaigeov kat dkBeov kaboAov kat
TTAVTAXOV KIVITTETAL

E que essa escolha de 14, de que se fala, significa enigmaticamente a decisdo e a disposicdo
geral e completa da alma.

atlviTTopevol

I, 6 [26] 19, 26

‘O0¢ev, olpat, kat ot M&Aat codol HLOTIKWS Kal €V TeAetalc aivittopevol Eounv pév mowovot
TOV AQXALOV TO TNG YEVETEWS OQYAVOV Ael €XOVTa MEOC €Qyaoiav TOV YEVVOVIAX TX &V
aloOnoeL dnAovvteg eltval TOV vontov AGYov , T0 0& &yovov tng VANG Hevovong To avto el dx
TV TEQL AVTNV AYOVWV dNAODVTEG.

Por isso, acredito, os antigos sdbios falando enigmaticamente, como nos mistérios e nas
iniciagdes, representam o vetusto Hermes com 6rgdo da geracdo sempre em atividade, para
mostrar que a razdo inteligivel € a genitora das coisas sensiveis, enquanto a infertilidade da
matéria, que permanece a mesma sempre, foi mostrada rodeada de eunucos.
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ALVITTOHEVOG

,6[1]8,19

Otov ano payov Kigkne ¢notv 11 KaAvpoog Odvooelg alviTtOpevog, doKeL oL, HEvaL OUK
apeoBeic, kaitot £xwv NOOvVAg Ot OUUATWV Kal KAAAEL TTOAA@ aloONT@ oLVWV .

<Fugiremos> como Odisseu — diz ele enigmaticamente, me parece — que fugiu da feiticeira
Circe ou de Calipso, descontente em ficar, conquanto tivesse prazeres para os olhos e se
unisse a muita beleza sensivel.

VI, 2 [43] 22, 13

A0 kat tovto atvittopevog O ITAdTwy eig dmelpd Ppnot katakeouatiCeoBat v ovalav.

Por isso Platdo diz enigmaticamente que a esséncia estd fragmentada em porg¢des ilimitadas.

atviTtopévov

V,8[31] 4, 26

Evtavfa pev odv ovk €k pégovg daAAo dAAov yivorto &v , Kat eln &v povov Eékaotov HEQOG ,
éiel O¢ €€ OAov del EékaoToVv Kal dpa EkaoTov kat OAov : pavtaletat HEV yaQ HEQOGS , EévopaTal
0¢ T ofel TNV OPv 6Aov , olov &l TIG YEVOoLTo TV OV TOLOVTOG , 0log O Avykevg €AéyeTo Kal
& €low TG YNG 0AaV ToL HUOOL TOoLG EKel AVITTOHEVOL OPOAApOVE .

Aqui entdo uma parte ndo nasce de uma outra e cada coisa é apenas uma parte, 14, ao
contrério, cada coisa deriva sempre do todo e € a0 mesmo tempo uma tnica coisa e todo. Na
verdade, <cada coisa> aparece como uma parte, mas o todo € observado por quem é agudo da
vista, como se alguém se tornasse, em relagdo a vista, tal qual se dizia ser Linceu, que via
também as coisas de dentro da terra; ja que o mito alude aos olhos que véem 14 no alto. (trad.
Soares, L.)

alvittovTal

LL6[1]6,3

A0 kal at teAetat 000we aivitrovial tov un kekabagpévov kal eig Awov keloeoBat év
BooPoow , 6TL TO 1) kabaEov BoePoow dx kAKNV Gidov: ola d1) kat Veg , ov kabapal TO owua,
xalgovot ¢ TolvTE .
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Eis porque as iniciagdes, corretamente, dizem por enigmas que o ndo-purificado, indo ao
Hades, permanecerd na lama, porque o ndo-puro é amigo da lama devido a sua maldade:
como 0s porcos, nao-puros de corpo, se alegram com tais coisas.

V,1[10]7, 33

(...) @G T pvotowx kat ot pvbot ot egl Bewv aivitrovrar Kodvov pév Beov copwtatov moo
oL Al YevéoBal & yevva maAwy v éavtq €xewv , 1 Kal TATONG Kal VOUG €V KOQW: HETa O
tavtad paot Al yevvav kogov 1)1 ovtar PuxnV YO YEVVA VOUS , VOUG WV TEAELOG .

Como os mistérios e os mitos sobre os deuses dizem por enigmas, Cronos, o deus mais
sébio, antes do nascimento de Zeus, possui em si mesmo toda sua prole, porque estd cheio é
intelecto saciado; conta-se entdo que, uma vez saciado, ele engendra Zeus: pois o intelecto
engendra a alma, o intelecto sendo perfeito.

T)VIYpévov

1V,214]2,49

Tout' doa €0t 10 Oelwe NVIYUEVOV TNG AUEQLOTOL KAL AEL KATA T AVTA £€X0VONG KAl TG TEQL
TX CWHATA YLYVOUEVTIG LEQLOTNG TOLTOV €€ AUdOLY OLUVEKEQATATO OVOLAG EDOG .

Eis o que € divinamente formulado em enigma: entre a <esséncia> indivisivel e que
permanece sempre a mesma e a divisivel que devém nos corpos, formou com as duas uma
terceira esséncia (alusdo ao Timeu 35 a 1-4).

fvittovto

111, 5 [50] 2, 24

Tnv d¢ ovpaviav Aeyouévny €k Koovouv vov Ovtog éketvov dvaykrn Puxnv Oeotatnv eivat
evOVG €€ aUTOL AKNEATOV AKNEATOL HEelvaoav dvw, wg UndE elg ta tnde €ADetv unte
é0eAnoaoav pnte duvapévny [OtL v GVoEWS] , U1 KATA T KATw Gooav PalvelY XwELOTNV
ovoav Twva VmoOoTAoY Kal apétoxov UANG ovolav - 60ev avtnv ToUT@ TVITTOVTO, TQ
aunTooa etvat - v 1) kat Beov av Tig dikalws , oL dalpova elToL ARKTOV ovoav kal kabagav
éd' EauTng pévovoav.

E € necessario que a Afrodite chamada urania por ser nascida de Cronos, que € o intelecto,
filho daquele, seja a alma mais divina que, nascida imediatamente dele, que é puro, pura
permaneceu 14 em cima, ndo querendo nem podendo vir para baixo, pois ndo nasceu para
andar entre as coisas aqui em baixo por ser uma realidade separada e uma esséncia
imparticipe de matéria — daf terem dito enigmaticamente que ela é “sem mae” -, e com muita
justica pode-se chama-la deusa, e ndo daimon, uma vez que ndo é misturada e permanece pura

em si mesma. (trad. Baracat Junior, J. C.)
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Iv,816]1, 21

EumedokAng te elmwv apagtavovoals VOHoV eivat tals Puxaic meoelv évravda kal avtog
duyag Bedbev yevouevog TKeLV TIOLVOG HALVOUEVQ VEIKEL TOOODTOV TIAQEYVUVOL , OO0V KAl
[TuBarydoag, olpat, kat ol am' ékelvov HVITTOVTO TEQL TE TOVTOL TEQL T€ TOAAWY AAAWV .

E quando Empédocles diz que € uma lei para as almas, se cometeram faltas, cair até aqui, e
que ele proprio, exilado longe do deus, por ter obedecido a discérdia em furia, creio que diz
tanto quanto Pitdgoras e seus discipulos, que falaram por enigmas, sobre este assunto e
muitos outros.

alviéewg

VI, 8 [39]19,14

Xon 8¢ lowg Kkal 0 €mékeva ovoiag kat TavTn voelobat Tolg maAatols Aeyouevov dt' aivi&ews,
oV pOvVov OtL Yevva ovolav, aAA' 8Tt o0 doLAevEL 0VOE oVOla OVDE EaVTE, OVDE 0TV AVTQ
AaQxM 1 ovoila avToL , AAA" AVTOG AEXT) TS oVOlAG WV oVUX alT@ €moinoe TV ovolav, AAAX
nomoag TavtV EEw elaoev EAVTOD, ATE OVOEV TOV elvat dedHEVOS , OG Emoinoev avTo.
Provavelmente € necessario pensar que “além da esséncia” ¢ uma expressao enigmatica dos
Antigos, ndo somente <porque o Um> engendra a esséncia, mas ndo estd sujeito nem a
esséncia nem a si mesmo, nem a esséncia € para ele um principio, mas ele é principio da
esséncia, ndo produziu a esséncia para si mesmo, mas a tendo produzido, a deixou no seu
exterior, pois ndo necessitava do ser, ele que o produziu.



