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RESUMO

Ao nos concentrarmos nas reflexdes éticas de Plotino, tomamos contato com toda uma
tradigdo anterior a ele. Desde Platdo até os estoicos, Plotino os retoma e procurar ir além
do que eles disseram, compondo dois de seus tratados: o Tratado 19, Sobre as virtudes,
e o0 Tratado 46, Sobre a felicidade. Ambos os tratados nos apresentam elementos da
ética plotiniana. O Tratado 19 apresenta elementos provenientes da tradicao platonica.
Por meio de suas reflexfes ali contidas, Plotino nos mostra que devemos fugir dos
males que permeiam o mundo sensivel. E, para isso, ele propde todo um itinerario
referente a préatica das virtudes. Este caminho ndo é um caminho exclusivo, destinado a
poucos, mas pode ser trilhado por todos os seres humanos, visto que possuimos uma
alma particular, que provém da hipéstase da Alma, que da origem, gerencia e sustenta o
mundo sensivel. Assim sendo, Plotino apresenta as virtudes politicas (coragem,
prudéncia, temperanca e justica), que dao limite as afec¢bes corporais. Em seguida, em
um estagio superior, temos as virtudes purificadoras, as quais levam a um total
desvencilhamento das afec¢des corporais, permitindo a alma seguir, em ascensdo, rumo
a sua Origem. E, |4 chegando, pode contemplar deus e tornar-se semelhante a ele por
meio das virtudes superiores. O homem que assim age tornar-se virtuoso e sabio,
tomando posse da vida feliz somente no mundo inteligivel. Contudo, no Tratado 46,
Plotino apresenta também elementos referentes a posse da vida feliz, dialogando com
Aristoteles, os estoicos e 0s epicuristas. Mas muda de perspectiva, dizendo que a vida
feliz pode ser desfrutada ainda no mundo sensivel, ndo se encontrando somente no
mundo inteligivel, pois felicidade e vida se identificam. Por que ele muda de
perspectiva? Porque entre a escrita dos dois tratados se encontra a chamada “polémica
antignostica”. Se no Tratado 19 Plotino asseverava que devemos fugir dos males para
ter a posse da vida feliz, no Tratado 46 ele leva a ver que, mesmo que tenhamos nos
tornado sabios, seremos afetados pelos males, ainda que ndo de todo, e mesmo assim
continuaremos a ser felizes. Por isso, devemos conviver com os males. Mas essa
convivéncia, que para o sabio ndo é aterrorizante como o € para as outras pessoas, s é
possivel se praticarmos as virtudes. Os prazeres, que no Tratado 19 eram considerados
afeccOes corporais, passam a ser vistos de outro modo também: eles ndo acrescentam
nem diminuem coisa alguma na posse da vida feliz, mas sdo como que resultados desta.
Portanto, podem ser desfrutados também, mas podem ser deixados de lado quando
necessario, dado que o prazer do sabio ndo se encontra nos bens primarios ou ndo, mas
sim na serenidade que se encontra em seu interior. Assim, o sabio desfruta da felicidade
tanto no ambito sensivel quanto do inteligivel.

Palavras-chave: Virtude. Felicidade. Sabio. Males. Prazer. Vida.



ABSTRACT

When we focus on the ethical reflections of Plotinus, we made contact with a whole
tradition before him. From Plato to the Stoics, Plotinus recovery them and seek to go
beyond what they said. So he composed two of his treaties: the Treaty 19, On the
virtues, and the Treaty 46, On the happiness. Both treaties have the elements of
Plotinian ethics. The Treaty 19 has elements from the Platonic tradition. Through his
reflections contained therein, Plotinus shows us that we must shun evils that pervade the
sensible world. And for that, he proposes an entire itinerary regarding the practice of
virtue. This path is not a exclusive way, for a few, but can be followed by all human
beings, as we have a particular soul that comes from hypostasis of Soul, that originates,
manages and supports the sensible world. Thus, Plotinus presents the political virtues
(courage, prudence, temperance and justice), which give limit to bodily affections. Then
in a higher stage, we have the purifying virtues, which lead to a total release of bodily
conditions, allowing the soul to come back to its Origin. And arriving there, the soul can
contemplate god and become like him through the superior virtues. The man who acts
thus become virtuous and sage, taking possession of the happy life only in the
intelligible world. However, in the Treaty 46, Plotinus also shows elements relating to
the possession of the happy life. But he changes his perspective, saying that the happy
life can still be enjoyed in the sensible world, not only finding in the intelligible world,
because happiness and life are identified. Why does he change his perspective? Because
between the writing of the two treaties is the called “anti-Gnostic polemic.” If in the
Treaty 19 Plotinus asserted that we shun evils to take possession of the happy life, in the
Treaty 46 he leads us to see that even if we have become sage, we will be affected by
the evils, though not all, yet we continue to be happy. Therefore, we must live with the
evils. But this coexistence, which to the sage is not terrifying as it is for other people, it
is only possible if we practice the virtues. The pleasures, that in the Treaty 19 were
considered bodily affections, are seen otherwise too: they do not add or diminish
anything in the possession of the happy life, but are like the results of this. Therefore,
they can be enjoyed as well, but can be left aside when necessary, because the pleasure
of the sage is not in the primary or not goods, but in the serenity that is inside of him.
Thus, the sage enjoys happiness both in the sensitive and in the intelligible world.

Keywords: Virtue. Happiness. Sage. Evils. Pleasure. Life.
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1 INTRODUCAO

1.1 CONSIDERACOES INICIAIS

Uma pergunta se faz crucial quando nos debrugamos sobre uma anélise da ética
em Plotino: “[...] sera que existe em Plotino [...] uma Etica no sentido de uma filosofia
da préaxis, uma reflexdo que indica, fundamenta e aprofunda, a partir de seu grandioso
sistema filoséfico, um determinado caminho para a felicidade do Homem?”.2

Antes de tudo, temos que admitir que a ética plotiniana estabelece certo tipo de
analise da relacdo do eu com os outros, tanto em seu aspecto tedrico quanto pratico,
visto que, a partir do momento em que alguém, partindo daquilo que Plotino expressou
em seus tratados éticos, procura viver em conformidade com seu télog, que € o de

contemplacdo de seu Principio®, vive da melhor forma com os que lhe cercam. Ao

2 Cf. REEGEN, J. t. A ética em Plotino. In: AQUINO, J. E. F.; FRAGOSO, E. A. R; SOARES, M. C.
(org.). Etica e Metafisica. Fortaleza: EQUECE, 2007, Colecdo Argentum Nostrum, p. 11.

* E importante salientarmos aqui como Plotino entende a realidade. Para ele, tudo que existe s6 0 é por
meio da processdo (nmpoodog) acontecida a partir do Uno (10 &v), a Primeira Hipdstase. Em suas
palavras, “Todos os seres sdo seres pelo Um”. Cf. En VI, 9 [1] 1. E 0 Uno a fonte inexaurivel que da
origem a todas as coisas (mpoodoc) e para onde todas as coisas se convergem (smictpodn). Do Uno,
procede o Intelecto (Nodg), o Uno-Mdltiplo, que é a unidade de ser e pensamento e que, sendo a
Segunda Hipdstase logo em seguida ao Uno, recebe sua forca criativa. Em seguida, tem-se a Alma
(Poyn), a Terceira Hipdstase, o Uno-e-Mdltiplo, cujo principal aspecto é de ser um tipo de
intermediadora entre 0 mundo sensivel e o mundo inteligivel. Ela pode ser compreendida como Alma
universal, que esta voltada e ligada ao Intelecto, ndo tendo contato com a realidade sensivel; Alma do
mundo, que estabelece o contato com a realidade sensivel, sem descer ao mundo corpéreo; e Almas
particulares, que descem aos corpos e lhes d& animagdo. Cf. BAL, G. Siléncio e contemplacdo: uma
introdugdo a Plotino. S8o Paulo: Paulus, 2007, p. 40. E, por fim, distante do Uno, tem-se a Matéria,
compreendida por ele ndo como poténcia a ser atualizada, mas como pura privacéo (otepeoic). Dentro
da concepcdo plotiniana, ela é totalmente passiva, ndo podendo, de forma alguma, influenciar as
Hipdstases. Ela ndo age sobre a Alma, que é a Hipdstase que lhe é mais préxima, sendo, contudo,
influenciada por ela. Plotino explica essa processdo a partir do Uno com a imagem da luz, que é
superior, incorporea, razdo e forma, sendo capaz de permitir a beleza da cor, e que é promanada do Uno.
Cf. En. I, 6 [1], 3, 14-15. Esta se propaga para o Intelecto, “que ¢é belo, a mais bela de todas as coisas,
repousando em pura luz e ‘em pura radiancia’”. Cf. En. |11, 8 [30], 11, 24-25. E, por conseguinte, para a
Alma, chamada de luz da luz (¢pog ek potoc), cuja funcdo € emanar esta luz recebida para o0 mundo
sensivel, até que chegue & opacidade da Matéria. Assim diz Plotino sobre a processdo da luz: “[...]
poderiamos imaginar um centro e, ao seu redor, um circulo que desprende raios de luz; sobre estes dois
teriamos que imaginar outro, que seria como uma luz surgida da luz. Fora destes, caberia pensar em um
novo circulo sem luz, carente, por assim dizer, de luz prépria, mas que tem necessidade de uma luz de
fora. Tenhamos a ideia de que se trata de uma roda, ou melhor, de uma esfera que recebe sua luz do
terceiro circulo, por sua proximidade a ele, e este a ilumina. Eis aqui, pois, que a grande luz ilumina a
tudo e, por sua vez, permanece imovel; dela provém razoavelmente a luz que ilumina todas as coisas;
mas as demais luzes também iluminam como ela, ainda que umas permanegam imdveis e outras sejam
atraidas pelo brilhante reflexo das coisas”. Cf. En. IV, 1 [21], 17. Armstrong colabora com a reflex&o ao
dizer que o Intelecto e a Alma sdo produzidos de forma espontanea pelo Um. Cf. ARMSTRONG, A. H.
The Architecture of the Intelligible Universe in the Philosophy of Plotinus: An Analytical and Historical
Study. Amsterdam: Adolf M. Hakkert, 1967, p. 52. Kenny, por sua vez, faz uma abordagem sobre as
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olharmos para a ética em Plotino, devemos levar em consideracdo que ela ndo pode ser
vista sob o prisma da contemporaneidade, a partir da perspectiva do que sejam atos
morais ou ndo, de forma geral. Em Plotino, a ética se da exclusivamente a partir da
unido da Alma com deus. *

Plotino, em suas reflexdes éticas, ndo foge da realidade em que vivia. Muito
pelo contrério, aquilo que ele viveu no dia a dia ele transpds para sua filosofia, e aquilo
sobre o que ele refletiu ele aplicou em sua vida. Tanto que o afamado éxtase de Plotino
se repetiu por quatro vezes, em que ele, ainda na realidade sensivel, péde contemplar as
realidades inteligiveis.” E dentro do contexto da henologia plotiniana e seus dois

movimentos (processao e retorno) que devemos compreender a ética em Plotino.

trés Hipostases plotinianas, percebendo que elas mantém uma espécie de ligacdo com trés outros
sistemas filosoficos predecessores: “[...] o Uno é um Deus platdnico, [...] o Intelecto [...] € um Deus
aristotélico, e a Alma é um Deus estoico”. Cf. KENNY, A. Uma nova histéria da Filosofia ocidental.
Sdo Paulo: Loyola, 2008, p. 356. Ao analisarmos tais consideracdes, percebemos que a Primeira
Hipdstase mantém uma correlacdo com a Ideia de Bem platdnica; a Segunda Hipdstase tem uma
semelhanga com a dualidade esséncia-inteligéncia presente no deus aristotélico, 0 movente ndo-movido;
e, por fim, a Alma acena para o panteismo dos fil6sofos da Estod. Com relacdo a interacdo existente
entre 0 Uno e as almas particulares, faz-se mister ressaltar que ndo ha, de certa forma, uma relacéo

direta, uma ligagdo imediata. Donde a importancia de ressaltar as duas processdes (rpoodor) advindas
do Uno nesta interacdo. Assim sendo, as almas particulares se relacionam em um primeiro momento
com a Alma, a qual, concomitantemente a todas as almas particulares, possui a imagem do Intelecto, da
mesma forma que a palavra que é proferida é imagem da palavra interior. Além disso, tanto o Intelecto
quanto a Alma possuem atos duplos. O Intelecto possui, em primeiro lugar, uma atitude contemplativa,
ao se voltar para 0 Uno e, em segundo lugar, pensa a si mesmo, donde procede a Alma. Esta contempla
o Intelecto, pois tende a buscar a hipéstase que lhe é anterior. Contudo, a Alma também se volta para o
mundo sensivel, dando-lhe organizagdo a partir do modelo existente no mundo inteligivel que
contempla. Segundo Plotino, “enquanto olha o que vem antes dela, a Alma pensa; enquanto olha a si
mesma, ela se conserva; enquanto olha o que vem depois dela, ordena, dirige e comanda essa
realidade”. Cf. En. 1V, 8 [6] 3. Esta dupla agdo tanto do Intelecto quanto da Alma define, de certa
forma, o modo como a alma particular se relaciona com o Uno. Isto s6 se da por meio da contemplacao
(6copra). Visto que as almas particulares tendem a contemplar a Alma, e esta o Intelecto, e este, por sua
vez, 0 Uno, fica assim demonstrada a necessidade da mediacdo das Hipdstases inferiores no contato
entre 0 Uno e as almas particulares. Contudo, Plotino afirma que “na medida em que a alma avanga em
direcdo ao sem forma [ao Uno], sendo entdo totalmente incapaz de apreendé-lo por ele ndo ter limite
algum nem determinagdo alguma, ela escorrega e teme ndo apreender absolutamente nada”. Cf. En VI,
9,3.

Cf. introducdo de FLAMAND, J.-M. In: PLOTIN. Traités 7-21. Paris: GF Flammarion. p. 419. Em
outro trecho de sua introducdo ao Tratado 19, Flamand apresenta que a ética é enraizada na estrutura
metafisica do ser, pelo fato de que busca, dentre outros elementos, a teoria da participagdo platonica. Cf.
introducdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 422.

No Tratado 6, Plotino relata esse seu momento de éxtase, em que ele diz que, depois de ter repousado no
seio divino, ele volta para a realidade sensivel e se questiona a respeito da descida das almas
particulares aos corpos. Cf. En. lv, 8 [6], 1, 1-12.

N

5
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1.2 PLANO DE LEITURA E METODO DE TRABALHO

Sobre a escrita dos tratados, Porfirio apresenta na Vida de Plotino que seu
mestre colocava por escrito seus ensinamentos somente depois de uma longa meditacdo
sobre o assunto. Diz Porfirio que Plotino, “Ao escrever, era denso e rico de ideias,
conciso e mais abundante em ideias do que em palavras, expressando-se quase sempre
inspirada e apaixonadamente”.® Contudo, a despeito disso, sua escrita se tornava como

que complexa, dado o fato de haver imprecisdes gramaticais. Porfirio aponta que

Nas reunides, [Plotino] era habil para expressar-se e poderosissimo em
encontrar e conceber as ideias a proferir, embora cometesse algumas faltas na
prondncia: pois ndo dizia anamimnésketai (“rememorar”), mas
anamnerr;isketai, e ainda outras palavras incorretas que conservava mesmo ao
escrever.

Grande importancia tinha o estudo das obras platonicas, estoicas e dos
peripatéticos em sua escola, as quais Plotino tomava, lia, meditava e sé depois expunha
suas reflexdes, deixando-se ser interpelado por seus discipulos. Além disso, “Em seus
escritos estdo misturadas de modo imperceptivel tanto as doutrinas estoicas quanto as
peripatéticas; e também estdo condensados os temas da Metafisica de Aristoteles”.? Isso
influencia sobremodo a doutrina plotiniana, especialmente a doutrina ética.

Os textos de Plotino ndo chegaram intactos a contemporaneidade. Além dos
erros triviais do préprio autor como os supracitados, temos os erros das edicoes.
Bergson faz um resumo das edi¢Bes, apresentando-as uma a uma, acentuando que
algumas delas careciam de fidelidade para com o texto original, alcunhando algumas

como “mediocres™, “vagas”, “feitas com leviandade”.? Isso leva a uma divergéncia de

® Cf. PORFIRIO. Vida de Plotino, §14. In: BARACAT JUNIOR, J. C. Plotino, Enéadas I, Il e 11l —
Porfirio, Vida de Plotino: introducéo, traducdo e notas. Campinas, SP: UNICAMP; Instituto de Estudos
de Linguagem, 2006, p. 184.

’ Cf. PORFIRIO, op. cit., §13.

8 Cf. PORFIRIO, op. cit., §14.

® Assim apresenta Bergson: “Nenhum [manuscrito] remonta a antes do século XIII e varios sdo bem
posteriores. Mueller descreveu trinta e nove manuscritos de Plotino e declara que mal e mal um sexto
disso merece alguma consideracdo. O melhor é o Mediceus A. A primeira edicéo é a da Basileia, 1580.
Um século antes, havia sido publicada a traducdo latina de Marsilio Ficino, com um comentario
utilizado por todos os editores subsequentes. O comentario consiste sobretudo em aproximacgdes com os
sucessores de Plotino. A edicdo da Basileia foi reproduzidas em 1615. O texto era extremamente
defeituoso e, por assim dizer, ilegivel. A edicdo seguinte é a da Oxford, 1835, Plotini Opera Omnia, de
Kreuzer e Moser. Tipografia maravilhosa. O texto é extremamente defeituoso. A edigdo foi feita com a
maior leviandade e esta crivada de erros de impressdo. Nela, a traducdo de Ficino € reproduzida, e seu
comentario, ajeitado.Depois, Paris, 1855, com a traducdo latina de Ficino, editor Dubner, na colegdo
‘Didot’. Reproduz aproximadamente a precedente, mas a pontuacdo foi apurada. O editor seguinte,
Kirchhof, severo com as precedentes, fez sua edi¢do de 1855 na colegio ‘Teubner’. E o primeiro texto
aceitavel que se oferece de Plotino. Apresenta um arranjo segundo a ordem indicada por Porfirio em
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interpretacdes dos textos, bem como de expressdes e palavras empregadas, como afirma
Thillet: “A leitura das Enéadas néo é facil: entre as dificuldades do texto, algumas estéo
relacionadas com a doutrina, outros levam a transparéncia do texto que ndo nos é
conhecido a partir dos manuscritos tardios, de qualidade, as vezes, duvidosa”.'
Levando isso em consideracdo, para o contato com o texto de Plotino, faremos
uso das seguintes traducdes: para o portugués, a traducéo de Baracat Junior (2006); para
o francés, a de Flamand (2003), que corresponde ao Tratado 19, e a de Vidart (2009),
que corresponde ao Tratado 46; para o inglés, as traducbes de Dillon (1991) e a de
Obrien (1964); para o espanhol, a de Igal (1982); e para o italiano, a de Radice (2002).
Comentadores classicos e outros, como Armstrong, Arnou, Aubin, Bouillet, Gerson,
Hadot e Trouillard serdo tomados como interlocutores dos dois tratados.
Tendo esses dados como pano de fundo, tomamos como ndcleo de nosso estudo

os tratados éticos, reunidos por Porfirio na Primeira Enéada, que

[...] contém cinco tratados dedicados propriamente a questdes éticas, 0s quais
Porfirio intitulou Sobre as virtudes, Sobre a felicidade, Se a felicidade
aumenta com o tempo, Sobre o primeiro bem e os outros bens e Sobre o
suicidio racional (respectivamente, o segundo, 0 quarto, 0 quinto, 0 sétimo e
0 nono tratados da Enéada). Ja os quatro tratados restantes ndo se ajustam
muito bem & primeira Enéada. Ela se abre com o tratado Sobre o que é
vivente e 0 que € 0 homem: & primeira vista, uma obra sobre biologia e
antropologia. Todavia, € um escrito que tenciona mostrar que nossa alma é
impassivel e permanece sempre no inteligivel, e que tudo aquilo que
experimenta sensagdes e paixfes é um composto formado pelo corpo e por
uma emanacdo da alma; incidentemente define o homem como alma

Vida de Plotino. Em 1876, publica-se uma série de observa¢des importantes de Vintringam, que foram
utilizadas pelas edi¢des seguintes. Hermann Friedrich Mueller, 1878, Werdman. Texto realmente bom,
estabelecido a partir de uma classificacdo metodica dos manuscritos. Por fim, Volkmann, 1883,
Teubner. O texto aproxima-se do de Muller, mas é mais prudente na rejei¢do das glosas supostas por
Mueller. E a melhor edicdo. Citemos as edi¢des separadas dos livros mept tod kAo, |, 6; Tept oL
vontoL kdAAovg; Contra os gndsticos, 11, 9. Ha uma traducado francesa de Bouillet, 1857-1861, em trés
volumes, com comentarios e notas - em grande parte de Marsilio Ficino. E menos uma tradugéo do que
uma parafrase. Em alemdo, Engelhardt, tradutor da segunda Enéada. Traducdo completa por Mueller,
1878-1880, Berlim, o primeiro volume sendo melhor que o segundo. Em inglés, Taylor traduziu
excertos de Plotino. Em 1840, Steihart, Melittmata plotiniana. 1845, Simon, Histoire de [’Ecole
d’Alexandrie. 1837-1846, Ravaisson, La Métaphysique d’Aristote. 1846, Vacherot, Histoire critique de
I’Ecole d’Alexandrie. Trabalho notéavel, ainda que um pouco vago. Além disso, ideias preconcebidas
sobre as origens orientais e filonianas das ideias de Plotino. 1854, Kirchner, Die Philosophie des Plotin.
Trabalho complete, mas que parece feito em parte a priori e segundo o método hegeliano de
reconstrucdo. 1858-1859 e 1895, artigos de Lévéque, no Journal des Savants, acerca de Bouillet,
depois, de Chaignet. Zeller, Filosofia dos gregos, Il parte, 22 secdo, segunda metade. - Mediocre. 1864-
1867; Richter, Neoplanonische Studien, Halle. Trabalho consciencioso de analise. 1875, Von Kleist, A
critica do materialismo por Plotino, 1875. - Do mesmo autor, Plotinische studien, Heidelberg, 1993.
1893, Chaignet, Pscychologie dos Grecs, t. IV. Sem mencionar trabalhos de detalhes sobre os livros
sobre o belo e contra os gnosticos.” Cf. BERGSON, H. Cursos sobre a Filosofia Grega. Trad. Bento
Prato Neto. So Paulo: Martins Fontes, 2005. p. 13-15.
0 Cf. THILLET, P. Notes sur le texte des Ennéades. Paris: Revue Internationale de Philosophie, n. 92,

1970. p. 194.
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independente do corpo. E um tratado que melhor se compreende quando é
aproximado dos comentéarios ao Sobre a Alma, de Aristételes. O terceiro
tratado, Sobre a dialética, discute a ascensdo da alma ao bem por meio da
pratica da dialética. O tratado Sobre o belo, o sexto, apresenta a beleza
sensivel como motivadora do retorno da alma ao bem. O oitavo, Sobre o que
sdo e de onde vém os males, pode ser considerado um escrito ético, mas é
dificil aprecia-lo como tal. Seu intuito é mostrar que o mal ndo é um atributo
inerente & alma, mas existe em si mesmo; a partir disso, segue-se uma
discussio ontoldgica da nogdo de “mal radical”.™*

Especificamente, faremos uso de dois tratados: o 19, ITept dpetwv, Sobre as
virtudes, e 0 46, ITepl Evdaipoviog, Sobre a felicidade.

O Tratado 19 faz parte, cronologicamente, dos vinte e um primeiros tratados
que Porfirio encontrou quase todos escritos quando chegou a Roma no ano 263 d.C.
Contudo, dada a sua importancia, ele julgou “[...] util coloca-lo na segunda posigédo
dentro dos cinquenta e quatro tratados plotinianos”.*

O tratado repousa sobre um pano de fundo doutrinal de raiz platonica, expondo
elementos como assemelhacdo ao divino, fuga do mundo sensivel, purificacédo,
contemplagdo, virtudes®. Tal ¢ a influéncia de Platdo sobre este tratado, que Plotino usa
trés didlogos para falar de temas importantes: a partir do Teeteto, ele abre o tratado; a
partir do Fédon, trata do tema da virtude enquanto purificacdo; e, por fim, a partir dos
livros Il e 1V da Republica, ele nos apresenta o tema da conversdo e das quatro virtudes

politicas, respectivamente.™* A propria distincdo de dois niveis de virtudes®, &t &peton

' cf. BACARAT JUNIOR, J. C. Plotino, Enéadas I, Il e 11l — Porfirio, Vida de Plotino: introducéo,
traducgdo e notas. Campinas, SP: UNICAMP; Instituto de Estudos de Linguagem, 2006, p. 24-25.

12 Cf. PRADEAU, J.-F. L imitation du Principe. Plotin et la participation. Paris: Librarie Philosophique
J. Vrin, 2003. p. 115.

B cf. introducdo de FLAMAND, J.-M. In: PLOTIN. Traités 7-21. Paris: GF Flammarion, 2003. p. 425.
Conferir também o n. 75 da introducéo de Igal a traducdo espanhola. Nela, Igal aponta que a maior parte
dos temas ja havia sido trabalhada por Platdo, elencando, sobretudo: a fuga da alma, a assemelhagéo a
deus pela virtude, a virtude como purificacdo, o amor como forca restauradora, a reminiscéncia como
caminho, 0 Bem como meta, a subida escalonada a Beleza e ao Bem, a visao intuitiva como coroamento
do esforco moral e intelectual, a razdo como guia e a revelagdo subita da Beleza e do Bem como
presenca, como Vvisdo, como contato e como unido mistica e nupcial mediante o Intelecto em virtude de
sua afinidade com o objeto. Cf. IGAL, J. In: PLOTINO. Enéadas I-1l. Madrid: Editorial Gredos, 1982.
p 99.

14 Cf. BOUILLET, M.-N. Les Ennéades de Plotin. Tome Premier. Paris: Librairie de L. Hachette Et Cie,
1857. p. 397-398. Ja O’Brien, em sua introdugdo a traducgdo inglesa, apresenta que o tratado mescla
doutrinas antag6nicas. A primeira é proveniente dos estoicos e diz que a virtude nos faz iguais a deus, e
a segunda é de Aristoteles e diz que a virtude nos faz ver a nés mesmos. Cf. O’BRIEN, E. The essential
Plotinus: representative treatises from the Enneads. New York: Mentor Books, 1964. p. 109-110.
Dillon, em sua introducdo a traducédo para o inglés feita por MacKenna, apresenta que, além dos temas
tomados do Teeteto, do Fédon e da Republica, Plotino ainda faz uso do ideal da “assemelhagéo a deus”,
que se da por meio da pratica das virtudes, mesmo que deus ndo possua as virtudes morais. Cf.
introducdo de DILLON, J. In: PLOTINUS. The Enneads. Trad.: MACKENNA, S. Londres: Penguin
Books, 1991, p. 15.

15 Chiaradonna, ao falar do graus de virtude, diz que “[...] existem diversos géneros de virtude, dispostos
em ordem hierdrquica segundo uma escala em que cada grau corresponde a um grau progressivo de
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moAlTiKoL (“virtudes politicas™”

) e ot dpetont kaBdpoelg (“virtudes purificadoras”™),
é uma retomada de Platdo."” J4 o Tratado 46, o qual foi escrito por Plotino nos ltimos
anos de sua vida'®, versa sobre o tema da felicidade™, partindo do conceito de
ebdapovia, encontrado, fundamentalmente, no primeiro livro da Etica a Nicémaco de

Avristoteles.?

perfeigdo moral”. Esses dois niveis de virtudes corresponderiam a “[...] distingdo entre virtude ativa e
virtude contemplativa, na qual a primeira (relativa ao mundo dos corpos) é rigorosamente subordinada a
segunda, a qual somente exprime a possibilidade da alma de se elevar do mundo empirico e de se
estabelecer no inteligivel de acordo com sua natureza mais auténtica”. Cf. CHIARADONNA, R.
Plotino. Roma: Carocci editore S.p.A., 2009. p. 158-160; 164. Por sua vez, Pradeau diz que “[...] a
gradacdo das virtudes corresponde exatamente as formas e aos graus sucessivos da contemplacdo: a
virtude é a expressao ética da contemplacédo, a manifestacdo vital da inteligéncia que possui a Alma a
partir do seu principio”. Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 116. J& de acordo com Catapano, “Esta
distincdo sobre diversos graus de virtude tinha, como é sabido, uma enorme riqueza para 0S
neoplatdnicos subsequentes. Ela se apresentava como uma solucdo da aporia platbnica constituida da
aparente contradicdo entre o ascetismo do Fédon e as virtudes ‘politicas’ da RepuUblica. Sobretudo,
respondia a sensibilidade ética da época, perturbada por uma gravissima crise politica e social, e
desejosa de encontrar novos campos de exercicios para a virtude que ndo fosse aquela da vida publica.
O valor da construgdo plotiniana acrescentava a habilidade em recolher e colocar em uso o melhor da
gtica antiga: Platdo in primis, mas também Aristoteles e os Estoicos”. Cf. CATAPANO, G. Epékeinas
tés philosophias: L eticita del filosofare in Plotino. P4dua: Cooperativa Libraria Editrice Universita di
Padova, 1995. p. 49.

18 preferimos adotar aqui a tradugdo “politicas” ao invés de “civicas”, por a tradugio ficar mais precisa e
correlata com o original grego, & &peto moAitiko. Apesar disso, manteremos, em citacfes diretas ou
mesmo na citacdo da traducdo portuguesa feita por Baracat Junior, o termo “civica” como designativo
das quatro virtudes.

7 Alguns autores, como Flamand, acrescentam ainda dois outros niveis de virtudes: as contemplativas (o(t
dpetal Beopétika) € as paradigmaticas (ot dpetont mopadrypditikat), seguindo a famosa e classica
divisdo porfirina. Essa divisdo ndo pertence ao pensamento de Plotino, mas advém de um sincretismo
com elementos estoicos, 0s quais refletiram e expuseram toda uma teoria sobre progresso moral. Os
sucessores de Plotino admitiram ora quatro niveis (Porfirio, Macrébio, Jamblico, Damascio) ora sete
(Olimpiodoro, Proclo, Marino de Napole). As biografias dos dirigentes das escolas platdnicas
(Diadochi), bem como a Vida de Plotino e a biografia de Proclo foram escritas seguindo uma série de
etapas em direcdo ao divino. Cf. introducdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 425-426. No caso de
Olimpiodoro, conforme cita Trouillard, os niveis de virtudes sdo: virtudes da natureza, virtudes morais,
virtudes politicas, virtudes purificadoras, virtudes contemplativas, virtudes exemplares e virtudes
hieraticas. Cf. TROUILLARD, J. La purification plotinienne. Paris: Presses Universitaires de France,
1955. p. 191. Chiaradonna, por sua vez, diz que, para além dos dois graus de virtude, ha um esquema
tripartido: as virtudes politicas, as virtudes purificadoras e um género de virtudes superiores. Ele cita
também um quarto nivel, apontado pelos autores gregos e latinos (0s mesmos supracitados por
Flamand), que, segundo ele, seriam as “virtudes divinas”, denominadas de “paradigmaticas” ou
“exemplares”. Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 163.

¥ De acordo com Igal, “Este tratado é o primeiro que Plotino compds depois da partida de Porfirio,
motivada pela forte depressdo que o levou quase ao suicidio. [...]. Este feito doloroso permitiu ao
filosofo aprofundar a reflex&o sobre a natureza da verdadeira felicidade a luz da distingdo fundamental
em sua antropologia entre o eu superior € o eu inferior do homem”. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 235.
Conforme aponta Radice, “Aquilo que ele [Plotino] diz sobre a felicidade foi adquirido com a
experiéncia de uma vida inteira”. Cf. introdugédo ao Tratado 46 de RADICE, R., op. cit., p. 130.

Y9 Tal tema, desde a Antiguidade, ndo foi considerado apenas como um sentimento baseado em
experiéncias do dia a dia, mas como um estado em que a pessoa se encontra a partir de todos seus bons
feitos realizados ao longo de sua existéncia, permitindo-a libertar-se das vicissitudes. Cf. VIDART, Th.
In: PLOTIN. Traités 45-50. Paris: Editions Flamarion, 2009, p. 129.

20 Plotino também se inspira nos estoicos, nos epicuristas e no texto do Teeteto de Platdo para apresentar
as teses da felicidade. Cf. BOUILLET, M.-N., op. cit., p. 412.
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Este estudo, entdo, desenvolve-se em torno desses dois tratados, sendo o
primeiro da primeira fase da vida de Plotino e o segundo mais tardio. Contudo, nao
dispensamos aquilo que outros tratados (de qual fase for) trazem como complementos
ou mesmo elucidacdo ao tema sobre o qual debrucamos, o que nos exime de nos

demorarmos muito em suas tematicas.*

1.3 BREVE APRESENTACAO DO TEMA E DO TRABALHO

O tema a ser estudado neste trabalho é a relacdo entre pratica das virtudes e
posse da vida feliz, levando-se em consideracdo 0 que é exposto no Tratado 19 e no
Tratado 46.% Entre ambos, cronologicamente falando, esta a polémica antigndstica.”®

O Tratado 19 gira em torno de tentar mostrar como se da o processo de
assemelhacdo a deus, o qual tem seus passos iniciais nas virtudes politicas. A
consequéncia de todo esse processo ¢ a “fuga daqui”, que pode ser entendida a partir de

trés etapas, como aponta lIgal: a primeira etapa é aquela em que ha o controle das

2 Devemos levar em consideracao que o texto plotiniano traz temas que sdo abordados de modo geral nos
tratados ou espalhados por eles, formando como que um todo. Isso ocorre principalmente quando
tomamos um escrito tardio que possui elementos que estdo presentes nos escritos da primeira fase.

2 0u Enéada I. 2 e I. 4 segundo a organizagéo porfiriana.

%% Plotino, tomando contato com o pensamento dos gnésticos, 0s quais muitas vezes frequentavam sua
escola em Roma, contrapde-se ao posicionamento radical deles contra o corpo e a Matéria, visto que
consideravam que as coisas que se referiam a corporeidade e a materialidade eram mas e, por isso,
deveriamos nos livrar delas. Aqui reside nossa hipdtese de que esse momento histérico-filoséfico na
vida de Plotino tenha influenciado a escrita de seus tratados mais tardios. De acordo com Uzdavinys, a
oposicdo de Plotino frente aos gnosticos parte do fato de que ele via 0s ensinamentos deles como
irracionais e imorais, ndo concordando com o desprezo gnéstico com relagdo as virtudes humanas. Os
gndsticos contra os quais Plotino se insurge tomavam os textos platénicos e faziam suas interpretaces
de acordo com o que acreditavam (maldade da Matéria e do corpo, somente os iluminados poderiam
ascender ao divino etc.). Na chamada polémica antigndstica, Plotino passa a defender a Filosofia
helénica e uma interpretacdo mais fiel dos textos de Platdo. Cf. UZDAVINYS, A. The heart of Plotinus:
the essential Eneads including Porphyry’s On the cave of the nymphs. Indiana: World Wisdom, 2009, p.
78. Nossa hipotese de que a polémica antigndstica tenha influenciado os escritos mais tardios de Plotino
parte da escrita dos tratados de 30 a 33, os quais compdem o nlcleo do enfrentamento de Plotino contra
0s gnosticos. Contudo, de acordo com Narbonne, a polémica antignéstica ndo é a Gnica preocupacéo de
Plotino, como no caso de sua oposicdo aos peripatéticos, aos estoicos ou aos epicuristas, mas ela
representa um tema central que ele nunca deixou de lado. Narbonne sustenta que, além dos Tratados 47
(Sobre a providéncia 1), 48 (Sobre a providéncia Il) e 51 (Quais sdo os males?) que expressam
sobremodo o ciclo antignostico, alguns escritos da primeira fase, como os tratados 2 (Sobre a
imortalidade da alma), 6 (Sobre a descida das almas aos corpos) e 8 (Se todas as almas sdo somente
uma) contém elementos que podem ser considerados as raizes de um futuro enfrentamento contra os
gnosticos. Cf. NARBONNE, J.-M. Plotinus in dialogue with the gnostics. Leiden, Boston: Brill, 2011.
p. 1-2. Partindo desse pressuposto, nds sustentamos a hipétese de que o Tratado 46 (Sobre a felicidade),
posterior a polémica antignostica, também faca parte dos escritos antigndsticos ou pelo menos traga
elementos antignosticos. Assim, alguns elementos presentes no Tratado 46 podem ser tomados como
releitura de elementos presentes em outros tratados, especialmente o Tratado 19 (Sobre as virtudes), o
qual é abundante no tratamento das questdes ligadas ao mundo sensivel e o qual se aproxima, de certo
modo, do pensamento gnostico de desprezo radical do corpo e da Matéria.
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afeccdes do composto animal (paixdes e apetites) sobre a alma; depois desta, temos a
segunda etapa, que consiste na purificagdo da alma (a alma particular e a Alma do
mundo) até que haja tal grau de pureza que permita o afastamento do corpo; e a terceira
etapa, por sua vez, € a da iluminacdo ou reminiscéncia, quando a alma relembra as
impressdes do mundo inteligivel que traz em si.?

Plotino abre o Tratado 19 apresentando elementos que ele apropria do Teeteto®
de Platao: “Como os males estdo aqui e ‘esta regido rondam por necessidade’, e a alma

269 < Assemelhar-se a

quer fugir dos males, ‘devemos fugir daqui’. Entdo, qual ¢ a fuga
deus’, diz ele [Platio]”.?’ Ele, ao fazer isso, toma como ponto de partida que nas obras
de Platdo héa indicios fundamentados para que se possa fazer uma distingdo entre os
graus de virtude e, partindo destes, dos graus de assemelhacdo a deus pela virtude.?®

Ademais, é importante que percebamos que toda uma longa tradicdo exegética
dos escritos platénicos, que remontava héa seis séculos a época de Plotino, tomava essa
passagem em particular para buscar definir qual era o T€Aog da ética. Alguns filésofos
anteriores a Plotino (os medioplatdnicos) buscaram tratar do Bem Supremo,
direcionando a ética para um determimado ponto: a vida ética seria o tornar-se
semelhante a deus. Plotino, conhecedor dessa tradi¢cdo, segue 0 mesmo caminho, mas
isso ndo o impediu de empregar e repensar novos termos com ideais éticos.”®

Assim, a primeira parte do nosso trabalho visa analisar o conceito de virtude
(&petn), & luz de seu té\og, a posse da felicidade (eLdoipoviar), 0 que constitui a vida
do homem sébio, que se torna semelhante a deus.

Segundo Plotino, sdo as virtudes que permitem o controle das afecgdes
corporais sobre a alma — primeiramente, por meio da pratica das virtudes politicas:
prudéncia, coragem, temperanca e justica, — e, posteriormente, a libertacdo das

influéncias do corpo sobre a alma — por meio das virtudes purificadoras.

24 Cf. introdugdo de Igal ao Tratado 19. Cf. PLOTINO. Enéadas I-1l. Trad. IGAL, J. Madrid: Editorial
Credos, 1982. p. 203.

% Aqui recorreremos ao texto de Platio de onde provém esta citagio e exegese de Plotino: “Portanto,
devemos empenhar todos 0s nossos esforcos na tentativa de escapar da terra para 0 céu o mais rapido
possivel; e [esse] escapar requer assemelhar-se a Divindade, na medida em que isso for possivel. Ora,
tornar-se semelhante & Divindade [por seu turno] requer tornar-se justo, puro e sabio”. Cf. PLATAO.
Teeteto 176 a-b.

% |gal colabora com a reflexdo sobre a fuga, ndo somente no ambito da filosofia platdnica, mas no da
plotiniana, ao dizer que a fuga é a0 mesmo tempo uma ascensdao ao mundo inteligivel e uma entrada do
homem em si mesmo. Cf. PLOTINO. Enéadas I-1I. Trad. IGAL, J. Madrid: Editorial Credos, 1982. p.
96.

27Cf. En. I,2[19], 1, 1-3.

%8 Cf. n. 76 da introducdo de lgal & Enéadas. Cf. PLOTINO. Enéadas I-II. Trad. IGAL, J. Madrid:
Editorial Credos, 1982. p. 95.

2 Cf. introducéo de FLAMAND, J.-M. In: PLOTIN. Traités 7-21. Paris: GF Flammarion. p. 420.
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Visto que o ser humano é um composto®, é imprescindivel que a alma, que é
superior, desvencilhe-se de tudo aquilo que possa atrapalhd-la no retorno ao seu
Principio, de tudo aquilo que venha a pertencer ao corpo e que a afeta, arrastando-a em
direcdo oposta a sua ascensdo. Todo esse itinerario por meio das virtudes tem como
escopo a posse da vida feliz.

Assim, na segunda parte de nosso trabalho, trataremos do que € a felicidade,
levando em consideracdo que o sabio tem a posse da vida feliz. A felicidade seria,
conforme Plotino, relativa a alma, mas ndo a alma vegetativa, pois esta € muito proxima
do corpo. Nem a grandeza do corpo, pois este estd mergulhado em um mar de
sensacdes, que arrasta 0 homem na direc&o oposta & assemelhag&o a deus.™

Para que possamos melhor compreender tudo o que apresentamos acima,
propomos uma andlise dos elementos dos dois tratados: primeiramente, faremos uma
analise daquilo que Plotino apresenta no Tratado 19, e, em seguida, uma analise dos
elementos contidos no Tratado 46.

Sobre o primeiro capitulo, comecaremos com algumas considerac@es iniciais
ao Tratado 19 e ao tema da virtude, sobre o qual falaremos em todo o texto. Em seguida,
tomaremos a estrutura do tratado, dividida em sete partes respectivas aos capitulos do

texto plotiniano:*?

e Capitulo 1: trata sobre a virtude enquanto assemelhacdo a deus,
perpassando elementos fundamentais do Teeteto de Platdo,
principalmente no que diz respeito a relacdo entre assemelhacdo a deus e
posse das virtudes, bem como trata das virtudes politicas, mostrando-as a
partir de uma exegese do texto da Republica de Plat&o;

e Capitulo 2: apresenta a teoria da dupla assemelhacéo, elencando que ha
duas formas de interpreta-las, partindo da relacdo entre aqueles que se

assemelham e seu Principio;

%O composto aqui e em outros momentos dos textos se refere ao fato de termos um corpo (que pertence
ao mundo sensivel) e uma alma (que pertence ao mundo inteligivel).

SLCf. En. |, 4 [46], 14, 4-9

%2 para a andlise da estrutura geral dos capitulos do Tratado 19, optamos por usar aquela feita por
Flamand na sua introdugdo aos tratados 7 a 21. Cf. introducdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 427-
428. Ja para a estrutura interna dos capitulos, os quais sdo divididos por linhas, optamos por seguir a
contagem da traducéo feita por Baracat Junior.
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e Capitulo 3: mostra as virtudes enquanto purificacGes, abrangendo a
forma como as virtudes politicas, consideradas inferiores, podem se

tornar meios de purificacdo, sendo consideradas agora como superiores;

e Capitulo 4: discorre sobre o efeito da purificacdo, deixando claro que ha

diferenca entre o processo da purificacdo e o estar purificado;

e Capitulo 5: apresenta o estado da alma quando esta se pde a se separar do
corpo, dentro da perspectiva de conversdo ao Principio de onde a alma

provém;

e Capitulo 6: trata das virtudes da alma purificada, considerando que a

alma ja atingiu o inteligivel e quer agora ir ao encontro do Uno-Bem;

e Capitulo 7: fala sobre a implicagdo mutua das virtudes, isto &, se quem

possui as superiores possui as inferiores e vice-versa.

No segundo capitulo, analisaremos o Tratado 46, procurando mostrar como
Plotino entende, nesse tratado posterior a polémica antigndstica, como se da a posse da
vida perfeita. Este tratado possui uma argumentacdo mais madura, diferenciando-se do
Tratado 19 em uma maior facilidade de compreensdo. Ao longo de todo o tratado,
Plotino leva a reflexdo sobre a vida feliz, a boa vida e a vida do sabio. Qual relacdo
poderia haver entre estes trés temas? O sabio, supondo que ele seja aquele que praticou
as virtudes e buscou desvencilhar-se das afeccGes corporais, possui a boa vida e,
consequentemente, a felicidade? No que consistiria essa felicidade do sabio? Sera que
mesmo diante de atrocidades o sabio ainda possui a vida feliz? E mais: o sabio pode ter
em si a felicidade diminuida? E qual relacdo podemos estabelecer entre felicidade, vida,
prazeres e males?

Para responder a essas e outras questdes, Plotino elabora o tratado seguindo

uma argumentagdo coesa e bem trabalhada. Assim sendo, o tratado sobre a felicidade se
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divide em dezesseis capitulos, sendo que estes podem ser agrupados de acordo com as

tematicas que trazem para a reflexdo:*

e Capitulos 1 e 2: Plotino realiza um exame das teses anteriores a respeito
da felicidade, sendo que no capitulo 1 ele analisa se a felicidade é
pertinente aos outros viventes, assim como ao ser humano, e no capitulo
2 fala sobre a legitimidade de considerar a sensacdo e a razdo como
critérios essenciais da felicidade;

e Capitulos 3 e 4: nestes capitulos, Plotino traz a definicdo de felicidade.
No capitulo 3, aborda se a felicidade deve ser colocada na vida, e no

capitulo 4 fala a respeito da posse da vida perfeita.

e Capitulos 5 a 10: neste conjunto de capitulos, Plotino aborda sobre a
felicidade do s&bio diante dos males. Para tratar destes temas, temos a
seguinte subdivisdo: 5, 1-9 — ¢é feita uma exposicdo inicial sobre se 0s
males sdo capazes de atrapalhar a felicidade; 5, 9-24 — o corpo colocado
em busca da felicidade; 6, 1-24 — a busca pelo Unico fim, o verdadeiro
bem, e ndo pelas coisas necessarias; 6, 24-32 — a ndo procura pelas coisas
necessarias quando estas estdo em falta; 7, 1-14 — formulacdo da tese
sobre a manutencéo da felicidade mesmo quando hé a investida de males;
7, 14-47 — exame da tese anterior quando se trata de grandes males; 8, 1-
9 — exame da validade da tese quando os males atingem individualmente
0 sabio; 8, 9-30 — especificidade da atitude do sabio diante dos males e a
metafora do atleta; 9 — a sabedoria e a felicidade resistem a perda da

consciéncia; 10 — excurso destinado a mostrar a independéncia da

%3 |gal propde sua analise estrutural do Tratado 46: capitulo 1 e 2 - exame critico de outras teorias sobre a
felicidade; capitulo 3 e 4 - exposicao da prdpria tese; capitulos 5 a 16 - objeces e respostas. Cf. IGAL,
J.; op. cit.,, p. 236. De acordo com Catapano, o tratado ainda pode ser dividido em duas partes: a
primeira vai até o meio do capitulo quarto e busca trazer uma definicdo do conceito de felicidade; na
segunda parte, Plotino apresenta as caracteristicas 0 homem feliz ou do sabio. Cf. CATAPANO, G., op.
cit., p. 17. Também MacKenna propde uma divisdo do tratado em duas partes: a primeira
compreendendo os capitulos 1 a 4, pela qual Plotino sustenta a tese platdnica de exercicio do intelecto
contra os posicionamentos aristotélico, estoico e epicurista; e a segunda, formada pelos capitulos 5 a 16,
por meio da qual ele faz seu discurso sobre o bem-viver, tomando como modelo a diatribe cinico-
estoica, apresentando o principio platdnico da alma imaterial. Cf. MACKENNA, S., op. cit., p. 30.
Contudo, para a analise dos capitulos do tratado, adotaremos aquela feita por Vidart em sua introducéo
a traducgdo francesa. Cf. VIDART, Th., op. cit., p. 137-139. Como aconteceu no capitulo precedente, a
divisdo interna dos capitulos (em linhas) seguira a da traducéo para o portugués feita por Baracat Junior.
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inteleccdo diante da representacdo e das atividades em relacdo a

consciéncia;

e Capitulos 11 a 16: por meio destes seis Ultimos capitulos, Plotino
apresenta as caracteristicas da vida do sabio, seguindo a seguinte
subdivisdo: capitulo 11 — a vontade do sabio € voltada para o interior;
capitulo 12 — o prazer € para 0 sabio a serenidade; capitulo 13 — a viséo
do bem para o s&bio ndo é a suspensdo do sofrimento; capitulo 14 — o
sabio despreza os bens corporais e 0s bens exteriores; capitulo 15, 1-9 —
0s bens corporais ndo aumentam a felicidade do sabio; capitulo 15, 9-21
— a auséncia do medo no sabio; capitulo 15, 21-25 — a amizade do sébio
frente a si mesmo e aos outros; capitulo 16, 1-13 — a relacdo do sébio
com o Intelecto; capitulo 16, 13-29 — a atitude do sabio frente as outras
coisas e em particular aos corpos e a comparacao entre a condugdo do

musico na execucao da lira.

Como podemaos perceber, o tratado esta dividido em quatro grandes tematicas.
Por meio delas, Plotino leva a compreensao do que seria a felicidade.

Assim propomos nosso itinerario de trabalho. Se nosso objetivo é tentar
mostrar, com Plotino, se a posse da vida feliz é pertinente ao sabio, entdo é necessario
que apresentemos como é possivel ao homem tornar-se sabio. A pratica das virtudes e a
posse da vida feliz ocupam um lugar central na ética plotiniana, como poderemos ver ao

longo do texto de nosso trabalho.



2 AVIRTUDE

2.1 CONSIDERACOES INICIAIS

“Como os males estdo aqui e ‘esta regido rondam por necessidade’, e a alma
quer fugir dos males, ‘devemos fugir daqui’. Entdo, qual ¢ a fuga? ‘Assemelhar-se a
deus®”, diz ele”.* Com estas palavras, que retomaremos mais adiante, Plotino abre o
tratado sobre as virtudes.

Para que possamos melhor compreender todo o tratado, podemos nos perguntar
0 que seria virtude em Plotino. * N&o seria a toa que ele, enquanto um pensador grego,
que buscou assimilar o que seus antecessores disseram, dedicasse todo um tratado ao
tema das virtudes. Segundo Pradeau, em Plotino, “A virtude ndo ¢ nada além do que a
realizacdo da Alma, a posse de sua propria realizacdo”.®” Ou, como diz Flamand, ela
consistiria em determinar como é possivel que a alma humana possa voltar a sua
natureza original, para |4 ser absorvida, pois € com sua origem que ela se identifica
plenamente.*®

Este é o objetivo de Plotino ao longo de todo o Tratado 19: mostrar se as
virtudes podem elevar o ser humano para além da realidade sensivel, tornando-o
semelhante a deus por meio da libertacdo das afeccdes corporais.®® A partir das

tradicGes éticas que lhe antecederam — especialmente, como cita Pradeau, a platonica, a

% Sobre a grafia do termo deus, adotaremos aqui a postura de Baracat Janior, de grafar deus com inicial
mindscula. Com relacdo aos termos referentes as hipdstases, grafaremos com inicial maidscula. Outro
ponto essencial é que as tradugdes dos textos de outros idiomas sao nossas.

% Cf. En. I, 2 [19], 1, 1-3. A traduco do Tratado 19 para o portugués que adotamos é aquela feita por
Baracat Junior.

% Cf. introducdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 419. De acordo com Catapano, “Nas Enéadas o termo
[virtude] vem empregado quase sempre em um contexto ético, mas conservando o traco de seu
significado primitivo” (realizagdo completa de uma fungéo, a elevagdo a um nivel maximo de uma
atividade, a exceléncia). Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 47.

% Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit.,, p. 123. Segundo De Corte, Plotino entende a virtude a partir da
perspectiva moral de habitus operativus boni, isto é, de uma perfeigdo que se estabelece e que consegue
organizar a luta contra todo tipo de assalto que provenha dos instintos desordenados. Cf. DE CORTE,
M. Aristote et Plotin. Paris: Desclée de Brouwer et Cie., 1935. p. 203.

% Cf. introducdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 420. Além disso, no tratado encontramos uma
definicdo como que original de virtude, a qual Pradeau denomina como “dépossession”, pois a alma é
levada a despossuir tudo aquilo que possa atrapalhd-la no processo de retorno a sua origem. Cf.
PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 116;141.

% E importante percebermos que o tratado sobre as virtudes vem logo em seguida, na ordem proposta por
Porfirio quando de sua organizacdo das Enéadas, ao Tratado 53, que trata sobre 0 que € o0 animal e o que
€ 0 homem. A andlise que podemos fazer ao ler os tratados organizados da forma como o foram pelo
discipulo de Plotino é que o homem, depois de conhecer a si mesmo (Tratado 53), agora pode ver como
fugir “daqui” (Tratado 19). Cf. introducéo de IGAL a sua tradugdo do Tratado 19. Cf. IGAL, J., op. cit.,
p. 203.
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aristotélica, a estoica e a cinica, — Plotino busca mostrar, também, “[...] qual é a melhor
forma de [0 ser humano] conduzir sua existéncia”.*’

Em vista de uma compreensdo do pensamento ético de Plotino no que diz
respeito as virtudes, nds seguiremos sua esteira, a fim de mostrar suas reflexdes éticas

por meio de uma andlise da sua compreensdo de virtude.

2.2 A ASSEMELHACAO E AS VIRTUDES POLITICAS*

2.2.1 Exegese do Teeteto e a Assemelhagéo

Quando tomamos o texto plotiniano acerca das virtudes, surgem algumas
consideracdes importantes. Logo no inicio, Plotino expde um trecho do Teeteto** de

Platdo, o qual se torna como que um orientador de toda a reflexdo do tratado:

Eneldn 10 koko Eviovbo kol toHvde TOV TOMOV TMEPLmOAEL EE
Avdykng, BoLAeToll 8¢ 1 GLYELY TA KK, GEVKTEOY EVTEVBEV. Tig
obv 1 duyn; Be®, dnoww, obpolwbvat.

Como os males estdo aqui e “esta regido rondam por necessidade”, e a alma

quer fugir dos males, “devemos fugir daqui”. Entdo, qual é a fuga®?
“Assemelhar-se a deus”, diz ele [Platdo].**

Ora, quando examinamos as palavras retiradas do didlogo platdnico,

percebemos que ha alguns elementos em questdo: a) Plotino, a partir do Teeteto,

“0 Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 114.

*1'O capitulo 1 aborda temas importantes e pertinentes a ética plotiniana. A forma como este capitulo esta
organizado ajuda a perceber a qual diregdo Plotino quer guiar. Podemos dividir a estrutura do primeiro
capitulo em sete tépicos, seguindo o nimero das linhas: 1-8 — rememoracdo do trecho do Teeteto e a
qual deus nos assemelhamos; 9-13— deus ndo possui todas as virtudes; 13-17 — as virtudes politicas; 17-
23 — as virtudes politicas ndo existem no divino, mas n6s, mesmo assim, tornamo-nos semelhantes a ele;
24-36 — comparacdo com o calor, que ndo é a mesma coisa que o fogo e um objeto aquecido; 37-39 —
participagdo; analogia da casa; 40-46 — paradoxo: as virtudes nos fazem semelhantes aquele que ndo
possui virtudes. Procuraremos seguir essa estrutura para podermos abordar as reflexdes de Plotino
acerca da assemelhacdo a deus acontecida por meio das virtudes, bem como tratarmos das virtudes
politicas.

2 Aqui recorreremos ao texto de Platdo de onde provém esta citacdo e exegese de Plotino: 810 Kot
mepdoBal xpn EVBEVSE Ekeloe ¢pebYew HTL TayloTo. Guyn 8¢ buolwolg Be® Kotd 10 duvatdy:
opolwolg 8¢ dikalov kol dcolop Hetd dppovhicewg yevEsBal. (“Portanto, devemos empenhar todos os
nossos esforgos na tentativa de escapar da terra para 0 céu o mais rapido possivel; e [esse] escapar
requer assemelhar-se a Divindade, na medida em que isso for possivel. Ora, tornar-se semelhante a
Divindade [por seu turno] requer tornar-se justo, puro e sabio”). Cf. PLATAOQ. Teeteto 176b.

*% |gal diz que a fuga é a0 mesmo tempo uma ascensdo ao mundo inteligivel e uma entrada do homem em
si mesmo. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 96.

“Cf.En.1,2[19],1, 1-3.
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apresenta a presenca dos males “aqui”’; b) a necessidade da fuga que se da pela
assemelhacdo a deus; ¢) a assemelhacdo se da por meio da justica, piedade e virtude, as
quais se ddo por meio da sabedoria; d) a quem/a qual deus nos assemelhamos pela
virtude. Estes quatro pontos configuram a introducédo das reflexdes de Plotino sobre as
virtudes.

Podemos nos perguntar sobre o primeiro elemento: quais sdo esses males que
estdo presentes no mundo sensivel e que causam a fuga da alma em direcdo ao seu
Principio? Acaso podemos tomar esses males sob uma perspectiva positiva? E por que
eles rondam essa regido por necessidade? Que necessidade é essa? Mais: 0s males
podem colaborar com a ascensdo da alma ao mundo inteligivel? E por que a alma quer
fugir dos males se eles podem colaborar com ela?*

Percebemos que, partindo daquilo que Platdo falara, Plotino nos expde que a
regido do mundo sensivel traz a presenca dos males: Ene1dr) 1o koko Evtovbo Kol
toVde TOV TOTOV TEPLOAEL EE dvdykng (“Como os males estdo aqui e ‘esta regido
rondam por necessidade’ [...]”"). Quando Plotino emprega a expressdo tovde tov TONOV
(“esta regido”), ele quer se referir, como deixa explicito, a0 mundo sensivel, 0 mundo
submetido ao espaco e ao tempo que correspondem, de certa forma, aos limites da vida
humana, e ao dominio da Matéria, em oposi¢cdo ao mundo inteligivel.

A Matéria, sendo o nivel mais distante do Uno, é a privacdo do bem, da forma,

da qualidade, sendo pura alteridade e negatividade.*® Ela seria o ndo-Ser*” e o principio

** A necessidade do mal é apresentada por Plotino no Tratado 33, Contra os gnésticos: “E pode-se
entender a necessidade do mal também assim: uma vez que 0 bem ndo existe sozinho, é necessario que,
na efluéncia originada a partir dele, ou se alguém preferir estes termos, na eterna defluéncia e
afastamento, o dltimo, depois do qual ndo mais poderia originar-se coisa alguma, este é o mal.
Necessariamente, 0 posterior ao primeiro existe, assim como o ultimo: isso é a matéria, que nada mais
possui dele. E essa é a necessidade dom mal”. Cf. En. I, 8 [33], 7, 13-18.

* De acordo com Trouillard, “A matéria [...] ¢ o mal por exceléncia e a raiz de todo o mal”. Cf.
TROUILLARD, J., op. cit., p. 200. Por sua vez, Chiaradonna aponta que na teoria plotiniana da Matéria
e do mal ha bastantes controvérsias: “A doutrina da matéria é a mais controversa da filosofia de Plotino,
sendo objeto de avaliagdes muito contrastantes da Antiguidade: Proclo, por exemplo, dedicou um
tratado inteiro (o De subsistentia malorum) para refutar as teses de Plotino sobre a matéria e o mal. Em
suas linhas gerais, a teoria € suficientemente clara: a matéria € o ultimo grau na ‘processdo’ da realidade
que tem origem no Uno. Se o Uno corresponde, na hierarquia metafisica plotiniana, a uma sorte de
‘infinito’, a matéria corresponde, por sua vez, ao ‘zero’: esse ¢ a privacao do ser. O problema esta na
compreensdo de qual é exatamente o estatuto de uma ‘privacdo’ similar e qual é sua relacdo com os
graus que a precedem”. Além disso, o0 mesmo autor elenca as trés tendéncias a respeito desse tema: a
primeira apresenta a Matéria como ndo ser, acentuando a questdo da privacdo e da esterilidade da
Matéria em geral algo, como esta em Il, 4[12], 14, 16; a segunda mostra a Matéria como principio,
elucidando o carater de “causalidade negativa” da Matéria, a qual possui um carater de principio oposto
ao Uno, sendo a origem do mal, como presente e, |, 8 [51]; e a terceira é aquela que apresenta a Matéria
como limite final da processdo, na qual ela ¢ vista como um “conceito limite” da processao,
conservando, contudo, tragos de sua origem, da qual ndo € totalmente separada, podendo ser designada
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de toda diferenciacio e multiplicidade.*® E por esse motivo que ela pode ser identificada
com o mal, que é sem medida e limite e privacdo do Bem. E, por consequéncia, da
maldade da Matéria depende a do corpo.”® Por isso a alma deve fugir dos males.
Contudo, percebemos que eles também contribuem com a perfeicéo do cosmos.™ Isso é
importante para nds, pois € a partir disso que compreendemos os temas da fuga e da
assemelhacdo a deus.

O segundo aspecto sobre o qual Plotino fala é a fuga: BoOAeton 8¢ ) dpuyely
T Kakd, pevktéov EvtevBev. tig obv 1| duyn; (“[...] e a alma quer fugir dos males,
‘devemos fugir daqui’. Entdo, qual é a fuga ?”). Partindo de seu texto, na linha 3 temos
a resposta do que seria essa fuga: 6e®, ¢nowv, opowwdnVot (a divinizagdo). A fuga
teria, desse modo, um duplo motivo: o primeiro tem a ver com 0s males que rondam
esta regido, como supracitamos, momento em que Plotino radicaliza o posicionamento
de Platdo com relacdo a maldade da Matéria e ao fato de a alma ser diferente,
ontologicamente, do corpo; e o segundo, com a tendéncia natural da alma em procurar e
voltar-se para o Bem. **

A fuga ndo se trata de um movimento negativo, isto €, de nega¢do do mundo

sensfvel, como se este fosse apenas uma regido deploravel.>

Muito pelo contrério, o
mundo sensivel é portador de beleza (apesar de a Matéria ser a pura fealdade e estar
presente nele), pois é uma manifestacdo do mundo inteligivel. A fuga é mais uma
espécie de movimento para fora de um mundo de seducGes ou movimento em direcdo

para 0 mundo inteligivel e aos que ali estf0.>® E essa fuga se d& por meio do exercicio

como “Gltima forma”, como presente em II, 9 [32], 3, 18-21 e em V, 8 [31], 7, 18-23. Cf.
CHIARADONNA, R., op. cit., p. 158-160.

*" De acordo com De Corte, “[...] nio-Ser e matéria sdo dois termos sindnimos e intercambiaveis”. Cf. DE
CORTE, M., op. cit., p. 217.

*8 Cf. DE CORTE, M., op. cit., p. 222.

* Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 49.

%0 Cf. PLATAO. Teeteto 176 a. Sobre a contribuicdo dos males com a perfeicdo do universo, conferir o
Tratado 52 das Enéadas. Para ver essa necessidade a que se refere Plotino, retomar o tratado 52 (En. II,
3[52], 18,1-8).

°L Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 49.

%2 A fuga ndo se encontra somente no Tratado 19. Em outros tratados (9, 15 e 52), Plotino também
emprega este tema tomado de Platdo, para quem a fuga era uma libertacdo da alma de sua prisao
terrena. O modelo de fuga das sedugdes do mundo sensivel pode ser encontrado na Odisseia quando
Ulisses foge dos encantos de Circe e Calipso (Odisseia, IX, 29-36; X, 483-484). Cf. nota 3 de
FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 444,

53 Catapano, sobre a fuga, apresenta a seguinte reflexdo: “Se de fato a fuga do corpo ¢ uma volta aos graus
superiores do ser, é claro que isso assinalara um avizinhar ao Principio Divino e, em seguida, uma
progressiva assimilagdo a Ele”. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 49.
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das virtudes. Por isso ela é um movimento positivo, pois a alma humana, livre das
afeccdes do corpo, busca agora seu bem, sua felicidade.>*

Plotino diz que essa fuga “daqui” parte de um querer da alma, pois os males
estao “nesta regido” por necessidade. Contudo, vale ressaltar que o “querer” referente a
alma, que € participe da hipostase da Alma, é apenas expressao metafdrica, pois como o
préprio Plotino afirma no Tratado 1, é proprio da Alma ser impassivel, ndo sofrendo
nenhuma mudancga especifica: “Assim, pode-se chama-la o verdadeiro imortal, pois o
imortal e imperecivel deve ser impassivel, doando de algum modo de si para outro, mas
sem receber nada além do quanto possui dos anteriores a ela, dos quais ndo se aparta,
ainda que sejam superiores”>. A partir dai, podemos questionar como a alma “deseja”
fugir desse mundo se ela é impassivel®®, a fim de tornar-se semelhante a deus.

O terceiro aspecto das linhas introdutorias do tratado apresenta que a
assemelhacdo a deus se d& quando nos tornamos tanto justos quanto piedosos, mas por
meio da sabedoria, e, em um sentido mais amplo, na virtude: Tovto 8¢, €1 dikaiol Kol
bo101 peta dpovnoewg yevoiuea kol dAwg v &petn. (“E alcangamos isso, se ‘nos
tornamos justos e pios com sabedoria’ e, de modo geral, na virtude.)*".

Os dois adjetivos empregados por Plotino, dikoiior kot dctot (“justos e
piedosos™), sdo de inspiragdo platonica e estdo presentes no Teeteto™ Em 176b, Platdo
afirma que, para nos tornarmos semelhantes a divindade, necessitamos nos tornar justos,
puros e sabios. Somente a partir do momento em que em nos se encontrarem a justica, a
pureza e a sabedoria é que podemos nos aproximar mais e mais de deus. Contudo, €
preciso que haja sabedoria: peto ¢povficewg yevoipedo.” Tornamo-nos justos e

piedosos por meio da sabedoria.®

> De acordo com Dillon, essa identificacdo do caminho da fuga como uma pratica mundana das virtudes
pode ser questionada a partir da aporia se a divindade a quem queremos nos assemelhar possui todas ou
nenhuma das virtudes. Cf. DILLON, J. M. An ethic for the late antique sage. In: GERSON, L. P. The
Cambridge Companion to Plotinus. Cambridge, UK: Cambridge University Press, 2005. p. 316.

% Cf. En. I,1[53], 2, 7-10.

%% Sobre a impassibilidade da alma, falaremos mais adiante em nosso texto.

> Cf. En. |, 2 [19], 1, 3-4. Plotino aqui emprega o trecho do Teeteto para dar inicio as suas reflexdes.
Segundo Platdo, nds sé conseguimos alcancar a assemelhacéo a deus ao nos tornarmos justos, puros e
sébios. Ao retomarmos o texto de Platdo, comparando-o com o que foi empregado por Plotino,
percebemos que ele faz uma parafrase do texto original de Platdo: “Ora, tornar-se semelhante a
Divindade [por seu turno] requer tornar-se justo, puro e sabio”. Cf. PLATAQ. Teeteto 176 b.

%8 O emprego destes adjetivos, também podemos encontré-lo no dialogo Gérgias, quando da narrativa do
mito do Hades. Cf. PLATAO. Gorgias 523a-b.

¥Cf.En.1,2[19], 1, 4.

% Catapano se demora sobre o tema da ¢pévnoic, dizendo que a mesma ocupa um lugar de destaque
dentro da doutrina ética plotiniana, aparecendo em varios lugares: “Ja vimos que o ‘tornar-se justos e
pios’, que ¢é condigdo da ‘assimila¢do a Deus’, vem, antes de tudo, peta ¢povricewe. Também vimos
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Com relagdo ao Teeteto, Platdo emprega os dois adjetivos ao se referir a
assemelhacdo a deus de forma restrita, referindo-se a capacidade que a alma tem de se
assemelhar a deus. Contudo, essa restricdo desaparece em Plotino neste ponto especifico
do tratado, sendo retomado, contudo, quando ele fala sobre a separacdo da alma e dos
corpos.®

Além disso, ele acrescenta a afirmacao retirada do Teeteto que, além da justica
e piedade, podemos nos tornar semelhantes a deus pela virtude: kol dAwg &V &petn.
Plotino aqui como que adianta aquilo que ele retomara ao longo de toda a sua reflexao:
é pela virtude que nos tornamos semelhantes a deus. Mas antes que ele possa afirmar
isso categoricamente, ele elenca uma série de argumentos que contrapdem essa teoria.

Na forma da diatribe, temos uma pergunta crucial, a qual sera como que um

guia de todo o tratado:

€L obv dpetn opolovuedo, dpo dpetiy Exovty;, Kol N Kol Tivt
Bew; &p' obv 1@ UAAAOV dokOULYTL TOVTO EYEW KAl N TN TOV
KOGUOL YuxT KOl T® EV To00Tn YOLUEV® @ dpdYNolg BOLUOCTY
VIAPXEL;

Se, entdo, nos assemelhamos pela virtude, nos assemelhamos aquele que
possui a virtude?®” E, mais precisamente, a qual deus? Ao que melhor parece
possuir as virtudes, isto é, a alma do cosmos e ao principio condutor que ha
nela, possuidor de sabedoria admiravel? ®

que as virtudes que separam o composto ndo sao formadas ¢povnicet. Que a virtude que indica Deus é
aquela que é produzida peta. ¢ppovnicemg; que a condicdo feliz da alma é a sua Evépyeia, e que esta
consiste no ¢povrica. Da mesma forma em outros lugares, quando se fala da virtude, menciona-se de
preferéncia a ¢ppdévnorg.” Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 70.

61 Cf. nota 6 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 444,

62 Retomemos aqui a pergunta que direcionara toda a reflexdo do capitulo 1, cuja resposta se desdobrara
nos capitulos subsequentes: €1 obv &petn oupolotuebo, dpo dpethy Exovty;, (“Se, entdo, nos
assemelhamos pela virtude, nos assemelhamos aquele que possui a virtude?”) Cf. En. I, 2 [19], 1, 4-5.
Percebamos que Plotino faz aqui uma afirmacdo que ndo possui, de certa forma, elementos que nédo
foram citados anteriormente. Ele questiona se nos assemelhamos aquele que possui a virtude. Ora, no
texto que precede tal questionamento, ndo encontramos, em momento algum, Plotino mencionando
“aquele que possui a virtude”. Para podermos entender porque Plotino faz esse questionamento, temos
que levar em consideracdo que ele como que adianta um problema que tentara resolver mais adiante: se
a virtude nos faz nos assemelhar a deus, ele teria que, necessariamente, possuir as virtudes?

83 Cf. En. I, 2 [19], 2, 4-7. Segundo Flamand, o emprego do termo ¢povficic é cara a toda uma tradigéo
filosofica anterior a Plotino, notadamente a Platdo e a Aristoteles. Contudo, em Plotino hd uma
diferenciagdo quando do emprego desse termo. Ao ser referir a Alma, a melhor traducgdo aplicada é
“sabedoria”. Ja ao se referir as almas, o termo adquire o significado de “reflexdo”. Cf. nota 10 de
FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 445.
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E a partir dessa pergunta, quarto aspecto, que podemos investigar quem é o
deus a quem nos assemelhamos.

O deus aqui poderia ser tanto a Alma, que da origem ao mundo sensivel e,
portanto, é portadora de uma poténcia criativa® quanto o Intelecto, a segunda
hipostase. Pode parecer um questionamento sem sentido, a principio, pois tanto a Alma
quanto o Intelecto sdo hipdstases que procedem do Uno.®® Assim, resta indagar quem é
0 deus a quem nos assemelhamos.

Talvez a resposta a pergunta possa ser encontrada no capitulo 6 do mesmo

tratado. L& Plotino diz:

aLTOg HEV YAp EcTy d¢ HABeY Ekel Kal 1O KaB' ahTdHY, €1 YEVOLTO
otog HAbev, EKel EoTv @ d¢ cvvwKleHN EVOAdE HKwy, KAl TOUTOV
ot dupowdoel kotd dOvauy TNy EKEWOL, OOTE, €1 JLVATOV,
&mAnkTov €lvant f) AmpakTév YE TV UT|) SoKOUVTOMV T® dESTOT.

Pois ele é aquele que de I veio e, por si mesmo, se se torna tal como veio,
esta 14; mas, tenho [sic] vindo para c4, ele assemelhara a si aquilo com que
convive, de acordo com a capacidade deste, de modo a ser, se possivel,
inabalégéal ou, pelo menos, ndo praticante de atos que ndo aprazam a seu
senhor.

Ou seja, se deus ¢ aquele que veio do inteligivel e esta “aqui”, no mundo
sensivel, convivendo com 0s que estdo aqui, podemos chegar a conclusdo que o deus a

guem nos assemelhamos por meio das virtudes é a Alma.®’

% Flamand observa que Plotino destaca que a Alma é uma realidade anfibia, isto ¢, tem duas vidas, ao se
voltar para o Intelecto de onde provém e ao cuidar do mundo sensivel. Cf.introducdo de FLAMAND, J.-
M., op. cit., p. 419.

%5 Se 0 Uno é a fonte inefavel de toda a realidade, podemos supor que o Intelecto e a Alma tém em si a
mesma poténcia criativa. Contudo, ao Uno ndo se cabe designar como sendo deus, pois ele estd para
além de toda compreensdo e denominacéo.

% Cf. En. I, 2 [19], 6,5-8.

%A despeito disso, Flamand, em sua introducdo a traducéo francesa dos tratados 7-21, diz que a palavra
deus possui nesse trecho inicial do Tratado 19 um valor genérico, correspondendo a um uso corrente em
Plotino e Porfirio. Mas a medida que Plotino aprofunda o tema (empregando a expressdo grega Kol O
KO, que justamente expressa o aumento e o aprofundamento do texto), percebemos que a pergunta
sobre quem é o deus a quem nos assemelhamos quer combater a teoria estoica de identificacdo da
virtude presente nos deuses e nos homens, como ja abordamos anteriormente. Cf. nota 8 de
FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 445. Arnou, com relacdo ao emprego do termo deus nas Enéadas,
também se indaga qual é o deus a que Plotino se refere. Para ele, o termo pode se referir tanto ao divino
(to Berov), a deus no singular (b B8£0¢), ao deus que habita o céu, ao deus transcendente, aos deuses
(61 Beor) que também habitam o céu, aos deuses visiveis e invisiveis, aos deuses inteligiveis, ao deus

mdaltiplo, ao pai dos deuses, aos astros. Assim, podemos perceber que o emprego do termo 6gog é bem
amplo nas Enéadas. Cf. ARNOU, R. Le désir de Dieu dans la philosophie de Plotin. Paris: Librarie
Félix Alcan, 1925. p. 107-108. Segundo o posicionamento de Reegen, o deus a que Plotino faz
referéncia no Tratado 19 ndo é o Uno, pois este é mais perfeito e é a realidade acima de todas as
realidades. O deus aqui deve ser entendido como a primeira hipostase que procede do Uno, o Intelecto,
0 Uno-Mdltiplo. Cf. REEGEN, J. t. A ética em Plotino. In; AQUINO, J. E. F.; FRAGOSO, E. A. R;
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2.2.2 A Posse das Virtudes®

Quando percebemos por meio do texto do tratado que 0 nosso objetivo é nos
tornarmos semelhantes a deus por meio das virtudes, podemos supor que o deus a quem
devemos nos assemelhar possua tais virtudes. Plotino faz aqui uma releitura da tese
estoica de que a virtude moral, por causa de sua unidade fundamental, é a mesma tanto
nos deuses quanto nos homens.®

Ao admitirmos que nos assemelhamos a deus por meio da virtude e que,
provavelmente, ele também possua as mesmas virtudes que nés, chegamos ao problema
que conduz a reflexdo plotiniana: kol yop Evioyov EvtovBa dvtog TOUT®
ouotovcBot. (“E razoavel que, estando aqui, nos assemelhamos a ele”).7o Por que é
razoavel que nos assemelhemos a deus? E razoavel porque nds viemos de deus, temos
nele nossa origem.

Ora, quando analisamos o participio grego 6vtog (“estando”), vemos que este
tem um valor causal. Ou seja: se estamos “aqui” no mundo sensivel, entdo devemos nos
assemelhar a deus, que esta no mundo inteligivel e da origem ao mundo sensivel. Se a

virtude existe no mundo sensivel, entdo é razoavel que ela deve existir em seu principio

SOARES, M. C. (org.). Etica e Metafisica. Fortaleza: EQUECE, 2007, Colec&o Argentum Nostrum, p.
12. Da mesma forma, Dillon diz que o termo deus ou divino refere-se ao Intelecto. Cf. nota 18 de
DILLON, J., op. cit., p. 15. E encontramos em Chiaradonna o mesmo posicionamento, o qual defende
que, pela virtude, a alma torna-se semelhante ao Intelecto. Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 163.
Contudo, o termo deus ao longo do Tratado 19 refere-se muito mais a Alma do que ao Intelecto, um
posicionamento que adotaremos. Este nosso posicionamento se justifica a partir da teoria da triparticéo
da Alma. Ela pode ser compreendida como Alma universal, que esta voltada e ligada ao Intelecto, ndo
tendo contato com a realidade sensivel; Alma do mundo, que estabelece o contato com a realidade
sensivel, sem descer ao mundo corporal; e almas particulares, que descem aos corpos e lhes déo
animacéo.

%8 |gal, em sua sinopse do Tratado 19, comeca apresentando qual seria o problema do capitulo 1, das
linhas 1 a 26. Segundo ele, Plotino queria mostrar o que Platdo dissera sobre o evitar os males,
acontecendo a assemelhacdo a deus pela virtude. O deus aqui seria a Alma do mundo, como ja
comentamos anteriormente neste texto. Igal, entdo, passa a mostrar que a Alma do mundo ndo possui as
chamadas virtudes politicas. O que leva a conclusdo de que a ela ndo devemos nos assemelhar por estas
virtudes, mesmo que isso pare¢a uma ideia que ndo agrade ao senso comum. Cf. IGAL, J., op. cit., p.
204. Por que lgal assim diz? Podemos interpretar esta fala do tradutor espanhol como sendo algo que
parece paradoxal. Ora, devemos nos assemelhar a deus. E isso por meio das virtudes. Mas deus ndo
possui as virtudes. Entdo, como a ele devemos nos assemelhar? Para o senso comum, tal ideia é
paradoxal porque s6 podemos nos assemelhar a algo ou alguém por alguma caracteristica que este traga
em si. Por exemplo, um filho, genética e fenotipicamente, assemelha-se a seus pais porque estes lhe
deram o material genético. Ou seja, o filho tem algo dos pais que o faz semelhante eles. No caso da
assemelhacéo a deus, seria natural que se esperasse que a assemelhacdo se desse por algo que deus tem.
No caso, as virtudes. Mas como ele ndo as possui, 0 argumento plotiniano parece estranho pelo fato de
que ele defende que devemos evitar os males e fugir daqui por meio da assemelhacédo justamente a deus
que ndo tem as virtudes.

%9 Cf. nota 7 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 444-445.

°Cf.En. 1,2[19], 1, 7-8.
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também. O interlocutor quer justamente aplicar o conceito de semelhanga que se
estabelece entre aquele que imita e aquele que é imitado, havendo entre eles
reciprocidade.”

Contudo, ao seguirmos a argumentacdo de Plotino, percebemos como esta
hipotese é profundamente refutada, pois ele diz que € contestavel que deus possua todas
as virtudes®, dado que estas tém “um contexto exclusivamente terreno e humano””,
citando as virtudes da temperanca™ e da coragem como exemplo: €1 kol TOUTW
LIABY oVoL TACAL Glov Sodppovt AVSPeEL® E1val, @ UNTE TL SEWOY ECTLY OLOEY Yap
EEwOey unte pooov NdL ob. (“...] por exemplo, ser temperante € corajoso, se nada
temivel h4; pois nada lhe advém do exterior”).”

No caso das referidas virtudes, deus nada teme. O temor pode ser encarado
como fruto de adversidades externas a quem teme. Se nada advém do exterior a deus,
pois ele é completo em si por ser a origem de todas as coisas, logo ele ndo precisa das
duas virtudes porgue nele ndo ha o medo e o temor. Dito de outra forma, se deus é
superior a tudo, ele nada teme, e, por isso, ndo tem necessidade de possuir a virtude da
temperanga e a da coragem.

Da mesma forma, deus ndo tem nenhum prazer, porque nada deseja, visto que é

N ¢

a completude’®: ol kol EmBupic dv yEvorto R mapoévTog, W' Exn N EAN. (“[...] e

" Cf. nota 12 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 445-446.

72 Aqui podemos dizer que deus ndo possui as virtudes politicas porque ele é quem ele realmente é. Cf.
HINES, B. Return to the One: Plotinus’s guide to God-realization. A modern exposition of an Ancient
Classic, the Enneads. Oregon: Adrasteia Publishing, 2009, p. 254.

3 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 51.

™ Quando analisamos, a partir do discurso plotiniano, que deus ndo possui as virtudes politicas, vemos a
importancia da virtude da temperanca no caso da alma particular, pois ela leva a alma particular a
controlar a satisfacdo de todos os desejos provenientes e suscitados pelo corpo, apesar de a alma ser o
sujeito do desejo. Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 117.

> Cf.Enl,2[19], 1, 8-11.

"® Plotino aqui se apropria de uma ideia de Aristételes presente na Etica a Nicomaco (X 8. 1178b 18),
onde o Estagirita apresenta que as virtudes ndo existem na realidade divina. Cf. nota 15 de FLAMAND,
J.-M., op. cit., p. 446. Wolf esclarece, dizendo que Aristdteles mostra que a melhor forma de
gvdoupovior é aquela que transparece uma vida eticamente boa e também a vida politica. Seria a
EVTPOLY 10 ou 0 exercicio das virtudes éticas, as quais estdo ligadas a ¢povNncLC. Tais virtudes éticas,
por sermos seres compostos e sociais, sdo virtudes humanas. Assim, a gvdoipovia, advinda do
exercicio dessas virtudes é uma Evdoipovia. humana. Aqui chegamos ao ponto nodal da situagéo,
quando Wolf nos apresenta que Aristoteles mostra que a Bewpiar é a forma mais perfeita de
gvdoupovia. Isso se da porque atribuimos a maior Evdailovic aos deuses, 0s quais, COMo vimos na
citagdo da Etica a Nicdmaco, ndo executam acdes éticas. Wolf nos diz que a explicagio de Aristoteles
para o fato de os deuses ndo agirem eticamente [ou possuirem virtudes] se deve ao fato de que eles ndo
firmam contratos, possuam dinheiro, tenham apetites. Ou seja, sio impassiveis. Cf. WOLF, U. A Etica a
Nicomaco de Aristoteles. 2 ed. Sdo Paulo: Loyola, 2013. p. 256-257. Segundo Perine, “A vida do
phronimos [...] ndo é uma vida que assimila 0 homem aos deuses, pois ndo existe virtude entre os
deuses, mas & uma vida num tempo longo e bem vivido (1101 a12-13), como pode um ser humano viver
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ndo lhe advém nenhum prazer, cujo desejo de possui-lo ou obté-lo seria suscitado, se
ndo estivesse presente”).”” E desejar algo implica que ndo ha completude em si.”

Mas Plotino diz que deus deseja os inteligiveis: €1 8¢ kol abtdg EV bpeet
ECTILC TV YOIV AV Kol ot uEtepat, SNAOY HTL Kol YUY EKETOEY O KOCHOG KOl
al &petal. (“Mas, se ele também esta desejoso dos mesmos inteligiveis que nossas
almas, é claro que dai nos vém a ordem e as virtudes”).” Como interpretar essa
argumentacao de Plotino face ao que dissemos anteriomente? Podemos supor aqui que
esse “desejo pelos inteligiveis” ou pelo que estd no mundo inteligivel esteja relacionado
ao fato de que a Alma € o deus a que a passagem de refere. Como a Alma procura
contemplar o Intelecto, podemos concluir que o Unico desejo que ela tem é este.

A Alma, contudo, ndo possui as virtudes politicas por duas razbes simples,
partindo do pressuposto de que aquelas controlam as afeccGes do corpo: primeiro, a
Alma ndo possui paixdes®® ou apetites, como a alma particular que esta vinculada a um
corpo; segundo, porque na Alma h4 uma sabedoria estupenda e maravilhosa. Dado que,
para Platdo, as virtudes politicas eram aquelas que ndo se baseavam na sabedoria,
Plotino recorre a exegese desse trecho para dizer que, porque a Alma possui sabedoria,
ela ndo possui as virtudes politicas.®*

Indagacdo importante € aquela que Plotino faz sobre o que seria a virtude, tanto

a que esta presente em nds quanto aquela que se apresenta no inteligivel: 11 mote obv

como homem (cf. 115 b11, 1177 b22)”. Cf. PERINE, M. Quatro li¢cbes sobre a ética de Aristoteles. Sdo
Paulo: Loyola, 2006. p. 39.

"Cf.Enl,2[19], 1, 11-12.

"8 Catapano associa a auséncia de prazer em deus & virtude da temperanca, dizendo que deus n&o possui
esta virtude porque ndo Ihe advém prazer algum nem desejo que a ele suscite. Cf. CATAPANO, G., op.
cit., p. 50.

®Cf.Enl, 2[19], 1, 12-13.

8 p|otino deixa claro, ao longo do tratado, a necessidade de controle das paix&es. Parece, aqui, que ele faz
uma apropriacdo do pensamento estoico de extirpagdo das paixdes por meio da ataraxia. Contudo,
conforme aponta Gazolla, os estoicos deixam entrever que “[...] nem todas as paixdes devem ser
extirpadas, pois algumas tém relagcdo com a propria constitui¢do do ser; amar, odiar, ter desejos... dizem
respeito a hormé ou a oikeiosis; algumas paixfes, mesmo sem ser acompanhadas da desmedida, sdo
perturbacdes da alma em tal grau que devem ser extirpadas; a inveja, por exemplo, independentemente
de suas formas, é um pathos malévolo e é desmesurada quando se instala na alma; é em funcéo do grau
d eperturbagdo de uma paixao que se deve cuidar de afasta-la; desejar é prdprio da physis d 0 homem, e
alguns modos de desejar e seus graus devem ser afastados, outros, equilibrados pelo poder d o humano
de criar seus proprios argumentos para isso.” Cf. GAZOLLA, R. O oficio do fildsofo estoico: o duplo
registro do discruso da Stoa. Sdo Paulo: Loyola, 1999. p. 160.

81 Cf. nota de IGAL, J., op. cit., p. 208.
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2.

EcTW 1] Apetn f) Te cvumoca Kol Ekdotn; ¥ Para responder & questdo, ele passa a

analisar os graus de virtudes, como faremos a seguir.

2.2.3 As Virtudes Politicas

Plotino, seguindo a tradi¢do platonica, percebe o ser humano como um ser
composto: inteligivel, cuja alma participa da Alma, a terceira hipostase, sendo entéo
eterno e superior; e sensivel, formado pelo corpo gerado e pertencente a Matéria. E essa
nossa dupla composicdo que nos ajuda na compreensao dos niveis de virtudes.®

Dado que o corpo produz as paixdes, os medos, os desejos, as dores, 0S
prazeres que impedem, como diz Hines, a alma de ser o que realmente ¢, “alma pura”®,
bem como sua ascensdo até seu Principio, vemos, nesse caso, a necessidade de virtudes
que restrinjam a acdo das afeccBes corporais sobre ela, a fim de que ela alcance a
purificagdo por meio das virtudes superiores. O ser humano, portanto, enquanto sensivel
ou corporal, coloca-se distante daquilo que realmente é. Enquanto inteligivel, torna-se
participante de sua esséncia (da Alma) e, por isso, deve procurar voltar ao seu Principio,
assim como a Alma busca voltar-se para o Intelecto. E as virtudes seriam o meio de o
ser humano se aproximar mais perfeitamente de sua esséncia. No discurso plotiniano, o
retorno se torna possivel a partir do momento em que a alma toma controle das paixdes
corporais por meio das virtudes politicas, libertando-se “mentalmente”, como diria
O’meara, das preocupagfes materiais.®

As virtudes politicas s&0 as mesmas citadas por Platdo na Republica.?® Nessa
obra, Platdo associa as virtudes politicas de acordo com a teoria da triparticdo da Alma.

Catapano apresenta essa associacao platonica da seguinte forma:

[...] a sabedoria (¢ppévnoig), que tem relacdo com a razdo discursiva (mept o
Aoyilouevov); a coragem (&vdpia), que pertence a parte irascivel (mept o
Bupotuevov); a temperanga (coopochum), que consiste em certo acordo e na

82 As virtudes politicas tém origem na uni&o da alma com o corpo, enquanto as purificadoras tém origem
na alma. Cf. HADOT, P. Plotin ou la simplicité du regard. Paris: Edition Gallimard, 1997. p. 119.

8 De acordo com Flamand, Plotino estabelece por meio de suas reflexdes que a extensdo e o limite que as
virtudes politicas imp&em sobre as afec¢des do corpo ja podem, por si s, serem chamados de virtude.
Cf. nota de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 422.

8 Cf. HINES, B., op. cit., p. 254.

8 Cf. O'MEARA, D. J. Plotinus: an introduction to the Enneads. New York: Oxford University Press,
2005. p. 103.

8 Cf. PLATAO, Republica IV, 428a-434c e 441c-445. Segundo Festugiére, as quatro virtudes principais
remontam também ao poeta lirico Pindaro e foram sistematizadas por Platdo no livro IV da Republica.
Cf. FESTUGIERE, A.-J. L’idéal religieux des Grecs et I’Evangelie. Paris: J. Gabalda, 1932. p. 17-33.
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harmonia da faculdade apetitiva com a razdo (kv oupoAoyia Twi kol
ouLHdOVIoL ETBLUNTIKOD TIPOG Aoylopov); e, enfim, a justica (Sikatootun),
que é a execucdo da prépria funcdo da parte desta faculdade, dizendo repeito
ao ser comandado e ao ser comandante (thv g&xdotov TOUTWY OOV
DIKEIOMPALY1aw &pX MG TEPL KAl TOV 6cpx£cseoct).87

Tal associacdo feita em Platdo tem que ser entendida a partir do reflexo que a
vida na cidade lanca sobre a vida de cada cidad&o.®®

Platao, ao falar da assemelhacéo a partir da fuga do mundo sensivel em direcdo
a deus, limita-se a chamar as virtudes que sdo necessarias para a vida na cidade apenas
de virtudes, mas lhes acrescenta o adjetivo “politica”, deixando claro que ha dois tipos
de virtudes, apresentando em outras partes que todas as virtudes sdo purificagdes.
Contudo, Plat&o n3o considera as virtudes politicas como produtoras da assemelhago.®
Isso se da porque tais virtudes ndo se baseiam na sabedoria presente na Alma e no
Intelecto.”

Em Plotino, sem as virtudes politicas ndo seria possivel qualquer vida em
comum, pois elas sdo a base da vida politica. A pratica delas, contudo, ndo nos permite
nos aproximar de modo perfeito de deus, mas, ao limitar a acdo do corpo sobre a alma,
faz-nos melhores.”* Dito de outra forma, sio as virtudes politicas que nos ajudam a
organizar a nés mesmos e nos permitem nos tornarmos melhores a partir do momento
que limitam e nos ajudam no dominio dos desejos e das paixdes, além de nos livrar da
opini&o enganosa.*

Da mesma forma, Plotino introduz seu discurso a respeito das virtudes
politicas, associando-as a0 homem que vive na cidade. Vemos isso claramente por causa
do uso do participio Aeyouévag: f| obk ebAoyov Td¢ Ye TMOALTIKO.C AEYonEvog™
apetag Exew. (“Nao é razoavel, pelo menos, que possua as chamadas virtudes

civicas”).%

8 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 52.

8 Além da relagdo com a triparticdo da Alma, temos ainda a associacdo com a organizacéo da Cidade: a
virtude da sabedoria tem relacdo com os governantes; a virtude da coragem, com 0S guerreiros; e a
virtude da temperanca, com os trabalhadores.

8 Cf. ARMSTRONG, A. H. Plotinus. New York: Collier Books, 1962. p. 130.

% Cf. IGAL, J., op. cit., p. 208.

%L Cf. introducdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 422.

% Cf. ARMSTRONG, A. H., op. cit., p. 130. As virtudes politicas vdo nos tornando melhores ao nos
manter submissos a medida e ao limite, afastando-nos, assim, de tudo aquilo que ndo possui medida e
limite, a realidade sensivel, onde estd a Matéria, que € pura ilimitagdo e sem forma. A Matéria sO
alcanca certa perfeicdo quando algo lhe da forma ou limitagdo, que, no caso, € o inteligivel, que ao
menos lhe concede certo vestigio da perfeicdo que lhe € pertinente. Por isso, a alma, enquanto participe
da realidade inteligivel, € mais proxima da perfeicdo desta e pode direcionar-se para ela.

% Grifo nosso.

% Cf.En. |, 2[19], 1, 14-15.
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Aqui, Plotino remete a tradigdo platonica®, a qual designou as quatro virtudes
que cita a seguir de moArtikag (“politicas™), dizendo, contudo, que ndo € razoavel dizer

que deus possua as virtudes politicas:

[...] ¢pbvecw pev meplt 1O Aoyilouevov, &vdplov d¢ mepl TO
Bupotuevoy, cwdpocyny ¢ EV OUOAOYLQ TLWL KOl CUUGpOVIQ
EMOLUNTIKOL TPOG  Aoylopdy, Odikaloctimy Og TNy EKCTOL
ToUTWY OPOV CLKELOTPAYLY &pX NG TEPL KAl TOV &pyeCOL.

[...] a sabedoria na parte racional, a coragem na irascivel, a temperanca, que é
um acordo e consonéncia da parte desiderativa com o raciocinio, € a justica,
que é a completa suigeréncia de cada uma dessas partes no que diz respeito a
governarem e serem governadas.*®

Das quatro virtudes, é importante nos determos, ainda que brevemente, sobre a
justica. Plotino retoma a postura de Platdo na Repulblica, porém a denomina de

olKelompaLy1le, cuja traducdo para o portugués, a partir daquela realizada por Baracat

99 ¢e

Junior, € suigeréncia, ou “gerenciamento de si mesmo”, “governo de si mesmo” ou a

~ N 5 07
“execucao da fungdo proprla”.9

% Conforme O’meara, o fato de Plotino retomar as mesmas virtudes politicas citadas por Platdo ndo
implica no fato de ele dar importancia a questdo politica delas. Plotino d& minima atencdo para essa
questdo, focando-se muito mais nos problemas inerentes & metafisica e a psicologia. Cf. O’'MEARA, D.
J., op. cit., p. 109. Gerson nos fala da exegese de Plotino com relagdo a obra de Platdo e a sua
concepgdo das virtudes politicas, apontando que a consideracdo de Plotino a respeito das virtudes se
forma essencialmente por uma releitura da Republica de Platdo, especificamente no livro quarto, onde
ele define as quatro virtudes (sabedoria, coragem, temperanca e justica) e tenta mostrar a relacdo delas
com a triparticdo da alma. Cf. GERSON, L. P. Plotinus. London: Routledge, 1996, p. 199. Contudo,
segundo o que apresenta Flamand, antes mesmo de Platdo j& havia toda uma tradicdo que tratava destas
quatro virtudes. Platdo € quem faz uma apresentagdo sistemética, ndo obstante, dessas virtudes,
associando-as as trés partes da alma, colocando tanto na temperanca quanto na justica uma funcéo
reguladora de todo o conjunto das virtudes politicas. Cf. nota 7 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p.447.

% Cf.En. I, 2[19], 1, 14-18. Macrébio, em seu Commentarii in somnium Scipionis, tomo I, capitulo VI,
apresenta uma analise e comentario sobre as virtudes politicas de Plotino. A prudéncia, segundo
Macrdbio, é o meio pelo qual todas as coisas (pensamentos e agdes) sdo corretas, comportando-se na
presenca dos homens e dos deuses da melhor forma possivel. A coragem, que inclui a elevacdo da alma,
a autoconfianca e o autocontrole, permite-nos proteger nossa mente contra 0s medos advindos do perigo
e da vergonha. A temperanca — cujas caracteristicas sdo a modéstia, a discrigdo e a simplicidade, — leva-
nos a aspirar aquilo que pode nos levar ao arrependimento, a fim de que sejamos moderados em Nnosso
modo de proceder. E, por fim, a justica da a cada um o que Ihe é pertinente, tendo como caracteristicas a
harmonia, a amizade, a piedade e a benevoléncia. Cf. MACROBIUS, A. Th. Commentaire du songe de
Scipion, tire de la République de Cicéron. Paris: Firmin-Didot Fréres, Fils et C. Libraires, 1875.

% Na Republica, encontramos: Tobto pev &po AdiKio. THAW 88 Bde AEYWHEV YPNUATIOTIKOD,
ETLKOLPLKOV, QLACKLKOD YEVOUG CLKELOMPAYIO, EKACTOL TOUTW TO ALTOV TPATTOVTOG EV TOAEL,
tobvavtiov Exewov dikaootvn T &v €1 kol THY TOAW Sikaiav mapéxot; (“E nisso, pois, que
consiste a injustica. Eis agora a reciproca? Quando a classe dos homens de negdcio, a dos auxiliares e
ados guardides exercem cada uma a sua propria fungdo e se dedica, apenas a esta funcéo, ndo se trata do
oposto da injustica e do que torna a cidade justa?) Cf. PLATAO. Republica 434 ¢ 6-10. Como
podemos ver, Platdo define a justiga (dikaitocvn), apresentando que ela se da quando cada classe de
cidadaos cumpre sua fungdo especifica, sem intrometer na fungdo alheia. Da mesma forma, cada virtude
politica age de acordo com sua fungdo, sem intrometer, por assim dizer, na funcdo uma das outras. A
justica, porém, age como que uma gerenciadora na manutencao dos limites das fungGes de cada virtude.
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A justica se torna importante, pois ela é quem leva cada umas das outras trés
virtudes a ndo invadir o espago da outra, realizando cada uma a sua tarefa especifica. Da
mesma forma, as partes da Alma e da cidade sabem quais sdo suas tarefas e seus limites.
Por isso, 0 exercicio da justica requer definicées e distincdes rigorosas.*®

Desse modo, vemos como que uma abertura e uma expansdo de sentido,
quando Plotino ndo s6 associa as virtudes politicas a vida do cidaddo, mas as coloca em
correlacdo com a realidade inteligivel da qual o ser humano faz parte.

As virtudes politicas podem ser entendidas como uma espécie de condicdo para
0 processo de assemelhagcdo a deus, por justamente limitar e restringir aquilo que
podemos considerar afecgdes do corpo sobre a alma, levando-nos ao processo de
purificacdo. Elas contribuem na remocdo das imperfeicdes presentes na alma por sua
associacdo ao corpo, dado que este € sem limite e sem medida. Por meio delas como que
encontramos nossa unidade interior, aproximando-nos cada vez mais de deus.*® Apesar
de elas serem necessarias, contudo, elas ndo sdo suficientes no processo de
assemelhacdo, porque sé alcancamos a felicidade quando vamos além do horizonte da

pratica e daquilo que pertence ao composto humano.'®

2.2.4 A Assemelhacdo Pelas Virtudes a Quem N&o Possui Virtudes

Depois de expor as virtudes politicas, Plotino se questiona nas linhas 18 e 19
do capitulo 1: &p' obv ob kotd TAG TOALTIKO.G OUOLODUEDD, GAAC KOTO TOG
peilouvg T abtm ovéuatt xpwuévag; (“ Entdo, ndo nos assemelhamos a deus pelas
virtudes civicas, mas pelas superiores que recebem o mesmo nome?”’).*"*

Se ndo é por essas virtudes, as politicas, que nos assemelhamos a deus, sera

entdo pelas superiores que possuem o0 mesmo nome? Aqui podemos fazer uma ligagéo

Dillon diz que o conceito de oiketlompayia é tomado por Plotino em um sentido mais elevado e é uma
referéncia a definicdo de justica presente no dialogo platénico. Cf. nota 24 de DILLON, J., op. cit., p.
15.

% Cf. nota 23 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 447. E interessante fazermos aqui uma relagdo com a
reflexdo de Catapano acerca da virtude. Segundo ele, Plotino apresenta no tratado 26 que a virtude da
alma relaciona-se com a harmonia de suas partes. Assim, “Desta observa¢do podemos inferir que a
apetn de qualquer pépog da alma ndo é outra que a capacidade de cumprir perfeitamente a propria
fung¢do”. Cf. CATAPANO, G., op. cit.,, p. 47. Ou seja, a justica enquanto cixelompayic. estabelece a
harmonia na alma. Portanto, podemos dizer que a justica é a virtude que melhor expressa o significado
original de virtude.

% Cf. O’BRIEN, E., op. cit., p. 110.

100 cf, CATAPANO, G., op. cit., p. 53-54.

L Cf. En. 1, 2[19], 1, 18-19.
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com 3,11-16, onde ele apresenta as quatro virtudes agora como purificadoras, como
veremos mais adiante.

Ele também questiona na linha 20: &AL € xot &AAOG, KOUTO TOG
moALTIKAG OAwg ob; (“Mas, se por essas outras, ndo o fazemos de modo algum pelas
civicas?”).!% Se nos assemelhamos a deus pelas virtudes superiores que recebem o
mesmo nome que as inferiores, entdo ndo nos assemelhamos em nada pelas virtudes
politicas? Elas sdo descartadas, podemos inferir, no processo de assemelhacdo? Ou seja,
se admitirmos que nos assemelhamos a deus pelas virtudes superiores, pressupondo a
implicagdo muatua, em nada nos assemelhariamos por meio das virtudes inferiores? Ele
responde que € irracional dizer que ndo nos assemelhamos a deus em nada por meio das
inferiores, porque quando olhamos para a histdria de alguns herdis, como Héracles,
percebemos que ele se assemelhou aos deuses por meio justamente das virtudes
inferiores. Plotino conclui que é necessario possuirmos os dois tipos de virtudes. Para
nos isso é viavel, mas ndo para deus: | dAoyov Und' OTWCOLY OUOLOVCHAL KOTO
To0TOG TOVTOG YOOV Kol Belovg 1) dhiun AEyel Kol AeKTEOV AUNYETT) WUOLOMCHOL
kot 8¢ taic peioug Ty dpoilmwow €iva. (“E irracional que ndo nos assemelhemos
de modo algum através delas — a fama, pelo menos, declara a esses divinos e deve-se
dizer que de algum modo se assemelharam —, mas que a assemelhacédo se dé segundo as
superiores.”).'®

Dando continuidade ao seu discurso, Plotino afirma a possibilidade de nos

assemelharmos a deus mesmo que ndo tenhamos as mesmas virtudes que ele:

€L o TG cLuyywpEL, KAV €1 un toloTog, opotovchatl dvvochot,
Mg UV EYovtov Tpdg AL, 0bdEY KOAVEL, Kol Un mpog
QPETAG OUOLOVUEVMV, TUAG TOlg abTDY dpenTalle OIOLOVCHOL TM
Un &PETNY KEKTNUEV®.

Mas, entdo, se se convém que, ainda que nao sejam virtudes do mesmo tipo, é
possivel assemelharmo-nos, ainda que sejamos diferentes devido a virtudes
diferentes, nada nos impede de, mesmo que ndo nos assemelhemos em
relacdo as virtudes, assemelharmo-nos por nossas préprias virtudes a quem

n&o possui virtude.'*

2 Cf. En. 1, 2[19], 1, 20.
103 Cf. En. 1, 2 [19], 1, 20-24.
104 ¢t En. 1,2 [19], 1, 25-29.
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Mesmo que ndo tenhamos as mesmas virtudes que deus, é possivel que nos
tornemos semelhantes a ele por nossas proprias virtudes (as inferiores).’® Porém, ele
ressalta que, a despeito disso, devemos possuir, além das virtudes superiores, também as
virtudes politicas, apesar de elas ndo serem do mesmo tipo: &AL’ EXKATEPWG YE
ocvupaivel dpetag £xew K&y €1 un towvvtac. (“Todavia, cabe precisamente possuir
ambas as virtudes, mesmo que n3o sejam do mesmo tipo.”).** Elas nos permitem abrir
0 caminho rumo ao acesso do inteligivel.

Plotino nos apresenta, ainda, que se deus deseja os inteligiveis, entdo € dai que

2 /. )

advém tanto a ordem quanto as virtudes: €1 kol abTOg EV bpE€el ECTL TV VOtV
OV Kol ot (éetepat, dnAov HTL Kol MUY EKELBEY O kKOCUOC Kol ol dpetal. (“Mas,
se ele também esta desejoso dos mesmos inteligiveis que nossas almas, é claro que dai
nos vém a ordem e as virtudes.”).**” Contudo, ele se indaga se deus possui as virtudes:
&p' obv Exelvo Tarhtag Exet; (“ Entdo, ele as possui?”).!®® E nos diz que ndo é correto

2,

dizer que ele possua, especificamente, as virtudes politicas: fj obk ebloyov tdg ye

TOAMTIKOG Aeyouévag apetag Exew. (“N&o é razoavel, pelo menos, que possua as
chamadas virtudes civicas [...]”).2%

Pelo fato de deus ndo ter algo em comum com o mundo sensivel — a ndo ser
pelo fato de que a Alma da origem ao mundo sensivel, mas uma parte de si ndo tem
contato algum com ele, no caso a parte superior da Alma que estd em constante
contemplacdo do Intelecto, — ele esta para além de todas as virtudes politicas, pois estas
tém como propdsitos a conducdo da vida humana e, para o0 mundo divino, elas perdem
seu significado. **° Assemelhando-se a deus, a alma recupera o seu verdadeiro eu.

Mas de que forma Plotino consegue expor como se da a assemelhacéo? Para
elucidar como se da a assemelhacdo, Plotino emprega o conceito de pebe€ig, como

VEeremos a seguir.

105 cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 51.

00 cf En. 1,2[19], 1, 23-24.

7 ct En. 1,2[19], 1, 12-13.

%8 Cf. En. 1,2[19], 1, 12-14.

199 p|otino emprega a expressdo koket, referindo-se a0 mundo inteligivel. Ao empregar essa expressio,
que € a juncdo de ko exel (“e 18”), Plotino quer exprimir que a virtude ndo tem sentido e existéncia
para as realidades inteligiveis superiores da alma humana, a qual estd voltada para o Intelecto (em
virtude de a alma humana participar da Alma Universal).

19 cf, introdugéio de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 421.
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2.2.5 O Conceito Platdnico de Participacdo e as Analogias do Fogo e da Casa

Partindo do conceito platdnico de puébeic (“participagdo”)™, Plotino continua

sua explicacdo a respeito da presenca das virtudes no mundo sensivel e no mundo
inteligivel. E a partir da reflexdo sobre a inexisténcia das virtudes politicas em deus que

Plotino faz a analogia do fogo:

®Oe €1 TL BepUOTNTOC TOPOLoLY BepUaiveTaL, AVAyKN Kol H0ev T
Bepudtng EANALOE BepuaivecBort; kol €1 TL TLUPOE TOPOLSLA
Bepudy EoTwy, AVAYKN KOl TO TUP ODLTO MUPOG TOPOLSLQ
BepuoivesBar; &AAG TPOG UEV TO TPdTEPOV €1mol &V TG Kol EV
T® TOp €lval Bepuotnra, dAAG cOUdOLTOV, MOTE TOV AdOYOV
TOLELY T1] AVOAOYLQ EMOUEVOV EMOKTOV UEV TN Yoy TNy ApeThv
€lvat apetng oe a&lovpey €lvat peilova.

[...] se algo é aquecido pela presenca do calor, é preciso que aquilo de que
veio o calor também seja aquecido? E se algo é quente pela presenca do fogo,
deve o préprio fogo ser aquecido pela presenca do fogo? Poder-se-ia
responder a primeira objecdo que ha calor no fogo, mas conatural, de modo
que o argumento, seguindo a analogia, faz a virtude adventicia & alma, mas
conatural aquilo de que ela a tem imitando-o; contra o argumento do fogo,
que aquilo ¢ a virtude, mas nos a consideramos superior a virtude. '

Para compreender a analogia do fogo, temos que ver dois questionamentos
importantes: a) se algo é aquecido pela presenca do calor, é preciso que aquilo de que
veio o calor também seja aquecido?; b) e se algo é quente pela presenca do fogo, deve o
préprio fogo ser aquecido pela presenca do fogo?

Sobre as duas questdes, temos que ver que ha um corpo que é aquecido pelo
fogo. Ou seja: ele recebe o calor de uma fonte externa a ele, calor que ele mesmo néo
possui em si. A questdo € se o fogo que emite o calor e aquece o corpo recebe,
necessariamente, o calor de outra fonte. Ora, como se pode perceber, o fogo ndo precisa
receber calor de fora, pois ele mesmo ¢ a fonte do calor e este lhe é conatural.

Nessa analogia, o calor seria a virtude, o corpo aquecido seria a alma e o fogo
seria deus. Assim, a alma recebe a virtude de deus, como o corpo recebe calor do fogo.
Porém, deus ndo precisa receber a virtude, pois ele € a fonte da virtude, da mesma forma

que o fogo ndo precisa receber calor de outra fonte, pois ele mesmo ¢ a fonte do calor. O

11 pradeau alerta que o conceito de participacéo platénico ndo deve e nem pode ser compreendido a partir
de uma producdo de imagens sucessivas, tendo por autor o Primeiro Principio em si mesmo. A
participagdo deve ser compreendida como uma imitagdo daquilo que o Principio possui, sendo este
isento de qualquer responsabilidade do que vier a acontecer com aquele que dele participa por imitagéo.
Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 82; 92.

Y12 cf En. 1,2[19], 1, 29-36.
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deus possui a virtude de modo conatural, da mesma forma que o fogo possui calor em si
mesmo por natureza.

Podemos ampliar a reflexdo ao vermos que o calor que o fogo tem em si lhe €
conatural, mas quando este calor passa para 0 objeto aquecido, ele ndo é mais 0 mesmo
que estd no fogo. Assim, a virtude em deus ¢ diferente da virtude na alma. Em deus, ela
Ihe é conatural (virtudes superiores). Na alma, ndo, mas a virtude est& presente por ser
recebida de deus (virtudes inferiores).**3

Contudo, quando percebemos que o fogo ndo precisa ser aquecido por outro,
porque ele mesmo é a fonte do calor, ndo precisamos mais seguir adiante nesse
questionamento. Esta analogia do fogo leva a conclusdo de que um corpo s6 pode
receber calor de um corpo que ja possui o calor em si mesmo e tem a capacidade de
transmiti-lo de forma natural. Da mesma forma, a alma sé poderia receber as virtudes a
partir de deus se este as possuisse em si conaturalmente, sem as ter recebido de
outrem.™* E isso se da com a virtude, que no est4 presente no inteligivel, visto que a
virtude da qual a alma participa é diferente do principio de onde ela provém.*

Depois, Plotino emprega a analogia da casa:

obLde yap dikior f cleBNTN 1O ALTO TN vonTh, KALTOL MUOLMTOL
Kol TdEewg 8¢ KAl KOCHOL WETAAUBAVEL 1| Olkla 1 alteOnn
KAKEL EV T AOyw obk Eotl Tdéig obde kbopog 0bde cupueTpia.

Pois a casa sensivel ndo é a mesma que a inteligivel, embora se Ihe
assemelhe: a casa sensivel participa tanto da ordem quanto do ornato, embora
14, na razdo, ndo haja ordem nem simetria.**®

Esta analogia também é explicada a partir do conceito de participacao
platénico. A casa presente no mundo sensivel é diferente da casa presente no inteligivel.
De fato, a casa sensivel ndo é a mesma que a casa inteligivel, ainda que existam
semelhangas da segunda com relagdo a primeira.

Plotino, ainda dentro dessa analogia da casa, apresenta a questdo do ornato, da
ordem e da proporcdo que estd presente na casa sensivel. Ele mostra que no mundo

inteligivel ndo ha esses trés elementos. E, em seguida, ele diz que “participamos do

13 Segundo a nota de Baracat Jinior para este trecho das Enéadas, “Contra o argumento do fogo, pode-se
dizer que, desse modo, aquilo de que a alma obtém a virtude é a propria virtude, assim como o fogo €
o calor”. Cf. BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 253.

et En. 1,2 [19], 1, 32-34.

15 Cf. nota de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 253.

16 cf. En. 1. 2 [19], 1, 37-39.



42

L9

ornato ¢ da ordem e da concordancia de 14”. Ora, parece uma contradi¢do, visto que ele
nega e depois afirma. Para compreendermos o porqué disso, temos que retomar o texto
de I, 6 [1], 1, 20-54 e 3,6-9, no tratado sobre a beleza. Nesses textos, Plotino apresenta
que no mundo inteligivel ha tanto a ordem, quanto o ornato e a proporcdo. Mas estdo
presentes no mundo inteligivel de modo diferente que no mundo sensivel. Pois as
formas no mundo inteligivel ndo podem ser divididas como 0s objetos do mundo
sensivel delas derivados. Assim, a casa sensivel pode ser dividida em partes, o que ndo
se d& na casa inteligivel. **" Dessa forma, a presenca da virtude em nés ndo nos faz
menos semelhantes a deus, pois somos nds quem precisamos da virtude e ndo ele.

O que podemos concluir de todos esses posicionamentos € que o mundo
sensivel assemelha-se ao mundo inteligivel, e ndo o contrario, pois o mundo inteligivel
¢ o fundamento e a causa da ordem, da propor¢do e da harmonia que ha no mundo
sensivel. A ordem e a simetria que existem no mundo sensivel, bem como as virtudes,
apresentam-se a partir da aspiracdo que a alma particular tem pela realidade inteligivel,

da qual participa enquanto participe da Alma do mundo, a terceira hipostase.

2.3 A TEORIA DA DUPLA ASSEMELHACAOQ'"®

Plotino da sequéncia ao seu discurso, apresentando agora a teoria da dupla
assemelhacdo. Este ponto se torna como que basilar em seu discurso em torno das
virtudes, dado que € a partir dele que podemos compreender o objetivo da ética

plotiniana. E por meio do “exame das condi¢des e da natureza da assimilagdo a deus

119),, s 120

(opolmwotg Bew que podemos supor o exame “das diferentes virtudes”.

Y7 Cf. nota de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 253. Flamand, por sua vez, aponta que Plotino, ao
empregar a analogia da casa, assim como a analogia do fogo que lhe antecede, tem como objetivo
compreender o processo de assemelhagdo dentro do contexto de participacdo platdnica. Cf. nota de
FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 449. Igal diz que a casa inteligivel, a qual se encontra na Alma, é uma
forma sem divisdo. Isso leva a casa inteligivel a ndo possuir ordem, ornato e proporcao. Cf. nota de
IGAL, J., op. cit., p. 209. Além disso, Igal apresenta a citacdo do Tratado 1, em que Plotino fala a
respeito da forma indivisa da Alma a partir da analogia da casa: “Como o arquiteto diz ser nela a casa
exterior, tendo-a ajustado & forma interior de casa? E porque a forma exterior, se abstrais as pedras, é
a interior dividida pela massa exterior da matéria, sendo indivisivel ainda que se manifeste na
multiplicidade”. Cf. En. I, 6 [1], 3, 6-9.

118 para discorrer sobre a teoria da dupla assemelhacéo, podemos dividir o capitulo 2 em quatro tematicas:
1-4 — busca pelos elementos comuns a nos e ao mundo inteligivel; 4-9 — os dois tipos de
assemelhacdo; 10-19 — medida e limite dos desejos e paixdes por meio das virtudes politicas; 19-23 —
participagdo da forma e assemelhacéo ao principio sem forma.

19 A chamada duoimotic Be (que traduzimos por assemelhago, e ndo assimilagdo, apesar de esta ser
uma traducdo também possivel) é um conceito importante que se faz presente em muitas tradigcdes
filosdficas da antiguidade.



43

Por isso, examinaremos primeiramente a teoria da dupla assemelhacdo, a qual
se torna importante, pois, por meio dela, Plotino mostra seu discurso sobre as nocoes de

“principio” e “trago”, levando em consideracao a teoria da participacao pla‘[()nica.121

2.3.1 Os Dois Tipos de Assemelhacéo

Depois de ter feito toda uma reflexdo sobre as virtudes politicas, partindo de
sua exegese da Republica, Plotino segue seu discurso, fazendo um exame sobre as
virtudes pelas quais n6s nos assemelhamos a deus, levando em consideracdo que em
nos, pela assemelhacéo e imitacdo, é virtude, mas no mundo inteligivel € um arquétipo:
[Ipotov Tolvvy Tag Apetag ANnTéor ko' dg dpapery opotovchat, 1w’ ad 10 abtod
ebpwpey 6 mop' MUY pev piunua v &peth EcTy, EKEL 88 olov dpxETLNOV dV oK
apetn. (“Primeiro, entdo, devemos considerar as virtudes pelas quais dissemos
assemelharmo-nos, para que descubramos esse algo mesmo que, sendo em nos
imitacdo, é virtude, mas 4, sendo como que um arquétipo, ndo € virtude”) ',

A distincédo feita entre o0 que é virtude aqui e arquétipo no mundo inteligivel
traz um aspecto importante do pensamento plotiniano. Para ele, os modelos de virtudes
que estido no mundo inteligivel ndo sdo as virtudes em si.*?® Por exemplo, partindo da
teoria das formas, entendemos que a forma da grandeza ndo € grande, assim como a
forma da brancura ndo é branca. Ou seja: a forma em si ndo tem necessariamente as
caracteristicas que o ente tem no mundo sensivel. E como se disséssemos que a esséncia
da virtude que estda no mundo inteligivel ndo é virtude, como se apresenta no mundo
sensivel.

Nossa assemelhacdo aos que estdo no inteligivel ndo se da por elementos
presentes aqui. Contudo, vale ressaltar, que a assemelhacdo a deus ndo é imitacdo, pois,
como apresentamos, deus ndo possui as virtudes inferiores.

Porém, antes de falarmos dos dois tipos de assemelhacdo, devemos perceber
que Plotino tenta mostrar que a semelhanca entre niveis diferentes de ser — no caso,
Intelecto e Alma, mundo inteligivel e mundo sensivel — s6 ¢é possivel pelo fato de que

entre eles ndo ha ruptura alguma, ou mesmo particdes, apesar de recorrer a uma

120 cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 115.

121 ¢f. introdugéo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 422.
22 cf. En. 1. 2 [19], 2,1-3.

B3 Cf.En. 1.2[19], 2, 3.
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analogia assimétrica."** Como entendemos isso? A partir do controle que existe entre as
processdes hipostaticas. Ou seja: um nivel ontoldgico mantém seu controle especifico
sobre o nivel a que deu origem.**®

Fica evidente, portanto, que Plotino procura dar uma resposta a sua pergunta
inicial, buscando justamente mostrar que a assemelhagéo a deus por meio das virtudes
se d& por meio de uma correspondéncia a deus, o qual ndo possui as virtudes.'® A
assemelhacdo passa por esse viés da posse das virtudes, mesmo que deus ndo possua as
mesmas virtudes que nos (ele, somente as superiores; nds, ambas as virtudes).

Aqui, o verbo opolwovcBot (“assemelha-se”, “tornar-se semelhante”) €
empregado por Plotino de modo completo e o serd em todos os outros momentos de sua
reflexdo. Dissemos “sentido completo” porque Plotino ndo se limita a dizer sobre a
assemelha¢do somente no sentido de “tornar-se semelhante a deus”, mas também no
sentido de um que se assemelha ao outro.™®’ Por isso, ele se questiona como se da a
assemelhacdo, partindo desse ultimo sentido.

Plotino passa a discorrer sobre 0 que seria, necessariamente, a assemelhacéo,
partindo de sua exegese dos escritos de Platdo, como vimos anteriormente, em que
podemos distinguir dois graus de virtudes. Consequentemente, ele acredita ter
encontrado nos escritos platénicos dois tipos de assemelhacgdo. Esta distincdo €, antes de
tudo, uma preocupacdo didatica propria da parte de Plotino, a qual apresenta de forma
explicita um principio da inteligibilidade do neoplatonismo.*?

De acordo com ele, ha dois tipos de assemelhagéo:

Kol N Hév Tig tobtov Ev Tolg Opololg ATALTEL, dag ETLONG
GOUOLMTOL &TO TOV oLTOL &V Olg d& TO WEV OUOLWTAL TPOG
gtepov, 10 O& ETepOY ECTL MPpMTOV, ok AVTICTPEPOY TPOG EKELVO
obde duoov abtov Aeybuevov, Evtavba Ty ouolwoy EAAoV
TpémoV AnmTéoy oL TohTOV €180¢ AMLTOUVTAG, HAAC UAAAOV
£TEPOV, ELTTEP KATA TOV ETEPOV TPOTOV WUOLMTOLL.

124 Referimo-nos aqui ao fato de que ha diferencas ontoldgicas entre os niveis do mundo inteligivel e o
mundo sensivel. Assim, podemos empregar a analogia, contudo ela é assimétrica pelo fato de que o
que ha no mundo inteligivel pode ser encontrado por meio de “tracos” no mundo sensivel. Contudo,
ndo podemos fazer a analogia contraria, ao tentarmos procurar “tracos” do mundo sensivel no mundo
inteligivel.

125 Cf. introdugdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 421.

126 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 204. Encontramos na Republica 613 b o trecho sobre o qual Plotino faz sua
exegese: “[...] pois os deuses ndo poderiam descurar de quem quer que se esforce por tornar-se justo e
chegue a ser, pela préatica da virtude, tdo semelhante a divindade quanto € possivel ao homem”.

127 Cf. nota de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 449.

128 Cf. nota de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 450.
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[...] uma reclama que haja algo idéntico nos semelhantes, que se assemelham
todos igualmente a partir de uma mesma forma; por outro lado, no caso
daqueles em que um se assemelha ao outro, mas este outro € primario, ndo
convertivel naquele nem a ele considerado semelhantes, nesse caso devemos
conceber a assemelhacdo de outro modo, sem exigirmos uma forma idéntica,
mas antes diferente, se de fato se assemelham de modo diferente.'®

Assim, uma assemelhac&o parte de uma mesma forma entre os semelhantes'® e
se relaciona com as virtudes politicas, e a outra € como que unilateral (em que aquele a
quem se assemelha ndo é semelhante ao assemelhado) ***

Podemos compreender os dois tipos de assemelhacdo de modo simples, mas
objetivo. No primeiro tipo, duas realidades, denominadas A e B, derivam de um Unico e
mesmo principio, denominado M**. Todas as propriedades que existem em A também
existem em B por causa da procedéncia de ambos do principio M. Assim, a semelhanca
é reciproca entre as duas realidades. Ja no segundo tipo de assemelhacéo, a realidade A
deriva do modelo M. A realidade A é semelhante ao modelo M, por dele advir.
Contudo, 0 modelo M ndo é semelhante a realidade A, assim como no caso de um filho
que € semelhante ao pai, mas este ndo é semelhante, ontologica e necessariamente,
aquele.™ Dito de outra forma, o primeiro tipo é relativo ao caso de dois irméaos, que se
assemelham entre si por causa dos genitores, enquanto o segundo é relativo ao caso de
uma casa que € colocada em confronto com o projeto idealizado pela mente do
arquiteto.'**

Podemos ainda dizer que a primeira forma € reciproca, quando as copias de um
mesmo modelo sdo semelhantes entre si por dele advirem, e a segunda € a nao
reciproca, quando a cépia se assemelha ao seu modelo, mas este ndo se assemelha a sua
copia. Os dois tipos de assemelhacdo podem ser compreendidos, também, a partir dos
dois graus de assemelhacdo da alma a deus: um que se da por meio das virtudes
politicas, as quais fazem a alma semelhante a Medida que vem do mundo inteligivel,

justamente por elas serem medida e limite as afeccdes do corpo sobre a alma; outro é

129 ¢f. En. 1. 2 [19], 2,4-9.

30 No texto grego, a expressido duoiwtal (“se assemelham todos igualmente™), que estd no modo
perfeito, é a expressdo do resultado presente de uma acdo passada. Faz-se importante essa expressao
porque apresenta a assemelhagdo ao divino inscrita no tempo. Isso fica mais claro quando falamos do
processo de purificagdo (o processo em curso e o estado da purificacdo). Cf. nota de FLAMAND, J.-
M., op. cit., p. 450.

BLCt IGAL, J., op. cit., p. 95.

32 No caso da analogia para a explicagdo dos dois tipos de assemelhacéo, Pradeau apresenta que o
modelo é o Intelecto. E é a ele, enquanto um arquétipo, que as almas que somos devem se assemelhar.
Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 125. Sendo o Intelecto o0 modelo, a Alma e as almas devem a ele
buscar.

133 Cf. notas de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 450.

134 cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 51.



46

aquele que se da por meio das virtudes superiores, as quais tornam a alma semelhante a
deus na pureza, pelo fato de essas virtudes serem purificacdes.'*

Esses dois tipos de assemelhacdo sdo a solucdo de como podemos nos
assemelhar por meio das virtudes a deus que ndo possui virtudes. O primeiro tipo de
assemelhacdo tem dimenséo horizontal e fisica. J& o segundo tipo tem dimenséo vertical

e metafisica.**®

A primeira possui um elemento de identificagdo no ato de se tornar
semelhantes, enquanto a segunda possui um elemento diverso. Por isso, a assemelhacéo
a deus se da por meio do segundo tipo.™*” Esse motivo é que faz com que Plotino dé
certo privilégio para o segundo tipo de assemelhagdo, pois este permite manter a
heterogeneidade da natureza daquele que é o Principio e daquele que se assemelha ao
Principio.**®

Com relacdo a questdo da medida e do limite, as quais sdo caracteristicas da
acdo das virtudes politicas e que se apresentam no processo de assemelhacdo a deus,

apresentaremos a seguir, conforme a argumentacéo de Plotino.

2.3.2 Virtudes Politicas, Medida e Limite

Plotino, a partir de seu interlocutor ficticio, pergunta-se o que seria a virtude
universal e a particular: T1 mote obv Eotw f) dpetn | 1€ COUMACA KOl EKACTN;
(“Que sera, entdo, a virtude, tanto a universal quanto a particular?”)*. Aqui podemos
perceber que ele tenta fazer uma compreensao dos tipos de virtudes. E isso independe
da qualidade de ambos os tipos (se sdo inferiores ou se sdo superiores), dado que sdo
virtudes. Disso depende a pergunta sobre a posse das virtudes por parte de deus. Se ele
possui as virtudes superiores, como afirmou anteriormente, € razoavel que ele também
possua as virtudes inferiores?

Para encontrar a resposta a tal questionamento, o qual se torna como que um
dos carros-chefes da argumentacdo sobre as virtudes, Plotino propde que elas sejam
tratadas uma a uma, visto que o que for comum aos dois tipos aparecera: codEcTEPOG

8¢ o AOYog Ecton EO' EKAOTNG 0DTW YAp KAl & TL KOwod, Kab' & dpetal macat,

135 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 204.

138 Cf. nota 7 de RADICE, R. In: PLOTINO, Enneadi. Milao: Arnoldo Mondadori Editore S. p. A., 2002.
p. 102.

137 cf. CATAPANO, G. op. cit., p. 51.

138 Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 124.

139 Cf. En. 1. 2 [19], 2,10.
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dniov padiwg Eotat. (“Sera mais clara nossa reflexdo se tratarmos uma a uma: pois,
assim, o que lhes é comum, segundo o qual todas sdo virtudes, sera facilmente
manifesto”).™*® Seguiremos seus passos ao tratar de cada uma delas em separado para
ser mais clara nossa reflex&o.

Plotino apresenta que as chamadas virtudes politicas s&o instrumentos em vista

de levar ao processo de purificacao™*:

ol MEY TOWULY TOALTIKOL &petal, GG &vw TOL  ELTOUEV,
KOTOUKOCUOUGT HEV VT Kol dpelvovg moltovoty dplovcar kol
LETPOVCAL TAG ETMOLMIOG KAl OAWG T TAON UETPOLOOL KOl
yevdelg d6Eac ddapovoal Tm dAwE AUEIVOVL KAl T MpLobot
KOl TV AUETPWY Kol doplotwy EEw €lval Kol 1O UEUETPNUEVOY
Kol abtol oploBeioal, T LETPO Y EV VAN TN wux 1, GUOLOVTOL
T EKEL LETPW KAl EXOVOLY 1Y VOG TOV EKEL APLOTOV.

[..] as virtudes civicas nos ordenam realmente e nos tornam melhores,
porque delimitam e metrificam'® os desejos e, em geral, metrificam as
afeccOes e eliminam as falsas opinides através daquilo que é absolutamente
melhor e pelo qual as virtudes sdo delimitadas e séo exteriores ao sem-metro
e ao sem-limites, por estarem de acordo com o que esta metrificado.'*

Por isso, ele compreende que as virtudes tém certo valor e, a0 mesmo tempo,
colocam limite e medida aos desejos, liberando-nos da paix4o e da falsa opini&o.'**

As virtudes politicas ndo teriam como missdo nos fazer desapegar do corpo,
mas sim em fazer com que este composto que somos tenha ordem e retiddo, levando
nossa alma a manter o controle sobre as diversas afec¢bes provindas do corpo, que é

participe da Matéria, a fim de que os ditames da razdo prevalecam e possamos ascender

Y0 Cf. En. I, 2 [19], 2, 10-11.

141 Cf. GERSON, L. P., op. cit., p. 200.

¥2.Cf. En. 1, 2 [19], 2, 14-15. Quando tomamos as tradugdes deste trecho do Tratado 19, temos alguns
dados a serem analisa-los. Na traducdo de Igal, vemos ser empregada a expressdo “les imponen
medida” e “porque imponen medida” (“lhes impdem medida” e “porque impdem medida”). Cf. IGAL,
J., op. cit,, p 210. Na tradugdo de Flamand, a expressdo empregada ¢ “imposent limite ¢ mesure”
(“impdem limite e medida”). Cf. FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 434. Na traducéo de Radice, vemos
ser empregada a expressdo “impongono un limite e una misura” (“impdem um limite e uma medida”).
Cf. RADICE, R., op. cit., p. 103. Por que nos detemos sobre as traduc@es do verbo petpeiv? Porque
na tradugdo para o portugués, Baracat Junior optou por traduzi-lo metaforicamente por “metrificar”,
fazendo uma analogia com o ato de “pdr em verso”, do arranjo de palavras dentro de uma poesia, pois
da mesma forma a virtude coloca os desejos e as paixdes sob determinado metro e ritmo, a fim de que
haja harmonia, como no caso dos versos de uma poesia. Esse posicionamento de Baracat Junior faz
sentido quando observamos que a alma, sob o influxo das afeccfes corporais (desejos e paixdes)
torna-se como que desarmonizada com seu eu verdadeiro. Assim, as virtudes politicas como que
reordenam a Alma em vista de sua assemelhagdo a deus. Cf. BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p.
254.

Y En. 1,2[19], 2, 12-16.

144 cf. RADICE, R., op. cit., p. 96.
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ao mundo inteligivel.**> As virtudes politicas tém sua acdo limitada & moderagdo das
paixdes. Elas apenas controlariam ou permitiriam o dominio de si. *°

Cabe retomar aqui o contetdo das linhas 16-19:

Kol T Gplobol Kol Tov dUETpwy Kol doplotwy EEm €lvat kol
TO HepeETpNUEVOY KOl obTtoll oploBeiocan, | uétpa ye v AN T
YUXT], OUOLMVTOL T® EKEL HETP® KOl EXOLCLY 1XVOG TOU EKEL
apioTov.

[...] e pelo qual as virtudes séo delimitadas e s&o exteriores ao sem-metro e ao
sem-limite, por estarem de acordo com o que esta metrificado; e, porque elas
mesmas foram delimitadas, exatamente enquanto metro da alma na matéria,
se assemelham ao metro de 14 e possuem um vestigio do melhor de 18.%

Quais elementos podemos extrair desse trecho do texto plotiniano? Primeiro, as
virtudes possuem delimitacdo. Segundo, elas ndo sdo intrinsecas a Matéria e ao corpo.
Terceiro, a harmonia da Alma reflete-se na harmonia das virtudes presentes na alma.
Quarto, as virtudes daqui se assemelham a medida que ha no mundo inteligivel.

A partir desses pontos, podemos compreender que as virtudes politicas
presentes em nds, enquanto somos almas particulares, tem delimitacdo e metrificacdo.
Pois se assim ndo fosse, elas ndo poderiam ser meios de a alma alcancar a delimitacdo e
a metrificacao dos desejos e das afeccdes. Ou seja, enquanto “instrumentos” da alma, as
virtudes politicas tém também que ser metrificadas e delimitadas para poder fazer o
mesmo com aquilo que provéem da unido dela com o corpo. As virtudes politicas s6
podem dar medida e limitacdo a alma se elas também foram delimitadas.

Dai procede que as virtudes politicas ndo sdo pertinentes a Matéria e,
consequentemente, ao corpo. Elas podem até nos ajudar, enquanto estamos “aqui”, na
delimitacdo dos elementos provenientes da Matéria e do corpo, sendo estes seu campo
de atuacdo. Contudo, isso ndo implica que elas sejam pertencentes a eles.

Por que podemos afirmar isso? O proprio Plotino nos da a resposta ao dizer que
elas estdo de acordo com o que esta metrificado.**® Ou seja, ha harmonia na Alma, pois
esta possui metro e limite. Sendo as almas particulares provenientes e participes da
Alma, e possuindo elas as virtudes politicas que foram delimitadas de acordo com o que
estd no mundo inteligivel, podemos concluir, a partir dai, que elas ndo pertencem ao

sem-metro e ao sem-limite.

145 Cf. n. 75 da introducéo de IGAL a sua traducéo das Enéadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p 95.
146 Cf. GERSON, L. P., op. cit., p. 200.

Y7.Cf. En. 1,2 [19], 2, 16-19.

Y8 Cf. En. 1,2 [19], 2, 17-18.
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Como as virtudes politicas estdo presentes nas almas particulares por conta do
processo de assemelhacdo destas com o deus presente no mundo inteligivel, logo elas se
assemelham aquilo que esta presente em deus e possuem elementos vestigiais do que

podemos dizer que seja 0 melhor que hd no mundo inteligivel (a medida e o limite).

2.3.3 Participacdo da Forma e Assemelhacéo ao Principio Sem Forma

Depois de concluir que as virtudes politicas, portanto, assemelham-se a medida
qgue ha no mundo inteligivel e guardam em si tracos da medida que héa I, Plotino fala
que o corpo ndo tem medida e harmonia por participar da Matéria e ndo pode se
assemelhar a deus: ©© pe&v yop mavin duetpov AN 6v mAVIN Avopolwtol Ko
boov 0 UETAAUPAVEL €180VG, KOTA TOCOVTOV OUOLOVTAL AVELSEW EKELV® OVTL.

(“Porque o totalmente sem metro, sendo matéria, é totalmente dessemelhante;
entretanto, no quanto participa da forma, tanto se assemelha aquele que é informe”)."*
Mas a alma, que dele participa, consegue se assemelhar a Alma, ao Intelecto e, por
conseguinte, ao Uno. A alma, para isso, é despojada de sua propria forma.
Compreendemos isso, pois, sendo a alma originada na Alma, ela consegue participar
mais da medida do mundo inteligivel. N6s, ao olharmos para a Alma, podemos nos
iludir e achar que ela expresse tudo o que deus é: pAALOV 8¢ TA EYYVG LETOAAUPBAVEL
Yoy 0  EYYUTEPW OCOUOTOG KOl CUYYEVESTEPOV 1TAOTN KAl TAEOV
UETAAQUBANEL, MOTE KOl EEATATAY Be0g dovTaLcOELOC, LT TO ALY B0V TOVTO ).
(“Contudo, os seres proximos participam mais; a alma é mais proxima e mais congénita
gue 0 corpo: por isso participa mais, a ponto de até mesmo nos iludir, aparecendo-nos
como deus, como se a totalidade de deus fosse essa”).'

Os que possuem as virtudes politicas, conclui Plotino, assemelham-se a deus
por meio da metrificacdo das afeccdes e a eliminacdo das falsas opinides: oOtw pey ob

oDtot bpotodvtat. (“E assim, portanto, que esses se assemelham™).*

Y9 cf. En. 1,2[19], 2, 19-21.

10 Cf. En. 1, 2 [19], 2, 21-24. Apesar de a Alma ndo expressar tudo o que deus &, visto que o Intelecto
também pode, como vimos citar alguns comentadores, ser identificado com deus, ela é o mais
préximo que temos da imagem do divino. E, por isso, podemos afirmar que a Alma € o deus, como ja
vimos, a que Plotino se refere em todo o tratado.

BLef En. 1,2 [19], 2, 24.
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2.4 AS VIRTUDES PURIFICADORAS™?

Por meio da exposicdo do que séo as virtudes purificadoras, Plotino nos leva a
ver como se da o processo de assemelhacdo a deus. SO podemos falar de virtudes
purificadoras quando pressupomos que a alma esta purificada, livre da equiafetacdo da
Matéria e da corporeidade, e pode se tornar semelhante a deus.**® Aqui nos encontramos

no cerne da argumentacéo plotiniana acerca da purificagdo por meio das virtudes.

2.4.1 Assemelhagédo por Meio das Virtudes Purificadoras

Plotino inicia sua argumentacdo a partir de um apontamento de Platdo presente
no Teeteto, onde este afirma que a assemelhacdo € a partir da fuga das coisas daqui.
Como as virtudes politicas s6 podem se dar enquanto estivermos aqui, ndo podemos
falar que as virtudes politicas sdo as que garantem a assemelhag¢do. “Assim como o
destino ndo € o mesmo que o caminho que a ele conduz, a posse das virtudes ndo é o
mesmo que ter alcancando deus”.™ Por isso, a assemelhagdo é proveniente das virtudes
superiores. Quando ele assim apresenta, deixa mais evidente qual é a esséncia das

virtudes politicas, as virtudes superiores em sua esséncia:

AAN Emel Ty opolwow AAAMY Lmopaivel dg Ttng Meilovog
apetng oboaw, epl Ekelvng AekTEOV EV ) KOl COPESTEPOVY ECTAIL
HAAAOV KOl TNG TOALTIKNG T obola, kol fitig f pellwv kota Ty
obolaw, kol dAwg 6TL ECTL TP, TNV TTOALTIKNY ETEPQL.

Entretanto, como ele insinua que a outra assemelhacéo é da virtude superior,
sobre ela devemos falar: com isso serd muito mais evidente a esséncia da
civica, qual é a superior em sua esséncia e que, em geral, ha outra virtude
além da civica. **°

152 para tratar especificamente do tema das virtudes purificadoras, o capitulo 3 estd organizado da
seguinte forma: 1-10 — a assemelhacdo a deus por meio das virtudes purificadoras; 10-14 — a
equiafetacdo da alma e a purificagdo; 15-19 — as quatro virtudes purificadoras; 19-22 — a disposic¢éo da
alma impassivel e a assemelhagdo ao divino; 23-30 — linguagem articulada, linguagem interior da
alma e linguagem anterior; 31 — a virtude como pertenga da Alma e ndo do Intelecto e do Uno.

153 cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 56.

154 Cf. HINES, B., op. cit., p. 254.

S cf En. 1, 2[19], 3, 1-4.
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Além disso, o trecho em questdo da obra plat6nica ilumina a compreensdo da
esséncia das virtudes superiores também e da existéncia de virtudes além das virtudes
politicas.®

Como vimos anteriormente, as virtudes politicas ndo pertencem a deus.
Plotino, seguindo a linha reflexiva de Platdo presente no Fédon, denomina as virtudes
superiores de &t dpetot kaBd&poelg ou virtudes purificadoras.®’ Sdo assim chamadas

“[...] porque implicam na separa¢ao da alma do corpo; uma separa¢ao nao local, fisica
(a morte), mas sim moral, que consiste ndo em se prender as preocupacfes do corpo
mais do que o necessério”.*®

E a partir dai que conseguimos compreender a “fuga daqui” como
assemelhacdo a deus, pois as virtudes politicas ndo nos permitem fugir do mundo, mas
colaboram com um modo virtuoso de agir e estar no mundo, tanto que Platdo, ao dizer
que a assemelhacdo é a fuga dos males da regido do mundo sensivel, ndo chama
somente as virtudes politicas de virtudes, mas apresenta que todas elas séo purificacao,
como apresentamos em outro trecho deste texto.

Mas Platdo deixa exposto que ha dois tipos de virtudes e que a assemelhacao

ndo se da por meio das virtudes politicas:

Aéywy M o TIAG TV THY OUOLWOY TNV PO TOV B0V dLYNY TMV
EVTEVOEY E1ValL, KOl TO1G APETOLG TOLG EV TOALTEIQ 0L TO ATAWG
d1800¢g, AAAC TPOCTIOELG TOALTLKAG YE, KOl AAAXY OV KOUOAPCELG
AEYwV dmdoag ONAGE T€ ECTL O1TTAG TIBELG KO TV Opolwoty ob
KOUTO TNV TTOALTLKT|V TIOELC.

Ao dizer Platdo que a assemelhagdo a deus é fuga das coisas daqui e ndo
chamar apenas virtudes aquelas que existem na civilidade, mas acrescentar-
lhes “civicas”, e ao dizer ainda alhures que todas elas sdo purificagdes, fica
claro que ele afirma que existem dois tipos de virtudes e que afirma que a
assemelhacdo ndo se dé através da virtude civica.*

10 «A virtude [politica] ¢ uma qualidade deste mundo inferior, ndo do mundo superior. Sem a virtude, nos
nunca seremos capazes de nos elevar espiritualmente, mas quando deixamos a materialidade, a virtude
[politica] é deixada para tras”. Cf. HINES, B., op. cit., p. 254.

137 Cf. PLATAO. Fédon 69b. Igal, em sua introducdo a traducdo espanhola das Enéadas, apresenta que o
segundo grau de virtudes vem precedido por um processo drastico de purificacdo, o qual permite a
separacdo da alma do corpo, principalmente no que tange as opinibes e as afec¢des proprias do
composto. Para lgal, o processo de purificagdo comecado por meio das virtudes purificadoras é
negativo ao remover tudo aquilo que é alheio a alma. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 96.

158 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 55. Hines diz que a alma, depois de purificada de sua inclinagdo em
direcdo a Matéria, tem sua batalha encerrada e pode, enfim, descansar em paz. Cf. HINES, B., op. cit.,
p. 257.

9Cf. En. 1,2[19], 3, 4-8.
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Uma pergunta feita pelo interlocutor ficticio de Plotino se faz importante para
nds, pois € a partir dela que alcancamos a compreensao das virtudes purificadoras: dg
obv Aéyouey taOTog KaOAPCELC KOl TTDG KAUTUPOEVTEC UAAOTO. OUOLOVUEDC,
(“Como, entdo, dizemos que essas virtudes sdo purificagdes e como nos assemelhamos
sobreduto quando purificados?”’)'®° Partindo dela, podemos compreender o que sejam as

virtudes purificadoras.

2.4.2 Equiafetacdo e Purificagdo

A pergunta do interlocutor de Plotino nos leva a outro questionamento:
purificacdo tem a ver com assemelhacdo? Ou seja: ao falarmos de uma, necessariamente
temos que falar da outra? Elas se implicam mutuamente?

Primeiramente, temos que esclarecer o que seria purificacdo para Plotino.
Segundo De Corte, ela seria a separa¢do da alma com relagdo ao corpo, durante o que a
alma se isola de todas as coisas sensiveis. Ela ndo é uma cisdo psiquica, o que se da com
a morte, mas uma retirada de tudo aquilo que n3o pertenca a esséncia da alma.'®* Ou ela
seria uma extracao/subtracdo daqueles elementos gque jamais conseguiriam penetrar a
alma em seu amago, mas que lhe é estrangeiro e desconhecido.*®?

Quando falamos de purificacdo, temos que admitir que ha elementos impuros
que precisam ser extirpados.'®® Por isso Plotino se pergunta em que medida as virtudes
sdo purificacdo e como, caso levem de fato a purificacdo, o ser humano pode se tornar
semelhante a deus.

Nos sO6 conseguiremos compreender como as virtudes purificadoras levam a
assemelhacdo a deus a partir da henologia de Plotino. A alma humana é participe da
Alma, a terceira hipostase, como ja vimos asseverando ao longo de nossa reflexao.
Dado que a Alma possui as virtudes superiores por ser perfeita, a alma particular tende a

possuir tais virtudes. Como diz Plotino, ©j 8¢ &petn yuyng vov 8¢ ovk EoTv obLdE

oV Enékewa. (“...] a virtude é coisa da alma: ndo ha virtude do intelecto nem do que

10 ¢t En. 1, 2 [19], 3, 9-10.

1o cf. DE CORTE, M., op. cit., p. 182.

162 cf. DE CORTE, M., op. cit., p. 215.

183 Hines diz que as afecges do corpo, quando dizem respeito ao que é proprio dos sentidos — a luz, por
exemplo, estimulando a visdo, — ndo afetam a alma, impedindo-a de ascender ao seu Principio. Mas as
afecgdes derivadas das marcas das sensacdes fisicas que permanecem nela depois de as sensagdes
fisicas terem acabado é que levam ao processo de tornar a alma impura. Cf. HINES, B., op. cit., p.
252.
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estd além”.)'® Por isso, ela consegue ordenar e governar a realidade sensivel sem ser
afetada por ele.

A alma s6 se torna impura por causa do contato com o/da submissdo ao
corpo.*® Esta seria uma situacdo negativa, em que a alma, mesmo sendo proveniente da
realidade inteligivel e mantendo-se a ela ligada por causa de sua participagdo da Alma,
submete-se a corporeidade, indo, como aponta O’meara, em dire¢do a degradagdo de
sua verdadeira vida, distanciando-se dela.!®® A situacdo positiva se daria no
desligamento dela com a realidade corporal.

A alma se torna ma, como afirma Plotino, quando se torna equiafetavel pelo
corpo e se mistura tanto com ele que ndo consegue mais distinguir o que é dela e o que €
do corpo, vivendo a vida do corpo e ndo a sua vida inteligivel. Ela seria boa e
possuidora da virtude se ndo coopinasse com 0 COrpo: 1) EMELON KAKT UEV ECTLV T
YUXT CUUTEGUPUEVT] T COUOTL KOl OUOTAONG YWouEyn abLT® Kol mdvTal
cuvdotdlovoa, €in &v &yodn kol dpetny Exovoa, €1 pnte cuvdotdicol. (“E
porque, como a alma é ma quando se confunde com o corpo e se torna equiafetavel e
coopina com ele em tudo, ela seria boa e possuidora de virtude se néo coopinasse™).**’
Quando a alma, entdo, vé-se livre do apego da realidade sensivel e passa a viver a sua
vida e ndo a do corpo, ela comeca a agir por si mesma e, a partir dai, aquelas virtudes
que colaboraram no processo de colocar limite as afeccGes do corpo passam agora a ser
consideradas purificadoras.

Podemos compreender o processo de purificacdo a partir de dois aspectos que
se tornam como que indissociaveis.®® O primeiro, que é negativo, consiste no desapego
com relacdo as realidades sensiveis (&oaipecic), porque lhe é necessario se afastar da
multiplicidade inerente ao mundo sensivel, principalmente no que tange aquilo que
vimos denominando afecg¢des corporais. O segundo é positivo, visto que a alma se volta
para sua origem, a Alma, e esta se volta para o Intelecto (¢mictpederv), justamente por

reconhecer nele a sua origem e o principio de sua identidade.'®®

14 Cf. En. 1,2 [19], 3, 28-29.

1% Hines aponta o que, contrariamente, deve acontecer na realidade: “A vida dos filosofos misticos nio
esta centrada em torno das necessidades e desejos corporais. Em vez disso, ele ou ela [o fildsofo ou a
fildsofa] reconhece que o corpo com o qual uma alma encarnada esta atualmente envolvida deve ser o
servo da alma, e ndo o mestre”. Cf. HINES, B., op. cit., p. 256.

166 Cf. O'MEARA, D. I., op. cit., p. 104.

%7 Cf. En. 1, 2 [19], 3, 10-13.

168 De acordo com Trouillard, a purificacdo visaria o triunfo daquilo que é o melhor em nés. Cf.
TROUILLARD, J., op. cit., p. 169.

169 Cf. introdugéio de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 423.
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2.4.3 As Virtudes Purificadoras

S&o as virtudes purificadoras que nos permitem nos desapegar do mundo
sensivel em direcdo ao inteligivel, fazendo-nos semelhantes a deus.*’® Como apresenta
Hadot, elas correspondem a uma transformacdo total da vida interior, dando um novo
sentido ao esforco moral, que deixa de ser uma luta e se transforma em um voo
vitorioso.*™ E por meio do exercicio delas, depois que alcancamos nossa unidade
interna por meio do controle das afeccGes promovido pelas virtudes politicas, que nos
tornamos divinizados, pois elas estdo em deus.'” Ou como afirma O’meara, por meio
da purificacdo concedida pelas virtudes purificadoras, nés nos descobrimos como uma
realidade que independe do corpo, ou seja, como alma, que da beleza e bondade a
realidade corporal "

As mesmas quatro virtudes que colaboraram no controle das afecc¢des do corpo,
podemos encontra-las agora com um sentido total e profundamente transformado.'”
Desse modo, as virtudes purificadoras ndo séo virtudes novas que a alma adquire. Ou
seja, Plotino ndo quis multiplicar as espécies de virtudes, criando uma nova classe e
nomeando-as de modo diverso das virtudes politicas, e sim quis manter as mesmas
virtudes a fim de distinguir os niveis ou graus de intensidade da volta ao Principio.'”

Assim, de acordo com o texto de Plotino, quando passamos a pensar por nos
mesmos, ndo coadunando com as opiniBes que surgem por causa da unido com o corpo,
possuimos a virtude da sabedoria. Ao vencermos as paixdes e desejos proprios da
realidade corporal, possuimos a virtude da temperanca. Vencendo as paixdes,
enfrentamos o dominio da realidade corporal e passamos a ndo temer nos separar dela, o
que nos leva & posse da virtude da coragem.'’® Por fim, quando a razdo passa a

predominar, possuimos a virtude da justica: &AAd pévn Evepyol — dmep ECTL VOELY 1€

170 cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 56.

Y1 cf. HADOT, P., op. cit., p. 120.

72 Cf. O’BRIEN, E., op. cit., p. 110.

13 Cf. O'MEARA, D. I., op. cit., p. 103.

7% cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 55.

> cf. PRADEAU, J.-P., op. cit., p. 118.

178 De acordo com Hines, as pessoas covardes nunca serdo capazes de retornar ao Principio, visto que esse
retorno tem que passar, inevitavelmente, pela morte, que elas temem, pois estéo tdo ligadas ao corpo e
sob a influéncia de suas afec¢des que ndo conseguem se ver existindo sem ele. J& 0s corajosos nao:
eles ndo temem se separar do corpo, pois sabem que isso é inevitavel e fazem todo o esforgo possivel
de “morrer” antes mesmo de sua morte. Por isso, ele aponta que “E depois da morte que se d4 um
maior progresso da alma, pois estard em posicdo mais elevada. Contudo, o suicidio ndo pode ser
tomado como uma escolha sabia, dado que o ato de suicidio tira a oportunidade de a alma se purificar
ainda mais”. Cf. HINES, B., op. cit., p. 278.
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KOl GpoVElY — Unte duomodng €in — dmep £0TL cwPpoveEly — Unte GpoBolto Oe
Aoyog Kol voug, To O U dvtitelvol — dikoitocuvn &' dv €lv tovto. (“[...] mas
atuasse sozinha — isto €, precisamente, inteligir e ser sabio —, e ndo fosse equiafetavel —
isto é, precisamente, ser temperante —, e ndo temesse afastar-se do corpo — isto €,
precisamente, ser corajoso —, e a razao e o intelecto comandassem e as demais partes
n&o Se opusessem- e isto seria a justica™).’’

As virtudes purificadoras podem ser encaradas sob dois niveis. O primeiro
nivel é aquele que permite a libertagdo completa das afec¢des corporais sobre a alma. O
outro nivel é aquele que se da depois da morte fisica'” e da libertacdo das afeccdes
corporais; € o nivel da conversao para o Intelecto e da contemplacdo do Intelecto, no

qual estdo os modelos das virtudes.'"

2.4.4 Disposicdo, Assemelhacdo e a Analogia da Linguagem

Depois de falar sobre as quatro virtudes purificadoras, Plotino apresenta que a

alma tem uma disposicdo por meio da qual ela intelige (vo€l) e também é impassivel

(&moonc). %0

Como podemos entender essas afirmac6es plotinianas? A alma estaria disposta
a entender a realidade sensivel diferente de deus, pois ele ndo esta disposto, no sentido
de que a disposicao requer mudar algo em si. Por isso a disposi¢do é coisa da alma.

Plotino diz que poderiamos afirmar que a disposicdo da alma pode ser tomada
como a assemelhacéo a deus, dado que deus é puro. Podemos entender essa afirmacéo a
partir da equiafetacdo da alma, quando Plotino deixa claro que a alma se torna ma
quando se “mistura” com o corpo. Esse “tornar-se ma” leva a impurezas, as quais
afastam a alma de sua origem. Assim, a medida que acontece a purificacdo por meio das
quatro virtudes purificadoras, a alma consegue se separar muito mais profundamente da
realidade sensivel e se torna pura, assemelhando-se a quem é puro (deus). Imitando
deus, a alma passa a possuir sabedoria: koBopov yop kol TO Oglov kol 1| EvEpyela

oL 0Tn, WG TO Hpovuevoy £xew dpovno. (“Esse tipo de disposicdo da alma, pela

Y7.Cf En. 1,2 [19], 3, 13-17.

178 Cf. HINES, B., op. cit.,, p. 278.

9 Macrébio, em 1,8 de seus Commentarii in somnium Scipionis, diz-nos que as virtudes purificadoras
vém até nos para que possamos compreender deus, permitindo-nos, livres das preocupagdes proprias
do corpo, meditarmos sobre as coisas do alto.

80 cf En. 1, 2[19], 3, 17.
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qual ela intelige e é assim impassivel, se disséssemos que ela € a assemelhacéo a deus,
ndo errariamos: pois o divino também € puro e sua atividade é de tal tipo que quem a
imita possui sabedoria”).*®

O contréario, porém, ndo acontece, ou seja, a Alma do mundo néo imita a alma,
pois ndo esta disposta a isso, dado que o estar disposto é proprio da alma particular: Tt
ob ob kakelvo ohtw didkertat; f) obde didkertat, yuxng 8¢ 1 didbeoic. (“Entdo,
por que ndo esta também o divino assim disposto? N&o, ele ndo estd em nenhuma
disposicdo: a disposigdo é prdpria da alma”)." Esta intelige de outra forma, diversa da
Alma: vogl te | Yoy AAA®WG TOV O EKEL TO UEV ETEPWG, TO O& oLdel dAwe.
AW oD TO VOELWY OUMVUUOY; AAAG TO UEV TPWTWG, TO O o' EKELVOL ETEPWE.
(“Ademais, a alma intelige de outro modo; mas, dos de 14, um diferentemente, outro nao
em absoluto. Mas, entédo, o inteligir € um homodnimo? N&o! Ha um inteligir primario e

outro que dele ¢ derivado e distinto™.)*®

Aqui Plotino apresenta que ha dois tipos de
intelecgdo: um primério, que esté ligado a atividade divina da Alma, e outro derivado e
distinto, ligado a atividade da alma particular. Estes dois tipos de inteleccdo se déo
mediante as hipostases, em que a Alma conhece por meio do discurso e de modo
mediato aquilo que lhe é alheio (heterointeleccdo), enquanto o Intelecto tem
conhecimento pleno de si por meio de uma intuicdo sem mediacfes (autointeleccdo) e o
Uno estéa para além de qualquer intelecgdo (suprainteleccéo). ®.

E quando ele emprega a analogia da palavra, partindo do conceito de
participacdo platonico, da mesma forma como empregara as analogias do fogo e da

casa:

WG yop b Ev dwvr AdYog WIUNUO TOL EV Wyuxt, obTw kol O Ev
Yoxn LIUNMUOL ToV EV ETEPW. g oDV LeUEPIOUEVOG O EV TPOHOTAL
POG TOV EV yuxT, oDT®w Kol O EV WuxT EPUNVELE MV EKELVOL
TPOG TO TPO ALLTOV.

Pois, como a palavra na fala é imitacdo da palavra na alma, assim também o
que esta na alma é imitagdo de um outro. Portanto, do mesmo modo como a
palavra proferida é fragmentada em comparagdo a que estd na alma, assim
também o é a palavra na alma, que é uma intérprete daquele, em comparacao
ao anterior a ele."®

81 Cf. En. I, 2 [19], 3, 17-18.

182 Cf. En. 1, 2 [19], 3, 20-21.

18 Cf. En. 1,2 [19], 3, 21-24.

184 Cf. nota 22 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 256. Conferir também o n. 11 de Igal a sua
traducdo das Enéadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 212.

185 Cf. En. I, 2 [19], 3, 24-28.
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Ou seja, o primeiro tipo de inteligir € semelhante a palavra na fala, que €
imitacdo da palavra na alma. E a palavra na alma é imitacéo e intérprete da palavra que
¢ anterior a ela e que estd na Alma. O segundo tipo, derivado e distinto, é semelhante a
palavra proferida, que é fragmentada e totalmente diferente daquela que estd na alma.
Da mesma forma, a virtude é coisa da Alma, ndo havendo virtude no Intelecto nem no
Uno. %

Contudo, a purificacdo pelas virtudes conforme apontada por Plotino, ndo é
propriamente a assemelhacdo com o divino, pois esta acontece em um momento
posterior de todo o processo, pois a alma é equiafetdvel pelo corpo. Se isto nédo
acontecesse, ela alcancaria mais plenamente as virtudes superiores.*®’

Somente a partir do momento em que alcangamos as virtudes purificadoras é
que é possivel falarmos efetivamente de uma separacéo entre alma e corpo, de tal modo
que a alma ndo mais compartilhe opinides e paixdes com o corpo, procurando evitar
todo e qualquer tipo de falta, sejam elas deliberadas ou indeliberadas.

Vale dizer que este processo de purificacdo, sobre cujos efeitos falaremos na
préxima secdo, é obra das virtudes purificadoras. Contudo, elas ndo sdo as chamadas
virtudes superiores propriamente ditas, visto que sdo o processo de purificacdo e o
estado de purificacdo em curso. Tanto um quanto o outro sdo negativos, isto é, removem

da alma aquilo que a impede de ascender ao mundo inteligivel.*®®

2.5 O EFEITO DA PURIFICACAQ™

Plotino da continuidade a seu discurso e nos apresenta como as virtudes
purificadoras ndo consistem no processo de purificagdo, mas no seu resultado.
Devemos levar em consideracdo que a purificacdo aqui ndo pode ser entendida

como somente o dominio das paixdes e das afec¢bes do corpo sobre a alma, mas sim

186 Cf. En. I, 2 [19], 3, 28-29. lgal nos diz que essa distincdo entre a palavra proferida e a interna é algo
caracteristico dos estoicos. Cf. nota 13 de IGAL, J., op. cit., p. 213. Contudo, Platdo também emprega
tal analogia. Cf. PLATAO, Teeteto 206 d.

87.Cf. En. 1,2 [19], 3, 15-18.

188 Conferir 0 n. 76 da introducéo de Igal a sua traducéo das Enéadas ou mesmo sua sinopse ao Tratado

19. Cf. IGAL, J., op. cit., p 95-96; 204.

E a partir da estrutura do capitulo 4 que compreendemos, mais aprofundadamente, 0 que seria a

purificacdo: 1-7 — estado de pureza e processo de purificacdo; 7-11 — o que resta depois da

purificacdo; 12-17 — a unido da alma ao bem; 18-25 — contemplag&o e iluminacéo; 25-29 — marcas do

Intelecto na alma.

189
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como uma desvinculacdo afetiva da alma (tanto a superior quanto a inferior) de tudo

aquilo que seja do corpo, a fim de se evitar qualquer tipo de erro.

2.5.1 Estado de Pureza e Processo de Purificacéo

Plotino d& prosseguimento a sua argumentacdo, propondo a investigacdo a
respeito da purificacdo e da virtude, se a purificagdo se identifica com a virtude™, se
ela vem antes da virtude ou se a virtude € justamente o processo de purificacdo ou o
tornar-se puro: Zntntéov O€, €1 N kdBopolg TobTOV TR TowOTn ApeTn, T
TPONYELTAL LEV 1) KABapO1g, EMETAL O 1) APETY, KL TOTEPOV EV T KATAIPESHAL
1 &petn 1) &V 1@ kobaipecbot. (“Mas devemos investigar se a purificacdo é idéntica
a esse tipo de virtude, ou se a purificacdo precede e a virtude segue, e se a virtude esta
em purificar-se ou em estar purificado”)."!

Com essa indagacdo, ele leva a reflexdo de que se a virtude fosse ela mesma a
purificagdo, entdo ela consistiria, sem duvida alguma, no ato de purificar-se. De outra
forma, se a virtude é uma consequéncia da purificacdo, entdo ela adviria logo apos o
processo de purificacao.

A purificacdo, ao eliminar o mal ou aquilo que advém do contato com a
realidade sensivel e ao permitir a alma unir-se com o inteligivel, “[...] constitui-se,
sobretudo, na condicdo negativa da posse do bem da parte da alma (que seria a
felicidade)”'%?, a qual se d4 somente depois da assemelhacéo, dado que a purificagdo é
condicdo imprescindivel para a assemelhacéo.*®® Contudo, como aponta Chiaradonna,
“A purificagdo ndo constitui [...] uma classe autbnoma e a ser vista, por sua propria
virtude, separada da contemplacdo, mas € somente o grau preparatério da parte
teorica”. '

Essa unido da alma particular com o inteligivel sé pode se dar por meio da

purificacdo, que € vista a0 mesmo tempo como separacdo (entre a alma e a realidade

190 Catapano, para além da resposta dada por Plotino, diz que “A virtude se encontra assim inserida no
longo e exaustivo processo da kdBapoig individual, um conceito sobre o qual Plotino insiste
profundamente, dando-lhe importancia decisiva em sua teoria ética”. Ou seja, segundo a opinido de
Catapano, a virtude coincidiria com o processo de purificacdo. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 49.

BLef En. 1, 2[19], 4, 1-3.

192 cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 56.

1% cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 122.

194 Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 164.
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sensivel) e unificacdo (entre a alma e a realidade inteligivel) =, sendo que, para atingir

esta Ultima, a alma precisa exercer Unica e exclusivamente sua funcéo intelectiva.'®®

2.5.2 O Estado Pés-Purificatorio e a Unido da Alma Particular com o Bem

Para a compreensdo da acdo das virtudes purificadoras sobre o ser humano é
necessario ver que a alma, em um estagio anterior, ja obteve dominio sobre as afec¢des
do corpo sobre ela. Com o dominio sobre as paixdes, desejos, medos e sobre tudo aquilo
que é corporal, a alma agora pode ascender a realidade inteligivel, mesmo estando
ligada ainda ao corpo, e eleva o nivel das qualidades de todo o composto, tomando
posse deste. O corpo como que passa a se submeter a alma sem resisténcia, posto que
ela ja o dominou por meio das virtudes politicas.

Segundo Plotino, a virtude em purificar-se € mais imperfeita que a em estar
purificado, pois o estar purificado é j& como que uma perfeicdo: &telectépar TG EV
T KeKaOdpbol N EV T kobaipecbot 10 yop kekaBdpbol olov tédog 1idn. (“A
virtude em purificar-se ¢ mais imperfeita que a em estar purificado: pois o estar
purificado é ja como que uma perfeicdo™).”” Contudo, o estar purificado é uma expulsao
de tudo o que lhe ¢é alheio, ao passo que o bem é diferente disso: 1), €1 mpd TNg
axobapciog dyabdy fv, ) kKdbopoig dpkel AALN' dpkESEL HEVY 1) KdBapotg, TO &
KOTOAELTTOUEVOV EoTal TO &yaBoy, oby f kdBopoic. (“Ora, se algo era bom antes
da impurificacdo, a purificacdo lhe basta; certo, a purificacdo bastara, mas o bem sera
aquilo que remanesce, nio a purificagdo”).’*® Ou seja, se algo antes de se tornar impuro
era bom, a purificacdo lhe devolvera seu estado anterior. A purificacdo passa e 0 que
resta € o bem. Porém, Plotino se propde a examinar se € 0 bem mesmo que resta depois
do processo de purificagéo.

Entre estes dois aspectos — virtude e purificacdo, — Plotino argumenta que a
virtude procedente do processo de purificagdo € mais imperfeita que aquela que se
encontra no estado de pureza, pois este € uma perfeicdo em si. Mas o0 resultado da

purificacdo, que é o estar purificado, possui como caracteristica a expulsdo de tudo

1% cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 119.

19 pradeau também diz que o objetivo especifico da purificacdo ndo é s libertar a alma das paixdes e
afecgdes corporais, mas favorecer o exercicio da fungdo prdpria da alma, que € a funcéo racional. Cf.
PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 120.

Ycf En. 1,2 [19], 4, 3-4.

198 Cf. En. 1, 2 [19], 4, 6-7.
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aquilo que ndo pertence a alma. Contudo, Plotino afirma que ser bom ou estar no bem

ndo € o0 mesmo que expulsdo de algo que ndo pertence a alma: &AL 1O KeKABAPBL
AGalpesly AALOTPIOL TOWTOG, TO 88 dyaddy Etepov adtov. (“Porém, o estar
purificado é uma expulsdo de tudo o que é alheio, ao passo que o bem é diferente
disso”).*

Para fazer o exame sobre virtude e purificacdo, Plotino, por meio de seu

interlocutor ficticio, propde a pergunta se a alma possui a forma de bem: &p' obv

.21 Contudo, a alma

dryaboedne’® Aektéov; (“Entdo, devemos chama-la boniforrne?”)
ndo ¢ capaz de permanecer na forma do bem, pois ela “nasceu” tanto para o mundo
inteligivel quanto o mundo sensivel. Por isso, 0 bem da alma é estar com a Alma do
mundo e com o Intelecto. Se ela se deixar levar pelo corpo, isso se lhe torna um mal.?*
Assim, cada uma das chamadas virtudes colabora no processo de purificacéo,
visto que a alma, sendo boa, confunde-se com a realidade corporal e se deixa afetar por
ele. A partir do momento que se torna pura, ela, necessariamente, procura estar com
quem lhe é semelhante. E estara com ela somente quando se converter, como veremos a

sequir.

2.5.3 Conversdo, lluminacéo e Marcas do Inteligivel

Ora, Plotino da continuidade, analisando agora os conceitos de contemplacéo e
iluminacdo que sdo subsequentes ao processo de conversdo que, por sua vez, é
consequéncia do processo de purificacao.

A alma se torna convertida depois da purificagdo: fj peta Ty xdbapoiy
entotpanta.’®® Desse modo, quando a alma se purifica, ela se converte e, estando

convertida, a alma buscard estar com o que Plotino chama de “congénito”: de1 obv

19.Cf. En. I, 2 [19], 4, 4-5.

200 A expressdo em grego, dyoBoeidiic, podemo-la encontrar na Republica 509a3: “[...] como, no mundo
visivel, é certo pensar que a luz e a vista sdo semelhantes ao sol, mas errado acreditar que sejam o sol,
do mesmo modo, no mundo inteligivel, € justo pensar que a ciéncia e a verdade sdo, ambas
semelhantes ao bem, mas falso acreditar que uma ou outra seja 0 bem; a natureza do bem ha de ser
considerada muito mais preciosa”. Cf. PLATAQ. RepUblica 509 a3.

2L cf. En. 1, 2 [19], 4, 10.

202 pradeau, sobre este aspecto da boniformidade da alma, diz que “A alma é [...] despossuida de tudo

aquilo que nela ndo é o ato de acordo com seu principio [a partir do processo de purificagdo], e ela se

une ao Intelecto para tornar-se como ele &yaBoe1drg, para ter a Forma do Bem”. Cf. PRADEAU, J.-

F., op. cit., p. 122-123.

Catapano, divergentemente, diz que “A conversdo coincide com a purificagdo, porque sé se purifica

voltando-se do sensivel para o inteligivel”. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 57.

203



61

kaBnpopévny cuveivat. 2 Ademais, a virtude da alma ndo esta em se converter, mas
no que lhe advém da mesma, a contemplacdo e a impressdo do que ela viu no mundo
inteligivel antes de sua queda no corpo: tout' obv 1 &petn abing; 1) O ywoduevoy
a1 EK NG EMoTPodng. TL obv TovTo; B€a Kol TOTTOG TOoL bPBEVTOG EVTedelg KOl
EVEPYDY, (g 1) by1ig Tepl TO bpwievov. (“Sua virtude € isso? Sua virtude é antes o que
surge da conversdo. E o que € isso? Uma contemplacdo e uma impressdo do que foi

visto impressa e em atividade, como a visdo em relagdo ao que é visto™).*®
E importante aqui nos determos sobre o conceito de Emictpodn, 0 qual €

originario de Platdo e se encontra na Republica:

— Ora — reatei — 0 presente discurso mostra que, em relacdo a essa capacidade
inerente a alma de cada um e ao érgdo com o qual se aprende, semelhante a
olhos que s6 pudessem voltar-se com o corpo inteiro das trevas para a luz,
este 6rgdo também deve desviar-se com a alma toda daquilo que nasce, até
que se torne capaz de suportar a visdo do se e do que ha de mai luminoso no
ser; e é isso que nés chamamos o bem, nao ? 2%

Segundo Radice, este conceito esta intimamente ligado a alegoria da caverna e
tem aqui significado de girar-se inteiramente das trevas para a luz, girar-se da

aparéncia para a Verdade.”®” Chiaradonna, por sua vez, aponta que

O verbo epistrephein e o substantivo epistrophé tém um papel central nas
Enéadas e designam a “conversdo” e o retorno de qualquer coisa para aquilo
de onde se originou e que a precede na ordem da realidade. Tal movimento
de conversdo determina a génese do grau inferior a partir da atividade que
procede da sua origem. Mas a “conversdo” tem antes um outro significado e
designa a acdo mediante a qual nés (a saber, a nossa alma) podemos voltar a
nossa origem e retornar para ela tirando de nés a disperséo do mundo.?®

Assim, compreendemos a conversao (ou giro) da alma em direcédo a sua origem
como um movimento de iluminacdo, por meio do qual ela atualiza as impressdes do
mundo inteligivel que estavam como que adormecidos, a0 mesmo tempo em que
reconhece o seu eu verdadeiro.

Em sentido semelhante, Hadot apresenta consideracbes a respeito da
conversdo, partindo do conceito &mictpodm, a partir das compreensdes platonica,
estoica, neoplatbnica e judaico-cristd. Segundo ele, Platdo em suas obras emprega este

termo designando o movimento perfeito, o qual seria 0 movimento circular. E um

204 Cf. n. 76 da introducdo de IGAL a sua traducdo das Enéadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p 95-96.
205 Cf. En. I, 2 [19], 4, 14-17.

206 cf, PLATAO. Republica. VII, 518c.

207 Cf. nota 13 de RADICE, R., op. cit., p. 108.

208 Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 172.
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movimento que estid ligado a deus, ao céu, ao mundo. E, por consequéncia, é o
movimento do intelecto e da reflexdo. Ja os estoicos viam o movimento circular como
constitutivo da realidade substancial, designando o movimento de retorno para o centro
ou para o interior. A visdo neoplatdnica, por sua vez, é o apice da sistematizacdo
comecada pelos estoicos. A Emotpodn seria a lei fundamental da realidade da via
moral, partindo do fato de que o Uno esta voltado para dentro de si mesmo. A geragao
das demais hipostases (Intelecto e Alma) se d& por meio da conversdo: do Uno para Si
mesmo gera-se o Intelecto; do Intelecto para dentro de si mesmo e para o Uno gera-se a
Alma. Da Alma para dentro de si mesma e para o Intelecto gera-se a Matéria e 0 mundo
sensivel. Por fim, a visdo judaico-cristd leva a uma compreensdo da conversdao como
uma disposicdo interior que permite a modificacdo das relacbes entre 0 homem e a
divindade.”®

Paul Aubin, ao tratar da conversdo em Plotino, diz que esta é reservada ao
mundo das hipostases e € um processo que ocorre desde a segunda hipdstase até as
almas particulares. Como o0 Uno € a perfeicdo e esta sempre voltado para si mesmo, ndo
havendo algo que o transcenda, a ele ndo cabe a conversdo. Ao Intelecto sim, porque
este esta voltado para si mesmo e para 0 Uno. Isso é necessario para que ele seja a
inteligéncia perfeita, que conhece a si mesmo e a sua origem. A Alma, por sua vez, tem
na conversdo a sua intelectualidade, sua sabedoria e sua liberdade. Por meio da
conversdo, ela se volta para si mesma e se volta para o Intelecto. Sua conversao € dupla,
como a do Intelecto. Ao se voltar para si mesma, a Alma faz resplandecer o trago do
Intelecto que ela possui, 0 que permite dizer, com Aubin, que a conversao da Alma é
menos perfeita que a do Intelecto por ela ser imagem da conversdo do Intelecto.?*°
Por meio da conversdo, a Alma faz um processo de recolhimento das sensacdes

do mundo sensivel, procurando “dentro” de si os tragos do inteligivel. Ou como diz

Trouillard, “Gragas a esta conversdo, a alma é conformada e transfigurada pelo vovg

que ela admira” **

Por meio disso, ela se torna livre, pois volta a sua origem. No caso da
triparticdo da Alma, a Alma do mundo é uma alma sabia, segundo Aubin, por causa de
tudo o que apresentamos anteriormente. No caso das almas particulares, muda-se um

pouco a situacdo, pois estas podem fugir da conversdo em vista de sua equiafetacdo

29 cf. HADOQT, P. Plotin, Porphyre: Etudes néoplatoniciennes. Paris: Les Belles Lettres, 1999. p. 37-39.
219 Cf. AUBIN, P. La probléme de la “conversion”. Paris: Beauchesne et ses fils, 1963, p. 161-170.
21 Cf. TROUILLARD, J., op. cit., p. 186.
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daquilo que é proprio do corpo a que estdo ligadas. Aqui reside a conversdo do sabio,
que € a de justamente livrar-se das afeccdes corporais por meio das virtudes politicas e
purificadoras. A alma particular, assim, podera imitar aquela autonomia do Intelecto e a
liberdade proveniente do Uno.?*?

Toda a conversdo leva a iluminacdo ou reminiscéncia das formas inteligiveis
que, retomando o texto de Plotino, foram contempladas pela alma antes de sua queda no

e associacdo com o corpo:

N

obk d&pa €lxev abta obd dvopuvnoketorl;, | €lxev obk
gvepyovrta, AAAC ATOKEIUEVD AODTIOTH 1ol 88 dwTiodn Kol
161e Yv® oL EVOVTO, Ol TPOCPBAAELY T ¢wTilovTl. €lxe O¢
oLk abtd, &AAA TOTOLG Oel 0D TOY TOMOV Tolg AANOVOoLG, OV Kol
ol TOTOl, EQAPUOCOL.

Entdo, ndo as possuia [as formas inteligiveis] nem se lembra delas? Nao as
tinha ativas, mas longinquas e desalumiadas; para que sejam alumiadas e
saiba que lhe séo internas, deve projetar-se para o alumiador. Contudo, néo as
tinha elas mesmas, mas suas impressdes; portanto, ela deve ajustar a
impressdo aos verdadeiros, dos quais sao as impressdes.”*®

Por conta disso, tais formas foram distanciadas de si e tiveram sua luz
diminuida. A unica forma de recuperacdo da luz das formas inteligiveis presentes na
alma ¢é quando ela se volta para deus. A alma ndo possuia as formas inteligiveis, mas
somente suas marcas. Quando ela revé em si iluminadas as marcas do mundo
inteligivel, cabe a ela se adequar, por meio dela, as formas em si. “A unido da alma com
o mundo inteligivel se realiza como visdo e presenca do visto no vidente, como uma
atividade contemplativa na qual sujeito e objeto se fundem, o que é peculiar do
conhecimento noético”.*

Antes da conversdo, segundo Plotino, ambas estavam como que sem luz e,
acontecida a conversdo?"®, elas se tornam ativas e iluminadas porque a alma volta-se
para quem a ilumina.”*® A iluminac&o aqui se da por meio da reminiscéncia, outra teoria

que Plotino adéqua a partir de Platdo, mediante a qual sdo atualizadas, na alma

212 cf. AUBIN, P., op. cit., p. 161-170.

23.Cf. En. 1,2 [19], 4, 18-22.

2% cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 57.

215 Conforme aponta Chiaradonna, a alma deve se voltar para a origem de tudo no processo de conversao,
a saber, para o0 Uno, que ¢ “o primeiro principio absolutamente simples”. Cf. CHIARADONNA, R.,
op. cit., p. 173.

216 Cf. En. I, 2 [19], 4, 9-25.
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purificada e convertida, as potencialidades advindas dos paradigmas inteligiveis, antes
nela adormecidas.”*’

A iluminacdo da alma purificada e convertida s6 acontece, de acordo com as
reflexdes plotinianas, porque ela contém em si os tracos do inteligivel, que, como vimos
acima, estavam nela como que esquecidos ou encobertos, privados da luz (&potiotar),
visto que a alma se deixou, em dado momento, equiafetar-se pelo corpo. A partir da
completa conversdo ao Intelecto que a alma faz concomitantemente a Alma do mundo,
seguindo os passos do afastamento do corpo por meio das virtudes politicas e da
purificacdo por meio das virtudes purificadoras, os tracos*® do mundo inteligivel
reaparecem e alma consegue recobrar a consciéncia de quem ela é, tornando-se agora
iluminada.*?

Apesar de que nem a purificacdo nem o estado advindo dela, o de pureza, sdo
ainda a verdadeira virtude superior, pois esta é algo ulterior e positivo, em
contraposicdo ao ato de purificacdo e ao estado de purificagdo dentro do processo
purificativo.’®® Portanto, a purificacdo por meio das virtudes purificadoras faz parte de
um processo e ndo &, necessariamente, o ponto final do mesmo.

Ao se voltar para deus, a alma agora o contempla (Bswpia) € as virtudes nao
sdo mais meios de dar limite e medida as afec¢des corporais, mas sim se tornam a
remocao completa destas. Por meio da conversdo em direcdo ao seu Principio, de
acordo com Hines, a alma purificada é capaz de contemplar o mundo inteligivel
completamente. Assim, ela consegue alcangar a satisfagdo do que sempre buscou e
desej0u221, pois a sua atividade interior ¢ sua “pura capacidade racional de

contemplagado intelectual”. %%

27 Cf. n. 76 da introducdo de IGAL a sua traducdo das Enéadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p 95-96.

218 pradeau apresenta a seguinte reflexdo sobre os tracos do inteligivel presentes e atualizados na alma
depois da iluminagdo: “o traco ndo ¢ simplesmente a indicagdo da existéncia do principio, mas um
legado efetivo da posse produtiva. [...] O trago se da a partir da superabundancia, ele € um dom extra,
um suplemento da determinacédo: é ai que consiste, segundo Plotino, a Forma Inteligivel, a €18o¢, que
é uma forca (d0vapig) de producédo e de compreensdo”. Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 111-113.

219 Cf. introdugéio de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 423. Radice diz, sobre a atualizagdo das impressdes
do mundo inteligivel na Alma, que o desvelamento dessas a partir da purificacdo € um processo
originario da Alma em poténcia. A partir do momento em que acontece a purificacdo, as impressdes
do mundo inteligivel passam a se tornar ativas. Cf. nota 12 de RADICE, R., op. cit., p. 106. Hines, por
sua vez, apresenta que “A separagdo e a purificagdo da alma acontecem simultaneamente, da mesma
forma que a remocéo da trevas que encobrem a luz e a consequente iluminacéo estdo intrinsecamente
ligadas”. Cf. HINES, B., op. cit., p. 254.

220 Cf. n. 76 da introducdo de IGAL a sua traducéo das Enéadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 95-96.

221 Cf. HINES, B., op. cit., p. 254.

222 Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 166.
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26 O ESTADO DA ALMA PARTICULAR DURANTE O PROCESSO DE
SEPARACAO DO CORPO?*

2.6.1 A Impassibilidade da Alma Purificada e as Afec¢bes do Corpo

Plotino apresenta que determinar até onde se estende a purificacdo permite
deixar claro a qual deus a alma se assemelha, porque € justamente por meio da
purificacdo que ela consegue se ver livre das afecgOes do corpo: AAL' Eml mOCOV 1
Kd&Bapoig Aexteor obtw ydp KOl 1 OUOLWOLG TVl Povepd Kol 1) TALTOTNG TVl
Be®. (“Mas é preciso determinar até onde se estende a purificacdo: pois assim também

”).224

sera claro a que deus nos assemelhamos e a qual nos identificamos Alids, Plotino

propde que a investigacdo das afeccOes do corpo sobre a alma — ele menciona a ira

(Bvpoc), 0 desejo (emiBupic)??

e a tristeza (AOmn) — permite ver o quanto € possivel
justamente a alma se afastar do corpo: Tovto 0 EcTL pUdAlotor {ntely Buuoy Twg
Kol ETOuPiow Kol TAAAA TTAvTa, AOTNY Kol TA CUYYEVT, KAl 10 X opllew &md
chpotog Ent mécov duvvatodv. (“E isso € investigar, principalmente, como sdo a ira, 0
desejo e todas as demais afeccdes, a tristeza e seus congéneres, e também o quanto é

possivel afastar-se do corpo”).?°

A alma tem a capacidade de superar as afeccbes do
corpo ao minimizar a acdo destas sobre ela. O que se da por meio do exercicio das

virtudes.

22 0 quinto capitulo permite ver qual é o resultado da agdo das virtudes purificadoras sobre a alma
humana. Plotino estabelece suas reflexfes sobre este assunto, seguindo o seguinte esquema tematico:
1-4 — até que ponto acontece a purificacdo; 4-7 — a alma impassivel mantém apenas as sensacdes
necessarias; 7-11 — ira e medo; 12-16 — desejo; 16-28 — a alma pura ndo conhece a tensdo entre a parte
irracional e a racional. Neste capitulo, Plotino busca mostrar até que ponto é possivel acontecer a
purificacdo, que se estabelece na separacdo do corpo, 0 que se d& na méaxima redugdo das mocdes
afetivas sobre a alma. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 58.

24 Cf. En. 1. 2[19], 5, 1-2.

225 Os estoicos, ao trabalharem com o tema do desejo, apresentam-no como meio de criar servidio. E
como 0 apresenta Gazolla: “Os desejos provocam maior ou menos grau de servidao, e ¢ este o nicleo
gue os estoicos querem tocar, pois um homem submetido a escraviddo de uma paixdo ndo pode
escolher, portanto est4 afastado da escolha para a agdo moral por um subjugo, a priori. Ou, dizendo
melhor, ‘escolhe’ de um modo necessariamente viciado. Um desejo caprichoso, inconsistente, por
exemplo, pode parecer algo proprio ao ser que o sente, mas se ancora, fortemente, na exterioridade, e
suas modalidades estardo expostas no leque de outros desejos nascidos dos primeiros. Dizer a nds
mesmos que queremos riquezasm, por decisdo interior, porque isto nos traz bens e ndo males, e ndo
considerar que tal desejo é proveninente do exterior e incide prioritariamente sobre outros
julgamentos, tal postura configura um erro que contamina qualquer julgamento a isto vinculado. Ha
uma consonancia entre o subjetivo e o0 objetivo no acontecimento passional, quer com relacdo aos
mobiles do desejar, quer quanto ao modo de perceber e pensar tais desejos. O outro estd sempre
presente, mesmo que veladamente, e a desmedida é sempre possivel.” Cf. GAZOLLA, R., op. cit., p.
160-161.

226 Cf. En. 1. 2 [19], 5, 2-4.
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Plotino faz uma associacéo entre assemelhacédo e purificagdo. Caso admitamos
que a purificacdo se estenda até a Alma do mundo, entdo ela ndo é o deus de fato ao
qual nos assemelhamos. Por isso, deus tem que estar fora da purificacao.

Para examinar isso, Plotino diz que

ATO UEY BT COUATOC 1oWE UEV KAl TOLE OLOV TOTOLE CUVEYOLTOL
TPOG EAVTNY, TAVTWG UEV ATABDG EXOVCAY KOl TAG AVOYKOLOG
TV Néovwv olchfcelg LOVOV TOLOLUEVTV KOl 1OTPEDCELS KOl
ATAAALYOG TTOVWY, Vel U1 EVOYAOLTO.

Com efeito, a alma pode afastar-se do corpo e, talvez, conduzir-se a locais
como que juntos de si mesma, mantendo-se completamente impassivel e
permitindo-se apenas as sensacfes de prazeres necessarios, os tratamentos e
as libertagBes dos sofrimentos, para que nio seja incomodada. %’

Isso tudo é possivel, levando-se em consideracdo que “As paixdes sensuais e
toda a sorte de desejos humanos simplesmente desaparecem na mesma medida em que a
atencdo do sabio se torna mais firmemente enraizada na felicidade de uma consciéncia
elevada”.?® Ela se torna impassivel porque ela ¢ “[...] uma realidade perfeitamente
incorporal que nao podera ser finalmente distraida, distraida de si mesma, por meio das
paixées”.229

Ao suportar ou minimizar as dores, de acordo com Plotino, e as suportando,
torna-as menores: Tag 0& AAYNOOVOG ADULPOVCAY KOl, €1 U OOV T€, TPAWG
dEpoLCAY KOl EAATTOUG TIBELCOY T® U1 cLUTdoyew (“[...] e suprimindo as dores
e, se isso nao for possivel, suportando-as docemente e tornando-as menores por nao
afetar-se com elas)*. As dores s6 podem causar algo na alma se ela assim se deixar
perturbar. Como passou pelo processo de purificacdo, os efeitos das dores e sofrimentos
podem Ihes ser extirpados ou, se isso ndo for possivel, minimizados.?*

Com relagéo a ira, temos: tov 8¢ Buuov boov Olov Te APAULPOVOAV KA, €1
duvatdy, TAVIN, €1 8¢ un, un yoovv abtiy cvvopytfopévny, dAla’ dAlov €lvat 1o
ATPOIPETOV, TO O& ATPOAIPETOV DALYOV €lvail Kal &cBevég. (“[...] e eliminando na

medida de sua capacidade a ira — totalmente, se possivel, porém, se ndo, pelo menos nao

22T.Cf. En. 1. 2 [19], 5, 4-8. De acordo com Flamand, aqui encontramos em Plotino uma heranca estoica, a
impassibilidade, que, contudo, ndo é um fim em si mesmo, mas € a contemplacdo do inteligivel pela
alma, dando significado a ética. Cf. introducdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 423.

228 Cf. HINES, B., op. cit., p. 256.

229 cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 126.

20 Cf. En. 1. 2[19], 5, 8-10.

31 Quando formos falar sobre a felicidade a partir do Tratado 46, veremos que quem possui a vida feliz
ndo se abala diante das perturbagdes e sofrimentos.
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se deixando irritar, mas deixando que a ira involuntaria seja de outro e que, mesmo
involuntdria, seja essa ira pouca e fraca”).?*? Ela pode ser de todo eliminada ou a pessoa
pode ndo se deixar afetar por ela. Ao eliminar a ira ou ndo se deixando irritar, a ira se
torna fraca. Mas a ira pode ser involuntaria ou ser causada por outro. Se isso acontecer,
ela terd pouca intensidade.

Da mesma forma o temor, o qual “[...] faz parte da vida da maioria das pessoas,
assim como da vida das nacGes, o que dificulta ver a existéncia sem preocupacao. Isto
acontece [...] porque ndo podemos ter uma visdo da existéncia sem nossos corpos”.?>
Plotino diz que tov 8¢ ¢O6Bov mAvtn mepl obLAeVOG yap ¢ophoetat — 1O O¢
ATPOAIPETOY KOl EVTovBo — ARV ¥ &V vouvBethoel. (“[...] eliminando o medo
completamente: pois nada temerd — mas o involuntario estad presente aqui também —,

exceto em caso de adverténcia”).>*

Ao eliminar o temor, a alma nada temera, porque,
ao estar purificada, ela sabe-se imortal e proveniente do mundo inteligivel. O temor,
contudo, manifestar-se-a a alma em uma ocasido: quando isto Ihe servir de adverténcia
frente a algum perigo.?*®

E com relacdo ao desejo? Plotino diz que a alma néo tera desejo por algo que
seja vil ou desprezivel, nem mesmo por comida ou bebida, pois disso depende o corpo.

Mas caso a alma o tenha, sera por coisas naturais:

6Tl uev undevdg odobAov, dniov: oltwr 8¢ Kol TOTOV TPOG
dvecw oLk oabtn E€er obde v dppodiciwy 3¢° €1 &' dpa,
dLoIKOY, ClHoL, Kol obdE 1O dmpoaipetov Exovocor: €1 &' dpal,
ooV LETA POVTUCIOG TTPOTUTTOVE KOl TAOTNC.

E o desejo? Que ndo o tera por nada vil, é 6bvio; de comida e de bebida para
sua remicdo, ndo € ela mesma quem o tera; e tampouco pelos assuntos de
Afrodite; mas, se os tiver, serd por coisas naturais, creio, € que ndo
contenham sequer o involuntario; porém, se os tiver, serd apenas com a

imaginacéo e quando esta estiver propensa.*

22 Cf. En. 1. 2 [19], 5, 10-13.

23 Cf. HINES, B., op. cit., p. 278.

24 Cf. En. 1. 2[19], 5, 13-14.

% Retomando o texto grego, temos sobre este trecho que trata do temor: Tov 8¢ GOBol TAVTN TEPL
oLdevdg yap dopnoetal - 1O &8¢ AmpoaipeTov Kol Evtatfa - mANY ' Ev vouvbetnoel. lgal e
Radice traduzem o termo ¢6Bog por “temor”; Flamand e Baracat Junior por “medo”. Qual dos dois
posicionamentos pode ser tomado em nossa andlise do tratado? O medo traz em si um sentido
negativo. Contudo, o temor pode ser adotado tanto em seu sentido negativo quanto em seu sentido
positivo, como no caso do temor reverencial ou nobre (otdoc), 0 qual surge em caso de admoestagdes.
Optamos aqui pelo posicionamento de Igal e Radice de traduzir o termo grego por “temor”, a despeito
de termos adotado a tradugdo portuguesa de Baracat Junior para nosso texto. Cf. En. I. 2 [19], 5, 14.
Conferir também as traducdes de Igal, Radice e Flamand com relagdo ao que dissemos acima.

26 Cf. En. 1. 2 [19], 5, 15-19.
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Hines, a respeito do desejo que se faz presente no corpo e que pode afetar a

alma, diz que

O melhor de tudo para a alma € nao ter desejo fisico algum por todas as
coisas, mas para 0 corpo é uma questdo quase que de dever. N6s devemos
comer e beber e fazer sexo para viver, e nao viver para comer e beber e fazer
sexo. Se nos ainda formos atraidos pelos prazeres sensuais, eles devem ser
simples prazeres. Passar uma noite tranquila bebendo vinho com os amigos é
preferivel a deleitar-se embriagado em uma orgia das Bacanais. Desejos ndo
naturais que vao muito além da satisfacdo das necessidades e desejos fisicos
do corpo devem continuar a ser uma fantasia, e ndo realidade, e devem entrar
na imaginacdo de uma pessoa s6 quando a razdo estiver temporariamente
desamparada. Os desejos e as necessidades corporais fazem parte da nossa
natureza fisica, a qual compartilhamos com os outros animais. No entanto, a
verdadeira condi¢do natural da alma ndo é estar conectada a um corpo
material, ou, se ja estiver encarnada, ela deve ser independente tanto quanto
for possivel da carne, do sangue e dos 0ssos com o0s quais ela é
temporariamente parceira.?’

A alma seré purificada de tudo isso e desejara tornar pura também sua parte
irracional para ndo sofrer nada: 6¥Aw¢ 08¢ abTn UEV TAVTWY ToVTWY KoBapd EcTal
Kol 10 dAoyov O& PBouvAnoetal kol abtd koBopdy molnool, dote UNndE
mANtTeEcHal® €1 &' dpa, Un coddpal, AAL OATYOG TO.G TANYAG oLTOL €lval Kol
ebOVg Avopgvag T yertovnoet. (“Em suma, a alma serd pura de tudo isso e desejara
tornar pura também sua parte irracional para que nem mesmo seja impactada; todavia,
se o for, que ndo seja fortemente, mas que 0s golpes sejam poucos e imediatamente

desfeitos pela proximidade da alma™).?*

Mas se tiver de sofrer, ndo seré fortemente, por
causa da proximidade que a alma particular tem com relacdo a Alma.

Quando a alma se purifica desses elementos, ela procura levar até mesmo sua
parte irracional ao processo de purificacdo, a fim de que ela ndo possa ser afetada pelos
aspectos pertinentes ao corpo. Porque se o faz, pode levar a alma como um todo
novamente a corrupcdo. Contudo, se ndo for possivel evitar que a parte irracional seja
afetada, pelo menos que aconteca de forma branda.

Para explicar essa tenséo entre a parte racional e a irracional, Plotino emprega a
analogia do sabio: domep €1 T COOD YELTOVWY AMOADOL THG TOL GOPov
YEVTVIdoEWG 1) OUolog YeEVOUEVOg §i alldOVUEVOG, DG UNOEV TOAUAY TOLELY MV O
ayoBog ob Beder. (“Como se alguém avizinhando-se de um sabio, tirasse proveito da

vizinhanca do sabio, seja tornando-se semelhante a ele, seja reverenciando-o tanto que

27 Cf. HINES, B., op. cit., p. 256.
28 Cf. En. 1. 2 [19], 5, 19-22.
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ndo ouse fazer nada que o homem bom nio deseje”)**

. Assim, da mesma forma que
aquele se que se aproxima do sabio procura tornar-se semelhante a ele e desejar o que
ele deseja, a alma procura fazé-lo quando se aproxima de sua origem.

A parte irracional e inferior reverenciara a parte superior da alma por causa da
razdo. A parte inferior se desagradara por qualquer alteragdo por ter sido fraca e nédo ter
se mantido na presenca de seu senhor, a Alma e o Intelecto: obxouvw &€otort payn:
APKEL Yop Topwy O AOYog, dv 1O XElpov aidecetal, MOTE Kol abtd 1O )X Elpov
duoyepavat, EQv TL dAmg Kwwnon, 6Tl un hovylov bye mopdrtog tov deondTov,
Kol &obévelow obt® emtiunoat. (“ Assim, ndo havera guerra: basta estar presente a
razdo, a qual a parte inferior reverenciara de tal modo que a propria parte inferior se
desagradard, caso haja qualquer excitacdo, por ndo ter-se mantido quieta na presenca de
seu senhor, e reprovara a si mesma por sua fraqueza”).?*

Depois de todo esse processo, a alma agora alcanca outro nivel de virtudes,

seguindo a classica divisao porfiriana, como apresentaremos a seguir.

2.7 AS VIRTUDES DA ALMA PURIFICADA?**

As virtudes purificadoras sdo aquelas que levam a separacdo entre o corpo e a
alma, levando esta Gltima a certo desapego das afeccbes do corpo sobre ela. Assim, a

purificacdo segue-se a contemplag&o*?

, momento em que as virtudes podem ser chamas
de virtudes contemplativas (ot Beopetikat dpetot). Enquanto a purificagdo tem
origem no espaco e no tempo, a partir do exercicio das virtudes politicas, as virtudes

contemplativas se ddo no mundo inteligivel, para além de toda a realidade sensivel.

29Cf. En. 1. 2 [19], 5, 22-24.

20 Cf. En. 1.2 [19], 5, 15-28.

1 para tratar das virtudes contemplativas, Plotino estrutura o capitulo 6 da seguinte forma: 1-6 — os
impulsos involuntarios da alma tém origem no daimon; 6-9 — desaparecimento dos impulsos e volta da
alma ao seu Principio; 10-17 — a virtude como contemplacao do que ha no Intelecto e diferenca entre a
virtude que ha na alma e a virtude analoga no Intelecto; 18-22 — o exemplo da justica em si; 22-25 —
extensdo a outras virtudes.

Conforme Hadot, o objetivo das virtudes é justamente levar a alma a contemplacdo do Intelecto e,
depois, do Uno, pois elas sdo uma extensdo da contemplagdo. Para Plotino, toda a vida é, basicamente,
contemplagdo. O ser humano nasce da contemplagdo (quando o Intelecto contempla o Uno e da
origem a Alma e quando esta contempla o Intelecto e d& origem ao mundo sensivel) e volta a
contemplagdo (por meio das virtudes e, como veremos no proximo capitulo, pela dialética). Cf.
HADOT, P, op. cit., p. 122.

242
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As virtudes contemplativas levam a alma a se tornar semelhante a Alma, visto
que ela estd voltada para o Intelecto, mesmo que dé origem e ordene a realidade

sensivel.?*

2.7.1 Origem e Desaparecimento dos Impulsos Involuntarios e Volta da Alma
Particular para seu Principio

Um questionamento Plotino suscita: ele diz que nenhum dos atos que ele
mencionara anteriormente (ira, desejo, sofrimento, tristeza) sdo erros®** para o ser
humano, mas retiddo: Eoti puev obv obdev tav toovtmv apaptia. (“Dessa forma,
nenhum desses atos é pecado para 0 homem, mas retiddo™)**. Por que ele assim diz?

O empenho do ser humano, segundo ele, ndo é fugir do erro, mas em se
assemelhar a deus: &AAd katOpbwolg AVOpdmw: &AA' 7| omouvdn obk EEw
AUOPTIOG €lvat, AAAA BedV €lvat. (“]...] todavia, nosso empenho ndo é em estarmos
fora do pecado, mas em sermos deus”).**® Os erros, de acordo com Trouillard, sdo a
fraqueza da alma. Mas ndo sdo tanto uma inversao ou aversdo de algo que provenha de
uma insuficiéncia espiritual. Por serem uma fraqueza da alma por causa de sua
equiafetacdo, os erros podem ser reparados sem perddo e/ou expiacdo. Basta apenas
uma mudanca de plano, cultivando-se a sabedoria e tendo-se deus como modelo.?*’
Pois, a medida que o ser humano busca se assemelhar a deus, ele, automaticamente,
elimina os erros. Dai porque Plotino afirma que nosso empenho ndo é tentarmos estar
fora do erro, mas em nos assemelharmos a deus. E isso acontece quando a alma chega
ao estagio das virtudes contemplativas.

De acordo com Plotino, se esses atos errdneos 2 surgem involuntariamente,

249

deus seria homem e docyov™™. Mas se ndo surgirem, sera apenas deus: €1 puev obv Tt

23 De acordo com Branddo, dai decorre que a Alma nao possui as virtudes politicas e purificadoras, mas
sim as virtudes contemplativas, dada sua constante visdo e contemplacdo do Intelecto, tornando-a
semelhante a ele. Cf. BRANDAO, B. G. dos S. L. Ascensdo e virtude em Plotino. Universidade
Federal de Minas Gerais, Faculdade de Filosofia e Ciéncias. Tese de doutorado. 2012. p. 170.

244 Baracat Junior traduz o termo grego duaption por pecado. Contudo, esta traducdo ndo reflete
substancialmente o que o termo quer expressar, 0 que melhor seria expresso por erro.

2> Cf.En.1.2[19], 6, 1.

26 Cf. En. 1.2 [19], 6, 2.

7 Cf. TROUILLARD, J., op. cit., p. 202.

28 Cf. En. I, 2 [19], 6, 3-6. Esses atos a que se refere Plotino, segundo Igal, ndo sdo pecados porque se
tratam, sobretudo, de faltas indeliberadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 216.

249 N6s nos tornamos Saipova porgue ndo eliminamos de todo a influéncia das afecgdes corporais sobre
nés enquanto houver a unido do composto animal. Somente por meio da morte é que hd a
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TV TOLOVTWY ATTPOAIPETOV Y1vorTo, Bedg &V €1V O TOl0VTOg Kol SULUWY SLTAOUN
@Y, LAAAOV 3¢ Exv oLV abT® AAAOV AAANY &peTNV ExovTta: €1 8¢ UNndév, Bedg
puévor: Bedg 8¢ Twv EMOUEVOY T® TPdT®. (“Assim, se algum de tais atos surge
involuntariamente, deus seria um tal homem e também daimon — ele seria duplo, ou
melhor, teria consigo um outro que possui virtude distinta; mas, se nenhum surge, seria
apenas deus: um dos deuses que seguem o primeiro”).?*° Dito de outra forma, ao se
evitar os erros deliberados, a alma se torna como que uma mistura de deus e doipov, e
ao se evitar todo tipo de erro indeliberado, a alma se torna, entdo, um deus e consegue
recuperar 0 Seu eu mais primitivo, quando estava no mundo inteligivel em

contemplacdo diante do Intelecto.?!

2.7.2 Virtude e Contemplacéo

Seguindo o discurso de Plotino, um questionamento seu se faz importante: Tig
obv gxdotn dpetn T to100Tw; (“Entdo, que é cada uma das virtudes em um homem
assim?”).%*? Plotino d4 a resposta, dizendo que sabedoria e prudéncia s&o as virtudes do
homem que procede sem erros, pois aquelas sdo elementos préprios do Intelecto. Ao
evitar os erros (deliberados ou ndo), a alma encontra-se, depois de todo o processo de
purificacdo, diante do Intelecto, que possui tais virtudes. Mas ele as possui por contato
imediato. Como afirma Baracat Junior: “O que Plotino parece dizer ¢ que nossa virtude,
quando nos elevamos, € a sabedoria tedrica e pratica que nos advém da contemplagédo
das formas que estdo contidas no intelecto; mas o intelecto as possui por contato
imediato”.”>® Ou seja, n6s possuimos tais virtudes por intermédio da contemplagdo do
Intelecto, enquanto ele ndo necessita de nenhuma intermediacdo, pois elas lhe séo
inerentes. Apesar de empregarmos o termo virtude para nos referir ao Intelecto, nele

elas, necessariamente, ndo tém que ser chamadas de virtudes. Mas quando nos referimos

desvinculagdo. “Esta convivéncia pacifica com os residuos que ndo podem ser eliminados da
corporeidade ndo permitem ao homem ser um deus, mas, sobretudo, um daipov, que € uma entidade
intermediaria entre a humanidade e a divindade”. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 58.

20.cf. En. 1,2 [19], 6, 3-5.

BLCf IGAL, J., op. cit., p. 204.

»2Cf. En. 1,2 [19], 6, 10.

253 Cf. nota 36 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 260.
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a alma/Alma sim: kakel pev obx &petn, ev 8¢ yuyn &petn. (“La ndo é virtude, mas

na alma é virtude”).?>*

Plotino se indaga, entdo: &xel obv 11; (“Entdo, o que ¢ [a virtude] 142).>° E
tanto a atividade do Intelecto quanto aquilo que é o Intelecto.®®® No mundo sensivel,
podemos compreender a virtude como algo que veio do mundo inteligivel, mas 4 elas
ndo sdo virtudes, e sim paradigmas. Contudo, as impressdes dela se tornam virtude na
Alma.

Assim, cada virtude que permitiu o controle da alma sobre as afeccbes do
corpo, que permitiu a libertagdo da alma da ingeréncia dessas mesmas afecgdes, agora
leva a alma a ser semelhante a Alma, a qual contempla o Intelecto e esta sempre voltada
para ele. Elas agora aparecem inteiramente relacionadas ao Intelecto e a contemplacao
dele, o qual estd em constante contemplac@o de si mesmo e esta voltado para o Principio

257

de todas as coisas, 0 Uno.”" Dessa forma, “Somente quando a alma for capaz de

desfrutar da luz do Intelecto no Mundo das Formas, ela finalmente comecara a desfrutar
da verdadeira felicidade”.?®

Conforme afirma Hadot, a préatica das virtudes permite a alma voltar-se para
deus, isto €, a ter novamente sua vida espiritual. Neste estagio em que ela contempla a
hipostase de onde procedeu, a virtude se torna um estado estavel, que fomenta na alma a
disposicao para a unido divina. Quando a alma que ainda esta unida ao corpo descuida e
fica em risco de sair do estado da contemplacdo diante de deus, a virtude permite-lhe
manter o estado de purificacdo que alcancou outrora e manter, de forma continua, a
unido divina com o Intelecto.?*®

Ao tratar da justica, especificamente, o interlocutor ficticio pergunta:
dikoitoovvn 8¢ €imep olkelompoyio, dpo olel Ev mANBeL pepov; (“Todavia, se a

. . , . A . e . 2
justica € mesmo suigeréncia, ocorre sempre em uma multiplicidade de partes”?) 0 A

24 Cf. En. 1,2 [19], 6, 13.

25 Cf. En. 1,2 [19], 6, 13.

26 Cf. En. 1,2 [19], 6, 12-16.

2T A virtude superior perfeita ¢, segundo lIgal, a unido da Alma com o Intelecto. Ela é a visdo e a
iluminacdo da Alma por meio da reminiscéncia que atualiza as impressdes do Intelecto que estdo na
Alma como que adormecidas. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 96.

258 Cf. HINES, B., op. cit., p. 257.

29 Cf. HADOT, P., op. cit., p. 117. Mas, de acordo com Catapano, “As virtudes superiores nio so se
definem em relacdo ao Novg, mas antes ‘derivam’ dele, como a imagem do modelo”. Cf.
CATAPANO, G., op. cit., p. 60.

20 cf. En. 1, 2 [19], 6, 18-19.
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justica enquanto olkelompoyic SO 0 é porque se aplica a varias partes, conjugando-as e
as harmonizando. A pergunta, entdo, refere-se a isso.

A resposta de Plotino a pergunta é ndo, apresentando que ha dois tipos de
justica: ha a que ocorre na multiplicidade e outra que ocorre na unidade.?®! Ora, a
multiplicidade é pertinente ao mundo sensivel, como vimos quando falamos da analogia
da casa. Assim, ha uma justica que regulamenta e harmoniza as partes do mundo
sensivel, enquanto a unidade refere-se ao mundo inteligivel, que ndo pode ser dividido,
podendo ser a justica, entdo, denominada de OAwg oOlkelomparylow (justica ou
suigeréncia absoluta)?®,

A verdadeira justica, segundo Plotino, é aquela que leva a unidade em si e
consigo mesmo: 1 youv &Andng abtodikatocvn gvog mpog abtd. (¢ A verdadeira
justica em si é precisamente a da unidade para consigo”).?*®> Retomemos o exemplo da
analogia da casa. No mundo inteligivel, a justica que se faz presente na casa €
justamente a unidade que ha nela mesma. N&o existe outra casa, porque ela ndo pode ser
dividida em partes.

As quatro virtudes, agora como Vvirtudes contemplativas, assumem

caracteristicas superiores:

®ote kol TN yuxn dikatoctvn N Hellwv 10 Tpdg vovv EveEPYELV,
10 8¢ CWOPOVELY 1) 10w TPOG VoLV oTpodf), 1 8¢ &vdplow AmdbeLa
KoB' Opolwoy ToL Tpog & PAETEL AmabEg OV Ty oL, abtn 08
EE ApeTNC, 1val UN CLUTOOT] TH XELPOVL CLVOLK.

[...] assim, a justica superior da alma é a atividade orientada para o intelecto,
a temperanca € a versdo de seu interior para o intelecto, e a coragem é a
impassibilidade conforme a assemelhacdo aquilo para o qual olha, que é
impassivel por natureza, ao passo que a alma o é a partir da virtude, a fim de
ndo coafetar-se com seu conviva inferior. *

A justica é a atividade orientada para o Intelecto; a temperanca é a conversdo
do interior para o Intelecto; a coragem é a impassibilidade por meio da assemelhagéo
aquilo a que se olha. E por meio das virtudes contemplativas, a alma busca ndo mais se

coafetar com o corpo.?®

2L cf. En. 1,2 [19], 6, 18-19.

202 cf. En. 1, 2 [19], 6, 20.

23 Cf. En. I, 2[19], 6, 21.

24 Cf. En. I, 2 [19], 6, 22-26.

265 Macrobio chama as virtudes proprias da contemplacdo de purgati jam defaecatique animi. Essas
virtudes, como estdo puras, adéquam-se a alma que agora ja esta purificada de seu contato com o
mundo sensivel. A prudéncia nos levaria a preferir as coisas divinas as coisas do mundo sensivel, e
principalmente nos levaria a ver e contemplar as coisas do mundo inteligivel como se fossem as
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2.8 IMPLICACAO MUTUA DAS VIRTUDES?®

Por fim, Plotino discorre a respeito do quarto nivel de virtudes, de acordo com
a divisdo porfiriana, as virtudes paradigmaticas. Sao as virtudes paradigmaticas o ponto
final com relacdo a todo processo de assemelhacdo a deus, implicando-se mutuamente,

COMO veremos a seguir.

2.8.1 Implicacdo Mutua das Quatro Virtudes e seus Modelos no Intelecto

As virtudes paradigmaéticas presentes na alma purificada, segundo Plotino,
implicam-se mutuamente. Mesmo enquanto paradigmas presentes no Intelecto, as
virtudes relacionam-se dessa forma (de forma mdtua): AvtokoAovBovot TolvvY
A g Kol abto ot &petal EV Yoy, GOTEP KAKEL T PO TNG APETNG Ol EV
v domep mopadelypota. (“Portanto, mesmo essas que sdo virtudes na alma se
implicam reciprocamente, assim como o fazem aquelas que, 14, anteriores a virtude, sao
como que paradigmas no intelecto).?’

As quatro virtudes, enquanto paradigmas do e no Intelecto, possuem outras
caracteristicas: kol yop 1 vONolg EKEL EMOTAUN Kol codla, 1O Oe Tpdg abtov f
coppocun, TO O OLKELOV EPYOV 1) OLKELOMPAYla, TO &8¢ olov dvdpilar ) abAotng
Kol 10 £0' abToL pEvew kabopbdy. (“Porque inteleccdo la é ciéncia e sabedoria; o
estar voltado para si mesmo, a temperanca; o ato proprio, a suigeréncia; o0 que € como
que coragem, a irmaterialidade e o permanecer puro em si mesmo”).*®® A prudéncia,

associada a ciéncia, é a atividade de inteleccdo do Intelecto; a temperanca é a

Unicas coisas existentes. A temperanga consistiria no esquecimento das paixfes proprias do corpo, e
ndo somente na supressdo delas. A coragem nos levaria a ignorar as coisas do mundo sensivel, ao
invés de somente vencé-las. E a justica, por fim, é a unido com a Inteligéncia superior e divina, sem,
contudo, destruir a relacdo de imitagcdo. Cf. MACROBIUS, A. TH. Commentarii, I, 8.

Para tanto, temos a seguinte estrutura de acordo com as temaéticas que lhe sdo inerentes: 1-10 —
implicacdo mdtua das quatro virtudes na alma e seus modelos no Intelecto; 10-12 — a vida do sébio;
13-20 - as virtudes inferiores envolvidas pelas superiores; 21-28 — escolha entre a vida do homem de
bem e a vida dos deuses.

Cf. En. I, 2 [19], 7, 1-3. Segundo Dillon, este capitulo do tratado como que faz uma referéncia a
doutrina estoica da &vtakolovdiow (implicagdo muatua das virtudes). Cf. nota 18 de DILLON, J. In:
PLOTINUS. The Enneads. Trad.: MACKENNA, S. Londres: Penguin Books, 1991, p. 22.

%68 Cf. En. 1,2 [19], 7, 3-5.
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autorreflexdo ou o estar voltado para si mesmo; a acdo em si é a justica; o ndo estar
ligado & Matéria e a permanéncia pura em si mesmo é a coragem.”®

Na Alma, de acordo com Plotino, o estar voltado para o Intelecto € a sabedoria
e a prudéncia. Essas sdo virtudes dela, mas ela [a Alma] ndo é essas virtudes,
diferentemente do Intelecto, em quem coincide quem ele é com a sabedoria e

prudéncia®”®

. A sabedoria e a prudéncia sdo inerentes ao Intelecto e partem de sua
esséncia, como ele afirma.?”* Na Alma é somente algo que lhe é dado de fora, do
Intelecto. Tais virtudes as quais Plotino se refere séo a sabedoria e a prudéncia.

Igal relembra que Aristoteles fazia distingdo entre sabedoria teorética (codia)
e a prética (¢ppoévnoig) como dois habitos distintos, enquanto Platdo e, notadamente,
Plotino ndo a fazem, pois tanto o aspecto teorético quanto o pratico da sabedoria fazem
parte de uma mesma virtude.?’?

Catapano, por sua vez, diz que essa distin¢do entre codio e ppoévNnolg se da
somente no &mbito da ¢pdévnoig inferior (ligada a razdo discursiva), quando a opévNoLg
é subordinada a codia. Em um nivel superior, essa subordinacdo ou distingdo néo
existe, pois ambas so sindnimos.?”

Conforme Plotino, por meio do processo de purificagdo, as virtudes
purificadoras passam a ser paradigmas, ja que sdo purificacdes, no sentido de estar
purificado: kol ™ kabdpoel 8¢, €inep mAcAl KOOAPCELG KATA TO KEKOOAPOOLL,
avdyxmn ndocog f) obdepior tereio. ( Mas também pela purificacdo é necessario que
todas o sejam, uma vez que sao todas elas purificacdes no sentido de estar purificado; se
ndo, nenhuma ser4 perfeita”).?’* Essas virtudes superiores provém do Intelecto e mesmo

que nele ndo existam como virtudes, elas tém nele o seu modelo.

29 Em seus Commentarii, Macrébio diz que as virtudes paradigmaticas se encontram no proprio Intelecto,
de onde as virtudes surgem em graus. Ele apresenta que no Intelecto estdo as formas originais e, por
isso, ele também contém todo tipo de virtudes em si, que dele procedem. A prudéncia, portanto, seria
0 Intelecto em si mesmo. A temperanga consiste em uma atencdo e uma autorreflexdo do préprio
Intelecto. A coragem em uma quietude da mente. E a justica seria a manuten¢do da acdo do Intelecto,
submetendo-se & lei eterna. Cf. MACROBIUS, A. Th. Commentarii, I, 8.

" De acordo com Catapano, “A ¢pbéYNoLC &, assim, a0 mesmo tempo uma virtude e uma poténcia
cognitiva, acessivel ao vovg”. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 73.

2L Cf. En. 1,2 [19], 7, 5-8.

22 Cf. IGAL, J., op. cit,, p. 219. Essa distingdo entre sabedoria e prudéncia, segundo Bouillet, vem
notadamente de Aristoteles, partindo do conceito de virtudes naturais e de virtudes perfeitas. Cf.
BOUILLET, M.-N., op. cit., p. 398-401. Para uma melhor compreens&o, conferir a Etica a Nicobmaco:
V1,5, sobre a prudéncia; VI,7 e 1,13, sobre a subordinacdo da prudéncia a sabedoria; V1,13, sobre a
distincdo entre as virtudes naturais e as virtudes perfeitas.

13 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 77.

274 Cf. En. I, 2 [19], 7, 8-10.
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Todas as virtudes séo purificagfes, mas ndo no sentido de serem o ato de
purificar, e sim no sentido de estarem purificadas, pois pertencem as almas particulares
e a Alma. Dessa forma, a Alma possui, necessariamente, as virtudes inferiores em
poténcia, por ela ter como participes as almas particulares, que possuem as virtudes
inferiores. Mas as almas particulares ndo possuem, necessariamente, as virtudes

¢

superiores, e sim somente as inferiores: kol O pev Exwv TAg EAATTOUE OLK
avorykolwg Exer Exevoag. (“E o possuidor das superiores tem também, por
necessidade, as inferiores em poténcia, mas o das inferiores ndo necessariamente possui
aquelas”).”” Pelo que Plotino deixa entrever, as almas particulares nem mesmo
possuem as virtudes superiores em poténcia, mas somente as inferiores em ato.

Dito de outra forma, as almas particulares possuem as virtudes inferiores em
ato e a Alma as possui em poténcia. A Alma possui, além disso, as virtudes superiores
em ato. Ao passo que as almas particulares ndo as possuem nem em ato nem em
poténcia. A assemelhacdo, entdo, entre a Alma e as almas particulares vai se dar por
meio das virtudes inferiores que estdo presentes em poténcia na Alma e em ato nas
almas particulares.

Plotino propGe que se deve investigar se quem possui as virtudes superiores
possui as inferiores em ato ou de outro modo: wotTepa O Evepyelq EXEL KOl TAG
gELATTOVG O TG MeLlovg f) dAloV TOmoV, okemtéoy KaB' exdctn. (“O problema de
se quem possui as superiores também possui as inferiores em ato ou de outro modo deve
ser investigado”)?®. E o caso da prudéncia superior. Se ela emprega outros principios,
por ser superior e estar no Intelecto como paradigma, e estando esta ativa na alma, como
podemos falar da prudéncia inferior, se esta como que entra em um estado de
inatividade??”” E 0 mesmo caso das outras virtudes: se a temperanca e a coragem
superiores estao ativas na alma, a temperanca e a coragem inferiores desaparecem?

Plotino leva a conclusdo de que as virtudes de mesmo grau implicariam umas
com as outras. Assim, as virtudes inferiores implicariam nas virtudes inferiores e as
superiores, nas superiores. Ja as superiores implicariam com as inferiores, mas o inverso

nio aconteceria.’’

25 Cf. En. 1,2 [19], 7, 10-11.
25 Cf. En. I, 2 [19], 7, 13-14.
27T Cf. En. I, 2 [19], 7, 14-16.
28 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 205.
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Ele se indaga se 0 homem sabio deve ao menos conhecé-las e possuir o que
delas provém? Atuara, talvez, circunstancialmente de acordo com algumas delas. Mas
ao atingir os principios supremos, agira de acordo com eles.?”® Assim, podemos concluir
que ser virtuoso € o0 mesmo que ver ou conhecer. Volta-se, de acordo com De Corte, ao
postulado socratico, que estabelece uma relacdo entre virtude e ciéncia, em que a
virtude e a ciéncia ndo séo diluidas apenas em um discurso, mas partem do pressuposto

de que a moral é como que absorvida pela metafisica.”®

2.8.2 A Vida do Sabio e a Vida Feliz

Partindo da implicagdo mutua, de acordo com Plotino, o homem sabio,
escolhendo a vida divina e afastando-se da vida do homem bom, passa pela
assemelhacéo.”®* Ou seja, o verdadeiro sabio é aquele que conseguiu superar a vida do
homem bom e procura escolher a vida dos deuses, a vida feliz. O homem sébio néo
procura assimilar-se a outra imagem, sendo ao préprio Modelo.”®

Assim, a assemelhacdo a deus é como uma imagem que se assemelha a outra
imagem, e ambas de um mesmo arquétipo. O homem virtuoso, a partir da assemelhacéo
por meio das virtudes em todos os niveis, participa da vida da Alma e contempla o
Intelecto.?®® Dito de outra forma, a assemelhacdo a deus por meio das virtudes é,
segundo Plotino, como a assemelhacdo a um paradigma, para o qual estamos voltados

(por causa de nossa participacdo da hipdstase da Alma).?®*

2 Cf. En. 1. 2 [19], 7, 19-22.

280 cf. DE CORTE, M., op. cit., p. 201.

%81 Hadot chama a atencéo para o fato de que o homem sébio, o qual trilhou o caminho das virtudes,
recusa-se a se identificar com o composto que &, mesmo que este ja esteja sob a regulacdo das virtudes
politicas. Cf. HADOT, P., op. cit., p. 120.

%82 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 62.

85 A alma, “Ao perceber que, de fato, chegou a esse ponto [da iluminagdo], considerando a si mesma
como uma cépia dele [do Intelecto], como uma imagem alcanca seu arquétipo, partindo de si mesma,
ela chegara ao fim da viagem. Mesmo se ela desabar de tal contemplacdo, a alma despertara em si
mesma a virtude, ao perceber em si mesma a origem e a beleza, e se levantara da virtude a percepcéo,
da percepcdo a sabedoria, da sabedoria ao préprio [Intelecto]. Esta é a vida feliz dos deuses e dos
homens divinos: distanciar-se do imediato, viver em deleitar-se com as coisas imediatas, e voar em
meio a soliddo ao solidario”. Cf. SILVEIRA, P. H. F. Plotino, “Acerca do bem ou do uno” (Enéade,
VI, 9 — Tratado 9). Integracéo. Universidade S&o Judas, Sdo Paulo, abr./ mai./ jun. 2008, ano X1V, n.
53, p. 184.

284 Cf. En. 1. 2 [19], 7, 22-28. Conforme Brandio, “Quando a alma do fildsofo une-se ao Intelecto e se vé
como Intelecto, ndo experimenta mais suas virtudes, mas a prépria vida do Intelecto que é modelo de
suas virtudes”. Cf. BRANDAO, B. G. dos S. L., op. cit.. p. 173-174.



78

Segundo Chiaradonna,

O [homem] virtuoso [...] esta voltado para dentro de si [...] e ndo vé nas
coisas externas o objeto do préprio querer. O itinerério da alma plotiniana se
executa quando esta afasta sua atencdo do mundo sensivel, concentrando-a
dentro de si e reapropriando-se assim da prépria natureza auténtica e
inteligivel. 2

Assim, o homem sébio torna-se simplesmente semelhante a deus e toma posse
da felicidade. E dizer que ele se torna semelhante a deus ndo pode ser tomado por
blasfémia ou erro, mas como verdade incontestavel.?*®

Gollnick colabora com esta reflexao ao dizer que

O objetivo do asceta [...] ndo € apenas viver uma vida virtuosa, € ser o
Intelecto e contemplar o Uno [...]. O inicio do processo de interiorizacdo e
ascese [...], que caracteriza a purificacdo e o abandono do corpo em favor da
virtude e da razdo, comporta atitudes que nos sdo familiares e que visam um
aprimoramento moral que ndo é incomum. [...] A purificacdo obtida com as
virtudes praticas permite uma conversdo completa da alma para o Intelecto,
sem perturbagdes, e 0 que resulta é outra virtude, que consiste em contemplar
o Intelecto.?®’

Como aponta Flamand, aquilo que Platdo afirma no Teeteto, e sobre o que
Plotino faz sua exegese, ganha sentido, pois o tornar-se semelhante a deus é um fim que

288 Quando a alma purificada e convertida passa a contemplar o

pode ser alcancado.
mundo inteligivel, deus se torna presenca na vida do homem sabio. Esta presenca é
aquilo que a alma sempre procurou, uma presenca perdida quando ela caiu no corpo e
que ndo podia ser encontrada em qualquer coisa do mundo sensivel.?%°

A felicidade consistiria, entdo, em se praticar as virtudes, livrar-se das afeccoes
corporais e voltar-se para deus, percorrendo, assim, todo o processo de assemelhacao ao
divino. Neste contexto, a felicidade seria o ter a vida perfeita diante do Principio. Essa
seria a vida feliz do sabio: ela se daria somente no ambito do inteligivel. Contudo,

podemos perguntar: mas sera que a felicidade consistira somente em ter a vida perfeita

%85 Cf. CHIARADONA, R., op. cit., p. 172.

2% Cf. HINES, B., op. cit., p. 286.

287 Cf. GOLLNICK, S. Ontologia e conhecimento no Tratado V, 3 (49), de Plotino. Florian6polis:
Universidade Federal de Santa Catarina, 2005, p. 98.

288 Cf. introducdo de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 423-424. De acordo com Hadot, Plotino luta contra as
teses gndsticas ao apresentar sua tese sobre as virtudes. Enquanto para o gnosticismo o esforgo moral
nada acrescenta a vida humana, pois o ser humano nao é deste mundo e deve se preocupar Unica e
exclusivamente com as coisas celestes, Plotino diz que nos leva a ver que ndo basta dizer que somos
da raga divina, o que configura um quietismo gndstico, pois meras afirmacgdes ndo transformam o
interior da alma se ndo forem acompanhadas pela préatica da virtude. Aqueles que desprezam a pratica
das virtudes no processo de assemelhacdo a deus desprezam a esséncia da natureza humana. Cf.
HADOT, P., op. cit., p. 114-116.

289 Cf. HINES, B., op. cit., p. 258.
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que se encontra no mundo inteligivel? Se assim for, 0 mundo sensivel é sempre portador
da tristeza, do mal e das dores? E os demais seres vivos? Eles estariam “condenados” a
permanecer, enquanto tendo a vida em si, sob a tristeza, a maldade e as dores? As
respostas a essas perguntas, nds as podemos encontrar no tratado plotiniano sobre a

felicidade, como veremos a seguir.



3 AFELICIDADE

3.1 CONSIDERACOES INICIAIS

“Assumindo que o viver bem e o ser feliz sio o mesmo, haveremos de
concedé-los também aos outros viventes?”2*°. Por meio desse questionamento, que parte
de considerag@es aristotélicas presentes no livro | da Etica a Nicémaco, Plotino procura
mostrar que a felicidade ndo consiste na boa vida apenas no plano fisico, mas
principalmente no plano do inteligivel, pois € no inteligivel que o ser humano alcanca o
Sumo Bem, um ponto de semelhanca com o que apresentamos no capitulo precedente,
gue, como vimos, mostra que devemos procurar aquilo que é do mundo inteligivel *
Para tanto, ele segue duas vias para mostrar o que consistiria a felicidade: a primeira
identifica a felicidade com a boa vida e a segunda identifica a felicidade com o fim da
existéncia humana.??

O foco deste capitulo sera a posse da vida feliz pelo sabio, conforme apresenta
0 Tratado 46, sendo o sabio aquele que praticou as virtudes e se identifica de modo
pleno com o mundo inteligivel, conforme foi apresentado pelo Tratado 19. Contudo, é
necessario que levemos em consideracdo que entre os dois tratados encontra-se a
polémica antigndstica, que nos leva a supor que Plotino mude alguns de seus
posicionamentos com relacdo a posse da vida perfeita e feliz com relagdo ao mundo
sensivel. Se no Tratado 19 Plotino afirmava que era necessario fugir dos males e das
afeccdes corporais para se obter a felicidade, no Tratado 46 supomos que ele muda de
perspectiva, tomando, a partir do que discutira no longo tratado antignéstico®, o corpo
“como um instrumento que nao foi dado ao homem em vao, como a lira a0 musico, ao
qual deve ser dispensada a ateng@o necessaria para sua manuten¢do™?%*,

A partir dai, procuraremos apresentar ao longo deste capitulo como Plotino
passa a entender a posse da vida feliz, levando em consideracdo trés eixos tematicos

principais: a vida, 0s prazeres e 0s males.

20 Cf. En. 1,4 [46], 1, 1-2.

1 cf. introdugéo ao Tratado 46 de RADICE, R., op. cit., p. 130.

292 cf. VIDART, Th., op. cit., p. 130.

233 O tratado antignéstico foi dividido por Porfirio em quatro partes, resultando nos tratados 30 (Sobre a
contemplacdo), 31 (Sobre a beleza inteligivel), 32 (Sobre o intelecto e que os inteligiveis ndo séo
exteriores an intelecto e sobre o bem) e 33 (Contra os gnosticos).

2% Cf. nota 2 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 163.
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3.2 EXAME DAS TESES SOBRE A FELICIDADE

Plotino, para poder elucidar a problematica com a qual se deparara a respeito
do que era a felicidade, toma como seu interlocutor Aristételes, a partir do que ele
orienta sua reflexdo. Como é prdprio da diatribe, inicia suas reflexes com uma
pergunta.?®® Para tentar elucidar a visdo aristotélica de felicidade, ele faz o seguinte
questionamento: To €0 {Mv kol 10 €LAAUOVELY EV T® aLT® TIBEUEVOL KOl TOLG

dArorg Lworg dpa TovTY LeTAdWoOoUEY; (“Assumindo que o viver bem e o ser feliz

30 0 mesmo, haveremos de concedé-los também aos outros viventes?””)?%.

Primeiro, ele parte da afirmacéo de que a felicidade é uma vida®’

e, segundo,
se isso pode ser atribuido aos outros seres viventes.?®® A partir dai, ele estabelece duas
hipGteses: a primeira diz respeito ao fato de a felicidade ser encarada como boa vida,
conforme estabelece nas linhas 1 a 10; e a segunda se refere a felicidade vista como um
fim, conforme as linhas 10 a 15.%°

Ele faz esse questionamento, pois é perceptivel que 0s seres viventes

301

atravessam a vida sem problemas.*® E isso seria um sinal de uma boa vida®*, segundo

se poderia admitir; €1 yop Eotw obtolg 1| medpbxaoy dvepunodictwg deEdyew,

2% De acordo com Catapano, Plotino faz nos capitulos 1 e 2 uma analise das teses dos seus predecessores,
especificamente Aristoteles e os estoicos. Por meio disso, ele consegue estabelecer uma nova
definicdo de felicidade, que se mostra como uma forma de solucionar as dificuldades que veremos
mais adiante a respeito do que é a felicidade e se ela pode ser atribuida a todos os seres. Cf.
CATAPANO, G.; op. cit., p. 19.

26 Cf. En. I, 4 [46], 1,1-2.

2T Cf En. |, 4 [46], 3, 1-2. Sobre o emprego do termo vida da parte de Plotino, Chiaradona diz: “Plotino

usa o conceito de ‘vida’ para caracterizar o modo de ser do inteligivel; ‘nds’ somos capazes de possuir

esta vida perfeita em virtude da parte superior de nossa alma, cuja atividade (a atividade do intelecto

pensante) é rigorosamente distinta daquela da vida sensivel”. Cf. CHTARADONA, R., op. cit., p. 165.

Plotino aqui se apropria das reflex0es aristotélicas sobre a identificacdo entre felicidade e a vida

perfeita. Era, segundo Igal, uma opinido corrente na época tanto entre a camada menos culta quanto

entre a camada mais culta das cidades. Contudo, para Plotino, vale ressaltar, a vida perfeita se

identificaria com a vida no inteligivel ou a partir deste. Cf. IGAL, J.; op. cit., p. 239

Bouillet aponta que Plotino combate Aristoteles usando argumentos estoicos de que a posse dos bens

exteriores e do corpo ndo é necesséaria para a felicidade. Cf. BOUILLET, M.-N., op. cit., p. 415.

2% Cf. nota de VIDART, Th., op. cit., p. 164.

%90 \/idart diz que, em um primeiro momento, a vida perfeita ou boa pode ser considerada uma vida livre

de problemas ou obstéaculos. Parte-se, sobretudo, do texto da Etica a Nicomaco VII, 14, em que

Aristdteles argumenta que o bem supremo pode ser identificado com o prazer. Visto que a felicidade

consiste em uma vida livre de obstaculos ou problemas, entende-se porque podemos aqui fazer alusdo

a essa identificacdo aristotélica entre felicidade e prazer. Plotino, seguindo esta esteira, argumenta

também nessa direcdo. Cf. nota 3 de VIDART, Th.; op. cit., p. 164.

Como aponta Hines, “[...] a maioria das pessoas tem uma visdo da vida boa como se fosse algo

separado de si mesmas, prevendo que ela fard uma aparicdo quando eles descansam, vao para um

clima mais agradavel, ganham na loteria ou pegam as criangas na escola”. Contudo, a vida boa ndo ¢

uma qualidade que o sabio pode alcancar, mas € um estado da alma. Cf. HINES, B., op. cit., p. 271-

272.

298

301
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KOKeEW T1 KoADeL Ev ebl{wia A&yew €lva; (“Pois, se lhes é possivel atravessar a
vida desembargadamente conforme sua natureza, que nos impede de dizer que eles
também vivem uma boa vida?”).*® Ele conclui que se a boa e feliz vida esta no sentir-se
bem ou na realizacdo da funcdo que Ihe é prépria pela natureza®®, a felicidade também
pertence aos demais viventes: ko yop €ite £V ebmabeiq v eblwiow T1g BNoetan,
E1Te EV EPY® OLKELW TEAELOVUEV®, KOT dudw Kol toig dAlolg Ldolg Ldpyet.
(“Com efeito, quer se assuma estar a boa vida no sentir-se bem, quer na realizacdo da
funcio propria, em ambos os casos ela pertence também aos demais viventes.”).*%*

Mas por que Plotino nédo rechaca tal ideia, visto que, quando examinamos,
percebemos que s6 o ser humano tem consciéncia do que é a felicidade? Ele ndo o faz,
nem a tomando por falsa nem por ambigua, porque quando é transposta para a vida
perfeita que estd no mundo inteligivel torna-se aceitavel,** visto que tudo o que h& no
mundo sensivel é cdpia do que h4 no mundo inteligivel. Sendo assim, se I4 existe a
felicidade, identificada com a vida perfeita de todos os viventes, é plausivel que os
viventes que aqui participam do mundo inteligivel tenham também a vida perfeita e
feliz por desempenharem a fungéo que Ihes foi atribuida.**®

Plotino parte do exemplo do passaro canoro que é feliz cumprindo a fungéo
propria que lhe foi atribuida pela natureza. E importante ressaltar aqui que se a
felicidade é o fim da tendéncia natural, entdo ela pode ser concedida aos demais

viventes, pois a natureza encontra seu fim e descansa neles:

Kal yap ebmobely EvdEyoLTo &V Kol EV T Kotd pOoW Epym
€lval olov Kol T8 HOLCIKG TV {wwv doo tolg Te &AL
ebmabeL kol oM kol ddovtar T TEPLKE Kol ToOT ALPETNY ADTOLG
my {ony Exel kol tolvuy Kol €1 tédog TL TO bdopovely
TIOEUEDD, OTEP ECTLV ECYOTOV TNG EV pOoEL bpEEeme, KAl ToTN
&v  oabtolg petadoinuey Tov  eLSopOVvElY  €lg  EoyoTOV
APLKVOLUEV®Y, €1¢ O EABOVOLY 1oTartal 1) EV abtolg ¢pho1g Tacoy
Conp abtoig Sre€edbovoa kol TANpwoaca £ dpyng €1g TENOG.

De fato, seria admissivel sentirem-se bem e cumprirem a funcdo conforme a
sua natureza: por exemplo, dentre os viventes, todos 0s animais canoros, que
se sentem bem de outras maneiras, mas também cantando em harmonia com
sua natureza, tém dessa maneira a vida por eles escolhida. E, portanto, se

%02 Cf. En. 1,4 [46], 1, 2-4.

303 Segundo Vidart, “[...] a fungdo propria do homem ¢ a atividade da alma conforme a razao”. Cf. nota 5
de VIDART, Th.; op. cit. p. 165-166.

%04 Cf. En. I, 4 [46], 1, 4-6.

%05 Cf. nota 3 de IGAL, J.; op. cit., p. 239.

%06 Assim, Plotino como que se distancia de Arist6teles, para quem a felicidade seria uma atividade
racional, como esta expresso no livro | da Etica a Nicémaco.
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tomamos a felicidade como um fim, isto é, o termo das tendéncias naturais,
também assim concederiamos a felicidade aqueles que, dentre eles, alcangam
seu termo, onde, quando a ele chegam, a natureza neles descansa, depois de
ter perpassado toda sua vida e os preenchido do principio ao fim. ¥’

Do trecho supracitado do tratado, cabe ressaltarmos aqui que a expressdo
Eoyotov NG EV 0voel bpe€ewg (“se tomamos a felicidade como um fim, isto é, o
termo das tendéncias naturais”) é tomada dos estoicos, 0S quais acreditavam que a
felicidade seria relativa ao bem executar das aptiddes naturais.*®® Além disso, outro
ponto que é importante destacarmos deste trecho relativo as aptiddes naturais e a plena
execucdo destas como meio de se garantir a posse da vida feliz vem logo depois da
expressao de inspiragdo estoica: kol ToOTn AV abTolg  UETOOOLNUEV  TOV
eLOALUOVELY €1¢ EoyaTtov APLKVOLUEVQY, €1¢ O EABOVOLY 1otatal 1 Ev abtolg
dOo1g macov Lomy abtolg de€elbovoa kKal TAnpdoaca £E &pxng €1g TEA0g”
(“[...] também assim concederiamos a felicidade aqueles que, dentre eles, alcangam seu
termo, onde, quando a ele chegam, a natureza neles descansa, depois de ter perpassado
toda sua vida e os preenchido do principio ao fim”).*®® Ou seja, visto que a natureza
acompanha o individuo de seu comeco a seu fim, ela exerceria certa influéncia sobre a
vida individual, no nivel dos sentidos ou inspirando as acdes deles decorrentes, pois
tanto um quanto outro tem como objetivo satisfazer os desejos naturais.**°

Algumas pessoas se desagradam, no entanto, segundo o fildsofo, por se
conceder a felicidade a todos os seres viventes, principalmente aos mais insignificantes.

Por exemplo, as plantas vivem e tém uma vida que chega até seu fim.*!!

Alguns ndo
atribuem as plantas a felicidade, pois elas ndo possuem sensaco.?*? Outros, por sua vez,
atribuem-na as plantas, pois elas vivem. No caso das plantas, elas podem bem viver ou

ndo, produzindo fruto ou ndo, isto &, desempenhando sua funcédo especifica ou nao.

€L O¢; TIg duoyEePAiVEL TO TNG £LAAUOVIOG KOTADEPELY €1¢ TO
Cowa 10 dAAo — obtw yoap A&v Kol Tolg ATipottolg obTdv

%7 Cf. En. I, 4 [46], 1, 6-13.

%08 Cf. nota 9 de VIDART, Th., op. cit., p. 166.

%9Cf. En. I, 4 [46], 1, 6-13.

310 Cf. nota 10 de VIDART, Th., op. cit., p. 167.

311 Segundo Baracat Janior, no Tratado 30, Plotino propde que as plantas possuem uma atividade
contemplativa. Cf. nota 6 de BARACAT JUNIOR, J.C., op. cit., p. 272. Ja Vidart diz que Plotino
segue a divisdo da alma segundo exposta no Timeu (77b1-3): as plantas teriam a parte vegetativa da
alma, enquanto os animais e 0s seres humanos a parte sensitiva, sendo que somente ao homem caberia
a parte intelectiva da alma. Cf. nota 11 de VIDART, Th., op. cit., p. 167.

312 Fraise diz a respeito dessa recusa de conceder a felicidade as plantas: “Se se recusa a felicidade as
plantas porque elas ndo tém sensacéo, cai-se no erro de recusa-la a todos os seres”. Cf. FRAISE, J.-C.
L’intériorité sans retrait. Lectures de Plotin. Paris: Librarie Philosophique J. Vrin, 1985. p. 90.
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petadoel petaddoey 8¢ kol tolg ¢putolg oot kol abToig
Kol Conv EEeATTONEVEY €1¢ TEAOG £XOVCL — TPDTOY UEV GTOTOG
dwa 11 €lvon ob 86&el un Lnv eb 1o dAda Lo Aéywv, bTL un
ToALOV &€l abT® doKel €lvat; Toig 08 hputolg obk dvarykd{orto
&v owdbvar o tolg dmaoct {woig didwowy, dTL un olcbnoig
TapecTY obTolg, €1V &' &V lowg kol O d1dovg Tolg PLTOLG, E1mep
Kol 10 Lon 8¢ n pev b dv €y, ) 3¢ tobvavtiov: olov EoTt kol
ETL TOV puTTOY ebMABEY Kol U1, Kopmoy od Pépew kol um
OEpELY.

Entretanto, se a alguém desagrada rebaixar a felicidade a outros viventes — e
assim concedé-la até mesmo aos mais insignificantes deles: concedé-la
mesmo as plantas, elas que também vivem e tém uma vida que se desenvolve
até seu fim —, em primeiro lugar, por que ndo lhe parecerd absurdo negar que
outros viventes vivam bem por ndo lhe parecerem ser de muita importancia?
Por outro lado, ele ndo seria forcado a conceder as plantas o que concede a
todos os viventes, pois elas ndo possuem néo sensacdo. Mas talvez haja quem
conceda a felicidade as plantas também, ja que lhes atribuem o viver; e uma
vida pode ser boa e outra, 0 contrario: é possivel, também no caso das
plantas, sentirem-se bem ou néo, produzirem fruto ou nio.

As plantas aqui poderiam ter uma vida boa (feliz) ou uma vida mé, de acordo
com Plotino, se derem frutos ou ndo. Ou seja, ele expde um critério de distin¢do ligado
ao cumprimento da funcdo prépria em conformidade com sua prépria natureza.>'
Conclui Catapano, a partir dessa visdo plotiniana, que “[...] se a felicidade ¢
compreendida como o télog da dpe€ig natural, ela ndo podera ser negada a fera ou a

planta, como pensavam, incoerentemente, os peripatéticos”.*"

3.2.1 Felicidade, Razéo e Sensacao

A partir dessa observacao plotiniana, podemos examinar se a felicidade tem a
ver com a sensacdo e a consciéncia ou ndo. Partindo do posicionamento supracitado a
respeito de as plantas ndo terem acesso a felicidade visto que ndo sentem, podemos
perceber que a sensacdo € uma espécie de consciéncia das impressdes sobre 0s sentidos.
Assim, a impressdo em si mesma ja € boa e podemos tomar a consciéncia como
supérflua. Contudo, essa associagdo entre impressao e consciéncia, segundo Catapano,
pode ser tomada como absurda, pois que a unido de duas coisas diferentes ndo pode

constituir um bem.3®

SB3.Cf.En. I, 4 [46], 1, 14-23.

314 Cf. nota 15 de VIDART, Th., op. cit., p. 168.
315 Cf. CATAPANO, G; op. cit., p. 17.

316 Cf. CATAPANO, G.; op. cit., p. 17-18.
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Continuando sua argumentacdo, Plotino apresenta que, sendo o prazer a
finalidade do ser vivente ou mesmo a ataraxia®’ ou viver conforme a natureza®®, e
consistindo nisso o0 bem viver, entdo é errado quem nega aos demais viventes 0 bem
viver: €1 pnev obv ndovr) 10 tédog kol Ev To0Tw 10 £b (N, dtomog o ddpopovULEVOG
ta dAAa Lo 10 €D LNy, {nv- kol €1 dtopaio de €1v, ®oAAT®WG Kol €1 TO KOTO,
dpOow LN &¢ Aéyorto 10 eb {fv €lvan. (“Se entdo, o prazer for o fim e nisso consistir
o bem viver®®, seria despropositado quem nega aos demais viventes o bem viver; e, se
for a ataraxia, diga-se 0 mesmo; assim corno se for dito que o bem viver é o viver em
conformidade com a natureza™)*?°,

Plotino, contudo, apresenta que se se nega o0 bem viver as plantas porque elas
ndo possuem sensacdo, entdo se corre o risco de nega-la a todos os demais viventes:
Tolg pétol putolg did O Un alcBdvechol ob 3186vteg K1vduredooLoLy 0LdE TOlg
Cwoig Hion dmact dddvat. (“Contudo, se ndo concedem a boa vida as plantas porque
elas ndo possuem sensacdou, correm O risco ndo concedé-la a nenhum dos
viventes.”).*?! Se a sensacdo consiste em ndo deixar de perceber a afecco, é preciso que
a afeccdo seja boa em si mesma e seja prazerosa antes mesmo de ser percebida. Se a

sensacao € boa e esta presente, quem a possui ja esta em bom estado:

€L UEY yop 10 ocBdvecHol TovTo AEYOULst, TO TO TABOg Un
AovBdvey, Ol abtd dyoBov €lvat 10 mdbog un Aavddvely, del
obTd Ayabov €ivonl 10 mdbog TPO TOL UN AcvOAVELY, Olov TO
KOt $OoW Exew, KAV AovOdvn, Kol CLKELOV €lvat, KAV UAT®
ywdokn 6Tl Oikelov kol 611 o0 del yap HOL €lvat. dote
&yoBov To0TOoL bYToK KAl Topdrtog Hdn EcTiv v T €D 1O Exov.

Pois, se dizem que a sensacdo consiste em ndo deixar de perceber a afec¢do, é
preciso que a afeccdo ela mesma seja boa antes de ser percebida, isto é, estar
de acordo com a natureza mesmo quando desapercebida e ser prépria mesmo
que ainda ndo se saiba que é prépria e que € prazerosa; pois ela deve ser
prazerosa. Assim, se ela é boa e estd presente, quem a possui ja esta em bom
estado.

317 para aprofundamento sobre o tema da ataraxia e sua relagio com a felicidade, conferir a Carta a
Herd6doto, 82. Também é importante ressaltar, como aponta Vidart, que o emprego do termo ataraxia
é um hapax nos tratado plotinianos, tendo inspiracdo na Carta a Meneceu, de Epicuro, e ndo tanto no
pensamento estoico. Cf. nota 17 de VIDART, Th., op. cit., p. 168.

38 O tema do “viver conforme a natureza” pode ser aprofundado, examinando-se o texto dos SVT I,
fragmenta 179-183.

319 Aqui, Plotino faz alusdo aos hedonistas, mais precisamente a Aristipo, Eudoxo e Epicuro. Cf. nota 4 de
IGAL, J.; op. cit., p. 240.

20 Cf. En. 1, 4 [46], 1, 23-26. Esta associacdo entre o desejo e o fim dos seres viventes é de inspiragio
estoica, conforme estd em STV Ill, 3 e 65. Cf. nota 9 de VIDART, Th.; op. cit., p. 166.

%21 Cf. En. I, 4 [46], 2, 1-2.

%22 Cf. En. I, 4 [46], 2, 2-7.
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Além disso, Plotino, por meio do interlocutor ficticio, apresenta o seguinte
questionamento: 6cte T d€l TNV alcOnow mpocAaupdvew; (“[...] por que € preciso
adicionar a sensacdo, se ja ndo atribuem o bem a afeccdo que ocorre, mas ao
conhecimento e & sensacdo?”).*® Ou seja, somente a afeccdo ndo seria capaz de
conceder o bem? E necessario adicionar a sensagio a mesma?

Pode ser afirmado, com relacdo a isso, que o bem é a propria sensacdo e uma
atividade da vida sensitiva: €1 U dpo obkETL T® Ywouévw TAOeL Kol K loBfoEL.
(“Mas, dessa forma, afirmardo precisamente que o bem ¢ a propria sensagdo e uma
atividade da vida sensitiva: sejam quais forem os objetos percebidos.”).** Isto é, &
medida que o ser vivente desempenha sua fungéo e passa a ter as sensa¢ées do mundo a
sua volta, ele estaria vivendo a vida perfeita, pois estaria executando justamente o que
Ihe foi atribuido por sua natureza. Um animal, por exemplo, que tivesse sua atividade
sensitiva amplamente exercitada, estaria possuindo o bem, pois sentir lhe é proprio.*?
Mas, com Plotino, podemos questionar: €8¢ &€ audoiv 10 dyabov Aéyovoiy, olov
o1ofnoemg To100TOV, TAG EKATEPOL AdLPOPOL bYTOg TO EE AdoLy AyoBov €lvat
Aeyovow; (“Todavia, se dizem que o bem ¢ composto de ambos, isto €, da sensacio
desse objeto, como podem dizer que o bem é o que resulta de ambos, se eles sdo
indistinguiveis um do outro?”).3%

Aqui, Plotino visa mostrar que a sensac¢do ndo pode ser considerada como uma
espécie de critério suficiente da felicidade, visto que a sensacdo possui dois elementos
essenciais: a afeccdo e a auséncia de inatencdo. Ele estabelece trés hipdteses: a afeccdo
é boa em si e a sensacdo € inutil; o conhecimento da afeccdo é bom, ndo sendo
importante se a afeccdo € boa ou ma; e a associacdo entre a afeccdo e a sensacdo é
boa.®*" Ora, qualquer uma dessas hipoteses vem mostrar que a sensacio nio é um
critério suficiente da felicidade, dado que a afec¢do, como vimos no capitulo anterior
sobre as virtudes, é propria do corpo.

Segundo Catapano, a identificagdo estoica entre vida boa e vida racional tomada
na analise de Plotino se torna decepcionante, pois ndo se atribui ao Adyog nada alem de

um valor instrumental em busca de procurar 0 necessario para a sobrevivéncia:

23 Cf. En. 1,4 [46], 2, 7-9.

24 Cf. En. I, 4 [46], 2, 9-11.

325 De acordo com lgal, essa forma de pensar é uma alusdo ao pensamento estoico, que dizia que o bem
viver estd em conformidade com a natureza do ser vivente. Cf. IGAL, G.; op. cit., p. 240. Com relacéo
a essa identificacdo dos estoicos, ver SVF | e Il1.

326 Cf. En. |, 4 [46], 2, 12-14.

%27 Cf. nota 18 de VIDART, Th; op. cit., p. 168.
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[...] esta motivagdo ndo somente ¢ insuficiente ao reservar a felicidade aos
seres racionais, a partir do momento que a procura dos bens primarios é
possivel até mesmo por instinto®?®, mas, sobretudo, é um desconhecimento do
valor intrinseco do Adyog, a cuja perfeicdo é um bem superior a mera
consideracdo daquilo que pode satisfazer os nossos desejos [...].**

Igal parece ir a mesma direcdo ao apresentar que, para 0s estoicos, a satisfacdo
dos bens primarios seria relativa a satisfacdo das necessidades priméarias do ser humano,
a qual se d& por meio do instinto.** Da mesma forma, Gerson diz que, para 0s estoicos,
a felicidade coincidiria com a vida racional, significando que a razao é requerida como
0 meio de alcancar os bens primérios como satde e os bens corporais.®*

Ora, Plotino aponta que alguns sustentam que o bem é a afec¢éo e o viver bem é
a consciéncia do estar bem. Entdo, podemos perguntar se a pessoa vive bem porque tem
consciéncia ou se ela deve saber que ndo € somente prazeroso, mas que ter consciéncia €
0 bem. Se afirmarmos que ter consciéncia do estar bem é o bem, entdo isso ndo €

préprio da sensacao, mas de uma faculdade distinta superior a sensacao: a razao.

€L 8¢ dyoBov PeEv 10 TAbog, Kol TNy Toldvde Katdotacy 10 €D
v, 6taw yvd Tig 10 dyabov abte mopdy, EpwTnTéo vobtog, €1
yvoug 10 &yoBdy, obk alcbncewg Tovto Epyov fioM. AAL' ETEPAC,
ellovog f kot AicBncy dVvapenc.

Mas, se sustentam que o bem é a afecgdo e o viver bem é esse determinado
estado em que alguém sabe que o bem lhe esta presente, devemos perguntar a
eles se esse alguém vive bem porque sabe que lhe esta presente o que esta
preseg;cze, ou se ele deve saber ndo apenas que é prazeroso, mas que esse é 0
bem.

Plotino, entdo, chega a seguinte conclusdo: ob tolvur 1o1g hdopévolg 10 €b
NV LIAPYEL, AAAD T YWHOKELW duvauévw, 6Tt Ndovr 10 dyabdv. (“Portanto, o
bem viver ndo cabe aqueles que se comprazem, mas aquele que é capaz de saber que o

prazer ¢ o bem.”).3®

328 Segundo Fraise, alguns pensadores “[...] poderiam facilmente objetar que o instinto é um guia mais
seguro, como o atestam os animais”. Cf. FRAISE, J.-C., op. cit., p. 91.

29 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 18.

%30 Cf. nota 8 de IGAL, J.; op. cit., p. 242. Para 0 pensamento estoico a que lgal se refere, cf. SVF 111

31 Cf. GERSON, L. P.; op. cit., p. 163. Ou seja, se a razao se torna como que um meio de alcancar as
necessidades ou bens primarios, entdo ela é desprezivel quando estes séo alcangados, principalmente
no caso dos animais irracionais que buscam, por instinto, satisfazer suas necessidades. Destarte, eles
serdo felizes também. Contudo, indo contra os estoicos, Plotino apresenta a razdo como indispensavel
no processo de alcangar a felicidade, quando aquela é vista ndo somente como instrumento.

32 Cf. En. |, 4 [46], 2, 14-19.

333 Cf. En. 1, 4 [46], 2, 20-21. Vale ressaltar aquilo que Hines aponta: “O que a maioria das pessoas chama
de prazer, o sabio considera meras sensagdes corporais, irrelevantes para seu bem viver”. Cf. HINES,
B., op. cit., p. 275.
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Desse modo, ele apresenta que a causa do bem viver ndo sera, assim, o prazer,
mas sim a capacidade de julgar que o prazer é o bem. E essa capacidade (a razdo ou o
intelecto) é superior aquela que pode ser concedida pela afeccdo (prazer): ofitiov dn
1oV €D LNy oy Ndovn Eota, AAAA TO Kplvew duvdpevor, ott Hdovr dyabdy. Kol
TO UEV Kplvov BEATIOV T] kotd mdbogr Adyog yap f) vovg: hdovrn O mdbog:
obdapov 8¢ kpelttov dAloyov Adoyov. (“Com certeza, a causa do bem viver ndo serd
0 prazer, mas o poder de julgar que o prazer € o bem. E a capacidade de julgar €
superior a que concerne a afeccdo; pois é razdo ou intelecto, enquanto que o prazer
afeccdo: de modo algum o irracional é superior & razdo.”).*** E necessario termos certo
cuidado, segundo Vidart, com essa afirmacao de Plotino, pois podemos incorrer no erro
de pensar que o filésofo ndo faria uma distingdo entre a razdo e o intelecto no ser
humano, sendo que somente o segundo aspecto seria uma poténcia da parte superior da
alma que ndo se uniu aos corpos, enquanto o primeiro seria tomado como pensamento
discursivo.3®

Sobre a relacdo entre a felicidade e o prazer, podemos asseverar, a partir do
posicionamento de Plotino, que aqueles que querem acreditar que a felicidade esta
justamente nos prazeres corporais se desiludem, pois ela ndo se limita aos prazeres do
mundo sensivel, visto que o prazer nada mais ¢ do que uma imagem da felicidade.3®
Portanto, podemos compreender aqui que o prazer do sabio € justamente a busca pelo
Bem, e ndo pelos bens materiais e sensiveis como o queriam os hedonistas.**

Entretanto,

A felicidade da existéncia humana ndo pode prescindir de um minimo de
bem-estar material, todos exteriores (a salde do corpo, amizade, amor, paz,
nobreza de origem, filhos felizes, recursos financeiros, situagdo politica)
mesmo que, entretanto, devemos pagar o preco de uma vida real de ascetismo
e luta com serenidade contra o perigo permanente de um materialismo
hedonista.**

34 Cf. En. |, 4 [46], 2, 21-24. Em outro trecho do mesmo capitulo, Plotino questiona: se a razdo é a
capacidade superior, como ela, extrapolando seus limites, pode afirmar que o que se encontra a sua
oposicdo Ihe é superior? Isto é: se ela ja é algo superior, ha algo ainda que lhe seja superior?: Twg &v
olv 6 Abyog abtov ddelg dALO BNoETAL EV T EVAVTIWYEVEL KELLEVOV KPELTTOV €1Vl
E0LUTOV; (“Entdo como a razdo, preterindo a si mesma, afirmara que aquilo que se encontra no género
contrario ao seu lhe é superior?”). Dessa forma, nada € superior a razdo. Nem mesmo as afeccdes
corporais. Cf. En. |, 4 [46], 2, 24-26.

3% Cf. nota 25 de VIDART, Th., op. cit., p. 171-172.

336 Cf. HINES, B., op. cit., p. 274-275.

%37 Sobre a relagdo do sabio com os prazeres e bens, trataremos mais adiante.

38 Cf. KANYORORO, J.-Ch. K. Areté: la vertu dans la pensé de Plotin. Etude sur le probléme de

I’accomplissement humain. Tese de doutorado. 458p. Québec: Faculté de Philosophie, Université Laval,
2008, p. 37.
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Contudo, os prazeres ndo devem ser evitados. Eles ndo tém um fim em si
mesmos ou nada acrescentam a vida feliz. Muito pelo contréario: é porque o sabio tem
consciéncia de que desfruta da vida perfeita que ele pode desfrutar dos prazeres (como o
prazer de ler um livro, ter uma conversa agradavel etc.).

Tanto os sentidos que concedem bem viver as plantas quanto os que se prendem
a determinada sensagdo ndo conseguem perceber que buscam esse bem viver em algo

maior:

AALQ YOp EOlKOOW, bW Te TOlg duTtolg oL O1dbact Kol ool
oloBhoel towdde 10 €D, Aawwbdvew Eavtovg pelcdHY L 1o b (N
Entovvteg kal £V Tpovotépa Lwmn TO dpevor TBEVTEG. KOl HoOL
d¢ &V Aoyikn {wn €lvon Aéyovoty, &AL’ oby ampAmdg {wn,obde el
ALeONTIKN €1V, KOADG UEVY Tow &V AEYOLED.

Mas parece que todos eles, tanto os que ndo concedem o bem viver as plantas
quanto os que o situam numa determinada sensacdo, ndo percebem que
buscam o bem viver em algo maior e que estabelecem o melhor como uma
vida mais clara.®*

Apesar de ser certo dizer que o bem viver consiste na vida racional, podemos
ingadar porque devemos restringir a felicidade apenas aos viventes racionais.
Acrescenta-se racional por a natureza da raz&o ser investigativa ou mesmo se ela néo

possuir essa natureza ela seria capaz de investigar?

d1a Ti 0ef oVtw Kol mePL 1O Aoyikov {wov pubvov 1o eHLSAUUOVELY
Tifevton, Epwtdv abtovg mpoofkel. Apd  yeE 1O AOYLKOV
TpocAUBAveETOL, HTL gbunyovor UAAAOV O Abyog kol fradlwg
AVLXVEVELY KOL TEPLMOLELY TA TPOWTA KT ¢phow dbvatal, f
K&V Ur| duvartdég fi vy véew unde tuyxdvew;

E todos aqueles que dizem que ele consiste na vida racional, mas ndo na vida
simplesmente, nem mesmo se ela for sensitiva, talvez falem acertadamente.
Mas convém perguntar a eles por que restringem a felicidade ao vivente
racional apenas. Sera que o “racional” ¢ acrescentado porque a razdo ¢ mais
engenhosa e pode facilmente investigar e obter as coisas primarias conformes
a sua natureza, ou 0 seria mesmo que ndo fosse capaz de investigar e
alcancar?*®

A resposta a esse questionamento pode ser encontrada quando Plotino apresenta
seu posicionamento com relacdo as coisas ou bens primarios conformes a natureza. Faz-
se, pois, importante aqui ressaltar o que Vidart diz sobre a expressdo mpoMTo KOTO
dLow (“as coisas primdarias conforme a sua natureza’) empregada por Plotino no trecho

supracitado:

39 Cf. En. |, 4 [46], 2, 26-29.
30 Cf. En. I, 4 [46], 2, 29-34.



90

A expressdo “os bens primarios conformes a natureza” refere-se, na doutrina
estoica, as coisas mais fundamentais que, embora sejam indiferentes, no
entanto, tém um determinado valor. Entre as coisas indiferentes, alguns
despertam em n6s um impulso, porque eles sdo relativos a natureza, assim
como seus opostos fazem nascer em nds a repulsdo, uma vez que ndo estdo
em conformidade com a natureza. As coisas que estdo em harmonia com a
natureza satisfazem a tendéncia natural dos seres vivos para buscar o que é
seu direito. Na linha de frente deles estdo os “bens primarios de acordo com a
natureza.” Note-se que nesta expressdo, o adjetivo “primeiro” introduz, sem
davida, uma nuance temporal, sublinhando que os bens em questdo sdo
procurados pelo homem antes dos outros, mas estes ndo configuram apenas
0s que caracterizam o inicio da existéncia e as fontes que temos a nossa
disposi¢do nem nos permitem distinguir claramente entre “os primeiros bens
conformes & natureza” [...] e “os bens de acordo com a natureza.” [...]**

Continuando sua argumentacéo, Plotino diz que se os viventes alcangam 0 bem
viver por meio da sua funcdo propria, entdo ha ai felicidade, caso a razdo seja mais

capaz de descobrir as coisas:

AAN' €1 pev do 10 dvevplokelw HAAAOV dVvacOol, ECTol Kol
TOlg Un Adyov Exouvoiy, €udvev AOYou ¢OCEL TLYXCVOLEV TMV
TPWTWY KATA OOOIY, 1O LIAUOVELY: KOl LIOVPYOE &V O AOYOG
Kol ob 8" abtov alpetdg yiyvorto obd' ad 1 tedeiwaoig abtov, fiv
dOLUEY QPETTV ELVaL.

Porém, se for porque é mais capaz de descobrir, havera felicidade mesmo
para 0S seres que ndo possuem razdo, se alcancarem sem a razdo e
naturalmente as coisas priméarias conformes & sua natureza: uma servigal,
entdo, seria a razdo e ndo seria por si mesma elegivel, nem seu
aperfeicoamento, que dizemos ser a virtude. 3*?

Conforme lgal, Plotino aqui parece complicar um pouco a situacao, pois, para o0s
estoicos, que sdo tomados como a outra parte com a qual o filésofo dialoga, “[...] fora
da virtude, que € o Unico bem, tudo o mais, inclusive os ‘valores’ ou ‘coisas preferiveis’
segundo a natureza, é matéria de escolha para o sabio, que deve escolher em cada caso
aquilo que for mais razoavel.”**® Ou seja, a razdo seria o tnico meio pelo qual o sabio
poderia fazer uma escolha auténtica e correta.

Além disso, Plotino afirma que se a razdo ndo tem valor mediante a busca do
que € necessario e primario aos seres viventes, mas que é bem aceita e bem-vinda, entdo
é necessario especular qual sua outra funcdo que a faz tdo importante assim: €1 8¢
dboete un O T KoTo GOOLY TPDT EXEW TO TIUIOV, AAAS 01 LLTOV ACTIALCTOV

€lvait, AEKTEOY T1 T AAAO Epyov abToL kol Tig 1 d0OoLg abToL Kol TL TEAELD

%1 Cf. nota 31 de VIDART, Th., op. cit., p. 171.

%2 Cf. En. |, 4 [46], 2, 35-38.

3 Cf. nota 9 de IGAL, J; op. cit., p. 242. Para a compreenséo do ponto de vista estoico & que se refere o
tradutor espanhol, cf. SVF II1.
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vobtov motel. (“E se disséreis que ela ndo tem seu valor através das coisas primarias
conformes a sua natureza, mas que € por si mesma bem-vinda, deveis dizer-nos qual sua
outra fun¢do, qual sua natureza e o que a faz perfeita.”) ***. Ou seja, ndo ¢ a especulagio
sobre as coisas primarias que faz a razao perfeita.

Segundo Plotino, a perfeicdo e a natureza da razéo estdo em algo diferente disso.
Tampouco ela é umas das coisas primarias ou a origem destas ou do género delas. Ela é
algo superior. Isso é que faz com que a razdo tenha seu valor. E aos que defendem isso,
Plotino aconselha que devem ser deixados onde estdo até que descubram uma natureza

superior a das coisas em que se detém:

TolelY yap del abtov tédelov ob Ty Bswplaw THY TEPL TOVTA,
AALA GAAO TL TO TEAEWOVOLTY €lvonl kol ¢Oow SAANY €lvon
oLT® Kol Un Evotabtor To0TwY TOV TPphTOY Kotd ¢Oo UndéE
EE DV 10 TPpOTOL KATA POoY Und' dAWE To0TO VTOV YEVOLE Elvat,
QAL KPELTTOVOL TOVTWV AMAVTWY: f] TG TO TIUO VabT®obK
ool EEsw abtovg Afyew. AAL' obtol HEV, EwCAY KPELTTTOVO.
ebpwot dOoW Twv mepL & VUV 1oTavTal, EATEOLEVTOLOOL Elvat,
obmep uévew EBEAOVOLY, Ambpwg Exovieg d6mn 10 b {nv, olg
duvatbr EGTL TOVTWV.

[...] sua perfei¢do deve consistir em algo distinto, sua natureza deve outra,
ndo ser ela mesma das coisas primarias conformes a sua natureza, nem a
origem das coisas primarias conformes a sua natureza, nem ser de modo
algum desse género, mas ser superior a todas elas: caso contrario, ndo creio
que eles consigam explicar como a razdo possui seu valor. A esses, no
entanto, até que descubram uma natureza superior a das coisas em que agora
se detém, deve-se deixa-los ai onde desejam permanecer, perplexos acerca de
origem do bem viver para aqueles, dentre eles, que podem obté-lo.**®

Por meio deste trecho, Plotino propde uma espécie de tensdo entre a doutrina
estoica relativa as acfes humanas e seu fim e aquilo que os estoicos formulavam contra
0s representantes da Nova Academia, que acusavam 0s estoicos de colocarem muito em
evidéncia ndo somente um fim da vida humana, mas dois. Estes dois fins seriam os bens
conformes & natureza e a sua obtencdo. Contudo, a despeito dessa critica feita, 0s
estoicos sustentavam que a escolha destes bens por meio da razdo poderia ser

considerada o fim da acdo humana.*°

34 Cf. En. |, 4 [46], 2, 38-42.
%5 Cf. En. |, 4 [46], 2, 42-49.
346 Cf. nota 34 de VIDART, Th., op. cit., p. 171-172.
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3.3 AS DEFINICOES DE FELICIDADE

3.3.1 Felicidade e Vida

Plotino agora passa a discorrer sobre o que se afirma ser felicidade, néo
deixando de lado a andlise critica do que seus predecessores disseram ser a felicidade,
tomando como via de andlise a via racional, a fim de mostrar como se da a relacéo entre
vida e felicidade. Sua concepcéo de felicidade sempre partird do ambito ontolégico da
processdo e do retorno, que é proprio de sua filosofia.**’

Ao fazermos a felicidade sindbnimo da vida, segundo ele, temos que admitir que
todos os viventes podem ser felizes. “Se a hipotese de que a felicidade ¢ vida for
admitida, entdo ndo se poderia dizer que a felicidade é possivel para os viventes
racionais, mas impossivel para os irracionais, porque ambos participam da vida.3*® Por
meio desse ponto de vista, Plotino faz uma andlise da consequéncia de tomar os dois
termos, felicidade e viver, como sindnimos. Se ambos forem tomados como sinénimos,
entdo temos um nome e uma mesma definicdo. Contudo, como ele mesmo assevera
mais adiante, toméa-los como homénimos permitiria ver que mesmo que seja um nome
aplicado a vérias coisas, em cada caso haveria uma definicdo diferente.®*? Se tomarmos
ambos como sindnimos, estariamos apontando que ambos tém uma realidade idéntica
por esséncia. Se tomarmos ambos como homdnimos, é possivel indicar a realidade
essencialmente diversa que possuem.*®°

Assim, ao admitir que felicidade e vida séo sinénimos, o filsofo apresenta que
vai-se contra 0 que 0s peripatéticos, seus contemporaneos, diziam, que a felicidade s6 é

possivel ao vivente racional:

TOéuevol dn 1o gbdatpovely v {wn, € pev cuvdvuvpor 10 {ny
gmolovueda, TAoL UEV A&v Tolg {wow AMESOUEV OEKTLKOLG
ebdooviag €lvon, b 8¢ {ny Evepyeia Exelva, olg Topny £V TL
Kol Tobtév, oL EmediKeL dekTIKA TTAVTA TO Mo €lvan, Kol oLk
Av 1@ HeEvAoylK@Edopey dbvachol touto, T 8¢ dAbYw obLkeTt
Com yop fiv 10 xowdy, O JekTIKOV TOL ODTOL TPOG TO
ebdoovely Eueddey gwat, €imep £V {on Twi 10 gbdopovely
Lrnpyev. bbey, Sluo, kol Ot &v Aoyikn Con- Aéyovieg 10

347 Cf. nota 35 de VIDART, Th., op. cit., p. 172.

348 Cf. nota 16 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 275.
39 Cf. nota 36 de VIDART, Th., op. cit., p. 172.

%0 cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 19.
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ebdapovely yivesho obk &v ) xown {wn T18évteg fiyvoOncow 1o
ebdapovely obde Lony LroTIBEUEVOL.

Assumindo que a felicidade é uma vida, se a fizermos sinénimo do viver,
admitiriamos que todos os viventes sdo suscetiveis da felicidade, mas que
vivem bem em ato aqueles nos quais esta presente algo uno e idéntico do qual
todos os viventes sdo naturalmente suscetiveis, e ndo concederiamos que o
racional é capaz disso, mas o irracional ja ndo é: pois a vida seria esse
comum que haveria de ser sua capacidade suscetivel de uma mesma condicao
dirigida para o ser feliz se de fato o ser feliz subsistir em alguma vida. Por
isso, penso, aqueles que dizem que a felicidade se encontra na vida racional,
ndo a situando na vida em geral, ignoram estarem aceitando que a felicidade
sequer é vida.**

Ele, por meio da exposicao desses argumentos, evidencia a contradi¢do entre se
afirmar que a felicidade se encontra na vida como um todo e que a felicidade se

encontra somente na vida racional:**

ao admitirmos que vida e felicidade sao
sinbnimos ndo poderiamos admitir que a felicidade estaria presente somente naqueles
que possuem a vida racional.

Assim, no caso de tomar felicidade e vida como sindbnimos,

[...] deve-se conceder a todos os viventes a mesma capacidade de ser felizes,
e em seguida também ao mesmo modo de atuar a partir dela, assim a
felicidade de um vivente qualquer (por exemplo, uma planta) serd
perfeitamente idéntica aquela de qualquer outro vivente (por exemplo, um
homem).®

Por conta disso, aqueles que defendem que a felicidade se encontra somente na
vida racional teriam que admitir que a capacidade racional € apenas uma qualidade do
vivente, por meio do qual este alcanca a felicidade: moldtntar d¢ TNV AOKIKNV
dbvapy, mept fiv 1 ebdapovior cuvictotan, dvoykdlowto &v Agysw. (“Eles,
porém, seriam forcados a dizer que a capacidade racional é una qualidade, em torno da
qual se constitui a felicidade.”).*** Compreendemos esse argumento plotiniano a partir
do que Igal diz sobre 0 que Plotino acredita ser a vida feliz: “[...] a vida feliz ndo é um
acidente da inteligéncia, mas a plenitude de sua vida, e a razéo e a inteligéncia nao séo
meras poténcias como se fossem qualidades, mas sim a verdadeira substancia do

homem” 355

%1 Cf. En. I, 4 [46], 3, 2-11. Igal qualifica essa inferéncia final de Plotino como sendo “incorreta”, porque
“[...] ndo é porque alguém concebe a felicidade como ‘vida racional’ que ndo pode concebé-la como
‘vida’, do mesmo modo que ndo € porque alguém concebe o homem como ‘animal racional’ que ndo
possa concebé-lo como ‘animal’”. Cf. nota 12 de IGAL, J., op. cit., p. 244.

%2 Cf. nota 37 de VIDART, Th., op. cit., p. 172.

%3 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 19.

%4 Cf. En. |, 4 [46], 3, 11-13.

%5 Cf. nota 13 de IGAL, J., op. cit., 244.
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Mas seus opositores insistem que a felicidade esta na vida racional. Assim, a

felicidade constituiria em uma forma distinta de vida: &AAG O LOKEIUEVOY CLDTOLG

< 2

Aoyikn eoti{wn mepl yop O dHAov TovTto 1) eLdoLOVIc CVVICTOTAL DOTE TEPL
&ALo €100¢ Lwng. (“Entretanto, o que € suposto por eles € a vida racional: pois € nessa
totalidade que se constitui a felicidade; e, em consequéncia, que ela se constitui em uma
forma de vida distinta.”) 356,

O termo ‘vmoxkeipevov (“substrato”, segundo a tradugdo de Vidart para o
francés) designa tanto um ponto de partida quanto uma hipotese para Plotino, a partir do
qual ele continua sua analise das linhas precedentes. Por meio dessa analise, podemos
ver que o substrato é tomado como a vida racional e como qualidade da faculdade
racional. A consequéncia desse ponto de vista é que o substrato é a vida e a qualidade,
que podem ser aplicados ao substrato de carater racional, sendo que a qualidade traz
uma espécie de determinagdo ao substrato, determinacéo esta que ele n&o possui.*’
Portanto, ao admitirem que a vida racional constitui a totalidade da felicidade, seus
defensores apresentam que a qualidade racional é que permite a posse da vida feliz,
excluindo-se, assim, todos o0s outros viventes ndo racionais da posse da felicidade.

Contudo, a felicidade ndo € um tipo de vida contraposta aos outros tipos de

vida, como se fosse distinta logicamente a esses outros tipos de vida.*®

A partir dali,
percebemos que a vida pode ser dita de diversas formas (de acordo com as coisas
primarias, secundarias etc.): A&yw o6& oby g avtidimpnuévor’™” 1@ Adyw, &AL Q¢
huelg dopey mpdTepoy, 10 8¢ Dotepov €lval. TOAAoy®G Tolvvy Ttng Lwng
Aeyolevng kal &dpelne. (“Ndo digo como contra-dividida pela razdo, mas como

dizemos que uma coisa é anterior e outra posteriores. Portanto, de multiplas maneiras se

%6 Cf. En. |, 4 [46], 3, 13-15.

7 Cf. nota 38 de VIDART, Th., op. cit., p. 38.

%8 Cf. nota 17 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 276. Igal vai 4 mesma dire¢io ao dizer que “A
distincdo entre as espécies de um mesmo género é horizontal, enquanto a distingéo entre graus de vida
¢ vertical. A vida feliz ndo é uma espécie propriamente dita (‘vida racional’) contradistinta de outra
espécie do mesmo género (‘vida irracional’) e concebida como a soma de género univoco (‘vida’) e da
diferencga especifica (‘racional’), sendo o grau supremo de vida, ndo analisavel em dois componentes
logicos.” Cf. nota 14 de IGAL, J., op. cit., p. 244.

%9 Segundo Vidart, “O termo antidieireménon se aplica, nas Categorias (13, 14b33-15al) de Arist6teles
as espécies resultantes da divisdo de um género e ndo apresentam entre elas uma relacdo de
anterioridade e posteridade. No caso da vida, ao contrario, aos olhos de Plotino, diferentes espécies
sdo ordenadas entre elas de acordo com a anterioridade e a posterioridade”. Cf. nota 40 de VIDART,
Th., op. cit., p. 173.
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diz a vida e ela se diferencia por ser conforme as coisas primérias, ou as secundarias ou
as seguintes.”). 3%

Com relacéo a “vida”, quando falamos sobre ela, de acordo com Plotino, é por
homonimia, visto que, mesmo que utilizemos 0 mesmo termo, um € a vida da planta e
outra a do animal. S&o vidas que se configuram de modo diferente (uma sem a
capacidade sensitiva e racional, a outra com a capacidade sensitiva, mas sem a
capacidade racional). E dizer “boa” é de modo analogo que o fazemos: Kol OU@OVOULM®G
7oV {Nv Aeyollevov GAAW®G UEV TOL GUTOV, AAAWG 8¢ TOL AAOYOL KAl TPAVOTINTL
Kol GpudpdTNTL TNV doupopar £x6vTmv, dvdioyov dniovdtt kot to €. (“I...] e se
diz o viver por homonimia, porque um € o viver das plantas, outro o do irracional, sendo
diferente pela transparéncia e opacidade - e, evidentemente, ‘boa’ sera diferenciada de

, 1
modo analogo”.)*®

Este ¢ um ponto importante, pois o termo “vida”, como para
Aristoteles, ndo é tomado em um sentido univoco®®?. Dessa definicdo depende o
conceito plotiniano de felicidade. Plotino é enfatico ao defender que a vida ndo pode ser
tomada em seu sentido univoco, pois, como observou nas linhas precedentes, se assim o
fizermos, delimitamos a posse da felicidade somente aos seres racionais, atribuida no
momento em que passaram a existir no plano do mundo sensivel.

Plotino, por meio dessa questdo em torno da vida distancia-se do que apresenta
no Tratado 19: ao invés de fugirmos do mundo sensivel para encontrarmos a vida
perfeita somente no mundo inteligivel, podemos ja aqui participar daquela vida perfeita,
pois que, sendo o mundo sensivel imagem do mundo inteligivel, reproduz-se aqui a vida
que la existe. Desse modo, ele se posiciona de modo diferente com relagdo ao mundo
sensivel, em detrimento daquilo que os gnosticos, no periodo da chamada “polémica
antignostica”, apresentavam, que este mundo e o0 corpo S&0 maus. Seu novo
posicionamento a respeito do mundo sensivel se expressa na reflexdo sobre a vida (seja
a dos vegetais, dos animais ou dos humanos), a qual, segundo ele, é perfeita, do ponto
de vista ontologico, pelo simples fato de ser imagem da vida que ha no mundo

inteligivel.

%0 Cf. En. I, 4 [46], 3, 15-18.

%1 Cf. En. |, 4 [46], 3, 18-20.

%2 De acordo com Calvo, “[...] a felicidade consiste na vida da inteligéncia, ou seja, ndo na ‘vida’ em
geral, entendida no sentido univoco, nem na ‘vida racional’, entendida como soma de género e
diferenca especifica, mas na vida de primeiro grau e perfeito, que é a prdpria da inteligéncia e
consubstancial a ela”. Cf. CALVO, J. M. Z. A amizade do sabio em Plotino. Trad.: Cicero Bezerra. In:
Journal of Ancient Philosophy, vol. Il, n. 1, Universidade de Sdo Paulo, 2008. p. 12.
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3.3.2 Graus de Vida e Graus de Felicidade

Outro aspecto importante que cabe ressaltarmos aqui vem do trecho citado
anteriormente: kol op@YOR®E TV (N Agyollevouv AAAWE UEV TOL puTOV, AAAWG
8¢ ToV AAOYOL KOl TPAVOTNTL Kol ARLIpOHTNTL THY dLaldopay EXOVTWY, AVAAOYOV
dnhovédtt ko 10 €. (“...] e se diz o viver por homonimia, porque um ¢é o viver das
plantas, outro o do irracional, sendo diferente pela transparéncia e opacidade — e,
evidentemente, ‘boa’ serd diferenciada de modo analogo”).*®® Os termos TpavéTNg
(“transparéncia”) e &pvdpodtng (“opacidade”) tém profunda relacdo com a ontologia
plotiniana, especificamente a processdo e o retorno. Nesse contexto, a vida pode ser

vista como tendo maior ou menor intensidade de acordo com a proximidade com o

i 364

Principio, havendo uma relagdo imagem-modelo a partir dai.”™ Vidart faz uma ampla

analise do emprego desses dois termos por Plotino:

Deve ser enfatizada a importancia das noc¢des de claridade e de obscuridade,
que mostram que a vida apresenta uma hierarquia: seu objetivo é ocupado
pela vida inteiramente iluminada pelo Intelecto e ela se estende também a
vida vegetal que tem apenas uma luz muito fraca. [...] a luz ndo constitui
somente uma metafora, na medida em que a forma inteligivel tem a parte
superior da luz. [...] A luz que existe no sensivel provém precisamente desta
luz inteligivel que é priméria [...]. O adjetivo correspondente ao substantivo
tranotes, que € um hapax em Plotino e que designa a claridade, é empregado
no capitulo 2, linha 31, em uma passagem que mostra justamente que, entre
os filésofos cujas teses Plotino examina, aqueles que recusam a vida boa as
plantas e aqueles que sustentam que a sensagdo é o critério da felicidade ndo
se atentam para o fato de que eles consideram em realidade que a felicidade é
colocada em “uma vida mais clara” que aquela que ¢ da sensag@o. Quanto ao
termo amudrétes, ele ndo aparece também em outros tratados de Plotino, mas
pode ser encontrado o adjetivo que Ihe é correspondente no capitulo 10, 28-
29, por comparagdo, em que Plotino evoca o risco que a consciéncia torna
“mais obscuras” as atividades que ela acompanha.*®®

Percebamos que se uma vida é imagem da outra, entdo uma vida boa € imagem

de outra vida boa.®® Se a vida boa pertence somente aquele que possui vida em

%3 Cf. En. |, 4 [46], 3, 18-20.

%4 cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 19-20.

%5 Cf. nota 44 de Vidart, Th., op. cit., p. 174-175. O trecho a que Vidart se refere é o seguinte: “[...] é que
as apercepcles podem tornar mais fracas as proprias atividades de que se apercebem, ao passo que,
quando as atividades estdo sozinhas, sdo puras, agem com mais intensidade e vivem com mais
intensidade e, além disso, quando os sabios se encontram nesse estado, seu viver é mais intenso,
porque ndo estd vertido na sensagdo, mas recolhido na identidade em si mesmo.” Sobre ele,
discorreremos mais adiante.

Sobre este apontamento de Plotino a respeito de uma vida ser imagem de outra, Vidart diz: “As
diferentes vidas ndo estdo sem relagdo umas com as outras: elas constituem os diferentes graus de uma
mesma hierarquia e dependem da primeira dentre elas, que é a vida do Intelecto, porque todas sdo suas
imagens. [...] A ideia segundo a qual a vida daqui € oposta as outras vidas é¢ formulada, por exemplo,

366
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plenitude, entdo a felicidade pertenceria somente a ele, visto que o melhor lhe pertence,

e 0 melhor é viver realmente e a vida perfeita:

Kol €1 €1dwAov &AA0 dAAOL, dnhovdTtt kol 1O €b dg €1dwAov ad
o0 ebh. €1 0¢ Otw &yow Lmdpxelr O LNy — TovTo d¢ EoTw O
undevi tov LNy EAleimel — 10 ebdoHOVELY, WOV &V T® dyow
vt 10 ebdoovely LITAPX oL TOVTWYAP KAl TO dPLoTOV, ELTEP
gv obo1 10 dprotov 10 dvtwg v Lon kol ) Tédelog Lwm.

E se uma vida é imagem de outra, obviamente uma vida boa sera por sua vez
imagem de outra vida boa. Contudo, se ela pertence aquele que possui
sobejamente a vida — isto €, aquele a quem nada de vida falta —, a felicidade
pertenceria apenas aquele que vive sobejamente: pois a ele pertencera o
melhor, se for mesmo que, nos entes, o melhor é o viver realmente e a vida
perfeita.®®’

Partindo desse ponto de vista, percebemos que a felicidade em Plotino pode ser

associada a autossuficiéncia (com relacdo aos bens corporais) e a perfeicdo (identificada

com a vida no mundo inteligivel).3®®

Ora, de acordo com ele, o bem ndo adviria de fora, como se fosse possivel
acrescentar algo a vida perfeita para ela ser melhor. Ele traz para a discusséo se os bens

(primérios ou ndo) podem aumentar a vida perfeita ou ndo. De acordo com ele, a Unica

coisa que poderia ser acrescentada a vida perfeita seria a “natureza do bem”*%:

o0Tw yop &v obdE ETMOKTOVTO AyoBov Lmdpyol, obd' &AAW TO
vnokeluevor AAAyOBevyEVOUEVOY TIOpEEEL QLTO BV AyoBm
glvat. T yap ) tereialwn &v mpooyEvolto €1g 1O dplotn glvat;
€L 8¢ TIg TNV ToVL AyaBov GVOLY EPEL, CLKELOG UEV O AdOYOg MUY,
oL UNVTo alltiov, AAAG TO EVUTAPY OV {NTOVUEY.

[...] o bem ndo seria adventicio e o fundamento que propiciara a ela estar no
bem ndo lhe seria alheio nem de origem distinta. Pois o que poderia ser
acrescentado a vida perfeita para que seja a melhor? Se alguém responder “a
natureza do bem”, essa € nossa propria tese; todavia, ndo buscamos a causa
do bem, mas o bem imanente.*”

no Tratado 38 (VI, 7), 15, 1-8, que insiste sobre o fato de que a vida primeira é inteiramente vida e
que as outras sdo obscuras e impuras, duas caracteristicas que sdo justamente destacadas por Plotino
no presente capitulo”. Cf. nota 50 de VIDART, Th., op. cit., p. 175-176.

%7.Cf. En. |, 4 [46], 3, 20-25.

%8 Ademais, como assevera Vidart, este principio de uma vida ser imagem de outra “[...] tem um valor
geral e ndo se aplica somente a vida, como indica o fato que os termos empregados estdo no neutro e
ndo no feminino, como se esperava por causa do substantivo zoé que designa a vida em grego”. Cf.
nota 45 de Vidart, Th., op. cit., p. 175.

%9 Plotino ndo se preocupa, aqui, em procurar a natureza do Bem, mas do bem no mundo sensivel,
mesmo que 0 Bem seja a origem de todas as coisas. Assim, ele expde que ndo devemos confundir o
Bem com o bem que o ser humano pode possuir e que provém, especificamente, daquele. Cf. nota 49
de VIDART, Th., op. cit., p. 175.

30 Cf. En. I, 4 [46], 3, 25-29.
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Plotino aponta que a vida perfeita, real e verdadeira esta na natureza intelectiva
ou no mundo inteligivel, e as demais sdo apenas aparéncias: 6t1 ' 1] Telelor Loom kol
1 AANOWY kol bvtwg Ev EKEIvn T voegpd GOOEL, Kol HTL ol AAANL ATEAELG KOl
wodAuato {wng kol ov TeAelwg obde kabopwg kol ob paAiov Lwol f
TOLVALVTIOV, TOAAGKLG eV €lpntal. (“Ora, que a vida perfeita e verdadeira e real esta
naquela natureza intelectiva, e que as demais sdo imperfeitas, aparéncias de vida e que
ndo sdo vidas nem perfeita nem puramente nem sdo mais vidas do que o contrario,
muitas vezes foi dito”).*™* Isto se d& porque o homem que experimenta a vida feliz é o
mesmo que estd em contemplacdo diante da Alma e do Intelecto, o qual “[...] possui a
vida eterna, sendo que as outras vidas sdo suas imagens efémeras e ele mesmo € a vida
perfeita.”*’? E visto que todos os viventes vém de um dnico e mesmo Principio (sendo
ele a vida primeira e perfeita), todos deveriam viver como ele vive, isto é, de modo
racional: kol vov 0 AedéxBw cuvtOUWg Mg, Emg &V mdvta T {Ovta £k U1AG
apxne M, un eniong 8¢ 1o dAAo Lm, &vdykn Tny apxny Ty mpodny Lony kol
Y tedetotdtny €lvat. (“[...] agora, seja dito brevemente que, enquanto todos os
viventes provierem de um Unico principio, mas os demais ndao viverem com a mesma
intensidade que ele, é necessario que esse principio seja a vida primeira e a mais
perfeita.”).373

Por meio dessas consideracdes plotinianas, podemos perceber que ha uma
espécie de “hierarquia de graus de vida”, que refletem em uma “hierarquia de graus de
felicidade”, como aponta Catapano, sendo que somente é feliz plenamente aquele que

possui a vida em seu grau méaximo.*”*

3.3.3 O Sabio e a Felicidade

Assim, se 0 homem é capaz de possuir a vida perfeita, por ter praticado as
virtudes, entdo ele é capaz de ser feliz. Se ndo, entdo a felicidade estd apenas nos
deuses: E1 pev obv v teAdegiow {wny £xew oldg te dvbpwmog, kol &vbpwmog o
To0TNY Ex v Ty {ony ebdaipov, €1 de N, £v Beolg &v Tig 10 eLdXLOVELY BELTO,

€1 &V Exelvolg Lovorg 1 towatn L. (“Se, entdo, o homem é capaz de possuir a vida

%1 Cf. En. |, 4 [46], 3, 29-32.

372 Cf. nota 47 de VIDART, Th., op. cit., p. 175.
73 Cf. En. |, 4 [46], 3, 32-35.

374 Cf. CATAPANO, G.; op. cit., p. 20.
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perfeita, 0 homem que possui essa vida é feliz. Se ndo, ter-se-ia que situar a felicidade
nos deuses, se neles apenas se da tal vida™).>”®> Podemos compreender esta assercéo de
Plotino a partir da relacdo existente entre os deuses e 0 mundo inteligivel. No Tratado
21, ele apresenta que os seres celestes (deuses) sdo aqueles que primeiro recebem a vida
proveniente do mundo inteligivel e estdo em constante contemplagdo diante do

Intelecto, ndo se ocupando das coisas do mundo sensivel "

Assim, 0s deuses possuem
a vida perfeita e a felicidade. Se o ser humano nao estivesse disposto a possuir a vida
perfeita, 0 que levaria a excogitar sua natureza inteligivel, entdo a felicidade seria
reservada somente aos deuses.

Ora, se 0 ser humano é um vivente racional e, por meio da préatica das virtudes,
pode alcancar o mundo inteligivel onde esta a vida perfeita, e se a vida perfeita € a vida
feliz, logo 0 homem pode alcancar a felicidade, levando a conclusao de que a felicidade
ndo seria uma espécie de privilégio dos deuses. Contudo, caso o ser humano ndo possua
a vida perfeita, isto ndo quer dizer que ndo seja ser humano. Mas a vida feliz est4
justamente no fato de o ser humano ter a vida perfeita em ato por possuir o raciocinio e

o intelecto:

EMEdN TOlvuy dopEV €lvan Kol EV &vBpdmolg 1O Ldopovely
TOVTO, CKETMAEOV TG ECTL TOLTO. AEYw O de- 6T nev obv Exel
teleloy Lomy dvbpwmog oLty oioBnTikiy povov Exwv, &AL
KOl AOYLoU6Y KOl vouv &ANBWwoY, dnhov kol &€ dAA®Y, AAL' &pd
e dg &AAog dV &ALO TOUTO EXEL; T} oL EoTw dAmg AvBpwog
un ob kol tovto ) duvdpel N Evepyeia Exwv, dv ON KOl OOUEY
ebdaipova €lvar.

Todavia, como afirmamos que também nos homens a felicidade é isso,
devemos investigar como isso se da. Explico assim: que o homem possui
uma vida perfeita porque ndo possui apenas a sensivel, mas ainda o
raciocinio e o intelecto verdadeiro, é evidente também por outras reflexdes.
Mas ele a possui como algo diferente de si? N&o, absolutamente, de modo
algum é homem se ndo possui essa vida, seja em poténcia, seja em ato, e é
este que dizemos ser feliz.>"”’

No entanto, todos 0os homens possuem a vida feliz em poténcia por causa de

sua identificagio com a Alma e também, mediante seu aspecto racional, com o

35 Cf. En. |, 4 [46], 4, 1-3.

6 Cf.En. IV, 1[21],17

3T Cf. En. |, 4 [46], 4, 3-9. Igal explica que “Todo homem, pelo fato de sé-lo, esta dotado de inteligéncia
e &, por isso, feliz em poténcia; mas somente o sabio é feliz em ato, porque somente ele possui
inteligéncia perfeita ou sabia”. Cf. nota 18 de IGAL, J., op. cit., p. 246.
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Intelecto. Plotino insiste, vez ou outra, que a vida perfeita se encontra na natureza
378

intelectiva do homem, por meio do qual ele pode se assemelhar ao Intelecto.

Levando tudo isso em consideracdo, ele propde discutir se a vida perfeita que
estd no homem seria apenas uma parte dele. Segundo ele, no caso do homem que possui
a vida perfeita em poténcia sim, mas no caso do que a possui em ato ndo, pois ele se
identifica com ela e ele passa a ser essa vida perfeita, assim como o0s acidentes da vida

perfeita passam a ser dele:

QAL g HéEpoga LTOL ToVTO PHioouEy EV abT®TO €1d0g The {wng
0 téAEOV €lvan; f) TOV uEv dAdov &vlpwmov WEPOC TL TOVTO
Exew Ouvdpel Eyxovta, TOV Ot ebdaipovo Hidm, dg On Kol
EVEPYELQ EOTL TOVTO KOl HETARERMKE TPOG TO abTd. Elval TovTo
meplkelcBat ' abt® T dAla hdn, & N obde uEPM abTov AV Tig
Belto oLk EBEAOVTL Tepikeineva: fiv &' &v abtov KAt BoOANCLY
CLVTPTNUEVQL.

Mas diremos que essa forma perfeita de vida esta nele como uma parte dele?
Diremos que o outro homem®”, que a possui em poténcia, a possui como
uma parte de si, mas o que ja é feliz, que é isso também em ato e passou a
identificar-se com isso, ele é essa vida®’; desde ja, as demais coisas sdo

circunstancias para ele, essas coisas que ndo se diria serem partes dele, uma

vez que ndo deseja essas circunstancias®!; elas seriam dele, se lhe fossem

anexadas por vontade sua.**

Ou seja, como a felicidade no homem que a possui em ato ndo é mais como um
bem alheio, mas é sua propria vida, ele passa a viver a vida perfeita e feliz.

Plotino pergunta: totUtw molvvy T motT' £oti 10 Ayabov; (“Entdo, qual é o
bem deste homem?”)**® Partindo da inspiracdo de um trecho do Banquete de Platdo
(204e-205a), o qual expbe que a felicidade seria relativa a posse das coisas boas, 0
filésofo responde que o homem mesmo € para si 0 bem que possui, pois 0 Bem, a quem

ele procura se assemelhar, € a causa do bem que ha nele, mas € Bem em sentido

378 Cf. CATAPANO, G.; op. cit., p. 20-21.

9 Cabe aqui um apontamento sobre o “outro homem” a que Plotino faz referéncia neste trecho do
tratado. Conforme Vidart apresenta, “A expressdo que Plotino emprega no inicio da frase, literalmente
‘0 outro homem’, ndo se refere a uma pessoa citada anteriomente, mas de modo geral ao individuo
que ndo possui em ato a vida do Intelecto. [...]. O outro homem tem em poténcia a vida do Intelecto,
enquanto o sabio tem ‘em ato’ esta vida.” Cf. nota 54 de VIDART, Th., op. cit., p. 177.

%80 O homem seria a vida em si mesmo a partir da visdo de que o “eu” individual estaria identificado com
o nivel ativo da realidade. Cf. nota 19 de IGAL, J., op. cit., p. 246.

%1 Segundo Baracat Junior, “Entenda-se ‘circunstincias’ [...], nesta passagem, como acidentes que
acompanham um sujeito: desde 0 momento em que 0 homem passa a identificar-se com a inteleccéo,
todas as demais fungdes inferiores lhe sdo acessorios, com as quais ele sequer desejaria preocupar-se.”
Cf. nota 23 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 277.

%82 Cf. En. |, 4 [46], 4, 10-14.

83.Cf. En. I, 4 [46], 4, 14.
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diferente e est4 presente nele de modo diferente.®®* Isso fica claro quando vemos que
este homem ndo procura outra coisa, pois ndo busca as coisas inferiores (nem teria

porqué!):

7] abtog ot dmep Exel: 1O 8¢ EMEKEWVOL KLTIOV TOV EV aLT® Kol
GAlwg AyoBbY, abT® ooV AAAME. MoPTOPLOV dE TOL TOULTO
g€lvatl 10 un &ilo {ntelv tov obhtwg Exovta. TL yop AV Kol
{nthoete; TV LEY Yap XEPOV®Y 0LOEY, T@) O APLOTW CVUVECTLY.

Ele mesmo é para si mesmo o bem que possui: 0 bem além é causa do bem
nele e é bem em sentido diferente, estando presente nele de modo diferente.
Prova de que é isso mesmo € que ndo procura outra coisa quem se encontra
nesse estado. Pois o que mais procuraria? Certamente, das inferiores,
nenhuma, e com a melhor ele convive.**

386

A existéncia de quem possui uma vida assim é autossuficiente®”, pois ndo

precisa procurar nada que lhe seja exterior. Eis a vida do s&bio, que alcanca a felicidade
e 0 bem por si mesmo como apresentamos no capitulo precedente de nosso trabalho!

Se ele busca algo, € por necessidade de suas partes (corpo), sem retirar nada de
sua prépria vida. Nem mesmo diante das situagdes ruins sua felicidade diminuird. Até
mesmo a morte de familiares e amigos ndo diminuira sua felicidade, pois ele sabe o que
é a morte. Até mesmo quando vier a sofrer a morte ele nao deixara de ser feliz, pois
sabe o que ela é. A morte, contudo, pode causar-lhe tristeza, mas somente aquela sua

parte que ndo possui inteligéncia, ou seja, 0 corpo:

obtdpkng obv o Blog 1@ obtwg {wny Exovtl: kol cmovdoiog, f
obTdpKng €1g ebdapoviar kol €1g kTnowdyabov obdev yop
EOTY AyoBov & un Exel. dAL' O {ntelg dvoykoiov {ntel, kol
Oy, QVTOA, AAAG Tl TV oHTOV CHOUATL YOP TPOSTIPTNUEV®
ntel- kdv Covtr 3¢ cwuatt, 1o abtov Lovtt tovtw, oby &
TOLOVTOL TOL AVOPOTOV ECTL. KOl YIVMOKEL TAVTA Kol d1dwoty &
didwoy obdey 1tng abtov mopatpovpevog Long. obd' Ev TOY LG
TOWLY EVOWVTIONG EAQTTOCETOL €1¢ TO €LOALUOVELY: HEVEL YA
Kal ®¢ 1| tovtn Lwrr amobunokdértor 1€ OLKEL®wY Kol GlAwy
olde 1OV Bdvator & TL ECTLY, 1oaol 8¢ KOl Ol TO.OYOVTEG
omovdalol dYTEG. OLKELOL 08 KO TPOCTHKOVTEG TOVTO TA.CYOVIEG
K&V Avnwoiy, obk abtov, 10 &' Ev abtw vovv Exov, ob tag A0mog
oL d¢€etat.

%84 Sobre a posse do Bem e dos bens, Catapano diz que o ente que possui a vida em seu grau méximo, e
aqui podemos nos referir a0 homem sabio, “[...] possuird ‘o 6timo’ (TO &PLOTOV), porque nesses
entes 0 Gtimo consiste na vida e é a vida perfeita, e, portanto, estard em uma relagéo intrinseca com o
Bem, e este Gltimo ser& para ele ndo uma causa externa, mas sim como uma presenga imanente”. Cf.
CATAPANO, G., op. cit., p. 20.

%5 Cf. En. |, 4 [46], 4, 15-17.

%6 Esta autossuficiéncia da vida do sabio, conforme aponta Vidart, foi amplamente discutida pelos
filésofos antigos. Cf. nota 57 de VIDART, Th.,, op. cit., p. 177-178.
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Portanto, autossuficiente é a existéncia de quem possui uma vida assim; e, se
é um sabio, é por si mesmo autossuficiente para sua felicidade e para a
aquisicdo do bem: pois ndo ha bem que ele ndo possua. Mas o que ele busca,
busca como necessario, e ndo para si, mas para alguma de suas as partes.
Busca, pois, para 0 corpo anexado; € mesmo que Seja para um corpo Vivo,
busca o0 que é préprio a esse vivente, ndo as proprias a um homem de tal
espécie. E ele conhece coisas do corpo e da a ele o que da sem retirar nada de
sua propria vida. Nem em meio a revezes sua felicidade diminuira: pois,
mesmo entdo, uma vida como essa permanece; e, quando morrem Seus
familiares e seus amigos, ele sabe o que é a morte, e 0 sabem também os que
a sofrem, se séo sabios. Mesmo que seus familiares e proximos, ao passarem
por isso, causem-lhe tristeza, ndo é a ele mesmo, mas aquilo nele que nao
possui inteligéncia, cujas tristezas ele ndo recebera.®

Plotino reconhece aqui que o sabio é independente das benesses provenientes
do mundo sensivel, pois sua vida, toda ela, é voltada para a contemplacdo do inteligivel.
Tampouco as vicissitudes, também inerentes ao mundo sensivel, sdo capazes de tirar a
felicidade do sabio, nem mesmo a morte de seus parentes e pessoas que ama, porque ele
sabe que a morte faz parte da natureza corruptivel do mundo sensivel.*® Sobre a relagdo
entre a felicidade do sabio e as vicissitudes do mundo sensivel, Plotino a apresenta ao

analisar o tema dos males.

3.4 AFELICIDADE DO SABIO DIANTE DOS MALES

Plotino, a partir de agora, passa a se preocupar em mostrar que sua nocdo de
felicidade ndo se prende ou ndo tem dependéncia de situacBes externas, como 0s males,
a dor ou o prazer. E por meio de um voltar-se para si mesmo, segundo ele, que o sabio
consegue viver de modo pleno a vida feliz. Visto que o sabio é aquele que possui a vida
no Intelecto em ato, por ter praticado as virtudes, é possivel afirmar que ele é feliz
plenamente.

Contudo, o sébio, mesmo estando liberto das afec¢Ges do corpo, permanece no
mundo sensivel até que aconteca o processo da morte. Se no Tratado 19 Plotino
apresentava que devemos fugir dos males inerentes a Matéria e ao corpo, a partir de
suas reflexbes presentes no capitulo 4 do Tratado 16 ele mostra que o sabio deve
conviver com os males, pois: 1) possui um corpo e isso implica estar sob as condic¢oes
naturais deste; 2) ndo é afetado pelos males, dado que j& se libertou das afeccbes
corporais praticando as virtudes. Sendo assim, ele esta submetido as possiveis reveses

desta vida. De onde procede a pergunta de Plotino: AAundoveg &¢ TL Kol T OAOG

87.Cf. En. |, 4 [46], 4, 17-28.
%8 Cf. nota 61 de VIDART, Th., op. cit., p. 178.
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KWADOVTA EVEPYELY; €1 08 OMN UNO' EQVLT® TOPAKOAOVOOL; YEVOLTO Yop AV KAl EK
dopUdKOY Kol Twwv voécwy. mpmg On £V tovTolg dmact 10 Ly €D kol 1o
ebdoipovely dv Eyol, (“Mas o que sdo as dores, as doengas e, de modo geral, os
obstéaculos a atividade? E se nem mesmo se esta consciente***? Pois isso pode acontecer
devido a drogas e a outras doengas. Em todos esses casos como poder-se-ia possuir a
boa vida e a felicidade?”).3*

Visto que o homem sabio consegue se identificar com sua alma, devido ao
processo de libertacdo das afeccOes corporais, ele ndo se deixa afetar pelas mazelas do
mundo sensivel, tornando-se como que indiferente a elas. Mas essa indiferenca ndo é
mera inatividade da percepcdo, como apresentava a teoria da impassibilidade estoica.
Muito pelo contrario: o sabio tem consciéncia de que 0s males ndo sdo coisas desejadas,
mas a existéncia feliz sim, pois dores e doengas séo coisas do corpo, e ndo da alma. E
por fazer parte das coisas do corpo, os males, como a fome ou mesmo uma doenca, ndo
podem ser evitados, mas podem ser suportados pelo sabio, que sabe que sdo coisas
passageiras e que ndo afetardo seu interior. E o que Plotino apresenta, deixando as

391 (“-

neviag (“pobrezas™) e as ddo&iog infamias™) de lado para poder argumentar sobre

a presenca dos males:

meviag yop Kol &doflog EaTEOV. KOLTOL KOl POG TOVTO &V TLG
amoPAEYOC EMIOTNCELE KAl TPOG TAG TOALBpLAANTovg od
uaALoTo TIptopikag TOX oG TOUTO Yap €1 Kol pEBOL Kol fradiwg
dépol, AL oL BouvAntd ye fiv abrt®: del 8¢ PBouvAntov TOV
ebdaipovar Blov €ivar: emel obde tovTOV Elvail TOV oTOLdXTOV
YOxNMY Toldvde, un ocuvvoplbueicbor &' abtov 1N oboia Ty
CWUOTOG VOV,

Deixemos de lado pobrezas e infamias. Entretanto, alguém poderia
contrapor-se a nos observando esses males e, principalmente, o0s
multifamosos inforttnios de Priamo*¥; pois, mesmo que alguém os suporte, e

%% Conforme aponta Vidart, “Para designar o fato do ser consciente, Plotino emprega aqui o verbo

parakolouthein, que significa literalmente ‘seguir’: a consciéncia é, de fato, considerada como uma
atengdo que acompanha nossas diferentes atividades e os varios objetos aos quais ela se refere”. Cf.
nota 64 de VIDART, Th., op. cit., p. 179.

%0 Cf. En. I, 4 [46], 5, 1-4. Segundo Dillon, Plotino, por meio dessas linhas introdutérias do capitulo 5,
toma uma linha estoica. Cf. nota 45 de DILLON, J., op. cit., p. 35.

1 0 termo &doE1a é um hapax nas obras de Plotino.

%92 Tomamos aqui a explicagdo de Vidart sobre o emprego do exemplo de Priamo da parte de Plotino: “A
resposta negativa que se encontra aqui é confirmada no tratado 47 (Ill, 2), 5, 6, que destaca que a
pobreza e a doenca sdo insignificantes para os homens bons. Plotino mostra no fim do capitulo
precedente que é somente a bondade que permite o ser feliz e que, por esta razdo, os deuses sdo
igualmente felizes (linhas 47 e 48). Priamo constitui a figura embleméatica do homem que leva uma
vida feliz e que conhece os grandes problemas que atingem a velhice [...]. Na Etica a Nicomaco |, 10,
Aristoteles evoca também Priamo como exemplo de vitima de uma reviravolta tardia de sorte [...]. Os
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os suporte facilmente, ndo eram coisas desejadas por ele; mas a existéncia
feliz deve ser desejada; pois esse sabio ndo deve ser uma alma desse tipo,
nem somar & sua esséncia a natureza do corpo.**®

Conforme Plotino, os que argumentam que 0s entes irracionais também podem
ter a vida feliz dizem que as afeccGes do corpo motivam os desejos e escolhas do
homem: Etoluwg yop TOLTO GOley &V AoUBAveEw, £w¢ AV ol TOU COUATOG
neloelg Tpog aLTOY Avadépwvtat Kal od Kal ot alpéceog Kol dpuyal d10 TOVTO
Yiyvortot obt®. (“Diriam que estdo dispostos a aceitar isso desde que as afecgdes do
corpo se refiram ao homem e dele sejam as escolhas e esquivas motivadas pelo
corpo.”).*** Encontramos a problematica envolvendo o corpo e a felicidade aqui. Se o
homem é um composto, e se 0s entes irracionais, que possuem também um corpo
sensivel, podem ser felizes, entdo ndo deveriamos deixar de levar em consideracdo o
corpo na posse da vida feliz, pois € por meio dele que fazemos as escolhas motivadas
pelos desejos que dele provém.**

Plotino, contudo, faz uma objecdo com relagcéo a esse posicionamento de seus
interlocutores: ndovng d& cuvaplBrovVUEYTC T gbdaitovt Blw, TWG &V AVTNPOY
da TOxog Kol odvag Exv ebdAU®Y €1y, HTW TavTa CTOVdALW OVTL Y1YVOLTO;
(“Se, porém, o prazer ¢ somado a existéncia feliz, como poderia ser feliz aquele que esta
aflito pelos infortinios e dores quando estas Ihe sobrevenham, ainda que seja ele um
s4bio?”). **® Por um simples fato essa objecéo é valida: dores, infortinios e desejos s&o
afeccBes do corpo. Assim, se tomarmos que o prazer — que faz parte da corporeidade — é
acrescentado a vida feliz, poderiam as dores, infortunios e desejos — que também fazem
parte da corporeidade — retirar algo da vida feliz, visto que seus resultados ndo sdo
positivos na vida humana?

Ora, 0 que podemos perceber é que muitas pessoas acreditam que desfrutar dos
prazeres leva a vida feliz. Plotino argumenta em sentido contrario: o prazer ndo leva
nem acrescenta algo a vida feliz, mas é resultado dela. Contudo, o prazer parece ser algo
inerente ao corpo. Se ele é resultado da vida feliz, o que podemos dizer das dores,

infortinios e desejos, que também sdo relativos ao corpo? Eles ndo retirariam algo da

estoicos insistem, ao contrario, sobre o fato de os sofrimentos suportados por Priamo ndo poderem ser
tomados a favor da felicidade. [...]. Duas atitudes opostas se designam assim a ocasido do exame do
caso de Priamo.” Cf. nota 65 de VIDART, Th., op. cit., p. 179.

33 Cf.En. 1,4 [46],5, 4.

%4 Cf. En. I, 4 [46], 5, 9-11.

*% Supomos que este seja mais um argumento de Plotino a favor de uma visdo mais positiva do mundo
sensivel frente a polémica antignostica.

%% Cf. En. |, 4 [46], 5, 11-13.
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vida feliz? Como bem apresentamos, se nem o prazer € capaz de levar a vida feliz ou Ihe
acrescentar algo, mas é seu resultado, da mesma forma essas mazelas relativas ao
mundo sensivel em nada retiram da felicidade, pois ela lhes é anterior.

Continuando sua argumentacdo, o filésofo apresenta uma comparacdo entre 0s
deuses, que sdo autossuficientes e felizes, e o ser humano, que tem uma parte inferior
(corpo), a qual faz com que ele tenha que buscar a felicidade concernente a totalidade e

ao que pertence a alma/Alma:

AALGL Beolg UEV N Tolovtn dwdbecig ebdaipwy Kol abTdpkng,
&VOpwmolg 8¢ MPOCONKNY TOL YELpovog AcBOVCL Tepl dAOV Xp1|
10 yevouevoy 10 ebdapov {ntely, &AL UN TEPL UEPOG, O EK
Botépov  KoK®G Exovtok &vaykdlorto A&v kol OdtepovToO
KpeLTtov EUmodilechat mpog Ta abTov, HTL Ut KOl T TOU ETEPOV
KAADG EXEL.

Uma tal disposicéo seria feliz e autossuficiente para os deuses, mas para 0s
homens, que recebem a adicdo de um elemento inferior, é preciso que
busquem a felicidade resultante que concerne a totalidade, e ndo a que
concerne a cada parte, pois, devido ao mau estado de uma parte, a outra, a
melhor, seria forgosamente impedida em relagéo as suas atividades porque as
da outra também n&o vao bem.**’

Isso se d& porque o ser feliz ndo conhece as vicissitudes da sorte e da dor, visto
que o ser feliz ndo é relativo somente a realidade sensivel, mas principalmente a
realidade inteligivel. De sorte que o ser feliz se faz proprio dos deuses que permanecem
em constante contemplacdo diante do Intelecto. O homem pode participar da vida feliz
dos deuses? Sim, responde Plotino, desde que adote a vida perfeita do Intelecto e
proceda de acordo com ela.>*® Aqui retomamos a aproximacéo entre os dois tratados. O
homem sabio, que se exercitou na pratica das virtudes e conduz sua vida de acordo com
elas, pode participar da vida perfeita que ha no inteligivel. Contudo, essa participacédo se
da ainda no mundo sensivel, que é imagem do mundo inteligivel, mesmo que seja
dotado de males.

A partir disso, conclui Plotino que, afastados do corpo e de suas afecgdes,
devemos buscar a autossuficiéncia propria dos deuses para alcancar a felicidade que esta
de forma plena no mundo inteligivel: f| dmoppnéavta delocdua 1 Kol ollcbnow Ty
chpotog ovtw 1o abrtapreg Lnrtely mpog 1O LI LUOVELY Exew. (“Se ndo, afastados

do corpo ou mesmo da sensacdo do corpo, devemos assim buscar a autossuficiéncia

%7 Cf. En. |, 4 [46], 5, 13-18.
%% Cf. nota 67 de VIDART, Th., op. cit., p. 180.
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para obter a felicidade.”).**® Desse modo, o sabio n&o precisa dos prazeres do corpo:
“[...] ele [0 sabio] possui algo melhor, 0 Bem em si mesmo, € entdo nao tem necessidade

40 'mas sabe que deles pode desfrutar. Podemos supor aqui

de algo menos importante
que o sabio, tendo consciéncia de quem €, ndo se limita a felicidade que se encontra no
mundo sensivel. Antes, procura distanciar-se das influéncias do corpo para poder ter a
posse da vida feliz que estd em plenitude no mundo inteligivel. Uma planta, por
exemplo, participa da vida feliz no mundo sensivel dentro daquilo que Ihe é possivel e
de sua funcéo especifica que lhe foi atribuida pela natureza. O sabio, por sua vez, tende
a buscar ndo somente desfrutar dos prazeres provenientes da vida feliz no mundo
sensivel, mas, antes, exercita-se em obter a vida feliz em plenitude, a qual estd no

mundo inteligivel e configura-se na busca pelo Sumo Bem.

3.4.1 A Busca pelo Verdadeiro Bem

A partir da consideracdo de que o homem feliz deve buscar o Sumo Bem como
realizacdo de sua existéncia, Plotino apresenta um interessante argumento a respeito da

presenca das doencas e a obtencao do verdadeiro Bem:

AXN €1 pev 10 eLOUUOVELY EV T GAYELY UNOE VOCELY UNOE
dvoTuXElY UNdE OCULUPOPOIG UEYAAOLG TEPUTIMTEW £O0180V O
AMOyog, obk fiv TOV  Evovtiov  TopbVTWY  Elvol  OVTLVOUY
ebdaipova €1 &' EV 1] 1oV AANOWoL &yolBoL KTNOEL TOVTO EOTL
KELUEVOY, T1 SEl MaPEVTAG TOVTO KOl TO TPOG TOLTO BAETOVTOG
Kplvew tov ebdaipova to dAA {ntely, & un v 1@ eLAXUOVELY
hptbunto;

Contudo, se a razdo conceder que a felicidade consista em ndo ter dor, nem
doenga, nem infortinios e ndo cair em grandes desgracas, nenhuma pessoa
poderia ser feliz se Ihe estiverem presentes adversidades; mas, se a felicidade
reside na obtencdo do verdadeiro bem, por que, prescindindo deste e de olhar
para ele como critério de vida feliz, havemos de procurar outros bens, que
ndo se somam a felicidade?*™*

Segundo ele, ha um problema em se admitir que a felicidade reside na auséncia
de dores, doencas e outros males: o que acontece com aqueles homens que tém

presentes em suas vidas esses infortinios? Ora, se tomarmos como verdade que a

39 Cf. En. |, 4 [46], 5, 18-20. De acordo com Gerson, a nossa felicidade ndo depende, em todo o
pensamento plotiniano (especialmente em sua escatologia), de nada daquilo que o corpo precisa. Cf.
GERSON, L. P., op. cit., p. 132.

0 Cf. HINES, B., op. cit., p. 271.

L Cf. En. |, 4 [46], 6, 1-6.
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felicidade é a auséncia desses infortinios, e se eles se fazem presentes na vida de alguns
homens, entdo estes ndo sdo felizes de fato. Contudo, segundo o que ja vimos
apresentando, o fato de eles viverem ja lhes assegura, de certa forma, a possibilidade da
posse da vida feliz. Destarte, € mais admissivel crer que a posse da felicidade seja a
busca do verdadeiro e sumo Bem, do qual os bens necessarios sdo apenas imagens, do
que dizer que ela seja a auséncia dos males e infortunios.

Se a felicidade consistir na busca e acumulo de bens necessarios ou néo, entéo
deveriamos buscar a presenca dessas coisas para té-la; €1 ugv yap cvudpdpnoig fjv
ayobov kol dvoykoiov f) kol obk dvoykoiwy, AN dyabov kol ToLTwV
AEYOUEVOV, EXPNV KAl Tovto Ttapetval {nrelv. (“Pois, se ela for um amontoado de
bens e coisas necessarias, e mesmo de ndo necessarias mas também elas consideradas
bens, precisariamos buscar a presenca dessas coisas também™).*? Mas se objetivo é
buscar apenas uma coisa, a mais valiosa delas para a alma, entdo devemos acolhé-lo em
nosso interior: €1 3¢ teAog £V Tl €lvanl &AL ob moAAA del — oDTw yap &v ob TéAOG,
Ao TEAN &V {ntol — EKEWo xpn AcpBdvew podvov, d Eoyotdv TE ECTL KOl
TYOTOTOV Kol O 1 youyxn {ntel &v abtn eykoAmicacOat. (“[...] no entanto, se a
meta deve ser uma coisa Unica e ndo muitas - pois assim nao se buscaria uma meta, mas
metas -, € preciso concebé-lo sozinho, ele que é o ultimo e também mais valioso e a

03 »).4%% Ora, como vimos anteriormente,

qguem a alma busca acolher™ em seu proprio seio.
a “coisa mais valiosa para a alma” é o Bem. Por isso, podemos admitir que o sabio
nunca deixa de ser feliz, porque busca aquele que é o Bem supremo, e ndo, como muitos
pensam, os bens do mundo sensivel.*®®

N&o € o estar na busca pelas coisas necessarias ou nao que a alma deve se
demorar, pois ndo lhe sdo naturais. Mas quando elas estdo presentes, € 0 raciocinio
guem as evita, livrando-se delas, ou as busca, adicionando-as. O desejo da alma*®® esta

para o que Ihe é superior e isso é a existéncia que ela ambiciona:

92 Cf. En. 1, 4 [46], 6, 6-8.

%93 «O verbo egkolpizo (‘abracar’) é uma hapax nos tratados de Plotino. A afirmacao segundo a qual o fim
deve ser Unico faz eco a critica que os representantes da Nova Academia enderecavam aos estoicos:
eles apontam, com efeito, que a acdo humana ndo pode ter dois fins, como acontece na escolha dos
bens primérios segundo a natureza e sua obtengdo”. Cf. nota 68 de VIDART, Th., op. cit., p. 180.

%4 Cf. En. 1, 4 [46], 6, 8-11.

%% Cf. HINES, B., op. cit., p. 270.

4% Fste desejo da alma pode ser identificado com o “amor”. Nao o amor romantizado, mas o amor como
aspiragao para algo que lhe é superior. Arnou faz uma exposicdo a respeito dessa correlagdo entre
amor e desejo na alma, partindo do principio de que “[...] ndo ha unidade sem forma ou sem logos,
pois o logos é o principio da unidade. Portanto, ndo ha seres sem logos, ou 0 que é 0 mesmo, sem
alma, porque o logos ¢ o ato necessario da alma. Agora, cada ato da alma é o ‘amor’, isto é, uma
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7 8¢ {fhtnoig abtn kol ) BovANcLg oLyl TO U EV To0Tw €lvat:
TouTa yop obk abn ¢ioel, Ao’ mopbvte poOvoV  GeDYEL
OAOYLOUOG ATOLKOVOLOVUEVOG T) KOl TTpocAaUBdvay {ntel: abtn
8¢ 1 Edeocig mpog 1O kpelttov abtng, ol Eyyevouévou
ATOTEMANPWTUL KAl £EGTN, Kol 0UTOg 6 BOLANTOG dYTwg PBlog.

E o objetivo dessa busca e dessa vontade ndo é ndo estar nessa situacdo: pois
essas coisas ndo sao naturalmente préprias a alma, e apenas o raciocinio,

quando elas estdo presentes, as evita livrando-se delas ou as busca

adicionando-as*’; mas o desejo mesmo tende ao que é superior a ela, por

cuja ocorréncia ela se plenifica e se serena, e essa é a existéncia realmente
ambicionada.*®

N&o haveria vontade da presenca das coisas necessarias a partir dai, de acordo
com Plotino. Mas € necessério ter em mente de modo correto o que ¢ essa “vontade” da
alma, pois quando declinamos dos males, isso ndo o é por vontade, pois 0 melhor seria

nem estar disposto aos males dos quais se quer declinar:

TV 8 dvoykolwy TL Topelval ob BoOANncilg Av €in, €1 Kuplwg
MY BOLANCY VTOAQUBAVOL, GAAG WUT| KOTOYPDOUEVOG AV TG
AEYOL, ETELON KOl TOUTO TOoPELval AELOVUEY. ETEL KOl HAWCE T
KOKO, EKKALVOUEY, KOl 0b dNIov BOvANnTov 1O TNg EKKALCEWS TNG
To0TNG  UAAAOY  YAp PBOvANTOV TO uUnde denbnvol NG
EKKALOEWE TNE TOLOTNG.

Ndo haveria vontade da presenga de alguma das coisas necessarias, se a
vontade é entendida em sentido proprio, sem mal emprega-la, diria alguém,
visto que também estimamos a presenca dessas coisas. Pois geralmente
declinamos dos males e essa declina¢do ndo € de modo algum desejada; mais
desejada &, sim, a ndo necessidade dessa declinagdo.*”®

Aquilo de que sentimos falta, de acordo com Plotino, e nos faz entristecer
guando em sua auséncia ndo sdo bens, mas apenas coisas necessarias, nao acrescentando

nada a felicidade e sua busca:

HapTUPEL 8¢ Kal abTd, HToy mopT) olov Lylew kol dvmwduvia. Tt
YOPTOUTWV ETAY®YOV ECTL; KATAOPOVELTOL YOUV LYLEL TOPOVOLT
Kol 10 U1 AAYEW. & 8¢ mapbvtor ey obdEV EMay@yov Exel oLOE
TPooTIONoL TL mpog 1O ebdoovely, &mbrtar 8¢ O THY TGV

procura pelo Bem e pelo Belo. Portanto, ndo ¢ possivel existir sem ‘amor’. Mais brevemente: toda
acdo ¢ agdo da alma; agora, qualquer agdo da alma é um desejo”. Cf. ARNOU, R., op. cit., p. 93-94.
Igal faz outra traducdo deste trecho: “Nao ¢é sua propria vontade, mas somente o raciocinio que, na
presenca destas coisas, ou as evita, desapropriando-se delas, ou as busca, apropriando-se delas”. Igal
explica este trecho dizendo que ele é uma “Alusdo ao silogismo pratico, que, a luz de principios
universais, ocupa-se do particular e contingente, enquanto a vontade em si permanece fixa no bem
universal e imutavel”. Cf. nota 22 de IGAL, J., op. cit., p. 249.

“%8 Cf. En. |, 4 [46], 6, 11-15.

% Cf. En. |, 4 [46], 6, 15-18.

407
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AVTOOVTOY TTapovsiay {ntel<tot>, ebAoyor dvoykoia, dAL' obk
dyabo, pAoke €lvait

E os proprios bens o comprovam, quando presentes: por exemplo, a saude e a
anodinia®®. Pois qual ¢ seu atrativo? De fato, quando presentes, desprezamos
a salde bem como a auséncia da dor. As coisas que, quando presentes, ndo
tém atrativo algum e nada acrescentam a felicidade, mas, quando ausentes,
sdo buscadas devido a presencga do que nos entristece, com razao podem ser
chamadas necessarias, mas néo bens.*'*

Como apresenta Hines, a verdadeira felicidade ndo oscila de acordo com as
intempéries do mundo sensivel.**2

Assim, as coisas necessarias ndo sdo acrescentadas ao objetivo (a busca pela
felicidade), e mesmo que elas estejam ausentes e aquilo que lhe seja contrario esteja
presente, 0 objetivo deve ser mantido intacto: oLd¢ cuvapBUNTEN TOVLY T@ TEAEL,
AAAC° KOl ATOVTOV aDTOV Kol TOV EVOVTiov mapdrvtor AKEPALOV TO TEAOG
tnpnrtéeov. (“Portanto, elas ndo sdo acrescentaveis a meta, mas, mesmo que elas estejam

- - 41
ausentes e as contrarias presentes, a meta deve ser preservada intacta.”).**

3.4.2 A Manutengdo da Felicidade e a Investida de Males

Depois de apresentar o que concerne a busca do homem séabio, para mostrar
como se da a manutencao da felicidade, Plotino apresente a investida dos males. Assim,
pergunta o interlocutor de Plotino: Ao T1 obv 0 ebdoiilovy TavTo EOEAEL TTOLPELVOLL
Kol ta Evawtia dnwbeitat; (“Entdo, por que o homem que vive feliz deseja que essas
coisas estejam presentes e repele as contrarias?”).*** A resposta seria que os bens
priméarios ndo contribuem para a felicidade, mas para a existéncia humana, da mesma
forma que as coisas contrérias contribuem para a ndo existéncia.**> Essas coisas, quando
presentes, ndo privam o ser humano da sua busca, mas o atrapalham no caminho em

direcdo a:

90 termo &vwduvia, que pode ser traduzido por “auséncia de dor”, é um hapax nos tratados de

Plotino.

M1 Cf. En. |, 4 [46], 6, 18-23.

12 Cf. HINES, B., op. cit., p. 271.

M3 Cf. En. |, 4 [46], 6, 23-28.

M4 Cf. En. 1,4 [46], 7, 1-2.

5 Vidart apresenta que “A presenca e a auséncia das coisas necessarias modificam os diferentes aspectos
da existéncia. Neste sentido, a vida daquele que ndo sofre doenga alguma é mais agradavel que aquela
daquele que esta doente. Mas elas ndo causam uma mudanca na felicidade do homem, porque ele ndo
depende delas.”. Cf. nota 74. VIDART, Th., op. cit., p. 181.
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7] dpnoouey oLy, 6TL TPOG TO EHLOAUOVELY ELCHEPETAL TLVAL LOTPALY,
AAAG LOAAAOY TTPOC TO Elva: Td, &' Evavtior To0TwY f) TpoOg TO UM
g€lvatl N 611 EvoyAel T TéAel mopdvta, oLy og ddapovtMevo
a1, &AL OTL 0 Exwv O &plotov abTO poVvor BoLAETOL EXEL,
oLk &AA0 TL LeT’ ooy, O dTay Tapn, oLk AdhpNTon HEY EKELVO,
Eott & buwg KAKELVOL dVTOG.

Diremos que ndo é porque elas contribuem com alguma coisa para a
felicidade, mas, antes, para a existéncia: e as contrarias a elas ou contribuem
para a ndo existéncia ou, quando presentes, o atrapalham em sua meta, ndo
por privarem-no dela, mas porque quem tem o melhor quer ter apenas ele, e
ndo algo outro com ele, o qual, quando presente, ndo o privado melhor, mas
existe de igual modo, apesar de existir o melhor.**°

Nada é retirado da felicidade, pois, de modo contrério, ela se extinguiria aos

poucos. Aqui Plotino expde a nogdo de graus de intensidade dos males que podem

infligir a vida humana. Contudo, ele quer ressaltar que nenhum mal afeta a felicidade,**’

pois as coisas (necessarias ou ndo, boas ou ndo) ndo contribuem nem para o aumento

nem para a diminuicdo da felicidade:

dLlwg 8¢ obK, €1 1L 0 gbdaipwy un EBEAOL, Topein 8¢ Touto, H1dn
TOPALPELTAL TL TNg ebdopoviag: f) obtw ye kb Exdotny v
Nuépay petamintolr &V Kol exkmintol thg ebdopoviag olov €1
Kol o180 AMOBAALOLT] KOl OTIOVY TOV KTNUAT®Y. Kol popla, v
€ & ob kot yvoduny ExPavio oLOEV TL TAPUKIVEL TOV
TopbdVTOg TEAOLE ADT®.

Absolutamente nada, se o homem feliz ndo desejar algo mas isso estiver

presente, nada é retirado de sua felicidade; se ndo, a cada dia ele decairia e

descairia da felicidade*®: por exemplo, se perde um escravo ou alguma de

suas posses. E haveria uma miriade de coisas que, se ndo correm de acordo

com sua concep¢ao, em nada perturbariam a meta nele presente.*.

Como apresenta Calvo, “A vida feliz ndo se vé afetada por calamidades,
desastres, enfermidades ou dores, nem pela perda ou falta de consciéncia, nem por
nenhuma coisa externa”.*?°

Mas e as grandes desgragas que acometem a vida humana? Acaso elas
poderiam ser menosprezadas pelo homem feliz? Por exemplo: o homem feliz ndo da
importancia para grandes reinos e impérios (porque se satisfaz com o mundo

inteligivel). Contudo, ele ndo considerara importante a quedas destes?

M8 Cf. En. I, 4 [46], 7, 2-7.

“7 Cf. nota 77 de VIDART, Th., op. cit., p. 182.

8 Segundo Baracat Junior, “Ha, neste trecho, um jogo de palavras, dificilmente reproduzivel em
portugués, com os verbos metapiptein (‘cair além’, ‘mudar’, ‘transformar’, ‘degenerar’) e ekpiptein
(‘cair de’, ‘perder’).”. Cf. nota 29 de BARACAT JUNIOR, J.C., op. cit., p. 281.

9 Cf. En. I, 4 [46], 7, 7-11.

20 cf. CALVO, J. M. Z., op. cit., p. 13.
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QAL TO. HEYAAQ, dool, kol oL T TtuxbvTa. TL &' &V €lv Tv
avbpwmivoy uEya, dot &v  un  kotoppovndnrol  Lmd  Tov
AVaBEPNKOTOG TPOG TO AVWTEP® ATAVTOV TOVTWY Kol 0LOEVOG
ETL TV kdTw EEnptnuévov; dd TL yop TAg MEV gbrtuyiag,
NALKAoVY &0V dow, oL PeYdAog Myeltal, olov BACIAEIG Kol
TOAEWY KAl EOVOV dpydg, oLdE OLKICELG KOl KTICELG TOAEWV,
obd' €1 L' abToL YiyvowTo, EKTTOOELG 88 APy OV Kol TOAEWG
aLTOL KaTACKAOMY TiyHoetal TL €lvat LEYQL,

Mas podem perguntar sobre as grandes desgracas, ndo sobre as casuais. Que
coisa humana seria grandiosa a ponto de ndo ser menosprezada por aquele
que ascendeu ao que estd acima de rodo isso e ndo mais depende de nada
inferior? Por que ele ndo considera importantes as dadivas da boa sorte,
grandes o quanto forem, como reinos e o império sobre cidades e povos, ou a
colonizacéo e a fundagéo de cidades, mesmo que originadas por ele mesmo,
mas considerara algo importante a queda de impérios e a ruina de sua
cidade?**

Poderiamos afirmar que ndo seria sabio se se importunasse com isso,

considerando-o um grande mal, ou mesmo se importando com a morte dos outros, pois

a morte é melhor que a vida com o corpo, tampouco com a sua prépria morte:

2

€L 8¢ On kol Kokov péEyo 1| dAwg kokdy, yelolog &v €in 1oV
dbyuotog kol obk dv ETL omovdaiog £1n EOAa kKol AlBovg Kol v
dlar Bawditovg Bovatwy péEYo fyobuevog, @ OGaUey SELV dOYUOL
TOPEVOL Tepl Bowwditov 1O duewor {wng TNng UETO COUATOG
glvat. obtog 8¢ €1 TVbELN, Kakov Sinoetal oty TOV Bdvatov, HTL
TOPA, BOWUOLG TEBYMKEY; AAL' €1 UT| TodELT, TAVTWOG TOL Kol LITEP
YNNG Kol LmO yny 1ebev 10 oMo comein. € & 6Tl un
TOAVBATA VWG, AL dvwvipmg tébamtanr obk &&lwbeig LYNAOL
UVHUOTOG, THG MUKPOAOYLOG.

Se os considerasse um grande mal, ou simplesmente um mal, seria risivel por
essa opinido, e ja ndo seria sabio, se considerasse importantes madeira e
pedras e, por Zeus, a morte de mortais, ele, afirmamos, a quem deve estar
presente a ideia de que a morte é melhor do que a vida com o corpo! E se ele
mesmo for sacrificado, estimara que a morte lhe € um mal, porque morre ao
pé do altar?** Se ndo for enterrado, de todo modo, posto sobre a terra ou sob

21 Cf. En. |, 4 [46], 7, 2-18. Segundo Vidart, o emprego do exemplo da queda e ruina de grandes reinos

422

ndo se explicaria somente pelo viés historico, mas tem um valor geral da parte de Plotino, que quer
asseverar que o sabio ndo se assusta ou se deixa abalar diante desses eventos. Contudo, acentua que a
época ou um pouco depois da escrita do Tratado 46, os géticos avangaram contra Atenas, enquanto
Auréolo usurpa o poder do Império Romano e se estabelece em Mildo, vindo a ser assassinado por
meio de uma conspiragdo em 268. Cf. nota 79 de VIDART, Th., op. cit., p. 182.

Plotino faz referéncia ao fato narrado por Lucrécio em seu De Natura, sobre o sacrificio de Ifigénia
(ou Ifianassa, na denominacdo homérica), filha de Agamémnon, a fim de que os deuses pudessem
favorecer ventos para que 0s navios atenienses pudessem avangar contra Troia em vista do resgate de
Helena. O trecho que inspirou a fala de Plotino é o seguinte: “Temo, porém, que por acaso julgues que
penetras em elementos impios de doutrina e te metes pela senda do crime. Pelo contrério: na maior
parte das vezes foi exatamente a religido que produziu feitos criminosos e impios. Foi assim que em
Aulida os melhores chefes gregos, escol de vardes, macularam vergonhosamente com o sangue de
Ifianassa o altar da virginal Trivia. Quando a faixa enrolada a volta da virginea cabeleira caiu por
igual de um lado e outro do rosto; quando viu o triste pai, de pé diante do altar, e junto dele os



112

a terra, seu corpo apodrece. E se é porque nao esta enterrado de modo
suntuoso, mas anonimamente, sem ter merecido um monumento elevado ...
ah! parvidade!**

A expressdo Bovdtoug Bavatv (“a morte dos mortais™) merece atengdo. Por
meio do emprego dela, que pareceria uma redundancia a primeira vista, Plotino quer
asseverar que a morte seria algo natural a vida humana. Voltamos aqui a argumentacéo
de Plotino de que o sébio também pode sofrer desses males, sem se deixar afetar por
eles em seu interior, mesmo que os sofra em seu corpo. ***

425

Ademais, Plotino, partindo de um trecho da lliada™”, continua dizendo que

caso 0 sabio seja feito prisioneiro e ndo possa na prisdo ser feliz, seria melhor o
suicidio®®: &AL’ €1 alyudAwTog dyolto, Tép Tol EcTw 08¢ EE1évat. (“Mas se for

levado como prisioneiro, ‘eis-te 0 caminho’ para partir, se ndo for possivel ser

sacerdotes que dissimulavam o ferro, e os cidaddos que, ao contempla-la, rompiam em choros — entéo,
emudecendo de horror, vergou os joelhos e deixou-se cair por terra. E em nada podia valer a infeliz,
em tal momento, ter sido a primeira a dar ao rei 0 nome de pai. Foi levantada pelas maos dos homens
e arrastada para os altares, toda a tremer, ndo para que pudesse, cumpridos o0s ritos sagrados, ser
acompanhada por claro himeneu, mas para, criminosamente virgem, no tempo em que deveria casar-
se, sucumbir, triste vitima imolada pelo pai, a fim de garantir a frota uma largada feliz e fausta. A tdo
grandes males pode a religido persuadir.” Cf. LUCRECIO, De natura, |, 50-62.

23 Cf.En. |, 4 [46], 7, 18-26.

424 Além disso, essa expressdo parece fazer eco ao que Epicuro apregoava sobre o fim da vida humana em
sua escola: “Acostuma-te a ideia de que a morte para nés ndo é nada, visto que todo bem e todo mal
residem nas sensacdes, e a morte € justamente a privacao das sensagdes. A consciéncia clara de que a
morte ndo significa nada para n6s proporciona a fruicdo da vida efémera, sem querer acrescentar-lhe
tempo infinito e eliminando o desejo de imortalidade. N&o existe nada de terrivel na vida para quem
esta perfeitamente convecido de que ndo ha nada de terrivel em deixar de viver. E tolo, portanto, quem
diz ter medo da morte, ndo porque a chegada desta lhe trard sofrimento, mas porque aflige a propria
espera: aquilo que ndo nos perturba quando presente ndo deveria afligir-nos enquanto estad sendo
esperado. Entéo, o mais terrivel de todos os males, a morte, ndo significa nada para nés, justamente
porque, quando estamos Vvivos, é a morte que ndo esta presente; ao contrério, quando a morte esta
presente, nds é que ndo estamos. A morte, portanto, ndo é nada, nem para 0s Vvivos, nem para 0S
mortos, ja que para aqueles ela ndo existe, ao passo que estes ndo estdo mais aqui. E, no entanto, a
maioria das pessoas ora foge da morte como se fosse 0 maior dos males, ora a deseja como descanso
dos males da vida. O sabio, porém, nem desdenha viver, nem teme deixar de viver; para ele, viver ndo
é um fardo e ndo-viver ndo é um mal”. Cf. EPICURO. Carta sobre a felicidade (a Meneceu). Trad.
Alvaro Lorencini e Enzo Del Carratore. S&o Paulo: Editora Unesp, 2002. p. 26-31.

“2> Cf. HOMERO, lliada, IX, 43.

%28 p|otino faz referéncia ao suicidio trés vezes no tratado: neste trecho do capitulo 7; no capitulo 8, linhas
32 e 33; e no capitulo 16, linhas 17 a 19, quando emprega a analogia do musico e da lira. E
interessante percebermos que no Tratado 19, sobre o qual discorremos no capitulo precedente, Plotino
se opde ao suicidio ao apresentar que este € uma fuga irracional dos males deste mundo, visto que a
alma ndo tenderia a se purificar. Como aponta Hines, “[...] 0 suicidio ndo pode ser tomado como uma
escolha sabia, dado que o ato de suicidio tira a oportunidade de a alma se purificar ainda mais”. Cf.
HINES, B., op. cit., p. 278. Contudo, como explicar essas trés referéncias de Plotino ao ato do suicidio
em um tratado que versa sobre a felicidade? Podemos entendé-lo partindo de um dado histérico
(Plotino tentara suicidar-se pouco tempo antes de comecar a escrever o tratado), mas principalmente
da propria compreensao de Plotino de sabio: visto que o sabio € aquele que, exercitando as virtudes,
chegou a plenitude da posse da vida intelectiva ainda na realidade sensivel por meio da libertagdo das
afecgdes corporais. Consequentemente, ndo haveria problema algum em o sabio tirar sua prdpria vida
mediante a prisdo, que pode ser vista como aprisionamento em um carcere ou o aprisionamento da
alma no corpo.
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feliz.”).**’ E se mesmo que os parentes sejam feitos prisioneiros e ele tenha morrido

sem ver isso, ele ainda seria feliz:

€L 0 OlKElol aLT® OUXUAAMTOL, OloV EAKOUEVOL VLOL KOl
Buyatepeg - T obv, Oficopey, € dmobvnokol UNdEV TOLoUTOV
gwpakdg, dp' dv obtw d6ENg Exor amudy, dg un &v To0TWY
gvdeyoutvor yevéotal, &AA' dtomog Av €in. obk d&v olv
doEdoeley, Mg EVOEYETUL TOLLLTOLG TOXOLG TOLG OLKELOULG
nepunecely; A’ obv d1d 10 obtwg &y d6EaL Mg Kol YEVCOUEVOL
&v obk ebdaipowv; | kol doEdlwy ohtwg eLdaL®Y: doTE KOl
ywopévov. evbuvpoito yap &v, Mg 1 TOLOE TOLOE TOL TOAVTOG
$pOo1g TOLaL TN, Olo KO TA TolvTo HEPELY, Kol EmecBot xph.

E se seus familiares forem os prisioneiros, por exemplo, “capturadas as noras
e as filhas™*?® - entdo, que diremos se ele tiver morrido sem ver nada disso?
Dessa forma, ao partir, teria a opinido de que ndo seria possivel tais desgracas
acontecerem? Seria um absurdo! Entdo, ndo julgaria possivel seus familiares
cairem em tais revezes? E ndo seria feliz por acreditar que isso poderia
acontecer? N&o, mesmo pensando assim é feliz: e é feliz também quando
acontece. Pois pensaria que a natureza deste universo € tal que nos traz esses
revezes e que devemos acaté-la.**®

Segundo Plotino, seria melhor a prisdo, pois ali poderia acabar com seu fardo
(suicidio). Assim, o sdbio ndo encontra o mal pelas desgracas de seus familiares ou

mesmo pelas venturas e desventuras de outros:

Kol TOAAOL 81 Kol GUEWOV AtYUAAWTOL YEVOUEVOL TPAEOLGL.
Kol EmW obtolg 8¢ Popuvoptvolg AmeAOEV: 1| pévovteg 1
eLAOYWG HEvouot kol oLdEY dewodv, | AAOYWE LEVOVTEG, OEOV N,
obtolg aitiol. ob yap M did Ty TV AAA®Y &voloy OLKELWY
ovtwy obTOg EV KOK® Eotal Kol €1 dAAwY gbtuylog Kol
dvotuyxiog &vaptnoETaL.

Com efeito, muitos estariam melhores se se tomassem prisioneiros. E
depende deles, sentindo o peso de seu fardo, partir; se permanecem, ou
permanecem racionalmente e nada ha de terrivel nisso, ou, permanecendo
irracionalmente, quando ndo deveriam, a culpa é sua. Certamente, ndo é pela
desrazdo dos outros, mesmo que familiares, que o sabio encontrard o mal,
nem depender4 das venturas e das desventuras dos outros.**

“21.Cf. En. I, 4 [46], 7, 26-27.
*28 Citagdo da Ilfada. Cf. HOMERO, op. cit., XXII, 65.
29 Cf. En. I, 4 [46], 7, 27-32.
0 Cf. En. |, 4 [46], 7, 32-38.
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3.4.3 O Séabio Atingido pelos Males e a Manutencao da Felicidade

Mas e quanto as dores do homem feliz? Plotino diz que se for possivel suporta-
las, ele as suportard. Se ndo, elas o destruirdo: To 8¢ T@v dAynddbvwy atbtov, dtav
chodpal dow, Ewg dbvatal ¢pépew, oloel €1 O LmEPPAAAOLOLY, EEOLICOLOTL.
(“Quanto as suas dores, quando forem violentas, enquanto for possivel suporta-las, as
suportara; mas se o superarem o arrebataréo.”).431

Mas Plotino também diz que, no caso do sabio, seu interior é iluminado e, por
isso, ndo sera lamentado por sua dor: kol obk EAeeOg EoTal EV TQ) AAYELY, AANGL
70 abToL Kol EV T@ E;V00V $EYYOG, OLOV EV AQUMTNPL GDG TOAAOL EEwBeV
TEOVTOg EV TOAAN CAAN dvepuwy kol yewvt. (“E ele ndo serd lamentado por sua
dor, j& que seu brilho interior é como a luz no lampido, quando respira forte o exterior
em severa borrasca ventosa e em procela.”).**? Caso a dor seja violenta, mas néo o mate,
ele conseguird, pelo livre-arbitrio, tomar uma decisdo: &AA' €1 un mopakolovdot, f
TOPATEIVOL TO AAYELY ETL TOCOVTOV APOUEVOV, OOTE EV T® CHPodp® OUOG UM
AmoKTWYOVAL;, AL €1 UEV TOPATELVOL, TL XPN TOLEW BOLAELCETAL 0L Yap
adnpnrot 10 abteEovotov Ev 1o0tolg. (“E se ele ndo tiver mais consciéncia, ou a dor
prolongar-se pungindo tanto que, embora violenta, ndo o mate? Se ela se prolonga, ele
pensara no que deve fazer, pois ela ndo suprime o livre-arbitrio nessas situagdes.”).**®

Aqui Plotino quer mostrar que essas coisas que sdo consideradas males nao
alcancam o0 &mago do sabio, que é sua alma, como alcangam no caso das outras pessoas:
PN 0& €1déval, g oby, ol Tolg AAAOLG GALVETOL, TOLVTO KOl TQ) CTOLIXL®D
doveltonl EKooTa, Kol oL LEXPL ToV €low Ekaota obte ta A, ote AAYELWA
obte ta. Avmnmd.. (“Mas é preciso saber que tais coisas ndao se mostram a0S 0Utros
como se mostram ao sabio, e que nenhuma delas alcanca seu &mago, nem as demais
nem as angustiantes.”).**

Até mesmo o compadecer-se do sofrimento dos outros € uma fraqueza da alma,
pois o0 sabio tem consciéncia de que o sofrimento é algo passageiro e inerente ao corpo,

como apresenta Plotino*®:

1 Cf. En. I, 4 [46], 8, 1-2.
2 Cf. En. I, 4 [46], 8, 2-4.
8 Cf. En. I, 4 [46], 8, 4-7.
*% Cf. En. I, 4 [46], 8, 7-9.
* Cf. nota 39 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 284.
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Kol 6tow mepl AAAOLG TO GAYEWd; AoBEvElDL YOp €1M WYUXNG
TMUETEPOG. KOL TOUTO WOPTUPEL, HTOw AcvOdvew hUdg xEpdog
Nyodueda kol AmoBovdvtwy Humdv, €1 Miyvolrto, KEPSOg E1vol
TOepEVWY kol oL TO EKELVOY ETL GKOTOUVUEVWY, AAAS TO abTdV,
o6mwg U1 Avmoiuebo. tovto 8¢ huetepor Hidn &obévela, Ty del
TEPLALLPELY, AAACL U EDVTOG OBELCOBOL U YEVNTOL. €1 08 Tig
AEyol o0Twe NUdg TeEPLKEVOL, HOTE AAYELY EML TG TOV OLKELWY
GUUPOPALE, YLIYVWOKETW, HTL 0L T vTEG 01T,

E quando as dores concernem a outros? Seria uma fraqueza da nossa alma.
Eis a prova: quando julgamos vantajoso ndo percebé-las e, uma vez mortos,
se elas advém, ndo considerando mais o interesse dos outros, mas 0 NOsso
préprio, a fim de ndo sofrermos. Mas isso ja é uma fraqueza nossa, que
precisamos extinguir, para evitar que, permitindo-a, temamos surgir.
Todavia, se alguém disser que somos assim por natureza, que nos condoemos
das desgracas de nossos familiares, saiba ele que n&o somos todos assim.**®

A partir dai, Plotino diz que os males, que fazem parte da natureza do mundo

sensivel, sdo suportaveis e devemos nos esquivar deles como um lutador, o qual pode

sofrer alguns golpes, mas continua lutando:

Kol &1L The Apetng TO Kowov Thg dpOoewe mpodg 1O &uevov dyew
KOl TTPOg TO KAAALOV ToPpA TOLG TOAAOVG KAAALOV 8¢ TO um
gvdidbvar tolg vopilopévolg tn kown ¢hoel dewolg €lvat. ob
YOp LWTIK®G SET, &AL’ Olov AOANTNY HEYOY SLoKELCOHOL TAG TNG
TOYMG TANYOS OGULVOUEVOV, YLWOCKOVTO UEY OTL Twi QUoEL
Tavto obk dpeotd, TN 0¢ aLToL PUoEL Clotd, oy Mg dewd,
QAL g oot GpoPepd.

[...] e que é prdprio da virtude conduzir o que é de natureza ordinéria a um
estado melhor e mais belo do que o da maioria; e € mais belo ndo ceder ao
que é reputado terrivel pela natureza ordinaria. Ndo devemos ser mediocres,
mas, esquivando-nos como um grande lutador, enfrentar os golpes do acaso,
sabendo que, para certa natureza, eles ndo sdo agradaveis, mas sdo
suportaveis para a sua propria natureza, ndo como terriveis, mas como
temores infantis.*’

Por fim, ele afirma que as coisas desagradaveis de natureza ordinaria devem

ser “combatidas” pelo sabio por meio da virtude, que deixa sua alma imovel e

impassivel: tavt' obv

hBeAey; f| Kol TPOG TO UM BeANTA, dTay o, APETHY KOl

POG TOVTO. EXEL duoKIYNTOV KAl duoTadT Ty yux v mopéyovoay. (“Entlo, ele

os desejou? Nao, frente a males ndo desejaveis, quando estes Ihe estdo presentes,

contrapde-lhes a virtude, que deixa sua alma imovel e impassivel.”).

438

% Cf. En. 1, 4 [46], 8, 9-15.

*7 Cf. En. |, 4 [46], 8, 15-18.
8 Cf. En. |, 4 [46], 8, 18-23.
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3.4.4 A Sabedoria, a Felicidade e a Perda da Consciéncia

Plotino, continuando em sua argumentacao, apresenta a relacdo do sabio com a
percepcdo. Para o sabio ser feliz seria necessario ele se autoperceber como alguém
feliz? Ele precisaria estar com sua faculdade da consciéncia atuando em plenitude para
ele ter de fato a posse da vida feliz?

Por exemplo, e se 0 sabio ndo se apercebe por causa de doencas ou magia? Se
ele ainda é considerado sabio, o que o impede de ser feliz? Porque quando esta
dormindo (inconsciente), ninguém diz que é menos sabio e feliz. Se alguém** disser
que ele ndo é sabio, entdo ndo estdo discutindo a respeito do sabio. Mas ao sup6-lo

sabio, a investigacdo se ele € feliz enquanto for sabio é possivel:

AXN btow un mopoakoAovdn BamticBeig f| vécolwg ) pdywv
TEX VLG, QAL €1 uEY duAdlovow abtov cmovdoiov €ivat dutwg
Eyovta kol Ol EV LMV® KOYWWUEVOV, TL KWAVEL €LOALUOVOL
abtov €lvon; Emel ovdE EV Tolg Lmvolg AdapovvTal NG
ebdoroviag abtoéy, obd' LO AdyoV ToLoVYTAL TOV X POVOV TOVTOV,
g Un vt TOV Blov eLOXUOVELY AEYEWY: €1 8¢ U CTOLd1oV
dficovoiy, ob mEPL ToL omovdaiov Tt TOV AOYOV TOLoVVTAL. NUELG
d¢ LmoBEUEVOL oTovdaiiov, €1 eLAALUOVEL, Ewg &V €11 oTovdalog,
{nrovpey.

E quando ele ndo se apercebe, afundado em doencas ou em artes mégicas? Se
0 preservam sabio mesmo quando nessa situagdo, adormecido como que num
tipo de sono, que o impede de ser feliz? Pois, durante sono, ndo lhe privam da
felicidade, nem calculam esse tempo para dizer que ele ndo é feliz por toda a
vida; mas, se disserem que ele ndo é sabio, ja ndo discutem a respeito do
sabio. Nos, porém, supondo-o sabio, investigamos se ele é feliz enquanto for
sébio.**
Ademais, se alguém disser que ele é sabio, mas ele ndo viver ou agir conforme
a virtude, poderia ele ser feliz? Se ele ndo se autoperceber sabio, isso diminui nele o fato
de ser sabio? Por exemplo, no caso de alguem que é belo e ndo se percebe belo, ele é

.

menos belo por isso?: &AL’ Ectw cmovdA10g, dact: U AlcBovdUEVOg UNd' EvepydY
Kot ApeThY, TG &V ebOAUWY €11, AAL' €1 uev un ochdvorto 6TL vylaivor,
Lylaver obdeY fiTTov, Kol €1 Un OTL Kahog, oLdEY NTTov KaAOG: €1 8¢ dTL cohdg
un otobdvorto, Nttov cododg &v €in; (““Que ele seja sabio’, dizem: sem perceber-se

nem agir conforme a virtude, como seria ele feliz? Ora, se ele ndo percebe que é

9 Este “alguém” a que se refere Plotino sdo os estoicos, com quem ele estd agora disputando. Cf.
DILLON, J., op. cit., p. 39.
0 Cf. En. I, 4 [46], 9, 1-6.
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saudavel, ndo é menos saudavel, e se ndo percebe que é belo, ndo é menos belo; mas, se
441

ndo percebe que ¢ sabio, seria ele menos sabio?”’)

No caso da sabedoria, & importante que o sabio se perceba e aperceba-se, pois a
felicidade esta presente na sabedoria em ato também?: €1 uf mod Tig AEyol Mg EV TN
codla yop Ol 1O atcbavecOotl Kol TOPAKOLOVOELY LT TOPELVOL: EV YOp TN
KT EVEpYELOY OOl Kol TO ebdatpovely mopeivat. (“Mas pode ser que alguém

objete que, no caso da sabedoria, 0 perceber-se e aperceber-se de si devem estar

. . . . . 442
presentes; pois a felicidade também esta presente na sabedoria em ato.”).

Plotino responde a essas objecGes, dizendo que se a realidade da sabedoria
estiver em sua esséncia, e esta ndo se destrdi no sabio que dorme, por exemplo, entdo o

sabio estaria ativo mesmo nesse caso:

gmoktov ugv obv dvtog 100 Gpovely Kol ThE codlog AEyol &v Ti
1owg o Abyog obtog: €1 8' 1) Thg codlag LooTaTig EV oboig Tl
uaAlov 8¢ Ev tn obolq, obk &molwie 3¢ av9tn f) obola Ev te
T KOWWWUEV® Kol OAWG EV T AEYOUEV® WUT) TOPOUKOAOVOELY
EaLT®, Kol Eotw 1) TNg obolag abtr Evépyeia EV abt® kol f
Toln0TN AOTTVOG EVEPYELXL, EVEPYOL UEV &V KOl TOTE O CTOVAN1OC
1 Tol0VTOG.

Contudo, se o pensar e a sabedoria fossem adventicios, entdo esse argumento
talvez nos dissesse algo; mas, se a realidade da sabedoria estd em uma
esséncia, ou melhor, na esséncia, e essa esséncia nao se destréi no dormente
e, em geral, naquele que diz-se ndo aperceber-se de si, e essa esséncia é uma
atividade nele e tal atividade é insone, entdo o sabio, enquanto tal, estaria
ativo mesmo ent#o.*

A sabedoria em ato s6 passaria despercebida por uma parte do sabio, aquela
que se liga ao corpo, assim como quando a parte vegetativa esta ativa e sua atividade

ndo chega ao resto do homem através da sensibilidade:

Aovbdvor &' &v abtn ) Evépyela obk abTOV MAVTH, AAAL TU
KéEpogor HTOL: Olov Kol TNg OUTIKNG Evepyeiag Evepyobong obk
Epyetal €1g Tov dAlov dvbpwmov f) THg TOWOTNK EVEPYELNG
AVTUANYLE T® OoNTK®, Kol, €lmep fUey 10 OUTIKOY MUy
fuelg, nueig v evepyovvteg fuey: Vo 8¢ ToLTO UEV obk ECUEV,
1 08¢ 1oL VooUVTOg EVEPYELD: (DOTE EVEYOLVTOG EKELVOL
Evepyoluey &y hueic.

[...] mas essa atividade passaria despercebida ndo por ele inteiro, mas por
uma parte dele: assim como, quando a atividade vegetativa esta ativa, a
percepcdo dessa atividade ndo chega ao resto do homem através da

“1 Cf. En. 1, 4 [46], 9, 7-10.
2 Cf. En. |, 4 [46], 9, 10-12.
3 Cf. En. I, 4 [46], 9, 12-17.
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sensibilidade e, se acaso nds fossemos a nossa faculdade vegetativa, nds
estariamos ativos; todavia, na verdade, n6s ndo somos isso, mas a atividade
daquilo que intelige: estando ela ativa, ativos estariamos nés.***

Plotino diz que talvez a atividade da inteleccdo, por ndo estar ligada a
sensibilidade, possa passar despercebida.**® Por meio da sensibilidade, “[...] a intelec¢do
opera no nivel das coisas sensiveis e pode té-las como objetos de sua atividade**:
AavBdvel 8¢ 1owg T UM TEPL OTIOVY TOV A1obntv: d1d yop TNg KloBhcewg
MoTEP LEOTG TEPL TAVTAL EVEPYELY doKEL Kol mept to0Twv. (“Talvez ela nos passe
despercebida por ndo concernir a nenhum dos sensiveis; pois ela nos parece através da
sensagdo como intermedidria, trabalhar entre os sensiveis e acerca deles.”).*’

O interlocutor pergunta porque o intelecto e a alma ndo agiréo por si mesmos,
se sdo anterior a apreensdo, dado que, como afirmava Parménides, ser e pensar Sao 0
mesmo: abtog 8¢ 0 Voug 1 T1 oLK Evepynoel kol 1 yux1m mept abtdov f) Tpo
oloBnoemg Kol dHAWG AVTIANYE®G; JEL Yap TO PO AVTIAAYEMG Ebepynua Elvoup
gimep 10 abTd 1O VoE Kal €lvat. (“Mas por que O intelecto ndo achard por si
mesmo, bem como a alma ligada a ele, que é a anterior a sensacdo e, em geral, a
apreensao? Pois é preciso existir 0 ato anterior a apreensdo, se 0 mesmo sao o inteligir e
o ser.”).*8

Para responder a esse questionamento, Plotino explica a apreensdo e o inteligir
usando a analogia do espelho. Assim como a imagem reflete no espelho, o objeto
reflete-se no inteligir. E mesmo que o espelho ndo esteja presente, o objeto do qual
provém a imagem estd em ato. Tudo isso serve para explicar que o estar dessa ou
daquela forma ndo depende da apercepcdo da pessoa. Ela pode estar sendo corajosa,
mas nem por isso se dar conta, no momento, que esta sendo corajosa. Da mesma forma
0 sébio, que ndo precisa se dar conta de que esta sendo sabio para ser sabio ou feliz para

ser feliz:

Kol Eolkey 1) AvTIANYLg €lvat kol yiveoBol AVakKGUTTOVTOG TOV
VOAUOLTOG KOl TOV EVEPYOVVTOG TOL KATA 1O {My ThHg Wuxng olov
AmwobEVTog TG Ay, WICTEP EV KOTC;MTPW TEPL TO AELOV KOl
Aoumpov fiovydlov. dg obv Ev Tolg TO10UTOLG TAPOVTOG UEV TOV
KoTtOmTpoLv EYEveto 1O €1dwAov, U mopbdvtog 8¢ T un obrwg
Exovtog Evepyela mdpectiv oL 10 €1dwlov fiv &v, obhtw Kol Tept

“4 Cf. En. I, 4 [46], 9, 17-22
5 Cf. nota 43 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 286.
8 Cf. nota 44 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 286.
“7 Cf. En. 1, 4 [46], 10, 1-3.
“8 Cf. En. 1, 4 [46], 10, 3-5.
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YUYV ovyxiow Hey dyovtog Tov £V MUY To100Tou, ® ERONivETOL
TA THE dlovolag Kol ToV VoL E1KOVICUOTO, EVOPATOL TAVTO. KOl
oloV (LoBNTMG YIWWAOOKETAL UETO TNG TPOTEPAG YVADCEWG, OTL O
vovg Kol 1 didvola, Evepyel. cuykAacOEivtog 8¢ ToDTOL dLa TV
TOU COUOTOG TOPATTOUEYTY GpUoviaw &vev €18dAov 1 didvolo
KOl O Voug VOEL Kal &vev povtaciag f vénoio tote: dote Kol
TOLOVTOV &V Tl VOOLTO UETA OavTaciog TNV vomow yivesHou obk
obong g voficewg davtaciog. TOAAGG &' &v Tic ghpol kol
Eypnyopdtwy KoAdg Evepyelog kol Oswplog kol mpdlelg, 0;te
Bewpovpey kol 6Te TPATTOUEY, TO TOPAKOAOVOELY NUAG atLTOlg
obLk £x008G. oL yap TOV Avaylv®oKOVTA, AVAYKT TOPAKOAOVOELY
OTL AVayWdoKeL Kol TOTE (OALOTO, OTE UETA TOU GUVTOVOL
avaywwokol obde o &vdpilopevog 6t dvdpileton Kal KaTd Ty
avdploy Evepyel 60w Evepyel: kol AAAC puplo DOTE TOG
Evepyelag olg mopakolovBovot TOLEY, Hovag 08 abtag oboog
KoBopag TOTE €lvail Kol UAAAOY EVEPYELY Kol HAAAov {ny kol
M Kol EV T® TOL00TW TABEL TOV CTOLIALWY YEVOLEVWOY UAAAOV

P

10l LNy €lvon, ob keyvuévoy €1g dicOnow, AAL' &V T abty &V
EQUTW CLVTYLEVOV.

E a apreensdo parece existir e acontecer quando o pensamento se dobra sobre
si, isto é, quando aquilo que age em confonnidade com a vida da alma é
rebatido de volta, como se repousasse num espelho polido e reluzente.
Portanto, assim como, nessas circunstancias, a imagem é produzida se o
espelho esta presente, mas, mesmo que ndo esteja presente ou ndo se encontre
nesse estado, estd presente em ato o0 objeto cuja imagem haveria de existir -
assim também, no caso da alma, se fica em repouso aquilo que em nds é tal
que nele se exibem os reflexos do pensamento e do intelecto, eles sdo ai
vistos e conhecidos como que sensivelmente junto com o conhecimento
anterior, porque o intelecto e o pensamento esto ativos. Todavia, se isso* é
rompido pela perturbagdo da harmonia do corpo, 0 pensamento e o intelecto
inteligem sem imagem e, entdo, a intelec¢do se da sem representacdo; dessa
maneira, pode-se pensar algo assim: que a inteleccdo ocorre acompanhada
por urna representacdo, mas a inteleccdo ndo é uma representacdo. E seriam
descobertas, mesmo que estejamos despertos, muitas belas atividades, tanto
contemplagbes quanto agbes, quando contemplamos e quando agimos, sem
que tenhamos nos a apercepcdo delas. Pois ndo necessariamente quem esta
lendo apercebe-se de estar lendo, principalmente quando 1é com contensdo;
tampouco quem é corajoso, de estar sendo corajoso e de agir, no quanto age,
de acordo com a coragem, e outros milhares de exemplos; é que as
apercepcdes podem tornar mais fracas as préprias atividades de que se
apercebem, ao passo que, quando as atividades estdo sozinhas, sdo puras,
agem com mais intensidade e vivem com mais intensidade e, além disso,
quando os sabios se encontram nesse estado, seu viver € mais intenso, porque
ndo esta vertido na sensag&o, mas recolhido na identidade em si mesmo.**°

Assim, como vimos, uma planta ndo se autopercebe existindo, porque carece
da facultade da percepc¢éo e da sensacdo. Contudo, segundo 0 que apresentamos, ela é

feliz também, porque tem vida, ainda que ndo seja a vida plena que ha no mundo

9 Segundo nota de Baracat Jinior para a sua tradugio do tratado para o portugués, o “isso” se refereria
ao “espelho” da alma. Nele, o pensamento e o intelecto tém Seus reflexos exibidos. Cf. nota 46 de
BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p. 286.

0 Cf. En. |, 4 [46], 10, 6-28.
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inteligivel. Se a planta é feliz por existir mesmo ndo tendo consciéncia disso, 0 que
podemos dizer do sabio quando lhe estd ausente a consciéncia (Como nos casos
supracitados por Plotino das doencas ou artes magicas)? Ele ndo deixa de ser feliz se
ndo tem consciéncia disso. Ele ja o é por estar no mundo sensivel e existir. E também o

é ainda mais pelo fato de ter praticado as virtudes.

3.5 CARACTERISTICAS DA VIDA DO SABIO

3.5.1 A Vontade do Séabio Voltada para Seu Interior

A partir do que foi dito anteriormente (sobre se o sébio tem que se perceber
feliz para ser de fato feliz), Plotino argumenta que algumas pessoas podem dizer que um
homem que ndo se percebe vivo ndo vive. Mas contra esse argumento, ele diz que este
homem vive sim, mas a felicidade e seu viver lhes escapam, porque eles limitam a
felicidade somente a quem tem consciéncia de ser feliz: Ev 8¢ tweg unde {nv A&yolev
OV Totovtov, LNy Hey abtov ONoouey, AavBdvely &' abTovg ThHY eLOXUOVIOY TOV

o000V, Womep kol o {nv. (“Se algumas pessoas disserem que tal homem nao vive,

. . .. . 451
diremos que ele vive, mas que lhes escapa a felicidade dele, bem como seu viver.”). >

Plotino elenca alguns pontos a serem investigados: 1) um homem sabio e vivo,
se ele é feliz; 2) sem diminuirem sua vida, se ele tem boa vida; 3) sem deixar 0 homem
de lado, investigar sua felicidade; 4) sem admitir que o sébio estd voltado para o

interior, busca-lo nas atividades exteriores:

€L 0¢ U1 melbowrto, diwooper abtovg Lmobellevoug TOV {dVTOL
Kal 1oV onovdaiov obtw {ntelv €1 ebdaipwy, unde 10 LNy atbtov
glattdoavtag 10 b {Nv {ntely eutapectt unde dveldvtog Tov
&vbpwmov meplt  ebdoupovicg, &vBpdmov  {ntely  unde  tov
OTMOLANIOV CULYXWPNOAVTOG €1 TO €l0w ENMECTPAPOAL EV TOlg
EEwBeV Evepyelon gobtov {ntely unde dHAmg O BOLANTOV ahTOv
Ev 1ol EEW.

E se ndo se convencerem, pediremos que eles suponham um homem vivo e
sébio e, assim, investiguem se ele é feliz, sem diminuirem sua vida e entdo
investigarem se uma boa vida lhe estd presente, sem suprimirem o homem e
entéo investigar acerca da felicidade do homem, sem admitirem que o sébio
esta voltado para o interior e entdo busca-lo nas atividades exteriores e, em
suma, sem buscarem o objeto de sua vontade nas coisas externas.**?

1 Cf. En. I, 4 [46], 11, 1-2.
2 Cf. En. 1, 4 [46], 11, 2-8.
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Estes pontos se correlacionam com a argumentacdo de que o sabio é feliz sem
depender de coisas externas. Por isso, Plotino aponta que ao se afirmar que os objetos
da vontade do sabio estdo em seu exterior, entdo a felicidade seria impossivel: obtw
Yop &v obde vLmbotaolg ebdoupoviag €im, €1 T EEw BovAnta AEyol Kol TOV
omovdaiov BobrecBol tovta. (“Pois, desse modo, a existéncia da felicidade seria
impossivel, se se diz que coisas externas sdo objetos da vontade e que sdo objetos da
vontade do sébio.”).453

O sébio deseja que todos prosperem e nenhum mal ronde alguém. Contudo, se
isto acontece, ele ainda é feliz, mesmo que va contra aquilo que ele deseja, porque ele
tem consciéncia de que os males sdo inerentes ao mundo sensivel. Mesmo que
afirmemos que desejar a auséncia dos males é como desejar algo impossivel, outros hdo

de concordar quando voltamos a vontade do sabio para o interior:

EOEAOL YOp Qv kol mdvtog &vBpwmovg €D mpotTEl Kol UndEv
TOV KAKOV TePL UNdEVa €lvol: AAAO: UT| YIWWOUEVWOV OUWG
ebdaipwy. €1 8¢ Tig mapdroyor &v abTOV TONCEW GNOEL, €l
TOVTO, EBEANOEL — Ut YOP OLOV TE TO KOKA U €lvait — dnioy 6T
CLUYXWPNCEL MUY EToTpEPOLOLY ahTOL THY BOUANCW €1g TO
glow.

Ele gostaria que todos os homens prosperassem e que mal algum rondasse
ninguém; mas, se isso ndo acontece, ele é contudo feliz. E se alguém disser
que o sabio comete um disparate quando deseja tais coisas - pois ndo é
possivel que os males ndo existam -, esse alguém evidentemente concordara
conosco quando voltamos a vontade do sébio para o interior.*>*

3.5.2 A Serenidade Como Prazer do Sabio

Plotino, entdo, argumenta que prazer ha nesse tipo de vida, visto que a vida
feliz do sabio ndo necessita dos prazeres corporais nem dos excessos de jubilo. Se estes
estivessem presentes, a felicidade desapareceria. Mas e 0s prazeres que acompanham a
presenca dos bens e que ndo se colocam sob as leis dos movimentos e dos devires? Ora,
para 0 sabio, 0s bens ja estdo presentes e ele mesmo estd presente a si mesmo. Isto

configura o prazer do sabio:

To 8¢ NdL 1@ Blw T® TOWLTY dTAV AMALTOCLY, 0L TG TMOV
AKOAAOTOV 0LOE TAg TOV CwUTOg Hdovag AELWMCOVCT TOPELVAL

% Cf. En. |, 4 [46], 11, 8-10.
% Cf. En. |, 4 [46], 11, 10-16.
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oVt Yap &dOYarTol Tapeival Kol 10 ELOXLUOVELY APAVIOVOLY —
obde UnV 10.g TEPLYOPLOG — O10 TL YAp; — AAAC TAG CLVOVCOLG
mopovcia dyabmv obk Ev kwhoeow oboog, obde ywouevog
Tolvur: H1on yop ta &yobd TapeSTL, Kol ahTOg AT TAPESTL.

E quando nos perguntarem que prazer ha nesse tipo de vida, que ndo exijam
que estejam presentes 0s prazeres do descomedimento nem os do corpo - pois
é impossivel que eles estejam presentes e sumiriam a felicidade —, nem os
excessos de jubilo — por que o fariam? —, mas sim 0s que acompanham a
presenca dos bens e que ndo estdo em movimento nem em devires; pois 0s
bens ja estdo presentes e ele estd presente a si mesmo; o prazer se detém e
isso é o contentamento.**®

Se ele é mesmo sabio, entdo estara sempre contente, tranquilo e amavel: kol
EoTnKe TO NOL KAl TO IAEDV TOVTO" TAewg O& 0 OTOVLANTOG AEL KAl KOTACTAUCLG
flovxog kol dyomnt f) didbecig iy oLOEV TV AEYOUEVOV KOKOV TOPOUKLVEL,
ginep onovdatog. (“[...] o sabio estd sempre contente, o estado tranquilo, a disposicao

. : : . e 4
amavel, que nenhum dos ditos males o incomoda, se ele ¢ mesmo sabio.”).**

Contudo, se alguém procura outro prazer na vida sdbia que ndo os que

mencionamos acima, entdo este ndo procura a vida sabia de fato: €1 8¢ Tig &AAo €1d0g
ndovng mepl OV omovdaiov Blov {nrel, ob tov cmovdatov Biov {nrel. (“Mas se

alguém procura alguma outra forma de prazer na vida sabia, ndo procura a vida
sdbia”).**" Hines faz uma reflexdo em torno da relacdo sabio-prazer, dizendo que o
sébio, livre de qualquer traco dos prazeres corporais e mentais, passa a desfrutar da

verdadeira felicidade no interior da sua propria alma.**®

3.5.3 A Visdo do Bem para o0 Sabio

A partir dessas consideracdes, Plotino passa a examinar como o sabio se
relaciona com a busca do Bem, ampliando algo que ja apontara anteriormente. Assim,
as atividades da vida do sabio seriam belas mesmo diante do acaso e quando passam por
intempéries: OLY' oL Evépyelal O¢ S oG TO oG EUmodilowto &, AAAA dAlAL
Av kot &AAOG Ylyvolto TOXOG, TACOL O BUME KAAXL KOl KAAALOLG lowg dow

neprotatikal. (“Suas atividades ndo seriam impedidas pelo acaso, mas se tornariam

5 Cf. En. |, 4 [46], 12, 1-7. Com relagdo aos prazeres da vida do sabio, Plotino retoma elementos do
Filebo de Plat&o.

8 Cf. En. 1, 4 [46], 12, 7-8.

T Cf. En. |, 4 [46], 12, 8-10.

8 Cf. HINES, B., op. cit., p. 271.
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diferentes conforme o0 acaso, no entanto todas serdo belas, e talvez sejam mais belas na
medida em que enfrentam as circunstancias.”).**°

Algumas atividades podem ser impedidas pelo acaso (como das contemplac6es
e dos particulares, ou as coisas que ele executa ao investigar e examinar): ot 8¢ KoTd
Tag Bewplog EvEpyeLol ol PEY kaB' Ekaota Td) AV, olov d¢g {nthoag &v Kal
okeyauevog mpopepor. (“E das atividades conformes as contemplagdes, as que
concernem aos particulares talvez o sejam, como 0 sdo as que ele executa ao investigar
e examinar”).*®°

Por meio desses argumentos, Plotino faz referéncia as acBes morais, que
seguem, segundo sua compreensdo, as atividades especulativas. Ele ainda compreende
as acbes morais como concernentes as coisas particulares e como resultados da
deliberago e do exame.*®*

Mas o “conhecimento supremo”, que nada mais ¢ do que a ideia de Bem,*®?
estd sempre com o sabio, mesmo se for torturado, e ele ndo deixara de ser feliz, mesmo
que sofra a tortura: 10 8¢ péyloTOV PAONUO TPdYEPOY &el KAl UeT aLTOL Kol
TOVTO HUAAAOY, KAV EV T DaAdpldog Tardpw AEYOUEV® ), OO0 UtV AEyeToit HidL
dig f| kol MOAAGKLG Aeyouevov. (“[...] mas o ‘conhecimento supremo’ estd sempre a
mao e com ele, sobretudo se estiver no chamado touro de Falaris*®®, que em véo dizem
ser prazeroso, mesmo que muitas vezes seja dito). *** A tortura é plena de dor, mas a
dor ndo é pertinente & felicidade.*®

No caso do sabio torturado, ele sentird a dor, mas quem, de fato, sente a dor €
seu corpo. Mesmo assim, ndo sera privado do bem universal: Exel pgv yop 10
dOeyEdevor TOVTO ALTO TO EV T AAYELY LIAPY OV, EVToUBa d& TO UEV AAYOLV
&ALO, TO O& &AL, O cLVOY AT, Emg &V EE Avdykng cuvt, obk dmoledelyeton
g ToL dyoBov dAov B€ac. (“Pois, nesse caso, aquele que enuncia € 0 mesmo que

estd submetido a dor, mas, para nos, o que sente dor é diferente do outro que,

9 Cf. En. 1, 4 [46], 13, 1-3.

%0 Cf. En. 1, 4 [46], 13, 3-5.

“®1 Cf. nota 32 de IGAL, J., op. cit., p. 257.

%82 Cf. PLATAO, Republica, 502a, 2.

83 Como apresenta Baracat Junior, o touro de Falaris era um “Touro de bronze cuja construgio foi
ordenada por Féalaris (570-554 a.C.), tirano de Agrigento. Falaris foi simbolo de crueldade: fechava
suas vitimas dentro do touro e o levava ao fogo, para queima-las; os lamentos dos torturados saiam
pela boca do touro como se fossem mugidos.”. Cf. nota 54 de BARACAT JUNIOR, J. C., op. cit., p.
289.

4 Cf. En. 1, 4 [46], 13, 5-7.

%65 Cf. nota 9 de GERSON, L. P., op. cit., p. 248.
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coabitando com aquele, enquanto por necessidade coabitar, ndo sera despojado da viséo

do bem universal.”).*®

3.5.4 Desprezo do Sabio Pelos Bens Corporais e Exteriores

Tanto 0 homem comum quanto o s&bio ndo é o composto. Isso se vé quando a
alma se separa do corpo (no caso do homem comum) e no desprezo dos bens materiais
(no caso do sahio): To 8¢ un cuvvauddTEPOV Elva TOV AVOpOTOV Kol UAALOTO, TOV
OTOLANLOV LOPTUPEL KL O Y WPLOUOG O ATO TOV COUATOG KOl 1) TOV ALYOUEVWY
AYyoBDY ToL CHOUATOG KoTadpdINoLS. (“Que o homem, e sobretudo o sabio, ndo é o
composto também €& comprovado pela separacdo do corpo e pelo desprezo aos
chamados bens do corpo.”).467

De acordo com Plotino, ndo é certo dizer que a felicidade € relativa ao vivente,
pois ela é concernente a alma, mas ndo da parte vegetativa da alma, porque esta liga a
alma ao corpo: 10 o0& kabbcov &d&lovv 10 {mov Ty ebdatuoviay €lvot yeElolov
eblwiag tng ebdoupoviag obong, 1| mepl YyuxMmy cuvictatal, Evepyeiog TodTNG
obomng kol yuxng ob mdong — ob yop ON TNng OvTKNg, W' &v Kol EPMyaTo
cwpatog. (“Mas ¢ ridiculo exigir que a felicidade seja proporcional ao vivente, uma
vez que a felicidade é uma boa vida, que se constitui na proximidade da alma e que é
uma atividade dela, mas ndo de toda a alma — pois certo ndo é uma atividade da alma
vegetativa, a fim de liga-lo ao corpo™).*®®

Desse modo, a felicidade ndo é a grandeza do corpo, ou sua beleza, ou a
sensibilidade agucada, visto que todos arrastam o ser humano na direcdo contraria a sua
ascensdo: ob yop oM 10 ebdayovely Tovto fiv cwuatog ueyebog kal gbe€io -
oLd' ad Ev 1@ atcBdvecOat €, Emel kal Kiwduveboovow ot TovTwy TAeoveEiat
Bapiracar mpodg abtag depeww tov abbpwmov. (“[...] e certo essa felicidade ndo
poderia ser a grandeza do corpo e uma boa compleicdo - nem estaria ela na
sensibilidade agucada, porque o excesso de sensagdes, sobrepesando, ameaca arrastar o

homem para elas.”).*®°

6 Cf. En. 1, 4 [46], 13, 7-10.
7 Cf. En. 1, 4 [46], 14, 1-3.
8 Cf. En. 1, 4 [46], 14, 3-6.
9 Cf. En. 1, 4 [46], 14, 6-9.
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Contudo, o contrapeso € a busca pelas realidades excelsas, 0 que faz 0 homem
ser diferente das coisas exteriores: &vtionkdoemwg 8¢ olov EmL BATEPA TPOC TO
AploTo. YEVOUEVTG WVOBEWY KOl YEP®W T COUNTIKG TOLELY, ival Selkv1OLITO
obtog 0 &vBpwmog dArog AV 1) to ELw. (“Porém, como existe um tipo de contrapeso
para o lado oposto, para as realidades excelsas, deve-se minimizar e menosprezar as
coisas corporais, para que se mostre que esse homem ¢ diferente das coisas
exteriores.”).470

Portanto, Plotino afirma que o homem que se apega aos bens deste mundo néo
deve ser invejado, pois sdo ilusdes: 0 d¢ TOV TNOE AVOPWTOCESTM KOl KOUAOG KAl
leyog kol TAOUG10g Kol TAVTWV Avbpdrav &pxwy Mg &V AV TOLdE TOL TOTOV,
Kol ob ¢pBovntéor bt TV TooLTWY Nmatnuéuw. (“Que seja o homem que se
apega as coisas daqui belo e robusto e rico, soberano sobre todos os homens, como
quem é deste lugar: ele ndo deve ser invejado por essas coisas com as quais se
ilude.”).** No sabio, as ilusdes deste mundo podem até ndo existir em absoluto. Mas se
existirem, ele buscard diminui-las, se ele se importa consigo mesmo: mept 8¢ codOV
TOVTO 1owg UeEV &y obdE Tty dpx My YEVOLTO, YEVOUEVWY 8¢ EAdTTdCEL bToG,
ginep aLtov khdetat. (“No sabio, elas talvez ndo existam em absoluto, mas, se
existirem, ele as diminuira, se se importa consigo mesmo.”).*’? Plotino aqui apresenta
que o homem feliz tera desejos pelas coisas do corpo ndo porque elas sejam meios de
alcancar a felicidade, que ele j& possui, mas porque elas se tornam como que
instrumentais para sua existéncia enquanto um composto.*’®

Além disso, o sabio deixara de lado as vantagens do corpo*™* e renunciara ao
poder. N&o se preocupara em ter doencas e dores. Nada deste mundo buscara ter para
ndo ser afligido e ter que olhar em direcdo ao corpo. Se tiver dores, usara de sua forca
alcancada. Mas sua felicidade ndo aumentara pelo prazer, pela saide ou pela auséncia
de sofrimentos. Afirma ele que se nada lhe acrescenta a felicidade, como o contrario

dela algo retiraria?

Y0 Cf. En. |, 4 [46], 14, 9-11.

YL Cf. En. |, 4 [46], 14, 11-14.

42 Cf. En. 1, 4 [46], 14, 14-24. Gerson diz a respeito das dores e do prazer com relagdo & vida feliz do
sabio: “Nem sdo essas coisas também contribui¢des para a felicidade. Por exemplo, a presenga da dor
ou a auséncia de prazer ndo faz a vida do homem de bem melhor que a vida de outro. A ma sorte ndo
afeta a vida do homem bom.” Cf. GERSON, L. P.; op. cit., p. 162.

% Cf. GERSON, L. P.; op. cit.; p. 163.

4 Conforme aponta Hines, [...] ¢ o corpo e o aspecto mais baixo da alma que nos levam a desfrutar dos
desejos fisicos.” Cf. HINES, B., op. cit., p. 275.
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KOl EAQTTOOEL UEV KOl HOPAVEL GUEAELQ TOG TOL CWUNTOG
mheove€lac, Apxdag O Amobfoetal. odpotog O Lylewaw
dvrdTtov obk ATELPOg VOCWY E1VOL TAVTATOCL BOVANCETOL:
obde viy obde dmewpov £lval AAYNSOV®Y: AAAO KOl U
YWOUEV®Y VEOG DV UOBEY BovAncetal, 7idn 0e &V fpa dv obte
ta0Tag ohte ndovag EvoyAely obdE TL Twv tnde ohte mpoonveg
obte Evawtiov, v uUn Tpdg TO cwuo BAETT, ywouevog O EV
arlynddbor Ty mpdg TavTog oLt mEmoplopEVNY  SUVAULY
avtitdéer obte TpocHNKMY EV 1ol Mdovallg Kol Lylelolg Kol
amovicilg mpog TO ebLdAUovElY AauBdvav obte dodaipecy 1
EAGTTOOW TOOTNG EV TOLE EVOVTIIOLG TOUTWY. TOV YA EVAVTION
UM TPOoSTIBEVTOG TM abTM TG &V TO EVavTiov Adapot;

E ele diminuird e extinguira com sua inclria as vantagens do corpo e
renunciara ao poder. Embora cuide da saide do corpo, ndo desejara néo ter
experiéncia alguma de doengas, nem tampouco ndo experimentar dores; mas,
se ndo lhe ocorrerem quando jovem, desejard conhecélas; ja na velhice, ndo
ha de querer nem as dores nem os prazeres a incomodaremno, nem coisa
alguma daqui, agradavel ou ndo, para ndo olhar para o corpo. Quando em
meio a dores, contrapora a elas a forca por ele conseguida, sem que sua
felicidade seja ampliada pelo prazer, pela salde e auséncia de sofrimento,
nem suprimida ou diminuida por seus contrarios. Pois, se uma coisa nada
acrescenta a ele, como o contrario a ela suprimiria sua felicidade?*”

Plotino, entdo, propde investigar dois sabios. Se em um tivermos tudo o que €
conforme a sua natureza e em outro algo que lhe é contrario (os males), sdo ambos

felizes? Sim, responde Plotino, se ambos forem sabios: AAL' €1 800 €lev codol, T d¢

s

ETEPW TOPELN BOC KATA (OO AEYETAL, T® O& TA EVOVTIO, 100V (NOOUEV TO
eLOAUOVELY abTOLg TopELVAL; ONOOUEY, €lmep Emiomg codol. (“Se houver dois
sébios e a um deles estiver presente tudo o que é considerado conforme a natureza,

enquanto que ao outro as contrarias, diremos que € igual a felicidade neles presente?
Diremos, se sdo igualmente sabios.”).*’®
Nem se for um mais belo que o outro poderemos dizer que ha mais felicidade

em um do gque no outro:

€1 0& KoAOC TO COUA O ETEPOC KL TAVTA TA AL dAC U1 TPOG
codloy Unde dAwg TPOg APETHY Kol TOL AploTov BEay Kol TO
dplotov €lvat, TL TouTo AV €1ln; Enel obde abTOg b TOvTL EY WY
CEUVLVELTOL G UAAAOY b3V ToV Ur| &xovtog: obde yop &v
TPOG LLANTLKOV TéELOG 1) ToUTWV TAgoveEiar CUUBAALOLTO.

E se um deles tem um belo corpo e todas as demais coisas que em nada
contribuem para a sabedoria nem, em geral, para a virtude, para a visdo do
mais sublime e para ser sublime, que valeria isso? Pois nem mesmo ele, que
as possui, se exaltaria mais feliz do que aquele que ndo as tem; vantagens

5 Cf. En. |, 4 [46], 14, 14-24.
48 Cf. En. 1, 4 [46], 15, 1-3.
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nessas coisas ndo contribuiriam nem mesmo para a finalidade de tocar
flauta.*”’

Segundo Plotino, nossa visdo do homem feliz se da mediante nossas limitacoes

e, por isso, espantamo-nos quando ele ndo considera coisas que consideramos: GAAG

Yap Bewpovuey TOV ebdaiova LeTO TG Tuetepag dobeveiog dpLkTa Kol dea

vouilovteg, & un &v o ebdoiywwy vouiceley. (“Acontece que contemplamos o

homem feliz com nossas proprias fraquezas, considerando assustadoras e terriveis as

coisas que ele ndo considera™).*’® Isso acontece porque admitimos que uma pessoa que

passa por males € infeliz. No entanto, 0 homem feliz, mesmo passando por elas, ndo se

veé infeliz.

Se aquele que consideramos sabio se acovardar, entdo ndo sera perfeito na

virtude, mas parcialmente perfeito:

f| obmw obte copdg obhte eLdAIUWY €M Un Tog TepL TOLTWY
dovtaciog andoog AALAEAUEVOG KOl OlOV GALOG TOVIATOCL
YEVOLLEVOG TLOTEDOOC EQVT®, dTL UNdEv mote kakov EEer-obhtw
Yop Kol &deng Eoton mepl mdvto. 1| dellailvwv mepl Two ob

N L

Te€Aeog mpdg &peny, &AAA fluicDg Tig EoTot.

[...] se ndo, ele ainda ndo seria sabio nem feliz, caso ndo tivesse mudado sua
concepcdo acerca dessas fantasias e como que se tornado completamente
outro, confiante em si, em que mal algum jamais o acometera; assim, sera
também intemente ante tudo. Acovardando-se com algo, ndo sera perfeito na
virtude, mas semiperfeito.*”®

Caso se perturbe, o sabio é capaz de acalmar a agitacdo, como no caso de

alguém que repreende ou acalma com um olhar mais austero. O homem que assim age

serd o melhor amigo:

ETEL KOl TO AMPOAIPETOV obLT® KAl TO YWOUEVOV TPO KPLOEWC
d¢0g K&V ToTe TPOG AAAOLG EXOVTL YEVTTAL, TPOCEAODY O COPOG
ATOoETAL KOl TOV EV abT® KwnBEvto olov TPoOg AVTOG Tl
Katanmovoel f| &meln f| Aoyw: &medn 8¢ &mabel, olov €1
EUPBAEYOVTOC CEUVOY POUOV TIOG EKTAQYELT. oL unv 81 Tovta
&ddprrog obde AvydUwY O TOLOVTOE TOLOVTOG YOP KAl TEPL abTOV
Kol &V 10lg Eoutov. dmodidovg obv doow abty kol Tolg OLAoLG
HAOC GV €11 LAALOTO LETOL TOV VOUY EXELV.

Pois, ainda que, voltado para outros assuntos, sobrevenha-lhe um medo
involuntario e anterior ao juizo, o sabio acorrera e o rechagara, e acalmara a
crianca que nele se agitou com uma certa tristeza através da ameaca ou da

T Cf. En. 1, 4 [46], 15, 3-8.

8 Cf. En. |, 4 [46], 15, 8-13.
4% Cf. En. |, 4 [46], 15, 13-14.
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razdo; mas de uma ameaga impassivel, como se impressionasse a crianca
apenas olhando-a com austeridades! Um tal homem néo sera por isso nem
desamigo nem insensivel: ele serd tal consigo em suas coisas. Entdo,
permitindo a seus amigos o quanto permite a si, seria 0 melhor amigo, além
de ser provido de intelecto.*®

3.5.5 Relagdo do Sabio Com o Intelecto e a Analogia do Musico

Plotino apresenta, entdo, que quem nao eleva o sabio ao Intelecto que lhe é
inerente, mas o rebaixa, ndo vera o sbio como o vemos, mas como um homem simples,
mesclando nele o bem e 0 mal. Se houver um homem mesclado de bem e mal, ndo seria
este digno de ser chamado feliz, pois ndo tem a grandeza em valor de sabedoria nem em

pureza do bem:

Ev 8¢ Tig un EvtovBo &V 10 v to0Tw dpog Onoel Tov
omovda1oY, KaTdyol 8¢ TPdg TOX G Kol TaOTOG PoPHoETAL TTEPL
abtov yeveécBou, obte omovdaiiov tnpfoet, otov AElovUeEY Elvat,
QAL EMiELGT AVOp®TOY, KOl ULKTOV EE &yaBol Kol KokoL d1d0Ug
ULKTOV Blov EK Twog dyafol Kol KOKOL ATOdMCEL T® TOL0VTW,
Kol ob pddlov yevécHat. dg €1 Kol yévorto, obk &v bvoudfechol
ebdaipwy €in &&rog obk Exwv 10 péta obte Ev &&la codiog obte
EV KaBopbdHTNTL AY00V.

Mas se alguém, tendo elevado o sabio a esse intelecto, ndo o situa ai, mas o
rebaixa aos eventos do acaso, temerd que eles lhe acontecam e ndo verd o
sébio tal como exigimos que ele seja, mas como um homem simples e,
assumindo que ele é uma mescla de bem e mal, ir4 atribuir uma vida
mesclada de bem e mal a um tal homem, que ndo existe facilmente. Este,
mesmo que exista, ndo seria digno de ser chamado feliz, pois ndo tem
grandeza em valor de sabedoria nem em pureza de bem.*®

Decorre dai que a vida feliz ndo estd no composto (obx Eotw obv &v 1@

82 tanto que, como vimos no capitulo anterior, o objetivo do

Kow® ebdopdvag nv)
sabio € justamente, por meio da pratica das virtudes e da libertacdo das afeccdes
corporais, atingir o Bem. Contudo, as virtudes tidas como superiores (as contemplativas
e paradigmaticas) sdo as Unicas que levam, estritamente, a posse plena da vida feliz,
pois as virtudes politicas e as virtudes purificadoras se relacionam ao composto e ao

mundo sensivel ainda, enquanto o nivel de virtude superior se relaciona unica e

0 Cf. En. |, 4 [46], 15, 14-21.

81 Cf. En. |, 4 [46], 16, 1-7. Como diz Calvo, “Todo homem, pelo fato de ser, esté dotado de inteligéncia
e é, por isso mesmo, feliz em poténcia; ndo obstante, sé o sabio é feliz em ato, porque s6 ele possui
inteligéncia perfeita ou sabia. O homem sabio, que possui esta vida de primeiro grau e perfeita, ndo
necessita de nenhum outro bem e ¢ impassivel a todo mal.” Cf. CALVO, J. M. Z., op. cit., p. 12.

82 Cf. En. 1, 4 [46], 16, 7.
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exclusivamente a alma particular e ao mundo inteligivel. Conforme aponta Plotino, o
homem feliz se assemelha ao divino e passa a viver de acordo com essa assemelhacao:
opowg yop Kol ITAdTwy EkeOeY Avwbey 1O &yobov AElol AaUBAVELY Kol TPOC
EKEWO PBAEMEW TOV UEAAOVTO. COOOV Kol gbLdaipova EcecBol Kol EKELV®
opoltovcBat kol kot Exeivo {nu. (“Corretamente pensa Platio que aquele que ha de

ser sabio e feliz recebe o0 bem de 14 de cima e olha para ele, se assemelha a ele e vive de
acordo com ele”).483

Isso é importante para 0 homem sabio alcancar seu objetivo. Mesmo que ele
tenha um desejo diminuto pelas coisas corporais, visto que seu desejo, todo ele, volta-se
para o Bem*®, as demais coisas sdo relativas e ndo acrescentam coisa alguma a sua

felicidade:

toUt0 obv Sel Exew poVvov TPoOg 1O TEAOG, T &' dALaL g &V Kol
TOmMoOVg UETARAALOL OLK EK TOV TOMWY TPOSHAKNY TPOG TO
ebdoyovely Exwv, GAN' @g otoxoalbépevog kol TV AAA®Y
TEPLKEY VUEVWY aLTOY, Olov €1 wdL kKatokeioetatl ) @1, 3180vg
ey tovtw doo mpdg THY xpelov kol dbvaton, obtdg O dv
&AAOg ob KWAVOUEVOE KOl ToLTOV ddelval, kKol dpowy d¢ &v
Kop® O0CEWE, KOpLog 8¢ kol abtdog dv Tov BoviedoacHol Tepl
ToVTOVL.

Isso apenas, assim, deve ter para alcancar sua meta, e as demais coisas séo
como se ele mudasse de lugar sem obter desse lugar acréscimo algum para
sua felicidade, mas como quem, em meio a outras coisas difundidas ao seu
redor, pondera, por exemplo, se residira aqui ou acola, concedendo aquele
tudo quanto é necessério e pode ele, mas sendo ele mesmo outro e ndo sendo
impedido de afastar-se daquele, e se afastara no momento certo de sua
natureza, pois, ademais, ele é o senhor de suas deliberacées a esse respeito.*®®

Algumas de suas atividades tenderdo para a felicidade e outras ndo. Estas
“outras atividades” sdo relativas ao corpo, mas ele as aturara enquanto tiver necessidade

de uso do corpo.“®® Para explicar isso, Plotino usa da analogia do musico e da lira:

bote abt® T Epya TO MEV TPOg ebdopoviay cuvteiTovTal
Eotat, ta &' ob ToL TEAOLG X ALY Kal dAwg oLk abTtov dAAC: TOV
npocelevynévon, ob dprTiel kol dvéletal, Ewg duvatdy, OLoVEL
HovolKOg Alpag, Emg oOlov 1t yxpnobor € 8¢ un, ANy

% Cf. En. 1, 4 [46], 16, 7-9.

8 Cf. HINES, B., op. cit., p. 276.

8 Cf. En. |, 4 [46], 16, 9-15.

*® Hines aponta que quando desfrutamos um pedaco de carne nés apenas desfrutamos temporariamente,
pois logo a vontade e a fome retornam. Acontece da mesma forma, diz ele, com as “outras atividades”
que sdo relativas ao corpo, em que nos saciam momentaneamente, e nunca de forma completa. Cf.
HINES, B., op. cit., p. 276.
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AALdEeTon, 1) dodnoel Tog ADpog XPNOELG KOl TOL €1g AVpoy
gvepyely ade€etal dALO Epyov dvev Apag Exwv Kol KEWWEVMY
TANGCioV TEPLOYETAL AWV VeV OPYAV®V.

Desse modo, algumas de suas atividades tenderdo para a felicidade, porém
outras ndo serdo motivadas por essa meta e ndo sdo suas em absoluto, mas
daquele que esta conjugado a ele, com o qual ele se importara e suportara
enquanto puder, exatamente como o mdsico com sua lira enquanto pode usa-
la; e, quando ndo o puder, a trocara por outra ou deixara de usar a lira e
deixara as atividades voltadas para a lira, e terd um outro oficio sem a lira
que, caida a seu lado, ele desprezaré, cantando sem instrumentos..*®’

Tomamos aqui a compreensdo de Calvo acerca desta analogia para a melhor

entendermos:

Como o musico com sua lira, mantera com ela, enquanto possa servi-se dela.
Mas, do contrario, mudara por outra, prescindira dela ou se abstera de ter-la
[sic!], deixando como Bécquer a harpa esquecida, ocupando-se de outras
coisas, “sem a lira, que permanecera esquecida proxima dele, enquanto ele
canta sem instrumentos”.*®

E quando Plotino faz uma das mais importantes afirmac@es a favor do corpo, 0
qual ndo foi dado em vao ao ser humano, pois 0 homem sabio dele também faz uso: kol
ob patny abte &€ dpxmg TO dpyavov £360M: Exphoato yap abt® Hon ToAAdKLC.
(“Mas nao lhe foi dado em vao, desde o principio, o instrumento: pois ja foi por ele
usado muitas vezes.”).*®® Contudo, o sabio, que praticou as virtudes em todos 0s seus
niveis, e agora possui as virtudes superiores e se viu livre das afeccdes corporais,

alcancou a vida perfeita.

Como se encontra neste estado de perfeicdo, pela identificacio de seu eu com
o nivel intelectivo, ndo busca outra coisa distinta de si mesmo. A vida que
leva basta-se a si mesma, e as outras coisas, desejadas pelos niveis
subintelectivos passam a ser acessorias. Portanto, se alguém é virtuoso, basta-
se a si mesmo para a felicidade e para a consecucéo do bem.*®

Ou seja, 0 homem virtuoso ndo se deixa perturbar pelo que é proprio do corpo
(pois ja foi estabelecida, para ele, por meio da pratica das virtudes e consecucdo das
virtudes superiores, a libertacdo das afeccbes corporais) e ele ndo sofre perturbacéo
alguma do que é externo (nem calamidades, desgragas, medo, dor etc.). E por meio da
virtude que o homem feliz se torna como que protegido de toda sorte de afliches e

calamidades, mesmo que estas lhe advenham por estar no mundo sensivel.

87 Cf. En. |, 4 [46], 16, 15-21.
8 Cf. CALVO, J. M. Z., op. cit., p. 13.
8 Cf. En. |, 4 [46], 16, 21-22.
0 cf. CALVO, J. M. Z., op. cit., p. 13.



131

Quando observamos que ha uma identificacdo entre a vida feliz e a vida no
Intelecto e a prética das virtudes e a vida no Intelecto, podemos dizer que a felicidade e
a virtude se identificam no pensamento plotiniano.

O afastamento daquilo que € pertinente a0 mundo sensivel é que possibilita a
posse plena da verdadeira felicidade que se encontra no mundo inteligivel. Assim, a
virtude é mais que a conduta moral e a felicidade ndo depende de condicionamentos
externos. Tanto uma quanto a outra esta relacionada a vida no Intelecto: “A conduta
virtuosa da vida, aqui embaixo, pode ser favoravel ndo somente a uma felicidade
terrestre, mas acima de tudo a uma felicidade eterna, isto €, uma vida além-morte no

. 491
reino dos deuses”. *°

1 Cf. KANYORO, J.-CH. K., op. cit., p. 34.



4 CONCLUSAO

Ao final deste nosso trabalho, podemos dizer que alcancamos o objetivo de
nossa pesquisa, que foi tentar chegar & compreenséo da relagdo entre virtude e felicidade
a partir dos Tratados 19 e 46 de Plotino, conforme 0s argumentos que expusemos ao
longo do trabalho queriam demonstrar.

Quando olhamos para todo o itinerario percorrido dentro do Tratado 19, em um
primeiro momento, vemos que Plotino lanca as bases para toda a sua argumentacio. E
no primeiro capitulo, como vimos, que ele analisa o tema das virtudes politicas. Sem
elas, ndo é possivel dar os passos iniciais no caminho de retorno ao Principio e para a
posse plena da vida feliz junto a ele, visto que sdo as virtudes politicas que,
efetivamente, controlam e ddo medida as afec¢des corporais. Elas ndo causam a
separacdo entre alma e corpo, nem eliminam as afec¢cdes, mas apenas garantem que
estas ndo tenham mais influéncia sobre a alma. Ou seja, as virtudes politicas, ao darem
medida e limite as paix0es e afeccBes corporais, permitem a alma vislumbrar o caminho
de retorno, pois, ao se deixar equiafetar pelo corpo quando de sua queda neste, ela como
que se torna “cega” ou “sem luz”.

Partindo dai, Plotino segue sua argumentacdo e diz que ha dois tipos de
assemelhacdo: a que acontece entre assemelhados com relacdo a quem eles se
assemelham, e entre assemelhado e a quem ele se assemelha. Por que tal tema é
importante dentro do discurso ético de Plotino? Porque, assim, é possivel perceber que
as virtudes politicas estdo presentes no mundo sensivel apenas, devido ao fato de
regulamentarem as afeccdes corporais, mas ndo estdo em deus.

A distincdo entre virtudes politicas e virtudes purificadoras tem importancia
depois da exposicdo da dupla assemelhacdo. E interessante percebermos que Plotino
intercala o tema da dupla assemelhacéo ao dos dois tipos de virtudes, pois, explicando a
teoria da dupla assemelhacéo, ele pode, enfim, falar de duas classes de virtudes de modo
mais apurado.

As virtudes purificadoras, por sua vez, sdo aquelas que garantem que a alma
pode se separar, enfim, do corpo. Mas ndo é uma separacao fisica, como no caso da
morte. Claro, envolve a morte fisica, pois ela seria a grande libertagdo da alma — apesar
de ndo ser necessaria a busca da morte fisica para que acontega de fato o retorno. No

caso das virtudes purificadoras, a alma tem a possibilidade de, ainda conjugada ao
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corpo, fazer o processo de separacdo dele, quando nenhuma das afeccOes teria mais
influéncia sobre ela. Contudo, as virtudes purificadoras ndo sdo propriamente as
virtudes superiores, as quais permitem a assemelhacao e converséo a deus.

Antes de passar a argumentacéo sobre as virtudes superiores — que, segundo a
divisdo porfiriana, envolve as virtudes contemplativas e as paradigmaticas, — Plotino se
demora no tema da purificagdo. Ora, falar de virtudes purificadoras implica no
entendimento do processo de purificagdo. E quando ele questiona se purificacdo e
virtude s@o a mesma coisa. Conclui ele que a purificacdo tem como resultados a
conversdo, a qual leva a contemplacdo e a iluminagdo. Sobre este Gltimo ponto, Plotino
retoma a teoria da reminiscéncia platonica, dizendo que a alma, depois do processo de
purificacdo, tem em si iluminadas de novo as marcas do inteligivel que ja contemplara
antes de sua queda no corpo.

Quando isso acontece, como vimos, a alma se torna impassivel por causa das
chamadas virtudes contemplativas. Ela agora contempla, conjuntamente a Alma, a
hipdstase que Ihe deu origem: o Intelecto.

Por fim, pudemos ver que Plotino, retomando a teoria estoica da implicacédo
matua, diz que as virtudes implicam-se mutuamente. Contudo, vale lembrar aqui, que as
virtudes de mesmo nivel implicam-se mutuamente (superiores com superiores e
inferiores com inferiores) e que, quando falamos da implicacdo entre niveis diferentes,
percebemos que as superiores envolvem as inferiores, mas ndo o contrario. 1sso nos leva
de volta ao inicio do tratado, quando Plotino se interroga como podemos nos assemelhar
a deus, o qual ndo tem as mesmas virtudes que nés. Ou seja: podemos fazé-lo dado que
deus tem virtudes diferentes das nossas (as superiores) ativamente e, a0 mesmo tempo,
tem as nossas virtudes (as inferiores) potencialmente, enquanto nés temos somente as
inferiores de forma ativa.

Todo esse processo apresentado pelo Tratado 19 nos leva a ver que a
assemelhacdo a deus e a posse plena da vida feliz sdo possiveis do ponto de vista ético,
por meio da pratica/conduta a partir das virtudes, pois elas podem nos elevar acima da
natureza comum compartilhada com os animais e plantas, a fim de atingirmos a
divindade.

Assim, depois de vermos como se da a posse da vida feliz por meio da préatica
das virtudes e da eliminagdo das afecgOes corporais, demos prosseguimento a nossa

pesquisa, agora falando sobre a felicidade, o T€Aog da vida humana, a partir do Tratado

46, e vimos qual relacdo Plotino estabelece entre a virtude e a felicidade. Desse modo,
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podemos, no ponto de convergéncia entre os dois tratados, apresentar, sinteticamente,
qual foi o escopo de nossa pesquisa da seguinte forma:
1. Asvirtudes nos levam a libertacdo das afeccdes do corpo.
2 A libertacdo do corpo nos leva a conversdo ao Principio.
3 Convertidos ao Principio, podemos contempla-lo e nos tornamos sabios.
4. A contemplagéo se identifica com o fim e a plenitude da vida.
5 O fim e a plenitude da vida humana ¢ a posse da felicidade.

A possivel relacdo existente entre virtude e felicidade se encontra nas linhas 18 a
20 do capitulo 5 do Tratado 46: “Se ndo, afastados do corpo ou mesmo da sensagdo do
corpo, devemos assim buscar a autossuficiéncia para obter a felicidade”*®?. Se as
virtudes levam ao afastamento do corpo e de suas afeccdes, entdo a felicidade seria
possivel somente a partir disso?

Como observamos, a felicidade ndo € possivel somente a partir da prética das
virtudes e do afastamento do corpo. Claro, como supomos, Plotino deixa claro que o
sabio tem que exercitar as virtudes e ter sua conduta moral de acordo com aquilo que
aspira, 0 Bem Supremo, para poder tomar posse da vida feliz de modo pleno. Contudo,
como vimos, pelo fato de ser, qualquer ser humano ja possui a felicidade em poténcia,
pois o ser humano tem um corpo que nao lhe foi dado em véo e tem que cuidar dele da
melhor forma. Da mesma forma, plantas e animais também participam da vida feliz,
pois que vida e felicidade se identificam, a despeito daquilo que Aristoteles, os
peripatéticos e membros de outras escolas contemporaneas a Plotino apresentavam.

O ponto de divergéncia entre os dois tratados é relativo ao mundo sensivel, a
presenca dos males e ao desfrute dos prazeres.

Sobre 0 mundo sensivel, podemos ver claramente a mudanca de postura de
Plotino entre os dois tratados. Se no Tratado 19 ele dizia, a partir do Teeteto de Platdo,
que devemos fugir daqui, do mundo sensivel, no Tratado 46 ele apresenta que a
felicidade se encontra, potencialmente, na vida que se encerra no mundo sensivel.

O mundo sensivel possui a matéria sensivel, a qual é imagem ou cépia da
matéria inteligivel, a qual é indefinida, indeterminada e ilimitada. Por ser imagem ou
cOpia da matéria inteligivel, a matéria sensivel se afasta, de certo modo, de seu
Principio. Como aquela surge do enfraquecimento deste, ela se torna esgotamento total

e privacdo do Uno-Bem. Neste sentido € que, como Plotino apresenta no Tratado 19, a

2 Cf. En. |, 4 [46], 5, 18-20.
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Matéria se torna ma. Aqui ndo podemos compreender essa maldade da Matéria como se
fosse uma forca negativa que se contrapde totalmente ao positivo, mas ela €, antes de
tudo, a privacdo do positivo. Ela se torna como que o “o outro do Ser”, como ele
apresenta no tratado intitulado Sobre o que s&o e de onde vém os males.**®

Antes de seu confronto com os gndsticos, Plotino adotara a postura de que o
mundo sensivel é mau, por a Matéria, enquanto privagdo do Bem, ser ma. Assim, tudo o
que € relativo ao sensivel, inclusive o corpo, € mau também e nasceu sob o signo do
mal. Por isso, teriamos que fugir daqui, praticando as virtudes em todos 0s seus niveis e
nos livrando de todo da influéncia do mundo sensivel. O corpo, sendo mau, teria que ser
“desprezado” também. E como vimos ao longo de todo o tratado sobre as virtudes.
Contudo, depois da polémica antignoéstica, Plotino muda de postura, como ja vimos
supondo ao longo do trabalho, e ao sublinhar o aspecto positivo da Matéria enquanto
imagem, sombra e derivacdo do que ha no mundo inteligivel, ele argumenta a favor de
todo o mundo sensivel, o qual ndo é s6 um “produto” como que apartado da hipdstase

494

da Alma, mas é por ela envolvido™". Mediante a hipotese que empregamos a respeito da

polémica antigndstica, Plotino apresenta que o mundo sensivel é imagem das hipostases
que o geraram por processdo. Ele se torna assim a mais bela imagem do original.**

Isso tudo Plotino deixa entrever no Tratado 46. A felicidade, agora, ndo é
possivel de ser alcancada somente fora do mundo sensivel, mas ela se da dentro da
realidade sensivel. A argumentacdo a favor disso, n6s a podemos encontrar quando ele
apresenta que plantas e animais também possuem a felicidade, mesmo que ndo possuam
a faculdade da razdo, como o ser humano. E mesmo se uma pessoa nao exercitar sua
atividade intelectiva em vista da busca do Bem, ela ainda é feliz.

O sabio, que praticou as virtudes, ndo despreza, segundo o tratado sobre a
felicidade, o corpo, mas o toma como um instrumento que necessita de constante
manutencdo, como vimos quando a respeito da analogia do masico e da lira. Contudo,

ndo se deixa mais equiafetar pelo corpo. E ele tem consciéncia de que os males existem

%8 Cf. En. I, 8 [51], 3.

4 Cf En. IV, 3[27], 9.

%% p|otino apresenta no tratado Contra os gnésticos: “E ndo se deve conceder que este cosmos tenha se
originado de modo ruim por haver nele muitas coisas desagradaveis: isso é proprio daqueles que
conferem a ele um maior valor se estimam que seja 0 mesmo que o cosmos inteligivel e ndo uma
imagem dele. Ora que outra imagem dele haveria mais bela? Que outro fogo seria melhor imagem do
fogo de 14 que o fogo daqui? Que outra terra~ além desta seria a melhor depois da terra de 1a? Que
esfera seria mais exata e mais majestosa ou mais bem ordenada em seu movimento depois da
circuntencdozo do cosmos inteligivel em si mesmo? E que outro sol, depois daquele, preferivel a este
visivel?” Cf. En. I, 9 [33], 4, 21-29.
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e podem afetd-lo porque séo pertinentes ao corpo e a realidade sensivel. Eles seriam
como que “falhas” ou “lacunas” do mundo sensivel.

E diante do tema dos males que supomos outra mudanca de perspectiva de
Plotino. Se no Tratado 19 ele apresentara que devemos fugir dos males, no Tratado 46
ele ndo faz essa proposta. Pelo contrario: Plotino sugere que o sabio deve conviver com
os males, porque ndo é de todo afetado por eles, pois: 1) ao praticar as virtudes e deixar
sua vida ser conduzida por elas, ndo sofre mais as influéncias do corpo; 2) sua alma, a
qual é seu amago, permanece intocavel pelos males do mundo sensivel; 3) o sabio tem
no¢do de que os males do mundo sensivel sdo consequéncias da materialidade; 4) ele
permanece impassivel diante dos males, mas ndo indiferente a eles.

Dos mais sutis aos maiores males, nenhum deles é capaz de afetar drasticamente
0 sabio, a ndo ser que ele sucumba e, fazendo o caminho inverso do que fez quando de
sua purificacdo, deixe-se afetar de todo por eles. O s&bio tem consciéncia de que,
mesmo diante dos males que afetam sua vida e a dos que o cercam, a felicidade nao é
diminuida, pois ele sabe que vida e felicidade se identificam. Assim, o sabio pode sofrer
de uma doenca, por exemplo, mas continuar a ser feliz.

Da mesma forma os prazeres. E valido considerar que muitas pessoas acreditam
que a felicidade reside na aquisicdo de bens (priméarios ou ndo, necessarios ou nao), os
quais lhes forneceriam uma gama diversa de prazeres. Entdo, ser feliz coincidiria em ter
prazeres. Por meio dos prazeres, o ser humano seria capaz de se livrar das dores e dos
males, tornando-se imperturbavel com relagdo a eles.

Contudo, no contexto do Tratado 19, por os prazeres fazerem parte da
corporeidade, eles deveriam ser evitados, pois estariam englobados nas chamadas
afeccdes corporais. Assim, no processo de fuga do mundo sensivel, 0 homem que deseja
ser sabio deve desvencilhar-se das armadilhas dos prazeres sensoriais e buscar sua plena
identificacdo com seu Principio, a fim de obter a vida feliz.

Mas no Tratado 46, Plotino apresenta que a felicidade néo reside na aquisicéo de
bens, tampouco em uma mera atividade racional. E, como vimos, a vida (independente
de ser a vida humana, animal ou vegetal) é identificada com a felicidade. Assim, 0s
prazeres dos quais dispomos (o0 prazer de comer um alimento que gostamos, o prazer de
dormir, o prazer de ter uma boa conversa etc.) podem e devem ser desfrutados no
mundo sensivel, ndo porque acrescentam algo a felicidade (mesmo porque nao o podem
ontologicamente), mas porque sdo resultados do existir. Assim, ndo ha problemas em se

desfrutar dos prazeres, pois que eles nada acrescentam a felicidade do sabio.
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Portanto, o que podemos supor depois de todo o nosso itinerario é que Plotino
busca argumentar a favor do mundo sensivel no tratado sobre a felicidade, algo que néo
aparece no tratado sobre as virtudes. Contudo, mesmo que ele apresente que todos 0s
seres viventes sdo felizes pelo fato de serem, em ambos os tratados ele apresenta que a
felicidade plena s6 se da no mundo inteligivel, pois ali se encontra o Principio de toda a
realidade, para o qual tudo deve convergir e buscar. E 0 sabio, que praticou as virtudes e
se tornou semelhante a deus, € aquele que é capaz de desfrutar plenamente tanto da

felicidade no mundo sensivel quanto no mundo inteligivel.
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