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Notas

Quero dizer, antes de tudo, que toda essa traducao de um dos melhores
livros introdutorios acerca da filosofia neoplatonica tardia, com énfase na que
foi desenvolvida por Proclo Licio, foi feita de forma totalmente voluntaria e
amadora — ‘amadora’ no sentido de expor que foi feita sem fins lucrativos e
que traducOes nao sao uma fonte de renda para mim.

Por conta disso, e também por ter sido a primeira traducao de minha
autoria, talvez haja alguns erros minimos quanto a virgulas ou concordancia,
mas, se for 0 caso, asseguro que serao realmente minimos e detalhistas, nao
afetando no entendimento do texto.

Ditoisso, posso comecar a esclarecer algumas coisas que serao tratadas
no livro, apesar de serem evidentes pelo sumario. O capitulo introdutoério do
livro nada mais € do que algumas consideracOes feitas pelo autor, Radek
Chlup, e algumas explicacoes da maneira com que ele escreveu e seguiu 0O
curso do livro. Posteriormente, temos um capitulo que aborda a histéria do
neoplatonismo, tanto o neoplatonismo “classico”, por assim dizer, quanto o
tardio. Nesse capitulo, do contexto historico, o autor também explica alguns
conceitos basicos da filosofia neoplatdnica, conceitos esses que estdo
presentes de maneira comum em ambas as escolas (“cldssica” e tardia) e
serao usadas de forma frequente no decorrer do livro.

A partir desses 2 capitulos € que, entao, o autor comeca expor a filosofia
de Proclo propriamente dita, comecando tratando de sua metaffsica — que €,
por sinal, muito complexa — e, apds ela, suas consequéncias, isto €, as
conclusdes que podem ser retiradas a partir dela: uma teologia politefsta,
metodos epistemoldgicos, conceitos de teurgia, etc.

O livro também aborda a questao do “Problema do Mal”, presente em
quase todos os tipos de teologias, e compara os pensamentos de Proclo (e
dos neoplatonistas tardios) com os pensamentos de Plotino.

O livro se encerra, portanto, falando acerca da visao de mundo desses
neoplatonistas e, posteriormente, o legado dos mesmos — principalmente,
claro, o de Proclo.



O livro original pode ser encontrado em pdf no site “libgen”.

Link para download: Radek Chlup - Proclus: An Introduction’.

Caso seja de interesse, possuo um blog sobre misticismo e afins: Pulvis

Solaris.

1 Livro traduzido e revisado por Ruan Carlos;
Auxiliar de tradugdo: Edgar Santos.
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Introducao

O Neoplatonismo tardio é um dos mais complexos sistemas metafisicos
ja produzidos no Ocidente. Apesar disso, de todas as areas do pensamento
antigo, provavelmente € a menos familiar. Ao passo que seu fundador, Plotino,
ja ganhou uma certa notoriedade entre os classicos da filosofia, com seus
tratados sendo estudados, até mesmo por aqueles nao especializados no
pensamento antigo; os neoplatonistas tardios ainda sdo conhecidos,
somente, por um punhado de especialistas, e, no geral, seu reconhecimento
filosofico € minimo. Em nenhum lugarisso € tao dbvio como em Proclo de Licia
(412 = 485 d.c). Embora ndo fosse um pensador de todo original, Proclo
produziu a versao mais metoddica da filosofia neoplatbnica tardia, e sua
posicao dentro da tradicao neoplatdnica, talvez deva ser comparada a de
Tomas de Aquino na escolastica. Seu impacto no pensamento postumo foi
consideravel: Tendo influenciado tanto o pensamento Bizantino como a
Escoldstica Ocidental, ademais, foi minuciosamente estudado no
Renascimento, e deixou vestigios profundos no ldealismo Alemdo. Em
relacdo a quantia literaria preservada, ele se encontra no top cinco dos
filosofos antigos. Embora poucos desses ainda sejam estudados atualmente.

As razOes para tal negligéncia jaz na enorme complexidade do sistema
de Proclo, tal como sua predilecao por terminologia técnica, o que torna a
leitura de seus tratados extremamente dificil aos nedfitos. A maioria das obras
que possuimos sao compostas por estudantes ja adaptados a filosofia tardia
do neoplatonismo, e sao de dificil compreensao sem algum conhecimento
prévio. Nesse sentido, Proclo € extremamente deficiente, se comparado a
Plotino, ao qual muitos tratados sao de facil leitura aos iniciantes, pois esse
revisa seus conceitos constante e repetidamente do zero, fornecendo ao
leitor oportunidades suficientes para, por assim dizer, seguir a viagem
metaffsica. Com Proclo, pelo contrario, deve-se primeiro dominar o0s
elementos basicos do sistema para entender, até mesmo, uma Unica pagina
de texto. E esse requisito que produz uma barreira que apenas um pequeno
numero de estudantes consegue romper. Consequentemente, os estudantes
de Proclo atuais compbéem um circulo parcialmente fechado. O publico
filosofico geral € deixado de fora, nao tendo qualquer acesso facilitado ao
pensamento de Proclo.



Obviamente, o0 que supre tais circunstancias € um livro introdutoério
explicando articuladamente os principios basicos de tal filosofia, tornando seu
intrincado sistema algo acessivel a novatos. Somente por essa via, o estudo
de Proclo deixard de ser uma iniciativa esotérica, e passara a ser uma
propriedade publica. Infelizmente, as pesquisas existentes acerca de Proclo,
sdo bastante insatisfatérias quanto a isso. Os estudos de Rosan (1949) e
Siorvanes (1996) no inglés, sdo muito caracteristicos e falham em fornecer
uma compreensao adequada da filosofia de Proclo. Embora a situacao
também nao esteja melhor noutros idiomas. A melhor via de iniciacdo nos
mistérios do neoplatonismo procleano, até entao, tem sido a leitura do
Elements of Theology, com excelentes comentarios de E. R. Dodds.
Infelizmente, tal via nao sera trilhada por muitos, uma vez que exige nao
somente paciéncia, mas, sobretudo, um conhecimento sélido do grego antigo
— pois na época de publicacdo do livro (1933), tal conhecimento j& era
pressuposto, assim, pensava-se nao ser necessario traduzir as citacdes dos
filosofos gregos ao inglés.

O objeto do presente livro é remediar o estado atual e fornecer um
acesso mais simples ao campo do neoplatonismo tardio. Tenho como objetivo
introduzir Proclo aqueles, no geral, interessados em filosofia, mas sem
conhecimento prévio de neoplatonismo, ou até mesmo de filosofia antiga, no
que vai além do basico. Tomei cuidado especial para nao fazer um simples
resumo das ideias de Proclo, mas para trazé-las a vida e mostra-las como
respostas relevantes a questOes filosoficas. Embora muitos conceitos de
Proclo possam parecer bizarros atualmente, ainda almejo apresenta-los como
uma possibilidade significativa da observacao do universo e para encontrar a
via individual em relacao a este. Até onde eu cumpri esse proposito, cabe ao
leitor criterioso julgar.

Minha analise do pensamento de Proclo segue, no geral, uma norma
padrao para o género de histdria da filosofia; em alguns aspectos, contudo,
ultrapasso os limites de tal género. Mas somente no capitulo 9 o faco
abertamente, embora até mesmo 0s capitulos anteriores sejam
implicitamente modelados por certas pressuposicoes metodoldgicas, das
quais estudantes de filosofia antiga podem nao se lembrar, e os quais irao,
portanto, ter a utilidade de resumir de forma breve e explicar desde seu inicio.



A meu ver, a histéria da filosofia serve como um exemplo preciso dum
esforco humano geral para tornar a experiéncia de vida numa base
significativa que orienta o mundo. Refiro-me a tais bases como
“cosmovisdes”. No caso dos neoplatonistas, a sua cosmovisao é expressa em
um sistema metafisico, apesar de ndoigualar-se a esse. Cada sistema filosdfico
apoia-se em uma porcao de pressuposicoes e preferéncias que distanciam-se
do dbvio e nao possuem justificativa l6gica, sendo, portanto, uma questao de
escolha e fé para o individuo ou coletivo. Um bom exemplo € a consideracao
de Plotino quanto a alma humana ligar-se ao intelecto, contrastada pela
rejeicao de Proclo de talideia e sua insisténcia na inabilidade da alma de deixar
sua posicao (vejaabaixo, cap.1.2.2). Ambos apresentam diversos argumentos
filosoficos acerca de suas conviccOes antagonistas, apesar de serem, em
Ultima analise, racionalmente inexplicaveis, subordinados as preferéncias de
cada filésofo. Eu compreendo uma “cosmovisao” como sendo um conjunto
holistico de todas essas preferéncias e pressuposicoes basicas que o filésofo
escolheu, simplesmente, considerar como validas. Sistemas metafisicos sao
conceituacoes logicas de cosmovisdes, e, portanto, sao subordinados as
preferéncias vinculadas a tais. Nesse sentido, eles ocultam a cosmovisao atras
dessas na mesma proporcao em que a revelam — pois na maioria dos casos,
eles levam a atencao a propria natureza condicional.

O conceito de “cosmovisao” auxilia-nos a apresentar um importante
fato, o de que até mesmo sistemas metafisicos similares podem conduzir a
formas diferentes de orientar-se no mundo. Proclo concorda com Plotino na
vasta maioria de seus conceitos metafisicos, e, a primeira vista, pode parecer
que as diferencas entre eles sao minimas. Contudo, uma vez que cessemos de
seguir doutrinas especificas, e passemos 0 foco as cosmovisdes gerais que 0s
fundamentam, o universo de Proclo parecera bem diferente daquele de
Plotino. A causa para tal € a natureza fundamentalmente holistica das
cosmovisoes. Uma cosmovisao funciona como um enigma lingufstico de
Wittgenstein: ela nao resume seus elementos particulares, mas todo o sistema
que rege suas relacdes. Portanto, 0 mesmo conjunto de cartas pode ser
utilizado em jogos diversos. Isso €, simplesmente, o que se percebe entre
Plotino e Proclo: Os seus principios e conceitos basicos sao similares, mas cada
filosofo utiliza-os em jogos linguisticos variados. O que para um € natural, ao
outro é inaceitavel. Em minhas analises, tentarei, constantemente, levar em
conta as condicoes e limitacoes da cosmovisao holistica. Meu objetivo nao se
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restringe a apresentar somente as doutrinas de Proclo, mas, também, acima
de tudo, explicar as implicacdes de sua cosmovisao e o impacto que exercem
em como humanos pensam sobre si e sobre seu lugar no mundo.

A énfase nas diferencas de cosmovisdes €, na historia da filosofia, um
pouco incomum, de forma que somente ocorrem duma visao geral, sendo
amplamente ausentes das perspectivas individuais dos autores. Proclo estava
bem ciente, € claro, que divergia de Plotino em alguns pontos, mas ele focou
apenas nos pontos passivos de discordia e nao os atribuiu a qualquer
discordancia fundamental quanto a cosmovisao. Na verdade, ele tentou
contestar as visoes de Plotino através de argumentos racionais, apresentando
suas solucdes como logicamente superiores. Para um filésofo tao apegado a
sua cosmovisao, essa abordagem € natural, mas para um observadorimparcial
pode parecer limitada. Todas as “evidéncias” ldgicas sao validas, somente,
dentro do jogo linguistico ao qual pertencem, apesar de ndo serem
convincentes, da perspectiva do oponente. Nao € provavel que Plotino fosse
submeter-se ao criticismo de Proclo; pelo contrario, ele tentaria, por sua vez,
mostrar suas proprias solu¢cdes como mais logicamente coerentes. A tarefa do
historiador da filosofia, como concebo em meu livro, é relacionar esses
debates insollUveis as suas respectivas cosmovisdes, e demonstrar o porqué
de alguns argumentos terem sentido em determinada cosmovisao, mas nao o
terem noutra.

Uma importante implicacao dessa abordagem € a de que a qualidade
dum sistema filosofico nao necessariamente € proporcional a sua sofisticacao
logica. Um bom exemplo disso € o contraste entre os sistemas médio e
neoplatdnicos. Como veremos no capitulo I.I, um €, no geral, bem mais vago
e menos logicamente coerente do que o outro, e € tentador ver a tal como
um sinal de inferioridade. Contudo, historicamente, tal veredito seria injusto.
Considerando cada cosmovisao como um exemplo de jogo linguistico de
Wittgenstein, os critérios de sucesso dependeram mais da funcionalidade do
que da coeréncia logica. O jogo ser funcional se joga-lo € significativo o
bastante, i.e. se ele fornece uma estrutura significativa para localizar-se no
mundo. Jogos filosdficos certamente tentam apresentar essa estrutura como
logicamente coerente, mesmo assim, toda coeréncia tem limites. O quao
longe se estendem depende da natureza do jogo em questao. Se uma
cosmovisao (e.g. a neoplatonica) rompe seus limites para além das de seus
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predecessores, isso demonstra as suas diferentes preferéncias, nao
necessariamente a sua superioridade filosofica.

Sem falar, € claro, que abordagens filosdficas nao devem serimunes ao
criticismo racional. Embora, duma perspectiva historica da filosofia, seja
necessario distinguir entre dois tipos de criticismo. (1) Apontar dentro de um
mesmo discurso, que alguns pensadores “jogam” menos do que outros, e
estao dessincronizados das proprias premissas. Nesse sentido podemos
perguntar, por exemplo, se Alcino ¢ um bom filésofo médio platonico, ou
apenas um compilador secundario, que absorve a maioria dos proprios
conceitos dos seus contemporaneos, sem compreender completamente as
suas implicacdes. (2) Adicionalmente, um filésofo pode ver
insatisfatoriamente as proprias regras do jogo. Um bom exemplo € a discordia
de Plotino quanto ao identificar o principio superior com o Intelecto, como o
fizeram a maioria dos médio-platonicos, o que € logicamente inconsequente,
pois 0 Intelecto contém uma dualidade entre o objeto que pensa e 0 objeto
pensado e, portanto, nao pode representar o mais perfeito tipo de unidade. O
que pode parecer, a primeira vista, a descoberta duma falha légica noutros
jogos, €, na verdade, uma redefinicao de tais regras. Os médio-platonicos
colocaram, aparentemente, o foco de seujogo noutro lugar, vendo o intelecto
como perfeito o bastante para qualificar a causa primaria.

Ambos 0s tipos de criticismo sao importantes para o desenvolvimento
do pensamento filosdfico, criando pela sua alternancia, uma peculiar mistura
da continuidade e da descontinuidade, o que € tipico na histéria da filosofia.
Cada escola procura debates criticos internos, tentando cultivar seu discurso
atual e encontrar a melhor expressao possivel disso. Embora, mais cedo ou
mais tarde, esses debates alcancem seus limites, e um estudante nao
satisfeito aventura-se a fazer algum movimento intelectual mais fundamental,
reorganizando as regras do jogo. Assim Plotino reformou o jogo dos médio-
platdnicos, por sua vez, duas geracOes depois, Jamblico reorganizou o jogo de
Plotino. Nenhum desses pensadores considerou estar mudando as regras do
discurso e introduzindo uma versao do platonismo substancialmente nova.
Ambos estavam convictos de estar simplesmente corrigindo os erros de seus
antecessores e restaurando o significado original da filosofia de Platao.
Somente o historiador da filosofia, que observa externamente, capacita-se a
tracar a distincao crucial entre esses dois tipos de criticismo, e a identificar os
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ocasionais saltos que levam a histéria do pensamento adiante, através do
fundamento de novos discursos. Em meus estudos, devo prestar atencao
constante a esses processos, examinando a via pela qual essas rupturas de
cosmovisao transformam a compreensao humana acerca do mundo e do
sentido da vida.

Outro ponto metodoldgico, digno de nota, esta fortemente relacionado
a minha cosmovisao. Em diversas ocasides do presente estudo, nao me
contentarei apenas em delinear as implicacdes da cosmovisao nas diversas
posicoes filosoficas, mas tentarei, mais adiante, relaciona-los com seus
contextos historicos e socio-politicos. O que pode causar, a alguns leitores, a
impressao de que defendo determinismo socioldgico, considerando conceitos
intelectuais como uma “superestrutura” derivada, de forma secundaria, da
“base”. De fato, minha abordagem nao implica nisso. Se eu sugerir, por
exemplo, que o universo hierarquicamente organizado dos neoplatonistas
tardios equipara-se, notavelmente, a administracao hierarquica do império
romano tardio (p. 16), eu com certeza ndo vejo nenhum desses fendmenos
sendo causado por outra coisa. Meu Unico objetivo € chamar atencao para a
sua correlacao significativa. A causalidade desses casos tende a ser reciproca:
0 espirito humano reage a situacao politico-social, a qual, por sua vez,
expressa 0 espirito humano. A questao de se o modelo administrativo era
primario ou causado por uma mudanca geral na cosmovisao, nao ¢ nada mais
do que uma versao do velho dilema do ovo e da galinha, o qual a cibernética
moderna solucionou elegantemente com a teoria da “causalidade circular”

(Pfohl 1997).

O que faz conceitos filosoficos relacionarem-se a realidade social? Ameu
ver, a razao jaz na dimensdao existencial implicita em todo modelo de
cosmovisao. Cosmovisdes sao criadas para que os humanos organizem a sua
experiéncia diaria em uma estrutura significativa, permitindo localizar-se no
universo. Como um resultado, elas nunca sao construcdes tedricas abstratas
somente, mas sao fortemente relacionadas a experiéncia humana. O que é
verdade, especialmente, para antigas escolas filosoficas, uma vez que, como
mostrou Pierre Hadot, elas se equivalem nao apenas nos discursos conceituais
e tedricos, mas até mais importantemente, a costumes particulares de vida
implicando numa escolha existencial fundamental. O que faz compreensivel a
conexao com a realidade social: Se a filosofia € um caminho de vida, deve
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reagir a ordem socio-politica, que exerce uma influéncia consideravel na vida
humana. Por um lado, isso refletiu tal ordem, por outro, a prépria reflexao
tentou alterd-la. Um sucessor exemplo impressionante sdao as reformas
politicas de Juliano, o Apdstata, que se esforcou para reverter o
desenvolvimento socio-politico através do neoplatonismo de Jamblico.

O objetivo das minhas especulacdes costumeiras acerca do contexto
socio-politico da metafisica platbnica certamente nao ¢é contestar a
originalidade dos neoplatonicos e forcar o espirito humano nos grilhdes das
relacbes sociais, mas, pelo contrario, mostrar o pensamento neoplatonico
como uma estrutura holistica e existencial, que, apesar de sua enorme pressao
nos problemas metafisicos abstratos, nunca perde sua ligacao a vida humana
e nas suas conexodes corporais e sociais. Ao mesmo tempo, minha abordagem
me permite demonstrar o porqué do neoplatonismo desempenhar um papel
crucial no cenario cultural da antiguidade tardia, e 0 porqué de conseguir atrair
politicos, advogados e outros membros da elite intelectual, que, de outro
modo, nao teriam inclinacoes a especulacao metafisica.

Essa visao € relacionada ao Ultimo aspecto metodoldgico que vale a
pena citar, isto €, meu esforco persistente para ver o neoplatonismo como um
fendmeno religioso e nao um fendémeno filoséfico. Novamente, isso esta
implicito no meu conceito de cosmovisdes, que transcende a distin¢ao
convencional entre filosofia e religido, referindo-se as estruturas de localizacao
de si no mundo, num sentido geral. Essas estruturas podem ser refletidas
filosoficamente, resultando num sistema metafisico detalhado, mas podem,
igualmente, encontrar sua expressao nos limites da religiao, apoiando-se em
imagens e simbolos mais do que em conceitos racionais. A diferenca entre
essas duas abordagens € significativa, ainda que de uma perspectiva mais
ampla ambos podem ser vistos como desenvolvimentos alternativos de
alguém e da maneira simples de conceber o universo e seulugar dentro desse.
O que permite-nos ver a filosofia no contexto de debates mais gerais sobre
cosmovisao em cada um dos periodos historicos. Felizmente, historiadores da
antiguidade tardia sao bem familiarizados com tal abordagem, gracas ao
historiador irlandés Peter Brown. Ele foi o primeiro a analisar Plotino ou
Jamblico no contexto amplo das tardias mudancas de cosmovisao,
encontrando uma forma unificada de compreender fendmenos que foram
previamente estudados em isolamento sem nenhuma conexao significativa
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de um com outro. No meu estudo utilizo de alguns conhecimentos de Brown,
esperando que meu conhecimento dos sutis e variados detalhes do
neoplatonismo permitam-me acrescentar a essa abordagem e aumentar sua
precisao em certos aspectos.
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| — Contexto Histdrico

Quando em 1949 Laurence J. Rosan publicou seu mondgrafo sobre
Proclo, ele forneceu-o um fecundo subtitulo “A fase final do pensamento
antigo”. De fato, Proclo fica no fim duma tradicao intelectual milenar, e s¢ €
inteligivel a partir de tal contexto. Devido a tal, devemos comecar, do zero, a
nossa jornada ao complexo mundo do pensamento de Proclo, ponderando-o
na visao historica geral do platonismo antigo. Destarte, nos capacitaremos a
compreender os entornos basicos da abordagem filosdfica procleana, em
oposicao a dos seus antecessores, assim fundamentando as bases para
explicacOes mais detalhadas nos capitulos vindouros.

I.I— O Neoplatonismo e a Tradicao Neoplatonica

A.N Whitehead caracterizou a filosofia ocidental como “uma sucessao
de notas de rodapé da obra de Platao”. Embora, em termos absolutos, tal
afirmacao seja no minimo exagerada, de fato, ela aplica-se fortemente a
filosofia grega, cujas diversas vertentes podem ser vistas, de uma certa
perspectiva, como reacdes as questoes dos dialogos platonicos.

Platado pode ser classificado como o maior filosofo da antiguidade, nao
apenas por sua originalidade intelectual, mas acima de tudo, por sua recusa
em ligar seus conceitos a um sistema dogmatico bem definido, fornecendo,
portanto, incentivos para o pensar, em vez de respostas prontas. Destarte,
nao era inesperado que seus seguidores iminentes ja fossem desenvolver sua
abordagem filosofica por vias diversas. Aristoteles, o mais importante de seus
alUms, nao foi o Unico a criar uma escola totalmente independente. Até
mesmo Espeusipo e Xenocrates interpretaram o ensino de seu mestre
(incluindo suas “doutrinas ndo escritas”) conflitantemente.

Espeusipo (410-339 a.c) desenvolveu o conceito de Um (to hen) e de
dfade indefinida (dyas ahoristos), concebidos como dois principios metafisicos
basicos, cuja interacao origina a todas as coisas. Na medida do possivel,
podemos ver nas observacoes escarnecedoras de Aristoteles que Espeusipo
enfatizava a transcedéncia do Um, colocando-o acima do ser e do
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pensamento, tal como além do bem e do mal. Nesse sentido, ele antecipou,
de maneira notavel, alguns pensamentos basicos do neoplatonismo. O
conceito dos dois principios também fora adotado por Xendcrates (396-313
a.c), o qual, diferentemente de Espeusipo, identificou-o com o intelecto
(nous), talvez em reacdo as criticas de Aristoteles. Esse identificar provou-se
muito frutffero, dominando o pensamento platénico até o séc Il d.c, quando
0s neoplatonistas, novamente, enfatizaram a derradeira transcedéncia do
um.

Apesar de todas as suas diferencas, Espeusipo e Xendcrates
concordavam em um ponto fundamental, viz. que o platonismo deve ser
entendido como um sistema metaffsico. Entretanto, nem isso era uma
presuncao inquestionavel. Por volta de 265 a.c, oitenta anos apds a morte de
Platao, a Academia foi assumida por Arcesilau, 0 qual recusou as especulacdes
metaffsicas e perseguiu o ceticismo epistemologico - uma abordagem que o0s
dialogos inconclusos de Platdo certamente impulsionaram. A abordagem
cética adotada na Academia (A partir de agora, designada como Nova) e, por
diversos séculos, na metafisica platonica quase desapareceu. Foi somente no
séc. | a.c que Antfoco de Ascaldo tentou reavivar o espirito da Academia
Antiga, colocando-a, parcialmente, sob influéncia do estoicismo. Pouco
depois, outros fildosofos emergiram pelo Mediterraneo, novamente
estabelecendo o Platonismo como uma escola metafisica independente. Em
Alexandria encontramos Eudoro (Século | a.c); em Atenas, Amonio (Século |
d.c); em Queroneia o seu pupilo, Plutarco. No século Il emergem ainda outros:
Tauro, Atico, Apuleio, Albino e Numénio estao entre os mais importantes. As
doutrinas dos “médio platonicos” variavam, mas no geral eles tendiam a ser
relativamente simplistas e focavam, com frequéncia, na ética pratica.
Infelizmente, da maioria s restaram fragmentos; s¢ foram preservados
tratados completos de Plutarco, Apuleio e do relativamente desconhecido
Alcino.

Duma perspectiva moderna, Plotino € um divisor de aguas na histoéria do
Platonismo. Ele lecionou em Roma na metade do séc. Il e seu estilo filosoéfico
¢ tao original, que os historiadores modernos o veem, por conven¢ao, CoOmo
o fundador de uma nova escola, o Neoplatonismo, uma escola que difere
tanto do Médio Platonismo como o da Academia Velha. Na verdade, a ruptura
entre o0 Médio e o Neoplatonismo € bem sutil. Os neoplatonistas antigos nao
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viam diferenca fundamental alguma entre seus ensinamentos e o de seus
antecessores, simplesmente considerando a si proprios como membros duma
longa tradicao platonica, que tentou, sistematicamente, interpretar e
desenvolver os conceitos de Platao. Se alguma vez se viram como pensadores
duma casta especifica, foi somente em relacao ao maior rigor e a clareza
inspiradora de suas exposicoes, se comparadas com os estudiosos anteriores
do Platonismo. (cf. Proclo, PT | 6.16-7.8).

E sob tal influéncia que devemos investigar Plotino e a “fundacdo” do
pensamento neoplatonico. Seu pupilo, Porfirio, certamente enfatiza as
qualidades excepcionais dos pensamentos de seu mestre em A vida de Plotino
(chs. 17-20), mas os vé principalmente em sua maior sofisticacdo filosdfica, e
nao como uma introducao a novas doutrinas. Tal ponto € evidenciado nas
obras de Longino, a quem Porfirio cita numa ligacdo (Vita Plot. 20.71-6):
“Aparentemente, Plotino expds os principios das filosofias Pitagorica e
Platdnica mais claramente do que qualguer um antes desse. Quanto a esses
assuntos, as obras de Numénio, Cronio, Moderato e Trasilo nao chegam nem
perto da precisao dos tratados de Plotino”. Longino tinha certeza de que os
célebres neopitagoricos e médio platonicos citados por ele compartilhavam
com Plotino o mesmo conceito de realidade; ainda assim, eles nao
conseguiam equiparar-se quanto a habilidade de formalizar os conceitos e
torna-los em um sistema coerente de pensamento.

Os eruditos modernos foram capazes de encontrar paralelos mais
antigos as muitas doutrinas de Plotino. De acordo com Porfirio, os seus
contemporaneos equipararam seus ensinamentos aqueles de Numénio
(Segunda metade do séc. Il d.c ), de modo que Amélio, pupilo de Plotino,
tivesse que escrever um tratado especial “Sobre a diferenca entre as doutrinas
de Plotino e Numénio” ( Vita Plot. 17). Os fragmentos sobreviventes de
Numénio, realmente confirmam tal similaridade, embora n&o reste dtvida de
que o sistema de Plotino seja mais elaborado e sofisticado. E isso, e ndo
alguma doutrina especffica, que torna os neoplatonicos tao diferentes de seus
antecessores. Plotino e seus seguidores, engajarao-se em levar todos os seus
pensamentos até suas Ultimas conclusdes. O que ja € aparente em Plotino, no
formato de seus tratados, que frequentemente iniciam do basico,
reconstruindo e deduzindo o sistema metafisico na frente do leitor. Com muita
frequéncia, Plotino conduz um didlogo interno, sempre experimentando
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novas alternativas e criando suas proprias e estimulantes objecdes, que o
ajudam a chegar a graus cada vez maiores de precisao.

O rigor e a coeréncia conceitual e intransigente de Plotino e seus
seguidores indicavam que a sua visao da realidade era mais holistica e
interconectada do que a de qualqguer Platdnico antecessor. As doutrinas dos
medio platonicos ainda podiam, no geral, ser divididas em diversas disciplinas
filosoficas (Metafisica, fisica, ética, etc.) complementares, e até certo ponto
independentes. Em escritores como Plutarco, Apuleio ou Alcino, certamente,
nao temos a impressao de que e.g. seus conceitos légicos derivam
necessariamente da metafisica e de que uma mudanca em certa area
inevitavelmente causaria a reorganizacao de outras. Os neoplatdnicos nao
toleram tamanho desleixo, pelo contrario, eles pressupdem que O universo
baseia-se em uma quantidade limitada de principios metafisicos de onde sao
deduzidas as respostas para indagacOes filosdficas. Pensar na logica como
ferramenta pratica criada ad hoc para alcancar maior clareza quanto aos
conceitos parecia aceitavel a esses. Quando Plotino confronta as categorias
de Aristoteles, na Enéada VI 1 - 3, ele o faz, rigorosamente, através de uma
perspectiva metaffsica. A ética € também, para ele, algo que sempre deriva da
metafisica; o universo neoplatonico assemelha-se a um holograma: Cada
esfera do conhecimento reflete todas as outras, e é conversivel a essas.

O grandioso “fechamento” do universo neoplatdnico caminha de maos
dadas com essa abordagem. No geral, os medio platonicos operavam com um
sistema metafisico relativamente simples, permanecendo aberto e indefinido
em muitos de seus fins. Embora no Neoplatonismo cada minimo detalhe seja
meticulosamente definido, contribuindo para uma hierarquia bem estruturada
onde 0 espaco para improvisar € minimo. Um bom exemplo sao as diferentes
formas em que os filésofos concebem o destino; no conceito médio platdnico
padrao, encontrado em diversos autores, o destino € como uma lei que institui
somente as regras gerais para 0 desenvolver das coisas, nunca especificando
detalhadamente o que deve ocorrer a cada individuo. Um bom resumo foi
feito por Alcino (Didasc. 26.1)

Conforme disse Platdo, todas as coisas se realizam dentro do
destino, o que nao significa que deveriam todas determinar-se pelo destino.
Pois 0 destino tem o status de lei: ele ndo diz se um homem fard ou sofrera
algo. Todas essas especificidades vao ao infinito, uma vez que o nimero de
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individuos gerados € ilimitado, e, igualmente, os eventos que ocorrem a esses
também o0 sao. Ademais, 0 que esta em nosso controle desapareceria, e nao
teria mais sentido em rezar ou culpar algo. Nao, de acordo com o destino,
sempre que uma alma escolhe um certo estilo de vida e pratica um conjunto
especffico de acOes, certas consequéncias virao.

Infelizmente, nenhum médio platdnico explica convicentemente no que
consistem essas leis abstratas e predestinadas. Todavia, o que fica claro, é, em
muitos aspectos, a abertura e a imprevisibilidade do curso de eventos
cosmicos. Nem mesmo deus sabe o que ird ocorrer, ele apenas possui a
presciéncia das alternativas possiveis, mas nao tem nocao de qual ira
acontecer.

Os neoplatonistas estavam insatisfeitos com tal concepcao vaga do
destino, vendo-a como demasiado inconsequente e infectada pela
aleatoriedade. Na visao deles a ordem das coisas necessita ser precisamente
especificada. Para Plotino, nada ha no mundo que nao siga um planejamento
premeditado. Tal “plano” é codificado em cada coisa ou ser, tal como em seus
logos — Um principio racional imanente e formativo. Em seu tratado Da
Providéncia (Enn. 11l 2-3) ele descrive todos os logoi como partes de um Unico
Logos cosmico, o qual age como um “manuscrito” universal pelo qual todas
as coisas sao governadas. O Logos € em si mesmo, uma expressao do plano
divino universal da realidade imutavel; os neoplatbnicos nao sao
completamente deterministas e tambeém permitem um certo espaco para o
esforco e a escolha humanos (ver ch. 7.4). No entanto, esse espaco €
consideravelmente menor aquele dos médio platdnicos. Isso corresponde
basicamente a diferenca que pode existir entre dois atos distintos de uma
peca teatral, ndo permitindo qualquer alteracao substancial no roteiro de vida.
O que é explicitamente enfatizado por Plotino, o qual em sua analise do Logos
como o cenario divino dos eventos cosmicos, recusa resolutamente a
possibilidade de nossa mudanca no plano universal pré-determinado. (Enn. 111
2,18.7-11):

Certamente ndao devemos introduzir uma espécie de ator que diz algo
além das proprias palavras, como se a peca estivesse incompleta em si propria
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e 0 ausente fosse preenchido, enquanto o escritor deixa espacos brancos no
meio.

“Tudo o que um ator pode fazer é embelezar ou arruinar o drama através da
performance — Ao arruinar, contudo, ele ndo “torna a pec¢a diferente do que era,
mas apenas faz uma exibicdo grotesca de si, e o autor da pe¢a o dd a punigGo
merecida”, transpondo-o a uma posigcdo inferior no drama césmico. (Enn. lll 2, 17-
41-9)”.

Portanto, 0 mundo neoplatdnico €, precisamente, bem mais delimitado,
cada detalhe complementa os outros sofisticadamente. Os Neoplatonistas
tardios levardo essa visao adiante, subordinando ao controle divino até
mesmo o0 pequeno elemento da improvisacao humana, tolerado na perfeita
totalidade do universo de Plotino. Assim, Proclo ird insistir que as escolhas
humanas sao, de fato, imprevisiveis por nossa perspectiva, embora deus possa
antecipar seus resultados. Se o deus dos médio platdnicos conhecia cada coisa
“conforme a sua natureza”, com as coisas necessarias como ja conhecidas, e
as contingentes como nao determinadas (Calcidius, In Tim. 162), para Proclo
“todo deus possui um conhecimento indiviso das coisas e um conhecimento
atemporal do que € temporal; ele sabe o contingente sem a contingéncia, o
mutavel imutavel, e, no geral, todas as coisas em um molde superior do que
pertencem as suas posicoes.” Por fim, nem mesmo fatores contingentes e
indeterminados ficam fora da supervisao divina.

O esforco mantido pelos neoplatdnicos, o de levar todo pensamento a
sua conclusdo final, também alterou o seu plano metafisico basico
fundamentalmente. Os médio platonicos situavam em deus 0 maior principio
metafisico, o qual identificavam com o Bem, com o intelecto (nous), tal como
o verdadeiro reino do Ser e das formas ideais. Alguns deles, de fato, brincaram
com a ideia, e consideraram o deus superior, como mais transcedente do que
o0 Ser e 0 Intelecto, mas nenhum deles seguiu essa linha de forma sistematica.
Para os neoplatdnicos, € a distincao que parecia, precisamente, essencial. Se
O principio superior deve ser completamente perfeito, ele precisa ser
unificado, excluindo qualquer dualidade. Ainda assim, a dualidade ¢é
necessariamente presente no Intelecto, pois todo pensamento precisa
diferenciar sujeito pensante de objeto pensado. Embora o intelecto divino nao
pense nada além de si proprio, ele precisa tomar uma distancia minima de si
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proprio, produzindo em si mesmo a primeira dualidade. Segue-se que o
primeiro principio deve sobrepujar o pensamento, deve estaralém do ser, pois
0 ser €, em sua propria natureza limitado: Dizer que algo € significa opo-lo ao
que ndo é. Acima do Ser e do Intelecto deve haver portanto o Uno (to hen), o
qual é idéntico ao Bem absoluto pelo qual tudo anseia. O Uno € tao supremo
e perfeito, que nao podemos dizer nada positivo sobre ele — pois cada
declaracao positiva inevitavelmente delimitara o objeto, tornando-o portanto
incompleto. Nem mesmo Ser pode ser atributo do Uno, e Proclo falara sobre
0 “ndo-Ser, o qual é superiorao Ser” (ET 138.13).

A distincdo entre o Uno e o Intelecto parece ldgica, e conceitos
platdnicos antigos, que nao a faziam, podem parecer de segunda classe se
comparados aos do Neoplatonismo. Contudo, seria precipitado acusar 0s
medio platdnicos de amadorismo. A verdadeira diferenca entre os dois grupos
de filosofos fica nas suas diferencas de prioridade. Os médio platonicos eram
bem mais proximos do presente mundo, interessavam-se por ética, e, para
eles, frequentemente a metaffsica funcionava mais como um plano de fundo
onde estabeleceriam suas reflexdes morais. Os neoplatonicos mudaram seu
foco as esferas elevadas, sentindo a necessidade de analisar meticulosamente
a estrutura do mundo inteligivel; eles se preocuparam bastante em levar seus
postulados metafisicos até suas conclusdes derradeiras, assim derivando um
sistema racional coerente desses. Nem mesmo eles evitam as questdes
morais praticas, embora nao facam delas o ponto de partida para suas
especulacdes. A metafisica € o ponto primario, a ética, sua aplicacao
especffica.

Se fossemos avaliar a filosofia somente quanto a coeréncia logica dos
diversos sistemas de pensamento, verfamos os neoplatdnicos como muito
superiores filosoficamente aos seus antecessores. Ainda assim, a filosofia nao
consiste somente em deduzir conclusdes de premissas que uma certa escola
nao escolheu dar valor. De uma perspectiva historica, talvez a filosofia seja
bermn mais interessante, como uma maneira de formular e argumentar em prol
de cosmovisdes — estruturas implicitas e significativas para compreender o
mundo e encontrar seu proposito. Vendo dessa perspectiva, a diferenca entre
os meédio e o0s neoplatonistas ndao esta no fato dos primeiros serem,
filosoficamente, menos competentes do que seus sucessores, mas no de
ambos encontrarem vias diferentes de organizar o mesmo conjunto de
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principios platonicos, produzindo diferentes cosmovisGes. Os médio
platonicos oferecem um conjunto de pensamentos vagamente conectados
para nos guiar no viver, um sistema aberto e que nao fornece respostas
exaustivas, deixando muito espaco para improvisacao; enguanto 0s
neoplatonicos constroem uma cosmovisao integrada e coerente, dando a
cada objeto um local bem definido na hierarquia do universo. Sua metafisica é
projetada para oferecer a cada individuo uma base confidvel e um sentimento
de seguranca, embora, em troca, tenha-se um maior grau de determinismo.
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[.2 — Plotino contra o Neoplatonismo Tardio

Até agora nos tratamos o neoplatonismo como um tipo de abordagem
filosofica, contrastando as versdes prévias do platonismo antigo. Todavia, ndao
se deve conceber o neoplatonismo como uma escola unificada, onde os
filosofos concordam em todos os pontos substanciais. Atualmente, o
neoplatonismo € mais associado a Plotino, seu fundador. Apds um longo
perfodo de relativa negligéncia, esse filosofo brilhante comecou a, finalmente,
atrair atencao académica nas ultimas décadas; e passou a ser visto por
académicos como uma das maiores figuras na historia da filosofia. Todavia,
isso simultaneamente fez os neoplatdnicos tardios parecerem nada mais do
que representantes de segunda classe dessa escola. Essa visao distorcida foi
bastante reforcada pelo fato de que — como veremos em breve — a partir de
Jamblico, o neoplatonismo torna-se bastante religioso. E facil, portanto,
desmerecer seus representantes como superticiosos extravagantes
incapazes de competir com o rigor intelectual de Plotino — tal abordagem foi
bemn difundida na segunda metade do século XX.

Na verdade, o desenvolver historico do neoplatonismo foi mais
complicado. Certamente, Plotino foi uma figura decisiva, e no periodo de sua
morte em 270 d.c, ele j& possufa um certo numero de seguidores. O mais
importante foi Porfirio, autor da biografia de Plotino e editor das Enéadas. Na
maioria dos seus tratados - aqueles que se preservaram - Porfirio
desenvolveu, principalmente, os ensinamentos de seu mestre, e embora
adicionasse alguns conceitos originais, no geral ele seguia a abordagem de
Plotino, procurando vias para aprimorara-la em detalhes e organiza-la mais
sistematicamente. Nos € importante saber que ambos, Plotino e Porfirio,
tiveraminfluéncia na parte latina do Ocidente, ou entre os pagaos (Macrobio),
ou, e ainda mais significativamente, entre os cristdos (Mario Victorino,
Agostinho). No Oriente grego, seu impacto foi muito menor.

Entre os filosofos de lingua grega, foi Jamblico de Calcis a desempenhar
um papel mais substancial, florescendo por volta do séc. lll. Originalmente,
ele parece ter sido pupilo de Porfirio na Italia, mas logo comecou a discordar
de seu mestre e, eventualmente, tornou-se seu principal oponente filosofico.
Porvez que os escritos metafisicos de Jamblico, infelizmente, foram perdidos,
0s estudiosos modernos demoraram a reconhecer sua importancia. Sua obra

24



“Dos Mistérios Egipcios”, o mais conhecido de seus tratados preservados,
dificlmente contribuiu para sua reputacao; era um manifesto acerca da
teurgia, cujo fortissimo fervor religioso provocava desconfianca entre
académicosracionalistas, fazendo Jamblico parece um charlatao desviador do
Platonismo. Somente uma analise meticulosa das referéncias histéricas nos
escritos dos neoplatonistas tardios — especialmente Proclo — pode provar que
grande parte do seu repertdrio metafisico deriva de Jamblico. Os estudiosos
contemporaneos concordam que foi, precisamente, o “divino” (como Proclo
0 chama) Jamblico que deu ao neoplatonismo uma nova orientacdo, e que
Proclo e seus seguidores valorizavam-no muito mais do que Plotino, do gual
divergiam em em muitas questdes fundamentais. Visto que Jamblico
estabeleceu sua escola na Siria, e todos os seus seguidores operaram na parte
oriental — A qual falava grego — do Império Romano, devemos talvez falar de
neoplatonismo “oriental” em vez do neoplatonismo ocidental inspirado por
Plotino.

A diferenca entre o neoplatonismo “ocidental” e o neoplatonismo
“oriental” ndo é fundamentalmente menor do que aquela entre Plotino e os
meédio platdnicos, e, para nosso estudo, devemos terisso mente. No restante
do cap. 1.2, tentarei explicar do que consiste a esséncia do neoplatonismo
oriental e onde essa diverge de Plotino. Uma vez que Proclo € o membro mais
importante da tradicao oriental jamblicana, sendo aquele que tornou-a em um
sistema perfeitamente concebivel, o esboco a seguir servira como a
introduc¢ao histoérica mais abrangente a abordagem intelectual do presente
filosofo.
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[.2.1 — Inclinacdo para sutis classificacdes

A primeira vista, o neoplatonismo de Jamblico difere do de Plotino em
trés pontos principais (analisados nos capitulos 1.2.1-3). Primeiramente, ele
introduz uma classificacdo extremamente sutil e quicd “académica” da
realidade. Pois, enqguanto pode-se dizer que Plotino se concentra
majoritariamente nos arcaboucos gerais de seu modelo metafisico, Jamblico
concentra-se nos detalhes. A diferenca € melhor explicada metaforicamente.
Vamos imaginar a realidade como uma construcao tridimensional, a qual,
devido a seu tamanho e complexidade nunca poderia ser entendida de uma
vez. Ao descrever tal construcao, os neoplatdnicos tardios procederam como
arquitetos modernos: tentando decifrar o objeto tridimensional em uma
quantidade detalhada de suas projecdes dimensionais, desenhadas de
diversos angulos, os quais permitem-nos recriar toda a construcao. O
problema com essa abordagem € similar aquele em projecoes arquitetonicas:
¢ muito dificil para um leigo visualizar a totalidade de uma construcao e
compreender a correlacao de suas partes. Pelo menos para os leitores
habilidosos, as projecdes transmitem os detalhes da construcao com bastante
precisao.

A estratégia de Plotino é completamente diferente, assemelhando-se a
uma visualizacdo computacional em 3D em vez de desenhos tradicionais feitos
a mao. Contudo, diferentemente das visualizacoes 3D convencionais, ele nao
esforca-se apenas em conceber uma visao holistica do objeto de estudo, mas
além disso, tenta reconstruir a realidade de dentro, ao capturar os principios
internos de sua construcao. A vantagem de tal abordagem ¢ Obvia: enquanto
as descricOes meticulosas e parciais de Proclo, realizadas por diversos angulos,
podem assemelhar-se a um labirinto impenetravel, Plotino nunca perde de
vista os contornos basicos da estrutura, tornando a orientacao muito mais
simples. E importante o fato de que, na maior parte do tempo, ele consegue
fazer a tal com um modelo relativamente simples de quatro andares da
realidade. Obviamente, ele estava ciente que cada nivel da realidade possuia
um nUmero variado de aspectos que poderiam, de fato, ser divididos em
outros subniveis diversos, mas ele quase nunca seguia essa linha de
pensamento. Consequentemente, elas nao fornecem, de uma so vez, uma
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imagem concebivel em sua totalidade, mas em vez disso, uma rede detalhada
de esbocos nao simultaneamente visiveis.

Um exemplo caracteristico ¢ a forma com que os neoplatonistas do
oriente concebem o nivel do intelecto, (veja abaixo, cap. 2.3.2). Plotino ja
estava ciente de que, dentro do Intelecto, existem aspectos diferentes e
distintos: ser e pensamento. Plotino estabelece uma distincao explicita entre
esses, apesar de ainda ver o Intelecto como a unidade de ambos. Para os
neoplatdnicos tardios isso parece muito vago, eles preferem hipostatizar ser
e pensamento, tratando-os como niveis independentes do Ser e do Intelecto.
Simultaneamente, contudo, eles também estdao tentando ter prudéncia,
somente recorrendo a tal distincdo quando ela € relevante a suas analises
filosoficas. Sempre que o modelo plotiniano parece insuficiente, Proclo
contenta-se em tratar o Intelecto como um nivel complexo, que abrange
tanto ser como pensamento. Conseqguentemente, nos tratados de Proclo, o
“Intelecto” pode significar duas coisas diferentes, as vezes referindo-se, no
geral, ao Intelecto plotiniano, as vezes a um subnivel claramente distinto do
Ser. Ambas as descricdbes correspondem a duas diferentes projecoes
bidimensionais, divergindo em escala e perspectiva.

O contraste entre essas duas aproximacdes corresponde as duas vias
diferentes em que nossos filésofos concebem o papel da linguagem e do
pensamento racional no geral (ambos incluidos no vocabulo grego logos). Os
neoplatonicos tém certeza de que a natureza da realidade € demasiadamente
complexa para ser expressa em palavras. A linguagem € muito limitante e,
alem disso, opera discursivamente, introduzindo uma sequéncia temporal a
todas as proposicoes (€ por isso que 0os neoplaténicos associam a linguagem
ao nivel da alma, no qual o tempo torna-se ser — ver abaixo, cap. 4.1). Existem
diversas maneiras de superar a barreira linguistica. Para simplificar um pouco,
podemos dizer que Plotino tenta utilizar a linguagem a fim de compreender a
complexidade da realidade, mesmo possuindo a disposicao somente meios
limitados de expressao. Para alcancar a tal, ele tenta aplicar a linguagem de
formas que permitem “ofusca-la”, por assim dizer. Por um lado, ele
frequentemente recorre a metaforas, tentando capturar a complexidade do
mundo inteligivel por meio de imagens impressionantes. Como Plotino explica,
imagens sao apropriadas para compreender a realidade inteligivel por uma
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simples razao de que cada uma delas captura seu referente de uma so vez, de
forma concentrada e direta (Enn. V 8, 6.1-9):

“Penso que os sdbios do Egito também entendiam isso, seja por conhecimento
cientifico ou inato, e quando desejavam exprimir sabiamente algo, nGo usavam as
formas de letras das quais reuniam discursivamente palavras e proposicoes,
ademais, ndo imitavam sons [i.e: eles ndo utilizavam a escrita fonética] ou
enunciavam afirmagdes filosdficas; em vez disso, desenhavam imagens e, ao
inscrever em seus templos um ideograma especifico de um objeto, manifestavam
a ndo discursividade do mundo inteligivel, isto é, que todo conhecimento e toda
percepgdo sdbia sGo uma espécie de ideograma bdsico e concentrado, e ndo
pensamento ou deliberagdo discursiva”.

Por outro lado, Plotino tenta utilizar a linguagem em formas que
relativizam, parcialmente, a natureza discursiva. A linguagem ¢ limitante por
sua propria natureza, forcando-nos a proposicoes do tipo “ou um ou outro”:
Ou uma coisa é tal e tal, ou ndo é. Todavia, Plotino lida com niveis da realidade
em que ha “todas as coisas juntas emuma”. Portanto, ele tenta comprimir em
suas expressoes diversos aspectos duma Unica vez. Assim, ele descreve o
Intelecto, por exemplo, aparecendo “com todos os deuses dentro dele,
aquele que € o uno e o todo, e cada deus é o conjunto de todos os deuses;
eles diferem quanto a seus poderes, mas por esse poder multiplo eles sao
todos um; ou em vez disso, o deus Unico é tudo; pois ele ndo falha se tudo
torna-se o que ele €; eles sao tudo junto e em pedacos numa posicao sem
separacao”. Quando Plotino ndo consegue evitar declaracOes discursivas,
frequentemente costuma reduzi-las a sua sequéncia, tentando agrupar todas
as distincdes previamente realizadas. Assim (na Enn. V g, 8), ele afirma que o
pensamento deve, logicamente, derivar do ser, tornando-se, na verdade, algo
preexistente, ainda assim, ele imediatamente ataca tal distin¢ao, enfatizando
que, no que diz respeito a realidade, ser e pensamento sao idénticos: “Mas
eles sao pensados por nds como um antes do outro pois sao divididos por
nosso pensamento. Pois o intelecto dividido é um diferente, mas o intelecto
individido que ndo divide é o ser e todas as coisas” (v 9, 8.19-22).

O Neoplatonismo oriental segue uma via totalmente diferente, nao
tentando capturar as coisas de uma Unica vez em sua complexidade, mas, em
vez disso, analisa essa complexidade em uma rede de relacdes precisamente
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definidas. Onde Plotino diz que uma coisa ¢ ambos, nao é tal e tal, os
neoplatonicos tardios buscam revelar, precisamente, em qual situacao € tal e
tal e em qual nao o €. O que, € claro, leva-os a introduzir distin¢des cada vez
mais sutis, e subnfveis que permitem a descricao precisa das minimas nuances,
mas cuja multiplicidade intrincada produz facilmente a sensacao de confusao.

Leitores contemporaneos considerarao provavel e frequentemente a
complexidade académica do neoplatonismo tardio como desencorajadora,
preferindo a simplicidade elegante do sistema de Plotino. Em defesa dos
neoplatonicos tardios, deve-se enfatizar que a sua paixao por distincoes
conceituais aparentemente sem fim, nunca ¢ um fim em si mesmo. Um bom
exemplo sao os Elementos de Teologia. Nessa obra, Proclo opera com um
modelo plotiniano de quatro andares, sempre que encontra algo suficiente
para lidar com qualquer problema discutido. E somente quando esse modelo
simplista ndo mais o permite descrever todas as relacbes metafisicas
precisamente, que Proclo recorre a “zoom shots”, introduzindo distincoes
posteriores. Todavia, tudo isso tem um proposito claro e, uma vez que
completam sua atividade, sao descartados e o modelo basico simples retorna.
Gracas a essas mudancas de perspectiva, Proclo conseguiu analisar certos
detalhes metaffsicos que ficam vagos e indecisos no sistema de Plotino. O que
¢ ainda mais importante sao as analises dessa espécie serem muito mais faceis
de entregar, e € por essa razao que o0 neoplatonismo oriental formou uma
tradicao compacta, cujos membros diferiam somente quanto aos detalhes.
Plotino, por outro lado, nao fundou nenhuma tradicao real, pois essa
abordagem necessita que se mantenha em mente um certo numero de
aspectos distintos de uma vez so, e que se veja-0s como unidos e distintos
simultaneamente — uma facanha que requer um eximio talento intelectual,
que somente poucos possufam.
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1.2.2 — Os limites impenetrdveis entre os niveis da realidade

Embora possa parecer que a diferenca entre Plotino e os neoplatonicos
orientais € somente técnica. Em muitos casos, € inquestionavel que Plotino e
Proclo compartilham uma concepcao similar da realidade, diferindo somente
em suas formas de tratar o assunto. Existem certas situacdOes em que,
contudo, a diferenca nos meios de descricao reflete uma diferenca mais
fundamental na compreensao da realidade, o que é bem verdade quando a
descricao holistica de Plotino comeca a ofuscar os limites entre as hipostases.

Para esclarecer, devemos comparar as discussdes neoplatdnicas sobre
participacao. O problema basico foi formulado por Platdo, no dialogo
Parménides (131a8-9): se algo participa de uma Forma, deve participar da
forma como um todo, e em cada um de seus detalhes devia haver o todo da
Forma, enquanto ainda permanece uma. Isso evoca a questao sobre como
uma Unica e mesma forma pode apresentar-se numa multiplicidade de objetos
separados. Por essa razao, nao seria separado de si mesmo? O problema diz
respeito a relacao de qualquer nivel da realidade a outro nivel superior a este
— do corpo a alma, da alma ao intelecto, etc. Ademais, devemos questionar
devidamente como o nivel superior, participado a tal, pode permanecer como
transcedente e intocavel, e ainda assim estar presente de alguma forma num
nivel subordinado.

Os neoplatonistas tardios oferecem uma resposta sistematica a esse
problema e que exemplifica perfeitamente a sua aborgadem: eles designaram
distincOes sutis entre os varios aspectos do processo de participacao,
tratando-os como entidades discretas. Proclo lista nao menos do que trés
deles: (1) porumlado hd o ente que participa, recebendo uma forma de influxo
do nivel superior; (2) por outro, ha um nivel superior como tal, que emete o
influxo, ainda que em si mesmo permaneca transcedente e completamente
intocado por participacao e, por essa razao, Proclo o designa como “nao
participado”; (3) o intermédio entre os extremos, isto é, o préprio influxo
“participado”, o qual deriva do nivel superior e € imanente no inferior. A
primeira vista, essa solucao poder parecer muito intrincada, mesmo assim, ela
funciona extremamente bem, permitindo a Proclo descrever precisamente as
pequenas nuances do problema. (ver abaixo, cap. 2.4).
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A abordagem de Plotino ¢ completamente diferente. Ele discute a
questdo a fundo em seu tratado Da presenca do Ser, Unico e 0 mesmo, em todo
lugar como um Todo (Enn. VI 4-5), onde, por essa via caracteristica, tenta
reconstruir o modelo platdnico da participacao na frente de nossos olhos em
sua propria base. Ele enfatiza que cada forma elevada do ser é incorpérea, e,
portanto, ndo espacial (Pois cada espaco surge somente no nivel material) e
indivisivel (Pois a divisibilidade emerge no espaco). Devido a isso, é ilusério
descrever a participacao por meios de metaforas espaciais, para ser mais
preciso, cada nivel superior da realidade estd em todo lugar (Pois é n&o-
espacial), e estd em todo lugar como um todo (Pois € indivisivel, com cada um
dos seus aspectos contendo todos os outros). Portanto, Plotino reverte o
cenario: se um nivel inferior participa num superior, nao deveriamos dizer que
O superior é presente no inferior, mas que o inferior é presente no superior,
com o superior permanecendo em si mesmo. “Entdo, ainda nos resta dizer
que este é a si mesmo no nada, apesar de outras coisas participarem desse,
todas as quais capacitam-se a apresentar-se a tal, na medida que capacitam-
se a estar presentes a esse” (Enn. VI 5, 3.13-15) .

Plotino, por exemplo, disserta acerca da participacao do corpo na alma.
Se dizemos que a alma entra no corpo, talvez haja a impressao de que a alma
¢ divisivel, com uma parte dela adentrando cada corpo. Na verdade a alma &,
onde quer que seja, presente como um todo, e em vez da alma entrar no
corpo, 0 corpo vai para a alma (Enn. VI 4, 16.7-13):

“Desde entdo, a participag¢do dessa natureza néo estava chegando a este mundo
e abandonando a si mesma, mas essa natureza estd chegando a isso e
participando nela, é claro que a ‘vinda’ de que os filésofos antigos falam deve
significar que a natureza do corpo passa a existir e participa da vida e da alma, e
geral ndo se entende espacialmente, mas indica qualquer que seja a maneira desse
tipo de comunhdo”.

Se, do nosso ponto de vista, cada corpo participa duma alma diferente,
isso nao significa que a alma se dividira nos corpos, dando uma parte a um
corpo e outra parte aquele. Em vez disso, significa que cada corpo tem um
tipo diferente de capacidade ou aptidao (epitedeiotes) para participar na alma.
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Agora, € preciso supor que o ‘presente’ esta presente para a capacidade
do que o receberd, e que o ser estd em toda parte onde ha algo e nao fica
aquém de si, mas que esta presente naquilo que é capaz de estar presente, e
esta presente na extensao de sua capacidade, nao espacialmente. E
certamente as coisas sao primeiro, segundo e terceiro em classificacao, poder
e diferenca, ndo por suas posicoes. Pois nada impede que coisas diferentes
estejam todas juntas, como alma e intelecto e todos os tipos de
conhecimento, principais e subordinados. Pois 0 olho percebe a cor, o cheiro,
a fragrancia e outros sentidos diferentes, coisas diferentes, provenientes do
mesmo Corpo, que existem todos juntos, mas nao separadamente.

Outro exemplo que plotino cita (chs. 12 e 15): se falarmos a um grupo, o
som esta presente no ar para todos, e de maneira indivisivel, dependendo
somente da capacidade da audiéncia 0 que cada um recebe desse. Uma
pessoa € surda e nao ouve nada; outra escuta, mas nao entende, pois
desconhece o idioma; ainda outra, conhece o idioma, mas desconhece o
assunto tratado. Similarmente, cada nivel superior da realidade € presente em
todo lugar como todo, mas cada ser e coisa somente capacita-se a receber
daquilo que possui capacidade para.

Essa visdao da participacao, €, sem dlvida, profunda e estimulante
filosoficamente, embora possua também as suas desvantagens.
Primeiramente, ¢ dificil visualizar claramente esse modelo e opera-lo
consistentemente, € dito que nem mesmo o proprio Plotino conseguiu manté-
lo em outros ensaios, e na maioria dos casos, francamente, ele prefere a
imagem emanacionista que, apesar de sua imprecisao, possui a vantagem
Obvia de ser mais claro e intuitivamente compreensivel.

Ainda mais fundamental € a outra consequéncia desse modo de falar,
Ou seja, a que ajuda a relativizar as fronteiras entre os niveis da realidade. Se
organizarmos todas as hipdstases hierquicamente, com o Uno no topo e a
matéria na base, possuimos uma imagem clara das suas diversas classes e
relacbes mutuas, assim podendo ver, por exemplo, que ha uma grande
distancia entre o Uno e o nosso mundo corporeo. As analises de Plotino acerca
da participacao na Enn. VI 4-5 perturbam essa imagem hierarquica, mostrando
0 Uno, o Intelecto e a Alma como presentes em todo lugar e em sua
totalidade; os limites entre eles sao somente o resultado das diferentes
capacidades de cada participante. Mais especificamente, isso nada mais é do
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que uma forma diferenciada de descrever metaforicamente a mesma ideia
filosofica: as diferentes classes verticais do primeiro modelo correspondem as
diferentes capacidades receptivas do segundo. Ainda assim, metaforas nunca
sao neutras o bastante e podem mudar facilmente o curso dos pensamentos.
Portanto, o segundo modelo tende a fazer-nos pensar que as linhas de
restricao entre os niveis da realidade nao sao tao firmes como uma descricao
alternativa pode sugerir.

Em Plotino, essa € apenas uma entre muitas vias do pensamento, o que
torna-se mais explicito em seu pupilo, Porfirio. Para ele, as limitacoes entre as
hipdstases sao bem menos importantes, e ele tende a satisfazé-las com o que
atualmente chamam de “telescopar as hipdstases”. Plotino ndo vai tao longe,
mas para ele as limitacdes entre as hipdstases sao também extremamente
simples de se ultrapassar. Um aspecto fundamental do pensamento de
Plotino é crucial para essa conexao, isto €, sua vontade de relacionar estados
metafisicos da realidade com os estados de consciéncia.

A tradicao platonica sempre considerou a analogia entre a estrutura da
realidade e a do ser humano — tal € o motivo dos niveis metafisico possuirem
nomes iguais aos dos componentes humanos. Normalmente, contudo, essa
correlacao € rigorosamente vista como paralela, o que se verifica numa
declaracdo de Platao, em Timeu (41d), na qual o Demiurgo cria a alma humana
da mesma forma que a Alma do mundo, mas o faz independentemente,
utilizando componentes de segunda categoria deixados a esmo ap0s a criacao
da Alma do mundo. Plotino reconhece que a alma humana como entidade
independente nao pode competir qualitativamente com a Alma do mundo,
mas acrescenta que a alma, nesse sentido, constitui apenas um pequeno
fragmento da personalidade humana, representando nosso “eu inferior”.
Nosso eu verdadeiro € a Alma superior, que € eternalizada no Intelecto,
cedendo a contemplacao beata e nao dando atenc¢ao ao que ocorre nos niveis
inferiores. Na visao de Plotino, filosdfos podem ascender a essa camada mais
elevada de suas almas, a adentrar um domfnio inteligivel (Enn. Ill 4, 3.21-7):

“Uma vez que a alma é muitas coisas, e todas as coisas, tanto as coisas de cima
como as de baixo - no que vai até os limites da vida — e, além disso, cada um de
nds é um universo inteligivel, mantendo contato com o mundo inferior pelos
poderes da alma de baixo, mas com o mundo inteligivel pelos poderes de cima e
0s poderes do universo; nds permanecemos com o restante da nossa parte
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inteligivel acima, mas estamos atados, por sua margem definitiva, ao mundo de
baixo, o que dd um certo escoamento disso até o que estd embaixo, ou, por sua
vez, uma atividade pela qual a parte inteligivel ndo é diminuida por si”.

As pessoas comuns nao estao cientes da existéncia de seus “eus”
superiores, pois 0s seus niveis de consciéncia geralmente estao baixos. Para
simplificar, talvez imaginemos a “consciéncia” (no sentido de
autoconsciéncia) como uma coluna de mercurio, capacitada a mover-se tanto
para cima como para baixo na hierarquia da realidade, e conforme a
capacidade de cada individuo. Enquanto as pessoas comuns estao cientes
somente do nivel corpdreo de suas personalidades, os filosofos podem elevar
suas colunas de consciéncia para muito além, destarte, entrando no dominio
do inteligivel. Obviamente, essa forma de observacao € s6 uma aplicacao da,
ja supracitada, metafora discursiva da participacao: um fildésofo € alguém que
aprende a receber muito mais daquele “discurso” (i.e. da verdadeira realidade
em que todos os niveis estdo presentes e juntos como um todo) do que
outros. Por fim, ele podera “receber” o Uno e unificar-se com ele — um feito
que o proprio Plotino conseguiu alcancar quatro vezes, durante sua estadia
com Porfirio. Devido a isso, 0 Uno também pode ser considerado um aspecto
de nosso ser. O Uno ¢ “gentil, bondoso e gracioso, e esta presente a qualquer
um quando assim quiser” (Enn. v 5, 12.33-4). Contudo, normalmente ndo
estamos cientes de nossa identidade para com esse: 0 Uno esta presente até
mesmo nos adormecidos, mas as pessoas nao 0 veem, pois esta presente
nelas no seu sono” (v 5, 12.12-14). Somente o filésofo, na mais alta
consumacao de seu pensamento, consegue transcender toda a “dualidade”,
elevando a coluna da sua consciéncia ate o verdadeiro apice, e experienciando
0 Uno como o nucleo mais profundo de sua personalidade. Tudo isso faz a
identidade da psicologia com metafisica de Plotino decerto muito forte.

O proprio Plotino percebeu que seu conceito de “alma nao
descendente” € uma anomalia na tradicao platdnica, “contradizendo a
opinidao de outros platonicos”. Sua abordagem estava a romper os limites
entre o humano e o divino, elevando o homem ao nivel de Deus. Quanto a isso,
Plotino seguia os estoicos, que também viam o sabio como um conterraneo
dos deuses. Até mesmo Platao enxergava uma linha divisoria entre o humano
e o divino, a ver como objetivo da vida humana “assimilar-se a deus até onde
for possivel” (Tht. Q6b), mas ndo identificar-se com ele. Os neoplatonistas
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tardios, a partir de Jamblico, reverteram essa posicao de Platao e insistiram
que a alma humana nao poderia abandonar o seu nivel. A abordagem de
Plotino parece completamente irreal para eles. Como Proclo bem coloca (Tim.

Il 334.10-14):

“Se a melhor parte de nosso ser é perfeita, entdo todo nosso ser deve ser
afortunado. Mas nesse caso, por que nem todos os humanos séo afortunados, se
nossa cimeira se satisfaz na inteleccdo perpétua e estd constantemente na
presenca dos deuses?”

A base argumentativa de Proclo € a classica doutrina platonica de que o
objetivo da melhor parte da alma € governar aquelas mais baixas. Se a alma
executasse tal tarefa com perfeicao, teria que ter, ao mesmo tempo, as partes
inferiores sob seu controle — de outra forma, ela falharia em seu trabalho
dirigente e, assim, seria imperfeita. Embora saibamos pela experiéncia que as
partes inferiores da alma, frequentemente, saem do controle, Proclo acredita
que, consequentemente, nao existe uma alma superior e perfeita: “cada alma
em particular, quando descende ao dominio da geracao, desce
completamente; tal nao é o caso de uma parte que permanece acima e de
outra que desce” (ET 211.1-2).

Proclo resume esse exemplo no Comentdrio de Parménides (948.12-30):

“O conhecimento em nds é, entdo, diferente daquele que é divino, mas através
desse conhecimento nds ascendemos aquele; nem precisamos situar o dominio do
inteligivel dentro de nds - como afirmam alguns — a fim de conhecermos os objetos
inteligiveis como presentes dentro de nds (visto que nos transcendem e sGo causa
de nossa esséncia); nem deviamos dizer que alguma parte da alma permanece
acima, a fim de, por meio disso, termos contato com o dominio inteligivel (pois
aquilo que sempre permanece acima nunca poderia ficar ligado aquilo que
afastou-se do proprio estado intelectivo, nem jamais formaria a mesma substdncia
que esse); nem deveriamos postular que isso é consubstancial com os deuses — pois
0 pai que criou-nos, primeiramente, produziu nossa substdncia de materiais
secunddrios e tercidrios (Plato, Tim. 4ld). Alguns pensadores foram levados a,
deste modo, propor suas doutrinas, procurando entender como nds, os caidos
neste mundo, podemos ter conhecimento dos Seres reais, quando o conhecimento
deles ndo é proprio de entidades caidas, mas daquelas que despertaram e
tomaram consciéncia da queda. Mas seria melhor dizer que é ao ficar em nossa
propria classe e possuir a imagens das esséncias de cada ser que viramo-nos a
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esses através de tais imagens, e reconhecemos o dominio do ser através dos
simbolos que deste possuimos, ndo coordenadamente, mas em um nivel
secunddrio e de maneira correspondente a nosso proprio valor, ao passo que, com
0 que estd em nosso préprio dominio, somos coordenados, compreendendo como
uma unidade o conhecimento e seus objetos”.

Proclo ndo especifica 0s antecessores que critica, mas muito
provavelmente ele se referia a Plotino.

NeoplatOnicos orientais nao somente rejeitam a existéncia de uma parte
da alma abencoada e superior, mas até mesmo a possibilidade da alma
abandonar seu dado nivel ontoldgico. Em sua visao, os limites entre os niveis
da realidade sao firmemente definidos e nao podem ser transgredidos. Como
enfatiza Proclo, “devemos reservar os devidos limites a alma, e ndao transferir
a essa as causas de perfeicao das coisas corporeas, nem arrastar a seu nivel
aquele das entidades divinas” (In Alc. 227.19-21). Jamblico, em seu tratado
“Sobre aalma”, descreve a atitude rival de Plotino da seguinte maneira:

“Hd quem defenda que a substéncia incorpérea como um todo é homogénea e é a
mesma coisa, de modo que tudo pode ser encontrado em qualquer parte dela; e
colocam-na, a alma individual, até no mundo inteligivel, nos deuses, nos daemons,
no Bem e todos os seres superiores a ela, e declaram que tudo estd em cada coisa
da mesma maneira, mas de uma maneira apropriada a sua esséncia. Numénio é
bem claro nessa opinido, Plotino jé ndo é totalmente consistente, enquanto Amélio
é instavel em sua lealdade a opinido; quanto a Porfirio, ele estd em duas mentes
sobre o assunto, se dissociando violentamente dessa visGo, agora adotando-a
como uma doutrina transmitida de cima”.

A opiniao de Jamblico € o completo oposto disso:

“A doutrina oposta a isso, no entanto, separa a Alma, na medida em que ela
consequentemente surge do Intelecto, representando um nivel distinto de ser, e
aquele aspecto dele que é dotado de intelecto é decerto explicado como estando
conectado ao intelecto, mas também subsistindo independentemente por si so, e
também separa a alma de todas as classes superiores de ser e atribui a ela uma
definicdo especifica de sua esséncia”.
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Ao invés de identificar os niveis da realidade com os estados de
consciéncia humanos, os neoplatonistas tardios retornam ao modelo
tradicional que vé a ambos como, meramente, analogos. Obviamente, eles
também reconhecem que os humanos podem elevar sua consciéncia até a
contemplacao intelectiva — todas essas realizacdes, contudo, sao apenas
imitacoes fisicas dainteleccdo verdadeira, pertencente ao Intelecto (Para mais
detalhes, veja cap. 4.5). Jamblico e Proclo, ademais, ndo negam a experiéncia
de Plotino e sua unificacdo com o Uno. Quanto a isso, ndo se esforcam mais
do que esse, mas interpretam-no diferentemente, alegando que o ‘Uno’ em
questao nao € o verdadeiro Uno com o “U” mailsculo, mas somente seu
paralelo encontrado em nés mesmos — 0 “uno na alma”, aguele que apenas
imita a verdadeira unidade (ver cap. 5.1). “Pois também h& em nds um traco
oculto do uno”, alega Proclo, (De dec. Dub. 64.10-12), “que é ainda mais divino
que o intelecto dentro de nds, quando a alma alcanca e se estabelece nele,
torna-se plena de inspiracao divina e vive divinamente, na medida do
possivel”. Se Plotino conseguiu, em seus momentos de gldria, ascender ao
apice darealidade, os neoplatonistas orientais, a principio, nao podiam ir além
do apice da propria alma.

A primeira vista, a abordagem dos neoplatonicos tardios pode parecer
bastante pessimista. Ao passo em que Plotino tinha todo o universo aos seus
pés, porassim dizer, e era capaz de atravessar livremente seus variados niveis;
a partir de Jamblico, os filésofos tornaram-se “presos” ao nivel fisico, nao
possuindo acesso aos mais elevados aspectos da realidade. Contudo, as suas
posicoes certamente nao implicam em pessimismo, e, em alguns pontos, sao
até bastante otimistas. Os neoplatonicos orientais tém, sobretudo, uma
relacdo bem mais positiva quanto ao mundo corpdreo. A identificacao de
Plotino com o seu “eu superior”, como estabelecido no mundo inteligivel,
levou-o a ndo dar muita importancia ao nivel corporal. E evidente que Plotino
tinha uma concepcao muito negativa da matéria, considerando-a como a
fonte Ultima de todo o mal (ver cap. 7.1). Os neoplatonicos tardios ndo podem
permitir essa visao, pelo simples fato de que nao podem escapar da realidade
corporal. De acordo com eles, os humanos sao mediadores entre 0 mundo
inteligivel e 0 mundo sensivel, e nao possuem escolhas a nao ser tratar a
ambos seriamente. Tal posicao € ressaltada especialmente em Jamblico, o
qual enfatizou a natureza mediadora da alma; para ele, é como se a alma
possuisse duas esséncias distintas simultaneamente, uma inteligivel, e uma
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outra tendendo ao corpo, e ambas devem ser cultivadas, embora seja dificil
fazer a tudo simultaneamente:

“Portanto, nossa alma permanece e muda simultaneamente, porque é um meio
entre o que permanece permanentemente e em todos os sentidos, e ainda assim
compartilha de algum modo em cada um dos extremos, assim como, de alguma
forma, é dividida e divisivel, e simultaneamente vem a existir, mas ndo é gerada, e
é destruida de alguma maneira, mas é preservada indestrutivel. Portanto, ndo
concordaremos com Plotino que nada disso permanece sempre 0 mesmo e puro
ou que prossegue completamente em sua declina¢éo em relagdo a geragdo. Em
vez disso, procede como um todo e permanece puro em sua declinagdo em relagdo
ao que lhe é secunddrio”.

Obviamente, esse tipo de alma possui grande responsabilidade cdsmica;
sua incumbéncia é ser um mediador entre o superior e o inferior, e nao ¢
apropriado buscar escapatoria nas altitudes do intelecto. Em vez disso, a alma
deveria combinar sua atividade contemplativa com uma cautela oportuna e
ativa quanto as coisas deste mundo.

Para Proclo, a posicao “heraclitica” de Jamblico parecia, de certa forma,
radical, entao ela a atenuou em um dado ponto: ao passo que ainda atribufa a
alma o papel de mediador entre ser e geracao, ele a vé como “eterna na
esséncia, embora temporal em sua atividade” (ET 191.3; c£ Steel 1978: 52-69).
Enquanto que, para Jamblico, as duas faces da alma conseguem,
misteriosamente, coexistir, para Proclo, dada sua predilecao pelo rigor formal,
as separa claramente. Alem dessa concessao, ele insiste ainda que ambos 0s
aspectos sao fundamentais a existéncia da alma humana: “cada alma
participada € da ordem de coisas perpétuas, e também ¢ a primeira coisa
sujeita a geracao” (ET 192.1-2). Alémdisso, uma vez que desce completamente
a esfera corpdrea (ET 211.1), ndo pode deixar de desempenhar sua parte
mediadora cautelosamente, tentando harmonizar o corpo e alma. Em vista
disso, nao surpreende que a visao de Proclo sobre a matéria seja inteiramente
positiva: a causa do mal, na sua opiniao, € a relacao distorcida entre matéria e
alma, mas nao a matéria em si.
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[.2.3 - Retorno para a Religido

O fato dos neoplatdnicos tardios serem incapazes de elevar-se acima do
nivel fisico pode, facilimente, causar a impressao de que, necessariamente, sua
cosmovisao é mais pobre que a de Plotino, embora esse nao seja 0 caso.
Primeiramente, como ja dito, Jamblico e Proclo decerto possuem acesso a
introspeccOes intelectivas e experiéncias de unidade - eles somente
interpretam tais estados de consciéncia mais modestamente, acreditando
que ocorrem nas partes divinas da alma. Ademais, embora os neoplatdnicos
tardios nao considerem os limites entre os niveis da realidade como
penetraveis de baixo para cima, eles os veem como permeaveis na direcao
oposta. Ou seja, embora certamente nao possamos subir, seres superiores
podem facilmente enviar sua irradiacao para baixo. E se ndao podemos
ascender a esses diretamente, podemos ao menos abrir-nos e sintonizar-nos
com o poder benéfico que é constantemente enviado a nds. O que isso
significa na pratica € que os neoplatonistas orientais sao capazes de atingir
estados de consciéncia tao misticos quanto os descritos por Plotino, embora
precisem de métodos diferentes para alcanca-los. Na sua ascensao, Plotino
muito pode confiar nos proprios poderes, pois via 0s niveis superiores como
constituintes do seu proprio ser. Obviamente, ele estava ciente que o0s
poderes universais devem cooperar com o0 esforco humano, e que até mesmo
um mistico experiente deve, em certos estagios de sua jornada, rezar para que
o divino se manifeste. Contudo, a énfase crucial estd, para ele, na propria
pratica e concentracao espiritual; os neoplatonistas tardios esforcam-se para
alcancar um equilibrio entre ambos os aspectos, e consideravam nossa
dependéncia quanto ao livre arbitrio de seres superiores nao menos
importante do que a pratica filosofica. Embora, no Neoplatonismo, “livre
arbitrio” nao tenha nada a ver com caprichos arbitrarios. Ao passo que 0s
deuses iluminam-nos somente quando querem, sua vontade € severamente
regular e esta de acordo com a ordem imutavel da realidade.
Consequentemente, se 0os humanos aprenderem as regras divinas de tal
ordem, e agirem em conformidade com elas, suas chances de terem os deuses
ao seu lado sao bastante altas.

Neoplatonicos tardios ndo sao tao auto-confiantes quanto a crenca de
poder descobrir, filosoficamente, o comportamento divino. Para eles, os
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deuses estao fundamentamentados no Uno, e destarte compartilham suas
caracteristicas essenciais, ou seja, sao racionalmente incognosciveis.
Felizmente, os deuses sao generosos e, algumas vezes, revelam suas
naturezas através de simbolos — tais como aqueles dos mitos tradicionais e
dos cultos helénicos. Portanto, os neoplatonicos orientais tém bastante
interesse quanto a religido. Convictos de que as imagens e o0s rituais,
anteriormente, revelados a poetas inspirados e especialistas religiosos, quica
ajudem o filésofo na evocacao dos poderes divinos apropriados e a conectar-
se com esses. Entretanto, os cultos civicos das cidades gregas, dos quais
consistia a tradicao helénica, eram bastante remotos do mundo neoplatdnico
tardio, e adapta-los com propdsito mistico era bastante dificil. Foi devido aisso
que Jamblico investigou formas alternativas de revelacao quica mais facéis de
integrar em seu sistema filosofico. Para isso, ele voltou-se a uma das mais

recentes formas de paganismo — a teurgia.

Teurgia era uma técnica ritualistica que combinava procedimentos
magicos e de religido tradicional com o objetivo de evocar os deuses. Ela
emergiu no cenario religioso da antiguidade tardia antes da chegada do
neoplatonismo tardio, e foi criada na segunda metade do séc. Il; por Juliano,
o Teurgista, e seu pai, Juliano, o Caldeu (Também chamado de Juliano, o
Filosofo; dado o seu interesse pelo Platonismo). Jamblico a considerava a
técnica ideal para salvar a alma, e a tornou uma parte integrante do
neoplatonismo tardio; a teurgia tinha como objetivo sintonizar a alma com os
deuses, destarte, permitindo-lhes adentra-la e inunda-la com poderes divinos.
As técnicas ritualisticas eram complementadas por um texto sagrado, os
Ordculos Caldeus, escrito por ambos os Julianos (Supostamente, com base em
elocucdes ditas pelo filho num dos transes divinatérios conduzidos pelo pai).
Os Oraculos Caldeus, infelizmente em estado fragmentario, foram feitos para
fornecer um “mapa” ao mundo espiritual; eles foram fortemente
influenciados pelo pensamento médio platdnico, e foi por essa razao que 0s
neoplatonicos do oriente o consideraram facilmente assimilavel ao seu
universo, relevando-o como um manual teologico de importancia maxima. Em
um de seus momentos de fraqueza, Proclo chegou a afirmar que, se tivesse o
poder, dentre todos os escritos antigos, ele s6 manteria em circulacao os
Oraculos Caldeus e o Timeu de Platao, pois todos o0s outros textos poderiam
facilmente se tornar prejudiciais quando estudados superficial e nao
sistematicamente (Marino, Vita Procli 38.15-20).
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Veremos mais de perto o lado religioso do neoplatonismo nos
capitulos 3, 5, 6 e 9. Por enquanto, basta observar que a virada dos filésofos
em direcao a religiao nao estava numa menor confianca nos dotes intelectuais
do homem, mas estava, ademais, atada a seus esforcos em salvaguardar a
tradicao cultural helénica, que sempre fora correlacionada a religiao. Como
veremos no cap. 9.1, a tradicional religiao helénica ja estava em crise no final
do séc. Ill, mesmo antes do Império tornar-se cristéo. Diferentemente de
Porfirio, Jamblico bem percebeu que o fim da religido helénica levaria ao fim
da cultura helénica como tal, e, portanto, colocaria em perigo até a existéncia
da tradicao platdnica, cujas ligacdes ao geral substrato cultural eram mais
fortes do que aparentavam. Consequentemente, Jamblico projetou sua
filosofia como uma vasta estrutura para a defesa das tradicdes pagas. A
medida que progrediam as perseguicoes cristas ao paganismo, esse aspecto
tornou-se de extrema importancia; por volta do fim do século IV, a maioria dos
cultos publicos foram banidos e a religiao helénica foilevada a esfera privada.
Os neoplatonistas reagiram tentando recuperar os destrocos da religiao paga,
destarte, o fildsofo tornou-se sacerdote e tedlogo ao mesmo tempo. Um bom
exemplo € a escola ateniense de Proclo: foram nas suas premissas que
fragmentos dos rituais antes publicos ocorreram. Se do século VI ao V a.c a
filosofia saiu da religiao — como um fendmeno cultural independente — do
século Vao VI d.c, em contraste, ela recebeu a religiao.
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I.3 —Proclo e o Neoplatonismo Ateniano

Vamos encerrar nossa pesquisa historico-filoséfica apresentando o
proprio homem. Para entender qual papel Proclo desempenhou na tradicao
neoplatonica oriental, sera Util esbocar todo o seu desenvolvimento,
comecando por Jamblico. Vamos entdo dar uma olhada na vida e obra de
Proclo e terminar recapitulando brevemente os Ultimos dias do
neoplatonismo apds a morte de Proclo.
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[.3. — De Jamblico para Proclo

Jamblico (por volta de 240-325) veio de Calcis, da Siria, e também foi 13
que, depois de se separar de Porfirio, ele decidiu criar uma escola prépria - néo
em sua cidade natal, mas em Apameéia. Arazao dessa escolha provavelmente
estava na longa tradicao intelectual da cidade: ndao era apenas o local de
nascimento de Posidonio, o estodico, e Numénio, o platonista médio; ainda
mais importante, foi nessa cidade que o aluno de Plotino, Amélio, mudou-se
em 269, deixando aqui nas maos de seu filho suas proprias anotacdes das
palestras de Plotino, 0 que certamente tornaria altamente atraente para
Jamblico (assim como para Amélio antes dele). De qualquer forma, Jamblico
construiu aqui uma renomada escola filosdéfica com boa reputacao
internacional. Infelizmente, ele ndo conseguiu encontrar um sucessor digno e,
apos sua morte, a tradicao neoplatonica foi dispersa. Cada um de seus alunos
trabalhou em outros lugares, principalmente em varias cidades da Asia Menor
(o mais importante deles, Aedesius, administrava sua escola em Pérgamo).

Nessa época, o desenvolvimento politico e religioso do Império tornava
a posicao dos neoplatonistas cada vez mais precaria. Apds a ultima onda
macica de perseguicdes anticristas na virada do século IV pelo imperador
Diocleciano, houve uma reversao inesperada quando © sucessor de
Diocleciano, Constantino, em 312, se converteu ao cristianismo. Embora ele
proprio nao tenha lutado ativamente contra o paganismo e tenha
formalmente considerado as duas religides iguais, o cristianismo foi, no
entanto, fortemente apoiado por ele e por seus sucessores e, a medida que
crescia, comecou a se Oporao paganismo de uma maneira cada vez mais forte.
Na decada de 350, a posicao dos intelectuais helénicos ja era de alguma
maneira incerta, principalmente se eles subscrevessem o neoplatonismo
jambliqueano de inclinacao religiosa. Pode ter sido por esse motivo que 0s
seguidores de Jamblico frequentemente preferiram estabelecer suas escolas
no terreno seguro de suas cidades nativas.

As coisas dificilmente foram melhoradas pela tentativa do imperador
Juliano, o ApOstata, de restaurarareligiao helénica em 361-2. Juliano sabia que,
para competir com o cristianismo, 0s pagaos precisariam se ajustar aos
tempos. Tendo recebido uma educacao neoplaténica, ele apresenta no
neoplatonismo um manto teoldgico moderno ideal para vestir os velhos
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cultos. Um testemunho notavel de seus esforcos € o breve tratado “Sobre 0s
Deuses e 0 Cosmos”, escrito pelo amigo de Juliano, Sallustius, como um
manual teoldgico destinado a apresentar ao publico educado em geral os
principios basicos do neoplatonismo — particularmente aqueles relevantes
para a €tica e a religido. Em sua corte em Constantinopla, Juliano estava
cercado por varios fildsofos neoplatonicos. O mais conspicuo deles foi Maximo
de Efeso, cuja paixdo extrema pela religido e pela teologia helénica pouco
acrescentou a credibilidade das reformas de Juliano. Apds a morte tragica de
Juliano em 363, uma reacao antineoplatdnica se seguiu rapidamente. Maximo
foi executado em 371, outros foram observados com desconfianca. Eunapio
de Sardes, que, no final do século IV, registrou a vida de Jamblico e seus
sucessores em Vidas dos Sofistas, parece ter se visto como um dos ultimos
partidarios de uma tradicao que estava morrendo.

Apesar disso, o neoplatonismo ainda tinha seu perfodo mais glorioso
pela frente. Seu futuro estava em Atenas, a cidade filosdfica mais tradicional
de todas. Na época romana, Atenas era politica e economicamente
insignificante, mas, como incorporava a gloria da cultura classica, ainda
mantinha um grande prestigio cultural e intelectual. A Academia de Platao e o
Liceu de Aristoteles foram ambos destruidos durante o saque de Atenas por
Sulla, em 86 a.C, mas mesmo assim seu espirito continuou pairando sobre a
cidade. O imperador Adriano reconstruiu a cidade na primeira metade do
século Il d.C, e na década de 170 o imperador Marco Aurélio estabeleceu
quatro aulas oficiais de platonismo, aristotelianismo, estoicismo e epicurismo.
Aos seus titulares pertenciam o titulo de sucessor (“diadochos™), pois eram
considerados os principais defensores de suas respectivas escolas. O mesmo
titulo mais tarde pertenceria a Proclo.

No terceiro século, o fluxo de financas imperiais parece ter secado, mas
a tradicao académica sobreviveu - pelo menos em sua forma platonica. No
século 111, Porfirio menciona varios ‘sucessores’ atenienses (Vita Plot. 20.39-
47), mas os considera meros professores, sem suas proprias concepcoes
filosoficas interessantes. Um século depois, o futuro imperador Juliano
encontrou em Atenas seu reflgio filosofico curto, mas doce, porém nem em
seus dias havia filésofos importantes por perto, e a cidade era conhecida
principalmente por seus professores de retdrica. Foi apenas no final do século
IV que as coisas mudaram, gracas a Plutarco de Atenas e seu pupilo Siriano.
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Sob sua orientacdao, a Academia Platdnica foi renovada e garantida
financeiramente por financiamento privado. Mesmo assim, o futuro da escola
estava longe de ser certo, dependendo das qualidades de um sucessor
adequado para Siriano.

Proclo chegou a Atenas em 430, apenas sete anos antes da morte de
Siriano. A noite, quando chegou a cidade do porto maritimo e escalou a
Acropole, desejando visitar o recinto sagrado de Atena, a deusa da filosofia,
encontrou o porteiro prestes a fechar o portao. “Honestamente, se vocé nao
tivesse vindo, eu estava prestes a fechar”, exclamou o velho. “Que pressagio,
agora, poderia ter sido mais claro do que isso”, acrescenta o bidgrafo de
Proclo, Marino (Vita Procli 10), “que ndo exigia Polles, Melampus ou qualquer
outra pessoa para sua interpretacao?”

Proclo nasceu em 412, em Constantinopla, mas seus nobres pais pagaos
0 levaram imediatamente para sua terra natal, Xanthus, uma cidade rica em
Licia, na costa sul da Asia Menor. Aqui, ele passou a infancia até que seu pai,
um advogado experiente, o enviou a Alexandria para estudar retdrica e direito.
Proclo obteve grande sucesso em ambos os campos, mas, depois de algum
tempo, Atena apareceu para ele em um sonho, exortando-o a estudar filosofia
em Atenas. Proclo ndo tinha experiéncia com filosofia até agora, e comecou a
frequentar aulas de filosofia em Alexandria, que, como uma cidade
universitaria de renome, nunca teve escassez de fildsofos, embora raramente
atrafsse pensadores originais. Plotino ja teve dificuldades em encontrar
professores de confianca aqui, e no final ele ficou satisfeito apenas com o
idiossincratico forasteiro Amonio. No inicio do século V, o Unico pensador
neoplatonico distintivo aqui era a bela filosofa e matematica Hipatia,
assassinada em 415 por cristaos fanaticos apoiados pelo bispo Cirilo de
Alexandria. A presenca crista poderosa na cidade sempre foi uma fator crucial
com o qual contar, fazendo com que os professores de filosofia prestem mais
atencao a disciplinas teologicamente nao controversas, como ldgica, fisica ou
ética. Um favorito particular dos professores alexandrinos era Aristoteles, cuja
filosofia era religiosamente neutra e, aos olhos dos cristaos, mais ou menos
inofensiva.

Proclo também se aplicou em Alexandria a essas disciplinas “inferiores”.
Ele estudou matematica com Heron (que também o instruiu em sua “religido”,
theosebeia, ou seja, provavelmente em algum tipo de neopitagorismo) e
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doutrinas aristotélicas com o Olimpiodoro. Esse sujeito estava tao empolgado
com os resultados de Proclo que queria que ele se casasse com sua propria
filha filosoficamente educada. Proclo considerou as exposicoes de
Olympiodoro intelectualmente insatisfatorias, e aos dezenove anos preferiu
dar ouvidos a deusa e segui-la até sua cidade.

Em Atenas, ele logo convenceu seus professores, nao apenas de seu
talento filosdfico, mas também de sua sincera piedade helénica. O velho
Plutarco o alojou em seu lugar e, nos dois anos restantes de sua vida, leu com
ele “Sobre a AlIma”, de Aristoteles, e o “Fédon”, de Platdo. Siriano nao gostava
menos dele e, apds a morte de Plutarco, o recebeu em sua casa. “Em menos
de dois anos inteiros”, afirma Marino (Vita Procli 13.1-4), “leu com ele todas as
obras de Aristoteles, entre elas as logicas, éticas, politicas, fisicas e a ciéncia da
teologia que as transcende”. Depois de leva-lo através desses ‘mistérios
menores’, ele revelou-lhe os maiores mistérios de Platdo (ibid., 13.10-17):

“Trabalhando dia e noite com disciplina e cuidados incansdveis, e anotando o que
foi dito de maneira abrangente, porém discriminatdria, Proclo fez tanto progresso
em pouco tempo que, quando ainda estava no vigésimo oitavo ano, escreveu
muitos tratados , que eram elegantes e cheios de conhecimento, especialmente o
do Timeu”.

Aparentemente, Siriano nao era um escritor prolifico, e apenas
possuimos seu Comentario sobre a Metafisica de Aristoteles. Nao obstante,
dos frequentes reconhecimentos nos tratados de Proclo, podemos concluir
que ele era um pensador de importancia fundamental. Parece ter sido ele
quem repensou cuidadosamente o neoplatonismo um pouco mais simples de
Jamblico e o transformou no sistema complexo que o talentoso literario
Proclo poderia assumir e expor em seus trabalhos abundantes. Enquanto
Marino elogia a originalidade de Proclo, a Unica inovacao que ele consegue
criar € a introducao de “um tipo de alma que € capaz de ver muitas formas ao
mesmo tempo”, sendo intermediaria “entre a mente que simultaneamente e
em um so golpe considera tudo e as almas que progridem de uma forma para
outra” (Vita Procli 23). Claramente, foi apenas a esses pontos menores que
Proclo pode aplicar sua criatividade. As principais linhas gerais do sistema ja
foram pensadas por Siriano, com a realizacao de Proclo consistindo em sua
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apresentacao sistematica - uma tarefa que ele conseguiu cumprir de maneira
brilhante.

Proclo se tornou o sucessor platénico por volta de 437 e foi o chefe da
escola filosofica mais prestigiada de seu tempo por guase cinquenta anos.
Como muitos outros neoplatonistas importantes, ele nunca se casou,
dedicando-se apenas ao trabalho académico. Todos os dias, ele realizava cinco
ou mais palestras e escrevia seus tratados a taxa de 700 linhas por dia. Ele
também administrou a escola e encontrou algum tempo até para negociacoes
ocasionais com autoridades politicas. E ndo foi uma pequena porcao de sua
vida que foi dedicada a religiao. Por oracOes e ceriménias apropriadas, ele
comemorou os festivais de todas as cidades, convencido de que “um filosofo
nao deveria adorar a maneira de uma Unica cidade ou pafs de poucas pessoas,
mas deveria ser o sacerdote comum de todo o mundo” (Vita Procli 19.28-30).
Além disso, a filha de Plutarco, Asclepigeneia, iniciou-o em todos os ritos
tedrgicos, e a deusa Atena, apds a remocao de sua estatua do Partenon, pediu
que ele a aceitasse em sua propria casa. Sua escola era, portanto, um centro
religioso, nao menos que intelectual.

47



[.3.2 — Escritos de Proclo

A posicao de Proclo entre os neoplatonistas tardios € excepcional, pois
uma parte relativamente grande de seus escritos foi preservada. Os filosdficos
podem ser divididos em trés grupos principais por género.

(1) O primeiro grupo consiste em trabalhos sistematicos, cuja tarefa é
fazer uma exposicao geral da metafisica de Proclo. Os mais importantes deles
sdo o “Elementos da Teologia” (ET), um tratado relativamente curto, notavel
por sua forma, nao menos que seu conteudo. Proclo tenta apresentar as
regras e 0s principios basicos da metafisica neoplatdnica nas 211 proposicoes,
em que cada uma das quais é ‘provada’ e mostrada necessariamente como
resultado das outras. Desde a primeira proposicao, que afirma que “toda
multiplicidade participa de alguma forma na unidade”, Proclo deduz passo a
passo a existéncia do Uno, bem como todos os outros niveis, leis e categorias
do universo neoplatdnico tardio. Metodologicamente, o trabalho € inspirado
nos “Elementos da Geometria” de Euclides, os quais, a partir de um pequeno
nimero de axiomas intuitivamente dbvios, deduziu-se todo um sistema de
teoremas geomeétricos. Proclo foi o primeiro pensador a aplicar o método
geomeétrico de Euclides a filosofia, prenunciando a abordagem do
escolasticismo medieval, bem como da ética de Spinoza. E desnecessério dizer
que o meétodo dedutivo logico estrito € em parte apenas uma ilusao. Como
E.R. Dodds (1933: xi) colocou, “a coeréncia de um corpo de pensamento
filosdfico nao pode ser totalmente expressa em uma cadeia de silogismos
logicamente impecaveis”. As “provas” de Proclo devem, portanto, ser vistas
como demonstracdes ilustrativas, que frequentemente reiteram mais
amplamente a proposicao em questao, revelando suas implicacbes e
explicando sua relacdo com outras proposicoes (afinal, isso j& € verdade para
Euclides). Uma vez que lemos os Elementos dessa maneira, como uma
apresentacao lucida de idéias neoplatonicas basicas tardias, seu valor se torna
enorme.

Os Elementos de Teologia tém a vantagem adicional de estar disponivel
em uma excelente edicao bilingue greco-inglesa de E.R. Dodds, seguida de um
comentario perspicaz, no qual Dodds consegue desmascarar a maioria das
proposicoes aparentemente abstratas e gerais e explicar os problemas
especificos por tras deles. Ele também coloca todos os pensamentos de
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Proclo em seu contexto historico, dando ao leitor uma boa chance de ver quais
sao as raizes da metafisica de Proclo e contra quais posicoes de seus
predecessores ela reage. Por todas essas razoes, os Elementos da Teologia
com o comentario de Dodds permanecerao sempre o texto para todos 0s
estudantes sérios de Proclo.

7

O segundo trabalho sistematico importante de Proclo ¢ a Teologia
Platonica (PT). Aqui também encontramos uma visao geral da metafisica
neoplatdnica tardia, mas que € apresentada de uma maneira totalmente
diferente. Enquanto os Elementos mapeiam principalmente as regras do
universo de Proclo, a Teologia Platdnica enfoca os deuses que compdem sua
estrutura bésica (veja abaixo, cap. 3.2). Além disso, se nos Elementos Proclo
pretendia proceder por meio de deducdes puras, sem nenhuma referéncia a
historia, na Teologia Platonica, ele segue o caminho oposto, procurando
correlacionar o que Platao diz sobre os deuses com as teogonias orficas e dos
caldeus. O tratado monumental nao &, portanto, um trabalho de pura filosofia,
mas de hermenéutica teoldgica. E um didlogo entre o pensamento abstrato e
a revelacao religiosa, e uma tentativa de integrar o maximo possivel deste
ultimo no primeiro. Um estudioso até atribuiu uma qualidade inicidtica ao
texto: ‘o sistema que supostamente transmite € mais COmo uma invocacao
ritualistica ou rito tedrgico do que um manual de metafisica [...]. Como as
estatuas dos teurgistas, este texto deve se animar através das invocacoes dos
deuses que formam seu itinerario’ (Rappe 2000: 170-1). De fato, o trabalho é
bastante dificil de digerir para a maioria dos leitores modernos, e seu estudo
deve ser realizado apenas por aqueles que ja conhecem bem as linhas gerais
do pensamento de Proclo e nao tém medo de mergulhar em alguns de seus
detalhes mais complexos.

(2) O segundo e mais extenso grupo de obras de Proclo sdo seus
Comentarios. Para os neoplatonistas tardios, os comentarios foram o género
mais importante de todos. Em parte, isso ocorreu devido as exigéncias do
ensino escolar. Assim como nossas proprias aulas de filosofia sao
normalmente baseadas na leitura e interpretacao de textos filosdficos
classicos, 0 mesmo aconteceu com as dos neoplatonistas. Até certo ponto,
isso era verdade desde o primeiro século a.C, guando, com a dispersao das
escolas filosdficas apds o saque de Sulla de Atenas, a continuidade do ensino
nao podia mais ser garantida pelas instituicbes atenienses locais, limitadas
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localmente, e tinha que ser assegurada pelo estudo de textos escritos pelos
fundadores da escola. No entanto, foi apenas no final do terceiro século d.C
que 0s comentarios se tornaram um género filosofico por exceléncia. A
mudanca de énfase provavelmente estava ligada ao fato de que, nessa época,
a tradicao intelectual helénica estava perdendo sua espontaneidade viva e era
cada vez mais percebida como um antigo tesouro a ser guardado e admirado
(veja abaixo, cap. 9.1). Uma manifestacdo importante disso foi uma nova
abordagem dos textos antigos, dos quais alguns agora estavam sendo
transformados em um canon sagrado - um fendmeno até entao
desconhecido no mundo grego. No campo da filosofia, isso levou a
santificacao dos tratados de Platdo e, em menor grau, aos de Aristoteles. Na
esfera da religiao, autoridade sagrada semelhante foi atribuida a Homero,
Hesiodo, Orfeu e aos Oraculos Caldeus, cujos textos agora desempenhavam
um papel comparavel ao da Biblia no cristianismo.

Como resultado, os comentarios neoplatonicos eram imensamente
diferentes do que hoje entenderfamos pelo termo, parecendo exegeses
religiosas em vez de estudo histérico critico. Como Philippe Hoffmann (2006:
599) coloca, a filosofia foi concebida como uma ‘revelacao’

“Nesse contexto, interpretar ‘autoridades’ como PlatGo e Aristdteles significa
revelar - sem inovag¢do - um significado e uma verdade dos quais os deuses e os
‘homens divinos’ sGo a fonte [...]. O intérprete explica o que jd estd Id: ele é apenas
o vetor da Verdade. Como o grandioso prélogo da Teologia Platénica de Proclo a
expressa, além disso, ndo hd histdria da Verdade, mas apenas uma histdria de sua
manifestagdo e de sua revelagdo”.

Uma consequéncia disso foi a necessidade de harmonizar varias
tradicOes filosdficas, particularmente as de Platdo e Aristdteles. Como a
filosofia € uma revelacao da Verdade, ndao had espaco para concepcoes
alternativas; s6 se pode estar certo ou errado. As obras de Aristoteles eram
consideradas muito importantes para serem colocadas no lado “errado”, e a
maioria dos exegetas da €época de Porfirio se sentiam obrigados a concorda-
las com as doutrinas platdnicas. As diferencas entre os dois pensadores que
poderiam nos parecer intransponiveis foram interpretadas como meramente
pertinentes a linguagem, ndo a natureza da realidade como tal. O mesmo se
aplicava aos didlogos de Platdo, que eram lidos como manifestacdes de um
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sistema filosdfico perfeitamente consistente. Consequentemente, uma
quantidade fascinante de energia foi gasta na extracao desse sistema dos
didlogos aparentemente pluralistas e inconclusivos. Além disso, uma vez que
as obras de Platao eram consideradas sagradas, elas eram vistas como
gravidas de significado, até os minimos detalhes. Até os contextos literarios e
os oradores envolvidos foram vistos como profundamente significativos e
foram interpretados por meio de exegese alegdrica.

E um pouco irbnico que o esforco ansioso de manter a tradicdo tenha
realmente criado espaco para uma grande originalidade filosdfica - para
interpretar Platao e AristOteles da maneira completamente sistematica
descrita acima, estava, obviamente, longe de ser facil e exigia muita
ingenuidade. De fato, a enorme complexidade do pensamento neoplatdnico
tardio se deve em parte justamente a razOes exegéticas: mostrar os dialogos
de Platao como contendo um sistema metaffsico totalmente consistente so
foi possivel a custa da imensa complexidade desse sistema, cujas sutis
distincOes eram frequentemente concebidas de modo a absorver todas as
reivindicacOes divergentes espalhadas pelo corpus platdnico, bem como os
outros textos sagrados (incluindo varias teogonias miticas - veja abaixo, cap.
3.2). Novas doutrinas nao foram introduzidas como insights originais, mas
apenas como maneiras melhores de tornar explicita a Verdade imutavel que
estava implicita nas obras classicas desde o inicio.

De maos dadas com isso, havia uma ordem estrita na qual os textos
canobnicos deveriam ser estudados. Apos algumas obras nao-filosdficas gerais,
o currfculo comecou com o Enchiridion de Epiteto e Isagoge de Porfirio (uma
introducdo as Categorias de Aristdteles). A seguir, vieram as obras do préprio
Aristoteles: os escritos l6gicos do Organon, os tratados “praticos” sobre ética
e politica e, finalmente, os escritos “tedricos”, a partir de obras fisicas e
culminando com a Metafisica. As obras de AristOteles eram consideradas
apenas “mistérios menores”, porém, destinadas a preparar o aluno para os
“mistérios maiores” de Platao. Como sabemos pelos “Prolegbmenos para a
Filosofia de Platao”, de origem andnima, a partir de Jamblico o estudo de
Platao foi dividido em dois ciclos. O primeiro ciclo compreendeu dez didlogos:
comecando com o primeiro Alciblades (que ensina a se voltar para si mesmo),
continuou com o Goérgias e o Fédon (que correspondem a pratica das virtudes
‘civicas’ e ‘purificatdrias’, respectivamente); Cratilo e Teeteto (o estudo de
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nomes e conceitos), o Sofista e o Politico (o estudo das realidades fisicas), o
Fedro e o Simpésio (o estudo das realidades teoldgicas), até que finalmente
foi concluido pelo Filebo, que oferece uma primeira instrucao sobre o Bem. O
segundo ciclo forneceu a iniciacao mais alta, consistindo apenas no Timeu e
Parménides, que deveriam conter o cume da fisica e da teologia de Platao,
respectivamente.

E principalmente a esses trabalhos que os neoplatonistas escrevem seus
comentarios, que devem ser estudados em conjunto com o original candnico
e Cuja composicao também equivale a um exercicio espiritual continuo,
permitindo que o intérprete pelo proprio ato de escrever adquira uma
compreensdo mais exata do assunto estudado. E por esse motivo que 0s
comentarios foram escritos repetidamente por cada nova geracao de
neoplatonistas.

Os comentarios de Proclo estavam entre os mais respeitados, e € por
isso que muitos deles foram preservados, embora, infelizmente, todos
estejam incompletos. Para os leitores modernos, eles nao sao faceis de seguir,
poisja pressupdem um conhecimento bastante bom do neoplatonismo. Ainda
assim, eles sao um tesouro inestimavel de material filosofico e, em alguns
casos, até ajudam a lancar luz sobre Platao de maneiras que atendem aos
modernos critérios de interpretacao. Além disso, como os comentarios foram
compostos para uso escolar, eles nos dao a oportunidade Unica de espiar a
sala de aula neoplatdnica tardia e ver como era o ensino.

O mais extenso dos comentarios de Proclo € o de Timeu, de Platao, que
ja vimos ser elogiado por Marino. Para os estudiosos modernos, esse trabalho
€ precioso Nao apenas como um enorme reservatorio das doutrinas de Proclo
sobre 0 cosmos e muitas outras areas relacionadas, mas ainda mais
importante, devido asinumeras excursoes historicas as interpretacdes de seus
antecessores que Proclo fornece por toda parte.

Infelizmmente, em seu comentario sobre Parménides, Proclo € menos
generoso e evita sereferir aintérpretes anteriores pornome, embora ele ainda
resuma muitas de suas opinides. No que diz respeito a seu proprio
pensamento, no entanto, o Comentario de Parménides ¢ uma das
testemunhas cruciais. Os neoplatonistas leem as hipdteses de Parménides
como um compéndio criptografado da metafisica platonica: “Pois neste
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tratado todas as classes divinas procedem em uma sequéncia ordenada desde
a primeira causa e manifestam sua interconexao mutua”. Por conseguinte, a
interpretacao de Proclo sobre esse dialogo desvenda passo a passo toda a
hierarquia do universo neoplatonico e elucida os principios basicos de seu
funcionamento.

O Comentario de Alcibiades pertence ao inicio do curriculo platdénico e,
portanto, € menos rico em metafisica, mas mais facil de entender, lancando
luz sobre uma série de assuntos éticos e epistemoldgicos interessantes.

Os Comentarios da Republica sao andmalos em género, pois nao sao
comentarios no sentido técnico da palavra: a Republica era muito longa para
O curriculo e era ensinada apenas em segmentos selecionados. Por esse
motivo, em vez de analisar partes do texto (‘lemmata’), uma a uma, como de
costume, o Proclo oferece aqui uma colecao de ensaios sobre topicos
selecionados do dialogo, cobrindo novamente principalmente topicos éticos
e epistemoldgicos e fornecendo também uma exposicao interessante de sua
teoria da poesia (veja abaixo, cap. 6). A Unica parte que possui uma forma
padrao de comentario corrente € o décimo sexto tratado, que fornece uma
analise fascinante do mito escatoldgico de Er.

Ainda outro género € representado pelo Comentario ao Cratilo, que na
verdade nao foi escrito por Proclo, consistindo em uma série de notas de
rodapé tiradas por um de seus alunos. Apesar da brevidade do tratado, ¢
importante para entender a filosofia da linguagem de Proclo.

E altamente provéavel que Proclo também tenha comentado sobre
todos os outros dialogos no curriculo. NOs 0 conhecemos com certeza por ter
escrito comentarios sobre Gorgias, Fédon, Fedro, Filebo, Sofista e Teeteto,
todos agora perdidos. Além do canone platdnico, possuimos apenas o
comentario altamente interessante sobre o Elementos da Geometria de
Euclides, que fornece uma excelente exposicao da filosofia da matematica de
Proclo (veja abaixo, cap. 4.4). Seu comentario sobre as Enéadas de Plotino nao
foi preservado. Surpreendentemente, nao ouvimos comentarios sobre
Aristoteles escritos por Proclo; € improvavel que ele nao tenha escrito nada,
mas Aristoteles claramente nao era o foco de seu interesse. Mais a seu gosto
foram os Oraculos Caldeus, que ele analisou em seus tratados “Sobre a
Filosofia Caldeu” e “Sobre o Acordo entre Orfeu, Pitagoras e Platdo acerca dos
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Oraculos Caldeus”. Ambos estao perdidos, mas temos varios fragmentos
longos do primeiro, todos eles de grande importancia para nossa
compreensao da teurgia de Proclo.

(3) O ultimo grupo de obras filosoficas de Proclo consiste em
monografias mais curtas sobre varios assuntos. Destes, apenas seus trés
ensaios sobre o destino, a providéncia e a origem do mal foram totalmente
preservados. Em “Dez Duvidas Sobre a Providéncia”, Proclo examina como a
providéncia tem conhecimento prévio de eventos contingentes, por que as
vidas humanas sao desiguais, por que as crian¢as as vezes sao punidas pelos
pecados de seus ancestrais e por que 0s deuses costumam ser tao brandos ao
impor sua punicao. No ensaio “Sobre a Providéncia, o Destino e o que esta em
nosso poder”, Proclo fornece uma descricao sistematica do destino,
providéncia e decisbes humanas. Em “Sobre a Existéncia dos Males”, ele
fornece a analise mais exaustiva do mal que foi preservada da antiguidade
(veja abaixo, cap. 7). Para os leitores de hoje, todos esses tratados sdo muito
interessantes, pois sao menos técnicos do que a maioria das obras de Proclo
e podem ser lidos mesmo sem um amplo conhecimento preliminar da
metafisica neoplatdnica. Eles também podem ser vistos como um
contraponto ético util aos trabalhos metafisicos extremamente abstratos. Sua
Unica desvantagem séria € uma maneira infeliz de sua preservacao: o texto
original em grego foi perdido na Idade Média, e s6 possuimos uma traducao
latina ininteligivel de Cuilherme de Moerbeke. Felizmente, os trés ensaios
foram plagiados no século XI pelo principe bizantino Isaac Sebastocrator, que
em seus trés tratados de mesmo nome copiou longas passagens de Proclo
comapenas pequenas alteracdes. Uma comparacao dos ensaios de Isaac com
as traducdes mecanicas literais de Moerbeke permitiu que 0s estudiosos
reconstruissem o texto grego de Proclo, facilitando bastante o estudo das trés
opusculas.

As outras monografias filosdficas de Proclo foram preservadas apenas
fragmentariamente. Conhecemos uma porcao relativamente grande de seu
tratado “Dezoito Argumentos sobre a Eternidade do Mundo”, que pode ser
reconstruida a partir das criticas de Filopono a ele em sua obra “Contra a
Eternidade do Mundo de Proclo”. Alguns fragmentos também foram
preservados sobre o “Exame das ObjecOes de Aristoteles ao Timeu de
Platao”, por Proclo. Por Ultimo, mas ndao menos importante, possuimos
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algumas paginas do seu interessante manual de teurgia “Sobre a Arte
Hierdrquica segundo os Gregos” (também conhecido pelo titulo latino “De
sacrificio et magia”).

Além de obras filosdficas e teoldgicas, Proclo também foi prolifico em
outras disciplinas. Ele tinha um bom conhecimento de astronomia, como
podemos julgar pela sua “Hipotipose ou Esboco das Hipoteses
Astrondmicas”, uma introducao detalhada as teorias astrondmicas de
Ptolomeu e Hiparco. A “Parafrase de Tetrabiblos de Ptolomeu”, trata mais da
astrologia do que da astronomia, e sua autoria € contestada por alguns
estudiosos modernos. Quase certamente espurio ¢ o “Sphaira”, um pequeno
extrato da introducao a astronomia por Geminus, imensamente popular no
Renascimento.

Também foram levantadas duvidas sobre a autoria de Proclo de dois
livros escolares de teoria literaria: 0 “Chrestomathy”, um manual de géneros
literarios, preservado em varios extratos longos contendo resumos uteis de
poemas €picos, e 0 breve manual “Sobre o Estilo Epistolar”. Aparentemente,
ambas as obras foram projetadas para estudantes de retodrica e nao mostram
vestigios de filosofia, mas € bem possivel que tenham sido escritas por Proclo,
afinal, como sabemos de Marino (cap. 8), nos seus primeiros dias em
Alexandria, ele se destacou em assuntos semelhantes. Ele também escreveu
comentarios sobre Homero e sobre os “Trabalhos e os Dias” de Hesfodo;
partes do Ultimo trabalho foram preservadas entre as escolas bizantinas de
Hesiodo. Os talentos poéticos de Proclo, bem como seu sincero fervor
religioso, podem ser julgados por seus hinos, dos quais sete vieram até nos.
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[.3.3 — Os ultimos dias do Neoplatonismo

ApoOs a morte de Proclo em 485, a escola ateniense declinou
novamente. O sucessor de Proclo foi Marino, que se destacou mais em
diligéncia do que em capacidades intelectuais. Apds sua morte em 492, as
coisas pioraram e a escola se afogou em disputas internas. Apesar disso,
estava destinado a ressurgir das cinzas mais uma vez. Na virada do século VI,
seu salvador era Damascio — um pensador brilhante, que nao tinha medo de
criticar e reavaliar dogmas tradicionais, € que em suas obras preservadas
frequentemente discute com o préprio Proclo (geralmente a favor de
Jamblico). Sob sua lideranca, a escola ateniense tornou-se novamente o
principal centro filoséfico do império — e de maos dadas com isso, um bastiao
do helenismo, abrigando as maiores mentes da €poca. Além de se destacar na
filosofia, Damascio também foi um observador agudo do mundo ao seu redor,
como podemos julgar em sua “Historia da Filosdfia”, um trabalho notavel que
mapeia a historia do neoplatonismo no século V. Embora a “Vida de Proclo”
de Marino tenha sido um relato hagiografico idealizado, Daméascio nao tem
medo de revelar as fraquezas de seus contemporaneos e predecessores
filosdficos, fornecendo-nos uma imagem exclusivamente realista da cena
intelectual paga da antiguidade tardia.

Infelizmente, a reforma da Academia por Damascio foi muito bem-
sucedida e comecou a despertar descontentamento entre os cristaos. A
reacao deles foi rapida e severa: em 529, 0 imperador Justiniano proibiu o
ensino filosofico em Atenas, e em 531 a Academia foi fechada e grande parte
de sua propriedade confiscada. Damascio, que ja tinha mais de sessenta anos,
decidiu deixar o império cristao desumano e buscar refugio com um grupo de
seus alunos na Pérsia, que os neoplatonistas imaginavamingenuamente como
um paraiso de paganismo. O imperador Cosroes da dinastia sassaniana 0s
recebeu de maneira hospitalar em sua corte em Ctesifao, e em comparacao
com o seu homologo cristao provou ser tolerante e de mente aberta, mas a
situacao sociopolitica persa estava longe de ser ideal e os neoplatonistas
cultos a acharam intoleravel. Apesar disso, a jornada deles nao foi em vao. O
jovern monarca simpatizava com nossos filésofos e o0s compensava
grandemente: no “Tratado de Paz Eterna”, que ele assinou com Justiniano em
532, ele estipulou expressamente que os filosofos deveriam ter permissao
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para “voltar para suas casas e viver impunemente sem serem forcados a
alterar suas crencas tradicionais ou a aceitar qualquer opiniao de que nao
gostassem” (Agathias, Historiae Il 30-1).

Outras fortunas dos repatriados sao disputadas. O Ultimo traco claro de
Damascio aparece em 538 na Emesa siria, onde seu epitafio para um escravo
morto foi preservado em uma estela funeraria. De acordo com uma hipdtese
atraente de Michel Tardieu (1986), os neoplatonistas atenienses poderiam ter
se estabelecido em Harran, uma cidade bizantina nas fronteiras com a Pérsia,
que permaneceu paga até o século VI. E aqui que o melhor aluno de Damaéscio,
Simplicio, pode ter escrito seus extensos comentarios a Aristoteles, e que 0s
arabes mais tarde se familiarizaram. A maioria dos estudiosos rejeita essa
teoria, no entanto (por exemplo, Lane Fox 1986).

Muito diferente foi o desenvolvimento na Unica outra escola
neoplatbnica restante, em Alexandria, que no século V estava intimamente
relacionada a Atenas, tanto filosoficamente quanto pessoalmente. Por volta
da época em que Proclo sucedeu Siriano em Atenas, seu colega Hermias
tornou-se professor de filosofia em Alexandria. Seu filho Amonio, por sua vez,
estudou com Proclo, apenas para assumir o cargo de professor alexandrino
mais tarde, por volta de 470. Na Alexandria fortemente crista, a posicao dos
filosofos helénicos era muito mais dificil do que em Atenas, que ainda era
muito paga. A situacao tornou-se particularmente grave apos 484, quando um
ambicioso pagao alexandrino, Pamprépio, se envolveu em um golpe mal
sucedido contra o imperador, 0 que levou o patriarca de Alexandria a
intensificar sua luta contra os nao-cristaos. Muitos filésofos foram torturados,
outros tiveram que fugir. Nessas condicoes, Amonio relaxou seu rigor moral
platdnico e se comportou de forma pragmatica: para salvar sua escola, ele
concluiu um ‘contrato’ com o patriarca — provavelmente com o objetivo de
remover do Neoplatonismo Alexandrino certos elementos pagaos. E certo
que, enquanto os tratados filosdficos atenienses eram inequivocamente
pagaos, os neoplatonistas alexandrinos cada vez mais evitavam todos os
assuntos teologicos. O proprio Amonio escreveu quase exclusivamente
comentarios sobre Aristoteles.

Damascio desprezava profundamente Amonio por sua adaptabilidade
(Hist. Phil., fr. 118b), mas é preciso admitir que, de uma perspectiva de longo
prazo, isso permitiu a escola sobreviver muito depois de 529: o ultimo
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neoplatonista pagao que se tem registro foi Olimpiodoro, no qual ainda
ensinava em Alexandria nos anos 560. A essa altura, porém, a maioria de seus
colegas e estudantes eram cristaos. O mais famoso foi Jodao Filopono,
contemporaneo de Olimpiodoro, que criticou a cosmologia platdnica e
aristotélica de maneira original e defendeu a criacao do mundo contra Proclo.
Gracas a sua vontade de se adaptar ao ambiente cristao, a escola alexandrina
conseguiu manter sob uma nova forma uma tradicao filosofica ininterrupta
durante o perfodo bizantino. No inicio do século VII, ouvimos falar de um certo
Stephanus, que foi convidado a ensinar filosofia em Constantinopla (a escola
foi fechada aqui em 726). A prépria Alexandria foi conquistada pelos drabes
em 642, mas reaparece nas narrativas muculmanas posteriores como um local
de origem mitica a partir do qual o conhecimento filoséfico e cientifico grego
foi transmitido ao mundo drabe (via Antioquia e Harran). Por mais ficticio que
seja, testemunha o sucesso do projeto filosofico neoplatonico tardio, que foi
capaz de espalhar sua mensagem muito depois de sua extin¢ao historica (veja
abaixo, cap. 10).
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2 - Metafisica de Proclo

A filosofia do neoplatonismo é essencialmente holfstica. Para os
neoplatonistas (como para a maioria dos filésofos antigos), a metafisica, a
ética, a logica ou a filosofia da natureza estao interconectadas e nunca podem
ser tratadas como disciplinas independentes, como costumam ser hoje.
Assim, por “metafisica” de Proclo, nao me refiro a uma disciplina
independente, distinta de outros ramos da filosofia, mas a um sistema de
principios basicos que mantém o universo conceitual de Proclo unido,
transformando-o em um todo coerente. A natureza fundamentalmente
holistica deste complexo corpo de principios torna qualquer exposicao lucida
uma tarefa penosa.

As leis elementares do universo dos produtores sao limitadas em
nimero, mas todas se referem uma a outra, sendo dificeis de entender
separadamente. Qualquer explicacao linear delas €, portanto, extremamente
dificil, pois, idealmente, o leitor precisaria ver todos os principios de uma so
vez. Para poder apresenta-los passo a passo, precisarei recorrer a uma série de
simplificacoes deliberadas, ocultando pontos importantes nas secoes iniciais
para revela-los completamente mais tarde. Em muitos casos, tentarei criarum
tipo de narrativa cosmoldgica projetada para facilitar o entendimento sobre
varias partes do sistema de Proclo. Enquanto alguns especialistas em Proclo
podem achar esse método questionavel, esperamos que o iniciante o aprecie,
sendo poupado do choque de ter que absorver todo o sistema de uma so vez.

A metaffsica de Proclo € um sistema l6gico harmonioso e Proclo sempre
se orgulhou de demonstrar a coeréncia formal de suas proposicoes. De fato,
logica e metaffsica estdo intimamente ligadas ao neoplatonismo, e os
estudiosos modernos costumam ter uma tendéncia compreensivel de discutir
a metafisica de Proclo precisamente da perspectiva ldgica, lendo seus
postulados como formas de resolver varios problemas formais. Essa
abordagem certamente ¢ justificada: dificilmente se pode negar que o Unico
ponto de uma série de proposicoes metafisicas de Proclo é tornar possivel
pensar no mundo inteligivel através de uma légica consistente. E somente por
isso que, em “Elements of Theology”, Proclo pdde usar o método euclidiano
para derivar um sistema complicado de teoremas metafisicos a partir de um
pequeno numero de axiomas iniciais.
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No entanto, um foco exagerado no lado formal do pensamento de
Proclo tem o efeito infeliz de transformar sua metafisica em uma estrutura
abstrata cujo Unico ponto € sua coeréncia interna. O que ¢é eclipsado nesses
casos é seu carater fundamentalmente dinamico. Para Proclo, as elaboradas
estruturas ldgicas descrevem a estrutura da realidade como tal e, nesse
sentido, servem como uma rede de canais fixos que permitem o fluxo da
energia divina. Como veremos, na visao de Proclo, todos os niveis da realidade
sao constituidos por uma tensdao entre dois principios basicos
de limite e ilimitado. Embora o limite corresponda a um arranjo 16gico preciso,
o ilimitado € um fluxo interminavel de energia que flui pelo universo,
fornecendo vida e poder. Nas minhas interpretacdes, tentarei prestar tanta
atencao a esse aspecto quanto ao logico, enfatizando a natureza dinamica de
todas as estruturas ontoldgicas.

Em seu nivel primario, minha exposicao sera “sincronica”, tentando
elucidar cada postulado metaffsico, relacionando-o ao sistema de Proclo como
um todo. Além disso, também serd necessario abordar o aspecto historico
‘diacronico’ de tempos em tempos. Longe de ser a origem da criacdo de um
Unico pensador, a metafisica de Proclo resulta de uma longa tradicao
filosdfica, as vezes sendo inteligivel apenas em seu contexto historico. No
entanto, nao tentarei fornecer um histérico abrangente e sé me refiro aos
antecessores de Proclo quandoisso nos ajudar a entender melhor sua posicao.
Para nosso proposito, 0 expoente mais importante da tradicao anterior sera
Plotino, o primeiro filésofo neoplatdnico antigo que se esforcou para pensar
de maneira tao completa e sistematica quanto Proclo, dois séculos depois. Ao
mesmo tempo, Plotino € um pensador mais acessivel e menos técnico e,
portanto, sera um trampolim ideal para se lancar no mundo metafisico muito
mais confuso dos neoplatonistas. O contraste com Plotino também nos
ajudara a ver o que € especifico para o neoplatonismo procleano e em que
reside sua identidade distinta.
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2.1-0Um e o Bem como o comeco e o fim de todas as coisas

O alfa e 0 dmega do neoplatonismo € a suposicao do totalmente
transcendente, entendido como o principio mais elevado de todas as coisas.
Como vimos (cap. I.I), a idéia, como tal, estava longe de ser nova: ja estava
presente na Antiga Academia com Speusippus, ressurgindo mais tarde com os
Platonistas do Meio. Foiapenas Plotino, no entanto, quem o levou a conclusao
e a tornou a pedra angular de seu sistema filosofico. A tradicao platdnica
assume como certo que esse nosso mundo imperfeito e visivel é derivado de
um tipo superior de realidade caracterizado pela perfeicao total. Para varios
platonistas mais antigos, essa realidade superior foi suficientemente
representada pelo intelecto, conceituado como o reino do puro ser modelado
nas Formas ideais. O passo crucial de Plotino foi ver a perfeicao do intelecto
como sendo apenas relativo. A perfeicao absoluta deve coincidir com a
unidade total, que nao pode se aplicar ao intelecto por pelo menos duas
razdes. (1) O intelecto é o reino do ser puro, que estd intimamente ligado a
forma e aforma (Enn. V5, 6). No entanto, toda forma é limitadora, implicando
alteridade e diferenca, incompativeis com a unidade completa. O Um ndo é,
portanto, limitado em relacao a si mesmo ou a qualquer outra coisa: pois, se
fosse, seria dois (Enn. V 5, 11.3-4). Além disso, o Intelecto é uma pluralidade de
Formas e, embora todas estejam contidas umas nas outras, cada uma
espelhando todas as outras, o estado resultante € sem duvida menos perfeito
que a unidade pura e simples (Enn. VI 9, 2). (2) Para mais, o Intelecto continua
contemplando as Formas dentro de si, contendo, assim, em seu coracao, uma
dualidade, uma distin¢do entre o pensador e o objeto do pensamento. E
verdade que essa dualidade € absolutamente unificada, pois o Intelecto nao
esta separado das Formas, ele contempla consistindo nelas. No entanto, ainda
assim, € uma dualidade - e como toda dualidade implica um declinio na
perfeicao, ela nao pode pertencer ao primeiro principio. Consequentemente,
Plotino postula o Um como o principio verdadeiramente perfeito que € acima
de toda dualidade. Sendo o cume de toda perfeicao, o Um nao pode ter
nenhuma caracterfstica positiva, pois mais uma vez o tornaria limitado e
menos perfeito. O Um precisa sertotalmente inacessivel, indefinivel e inefavel.
Sua plenitude precisa ser tao completa que so permita descricoes negativas.

Os neoplatonistas orientais - os tardios - aceitam a concepc¢ao de Plotino,
trabalhando em duas direcdes opostas. Por um lado, colocam mais énfase na
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presenca imediata daqguele em todas as coisas. Como veremos, enquanto
Proclo postula uma hierarquia de varias camadas que torna o Um
extremamente distante de nds, ele mostra simultaneamente essa distancia
apenas como relativa: na verdade, o Um permeia todos 0s niveis e tem até as
mais remotas entidades individuais sob seu controle. Por outro lado, os
neoplatonistas tardios também enfatizam a insondabilidade final do Um,
perseguindo a teologia negativa na metafisica de Proclo de uma maneira
muito mais radical que Plotino. Examinaremos essas tendéncias
contrastantes.
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2.1.1 - A presenca positiva do Um e do Bem em todas as coisas

Para Proclo, 0 Um ndo € apenas uma abstracao metafisica remota que
transcende infinitamente nosso mundo fragmentado, mas um poder real que,
apesar de sua transcendéncia, permanece continuamente presente no
horizonte de tudo o que acontece ao nosso redor. Sem ele, esses
acontecimentos nao teriam coeréncia e seriam impossiveis de entender.
Proclo explica essa ideia no inicio do Elementos da Teologia (I.I-7): Toda
multiplicidade, de alguma maneira, participa da unidade.

Pois suponha uma multiplicidade de forma alguma participando da
unidade. Nem essa multiplicidade como um todo, nem nenhuma de suas
varias partes sera uma; cada parte sera em si uma multiplicidade e, portanto,
para o infinito; e cada um desses elementos infinitos, por sua vez, sera uma
multiplicidade infinita; pois uma multiplicidade que de nenhuma maneira
participa de nenhuma unidade, nem em relacao ao todo em sinem em relacao
a nenhuma das partes individuais, sera infinita em todos os sentidos.

O problema da unidade e da multiplicidade diz respeito a tudo ao nosso
redor, ndo apenas ontologicamente, mas também epistemologicamente.
Multiplicidade € onde vemos alguma diferenca, onde somos capazes de
distinguir uma coisa da outra. No entanto, se 0 mundo consistisse apenas de
variedades, seria totalmente incoerente e impossivel de entender. Nao
verfamos nenhuma conexao, mas apenas distincdes. Como resultado, nao
serlamos capazes de compreender nenhuma entidade unica - pois, uma vez
que tentassemos, ela se dissolveria em um numero infinito de partes e
aspectos. Como Proclo observa na Teologia Platonica (11 1, 5-14-7), 'se o0 que
existe fosse infinitamente infinito, ndo poderiamos conhecé-lo e compreendé-lo;
pois tudo o que € infinito é certamente incompreensivel e incognoscivel’. Se, por
outro lado, percebemos a cabeca como diferente de nossos pés, e ainda assim
podemos vé-las como duas partes de um organismo unificado, isso implica a
participacao de nossa cabeca e pés em algum tipo de unidade. Nesse sentido,
a unidade € o horizonte indispensavel de todo conhecimento e orientacao
significativa no mundo. Ao mesmo tempo, Proclo assume como certo que a
epistemologia esta de acordo com a ontologia: se vejo a unidade nas coisas,
ela deve existir objetivamente nelas - pois o ser e a cogni¢cao vém da mesma
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fonte. A condicao humana imperfeita pode, sem duvida, frequentemente ser
confundida com detalhes, mas nao pode errar em um assunto tao
fundamental como este.

O principio do Um como a estrutura necessaria de todas as coisas é
importante, pois transforma o universo neoplatbnico em uma totalidade
compacta, com limites claros em todos os niveis. Nesta totalidade, existe
pluralidade e unidade, mas a primeira € sempre subordinada a segunda.
Seguindo esse principio, Proclo chega ao monismo estrito: o Um permeia tudo
e ndo hd nada que ndo esteja contido nele. Tal conclusao pode parecer seguir
naturalmente a partir da metafisica neoplatonica: uma vez que postulamos o
Um como a Unica fonte de tudo, todas as coisas tém que advir dele. Na pratica,
porém, tal conclusao esta longe de ser necessaria. Uma fonte Obvia de
problemas é 0 nosso mundo material, que em muitos aspectos permanece
recalcitrante e desobediente. No discurso semi-mitico do Timeu, Platdo
conceituou significativamente esse aspecto desafiador do nosso mundo
como uma necessidade inflexivel, que parece agir como um poder
independente, oferecendo consideravel resisténcia a ordem imposta pelo
intelecto. Dessa maneira, Platdo legou a tradicao subsequente um possivel
germe de dualismo com o qual todos os platonistas tiveram que lidar,
propondo toda uma gama de posicdes possiveis. O neoplatonismo esta
definitivamente situado no polo monistico dessa faixa, mas com Plotino as
tendéncias dualistas ainda sao visiveis de tempos em tempos. Como veremos
(cap. 7.1), enquanto Plotino provavelmente vé a matéria como originaria do
Um, ele acha que esta tao longe dela que age como seu adversario em certo
sentido, sendo uma fonte do mal. Para Proclo, essa visao € inaceitavel. Sua
propria metafisica leva o0 monismo a sua conclusao completa, e mesmo a
materia € vista como intimamente ligada ao Um, sendo totalmente controlada
por ele. Exploraremos algumas implicacdes eéticas interessantes dessa
concepc¢ao no capitulo 7.

Ftica estd intimamente ligada a outro aspecto “positivo” crucial do Um:
sua funcao teleoldgica. O Um nao € apenas o que mantém todas as coisas
juntas, mas o que todas as coisas anseiam e aspiram. O Um € a medida da
perfeicao. Todo declinio na perfeicao resulta de uma dualidade que abre
espaco para discordia e conflito. O quanto uma entidade sobe ou desce na
escada ontoldgica € determinada precisamente pela extensao de sua unidade.
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A0 mesmo tempo, a perfeicao € um objetivo pelo qual todas as coisas se
esforcam. A unidade, portanto, tem um aspecto eficiente e teleoldgico: o Um
da a todas as coisas que participam dele sua coeréncia, enquanto também ¢é
0 bem maior que eles desejam. A participacao e o desejo sao apenas dois lados
de uma moeda. A metafora da participacao nos diz que todas as coisas
inferiores carregam um traco de algo superior em si mesmas, sendo esse algo
a base de seu ser. O conceito de desejo indica que todas as coisas inferiores
se relacionam com essa coisa mais elevada e com o objetivo ideal. Os
neoplatonistas enfatizam que esses dois processos —acontecem
simultaneamente, cada causa verdadeira sendo tanto eficiente quanto final.
No nivel do principio mais alto, esses dois tipos de causalidade correspondem
ao Um e ao Bem, respectivamente - embora na verdade nao possamos
distinguir entre eles, pois todos ansiamos pela unidade e temos 0 Bem como
a base do nosso ser (ETI3): Todo bem tende a unificar o que dele participa; e
toda unificacdo € um bem; e o Bem é idéntico ao Um.

Pois se pertence ao Bem conservar tudo o que existe (e ndo é por
nenhuma outra razdo que todas as coisas o desejam); e se, igualmente, aquilo
que conserva e mantém unido o ser de cada coisa individual é a unidade (uma
vez que, pela unidade, cada um € mantido em ser, mas por dispersao
deslocada da existéncia); entdo o Bem, onde quer que esteja presente, torna
O participante um, e mantém seu ser unido em virtude dessa unificacao.

E em segundo lugar, se pertencer a unidade para unir e manter cada
coisa unida, por sua presenca, torna cada coisa completa. Dessa maneira,
entdo, o estado de unificacao € bom para todas as coisas.

Mas, novamente, se a unificacdo € por si sO boa, e todo bem tende a
criar unidade, entao o Bem nao qualificado e 0 Um nao qualificado se fundem
em um unico principio, um principio que torna as coisas uma e, ao fazé-las, as
torna boas. Porisso € que as coisas que, de alguma maneira, se afastaram do
seu bem sao ao mesmo tempo privadas da participacao da unidade; e da
mesma maneira as coisas que perderam sua parte na unidade, sendo
infectadas com a divisao, sao privadas do seu bem.

A bondade, entao, € a unificacao, e a unificacdo, a bondade; o Bem é
Um, e o Um € o bem primordial.
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Ao entender o primeiro principio como o Bem, os neoplatonistas
seguem uma antiga tradicao grega que vé 0 bem como um objetivo de toda
atividade humana. Platao e AristOteles concordavam que, o que quer que
facamos, fazemos “pelo bem”, e que o bem possa ser definido precisamente
como “aquilo que todas as coisas desejam”. No nfvel basico, essa é uma
afirmacdo bastante trivial. Sécrates tem pouco dificuldade, em Goérgias (467-
8), para convencer Polus, o sofista, de que o bem é o objetivo de todas as
atividades humanas: por tudo o que fazemos, fazemos porque achamos
melhor fazer isso do que nao, vendo a atividade como de alguma forma Util
para nos. Polus aceita essa afirmacao, entendendo-a de uma maneira
puramente subjetivista: na sua opiniao, o bem é o que se considera como tal.
Na mesma passagem, no entanto, Platdo deixa claro que ele interpreta sua
tese em um sentido muito mais forte, estando pronto para distinguir entre o
que parece bom e o0 que realmente é bom, independentemente do que o
agente possa acreditar.

E precisamente, de longe, da distincdo evidente que estd o cerne da
ética e da metafisica platdnica. Os platonistas tomam como certo gque a
distincao entre o bem e o mal nao € apenas uma questao de opiniao ou
convencao social, mas que existem critérios independentes do bem pelos
quais toda acao pode ser medida. Em varias passagens, Platao sugere que ele
considera esse bem absoluto nao apenas como uma moral, mas também
como uma medida ontoldgica. No Fédon, ele da o bem como principal causa
fisica, insistindo que uma explicacao de um fendmeno fisico s € relevante se
demonstrar a relacdo do fendbmeno com o bem, apresentando o arranjo
natural em questao como o melhor possivel. Na Republica 509b, ele sugere
que se deva ver o Bem como o principio mais alto de toda a realidade: é a fonte
do conhecimento e do ser, transcendendo-os e sendo “além do ser”
(epekeina tes ousias [/ eméxelva TG ovolag). Nao obstante, em seus didlogos,
Platao se limita a insinuacdes vagas e deliberadamente se recusa a transforma-
las em um sistema metafisico coerente. Os neoplatonistas, por outro lado,
buscam precisamente isso, levando as alegacdes de Platao sobre o bem as
suas conclusoes logicas finais.

Para os neoplatonistas, o desejo pelo bem é o principio basico da
realidade. Se, de uma perspectiva, nosso mundo ¢ caracterizado pela
multiplicidade participando da unidade, de outro ponto de vista, podemos
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descrever a mesma coisa que defeitos que desejam a perfeicao. Tudo o que
existe € limitado de alguma forma - pois tudo precisa ter uma forma e um
limite. Mas toda limitacao implica uma imperfeicao, criando uma espécie de
‘vacuo’ nas coisas que se esforcam para serem preenchidas. Isso significa, no
entanto, que deve existir alguma plenitude suprema que produza o esforco.
O desejo de toda entidade pelo seu bem implica a existéncia do Bem como tal
(ET8.1-I5): Tudo o que de alguma forma participa do Bem estd subordinado ao
Bem primordial, que nada mais € do que o bem.

Pois se todas as coisas que existem desejam o seu bem, € evidente que
0 Bem primordial esta além das coisas que existem. Pois, se é idéntico ao Bem,
essa identidade exclui o desejo do Bem (uma vez que todo apetite implica na
falta e na separacao do objeto desejado); ou (como isso é impossivel) seu ser
deve ser diferenciado de sua bondade, e o Ultimo serd imanente no primeiro e
participara dele. Nesse caso, nao € o Bem, mas um bem, sendo imanente a um
participante em particular: ¢ meramente 0 bem que esse participante deseja,
nao o Bemnao qualificado, designado por todas as coisas existentes. Pois esse
é 0 objetivo comum de todo anseio, enquanto um bem imanente pertence ao
participante. O Bem primordial, entao, nada mais € do que bom. Assim como
0 Um, apesar de sua transcendéncia, esta sempre presente a todas as coisas
através da participacao, o Bem, apesar de incompreensivel em si mesmo, atua
como o impulso mais elementar de tudo o que acontece.
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2.1.2 - Teologia Negativa

Ao deixar que o Um permeia tudo até os minimos detalhes, Proclo
coloca uma énfase igualmente forte na transcendéncia ultima do Um. Em
certo sentido, 0 acoplamento de imanéncia e transcendéncia é tipico de todas
as causas superiores. Como Proclo explica na proposicao 98 do Elementos da
Teologia, toda causa superior esta “ao mesmo tempo em todo lugar e lugar
nenhum”: esta em todo lugar, pois todas as coisas participam dela, mas nao
existe em nenhum lugar, pois nunca se mistura com 0 que penetra,
permanecendo em si mesmo em sua pureza transcendente. Para o Um,
porém, isso é verdade em um sentido muito mais forte. O Um nao € apenas
transcendente, mas essencialmente incompreensivel - pois qualguer
compreensao imporia limites, tornando-o restrito e menos perfeito.

Incompreensibilidade e inefabilidade é um produto natural da ideia de
unidade levada a sua conclusao e ja € algo frequente em Plotino. Nao
obstante, a reacao de Plotino a ele € um pouco diferente: enquanto enfatiza
bastante a inefabilidade, ele simultaneamente procura formas de supera-la e
alcancar pelo menos uma compreensao aproximada da unidade do Um. Por
conseguinte, Plotino tenta fazer o possivel para abordar o Um por, pelo
menos, analogia. Ele nunca se cansa de inventarimagens ousadas e metaforas
que, apesar de sua inadequacao necessaria, ainda podem nos dizer algo sobre
a natureza do Um. Muitas vezes, ele recorre a experimentos de linguagem,
levando as expressdes conceituais ao limite maximo e distorcendo as palavras
para fazé-las dizer mais do que normalmente sao capazes.

Os neoplatonistas orientais seguem um caminho diferente. Em seus
relatos metafisicos, eles sao capazes de falar sobre o Um de maneira clara e
precisa, mas ao mesmo tempo enfatizam constantemente que nenhuma de
suas afirmacoes realmente captura o verdadeiro como tal. Uma versao radical
dessa estratégia foi introduzida por Jamblico, que tentou salvaguardar a
transcendéncia do primeiro principio postulando mais um principio superior ao
Um, recusando-se a dizer qualquer coisa a respeito, exceto que &
absolutamente indizivel e diferente de tudo o que sabemos. Damascio, o
ultimo chefe da Academia Ateniense, que relata a visao de Jamblico enquanto
a compartilha, explica esse passo surpreendente como uma tentativa de
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libertar o primeiro principio de qualquerrelacao com algo inferior. Toda relacao
implica dualidade, mas o primeiro principio € ‘além de qualquer oposicdo [...]
ndo apenas uma oposicao que pode ocorrer dentro de um e no mesmo nivel, mas
mesmo além da oposicdo que possa surgir entre o Primeiro e o que vem depois.’

Proclo nunca vai tao longe e, na proposicao 20 dos Elementos de
Teologia, ele afirma explicitamente que “além do Um ndo hd mais nenhum
principio”. Em esséncia, porém, ele tem muita simpatia pela abordagem de
Jamblico e, na Teologia Platonica, podemos descobrir a seguinte afirmacao:

“Nem mesmo o primeiro principio é realmente um; é superior aquele, como ja foi
dito. Onde, portanto, encontramos aquele que é totalmente um no sentido estrito
do termo? Bem, existe um que estd antes do Ser e que traz o Ser a existéncia como
sua causa primordial, enquanto o que precede este estd além da unidade e da
causalidade, também, ndo mantendo rela¢éo com nada, transcendendo todas as
coisas e sendo ndo participado por elas.”

O que Proclo deseja salientar aqui € que a propria categoria de unidade
ja € compreensivel e limitada em certa medida e, portanto, nao pode ser o
principio verdadeiramente Ultimo, mas deve corresponder ao limite primordial,
que é a fonte de todas as limitacdes adicionais (ver cap. 2.2.4 abaixo). Em
geral, no entanto, Proclo evita essa distincao sutil e, na maioria dos casos,
podemos ter certeza de que o ‘Um’ de Proclo significa o primeiro principio.

Uma estratégia procleana mais tipica € diferente: em vez de postularum
principio mais alto, ainda nao ‘desgastado’, acima daquele, ele toma
precaucdes que impediriam esse desgaste em primeiro lugar. Na pratica, isso
significa que, embora Proclo fale do Um com frequéncia e com grande
precisao, ele continua nos lembrando que suas afirmacdes nao capturam
realmente o verdadeiro coracao do Um, sendo apenas aproximacgoes
conjecturais que fazemos por analogia com os niveis mais baixos. Um bom
exemplo € a Teologia Platonica 1.9, onde, apds uma certa hesitacao, Proclo
admite que, se entendermos o primeiro principio como a fonte do bem e o
objetivo de todas as coisas, provavelmente nao estamos muito longe do alvo;
as coisas sao mais complicadas, porém, com a maioria de nossas outras
afirmacdes usuais (PTn 9, 58.19-59-4):
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“Se desejamos atribuir causalidade produtiva e generativa a ele, no
entanto, jd estamos comecando a nos afastar da perfeita unidade do primeiro
principio. Pois mesmo que seja uma causa das coisas existentes, gerando todas
elas, seres inferiores ndo sao permitidos conhecé-lo ou expressd-lo em palavras.
E apenas em hinos de siléncio que somos obrigados a louvar a inefabilidade dessa
causa ndo-causal que precede toda causalidade (pro ton aition panton anaitios
aition). E apenas por analogia com os primeiros termos de participa¢do que
transferimos a causalidade (final ou eficiente) para o primeiro principio,
juntamente com as nocoes de bem e de unidade. E podemos perdoar a alma se,
impulsionada por suas dores de parto, ela tentar se relacionar com o Deus
unificado, desejando pensar nele e falar dele. No entanto, precisamos insistir em
gue a superioridade transcendente do Um supera todo esse tipo de fala em uma
extensdo que é impossivel de expressar.”

Os leitores acostumados as ousadas viagens filosoficas de Plotino ao
reino do Um podem achar a posicao de Proclo bastante derrotista. E. R. Dodds
(1933: 265) classicamente a atribuiu a influéncia da teurgia, que substituiu
ascensoes ativas ao Um pela obediéncia passiva as regras do ritual. A visao de
Dodds ¢ tendenciosa, embora haja nela um grao de verdade. Dificiimente se
pode duvidar que a crenca no desconhecimento fundamental do Um esteja
relacionada a doutrina neoplatonista tardia da incapacidade da alma de deixar
seu nivel ontoldgico adequado, que vimos como intimamente aliado ao seu
abraco da teurgia (cap. 1.2 .2-3). Para Plotino, a alma em seu ponto mais alto
esta enraizada no Um, e sob circunstancias favoraveis, e com o maximo
esforco, é capaz de unir-se a uma unio mystica. £ essa perspectiva que nos
ajuda a entender os experimentos de linguagem de Plotino em sua tentativa
de capturar a natureza do Um: eles podem ser vistos como um ‘exercicio
espiritual’ especial projetado para romper as barreiras internas com as quais
todos nos separamos do Um. Deste ponto de vista, € natural que Plotino
nunca pare em sua luta para agarrar o Um, sempre circulando em torno dele,
procurando novas maneiras de se aproximar dele.

Proclo também visa uma unido mistica com o Um, mas sua versao € mais
modesta. Ele nao apenas vé a uniao como tendo lugar apenas no nivel psiquico
(no ‘um na alma’), mas também vé nossas capacidades humanas como mais
limitadas, dando maior énfase a necessidade de ajuda divina.
Significativamente, ele postula Fé (pistis) como uma das forcas cosmicas
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cruciais (juntamente com o Amor e a Verdade) atuando como mediadores
entre as almas humanas e o Um (PT! 25, 110.6-12):

“Para resumir, a Fé divina unifica de maneira indescritivel com o Bem todas as
classes de deuses e demdnios, bem como as almas que sdo abenc¢oadas. Pois o
Bem ndo deve ser procurado por meio da cognicdo, pois se for, serd uma busca
incompleta. Por isso, precisamos fechar os olhos, ceder a luz divina e estabelecer-
nos na Hénada incognoscivel e secreta de todos os seres.”

Plotino também estava ciente de que a unificacao final € inatingfvel por
meios puramente humanos; no Ultimo estagio, nao se pode deixar de fechar
os olhos, esperando até que o Um apareca por si mesmo. Com Proclo, porém,
esse aspecto passivo € enfatizado muito mais, chegando a ser um dos
assuntos principais.

A primeira vista, isso parece confirmar os severos veredictos de E. R.
Dodds. De fato, a recusa de Proclo em falar sobre o Um enganou Dodds, assim
como outros estudiosos, a pensar que isso evidencia seu fracasso em
realmente alcancar o objetivo final. Tal conclusao € improvavel e resulta de
uma comparacao inadequada com Plotino. Ao contrario de Plotino, Proclo nao
era um filésofo puro. Como veremos no capitulo 5.2.2, no neoplatonismo
oriental, todo progresso filoséfico andava de maos dadas com as técnicas
tedrgicas que ajudavam a completar o que foi preparado pelo trabalho
intelectual e pelos exercicios espirituais. Nem mesmo o reino do Intelecto era
acessivel apenas pelo pensamento; também era necessario realizar rituais
(fisicos e mentais) e trabalhar com simbolos religiosos que, por meio de sua
incompreensibilidade, ajudavam as almas dos adeptos a ”sair de si mesmas,
fundamentando-as nos deuses e tornando-as divinas”. Para a unificacao final
com o Um, Proclo possufa técnicas misticas especiais.

E por essa raz&o que Proclo pode permanecer contente em retirar todo
o discurso do Um e deixa-lo completamente indizfvel. Para Plotino, os
exercicios espirituais que poderiam leva-lo ao Um eram essencialmente
filosoficos, consistindo em varias técnicas intelectuais para purificar a alma e
despoja-la de todas as caracteristicas positivas que a separam do Um. Proclo
possuia outros meios suplementares e, portanto, podia se dar ao luxo de
manter o siléncio filosofico. A funcao da teologia negativa para ele é
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preparatoria e ‘purificadora’. Nao se destina a realizar o ato final de unificacao,
mas a remover todos os obstaculos conceituais no caminho entre nés e o Um.
Como o método negativo em sindo passa de uma preparacao para receber a
luz que brilha do Um, precisamos deixa-lo para tras no Ultimo estagio de nossa
ascensao, desistindo de qualguer reivindicacdo de um conhecimento
filosoéfico do Um:

“Pois todo esse método dialético, que funciona por negacgdes, pode nos conduzir
ao que estd antes do limiar do Um, removendo todas as coisas inferiores e, com
essa remogdo, dissolvendo os impedimentos a contemplagdo do Um. Porém,
depois de passar por todas as negagdes, deve-se deixar de lado também esse
método dialético e introduzindo a nogdo das coisas negadas com as quais o0 Um
ndo pode ter vizinhanga.”

No final da jornada negativa, encontramos O supremo
desconhecimento daquele (o Um). Como Carlos Steel coloca
apropriadamente, ‘Proclo ndo tem “teologia negativa”* se alguém quer dizer
com esse termo um discurso negativo pelo qual se expressa através de
negacoes qual € a causa divina: Deus € sem multiplicidade, sem divisao, sem
tempo, sem espaco, serincorporeo. A dialética negativa de Proclo visa apenas
remover todo discurso, negacoes e afirmacdes, deixando a alma sem palavras
e “em siléncio”. Tudo o que podemos fazer € negar qualquer possibilidade de
fazer uma declaracao significativa sobre o Um.

No entanto, embora a alma nao possa conhecer o Um, ela pode obter
semelhanca com ele, experimentando sua unidade. A teologia negativa €,
somente, a pré-condicao para isso, purificando a alma para o influxo da
inspiracao divina (No Parm. 1094.22-1095.2):

“Pois, se quisermos nos aproximar do Um por meio dessas concepg¢ées negativas e
nos emancipar de nossos modos de pensar habituais, devemos retirar a variedade
da vida e remover nossas multiplas preocupagdes, e tornar a alma sozinha por si
mesma, e assim exp6-la ao divino e a recep¢do do poder divinamente inspirado,
para que, tendo primeiro vivido de maneira a negar a multiplicidade dentro de nds
mesmos, possamos assim ascender a intui¢do indiferenciada do Um.”
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O receptordessainspiracao divina € ‘o Um’em nds, que ‘aqguece’ a alma,
induzindo nela o tipo de loucura divina que Platao descreve no Fedro. Nele, a
alma encontra seu ‘ancoradouro’, deixando para tras toda a atividade
intelectual e dancando abencoadamente ao redor do Um. A alma esta
agora ’em toda parte, fechando os olhos, contraindo toda a sua atividade e
contentando-se apenas com a unidade’. Como, exatamente, esse estado é
alcancado nao € totalmente claro, mas parece provavel que mesmo aqui a
filosofia pura era insuficiente, exigindo a ajuda da meditacao ritualizada (veja

cap. 5).

Aos olhos dos leitores modernos, uma referéncia a técnicas misticas nao
filosdficas para alcancar o Um sera apenas um consolo pobre. Diferentemente
dos textos neoplatdnicos, a teurgia nao sobreviveu, e a principal relutancia de
Proclo em representar sua experiéncia do Um em palavras deve levar esse
aspecto do mundo a ser fechado para sempre. Apesar disso, nem tudo esta
perdido - pois, embora nao possamos experimentar ativamente o Indizivel,
podemos, pelo menos, apreciar o0 impacto geral positivo que a
incognoscibilidade do primeiro principio tem no sistema metafisico de Proclo.
Em outras palavras, podemos ver a teologia negativa como um horizonte
indispensavel contra o qual sao pronunciadas todas as afirmacdes metafisicas
positivas e que influencia sua natureza de maneira vital.

Uma de suas implicacdes positivas mais interessantes € a capacidade de
penetrar nos mais remotos recessos da realidade. Isso € particularmente
significativo nas analises de Proclo da providéncia divina e da capacidade dos
deuses de conhecer eventos mundanos (ver cap. 7.7). Na visao de Proclo,
todo ser sO pode ter conhecimento de maneira apropriada ao seu proprio
modo de existéncia. Se os deuses fossem compreensiveis e claramente
delimitados, eles sé seriam capazes de conhecer o lado dos eventos que
também ¢ esse. Em outras palavras, eles apenas reconheceriam os eventos
do ponto de vista de sua forma, regularidade e previsibilidade, mas nao teriam
acesso ao seu aspecto contingente - pois a contingéncia consiste
precisamente no fato de um ser mortal ndo conseguir realizar sua forma
adequadamente devido a fraqueza de matéria. E apenas gracas a sua
transcendéncia de toda forma que os deuses também podem seguir todas as
nossas decisdes contingentes, sendo capazes de supervisionar nossas
atividades mesmo quando cometemos erros e pervertemos nossas vidas.
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O exemplo que acabamos de apresentar é apenas um exemplo
particular do significado cosmico geral que a incompreensibilidade do Um
possui. Como vimos (cap. 1.1), na antiguidade tardia, o platonismo evoluiu para
formas cada vez mais fortes de monismo. No universo dos platonistas médios,
eram apenas 0s niveis mais altos que estavam sob o controle total dos deuses,
sendo o reino sublunar parcialmente entregue a contingéncia. Com Plotino, o
Um comeca a agir como um principio abrangente que penetra até as coisas
materiais individuais; no entanto, seu controle ainda nao ¢ absoluto devido a
influéncia da matéria, concebida como um principio que oferece resisténcia ao
Um. Com os neoplatonistas tardios, esse ultimo obstaculo se foi e até a
matéria ¢ inteiramente subordinada ao Um. O universo deles torna-se assim
um sistema completamente fechado, no qual o Um supervisiona tudo, até os
minimos detalhes. Compreensivelmente, essa subordinacao “totalitaria” de
todas as coisas ao primeiro principio ameaca levar - nas palavras de Dodds
(1933: 223) - a “um determinismo monistico rigido”, negando-nos qualquer
possibilidade de decidir por ndés mesmos.

F precisamente ao fundar sua teologia positiva na negatividade
essencial do primeiro principio que os neoplatonistas tardios sao capazes de
contornar essa conclusao. Se o Um fosse definivel de alguma forma, sua
supervisao teria necessariamente a forma de regras estritas as quais todas as
coisas devem estar em conformidade. Tal visao, é claro, seria totalmente
irealista, deixando de explicar a infinidade de variabilidade e imprevisibilidade
de eventos e situacOes particulares em nosso mundo. Toda totalidade
fundada em principios claramente definidos, mais cedo ou mais tarde, se
transforma em um sistema ossificado que perdeu todo o contato com a vida
em sua fluidez Unica. A totalidade neoplatdnica, no entanto, baseia-se em um
principio que nao possui forma ou definicao, estando aberto a todo
desenvolvimento possivel. Gracas a isso, o cuidado providencial do Um ao
mundo nao consiste em regras e preceitos inexoraveis, oferecendo
oportunidades para todas as alternativas e sendo capaz de se relacionar com
flexibilidade a todas as situacdes possiveis. Apesar disso, ndo € um principio
relativista. O Um € a medida absoluta do bem, guiando-nos a perfeicao com
mao firme. Ndo obstante, abre espaco para decisdes individuais, reagindo
habilmente a qualquer curso de acao que possamos escolher. Discutiremos
algumas implicacOes interessantes dessa visao em nosso capitulo sobre a
teodicéia de Proclo (cap. 7.7).
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Além disso, é importante perceber que a recusa de Proclo em falar sobre
o Um ndo resulta em resignacao intelectual. Pelo contrario: se ele considera o
Um como tal completamente incognoscivel, € ainda mais importante que ele
tenha uma boa compreensao de todas as outras entidades adjacentes a ele,
bem como de todos os niveis intermediarios entre o Um e 0 nosso mundo. . O
fato de haver técnicas telrgicas para abordar o Um nado significa que
poderfamos dispensar a investigacao filosdfica. A teurgia é apenas capaz de
realizar o que foi iniciado por meios intelectuais. Como Proclo enfatiza em ‘In
Tim. 1 211,9-17°, nossa unificacao com o Um € condicionada pelo
nosso ‘conhecimento de todas as ordens divinas que abordamos em nossa
adoracdo; pois se ndo conhecéssemos suas propriedades especificas, nao
poderiamos abordd-las de maneira intima’. No final, Proclo é, portanto, capaz
de dizer muito mais sobre 0 Um do que Plotino. E verdade que ele ndo pode
nos dizer nada sobre sua esséncia, mas ele € capaz de discutir longamente
todas as suas manifestacdes inferiores, algumas das quais estao
extremamente proximas do Um, revelando-as em uma extensao significativa.

O exemplo mais conspicuo dessa abordagem ¢ a postulacao de Proclo
das “hénadas” ou “deuses” como as “sub-unidades” basicas existentes no
Um. Vamos dar uma olhada neles no capitulo 3, mas, por enquanto, podemos
observar que sua introducao no sistema tem o efeito crucial e benéfico de
mudar os limites do apreensivel 0 mais proximo possivel do ponto mais alto.
O incompreensivel acaba por ser apenas um peqgueno ponto no topo da
piramide de todas as coisas nas quais tudo o mais esta sujeito a apreensao.
Embora as hénadas sejam desconhecidas, podemos conhecé-las com
seguranca através de seus efeitos (ETI23):

“Tudo o que é divino é inefdvel e incognoscivel por qualquer ser secunddrio por
causa de sua unidade supra-essencial, mas pode ser apreendido e conhecido
pelas coisas que dele participam. Por esse motivo, somente o Primeiro Principio
é completamente incognoscivel, sendo ndo participdvel.

Pois todo conhecimento racional, na medida em que capta nogdes inteligiveis e
consiste em atos de intelec¢Go, é conhecimento de seres reais e apreende a
verdade por um 6rgdo que pertence a classe dos seres reais. Mas os deuses estdo
além de todo ser. Consequentemente, o divino ndo é um objeto de opiniéo, nem
de razdo discursiva, nem ainda de inteleccdo: pois tudo o que existe é sensivel ou,
portanto, um objeto de opiniGo; ou ser verdadeiro e, portanto, um objeto de
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intelec¢do; ou de grau intermedidrio, ao mesmo tempo ser e tornar-se e, portanto,
um objeto de razdo discursiva. Se, entéio, os deuses sdo supra-essenciais, ou tém
uma substéncia anterior aos seres, ndo podemos ter nenhuma opiniéio a respeito
deles, nem conhecimento cientifico pelo discurso da razédo, nem ainda a intelec¢éo
deles”.

Nao obstante, dos seres dependentes deles, suas propriedades
distintas podem ser inferidas, e isso com a forca da necessidade. Pois as
diferencas dentro de uma ordem do participante sao determinadas pelas
propriedades distintivas dos principios em que participam. E a participacao
nao ¢ de todo, pois nao pode haver conjuncao de coisas que sao
completamente diferentes umas das outras. Mas cada causa esta ligada, a
partir de cada produto, aquele efeito que é semelhante a ela.

Se o reino do ser é bem apreensivel, enquanto o primeiro principio é
completamente incompreensivel, os deuses (ou as hénadas) sdo mediadores
perfeitos entre os dois: sendo desconhecidos em si mesmos, podem ser
conhecidos indiretamente por seus efeitos de forma sistematica e confiavel.

Podemos ver, portanto, que a insondabilidade final do primeiro principio
nao € obstaculo para as especulacdes a seu respeito, sendo um tipo de
estrutura sombria dentro da qual as discussdes metafisicas de Proclo ocorrem.
E notavel que, nos Elementos da Teologia, o axioma do desconhecimento seja
mencionado apenas algumas vezes, enquanto analises positivas do Um sao
encontradas em dezenas de passagens. Em Proclo, a teologia negativa e
positiva estao interconectadas e se complementam.
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2.2 - O ciclo de Processao e Reversao

2.2.1 - Por que o Um cria niveis inferiores?

Todos os neoplatonistas véem o Um como absolutamente perfeito,
completo e auto-suficiente. Se € assim, € natural se perguntar o porqué do Um
ter criado alguma coisa em primeiro lugar. Por que o Um nao ficou satisfeito
com sua propria perfeicao e criou algo diferente e menos perfeito além de si
mesmo? Uma resposta simples e elegante ja ¢ dada por Plotino, que
resolutamente nega que a criatividade do Um seria resultado de sua decisao
ou intencao consciente de qualquer tipo. O Um ¢ criativo simplesmente por
causa de sua perfeicao, sendo o subproduto natural de toda perfeicao a
tendéncia a “transbordar”, por assim dizer, espalhando e expandindo
involuntariamente (Enn. V 4, 1,23-36):

“Se o Primeiro é perfeito, o mais perfeito de todos, e a poténcia primordial, entdo
deve ser o mais poderoso de todos os seres e as outras poténcias devem imitd-lo o
mdximo que puderem. Agora, quando qualquer outra coisa chega a perfei¢éo, nés
podemos ver que ele produz e ndo suporta permanecer por si s6, mas faz outra
coisa, o que ndo é verdade apenas sobre as coisas que tém escolha, mas sobre as
coisas que crescem e produzem sem optar por fazé-lo, e até as coisas sem vida que
transmitem a si mesmas aos outros, na medida do possivel: @ medida que o fogo
se aquece, a medida que a neve esfria e a medida que as drogas agem sobre outra
coisa de uma maneira que corresponde a sua propria natureza - tudo imitando o
Primeiro Principio, na medida do possivel, tendendo a eternidade e a
generosidade. Entdo como poderia o mais perfeito, o primeiro Bem, permanecer
em si mesmo como se estivesse relutante em doar por si mesmo ou fosse
impotente, quando é a poténcia produtiva de todas as coisas?”

Se o0 Deus dos cristdaos desejava criar 0 mundo, a ‘criacao’ dos
neoplatonistas € apenas um subproduto espontaneo da perfeicao do Um. O
Um é frequentemente comparado ao sol, cujos raios nao iluminam nosso
mundo intencionalmente, mas sim sendo um resultado natural do calor do sol.

Ha uma consequéncia importante para essa abordagem: segue-se que
o0 Um nao se interessa conscientemente pelos niveis inferiores, assim como o
sol pouco se importa com o mundo que ilumina. Sendo extremamente
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perfeito, 0 Um nao precisa de nada. Se mostrasse algum interesse no mundo,
isso implicaria alguma falha nele, uma curiosidade impertinente que resulta do
fato de o individuo nao se contentar consigo mesmo. Plotino descreve a
situacdo do primeiro principio da seguinte forma (Enn. V 5, 12.40-9):

“Ele ndo precisa das coisas que vieram dele, mas deixa completamente o que veio
a ser, porque ele ndo precisa de nada, mas é o mesmo que era antes de crid-lo. Ele
ndo se importaria se elas ndo houvessem surgido; e se algo mais pudesse ter sido
derivado dele, ele ndo teria ressentido sua existéncia; mas, como é Perfeito, néo é
possivel que outra coisa ocorra: todas as coisas surgiram e estdo Id, ndo resta mais
nada. Ele ndo era todas as coisas: se fosse, ele precisaria delas; mas como ele
transcende todas as coisas, ele pode fazé-las e deixd-las existir por si mesmas
enquanto ele permanece acima delas.”

Os neoplatonistas seguem uma longa tradicao grega a esse respeito.
Enquanto os deuses dos poetas gostavam de se envolver em assuntos
mundanos, sem hesitar em sacrificar grande parte de sua bem-aventuranca
olimpica por causa dos seres humanos, os filésofos consideravam um
envolvimento tao ativo incompativel com seu conceito de deuses como
supremamente perfeito e abencoados seres. Consequentemente, todas as
principais escolas de filosofia tentaram conceituar os deuses de modo a
poupa-los de uma desgraca, permitindo que nunca deixassem seu estado
beatifico de ser. Uma versao extrema desse esforco foi apresentada por
Epicuro, que negou que os deuses tenham algo em comum com 0 NoOsso
mundo: ele via os deuses como seres perfeitos que nao se importam,
passando a vida em pura felicidade. O significado de tais deuses era apenas
ético: eles deveriam ser vistos como ideais da existéncia perfeita, dignos de
imitacdo. Uma versao mais cautelosa da mesma concepcao foi defendida por
Aristoteles, que negava igualmente que Deus se importaria com 0 nosso
mundo de maneira ativa. O Deus mais alto € concebido por ele como ©
primeiro motor imovel, sempre se contemplando em sua perfeicao. Ao
contrario dos deuses de Epicuro, o Deus aristotélico exerce alguma
administracao cosmica, mas o faz apenas teleologicamente: ele € um
paradigma ideal pelo qual todas as coisas lutam e imitam.

Os neoplatonistas aceitam parcialmente o modelo de Aristoteles, mas o
veem como apenas um lado da moeda, insistindo que o primeiro principio nao
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é apenas o final, mas também a causa eficiente do nosso mundo. O Um é
realmente absorvido por si mesmo, sendo um modelo de autarquia
consumada que todas as coisas desejam. No entanto, apesar de seu
egocentrismo, ele traz todas as coisas e até exerce um cuidado providencial
para elas - embora de maneira puramente espontanea e involuntaria. Como o
Um consegue isso? A resposta é oferecida por um dos conceitos centrais do
neoplatonismo: o ciclo de processao (prohodos) e reversao (epistrophe).
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2.2.2 - Processao e Reversao

A concepcao de processao e reversao € formalizada apenas com
Jamblico, mas seus fundamentos ja podem ser encontrados em Plotino, que
em um de seus primeiros tratados oferece o seguinte modelo de emanacao
(Enn. V2, 1. 7-21):

“Podemos dizer que este é o primeiro ato de geragdo: o Um, perfeito porque néo
procura nada, ndo tem nada e ndo precisa de nada, transborda, por assim dizer, e
sua superabunddncia produz algo diferente de si mesmo. Quando [esse algo]
surge, ele volta-se para o Um e é preenchido, e se torna o Intelecto olhando para
ele. Sua parada e volta para o Um constituem o ser, seu olhar para o Um, o
Intelecto. Uma vez que pdra e se volta para Aquele que pode ver, torna-se ao
mesmo tempo Intelecto e ser. Assim, imitando o Um, o Intelecto produz da mesma
maneira, derramando uma poténcia mdultipla - essa é uma semelhang¢a -
exatamente como o que era antes de derramar isso. Essa atividade que brota da
esséncia do Intelecto é a Alma, que passa a existir enquanto o Intelecto permanece
inalterado: pois o Intelecto também surge enquanto o Um permanece inalterado.
Mas a Alma ndo permanece inalterada quando produz: é movida e, assim, produz
uma imagem. Ela olha para a sua fonte, e é preenchida, e partir para outro
movimento oposto gera sua propria imagem, que é o sensivel e o principio do
crescimento das plantas.”

Nao € necessario discutir todos os niveis do universo plotiniano nesta
fase. Basta salientar que cada nivel se originou através da interacao de dois
movimentos complementares. No comeco, ha um fluxo indefinido e sem
forma de energia. Esse fluxo parte de sua fonte, tornando-se menos perfeito
devido a sua partida; uma espécie de “vacuo” surge assim dentro do fluxo,
desejando ser preenchido novamente. Como resultado, o fluxo para em um
determinado estagio de sua descida, voltando o olhar para a fonte, tentando
imité-la. Cracas a essa imitacao, um novo nivel de ser ¢ estabelecido, cuja
atividade consiste em contemplar sempre o nivel imediatamente superior a
ele, estruturando-se em harmonia com ele. Os neoplatonistas tardios
descrevem esse modelo como uma coordenacao de trés momentos: o
momento de ‘permanecer’ (mone) do nivel superior em si mesmo, ©
momento de ‘processao’ (prohodos) desse nivel em si mesmo na forma de
um fluxo ilimitado de energia e, finalmente, o0 momento da reversao
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(epistrophe) da corrente até sua fonte - embora ndo no sentido de uma
aniquilacao da corrente, mas apenas no fato de que uma espécie de ‘circuito
de energia’ € estabelecida e uma estrutura inferior passa a existir,
eternamente contemplando e imitando o nivel superior de onde veio.

O modelo de emanacao de Proclo ¢ semelhante ao de Plotino, mas
difere em serformalizado e levado a uma maior precisao. Em seu pensamento,
o0 ciclo de permanéncia, processao e reversao se torna um padrao universal,
trabalhando em todos os niveis da realidade e ajudando a explicar todas as
relacOes entre as causas e seus efeitos. Por ‘causas’, neste contexto, Proclo
nao quer dizer causas fisicas, como as conhecemos em nosso mundo (s&o
apenas causas secundérias, acessoérios), mas causas metaffsicas que
produzem seus efeitos em um sentido muito mais forte, sendo seu modelo e
uma fonte de ser. Na visao de Proclo, toda causalidade trabalha com o
principio da semelhanca, e o efeito precisa, portanto, se assemelhar a sua
causa. No entanto, também precisa ser diferente - caso contrario, se misturaria
a causa e nao seria o seu efeito. 'Na medida em que, por possuir um elemento
de identidade com o produtor, o produto permanece nele; na medida em que
difere, procede dele’. Mas a diferenca precisa ter seus limites: se o efeito fosse
muito diferente de sua causa, comecaria a perder contato com ela, cortando-
se de sua propria fonte de ser. Por esse motivo, todo efeito, depois de atingir
uma certa medida de diferenca, anseia por voltar a sua causa. A reversao ¢
realizada por uma imitacao renovada (ET 32):

“Toda reversdo é realizada através da semelhang¢a dos termos reversos com o
objetivo da reversdo.

Pois aquilo que reverte esforca-se por se unir em todas as partes a toda parte de
sua causa, e deseja ter comunhdo nela e estar ligado a ela. Mas todas as coisas
sdo unidas pela semelhanga, pois pela iniquidade sdo distinguidas e cortadas. Se,
entdo, a reversdo é uma comunhdo e conjun¢éo, e toda comunhdo e conjun¢do é
através da semelhang¢a, seqgue-se que toda a reversdo deve ser realizada através
da semelhanga”.

Reversao nao significa que o efeito desapareca em sua causa, mas que
seja direcionado a ele, tendo-o0 como modelo. Uma reversao completa nunca
pode ocorrer, pois, paralelo areversao, o processo de processao também esta
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ocorrendo. O resultado é o estabelecimento de um circuito fechado
permitindo o fluxo de energia (ET 33.1-6):

“Tudo o que procede de qualquer principio e reverte sobre ele tem uma atividade
ciclica.

Pois, se reverter esse principio de onde procede, vincula seu fim ao seu comeco, e
0 movimento é unico e continuo, originando-se do imédvel e voltando ao imdvel.
Assim, todas as coisas prosseguem em um circuito, de suas causas para suas
causas novamente. Existem circuitos maiores e menores, em que alguns se voltam
para suas causas imediatas, outros para as causas superiores, até o comego de
todas as coisas. Pois, desde o principio, todas as coisas s@o, e para tudo isso
reverte”.

Em si, o modelo de causalidade de Proclo pode parecer bastante
abstrato e serd util ilustra-lo no nivel do mundo fisico. Portanto, tomemos a
pedra como um exemplo simples. Do ponto de vista da fisica moderna, a pedra
¢ um campo dinamico de energia, sendo um corpo ativo de milhdes de
microparticulas carregadas de energia e que se movem constantemente. No
entanto, o movimento dessas particulas se estabilizou em uma estrutura fixa,
de modo que, do ponto de vista da macrofisica, a pedra aparece como uma
peca excepcionalmente estatica de matéria morta, com pouca atividade
propria. Essas duas perspectivas correspondem, em certa medida, ao que
Proclo chama de processao e reversao. Em seu aspecto de proceder, a pedra
¢ um fluxo ilimitado de energia que transborda espontaneamente de algum
nivel superior. Como resultado do ‘efeito vacuo’ acima descrito, no entanto,
esse fluxo retorna a sua fonte em algum momento, tentando retornar a ele.
Ao imitar sua fonte - ou seja, alguma Forma da qual € uma imagem - a pedra se
torna assim, o fluxo de energia que funda a existéncia da pedra € assim
estabilizado em uma estrutura clara. Com efeito, a pedra parece estavel e
imutavel, embora, na verdade, sua estabilidade seja totalmente dinamica em
esséncia. A pedra esta permanentemente ancorada em sua causa mais
elevada: em virtude de sua semelhanca, permanece nela; em virtude de sua
distincao, procede dela; e em virtude de sua imitacao renovada, volta a
reverter para ela. Seu ser consiste no todo desse ciclo, parecendo uma bolha
de chiclete saindo da nossa boca e ainda sendo mantida apenas pela corrente
constante de ar que estamos soprando nela.
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Por analogia, todo o mundo € uma “bolha” que pode parecer firme e
firme a primeira vista e, no entanto, explodiria imediatamente e entraria em
colapso se os niveis mais altos parassem de bombear sua energia para ele.
Felizmente, isso nunca pode acontecer, pois a energia flui dos niveis mais altos
como subproduto espontaneo de sua perfeicao. SO poderia terminar se a
perfeicao fosse perdida - o que para Proclo € impensavel.

O exemplo de uma pedra é (til, mas nao totalmente impecavel. Uma
pedra parece mais ou menos inerte e pode nos fazer pensar que Proclo vé o
mundo como uma manifestacao passiva dos niveis superiores. Assim, O
mundo se assemelharia a um filme que continua vivo e realista na tela,
enquanto na verdade é totalmente proveniente do projetor e nao possui
atividade propria. Para Proclo, tal idéia seria inaceitavel, pois transformaria os
seres em nosso mundo em fantoches passivos. Sua propria metafora € a de
um teatro, na qual o roteiro pode ser dado, mas os atores ainda precisam fazer
0 possivel para encena-lo. Nesse sentido, todos os seres em nosso mundo sao
perpetuamente levados a imitar suas causas e a agir de acordo com 0s
principios formadores dos quais procedem - pois € somente dessa maneira
que o circuito de seu ser pode ser mantido fechado e a energia gasta para
atuar pode ser ‘reciclada’, fluindo novamente e mantendo o mundo
funcionando.

Significativamente, ndo € apenas para 0s seres humanos, mas para o
mundo inteiro que a metafora do teatro se aplica. Na visao de Proclo, mesmo
as pedras precisam se esforcar para preservar sua forma, ou seja, em todos 0s
momentos elas precisam imitar ativamente o principio superior de onde elas
vém. No caso de uma pedra, sua ‘luta’ é bastante basica, € claro, e bastante
discreta. O esforco € muito mais Obvio com as plantas. Elas precisam lutar por
sua existéncia, ndo apenas no nivel do ser (ou seja, sua estrutura quimica e
forma externa), mas também na vida, usando o movimento para representar
seu padrao de comportamento adequado. Todo jardineiro sabe quanto
esforco certas ervas daninhas sao capazes de mostrar a esse respeito e como
que, incansavelmente, lutam contra os obstaculos que se colocam contra elas.
Segundo Proclo, essa ‘luta’ pela existéncia é uma conseqiéncia natural do
desejo interminavel das plantas de voltar a suas causas, imitando-as. O esforco
se torna ainda mais acentuado com os seres humanos, que além de ser e vida,
também se esforcam para obter conhecimento. Nem mesmo nossa sede de
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conhecimento € incidental: € um impulso essencial que ajuda a manter nossa
alma em existéncia. Proclo resume todos esses niveis da seguinte forma (ET

39):

”Tudo o que existe reverte apenas em relagdo ao seu ser, ou em relagéo a sua
vida, ou também pelo conhecimento.

Pois, por sua causa, ele é tnico, ou vive junto com o ser, ou entdo recebeu dai uma
faculdade cognitiva. Na medida em que, como ele tem um ser ‘nu’, ele reverte
simplesmente sendo o que é na medida em que vive, reverte vitalmente; na
medida em que também tem conhecimento, também reverte cognitivamente.
Pois, a medida que prossegue, € revertido;, e a medida de sua reversdo é
determinada pela medida de sua processdo. Algumas coisas, portanto, tém apetite
em relagdo apenas ao seu ser nu - ou seja, sua apetite consiste em sua aptiddo
para a participagdo em suas causas. Outros tém um apetite vital, isto é, um
movimento em dire¢Gio aos principios superiores. Outros, novamente, tém uma
apeténcia cognitiva, que é uma consciéncia da bondade de suas causas”.

Como podemos ver nesta passagem, 0O principio basico que mantém o
ciclo de processao e reversao € a ‘apetite’ (orexis). Como Proclo coloca em
ET31, 'todas as coisas desejam o Bem, e cada uma delas o alcanca através da
mediacdo de sua propria causa proxima: portanto, cada uma também tem
apetite por sua prépria causa [...] e o objetivo principal de sua apeténcia é que
que reverte’. Mesmo as pedras tém que desejar seu ser, senao
desapareceriam. O desejo ¢ a forca motriz do universo, tornando-o ativo e
dinamico.

O ciclo de processao e reversao fornece uma resposta elegante ao
problema do cuidado divino para os niveis mais baixos descritos acima. Por um
lado, 0 Umage emnosso mundo involuntariamente, deixando sua energia fluir
para ele, sem se preocupar com seu curso futuro. No entanto, a energia tem
uma tendéncia natural de reverter a sua fonte, imitando-a. Dessa maneira, 0
Um espontaneamente organiza todos os niveis inferiores, sendo um modelo
e uma causa teleoldgica deles - assim como o motor indiferente de Aristoteles,
que todas as coisas tendem para ele. Os neoplatonistas combinam, assim, 0
modelo teleoldgico aristotélico com seu proprio esquema de emanacao,
dessa maneira, transformando-se em um conceito verdadeiramente
complexo e flexivel.
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Todas as coisas apontam para 0 Bem porque elas procedem dele, toda
procissao inevitavelmente acaba provocando o desejo de reverter e imitar.
Como resultado, os niveis mais altos podem ter nosso mundo sob seu controle
sem prestar atencao consciente a ele, sendo apenas voltados para si mesmos
e para outros niveis superiores a si mesmos.

A0 mesmo tempo, fica claro que esse tipo de cuidado providencial
também da margem de manobra aos niveis mais baixos, pois cabe a eles
exatamente como desejam realizar sua reversao. A verdade € que, na maioria
dos casos, essa possibilidade permanece sem wuso. Em  vista dos
neoplatonistas, todos os niveis, exceto os mais baixos, ainda sao tao perfeitos
que sao capazes de reverter da melhor maneira possivel, sendo seu
comportamento totalmente deterministico. E somente no nivel do material
que a medida da imperfeicao cresce muito, resultando em falhas frequentes
na reversao da melhor maneira. Nosso mundo, portanto, é determinado
apenas em suas tendéncias e apetites basicos, deixando em grande parte a
nossa responsabilidade o modo como conseguimos satisfazé-los. Uma
conseqUéncia paradoxal Obvia dessa concepcao € que a faculdade de decisao
¢ apenas um sinal de nossa imperfeicdo. Um ser perfeito nao precisa de
nenhuma decisao, sendo sempre capaz de agir da melhor maneira possivel.
Voltaremos a esse ponto interessante mais adiante no capitulo 7.4.
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2.2.3 - Niveis auto-constituidos

O modelo de realidade apresentado até agora foi simplificado em varios
aspectos, tornando impossivel responder a uma pergunta cosmoldgica
fundamental: como esse processo totalmente automatico de replicacdes
espontaneas de todos os niveis chega ao fundo? O que garante que a
emanacao nao continue para sempre? Para responder a essas perguntas,
precisamos tornar nosso esquema de emanacao um pouco mais complicado.

Na exposicao de Plotino citada acima, vimos o Intelecto se originar
gracas ao fato de que o fluxo de energia proveniente do Um interrompe seu
progresso em algum estagio, voltando o olhar para sua fonte. Dessa maneira,
O circuito de permanecer, prosseguir e reverter € estabelecido, constituindo a
existéncia do Intelecto. No entanto, se o Intelecto apenas revertesse a sua
fonte, nunca seria capaz de produzir mais nada. Como vimos, o poder de
produzir resulta da plenitude e perfeicao transbordantes do produtor. Se o
Intelecto tivesse o objetivo de sua atividade (isto é, todo o seu ‘bem’) fora de
si no Um, a verdadeira perfeicao nao lhe pertenceria - pois ser
verdadeiramente perfeito significa ser auto-completo, tendo o objetivo de sua
atividade dentro de simesmo. Em vista dos neoplatonistas, a perfeicao implica
pelo menos uma medida relativa de auto-suficiéncia. Em nosso mundo, nao ha
nada perfeito, pois todas as coisas dependem de suas causas mais elevadas,
desejando-as perpetuamente. O intelecto também depende do Um, mas, ao
mesmo tempo, possui uma certa medida de autonomia. Como nds, ele tem o
verdadeiro Bem fora de si; ao contrario de nds, no entanto, ele possui um tipo
de bem derivativo em si, desejando-o0 e sempre alcan¢ando-o. Como
resultado, o Intelecto ndao apenas olha ansiosamente para o Um, mas também
se contempla.
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(Fig. 1)

Em outras palavras, o nivel do Intelecto é constituido nao apenas pelo
fato de a corrente de energia vinda do Um reverter de volta a sua fonte em
algum momento, mas também pelo fato de que, neste ponto mais baixo do
ciclo, outro ciclo menor € estabelecido, um de procissao e reversao do
intelecto de e para simesmo. Devido a isso, participa da perfeicao e, portanto,
da capacidade de produzir niveis mais baixos (Fig. 1).

A idéia de processao e reversao do Intelecto de si mesmo e para si
mesmo ja pode ser rastreada em Plotino, que em Enn. VI 7.35 0 expressa por
meio de uma imagem impressionante: ao olhar para tras, o Intelecto tem o
olhar de quem esta “apaixonado” e “bébado de néctar” - pois nesse olhar ele
se volta para algo que transcende sua compreensao. O intelecto esta
essencialmente ligado a forma, mas o Um esta além de toda forma, e ndo € de
surpreender que sua visao faca o Intelecto se sentir tonto. Ao olhar para si
mesmo e suas formas, por outro lado, o intelecto tem o olhar de quem esta
“sobrio” e “em sa consciéncia”. E somente através desse olhar medido que o
Intelecto se estabelece como uma hipdstase autbnoma. Ainda assim, ambos
os olhares estdo inseparavelmente ligados, ocorrendo simultaneamente e se
complementando.
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Proclo retoma essa concepcao de Plotino, mas, como sempre, a torna
mais sistematica. Para ele, a reversao a si mesmo nao se refere apenas ao
Intelecto, mas a todos os niveis superiores em geral (exceto o Um, que nao
precisa se reverter devido a sua perfeita unidade). Todos eles sdo capazes de
encontrar em si mesmos 0 seu bem relativo, atingindo assim um tipo de
autonomia. Na terminologia do Proclo, esses niveis sao ‘constitufdos em si’ ou
‘auto-constituidos’ (authypostata):

“Tudo o que é auto-constituido é capaz de reverter sobre si mesmo.

Pois, se procede de si mesmo, também se reverterd, pois a fonte da processdo de
qualquer termo é o objetivo da reversGo correspondente. Se, procedendo de si
mesmo, ndo deveria reverté-lo, nunca poderia ter apetite pelo seu bem proprio,
um bem que pode conferir a si proprio. Pois toda causa pode conceder ao seu
produto, juntamente com o ser que ele dd, o bem que pertence a esse ser: por isso
também pode conceder a si mesmo este ultimo, e esse é o bem prdprio do auto-
constituido. Se fosse incapaz de se reverter, ndo teria apetite por esse bem; ndo
desejando, ndo seria capaz de alcan¢d-lo; e, se nGo o atingisse, seria incompleto e
ndo seria auto-suficiente. Mas a auto-suficiéncia e a integridade pertencem aos
auto-constituidos. Conseqlientemente, o auto-constituido deve atingir o seu bem;
e deve, portanto, desejd-lo; e, portanto, deve reverter para si mesmo”.

A ‘auto-constituicao’ € de fato uma caracteristica poderosa, poisimplica
que o nivel em questao cria todas as suas caracteristicas especificas por si so,
nao as tendo como ‘emprestadas’ dos niveis superiores. Nesse sentido, €
‘auto-produtivo, pois procede de si para si mesmo (TE 41.7-8). Isso ndo quer
dizer, ¢ claro, que o nivel seria totalmente independente de seus superiores.
O Intelecto recebe todo o seu poder e energia do Um, mas como Intelecto,
ele se constitui por sua propria auto-reflexao. Em geral, podemos dizer que
todo nivel superior se estabelece quanto ao seu modo especifico de
existéncia, enquanto depende dos anteriores em todos 0s outros aspectos
que nao sao suas criacdes unicas. Nesse sentido, por exemplo, o intelecto
depende daquele em relacao a sua unidade, constituindo-se quanto a ser
articulado em formas.

E devido a sua auto-constituicdo que os niveis mais altos alcancam a
perfeicao, podendo produzir outros niveis secundarios. Esse processo so para
no nivel da matéria, que nao é mais auto-constituida, sendo totalmente
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dependente de hipdstases superiores. Proclo resume toda a hierarquia da
seguinte maneira (em Tim. | 232.11-18):

“O Um é, portanto, superior a toda auto-constituicdo, pois deve transcender toda
a multiplicidade. O Ser Eterno ja é auto-constituido, mas tem sua capacidade de
constituir-se diretamente a partir do Um. Todos os niveis subsequentes sdo ambos
auto-constituidos e constituidos por alguma outra causa produtiva. Esse também
é o status de nossa alma. Os ultimos termos, por outro lado, passam a ser de
alguma causa superior, mas ndo séo mais auto-constituidos (authypostata), sendo
bastante inconstituidos (anhypostata)”.

- Intelecto Monadico
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(Fig. 2)

Por que a matéria € “inconstituida” De maneira simplificada, podemos
dizer que a perfeicao e autonomia de cada nivel estdo ligadas a sua medida de
unidade. O Um é supremamente perfeito, representando a unidade absoluta
(é por isso que ndo é auto-constituido: pois a auto-constituicdo implica
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procissao e reversao de e para si, envolvendo, assim, algum tipo de
multiplicidade). Com todos os niveis subseqiientes até a Natureza, vemos um
crescente aumento de pluralidade e diferenciacdo; no entanto, todos eles
ainda mantém alguma unidade essencial. No intelecto, por exemplo,
encontramos uma pluralidade de formas e até uma multiplicidade de
intelectos particulares, mas no fundo essas sao todas unificadas. Proclo esta
convencido de que cada nfvel superior tem uma cUpula “monadica”,
unificando todos os aspectos variados desse nivel e representando seu nucleo
puro e unificado - ou seja, cada nivel superior possui sua ‘ménada’. E devido a
esse nucleo que cada um desses niveis € capaz de reverter para si mesmo. O
esquema de emanacao basico pode, portanto, ser delineado como na figura
2.

No nivel da matéria, as coisas mudam fundamentalmente. Para
entender como, precisamos formar pelo menos uma ideia basica sobre o que
importa. O processo de emanacao neoplatdnico pode, geralmente, ser
descrito como um desenvolvimento gradual da unidade total para graus cada
vez mais altos de diferenciacao. No nivel do Intelecto, a medida da unidade
ainda € extremamente alta, pois esta situada fora do tempo e do espaco,
todas as Formas sendo contidas como se estivessem em um Unico ponto,
cada uma espelhando todas as outras. Com a Alma, a diferenciacao € maior,
pois € aqui que vemos aparecer a importante categoria do tempo, concebida
como um movimento discursivo de um estado psiquico para outro. Esse
movimento é ciclico, no entanto, e nesse sentido ainda € muito unificado. A
Alma atinge a perfeicao na medida em que € capaz de compreender todas as
Formas existentes, desdobrando-as no eixo do tempo. De fato, embora todas
as Formas (chamadas logoi ou “principios da razao formativa” neste estagio
discursivo) ndo possam coexistir, cada uma delas tem a chance de uma
manifestacao completa.

No nivel da matéria, a situacao se torna ainda mais complicada pelo
surgimento do espaco como outro fator crucial. Nao que nds devamos
identificar a matéria com o espaco puro e simples. E antes um principio de
espacialidade e extensdo. E esse aspecto da realidade que faz as formas
tridimensionais, transformando-as em corpos. Por mais inocente que isso
possa parecer, do ponto de vista neoplatdnico, € precisamente a extensao
que € a fonte de graves problemas ontoldgicos, estabelecendo condicoes
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para 0 mais alto grau de diferenciacao possivel, tornando a manifestacao
adequada das formas mais do que dificil. No nivel da matéria, cada forma é
restringida pelo espaco tridimensional, o que a forca a assumir apenas um
lugar, nao permitindo sobreposicao com outros corpos. Como resultado,
surge uma grande tensao entre todos os corpos, cada um desejando ocupar
o0 lugar do outro. As formas que coexistem harmoniosamente em niveis mais
altos entram em conflito aqui, ‘brigando’ umas com as outras (No Parm.

739.27-74°.5):

“Os contrdrios na matéria sdo destrutivos e cedem um ao outro a partir de seu
receptdculo comum, e o que é ocupado por um ndo pode participar do outro. Um
objeto branco ndo se torna preto, exceto pela destruigdo do branco. Da mesma
maneira, nem o calor pode se tornar frio sem o desaparecimento do calor”.

Como Proclo coloca em outro lugar (Parm. 843.17-18), a matéria “aceita
principios formadores diferentes (logoi) em momentos diferentes, pois, embora
deseje desfrutar de todos eles, ndo é capaz de participar de todos ao mesmo
tempo”. Para que as formas sejam realizadas no espaco, nosso mundo
material precisa mudar constantemente, novas formas nascendo e velhas
perecendo. Ainda assim, as formas resultantes sao muito nebulosas e
instaveis.

A0 analisar esse principio de extensao, os neoplatonistas passarama ver
a matéria como um meio totalmente indefinido, sem qualidades proprias,
sendo completamente passiva e sem forma. Consequentemente, a matéria se
opOe as Formas, sendo precisamente aquele aspecto da realidade
responsavel pelos problemas com sua realizacdao. De acordo com essa
Cconcepcao, um corpo consiste em uma unido de forma e matéria. Aforma vem
de cima, garantindo todas as caracteristicas e qualidades particulares que um
corpo pode ter. A matéria, por outro lado, € a causa de todas as imperfeicdes
que podem surgir nessas caracterfisticas e qualidades particulares. A matéria €
a razao pela qual a forma s6 pode ser realizada aproximadamente neste
mundo corporal.

Crucial, para nos, é o fato de que a espacialidade corporal sempre
implica uma separacao insuperavel das partes do corpo. Embora todos os
Corpos juntos constituam o cosmos, nao existe um “corpo monadico” ao qual
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todos 0s corpos em particular possam reverter. O cosmos € uma unidade no
forte sentido do termo em relacdo a sua alma césmica, mas certamente nao
em relacao a sua corporalidade. Proclo explica este ponto no ET 15:

“Tudo o que é capaz de se reverter é incorporeo.

Pois ndo é da natureza de nenhum corpo reverter para si mesmo. Pois, se aquilo
que reverte sobre qualquer coisa se une aquilo sobre o qual reverte, é claro que
todas as partes de qualquer corpo que se revertem devem ser unidas a todas as
outras partes - jad que a auto-reversdo é precisamente o caso em que o sujeito
revertido e aquilo em que reverteu se torna idéntico. Mas isso é impossivel para
um corpo e, em geral, para qualquer substdncia divisivel: pois o todo de uma
substéncia divisivel nGo pode ser unido ao todo por causa da separag¢éo de suas
partes, que ocupam posi¢oes diferentes no espago. Portanto, nenhum corpo é de
natureza a reverter sobre si mesmo de tal maneira que o todo é revertido sobre o
todo. Assim, se existe algo capaz de se reverter, é incorporeo e sem partes”.

Isso significa, com efeito, que nosso mundo nunca pode encontrar o seu
berm em si mesmo, sendo totalmente dependente dos niveis mais altos e nao
possuindo independéncia. Os niveis mais altos, pelo contrario, possuem pelo
menos uma relativa independéncia, comportando-se como sistemas
equilibrados e fechados. No final, eles também dependem de principios
superiores, € claro, mas eles atualizam sua dependéncia precisamente através
de sua autonomia. Em outras palavras, sua autonomia € a melhor maneira de
imitar a perfeicao de niveis mais altos.

Dessa maneira, 0s neoplatonistas sao capazes de explicar por que o
mundo material precisa existir em primeiro lugar. A primeira vista, pode
parecer que a existéncia da matéria acarreta mais problemas do que
beneficios, e o universo teria sido muito mais perfeito se o processo de
emanacao simplesmente parasse no nivel da Alma. De fato, no entanto, tal
término precoce do processo de criacao nao teria sido possivel. A Alma ainda
é perfeita demais, sendo capaz de reverter para si mesma. Por esse motivo, o
efeito de “transbordamento” precisa ocorrer novamente: a relativa perfeicao
da Alma precisa dar origem a algo mais baixo. A emanacao s pode parar em
um nivel no qual a auto-reversao nao € mais capaz - ou seja, no nivel da
matéria. Somente aqui a imperfeicao se torna tao grande que nao produz mais
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nada, a processao de varias camadas da realidade finalmente chegando ao
fundo.

A total imperfeicao e indeterminacao da matéria ajudam a explicar por
que, nos esquemas neoplatdonicos, o plano do nosso mundo é
frequentemente representado nao pela matéria, mas, surpreendentemente,
pela natureza. Embora nosso mundo seja primeiramente definido por sua
materialidade, tudo o que € compreensivel nele nao provém da matéria, mas
da Alma - ou, para ser mais exato, do ramo mais baixo da Alma que entra na
matéria e a forma. Essa emanacao mais baixa de Alma imersa na matéria ja €
designada como Natureza por Plotino, que frequentemente a trata como uma
hipdstase quase independente. Proclo segue seus passos, mas em seu amor
por distin¢oes claras, ele nao considera mais a Natureza como um aspecto da
Alma, tratando-a mais como uma hipdstase independente - cujo status seja
bastante paradoxal, pois ndao é auto-constituida no sentido estrito do termo,
sendo inseparavel dos corpos e incapaz de auto-reverter. Como resultado, a
natureza as vezes representa o mundo corporal em geral, sendo seu unico
componente que ainda pode ser comparado aos niveis mais altos. A rigor, a
matéria nao € uma hipdstase de fato, mas carece de um verdadeiro
fundamento ontoldgico e é “inconstituida” (anhypostatos). Matéria é um
nome que usamos para 0 ponto mais baixo na base das coisas, ajudando-nos
a definir o alcance da realidade, mas sem uma “extensao” como tal. O que
torna nosso mundo material um ‘algo’ tangivel € precisamente a Natureza,
sendo a fonte de todas as formas que, juntamente com a matéria, formam
corpos. Portanto, € compreensivel que ele represente nosso mundo em todos
0s modelos hierarquicos que precisam tratar a realidade corporal como algo
substancial.
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2.2.4 -0 Limite e o llimitado

Nas secOes anteriores, descrevemos a triade da reversao, permanéncia
e processao - principalmente como uma formalizacao da concepcao de
emanacao de Plotino. As ideias de Plotino sao, sem duvida, uma das raizes
cruciais da metafisica de Proclo, mas elas ndo concordam com isso em todos
0s aspectos. Os neoplatonistas orientais seguem Plotino em muitos pontos,
mas também transformam sua metaffsica, enfatizando alguns pontos e
alterando outros. Uma mudanca desse tipo tambeém pode ser rastreada em
seu modelo de emanacao.

Como ja sabemos, Plotino vé o inicio de cada emanacao em um fluxo de
energia ilimitada vindo do nivel superior e se tornando distinto dele. Devido ao
“efeito de vacuo”, esse fluxo de energia gira por si s em um certo estagio,
olhando para a fonte enquanto se contempla. Como resultado, ele é formado,
trocando sua ‘ilimitacao’ por uma estrutura clara. O primeiro fluxo ilimitado €
uma potencialidade ndo estruturada, representando uma espécie de
‘substrato’ indeterminado da nova hipdstase. Por esse motivo, Plotino fala
disso ocasionalmente como “matéria inteligivel”. Como a matéria do nosso
mundo corporal, a matéria inteligivel € uma poténcia pura - mas uma poténcia
no sentido de uma potencialidade criativa. Nesse sentido, Plotino segue (mas
reinterpreta) Aristoteles, que em sua Metafisica introduz uma distincao entre
poténcia passiva, isto €, ‘uma poténcia capaz de sofrer mudanca’ e poténcia
ativa, ‘uma poténcia que pode provocar mudanca em sie em outro’. A matéria
inteligivel € uma poténcia que contém toda a realidade, tendo a capacidade
de atualiza-la criativamente - 0 que perpetuamente faz no processo de
emanacao. Em niveis mais altos, poténcia (dynamis) e atualizacdo (energeia)
andam de maos dadas: a matéria inteligivel € totalmente formada o tempo
todo, sem necessidade de impulso externo para sua realizacao (Enn. 115, 3). O
intelecto surge na medida em que a poténcia ilimitada que brota do Um se
volta para sua fonte e para si mesma, tornando-se estruturada e sendo assim
estabelecida como uma hipdstase independente, fazendo-a inteiramente por
simesma, sem a necessidade do incentivo de sua causa geradora.

As coisas sao muito diferentes no nivel do nosso mundo. Seu inicio
segue 0 mesmo antigo padrao: o nivel mais baixo da Alma (isto €, a Natureza)
transborda em sua plenitude, dando origem a um fluxo ilimitado de energia
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potencial. No entanto, a natureza ja esta muito longe do primeiro principio e
seu fluxo é fraco e imperfeito. Na poténcia que esta saindo da natureza, toda
a criatividade foi consumida, ndo restando nada além de absoluta passividade
e indefinicdo (Enn. lll 4, 1.8-14):

“Assim como tudo o que foi produzido antes disso foi produzido sem forma, mas
foi formado voltando-se para o produtor e sendo, por assim dizer, criado para a
maturidade por ele, também aqui o que é produzido ndo é mais uma forma de
alma - pois ndo estd viva - mas indefinicdo absoluta, pois, mesmo que exista
indefini¢do nas coisas anteriores, elas sdo indefinidas na forma; isto é, a coisa-em-
si ndo é absolutamente indefinida, mas apenas em relagGo a sua perfeigdo.
Entretanto, com o que estamos lidando agora, é absolutamente indefinido”.

A matéria do nosso mundo nao € mais capaz de voltar a sua fonte por si
mesma, sendo totalmente dependente do cuidado formativo da alma. E uma
poténcia passiva pura e simples. Embora seja uma ‘base’ potencial para todas
as formas corporais, ela nao contribui em nada para sua formacao, tornando
a criacao de formas apenas mais complicada. Tudo o que € belo em nosso
mundo € uma conquista da alma. A matéria € vista por Plotino como privacao
total, deformando formas e impedindo sua plena realizacao.

Os neoplatonistas tardios adotam essas ideias, mas as alteram um
pouco. Eles também veem a formacao do ilimitado como a base do processo
de emanacao, mas formalizam-no de uma maneira que torna todos os niveis
de emanacao muito mais dependentes do Um - incluindo o nivel crucial da
materia. No centro de toda a existéncia, Proclo vé a cooperacao de dois
principios: ‘Limite’ (1tépac) e ‘llimitado’ (amelpla). Nisso, ele se baseia no
Philebus (Filebo) de Platdo, bem como na polaridade neopitagorica da
Mobnada e na Dfade indefinida, que também eram proeminentes na Antiga
Academia e parecem ter sido partes das doutrinas nao escritas de Platao. Para
Proclo, ‘Limite” e ‘llimitado’ representam uma espécie de ‘interface’ basica
entre o Um e os niveis inferiores. No Um, como tal, eles ainda nao se
distinguem, sendo abracados nele de maneira unitaria; mas quando um nivel
mais baixo tenta se relacionar com o Um, sé pode fazé-lo através desse
prisma. De acordo com Proclo, o Um € totalmente incompreensivel e
transcendente, e se falarmos sobre isso, ndo falamos realmente sobre esse
primeiro principio insondavel, mas sobre sua primeira imagem relativamente
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compreensivel, que ja estd delimitada de alguma forma. Essa “imagem” ¢
idéntica ao Limite, que “determina e define cada entidade, constituindo-a
dentro de seus limites apropriados” (In erato 42.3-4). No entanto, o limite estd
sempre vinculado ao ilimitado (PT 111 8, 31.18-32.7):

“Se este [compreensivel] Um é para causar e produzir o ser, ele precisa conter uma
poténcia capaz de gerd-lo. Pois toda causa produz com base em sua poténcia que
fica entre a causa e o efeito, sendo uma processdo e como se fosse uma extensd@o
do primeiro, e uma causa geradora posta diante do sequndo [...] Este que precede
a poténcia, sendo o primeiro a ser estabelecido pela causa ndo participada e
desconhecida de todas as coisas [isto é, pelo verdadeiro Altissimo], é o que
Sdcrates chama de ‘Limite’ no Filebo (23c9-10), enquanto a poténcia que gera
todas as coisas foi designada por ele como o ‘llimitado’, pois ele diz: ‘Dissemos em
algum lugar que Deus mostrou as coisas existentes em um sentido de limite,
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enquanto em outro de ilimitado’”.

Tudo o gue existe precisa depender desses dois principios primordiais:
ele precisa ser limitado enquanto possui uma poténcia indefinida. Proclo
identifica limite com a permanéncia do efeito em sua causa, isto €, com aquele
aspecto em que cada efeito se assemelha a sua causa e ¢ idéntico a ela. O
ilimitado corresponde ao estagio de processao em que o efeito se afasta de
sua causa (PT Il 8, 32.19-28):

“Pois toda inteireza e toda unificacdo e comunhdo das coisas existentes e todas as
medidas divinas dependem do primeiro Limite, enquanto todas diferencia¢bes e
processbes geradas em pluralidade sdo provocadas pelo llimitado.
Consequentemente, quando dizemos que cada entidade divina permanece e
procede, certamente concordaremos aqui mesmo em relacionar sua permanéncia
estdvel ao Limite, enquanto sua processdo ao llimitado. E cada entidade contém
uma unidade e uma pluralidade dentro de si: a unidade estd ligada ao Limite, a
pluralidade ao llimitado”.

O estagio de reversao corresponde a uma ‘mistura’ de limite e ilimitado.
No processo de reversdo, cada entidade mantém sua diferenca enquanto se
relaciona com sua causa e se torna como ela. O limite e o ilimitado sao assim
conjugados, constituindo a existéncia de cada coisa.
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Tudo o que existe até os niveis mais baixos consiste em limite e ilimitado.
Como seria de esperar, ambos os principios assumem formas cada vez menos
perfeitas a medida que descem na escala das coisas, mas nunca perdem suas
propriedades distintas (PT 111 8,33 - 7-34 - 5):

“O intelecto também é um descendente do Limite, na medida em que é unificado
e inteiro, e na medida em que contém as formas paradigmdticas de todas as
coisas; mas na medida em que produz perpetuamente todas as coisas e, por toda
a eternidade, fornece-as de uma s6 vez ao ‘ser’ devido a sua propria poténcia
inesgotdvel, é, também, llimitado. E da mesma forma, a Alma cai na esfera do
Limite, na medida em que estabelece limites firmes aos seus proprios movimentos,
medindo sua vida por circulagées e retornos ciclicos; mas na medida em que ela
nunca para de se mover, tornando o fim de cada um de seus ciclos o comego de
um novo periodo da vida, cai sob o dominio do llimitado [...]. E o mesmo se aplica
a todo devir: na medida em que consiste em espécies claramente delimitadas e
sempre imutdveis, e na medida em que segue um ciclo que imita a rota¢Go dos
céus, assemelha-se ao limite; mas no que diz respeito a variedade e a troca
incessante de todas as coisas particulares que acontecem e ao elemento de “mais
ou menos” em sua participa¢éo nas Formas, é uma imagem do llimitado. Além
disso, toda coisa natural que se assemelha ao Limite se assemelha em sua forma,
enquanto que ao llimitado, em sua matéria, essas sGo as manifestagées mais
remotas dos dois principios; aqui é o mais longe que os dois principios avancaram
em sua criatividade”.

Em certos aspectos, a concepcao de Proclo ndo passa de uma
elaboracao da de Plotino, e, em niveis mais elevados da realidade, pouco
difere dela. Para Proclo, o ilimitado corresponde a processao e, portanto, esta
subordinado a limitar em certo sentido, sendo menos perfeito - exatamente
como o fluxo ilimitado de “matéria inteligivel” em Plotino. Ao mesmo tempo,
no entanto, ambos os filésofos concordam que o limite e o ilimitado se
complementam e nao podem existir separados. Como Plotino coloca, no
mundo inteligivel, a matéria e a forma “ndo sdo separadas, exceto pela
abstracdo racional”. No entanto, a diferenca entre os dois neoplatonistas
mostra-se ternamente no reino do mundo sensivel. Para Plotino, ha uma
diferenca fundamental entre a matéria inteligivel e a matéria do nosso mundo
(Enn. Il 4, 15-22-3): “Elas diferem a medida que o arquétipo difere da imagem
[...] que escapou do ser e da verdade”. A poténcia passiva da matéria nada
mais € do que uma caricatura da poténcia ativa de niveis mais altos,
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oferecendo resisténcia as formas. E significativo que - como veremos (cap. 7.1)
- Plotino considere a matéria como a principal fonte do mal.

Proclo esta bem ciente de que a matéria corporal é poténcia no sentido
menos perfeito do termo, mas ele se recusa a fazer uma distin¢ao radical entre
ela e os graus mais altos de poténcia, esforcando-se para amenizar 0 maximo
possivel a transicao entre elas. Ele é capaz de fazé-lo gracas a oposicao
aristotélica acima mencionada entre poténcia ativa e passiva. O llimitado
primitivo é visto por ele como uma poténcia ativa absoluta, que é “perfeita”,
pois é capaz de atualizar a simesma e a todas as outras coisas. A matéria, por
outro lado, é uma poténcia passiva pura (como é para Plotino), que é
‘imperfeita’, pois depende inteiramente para sua atualizacao de alguma causa
subordinada da qual participa. No entanto, se para Plotino essa poténcia
passiva nao passava de uma copia falhada da ativa, Proclo a considera de
maneira mais neutra e nao a limita ao mundo corporal. Para ele, a cooperacao
de ambas as poténcias esta em jogo em todas as participacdes, que sempre
consistem em uma relacao de dois termos: um mais baixo que participa e um
mais alto que € participado. Como exemplo, podemos pegar a boa e velha
pedra de novo - marmore, por exemplo. Ela participa da Forma do marmore,
que tem seu proprio marmore, estando pronto em sua poténcia ativa para
transmiti-la a algo mais baixo. Na pratica, ela ndo a transmite em tudo, mas
apenas naquilo que possui uma ‘aptiddao’ adequada (epites) para participar
(ET39.9-10)-isto é, naquilo que é marmore em poténcia (passiva). A Forma do
marmore ¢ capaz de atualizar essa poténcia, o resultado € uma peca fisica de
marmore. E importante que Proclo conceitualize a poténcia passiva do termo
participante como sua ‘apetite’ (orexis) para a realizacdo de sua
potencialidade (No Parm. 842.12-20):

“Por conseguinte, devemos afirmar que a causa dessa participagdo é, por um lado,
a poténcia ativa das proprias formas divinas primordiais e, por outro, a apeténcia
dos seres que sdo moldados de acordo com elas e que participam da atividade de
formacgdo que procede delas. Pois a agdo criativa das Formas ndo € suficiente para
gerar participagdo; em todos os eventos, embora essas Formas estejam em todo
lugar e no mesmo grau, nem todas as coisas participam nelas; nem a apeténcia
dos seres que participam é adequada sem a sua atividade criativa, pois o desejo
por si sO é imperfeito; sGo os fatores geradores perfeitos, isto é, o conjunto entre
poténcia ativa e ‘apeténcia’, que lideram o processo de entrega das Formas”.
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O essencial para nos € que esse padrao também se aplique aos niveis
mais altos, onde a participacao também ocorre - por exemplo, quando a Alma
participa do Intelecto. Mesmo aqui, o nivel mais baixo precisa almejar 0 mais
alto, sendo menos perfeito em relacao a ele e, portanto, com um certo grau
de poténcia passiva que € incapaz de realizar por si proprio. O grau de
passividade é consideravelmente mais baixo, é claro, pois 0s niveis mais altos,
além de derivados do Um, também sao auto-constituidos e, portanto,
‘parcialmente’ capazes de auto-realizacdo. Nesse sentido, eles realmente
possuem poténcia ativa, pois - nas palavras de Dodds (1933: 224) - uma
entidade ¢é auto-constituida na medida em que “determina a potencialidade
especffica que deve ser atualizada nela”. No entanto, os niveis auto-
constituidos apenas se atualizam nesse modo de existéncia que € tipico para
eles, surgindo como algo novo em seu nivel. Nesse sentido, a alma, por
exemplo, atualiza sua propria racionalidade discursiva por simesma, enquanto
ainda depende de seus anteriores em muitos outros aspectos (como em seu
ser ou unidade) e, portanto, aparentemente possui um grau de poténcia
passiva.

E dbvio que a poténcia passiva aumentara com a distancia de cada nivel
do Um - guanto mais baixo estiver, mais niveis anteriores haverad para
depender. A poténcia ativa, por outro lado, diminuird gradualmente, pois o
numero de niveis mais baixos produzidos por esse nivel sera progressivamente
menor. A soma total das poténcias ativa e passiva provavelmente sera sempre
infinita, mas a diferenca estara na marca divisdria imaginaria que especifica o
grau de ambas as poténcias. No ponto mais alto da escala, a poténcia ativa
sera infinita e a poténcia passiva inexistente - pois o Um gera tudo,
dependendo de nada. No ponto mais baixo, a poténcia ativa sera zero e a
poténcia passiva infinita — pois a matéria nada produz e depende de seus
anteriores em todos 0s aspectos, nao sendo capaz de auto-realizar ou auto-
constituir.

Embora Proclo nunca use realmente o modelo descritivo que acabei de
esbocar, ele se aproxima dele no Comentario do Timeu quando comenta
sobre a constituicdo da Alma no Timeu da seguinte maneira (11 138.6-14):

“Toda existéncia, poténcia e atividade deriva do Limite e do llimitado, e é da forma
do Limite (peratoeidis), ou da forma do Illimitado (apeiroeides), ou néo é mais do

99



que a outra. Por esse motivo, diz-se que tudo o que estd no dominio do intelecto é
limite, a tal ponto que se pode perguntar se também hd alguma diferenca nele; e,
da mesma forma, diz-se, também, que estd em repouso, a tal ponto que alguém
pode ficar em duvida se hd algum movimento intelectivo. E diz-se que todas as
coisas corporais sdo amigas do ilimitado. Dizem que as almas manifestam ao
mesmo tempo pluralidade e unidade, descanso e movimento”.

A descricao apresentada aqui € menos precisa do que a que ofereci
acima, mas ¢ a mesma coisa. O grau em que uma poténcia € passiva ou ativa
corresponde precisamente a extensao em que o ilimitado domina o limite ou
¢ dominado por ela. A proporc¢ao real de limite e ilimitado € a mesma em toda
a hierarquia, mas o que varia € a maneira Como esses principios se comportam
e interagem. No dominio do Intelecto, a poténcia do ilimitado € sempre capaz
de auto-realizar devido ao fato de ser “da forma de Limite”. No mundo
corporal, a relacao € inversa, de modo que somente com dificuldades esse
limite pode imprimir suas formas na poténcia passiva da matéria.

Em sua concepc¢ao da matéria como poténcia passiva, Proclo concorda
com Plotino, mas, ao contrario dele, ele se recusa a ver uma ruptura radical
entre a matéria e os niveis superiores, prevendo uma transicao gradual. Em
vez de ser uma caricatura deploravel da poténcia ativa dos principios
superiores, a poténcia passiva da matéria parece ser uma forma extrema de
algo que, nas formas mais brandas, também € encontrado em planos mais
elevados da realidade. Além disso, ¢ significativo que Proclo interprete a
poténcia passiva como ‘apetite’. Segue-se que a matéria nunca pode ser o
principio do mal, pois anseia por formas, sempre desejando ser preenchida por
elas. O fato de ser capaz apenas disso de maneira limitada nao € realmente
sua culpa. Como resultado, Proclo consegue garantir para a materia um modo
de existéncia relativamente digno, mesmo chamando-a de “um bem de algum
tipo”. E notédvel que, ao fazer isso, confie mais ou menos Nos Mesmos
principios basicos que Plotino; ele os redne de uma maneira diferente, no
entanto, alcancando um efeito de cosmovisao que € totalmente diferente.
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2.3 — Graus da Realidade

2.3.1 —Todas as coisas estdo em todas as coisas

A introducao de Limite e llimitado como dois principios basicos que
envolvem todos os planos da realidade torna possivel a Proclo preencher a
lacuna entre os niveis mais altos e mais baixos. No entanto, nao ¢ a unica
ferramenta que Proclo tem a sua disposicao para enfatizar a proximidade de
niveis mais altos ao nosso mundo. Até agora, por exemplo, descrevemos a
emanagao COmO Um processo em que, passo a passo, cada nivel ‘passa o
bastdo’ para o seu sucessor, por assim dizer, criando exatamente um novo
nivel abaixo: 0 Um da origem ao Intelecto, Intelecto a alma, alma a matéria.
Isso significa que o Um terminou seu trabalho criativo com a producao do
Intelecto, ndo tendo nada a ver com os niveis inferiores? Na opiniao de Proclo,
certamente nao. Como aprendemos da proposicao 38 dos Elementos da
Teologia, “tudo o que procede de uma pluralidade de causas passa por tantos
termos em sua reversao quanto em sua processao”. Em outras palavras, se a
Alma procede do Intelecto, ela também deve proceder do Um, 0 mesmo
sendo verdadeiro em sua reversao: a Alma reverte nao apenas ao Intelecto,
mas também ao Um. Podemos, portanto, distinguir pelo menos dois ciclos
diferentes de processao e reversao na Alma: no primeiro, de onde ela procede
e reverte para o Intelecto, no segundo, através do Intelecto, para o Um. No
mundo corporal, havera até trés ciclos (e isso apenas no modelo mais simples
possivel - de perto descobrirfamos ainda mais ciclos; ver cap. 2.3.2). O modelo
inteiro esta representado na figura 3.
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O Um

Mundo
Corporal

(Fig. 3)

A primeira vista, esse modelo pode parecer um pouco complicado
demais, mas seu significado € enorme. Como vimos no capitulo 1.2.2,
diferentemente de Plotino, os neoplatonistas tardios postulam limites nitidos
entre diferentes niveis, insistindo que nenhum ser inferior pode deixar sua
posicao e subir mais alto. Nesse caso, no entanto, podemos nos perguntar por
que os niveis mais distantes e mais importantes devem ter importancia para
nos. Se cada nivel acabasse de sair do nivel imediatamente acima, essa
pergunta seria altamente pungente. Para nds, os habitantes do mundo
corporal, por exemplo, o unico nivel superior relevante seria a Alma, pois € pela
Alma que 0 nosso mundo € produzido - ele procede dela e reverte para ela. A
existéncia do Um e do Intelecto, nesse caso, ndo passaria de uma hipotese
filosdfica abstrata com pouco impacto pratico, devido a sua inacessibilidade
essencial. Uma idéia semelhante é inaceitavel para Proclo, pois, em sua
opiniao, 0 Um e o Intelecto, apesar de serem transcendentais, representam
uma estrutura indispensavel de toda a experiéncia humana.
Consequentemente, ele diz que cada nivel proceda de todos os planos
anteriores também. Gracas a isso, nos, terraqueos, temos algo a ver com o
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Um e o Intelecto, afinal, pois constantemente revertemos a eles, tentando
imita-los em um certo nivel de nosso ser.

Isso nao quer dizer, € claro, que os limites entre os niveis de realidade
possam ser obscurecidos ou declarados insignificantes. Embora se possa dizer
que o0s niveis mais baixos procedem de todos 0s seus antecedentes,
examinando-os mais de perto, podemos fazé-lo através de varios termos
intermediarios: “Tudo o que ocorre através de uma pluralidade de causas passa
por tantos termos em sud reversdo quanto em sud processao; e toda reversao
ocorre nos mesmos termos da processdo correspondente” (ET38.1-3). O que
isso significa, presumivelmente, € que o Intelecto € capaz apenas de assimilar
completamente uma certa quantidade da poténcia infinita do Um de onde se
originou. O restante € intelectualizado de maneira incompleta e se torna “o
um no intelecto” (ver abaixo, cap. 5.0.1). Seu equivalente é o olhar ‘bébado’,
descrito acima, que o Intelecto se volta diretamente para o Um, saindo de si
mesmo e estando em um estado de éxtase divino. E gracas a esse olhar que o
Intelecto é capaz de reter alguma medida da verdadeira unidade (embora em
um estado muito mais diluido do que aquele que encontrarfamos no proprio
Um), podendo transmiti-lo a outros niveis.

O Um

Racionalidade

(A Alma
Prépria)

: Nivel da
Alma

9 Ser formado
".. (Intelecto na Alma)

~ Unidade .
(Um na Alma)

(Fig. 4)
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Um resultado interessante dessa concepcao € o fato de que toda
hipdstase realmente oculta varias subcamadas dentro de si, cada uma tendo
seu proprio ciclo de processao e reversao. Se olharmos para a Alma a partir
dessa perspectiva, por exemplo, podemos distinguir trés camadas basicas
dentro dela: (1) Antes de tudo, a Alma procede do Um, imitando-o, por sua
vez, por sua camada mais alta e mais fundamental; € em virtude deste “o um
na Alma” que a Alma é unificada e pode transmitir a unidade para outras
coisas. (2) Ela procede ainda do Intelecto, que produz outra sub-camada, “o
intelecto na Alma”, que garante que a Alma esteja bem formada e seja capaz
de encaminhar as formas para seus efeitos mais baixos. (3) Finalmente, a Alma
procede e reverte para si mesma, tornando-se, assim, um nivel auto-
constituido com propriedades especificas proprias, isto €, dotada de
racionalidade discursiva. Esquematicamente, a natureza multicamada da Alma
pode ser mostrada na figura 4.

Toda a hierarquia da realidade pode serimaginada como uma piramide,
como a vemos na figura 5 (o0 nimero de setas expressa a forca da poténcia
causal).

~a
Alma
|
Mundo
| Corporal
(Fig. 5)

Além disso, Proclo considera os ciclos maiores mais importantes e
poderosos do que os menores. Niveis mais altos possuem maior poténcia
causal e, portanto, seus efeitos devem ser mais substanciais do que os dos
niveis mais baixos. Com efeito, os presentes de niveis mais altos servem como
base firme, possibilitando o crescimento dos efeitos mais complexos, mas
menos estaveis, dos niveis mais baixos (ET 71.1-10):
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“Todos os caracteres que, nas causas origindrias, tém um nivel mais alto e mais
universal, tornam-se nos seres resultantes, através das irradiacbes que deles
decorrem, uma espécie de substrato para os dons dos principios mais especificos.
E enquanto as irradiagbes dos niveis superiores servem assim de base, os
caracteres que procedem dos niveis secunddrios sdo fundamentados neles. Dessa
maneira, alguns tipos de participagdo ocorrem primeiro e outro em segundo lugar,
e diferentes emanacbes se resumem ao mesmo destinatdrio em sucess@o: as
causas mais universais o afetam primeiro, enquanto as mais especificas apenas
ddo seus presentes aos participantes depois que os primeiros tém apresentado os
seus”.

Como exemplo, podemos tomar o homem. O homem ¢ mantido em
existéncia por sua alma e, a primeira vista, pode parecer que ¢é disso que ele
tem a maioria de suas caracteristicas humanas. Em uma inspecao mais
detalhada, descobrimos, no entanto, que a maior parte do que a alma da ao
homem tem sua fonte ndo na alma como tal, mas nas causas mais elevadas. A
funcao mais elementar da alma € transformar o corpo em uma unidade
organica, garantindo que todas as células cooperem. No entanto, a verdadeira
fonte dessa unidade é o Um (ETI-5), a alma sendo apenas seu transmissor. A
alma ainda dota o corpo de forma e contorno visivel. Ainda assim, nem mesmo
essa € sua contribuicao uUnica: a forma também € encaminhada pela alma
apenas a partir de sua verdadeira fonte, que € o Intelecto. O mesmo se aplica
a percepcao, que nada mais € do que o tipo mais simples de cognicao e, nesse
sentido, pode ser vista como uma imitagao terrena da atividade do Intelecto.
Como veremos em breve (cap. 2.3.2), até a vida é vista por Proclo como
brotando do intelecto, apesar de ser tradicionalmente considerada como
proveniente da alma. O Unico dom verdadeiramente especifico da alma ¢ a
racionalidade, que, proporcionalmente as outras caracterfsticas, € realmente
uma cobertura extra, sendo a caracteristica mais deslumbrante, mas menos
duradoura dos seres humanos (ET 70.8-19):

“Assim, por exemplo, uma coisa deve existir como um ser antes de ter vida e ter
vida antes de ser humana. E, novamente, quando a faculdade Idgica falhou, ndo é
mais humana, mas ainda é uma coisa viva, pois respira e sente; e quando a vida,
por sua vez, a abandona, ela permanece, pois mesmo quando deixa de viver, ainda
existe. Portanto, em todos os casos, a razdio é que a causa mais elevada, com maior
poténcia causal, opera mais cedo no participante (pois onde a mesma coisa é
afetada pelas causas secunddrias, é afetada primeiro pelas mais poderosas); e
quando a causa secunddria estd ativa, a causa superior coopera com ela, porque,
0 que quer que seja produzido por um nivel secunddrio, é ao mesmo tempo
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coproduzido pelo nivel mais eficaz. E onde o primeiro se retirou, o ultimo ainda
estd presente (pois o dom do principio mais poderoso é mais lento em abandonar
o participante, sendo, assim, mais eficaz)”.

O poder e a poténcia causal dos niveis mais altos se destacarao ainda
mais se considerarmos o0 mundo corporal como um todo. Nao podemos deixar
de notar que a racionalidade, como contribuicao especifica da alma, nao é
apenas o presente menos permanente, mas também o presente menos usual.
Enquanto ser, por exemplo, é caracteristico de tudo o que existe em nosso
mundo, a racionalidade diz respeito apenas a um pequeno punhado de seres.
Proclo formaliza esse insight nos Elementos de Teologia, explicando que a
atividade causal dos niveis mais poderosos sempre alcanca mais do que a dos
niveis secundéarios mais fracos (ET 57.1-13):

“Toda causa exerce sua atividade antes de seu efeito e gera um numero maior
de termos a seguir.

Pois se é uma causa, é mais perfeita e mais poderosa que seu efeito. E, nesse caso,
deve ser a causa de mais coisas: pois maior poder produz mais efeitos, igual poder
produz efeitos iguais e menor poder produz menos efeitos; e o poder que pode
produzir efeitos maiores sobre objetos semelhantes também pode produzir os
menores, enquanto um poder capaz de produzir os menores néo serd
necessariamente capaz dos maiores. Se, entdo, a causa é mais poderosa que seu
efeito, é produtora de mais coisas”.

Mas, novamente, os poderes que estao em efeito estao presentes em
maior medida na causa. Pois tudo o que ¢ produzido por entidades
secundarias € produzido em maior medida por principios anteriores e mais
causais. A causa, portanto, coopera na producao de tudo o que o efeito ¢
capaz de produzir.

O que Proclo quer dizer fica claro quando a regra € aplicada a estrutura
da realidade (ET 57-18-26):

“A partir disso, é evidente que o que a Alma causa é causado também pelo
Intelecto, mas nem tudo o que o Intelecto causa é causado pela Alma. O intelecto
opera antes da Alma; e o que a Alma dd aos seres secunddrios, o Intelecto os da
em maior medida. E, em um nivel em que a Alma néo estd mais operando, o
Intelecto irradia com seus proprios dons coisas as quais a Alma ndo se concedeu -
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pois mesmo o inanimado participa do Intelecto ou da atividade criativa do
Intelecto, na medida em que participa da Forma.

Novamente, o que o Intelecto causa também é causado pelo Bem, mas néo o
contrdrio. Pois até as privacdes da Forma derivam do Bem, uma vez que todas as
coisas derivam dele. Mas o Intelecto, dado que é Forma, ndo pode dar origem a
privagoes”.

Aqui também precisamos lembrar que todo o processo ocorre
indiretamente. A causa imediata de tudo o que existe em nosso mundo € a
Alma, mas ao produzirtodas as coisas, ela usa varias partes de seu ser. Embora
conceda racionalidade ao mundo diretamente de sua esséncia psiquica mais
interna, € apenas de segunda mao que a Alma o dota de formas que recebe
do Intelecto (embora deixando sua prépria impressdo psiquica sobre eles). O
mesmo se aplica em um grau ainda mais forte a criacao da matéria:
aparentemente, é apenas em um estado de frenesi divino “do um na Alma”
que a Alma ¢ capaz de gerar sua pura forma e nao diferenciacao.

Traduzindo isso em um esquema (Fig. 6), veremos a estrutura piramidal
dos niveis mais altos, do nosso diagrama anterior, espelhada no mundo
corporal.

Vale notar que toda essa concepcao da a Proclo outra oportunidade
para melhorar o status da matéria. Em seus ataques contra a matéria, Plotino
frequentemente enfatizava o fato de que a matéria estd maximamente
distante do Um, sendo o fundo da realidade. Proclo admite isso, mas apressa-
se a acrescentar que, devido a esse assunto, € paradoxalmente muito proxima
do Um, sendo produzida apenas por ele e ndao apresentando vestigios dos
niveis inferiores (ET 72). Para visualizar isso, podemos redesenhar o esquema
piramidal da figura 6 usando um arranjo diferente (Fig. 7 - linhas completas
significam a producao de caracteristicas especificas para o tipo determinado
de termos terrestres).
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€-=mmmmm——- Nosso Mundo  Niveis Superiores ========-- >
(Fig. 7)

As implicacdes desse esquema sao mais do que interessantes. Indica
que, embora, em um aspecto, a matéria esteja mais distante do Um, em outro,
ela mostra uma surpreendente semelhanca inversa com ele. Assim como o
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Um € totalmente sem forma e simples, a matéria é um substrato neutro sem
distin¢des, que € pertinentemente comparado por Platao, no Timeu, com o
liguido puro que deve ser completamente libertado de todo o cheiro pelos
fabricantes de perfumes para servir como um receptaculo adequado para 0s
aromas doces que precisa ter. Em sua simplicidade, a matéria € muito parecida
com o Um - exceto que sua simplicidade € vazia e passiva, enquanto a do Um
é simples em sua atividade e plenitude. Ambos os polos extremos da realidade
também tém seu nao-ser em comum — da mesma maneira que o Um € ‘nao-
ser’ no sentido do que € ‘superior ao ser’ (ET 138.13), a matéria, por outro lado,
é no sentido de que é mais fraca e inferior ao ser. Proclo aponta sua
semelhanca espelhada no ET 59.1-12:

“Tudo o que é simples em seu ser pode ser superior as coisas compostas ou
inferior a elas.

[...] Pois o ultimo é, como o primeiro, perfeitamente simples, pela razéGo de que
procede apenas do primeiro; mas um é simples como acima de toda composigdo,
e o outro como abaixo dela”.

Nao menos interessante € a posicao das criaturas com alma. No
esquema piramidal, eles estavam entre todas as entidades terrenas mais
proximas dos niveis mais altos. Agora, por outro lado, nds 0os vemos como
estando mais distantes do Um, representando um tipo de existéncia mais
complexa e, portanto, menos unificada. Uma consequéncia pratica
interessante disso pode ser observada na teurgia neoplatonica. Se o0s
teurgistas atribuem grande poder aos objetos sem alma, que sao os termos
mais baixos e mais simples do mundo, € precisamente porque estes sdo mais
faceis de usar para evocar a poténcia divina que, por sua simplicidade, supera
todas as ideias racionais. Embora Proclo nunca diga isso explicitamente
encontramos a ideia claramente formulada por Jamblico, que chama a
atencao para o fato de que, para fins divinatorios, o poder divino muitas vezes
se estende a objetos inanimados, como seixos, varas ou determinadas
madeiras. Ao descer para 0s objetos materiais mais baixos, Deus nao apenas
demonstra sua forca, mas nos mostra algo ainda mais interessante (De Myst.
11117.57-62):

“Pois, assim como ele faz algumas afirmacdes completas de seres humanos
cheios de sabedoria - pelos quais fica claro para todos que isso ndo é do ser
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humano, mas de uma conquista divina -, por meio de seres privados de
conhecimento, ele revela pensamentos que superam todo conhecimento™.

Os objetos inanimados mais baixos sao, portanto, particularmente
adequados para manifestar o divino, pois, ao serem privados de todos os
tracos de inteligéncia (complexos), espelham simetricamente o que
transcende o Intelecto do outro lado da escala da realidade. Evocar a unidade
divina apenas pela concentracao psiquica, sem a ajuda de objetos ritualisticos
externos, por outro lado, é muito mais dificil devido a imensa complexidade
da alma - embora veremos que, tanto nos olhos de Proclo, quanto no de
Jamblico, uma evocacao desse tipo € mais valiosa no final, sendo capaz de
atravessar 0s polos mais distantes do universo, contendo em si todos 0s
outros tipos de unidade (cap. 5).

Os resultados teurgicos do conceito de etapas causais de Proclo podem
nao ser apreciados por todos, e provavelmente € mais Util considerar algumas
de suas implicacoes metafisicas mais neutras. Possivelmente, a mais
importante delas € o fato de que todos os niveis da realidade sao divididos em
subcamadas, de maneira a refletir a estrutura da realidade como um todo.
Proclo resume isso em uma das regras mais fundamentais da metafisica
neoplatonista tardia: “todas as coisas estdo em todas as coisas, mas em cada
uma de acordo com sua natureza apropriada”. O melhor exemplo € 0 nosso
mundo, que no esquema piramidal € um espelho exato dos niveis mais altos.
Mas o mesmo se aplica a todos os niveis superiores. Assim, encontramos tanto
o0 Um quanto o Intelecto presentes na Alma, embora apenas de uma maneira
apropriada: o que esta na Alma nao € tao unificado quanto o Um como tal, e
as Formas intelectuais também existem na Alma de uma maneira muito mais
desdobrada do que no verdadeiro Intelecto. Por analogia, no Intelecto ha uma
camada correspondente ao Um (‘a flor do Intelecto’), embora apenas
represente uma emulacao intelectual da unidade que nao pode ser igual a
verdadeira unidade do Um (veja o cap. 5.1 para detalhes).

Pode parecer que, na outra direcao, a regra de Proclo € mais dificil de
aplicar, pois no Intelecto parece nao haver uma camada correspondente a
Alma. No entanto, na visao de Proclo, o Intelecto também contém Alma,
embora apenas potencial e “secretamente”. Como aprendemos com ET 56.1-
J:“Tudo o que € produzido por seres secunddrios €, em maior medida, produzido
a partir daqueles principios anteriores e mais determinantes dos qudis 0s
secunddrios foram derivados”. Em outras palavras, toda causa contém todos
0s seus efeitos em poténcia - mas, novamente, apenas ‘“de acordo com sua
natureza apropriada” e, portanto, com um grau de diferenciacao menor do
que o que seria nos proprios efeitos (PT Il 9, 39.20-4): “Nos niveis primdrios da
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realidade, a multiplicidade estd presente ‘secretamente’ e sem separacao,
enguanto nos niveis secunddrios, € diferenciada. Quanto mais proximo um termo
estiver do Um, mais ele ‘esconde’ a multiplicidade dentro de si, definindo-se
apenas pela unidade”. Com efeito, o Intelecto também contém Alma, mas esta
oculta nele, sendo antecipada em poténcia. Dessa maneira, ele contém até o
mundo sensivel (ET 173.15-17):

“Assim, todo intelecto é todas as coisas intelectualmente, tanto seus antecedentes,
quanto seus consequentes: ou seja, como ele contém o mundo inteligivel
intelectivamente, também contém o mundo sensivel de maneira intelectual”.

Da mesma forma, o Um contém todas as coisas em poténcia, mas de
maneira transcendente e incompreensivel para os seres inferiores. Proclo
resume a presenca mutua de todas as coisas em todas as coisas em ET 65:

“Tudo o que subsiste de qualquer maneira existe tanto na maneira de uma causa
(kat ‘aitian), como poténcia originativa (archoeidos); ou em seu préprio modo de
existéncia (kath’ hyparxin); ou pela participa¢Go (kata methexin), @ maneira de
uma imagem”.

Pois ou vemos o produto como preexistente no produtor que € sua
causa (pois toda causa pré-abraca seu efeito antes de sua emergéncia, tendo
primitivamente o carater que este Uultimo tem por derivacdo); ou vemos o
produtor no produto (pois este Ultimo participa de seu produtor e revela por
si préprio por derivacao do que o produtor j& € primitivamente); ou entdo
contemplamos cada coisa em sua propria posicao, Nnem em sua causa nem em
seu efeito (pois sua causa tem um modo de ser mais elevado e resultante do
que ela mesma, e além disso, certamente deve haver algum ser que € seu) - e
€ como em seu proprio modo de existéncia que cada um tem seu ser em sua
propria posicao.

Deste modo, Proclo alegara que as hénadas abracam todas as coisas
“de uma maneira conforme a unidade delas” (ET 118.8), enquanto todo
“intelecto é intelectualmente idéntico tanto a seus antecedentes quanto a seus
consequentes - sendo como causa do ultimo e por participacdo do primeiro. Mas,
como € um intelecto e sua esséncia € intelectiva, define tudo, tanto o que € a
maneira de uma causa quanto o que € a participacdo, em seu proprio modo de
existéncia”.
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2.3.2 —Ser — Vida — Intelecto

Na secao anterior, vimos surgir varias subcamadas dentro de cada
hipdstase devido a sua processao simultanea de todos os niveis anteriores de
uma so vez. No entanto, as hipdstases superiores nao procedem apenas de
suas causas; eles também sao auto-constituidas, procedendo e revertendo
para si mesmas. Esse ciclo autbnomo gera mais estratificacao dentro de cada
nivel.

O exemplo mais importante dessa estratificacao pode ser encontrado
no plano do Intelecto. Sua versao preliminar ja pode ser vista em Plotino, que
ocasionalmente reflete sobre o fato de que dentro do Intelecto existe uma
certa dualidade: o intelecto é definido por seu pensamento, mas o
pensamento implica na existéncia de algo pensado como diferente daquele
que pensa. Em varias passagens, Plotino fala desses dois aspectos como do
Intelecto (o sujeito contemplativo) e do Ser (o objeto contemplado). No
entanto, ele segue Aristdteles ao insistir que o Intelecto realmente se pensa,
ou seja, - e aqui o paralelo com Aristdteles termina - suas proprias formas.
Logicamente, o0 objeto contemplado deve preceder o sujeito contemplador, e
podemos esperar que seja anterior ao pensamento. Para Plotino, no entanto,
essa visao € apenas uma consequéncia da divisao e discursividade de nosso
pensamento: no nivel do Intelecto nao existe discursividade, e ser e pensar
sao dois lados da mesma moeda (Enn. V 9, 8.11-22).

Os neoplatonistas tardios ndo estao satisfeitos com esta solucao. Eles
também entendem o Ser e o Intelecto como dois aspectos de uma e mesma
hipoOstase, mas, como gostam de hierarquias claras, tomam como certo que
aspectos da mesma entidade podem ser facilmente subordinados um ao
outro. Como todo sujeito pensante deve antes de tudo ser capaz de pensar,
O ser necessario deve vir antes de pensar. Como resultado, Proclo
frequentemente trata o Ser como um nivel independente ‘inteligivel’ (noeton)
acima do Intelecto, sendo contemplado por ele. O Intelecto, por outro lado,
refere-se estritamente a um nivel ‘intelectivo’ (noeron), ou seja, aquele que
tem a natureza de contemplar o Intelecto. O leitor pode, com razao, ficar
intrigado com essa distingao, pois parece contradizer nossa exposicao
anterior que tratava o Intelecto como o primeiro nivel emergente apos o Um.
A verdade é que Proclo usa o termo Intelecto em dois sentidos diferentes,
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conforme Ihe convém em suas andlises: (1) Sempre que uma descricao basica
¢ suficiente para ele, ele usa ‘Intelecto’ para designar a primeira hipostase
ap6s o Um. (2) Sempre que ele precisa explicar algum problema sutil referente
a esta hipdstase, ele muda para um modo de resolucao mais alta, nomeando
como ‘Intelecto’ a camada inferior dessa primeira hipdstase dependente,
usando o termo ‘Ser’ para sua camada superior. Qual dos dois usos se aplica
em cada caso especifico deve ser deduzido do contexto. Se eu precisar
distinguir entre os dois intelectos em minha exposicao, qualificarei ‘Intelecto’
no sentido (1) como ‘geral’.

A distincao entre Ser e Intelecto € apenas uma parte da estratificacao
interna do intelecto geral. O pensamento de Proclo € essencialmente triadico.
Os neoplatonistas orientais se esforcaram para tornar a hierarquia da realidade
a mais continua possivel, recorrendo frequentemente a uma estratégia
designada por Dodds (1933: xxii) como a “lei dos termos médios”: se temos
dois termos opostos, devemos postular um terceiro termo mediador entre
eles, o que preencheria a lacuna. Como mediador entre o Ser e o Intelecto, os
neoplatonistas escolheram a Vida. Sua principal inspiracao foi uma passagem
classica do Sofista (248-249), didlogo de Platdo, em que a vida (juntamente
com o pensamento, movimento e alma) é listada como um dos atributos
basicos do ser. Por esse motivo, a vida ja aparece como um aspecto do
Intelecto com Plotino, sem, no entanto, ter sido de fato ‘hipostatizada’.
Somente os sucessores de Plotino formalizaram totalmente a presenca da
vida no dominio inteligivel, transformando-a em seu termo intermediario.
Como Proclo explica no ‘PT IV I, se o Intelecto € ‘intelectivo’ e o Ser
‘inteligivel’, a Vida precisa ser ‘inteligivel-intelectiva’. A vida representa o
pensamento como tal, “que é preenchida pelos objetos do pensamento
enquanto ela preenche o Intelecto com seu contetdo” (7,22-3). £ um fluxo de
energia ligando o sujeito pensante ao objeto do pensamento, tornando sua
relacdo dinamica. Nao ¢ de admirar que Proclo o considere a poténcia
(dynamis) do Intelecto geral (7.26-8.4).

A trfade Ser - Vida - Intelecto € analoga as duas triades anteriores que
encontramos. Em primeiro lugar, corresponde a triade da permanéncia -
processao - reversao. O Ser € o Intelecto geral em seu aspecto de permanecer
em si mesmo; a Vida corresponde a sua processao por simesma; o Intelecto a
sua reversao a si mesmo (PT IV 1, 7.9-13). Nao menos clara é a analogia com a
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triade do limite - ilimitado - mistura. Nesse caso, o Ser corresponde ao ‘limite’,
a Vida representa o fluxo ‘ilimitado’ de energia, o Intelecto, a ‘mistura’ de
ambos. De outra maneira, podemos considerar o Ser como 0 momento da
‘existéncia’ (hipoxis) do Intelecto geral, a Vida como sua ‘poténcia’ (dynamis),
enquanto o Intelecto como sua ‘atividade’ (energeia).

Proclo costuma tratar o Ser, a Vida e o Intelecto como se fossem niveis
totalmente independentes. Porém, eles estao todos inseparavelmente
conectados, estando todos contidos um no outro. Proclo explica sua relacao
na ETl03:

“Todas as coisas estdo em todas as coisas, mas em cada uma de acordo com sua
natureza adequada: pois no Ser existe vida e intelecto; na Vida, ser e intelecto;
no Intelecto, ser e vida; mas, uma delas existe intelectualmente, outra,
vitalmente, e na terceira, essencialmente.

Pois, ja que cada caractere pode existir da maneira de uma causa, em seu proprio
modo de existéncia ou por participa¢do [veja ET 65 acima], e como, no primeiro
termo de qualquer triade, os outros dois sGo adotados como em sua causa,
enquanto no termo médio o primeiro estd presente por participa¢do e o terceiro
como em sua causa, e, finalmente, o terceiro contém seus anteriores por
participagdo, segue-se, portanto, que no Ser hd Vida e Intelecto pré-abracados;
porque cada termo é caracterizado ndo como pelo que causa (uma vez que néo é
ele préprio) nem pelo que participa (uma vez que é de origem extrinseca), mas pelo
seu proprio modo de existéncia. E na Vida estdo presentes o Ser por participagdo e
o Intelecto da maneira de uma causa, mas cada um deles é vital, sendo a Vida o
seu proprio modo de existéncia. E no Intelecto, tanto a Vida como o Ser estdo
presentes pela participagGo, e cada um deles intelectivamente, pois o ser do
Intelecto é cognitivo e sua vida é cogni¢éGo”.

Claramente, isso torna todo o modelo bastante complicado. O
Intelecto, por exemplo, pode ser encontrado no sistema de Proclo em nada
menos que quatro variantes: além da distincao acima mencionada entre
Intelecto geral e Intelecto intelectual como o termo mais baixo de nossa
triade, precisamos levar em consideracao a existéncia do Intelecto inteligivel
no nivel do Ser e do Intelecto inteligivel e intelectivo no nivel da vida. Esses
dois intelectos estao presentes apenas implicitamente nos respectivos niveis
(‘em sua causa’), mas isso ndo impede que Proclo os trate como entidades
totalmente reais, analisando suas fun¢des em grandes detalhes. Na Teologia
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Platonica, ele dedica trés livros completos, de seis, a essas andlises (I11-V).
Porém, nao o seguiremos nessas nuances, limitando-nos a observacao de que,
consequentemente, o Ser, a Vida e o Intelecto sdao mais fortemente
demonstrados como sendo trés aspectos da mesma entidade. O Intelecto
Geral realmente forma uma matriz de trés vezes trés elementos (Fig. 8 - os
termos ousados estdo em seu préprio modo de existéncia).

Do ponto de vista do ciclo de procissao e reversao, a mesma matriz
pode ser representada como na figura 9.

Permanéncia Processao Reversao
5 s Ser Vida Intelecto
S . o Inteligivel Inteligivel
Inteligivel
Processao Ser Vida Intelecto
Inteligivel-Intelectivo (Inteligivel-Intelectiva| Inteligivel-Intelectivo
) Ser Vida Intelecto
Reversao . 5 &
I Intelectiva Intelectivo
(Fig. 8)
Ser O O Permanéncia = Ser
Processdo e Reversao o Procastis.= Vida
do Intelecto Geral )
de si e para si. /\ Reversio = Intelecto
\_/

O Intelecto

Para os propositos de nosso estudo introdutorio, € mais interessante
considerar a maneira pela qual a distincao Ser - Vida - Intelecto € projetada na
estrutura do mundo corporal. No capitulo 2.3.1, ja mencionamos que, na visao
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de Proclo, a esséncia da alma é a racionalidade; o Unico efeito especifico da
alma em nosso mundo € a razao humana, todos os outros dons sendo
transmitidos por ela secundariamente. Tal ideia pode parecer estranha, pois,
em consequéncia, a maioria das funcdes psiquicas tradicionais € transferida
pelo o Intelecto, que a primeira vista nao parece um candidato ideal para ser
a fonte de propriedades como vida ou movimento. A trlade Ser - Vida -
Intelecto ajuda a resolver esse problema de maneira elegante, o que € sem
duvida uma dasrazdes de sua proeminéncia na metaffsica neoplatonica tardia.

Proclo apresenta a versao mais completa de sua teoria na Teologia
Platonica Ill, onde enumera sistematicamente todos os niveis da realidade.
Seu ponto de partida é o nivel corporal, cuja existéncia é tornada Obvia pela
nossa experiéncia cotidiana. No entanto, todos os corpos recebem seu ser da
alma (seja individual ou césmica), que deve ser postulada como o primeiro
nivel superior ao mundo material. No entanto, a alma ndao pode ser o nivel mais
alto, pois “nem todos os seres participam da Alma, que é capaz de vida racional;
O Intelecto, por outro lado, e sua emanacao intelectual também sdo participados
por seres que compartilham algum tipo de conhecimento” (21,27-22,1). Mas nem
mesmo o Intelecto pode ser o primeiro (22.19-23):

“Enquanto o Intelecto é apenas participado por seres capazes de cogni¢do, a Vida
pertence mesmo aqueles que ndo compartilham nenhum conhecimento; pois
também dizemos que as plantas estdo vivas. Consequentemente, precisamos
colocar o plano da Vida além do plano do Intelecto, pois a mesma tem um numero
de efeitos maior no nosso mundo corporal, irradiando seus proprios dons para
mais seres do que o Intelecto”.

No entanto, isso ainda nao pode ser o topo da hierarquia, pois “embora
todos os seres vivos possuam ser e esséncid, muitas das coisas que existem ndao
tém participacdo na Vida. O plano do Ser, portanto, deve ser constituido antes
do da Vida” (23,6-9). O ser é uma causa de tudo o que é; em nosso mundo, no
entanto, uma parte nao menos importante € desempenhada pelo nao-ser e
pela privacao, o que certamente nao pode ser um produto do Ser. Segue-se
que o principio mais alto deve ser o Unico, que também pode dar origem a
privacoes (26.6-11). A hierarquia inteira pode ser representada na figura 10.
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nos quais ndo causarao mais nada

(Fig. 10)

Esse arranjo hierarquico tem grandes consequéncias para a concep¢ao
da Alma e seu funcionamento nos seres inferiores. Embora a primeira vista a
Alma pareca pertencer a todos os seres capazes de seu proprio movimento,
Proclo considera as coisas mais complicadas (PT Il 6, 23-16-24.17):

“Apenas os seres vivos racionais tém uma participagdo na Alma, pois, estritamente
falando, é apenas a Alma racional que merece o nome de ‘Alma’, a tarefa da Alma
é raciocinar e investigar as coisas que sdo ou existem, como diz Platdo em a
Republica. E ‘toda alma é imortal’, como ele coloca no Fedro (245c), enquanto a
alma irracional é mortal, como afirma o Demiurgo no Timeu (41d). Fica claro com
inumeras passagens que Platdo considera apenas a alma como racional,
considerando as outras almas apenas suas aparéncias, na medida em que sdo
intelectuais e vitais por si mesmas, cooperando com os poderes universais para
trazer vida aos corpos. Como participag¢éo no Intelecto, certamente pode atribui-
la ndo apenas aos seres racionais, mas igualmente a todos aqueles que possuem
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a faculdade da cognigcdo: imaginag¢éo, memoria e percepg¢do. Pois toda cognigdo é
gerada pelo Intelecto, assim como toda razdo é uma imagem da alma. Porém, o
que quer que tenha uma participagdo no Intelecto, também tem uma participagéo
na vida - alguns seres de uma maneira mais forte, outros de uma maneira mais
fraca. Porém, nem todos os seres vivos também participam da faculdade
intelectiva; pois, como diz Timeu (Tim. 77b), até as plantas sdo seres vivos, embora
ndo tenham parte na percep¢do ou imaginagdo, exceto no sentido de estarem
cientes do prazer e da dor. E, geralmente, todas as faculdades apetitivas sdo tipos
de vida, sendo os mais baixos reflexos e efeitos da Vida universal, embora ndo
participem da faculdade de cognicdo. E por isso que todas as apetites ndo
conhecem medida e limite por si mesmas, sendo privadas de toda cogni¢éGo”.

Nesta longa passagem, temos uma clara confirmacao do que apenas
sugerimos no capitulo 2.3.1: 0 saber que, falando estritamente, ¢ apenas a
alma racional que pode ser adequadamente designada como ‘Alma’. Todas as
fun¢oes psicoldgicas inferiores nao sao presentes da Alma como tal, mas dos
niveis superiores dos quais a Alma depende. A Alma age como um transmissor
desses dons superiores, e pode, assim, parecer a verdadeira fonte de vida e
percepcao. No entanto, a verdadeira fonte dessas faculdades “psicoldgicas”
reside nos planos do Intelecto e da Vida.
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2.4 — Niveis de Participacao

2.4.1 — Participando — Participado — Nao-Participado

Até agora, descrevemos a relacao hierarquica entre os varios niveis da
realidade, principalmente através da metafora de ‘processao’ e ‘reversao’,
bem como asimagens de ‘gerar’, ‘produzir’ ou ‘causar’. Todas essas metaforas
sao cruciais para a metafisica de Proclo, mas nao sao o unico tipo de descricao
disponivel. Como vimos no capitulo 1.2.1, 0 neoplatonismo oriental tenta
descrever a realidade sob muitos angulos diferentes, cada um associado a
metaforas ligeiramente diferentes, ajudando a capturar alguns detalhes que
sao diffceis de discernir sob outras perspectivas. Uma das mais importantes
dessas metaforas € o conceito platonico tradicional de ‘participacao’. Como
podemos esperar, 0s neoplatonistas tardios o elaboraram bastante,
inventando ferramentas conceituais sutis capazes de descrever seus varios
aspectos.

O problema da participacao, como formulado de maneira classica em
Parménides de Platao (131), ja foi revisado brevemente no capitulo 1.2.2. Vimos
que, se uma coisa participar de uma Forma, a Forma precisa, até certo ponto,
estar presente em seu participante. Ao mesmo tempo, no entanto, nao pode
ser exaurida por essa presenca e deve permanecer inteira e intocada pela
participacao. Segue-se que, de alguma maneira, a Forma deve ser vista como
imanente e transcendente. Isso € expresso claramente por Proclo no ET98,
onde aprendemos que toda causa superior estd “ao mesmo tempo em todo
lugar e lugar nenhum”: estd em todo lugar, pois permeia todas as coisas que
dela participam; nao esta em lugar nenhum, pois, apesar de permear todas as
coisas, nunca se mistura com elas, permanecendo totalmente transcendente.
No entanto, como um verdadeiro neoplatonista tardio, Proclo ndo pode se
contentar com uma explicacao tao simples, sentindo a necessidade de
explicar sistematicamente como, exatamente, o aspecto imanente e
transcendente da participacao caminham juntos. O assunto € crucial para ele
devido ao fato de que, em sua opiniao, a participacao diz respeito nao apenas
arelacao entre as Formas e as coisas sensiveis, mas, geralmente, toda relacao
de um nivel de realidade a um nivel superior a ele (como o da Alma para o
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Intelecto, ou do Intelecto para o Um). A natureza precisa da participacao,
afetando, assim, toda a construcao do universo neoplatonista.

A solucdo de Proclo (ja projetada por Jamblico) é tipica do
neoplatonismo tardio: consiste na diferenciacdo meticulosa de varios
aspectos do processo de participacao. Tomemos a Forma do Homem como
um exemplo simples. Todos os homens participam dela, e cada homem
participante (metechon) carrega-a imanentemente. No entanto, essa
presenca imanente ndo esgota a Forma, sendo apenas seu aspecto
‘participado’ (to metechomenon). A Forma como tal é transcendente em
relacdo atodos os homens em particular, sendo intocada pela participacao ou,
como diria Proclo, ‘ndo-participada’ (amethektos). O objetivo real da
participacao € a menorirradiacao da Forma. Proclo resume sua concep¢ao no
Comentario de Parménides (707.8-18):

“Veja isso primeiro no caso das Formas; veja como o Homem, por exemplo, é duplo,
transcendente e participado; como a Beleza é dupla, uma beleza antecedente a
multiplicidade e uma beleza na multiplicidade; e, da mesma forma, a Igualdade ou
a Justica. Segue-se, portanto, que o sol, a lua e cada uma das outras formas da
natureza tem uma parte que estd fora e uma parte que é em si mesma. Para as
coisas que existem nos outros, ou seja, os termos comuns e as formas que
participam, devem ter antes delas o que pertencem a si mesmas e é integro e sem
participagdo. Por outro lado, a Forma transcendente que existe em si mesma,
porque é a causa de muitas coisas, une e junta a pluralidade; e novamente o
cardter comum na multiplicidade é um vinculo da unido entre elas, razdo pela qual
o proprio homem no geral é uma coisa, e outra coisa é o homem nos detalhes; o
primeiro é eterno, mas o segundo é em parte mortal e em parte ndo mortal. O
primeiro é um objeto de inteleccdo, enquanto o segundo é um objeto da
percepgdo”.

Enguanto a Forma do Homem nao € participada e € completamente
transcendente, em todo homem em particular encontramos como reflexo a
imanente “Forma na matéria” (enhylon eidos) que imprime ativamente a
forma humana nele.

Como exemplo gréfico de todo o processo, podemos tomar o sol. E
‘participado’, pois todas as coisas terrenas tém uma participacao nele. No
entanto, o sol, como tal, ndo tem contato imediato com o nosso mundo: €
‘nao-participado’, apenas se aproximando de nds através da luz que emite. O
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importante é que, enquanto o sol existe em si e por si mesmo, sua luz pode
ser considerada como existindo apenas em relacao a nds. A luz solar € o sol,
como parece, da nossa perspectiva. Se 0 sol ocupasse todo o universo e nada
mais existisse, a luz do sol também nao existiria - pois nao haveria nada que o
sol pudesse aparecer na forma de luz do sol. Por analogia, as versoes
imanentes das Formas existem apenas em consequéncia da participacao de
algo inferior.
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2.4.2 — Participacdo e a Relacdo entre os Niveis da Realidade

Como ja sugerimos, a participacao em Proclo € um processo geral que
envolve todo o mundo, nao apenas sobre a relacao entre as Formas e 0s
particulares, mas mais importante ainda, a relacao de cada nivel de realidade
com outro nivel superior a ele. Proclo explica isso de forma concisa no
seguimento da passagem do Comentdrio de Parménides citada acima (707.18-
26):

“Portanto, como cada um dos tipos é duplo, também toda a realidade é dupla [isto
é, cada plano da realidade tomado como um todo]. Pois os multiplos sGo partes do
todo, e o todo ndo-participado é distinto do participado. A alma néo-participada é
uma coisa, a participada é outra, a primeira amarrando a pluralidade de almas, a
segunda gerando a pluralidade; e o Intelecto ndo-participado é distinto do
participado, o ultimo introduzindo a pluralidade inteligivel, o primeiro mantendo-
a unida. Portanto, o Ser ndo-participado, do qual todos os seres vém, incluindo
todo o numero deles, é diferente do participado, que também é um ser; o primeiro
se ‘arrebatou’ acima dos seres, o sequndo é participado neles pelos seres”.

Para entender o que Proclo significa, podemos tomar a alma como o
exemplo mais acessivel. Como seres corporificados, conhecemos a alma, pois
estd presente de maneira imanente em nossos corpos, que participam dela.
Mas essa alma participativa € idéntica a alma como uma hipdstase
independente? Para Proclo, certamente nao: se assim fosse, a fronteira entre
0s niveis do corpo e da alma seria obscurecida. Na realidade, nao € a alma
como tal (isto é, a Alma ndo-participada) que estad presente em nosso corpo,
mas apenas a alma como aparece da perspectiva do corpo, ou seja, Como uma
alma participada.

Este topico esta intimamente relacionado a outra regra importante que
Proclo formula em ET 21.1-3: “Toda ordem da realidade comeca em uma
mobnada e prossegue para uma coordenada de multiplicidade com essa
mobnada; e a multiplicidade em qualquer ordem pode serremetida a uma unica
monada”. Por ‘mbnada’, Proclo significa a ‘esséncia’ universal nao-participada
de cada nivel (por exemplo, o Intelecto universal), por ‘uma multiplicidade’, a
ampla gama de aspectos participados que o nivel em questao oferece a algum

123



nivel inferior para ser compartilhado por ele, por exemplo um numero de
intelectos particulares a serem participados pela Alma (ET 21.22-33):

“A partir disso, é aparente que, mesmo no nivel dos corpos naturais, a unidade e a
multiplicidade coexistem de tal maneira que a natureza unica contém muitas
naturezas dependentes dela e, inversamente, essas derivam de uma natureza, a
do todo; a ordem psiquica, origindria de uma Alma primordial, desce para uma
multiplicidade de almas e, de novo, leva de volta a multiplicidade para aquela; da
mesma forma a esséncia intelectual pertence a uma ménada intelectiva, e uma
multiplicidade de intelectos, procedentes de um tnico Intelecto, reverte sobre ele;
e que para o Um que é anterior a todas as coisas, hd a multiplicidade de hénadas,
e para as hénadas o esfor¢o ascendente em dire¢do ao Um. Assim, existem
hénadas seguindo o Um, intelectos seguindo o Intelecto primitivo, almas seguindo
a Alma primordial e uma pluralidade de naturezas que seguem a Natureza
universal”.

Esquematicamente, podemos representar a hierarquia na figura 1.
Pluralidade subordinada
a uma unidade
em um nivel
--- Hénadas

Participacdo de p: g )
um nivel A CCEREEE %+ Intelecto Monédico
em outro 2

_ Almas
¥ ' Particulares

Natureza
Monédica

Naturezas
Particulares

Corpos Particulares

(Fig. 11)
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Uma consequéncia significativa do modelo de Proclo é o fato de que a
participacao sempre ocorre através da pluralidade. Se se diz que o nivel da
alma ‘participa do Intelecto’, ele realmente nao participa do Intelecto como
tal (ou seja, no Intelecto ‘monadico’), mas em seus varios aspectos, ou seja,
na pluralidade de intelectos particulares. Juntos, eles compreendem todos 0s
aspectos do Intelecto monadico, mas cada um captura apenas um ponto de
vistaintelectual. A Alma monadica é capaz de participar de todos esses pontos
de vistaao mesmo tempo, sendo sua relacao com o Intelecto complexa e bem
equilibrada. Nao obstante, sua visao do Intelecto € necessariamente dividida
por uma pluralidade maior do que a do Intelecto em si. Almas particulares
estdo em uma posicao ainda pior, podendo apenas se relacionar com o
Intelecto de um angulo especifico, cada uma atraves do intelecto particular do
qual participa; € somente através da Alma monadica que elas sao capazes de
obter uma visao mais holistica.

Proclo captura a diferenca entre essas diferentes relacdes participativas,
distinguindo entre trés tipos de conjuntos (ET 67. I-I1):

“Todo o ‘todo’ é um ‘todo-antes-das-partes’, um ‘todo-de-partes’ ou um ‘todo-
na-parte’.

Pois ou contemplamos a forma de cada coisa em sua causa, e essa forma
preexistente na causa dizemos ser um ‘todo-antes-das-partes’; ou entdo o
contemplamos nas partes que participam da causa, e isso de duas maneiras. Ou o
vemos em todas as partes reunidas, e é entdo um ‘todo-em-partes’, e a auséncia
de uma parte unica diminuiria o todo; ou entdo vemos em cada parte
separadamente, no sentido de que mesmo a parte se tornou um todo pela
participagdo no todo, o que faz com que a parte seja o todo em um modo parcial.
O ‘todo-de-partes’, entdo, é o todo em seu proprio modo de existéncia; o ‘todo-
antes-das-partes’ é o todo a maneira de uma causa; e o ‘todo-nas-partes’ é o todo
por participacdo” (ver ET 65).

Nesta perspectiva, a mbnada nao-participada de cada nivel é um ‘antes-
das-partes’, enquanto a monada do nivel imediatamente subordinado s¢ pode
se relacionar a ela como um ‘todo-de-partes’, podendo participar de todas as
seus aspectos de uma sO vez. Quanto a membros especificos desse nivel
subordinado, cada um deles s6 pode se relacionar com o plano superior
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através de um dos membros particulares desse plano, que espelha a ménada
em si mesma, sendo um ‘todo-em-parte’.

Outra consequéncia marcante desse modelo ¢ que os membros
particulares pluralistas de cada nivel existem apenas como entidades
independentes do ponto de vista de algum nivel subordinado que participa
deles. Assim, € apenas emrelacao aos corpos participantes que existem almas
especificas, por exemplo, enquanto a Alma € sempre monadica. Tal idéia pode
parecer surpreendente, pois implica que sem seu corpo nenhuma alma em
particular poderia existir. Por mais estranho que isso possa parecer, é
exatamente o que Proclo acredita - com o importante adendo de que os
proprios corpos sao naturalmente produzidos pela Alma. Alguém pode se
perguntar se isso nao € um perigo para a imortalidade e ‘imperecibilidade’ da
alma individual. Os neoplatonistas tardios estao cientes do problema e o
resolvem, introduzindo outro tipo de corpo diferente do fisico - um corpo sutil
e invisivel do qual a alma pode participar mesmo apds a morte do corpo fisico
(ET196):

“Toda alma participada faz uso de um primeiro corpo que é perpétuo e tem uma
constituicdo sem origem temporal e isento de decadéncia.

Pois, se toda alma é eterna em sua esséncia, e se, além disso, ela anima
diretamente algum corpo, entéo deve animar em todos os momentos, uma vez que
o ser de toda alma é invaridvel. E se assim for, o que anima é, por sua vez, animado
em todos os momentos, e em todos os momentos participa da vida. Mas toda alma
participada é diretamente participada por algum corpo (por isso é que é
participada e ndo é ndo-participada) e por sua propria natureza anima este corpo
participante. Deste modo, toda alma participada faz uso de um primeiro corpo que
é eterno e, em sua esséncia, é sem origem temporal e imperecivel”.

Proclo costuma chamar esse primeiro corpo perpétuo de ‘vefculo’
(ochema) da alma, designando-o como ‘astral’, ‘luminescente’ ou ‘etéreo’, em
contraste com o corpo fisico que é ‘terreno’. Até a alma irracional precisa ter
um corpo ‘sutil’ préprio. E verdade que as almas irracionais ndo sao imortais e,
em teoria, elas poderiam perecer apds a morte do nosso corpo fisico. Nesse
caso, porém, seria dificil entender os mitos de Platao que retratam o destino
das almas entre encarnacoes, aparentemente assumindo que as almas
carregam toda a suairracionalidade com elas - caso contrario, nao faria sentido
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puni-las e elas nao cometeriam tantos erros imprudentes na escolha de vidas
no mito de Er na republica. Deste modo, Proclo assume a existéncia de um
corpo ‘pneumatico’, que nao € perpétuo, mas sobrevive por varias
reencarnacoes até que a alma passe por tudo o0 que € necessario para se
purificar de sua proépria irracionalidade.

A postulacao de trés tipos de corpos € um exemplo tipico da abordagem
filosdfica dos neoplatonistas orientais. Os leitores acostumados com Plotino
ou com a tradicao platdnica mais antiga talvez considerem isso uma
complicacao desnecessaria, levando a uma multiplicacao infinita de camadas
da realidade, introduzindo entidades cada vez mais elevadas (que, nesse caso,
lembram desconcertantemente o espiritualismo moderno). Para Proclo, no
entanto, € um passo logico inevitavel sem o qual ele ndo seria capaz de levar
0 problema da participacao a todas as suas conclusdes logicas. Como Proclo
tenta descrever a realidade por meio de um modelo logico totalmente
coerente, ele nao pode evitar tornar seu esquema imensamente complicado
em detalhes. Arelativa simplicidade de Plotino na sua metafisica so foi possivel
a custa de ndao buscar coeréncia absoluta, baseando-se em varias ideias
particulares que nem sempre precisam ser logicamente compativeis. Os
neoplatonistas tardios ndo estao mais satisfeitos com uma abordagem tao
flexivel, considerando-a muito vaga e aberta. Em vez disso, seguem o caminho
da estrita consisténcia logica, sem se importar com o fato de que as vezes 0s
leva a proposicdes que fazem os leitores modernos se sentirem tontos.
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2.4.3 — Graus de Participacao

Ate agora, apresentamos o modelo de participacao do Proclo em sua
forma mais simples, descrevendo-o apenas por trés termos: a ménada nao-
participada, seus aspectos participados e 0s termos participantes no nivel
inferior. No entanto, em seu perfeccionismo, Proclo nem sempre se contenta
com um esquema tao simples e, para analises mais detalhadas, ele precisa
introduzir outras distin¢bes sofisticadas que possam capturar varias sutis
nuances hierarquicas. Esse refinamento diz respeito principalmente ao médio
prazo da nossa trfade. Embora até agora tenhamos tratado os aspectos
participados de cada nivel como uma categoria monolitica, na verdade, existe
uma hierarquia inteira de termos participados. Dentro dessa hierarquia, a
distincdo mais importante é entre dois tipos de entidades (ET 64.1-12):

“Toda ménada origindria dd origem a dois conjuntos de seus membros, um
composto por substéncias completas em si e o outro com irradiagées que tém
sua substancialidade em algo diferente de si mesmos.

Pois se a processdo consiste em uma declinagdo através de termos semelhantes as
causas constitutivas, do totalmente perfeito procederd na devida ordem as coisas
relativamente completas, e através da media¢do delas, por sua vez, surgem o
incompleto. Consequentemente, haverd uma ordem de substdncias completas em
si e outra de incompletas. Essas ultimas sdo de natureza a pertencer a seus
participantes, pois, por estarem incompletos, exigem um substrato para sua
existéncia. Os primeiros fazem os participantes pertencerem a eles, pois, sendo
completos, enchem os participantes consigo mesmos e os estabelecem em si
mesmos, e por sua existéncia substancial eles ndo precisam de seres inferiores”.

Na ET 82, aprendemos ainda que esse tipo mais poderoso de entidades
participadas também € capaz de auto-reversao, o que, em outras palavras,
significa que sao auto-constituidas. No entanto, essa capacidade implica numa
separacao essencial dos termos participantes (ET82):

“Toda entidade incorpdrea, por ser capaz de se reverter sobre si mesma, quando
participada de outras coisas, é participada de uma maneira separavel.
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Pois, se fosse participada inseparavelmente, sua atividade ndo seria mais
separdvel do participante, assim como sua esséncia. E, no entanto, se assim fosse,
ndo seria capaz de reverter sobre si mesma; pois, se revertesse, seria separada do
participante, cada um sendo alguma coisa distinta. Se, entdo, deve ser capaz de se
reverter, quando participada por outros, deve ser participada de maneira
separada”.

Tal proposicao parece entrar em contradicao com o que foi dito acima.
Como os termos de participacao podem ser separados dos participantes, se a
propria esséncia da participacao consiste precisamente em uma relacao entre
0 participante e o participado, sendo, portanto, impossivel sem a presenca de
algum termo participante? Aresposta € que ‘separacao’ nao pode ser tomada
literalmente aqui. Assim como podemos dizer dos niveis auto-constituidos que
eles ‘se produzem’ (ET 40-1), embora de uma perspectiva diferente sejam
gerados por niveis superiores a eles, de maneira semelhante a separacao de
‘substancias completas em si mesmas’ (autoteleis hypostaseis) deve ser visto
apenas como relativa. Na realidade, elas também nao podem existir, a menos
que sejam participadas por algo - mas, diferentemente do tipo inferior de
entidades participadas, eles tém seus termos de participacao totalmente sob
controle, nao sendo afetados por eles. Proclo expressa bem essa distincao no
final da proposicao 64, citada recentemente: a presenca dos termos
participantes € exigida pelos dois tipos de entidades participadas, mas 0s
inferiores ‘pertencem aos participantes’, sendo assimilados, enquanto 0s
superiores ‘fazem os participantes pertencerem a eles’, permanecendo
totalmente dominante. As substancias completas em si mesmas, portanto,
dependem dos participantes apenas em relacao a sua existéncia (pois elas nao
existiiam sem a participacdo), mas em seu comportamento permanecem
completamente independentes, imprimindo suas propriedades nos
participantes sem serem suscetiveis a qualquer influéncia deles.

Mas, entao, o que Proclo realmente quer dizer com essa distincao? A
resposta pode ser encontrada na continuacao da proposicao 64 (ET 64.19-26):

“A partir disso, é evidente que, entre as hénadas, algumas procedem completas
em si mesmas do Um, enquanto outras procedem de estados de irradiagéo
(ellampseis) de unidade. E assim, entre os intelectos, alguns sdGo esséncias auto-
completas, enquanto outros sdo perfeicbes intelectuais; e entre as almas, algumas
também pertencem a si mesmas, enquanto outras pertencem a corpos animados,
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como sendo meramente aparéncias de almas. E assim, nem toda unidade é um
deus, mas apenas as hénadas auto-completas; nem toda propriedade intelectual
é um intelecto, mas apenas os essenciais; e nem toda irradia¢éo da alma é uma
alma, mas também hd imagens de almas”.

Enquanto nas se¢Oes anteriores simplificamos as coisas considerando
as entidades participantes como reflex6es imanentes de um nivel superior em
um nivel inferior, para 0 Proclo isso representa apenas um aspecto da
participacao. Se fosse para isso que se trata a participacao, haveria apenas a
monada em cada nivel, e todos os aspectos participados existindo apenas em
um nivel inferior como estados imanentes de seus termos participantes.
Proclo esta convencido, no entanto, de que, além disso, deve existir um
numero de termos particulares independentes em cada nivel. Assim, além das
almas como estados irradiados presentes nos corpos, deve existir uma
categoria de almas como entidades separadas que ainda sao participadas,
mas retendo alguma transcendéncia relativa, nunca se tornando uma
propriedade do nivel corporal.

Certamente, podemos perguntar como uma entidade participada pode
ser transcendente (embora em um sentido relativo), quando a propria
distincao entre nao-participado, participado e participante serve
principalmente para reconciliar a transcendéncia das causas mais altas com
sua imanéncia: toda entidade superior € transcendente em seu nucleo, mas
imanente nos aspectos participados. Portanto, um termo participado nao ¢
imanente a sua definicao? Proclo admite esta objecao, mas consegue
contorna-la por meio da seguinte proposicao (ET 81):

“Tudo o que é participado separadamente estd presente ao seu participante por
um certo poder insepardvel que ele Ihe confere.

Pois, se ele proprio estd presente ao participante de maneira separada e ndo estd
nele, como se possuisse sua subsisténcia, é necessdrio um certo meio entre os dois,
conectando um ao outro e que é mais semelhante ao que é participado e subsiste
no participante. Pois, se este meio é separdvel, como pode ser participado pelo
participante, uma vez que o participante ndo contém o meio nem nada que dele
proceda? Uma poténcia e ilumina¢Go procedendo, portanto, daquilo que é
separdvel no participante, une ambas. Portanto, um deles serd aquele pelo qual a
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participagcdo é efetuada, outro serd o que serd participado e outro o que
participard”.

Em outras palavras, uma substancia completa em si mesma s6 pode ser
participada através de sua propria poténcia ou estado irradiado (ellampsis),
que esta presente de forma imanente no termo participante. O problema
pode ser melhor demonstrado na relacao entre corpo e alma, que, sem
duvida, € a principal razao pela qual Proclo introduz essa distincao sutil. O que
exatamente queremos dizer quando dizemos que o homem ‘tem alma’? No
nivel mais basico, queremos dizer que o corpo do homem participa da alma.
Proclo, no entanto, considera essa afirmacao muito vaga e precisa torna-la
mais precisa. No final, ele conceitua a relacao entre corpo e alma como
envolvendo nada menos que quatro entidades. O primeiro € o corpo que
participa de uma alma racional especifica. No entanto, o ultimo é ‘completo-
em-si-mesmo’ e ‘separado’, portanto, nao pode entrar em uma relacao direta
com o corpo. Consequentemente, como sua imagem sombria ou aparéncia,
ela produz a almairracional que atua como mediadora. A alma irracional pode
facilmente estar presente no corpo, pois possui 0 status de um ‘estado
iradiado’ que pertence ao corpo participante. O quarto termo ¢ a Alma
monadica, desempenhando o papel transcendente de garantir todo o
processo de participacao: sendo nao-participada em si mesma, nao estando
relacionada ao corpo em particular, mas tendo uma relacdo com a alma
racional particular, que é seu aspecto participado (ou mais precisamente, a
alma particular tem uma relacao com ela, a Alma monadica permanece
absorvida em si mesma). Todo o processo esta representado na figura 12.
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Alma Monédica
Nao-Participada

Alma particular
Participada e Separada "-.

Alma particular

_ Corpo particular
Participada e Imanente "

Participante

(Fig. 12)

No entanto, é apenas nos termos mais altos de cada nivel (ou seja, nesse
caso com corpos humanos) que encontramos essa versao completa da
participacao.

A razao € apresentada na proposicao 62: ‘Toda multiplicidade que estd
mais proxima do Um tem menos membros do que 0s mais remotos, mas € maior
em poder’. Segue-se que ‘“as naturezas corpordis sdo mais numerosdas que as
almas, e essas que os intelectos, e os intelectos mais numerosos que as hénadas
divinas” (ET 62.9-11). Proclo infere disso que em cada plano inferior deve existir
um numero de termos que nao tém conexao direta com os termos do nivel
supraordinado (ET 110.1-5):

“Os primeiros membros de qualquer nivel, que estdo intimamente ligados a sua
mdnada, podem participar em virtude de sua posicdo andloga nos membros do
nivel supra-adjacente, que se encontram imediatamente acima deles; mas os
membros menos perfeitos, que estdo muitos graus afastados de seu prdéprio
principio monddico, sGo incapazes de desfrutar dessa participacdo”.

Um exemplo tipico sao os corpos: estes sao maiores em ndmero do que
asalmas, e é porisso que nem todo corpo possui uma alma propria. De acordo
com Proclo, sao apenas 0s seres humanos como criaturas racionais que tém
suas proprias almas, sendo capazes de se relacionar com almas ‘completas em
simesmas’, isto €, com almas racionais. Os outros seres vivos possuem apenas
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almas no sentido de ‘estados irradiados’, sem ligacdo com nenhuma alma
verdadeira (isto &, separada).

A ideia de que os animais tém apenas um traco inferior da alma € algo
com o qual Plotino concordaria. Contudo, ele se recusaria a aplicar a mesma
regra a todos os niveis mais altos - 0 que € exatamente o que Proclo fazem ET
111.1-6:

“O nivel intelectual compreende intelectos divinos que receberam participagdo de
deuses (hénadas), e também intelectuais nus; o nivel psiquico compreende almas
intelectuais, ligadas cada uma com seu prdprio intelecto, e também almas nuas; a
natureza corporal compreende naturezas sobre as quais as almas presidem, e
também naturezas nuas, destituidas da companhia de almas”.

Do ponto de vista dos seres humanos, € principalmente o nivel da alma
que € altamente interessante. Proclo reconhece trés tipos basicos de almas:
divina, daemonica e humana. Enquanto os dois primeiros possuem intelecto
proprio, as almas humanas, que sao as mais baixas da hierarquia, nao tém essa
sorte (ET 181-3). Assim como 0s animais tém apenas uma aparéncia de alma,
0s humanos tém apenas uma aparéncia de intelecto. Nem mesmo os fildsofos
sdo uma excecao, como Proclo explica no ‘Cratylus Commentary’ (64):

“O Intelecto essencial contém todos juntos como um todo, e, na realidade, é a
verdadeira compreensdo de toda a realidade. O intelecto do filésofo, no entanto,
uma vez que ndo é essencial, mas uma iluminagdo do Intelecto, por assim dizer
(uma imagem do Intelecto), pensa em um nivel especifico e compreende a Verdade
apenas de forma intermitente”.

Se Plotino se via firmemente enraizado no dominio inteligivel no
verdadeiro nucleo de seu ser, conseguindo ocasionalmente unificar-se mesmo
com o Um como tal, a visao neoplatonista tardia € mais modesta: o filésofo €
visto como estando na interface do corpo e alma, nao tendo acesso direto a
nenhum nivel superior. A atividade intelectual pode ser meramente imitada
psiquicamente pelos humanos. O verdadeiro insight intelectual pertence
apenas a deuses e daemons.
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Nada disso significa, € claro, que nao devemos nos esforcar para obter
uma visao intelectual. O fildsofo esta ciente de seus proprios limites, sabendo
que seu intelecto psiquico € apenas uma imitacao do verdadeiro. No entanto,
ele sabe que mesmo essa atividade intelectual derivada € boa para a alma. De
fato, segundo Proclo, o fato de termos apenas um acesso indireto a atividade
intelectual torna ainda mais importante aspirarmos a ela. As entidades
participadas ‘completas em si mesmas’ estdo disponiveis para seus
participantes automaticamente, por assim dizer. Sendo capazes de ‘auto-
reversdo’ (ET 82), sendo ‘auto-constituidas’ (ET 42-3), e, portanto, também,
sendo perpétuas (ET 45-6). Daqui resulta que elas sdo continuamente
participadas por seus participantes apropriados, pois se sua participacao fosse
interrompida por um unico momento, eles desapareceriam e se fundiriam com
a mobnada. No entanto, no caso de estados irradiados, nao existe tal
necessidade de participacao: uma vez que pertencem a seus participantes,
nao tendo o ser em si mesmos, eles podem se originar e perecer livremente, e
a participacao neles pode ser facilmente interrompida.

No universo de Proclo, isso sO pode acontecer no nivel da alma. Os niveis
mais altos nao tém como por fim a sua participacao, sendo totalmente
imutaveis (ET 76). A alma também € imutavel e eterna em sua esséncia, mas
estd sujeita ao tempo em sua atividade (ET 191), sendo, portanto, capaz de
mudar. De todas as classes de almas, sao apenas as humanas que fazem uso
dessa habilidade infeliz. Como as primeiras entidades mutaveis (ET 184), as
almas humanas sao capazes de se afastar da irradiacao intelectual que lhes é
perpetuamente oferecida do alto; essa “fuga’ se torna uma fonte do mal. De
fato, € ainda mais importante cultivar nossa atividade intelectual, pois €
somente por meio disso que podemos NOs reconectar as NOssas causas
superiores. Os neoplatonistas tardios podem nao ter a confianca olimpica de
Plotino, mas seu esforco para se relacionar com 0s niveis mais altos nao ¢
menos intenso - embora, na visao deles, essa ligacao s possa ser alcancada
indiretamente.
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3 — Teologia Politeista de Proclo

No capfitulo 2.1.2, ja mencionamos brevemente a crenca de Proclo na
existéncia de uma pluralidade de hénadas no nivel do Um. Chegou a hora de
olhar mais de perto para esse lado curioso, mas importante, do pensamento
de Proclo. Como veremos, a existéncia das hénadas ¢ compreensivel a luz da
teoria da participacao de Proclo. Ao mesmo tempo, porém, ha certos aspectos
da doutrina que nao podem ser totalmente explicados em termos da
ontologia padrao de Proclo. Com as hénadas, entramos pela primeira vez em
um dominio no qual a filosofia entra em dialogo com a religido, adaptando-se
as suas exigéncias. E também por esse motivo que toda a concepcdo €
altamente obscura em alguns lugares, exigindo um grande esforco
especulativo - como s6 é compreensivel no caso de entidades que sao por si
mesmas inefdveis e incognosciveis (ET 123).
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3.1 — Hénadas

Os platonistas gregos sempre deram como certa a existéncia de
uma pluralidade de deuses, mas raramente tentaram encontrar um lugar
claramente definido para eles em seus sistemas metaffsicos. Quando alguns
deles se aventuravam a localizar os deuses sem ambiguidade, eles geralmente
tendiam a coloca-los no mundo inteligivel, sem, contudo, identifica-los com as
Formas. Assim, encontramos Plotino, por exemplo, descrevendo uma visao do
universo inteligivel ‘com todos os deuses’, onde ‘cada deus € todos os deuses
se unindo em um’. Localizar os deuses acima do reino do intelecto, sem
duvida, pareceria absurdo para Plotino, e ele ndo era excecao a esse respeito.
Segundo Damascio (De princ. 1 258.1-5) e Jamblico, quase todos os filésofos
situavam os deuses no nivel do Intelecto, afirmando ‘que existe um Deus
supra-essencial, enquanto todos os outros deuses sao essenciais, sendo
divinizados por iluminacdes vindas do Um’. Foi possivelmente o proprio
Jamblico quem, pela primeira vez, entendeu 0s deuses como aspectos do Um
como tal. Para Proclo, essa identificacao € um dos pilares mais importantes de
seu pensamento.

Para entender as hénadas de Proclo, precisamos manter em mente sua
teoria da participacao. Vimos no capitulo 2-4.2 que a relacao entre as hénadas
e 0 Um ¢ analoga a relacao entre intelectos particulares e o Intelecto
monadico: as hénadas sao aspectos participados do Um monadico e nao-
participado (ET 21). Gracas a isso, elas podem, de uma perspectiva, ser vistas
como seus diferentes ‘modos’ ou ‘individuacdes’ (ET 133):

“Todo Deus é uma unidade benéfica ou uma bondade unificada; e cada Deus, na
medida em que ele é uma divindade, tem essa hyparxis. O primeiro Deus, no
entanto, é simplesmente o Bem, e simplesmente o Um; mas cada posterior ao
Um-Bem é uma certa bondade e uma certa unidade.

Pois as vdrias hénadas e as exceléncias dos vdrios deuses sdo distinguidas por sua
peculiar individualidade divina, de modo que cada uma em relagdo a uma
individuagdo especial da bondade torna todas as coisas boas, aperfeicoando ou
preservando na unidade, ou protegendo-as do mal. Cada uma dessas
individualidades peculiares é um bem particular, mas ndo a soma do bem: a causa
unitdria deste ultimo é pré-estabelecida no Primeiro Principio, que por esse motivo
é chamado de Bem, como sendo constitutivo de toda exceléncia. Pois nem todas
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as hyparxes dos deuses juntas podem ser comparadas com o Um, que transcende
imensamente todos os deuses particulares”.

A primeira vista, postular uma pluralidade de hénadas no reino do Um
pode parecer uma ideia estranha, e a sofisticada afirmacao de Proclo de que
“todo o numero de deuses tem o cardter de unidade” (ET 113.1)
provavelmente nao consolara o leitor moderno incrédulo. No entanto, a
existéncia de uma pluralidade de hénadas é compreensivel se a lermos
precisamente da perspectiva da teoria da participacdo de Proclo (PT Il 4).
Como podemos lembrar (cap. 2.4.2), a pluralidade de termos participados de
cada nivel é uma pluralidade participada, ou seja, aquela que, em sua forma
completa, so existe secundariamente do ponto de vista do nivel de
participacao inferior. Quando o Intelecto procede do Um, constituindo-se
como uma hipostase independente, o faz como Intelecto monadico, que
abraca todos os seus aspectos como intimamente unificados. Quando, no
proximo passo, a Alma procede do Intelecto e, ao voltar-se a ele, comeca a
participar dele, ndao participa do Intelecto monadico em sua totalidade, mas
apenas nos aspectos do Intelecto que sao participaveis, ou seja, na pluralidade
de intelectos particulares. A afirmacao comum de que a Alma participa do
Intelecto €, portanto, uma abreviacao de um processo mais complicado, no
qual o objeto real de participacdo ndo é o Intelecto monadico como tal (que é
o todo-antes-das-partes e ndo-participado), mas uma pluralidade composta
simultaneamente de varios de seus aspectos (partes inteiras). Da perspectiva
do Intelecto, essa pluralidade € totalmente unificada, mas do ponto de vista
da Alma, ela aparece como uma multidao de intelectos particulares distintos.

Do mesmo modo, podemos olhar para as hénadas. Por estarem
contidas no Um, elas nunca se destacam como entidades mdultiplas, ‘pré-
subsistindo” de uma maneira indizivel e inteiramente unitérias. E apenas da
perspectiva das hipostases participantes mais baixas que elas se destacam
como realmente pluralistas. Em simesmas, em seu proprio modo de existéncia
(kath” hyparxin), s§o unitarias em grau absoluto. E apenas na maneira de uma
causa (kat’ aitian) que elas existem em plena pluralidade, pois as hipdstases
inferiores ndo conseguem apreender sua unidade, percebendo o Um como
uma multiplicidade unificada.
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Nada disso significa, € claro, que as hénadas seriam uma criacao do
Intelecto. Cada entidade participada € constituida em seu proprio nivel, sendo
firmemente fundamentada em sua ménada. As hénadas também, portanto,
sao estabelecidas no Uno. Elas sao estabelecidas por ele de maneira unitaria,
porém, apenas revelando sua pluralidade de uma perspectiva externa.
Podemos comparar o Um a luz, talvez, que contém todas as cores, mas €
incolor em si mesma, apenas revelando suas potencialidades multicoloridas
quando cai nos niveis mais baixos, refrata através deles e mostra suas cores
de maneiras que correspondem a aptiddo (epitedeiotes) de seus
destinatarios, cada objeto destacando uma cor diferente de acordo com as
propriedades reflexivas de sua superficie.

Tudo isso dito, € importante enfatizar que, para Proclo, as hénadas nao
sao apenas aspectos do Uno, mas existem nele em um sentido muito forte
como individualidades independentes. Proclo traz isso a tona com forca no
Comentario de Parménides (1048.9-20), ao explicar a diferenca entre as
hénadas e as Formas. Como poderfamos esperar, ele comeca enfatizando o
maior grau de unidade mutua das hénadas: ‘enquanto as Formas participam
umas das outras, as hénadas estdao todas em todas elas, 0 que nao é o caso
das Formas’ (14-15). Surpreendentemente, no entanto, Proclo continua
explicando que as hénadas também sao mais distintas umas das outras do que
as Formas (16-20):

“E, no entanto, apesar desse grau de unidade naquele reino, qudo maravilhosa e
ndo-misturada é a sua pureza, e a individualidade de cada uma delas é uma coisa
muito mais perfeita do que a alteridade das Formas, preservando como ela
desmistifica todas as entidades divinas e seus poderes proprios distintos”.

Em que sentido as hénadas podem ser mais unitarias e mais distintas do
que as Formas? Uma resposta abrangente a essa pergunta (embora longe de
ser correta) foi oferecida por Edward Butler, que argumenta que a base da
unidade das hénadas € precisamente a sua individualidade. Segundo Butler,
hd uma ruptura metafisica crucial entre o reino do ser (em todas as suas
formas até o mais baixo) e o das hénadas. A esfera do ser é organizada de
acordo com a logica de todos e partes, que forma a base da teoria da
participacao de Proclo: em cada esfera do ser, ‘existe uma unica ménada
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anterior a multiplicidade, que determina para os membros da esfera sua relacao
Unica entre si e com o todo’ (ET 21.15-18). A medida que subimos na escala da
realidade, os conjuntos monadicos serao cada vez mais unificados. No
entanto, mesmo a mdnada do Ser, a entidade mais unificada que existe, nao
sera totalmente unitaria, estando relacionada a todos os seres particulares
COmMo seu elemento comum. Somente 0s deuses supra-essenciais podem ser
verdadeiramente unitarios (heniaioi), ‘enquanto o Ser, a Vida e o Intelecto ndo
sdo hénadas, mas cada um deles um grupo unificado (henomenon)’ (ET 115.3),
entdao, por ser um grupo de multiplos membros, todos precisam de outro
principio acima deles, do qual possa derivar sua unidade.

Para que essa regressao infinita pare, o topo da hierarquia precisa ser
organizado de maneira diferente. Antes de tudo, a diferenca entre o Um e as
hénadas deve se aproximar de zero, as hénadas existindo “ao redor” do Um,
e ndo abaixo dele (PT 11l 3, 12.2-13.4):

“A primeira pluralidade (arithmos), que compartilha a mesma natureza com o Um,
é como o Um, inefdvel, supra-essencial e completamente semelhante & sua causa.
Pois, no reino dos primeiros principios, ndo aparece nenhuma alteridade que
separaria os produtos do produtor, transferindo-os para outro nivel de realidade.
Ndo, a causa de todas as coisas transcende todo movimento e diferenciagdo de
maneira unitdria, e estabeleceu em torno de si a pluralidade divina (peri heauto),
unificando-a com sua propria simplicidade”.

Mais importante: as hénadas nao devem formar nenhum campo
multiplo para serem ‘unificadas’ por uma ménada acima delas - nos termos de
Proclo, sua pluralidade deve ser ‘unitaria’ (heniaion — ET 113.9) em vez de
‘unificada’. Em vez de derivar sua unidade do Um, cada hénada deve ter a
fonte de sua unidade em si mesma. Proclo realmente enfatiza que cada
hénada é uma “unidade auto-completa” (henas autoteles - ET 114), cuja
unidade reside em sua absoluta simplicidade e independéncia de qualquer
coisa interna ou externa (ET 127):

“Toda natureza divina, por ser simples, é especialmente primdria e, por isso, é
muito auto-suficiente.
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O fato de ser simples é evidente a partir de sua unidade: toda divindade é
perfeitamente unitdria (henikotaton) e, como tal, é simples em um grau especial.
O fato de ser auto-suficiente pode ser aprendido a partir da reflexdo de que,
enquanto o composto é dependente (se ndo de coisas externas a ele, pelo menos
de seus proprios elementos) o perfeitamente simples e unitdrio, sendo uma
manifestagGo daquele que é idéntico ao Bem, é totalmente auto-suficiente; e
perfeita simplicidade é o cardter da divindade. Sendo uma bondade absoluta
(autagathotes), a divindade néo precisa de nada externo; e sendo unitdria, néGo
depende de seus proprios elementos”.

Na mesma linha, Proclo nega que as hénadas possam ter qualquer
relacdo entre elas. Ao falar das hénadas, ‘em vez de relacdo (schesis), devemos
aplicar o conceito de auto-identidade, e, antes mesmo dessa auto-identidade, a
existéncia (hyparxis) de cada entidade em si; pois cada coisa nesse reino existe
primariamente por simesma e, por existir em si mesma, € unida a qualquer outra
coisa’ (No Parm. 936.19-22). Como sabemos no ET 66, Proclo reconhece
quatro tipos de relacdes: identidade, diferenca e a relacao entre todo e parte
e parte e todo. Tudo isso, no entanto, diz respeito apenas a ‘seres’ (ta onta -
ET 66.1). Os deuses ‘sdo inteiramente puros (amigeis) e, portanto, ndo sao
multiplicados para se relacionarem uns com os outros’ (ET 126.8-9). ‘A
diferenciacao de coordenadas umas das outras’, que ¢ tipica dos membros
particulares de todos os niveis inferiores, € substituida no dominio das
entidades supra-essenciais (en tois hyperousiois) por ‘peculiaridade
individual’.

Devido a isso, as hénadas agem como uma interface crucial entre o Um
e 0s Muitos. Sao unidades absolutas, cada uma existindo em e para si mesma
e sem relacao com nada externo. Sua Unica caracteristica distintiva € sua
‘peculiaridade individual’. Isso da origem a uma espécie de pluralidade
primordial, mas que € unicamente pluralizada pela singularidade individual,
que torna cada uma das hénadas uma unidade independente. “Dessa
maneira”, conclui Butler, “a doutrina cardinal do neoplatonismo, a
preeminéncia da unidade e sua identidade com o Bem, é identificada por
Proclo com a natureza primordial da individualidade em relacao a todas as
outras determinacoes”.

A concepcao resultante pode ter consequéncias religiosas importantes,
pois estaria proxima de uma atitude em relacdo ao divino frequentemente
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observada nas religides politefstas, uma que as vezes tem sido referida como
‘monolatria’, mas que talvez possa ser descrita com mais precisao como
‘focalizacao’, em outras palavras, a tendéncia dos adoradores a respeitar
todos os deuses, mas destacar provisoriamente apenas uma divindade de
cada vez paraaadoracao real, tornando-a o foco de sua atencao momentanea
e tratando-a como um representante de todo o reino divino, embora sem
perder os outros deuses. De maneira semelhante, Proclo enfatizou, em sua
excursao a oracao, no Comentario do Timeu (1212.23-5) que o adorador deve
“separar-se de todas as outras preocupacoes, para que possa se unir em
solidao com uma divindade solitaria e nao tentar unir-se a unidade enquanto
esta na companhia da pluralidade”. Embora possamos considerar isso como
estando se referindo a unidade com o Uno como tal (ecoando a famosa frase
de Plotino em Enn. VI 9, 11.51), 0 contexto da passagem tornaisso improvavel,
uma vez que os deuses com quem se deve unir sao no restante da excursao
estritamente referida no plural. Parece mais plausfvel supor com Butler (2003:
57) que o que Proclo tem em mente é precisamente uma forma de adoracao
‘focalizada’, orando a uma divindade especifica de cada vez e unindo a todas
as outras através dela.

Se essa interpretacdo especulativa estiver correta (o que muitos
estudiosos do Proclo negariam), significa que, em seu préprio modo de
existéncia, as hénadas nao estao em um estado de fusao indistinguivel, nem
sua pluralidade € uma das unidades a serem unificadas por um ménada acima
deles. Em vez disso, a pluralidade é estritamente ‘focalizada’, isto €, existe
dentro de cada uma das hénadas. Os deuses nao precisam ser unificados um
com o outro, pois cada deus possui todos 0s outros em si mesmo, embora do
seu ponto de vista individual. Como o Uultimo neoplatonista pagao
sobrevivente, “Olimpiodoro, o Jovem”, coloca cem anos depois (em Alc. 214):
“Todos os deuses estao em Zeus ‘zeusicamente’ e em Hera ‘heraicamente’ -
pois nenhum deus € incompleto”. Para nds, € claro, isso € bastante dificil de
visualizar. Podemos pegar uma das hénadas, sem duvida, e mostra-la como
uma unidade independente e compreendendo todas as outras hénadas em si
(mas ndo como partes). Podemos tentar isso com hénadas diferentes e, a
cada vez, obteremos uma imagem semelhante, embora com cores individuais
distintas. Mas quando tentamos pensar em todas as hénadas de uma soO vez
e em seus exatos status entre si, provavelmente teremos que concordar com
Proclo (ET 123; 162) de que no final elas sdo secretas e desconhecidas em si
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mesmas, sendo apenas inteligiveis como participadas por seres - ndo como
unitarias, mas unificadas.

Butler leva sua interpretacao longe demais, talvez, quando declara que
“ndo existe algo como o Um, se queremos dizer com isso algo diferente das
hénadas; a Divindade ndo € outra coisa sendo os préprios deuses”. Embora, de
uma certa perspectiva, isso possa ser verdade, isso nos da apenas metade do
quadro, que é relativizado pelo préprio Proclo, que enfatiza que “nem todos
0s deuses juntos podem se igualar ao Um, porque ele ultrapassa toda a multidao
divina” (ET 133.10-12). Com o reconhecimento de Butler, parece-nos de que a
metaffsica de Proclo tenta integrar dois discursos diferentes: o da filosofia e o
da teologia religiosa. Ao falar como fil¢sofo, Proclo regularmente ‘hipostasia’
o Um e o trata como o Primeiro Principio que mantém seu sistema metafisico
unido, atuando como a mdnada do reino hendadico (ET 21.29-30). Ao mesmo
tempo, no entanto, esse mesmo sistema € um trabalho grandioso da
hermenéutica teoldgica que tenta levar a sério as divindades da religiao
tradicional que Proclo ainda adorava ritualmente no dia a dia. Nesse discurso
teoldgico, o Uno, como principio abstrato, parece recuar, tornando-se um
nome para a individualidade Unica de cada uma das hénadas que foi revelada
nos mitos e cultos locais. Veremos algumas implicacdes interessantes disso
abaixo no capitulo 3.3.

Seja como for, € Util notar que a introducao de hénadas no reino do Uno
tem implicacdes importantes na visao de mundo, oferecendo outra maneira
de suavizar o totalitarismo fechado do universo monistico de Proclo. Como
vimos (cap. 2.1.2), Proclo tenta aliviar a subordinacdo totalitéria de todas as
coisas ao Uno, tornando o Uno totalmente negativo e, portanto, flexivel e
aberto a varias alternativas. Nao obstante, as ordens inferiores sao incapazes
de se relacionar com o Uno em seu modo puro e negativo, e o controle do
Uno sobre elas deve necessariamente assumir uma forma mais determinada
de qualguer maneira. Para amenizar essa determinacao, Proclo o concebe
como essencialmente pluralista. A regra do Uno nao € uniforme, refratando-
se para varios modos igualmente validos. Como resultado, o universo de
Proclo € uma totalidade pluralista, permitindo a combinacao de subordinacao
absoluta a um Principio com a apreciacao da singularidade e pluralidade de
perspectivas.
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3.2 — Deuses inferiores e a hierarquia de hénadas

Ao postular as hénadas, os neoplatonistas orientais encontraram um
‘lar’ perfeito para os deuses, mas nao puderam permanecer contentes com
ele. Para os gregos antigos em geral, o divino era uma categoria flexivel demais
para serrelacionada a apenas uma classe particular de seres supra-essenciais.
Foi notado pelo estudioso alemao Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff que a
palavra grega ‘theos’ tem principalmente uma forca predicativa, ou seja, 0s
gregos acharam mais natural afirmar que ‘algo € deus’ em vez de que ‘deus é
algo’. Isso significa, em outras palavras, que o divino era percebido
principalmente pelos gregos como um poder que por si sO € impessoal
(embora n&o necessariamente carente de caracteristicas individuais),
adquirindo uma forma pessoal apenas em suas manifestacoes concretas (ver
Vernant 1983). Segue-se que essas manifestaces particulares podem ser
extremamente numerosas, ocorrendo em diferentes niveis hierarquicos.

Até que ponto essa era uma maneira natural de considerar os deuses
pode ser facilmente ilustrado por Platdo. Como W. J. Verdenius (1952)
mostrou, Platdo fala sobre os deuses em muitos sentidos diferentes. Assim,
no Timeu, ele designa os corpos celestes como “deuses visiveis e gerados”
(40d4), mas além deles também reconhece os deuses da religido tradicional
descritos pelos poetas (40d-41a), apenas para introduzir, duas paginas depois,
uma categoria especial de ‘deuses jovens’ (42d), que realizam varias tarefas
criativas inferiores no cosmos. Além disso, o proprio Demiurgo também ¢é
mencionado como deus, embora esteja longe de ser claro qual € o seu status
exato. Um numero de outras entidades € referido por Platao como “divinas”:
as Formas (Phd. 80oa-b, Resp. 6ne, Pol. 269d), alma (Leges 726a etc.), razao
(Resp. 590d, Ale. 1 133¢) ou um homem bom (Resp. 383c). Quando,
finalmente, nos diz no Fédon (91C) que a alma é “mais divina que o corpo”,
podemos faciimente ter a impressao de que, para Platdo, praticamente todas
as coisas sao divinas. Arazao dessa aplicacao variada da nocao do divino reside
precisamente em sua forca predicativa (Verdenius 1952: 244):

“Frequentemente, ndo podemos deixar de pensar que o “divino” significa mais
para Platdo do que “deus” - como quando ele afirma nas Leis (886d) que os corpos
celestes sdo “deuses e divinos”. Um deus é uma manifestacdo especifica do divino.
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O divino condensa, por assim dizer, em vdrios deuses. Essa variedade, porém, é
apenas relativa, pois depende das vdrias perspectivas das quais podemos
considerar o divino. Cada deus representa o divino e, portanto, ndo é apenas um
dos deuses, mas o deus como tal. Depende do ponto de vista se o que vem ao
primeiro plano é uma forma especifica do divino ou de sua esséncia mais universal.
Por essa razdo, o dilema entre monoteismo e politeismo certamente ndo foi téo
agudo quanto alguns autores modernos desejavam acreditar”.

Nessas circunstancias, fica claro que muito menos Proclo poderia fazer
com um grupo limitado de divindades no plano do Uno, mas, pelo contrario,
teria que estar preparado, por exemplo, para dar sentido a todas as passagens
em Platao que falam dos deuses de varias formas e em niveis mais baixos. A
solucao foi facil: uma vez que cada hipdstase reflete a estrutura do universo
como um todo (cap. 2.3.1), é necessario que exista em cada nivel da realidade
um estrato mais alto, analogo ao Uno e participando dele. Os niveis mais
baixos, no entanto, s& podem se relacionar com a unidade através da
pluralidade, e seu plano divino participara, portanto, de uma pluralidade de
hénadas. Proclo resume sua concepcao em ET139:

“Todas as coisas que participam das unidades divinas come¢am do ser, mas
terminam, na natureza corporal.

Pois o ser é o primeiro dos participantes, mas o corpo é o ultimo: pois dizemos que
existem corpos divinos. Portanto, o mais alto de todos os géneros de corpos, almas
e intelectos é atribuido aos deuses, de modo que, em toda ordem, coisas andlogas
aos deuses possam conectar e preservar naturezas secunddrias, e que cada
numero possa ser um todo contendo todas as coisas em si, de acordo com o todo
que é parte, e possuindo antes de outras coisas a peculiaridade divina. O género
divino, portanto, subsiste corporal, psiquica e intelectualmente: e é evidente que
todos esses sdo divinos de acordo com a participagdo. Pois o que é primariamente
divino subsiste nas unidades. Portanto, os participantes das unidades divinas
originam-se de fato do ser, mas terminam em uma natureza corporal”.

Para tornar as coisas ainda mais complicadas, a regra de cada parte que
espelha o todo também se aplica ao reino henadico. Nao apenas cada nivel
inferior contém um estrato divino especial, mas todo o arranjo da realidade
precisa ser antecipado no plano das proprias hénadas. Consequentemente, as
hénadas estao organizadas hierarquicamente em varias classes, cada uma
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delas correspondendo a um estrato divino de alguma hipdstase inferior. As
hénadas participadas de niveis mais altos ficam mais proximos do Um, aquelas
que participadas de niveis mais baixos ficam mais distantes (ET 136). Em seu
modelo mais simples, Proclo divide as hénadas em quatro grupos (ET 162-5).
No topo, estdo as hénadas ‘inteligiveis’, participadas pelo Ser. Debaixo delas,
temos as hénadas ‘intelectuais’, participadas pelo Intelecto divino. Elas sao
seguidas pelas hénadas ‘hipercdsmicas’, participadas pela Alma, até que,
finalmente, no fundo, encontramos as hénadas ‘encésmicas’, participadas por
corpos divinos. Na versao mais completa, apresentada na Teologia Platonica,
Proclo introduz a categoria de hénadas ‘inteligiveis-intelectuais’, mediando
entre inteligiveis e intelectuais e correspondendo ao estrato divino do nivel de
Vida (PT IV). Da mesma forma, entre as hénadas hipercdsmicas e encdsmicas,
ele insere as ‘hipercdsmicas-encosmicas’ (PT VI 15-24); suas associacoes
ontoldgicas precisas na hierarquia da realidade estao longe de serem
“limpas”, mas certamente precisam estar conectadas a Alma em seus niveis
mais baixos ou a Natureza (ou ambas). Todo 0 esquema estd representado na

figura 13.
m

Hénades Inteligiveis —> Ser

Hénadas Inteligiveis-Intelectivas | —> Vida

Hénadas Intelectivas — Intelecto
Hénadas Hipercdsmicas —> Alma
Hénadas Hipercdsmicas-Encdsmicas —> Alma/Natureza
Hénadas Encdsmicas —> Natureza
(Fig. 13)

Como as hénadas podem formar uma hierarquia se nao tém relacao
entre si? Proclo da uma resposta em ET 126, explicando que um deus esta mais
proximo de um, se ele é mais universal (holikoteros), isto €, se ele ‘causa
efeitos mais numerosos’, mas fica mais distante se ele é mais especifico
(merikoteros) e causa menos. “Cada um é uma hénada, mas o primeiro tem
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uma poténcia maior” (126,5-6). Consequentemente, a hierarquia das hénadas
nao € estabelecida por divisdo ou alteracao, ‘nem sao multiplicadas por se
relacionarem umas com as outras’ (126,8-9). E apenas em relacdo a sua
poténcia (dynamis) que os deuses sdo organizados hierarquicamente. E claro
que esse € um tipo de distincao que pode ser facilmente combinado com a
unidade, pois resulta naturalmente da individualidade Unica em que vimos que
a unidade das hénadas pode estar fundamentada: o carater peculiar de cada
deus é definido precisamente em termos da poténcia especifica do deus (ET

145.5; Em Crat. 174,98.25-99.7).

F somente quando as hénadas ddo origem ao resto da realidade que as
distincbes entre elas se manifestam de uma maneira verdadeiramente
hierarquica. Por umlado, elas sao espelhadas em toda a hierarquia das coisas,
como esbocado acima; por outro lado, cada nivel da realidade reflete essa
mesma hierarquia dentro de si mesma. Isso se deve ao fato de que a
participacao nas hénadas pelos niveis inferiores deve ser mediada por todas
as hipdstases entre eles e 0 Uno (como vimos na figura 5). Todo deus, quando
participa de seres de uma ordem relativamente proxima a ele, participa
diretamente; mas quando por aqueles mais remotos, indiretamente, através
de um numero variavel de principios intermediarios (ET 128.1-3). E apenas o Ser
que pode participar diretamente das hénadas. Como resultado, cada
hipOstase precisa participar nao apenas de suas proprias hénadas, mas
também de todos os tipos inferiores de hénadas, para que possa transmitir
sua participacao aos niveis subsequentes. Embora as hénadas proprias de
cada nivel participem de seu cume monadico, as hénads inferiores também
sao participadas de uma maneira particular. Todo o modelo de participacao e
hipoteticamente representado na figura 14. Podemos ver claramente que a
monada nao-participada de cada nivel é divina. E por essa raz&o que, em vez
de “metafisica”, Proclo normalmente fala de “teologia” (o titulo de suas duas
principais obras sistematicas).
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Al ma/ N atureza Almas/Naturezas hipercésmicas-encésmicas divinas participadas

....................................

Matéria é Matéria encédsmica divina / Corpos

(Fig. 14)
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Todo o desdobramento emanacional da realidade €, portanto,
antecipado no reino henadico. As hénadas também preconcebem a
cooperacao de Limite e Ilimitado, que governa todas as emanacodes
subsequentes. Como Proclo diz em ET 159, ‘toda ordem de deuses deriva dos
dois principios iniciais, Limite e llimitado; mas alguns manifestam
predominantemente a causalidade do Limite, outros a do llimitado’. Gracas a
isso, todos os deuses podem ser divididos em trés classes: os dominados por
Limite, os llimitados e os da mistura de ambos (ET 151-9). Dessa maneira, 0s
deuses também antecipam o ciclo de permanéncia, processao e reversao. Os
deuses dominados por Limite sao, em cada nivel, os patronos de suas
permanéncias - Proclo os chama de “paternos” (patrikoi). Os deuses
derivados do Ilimitado supervisionam a processao dos niveis inferiores, sendo
referidos como ‘generativos’ (gennetikoi). Finalmente, aqueles deuses que
combinam Limite e llimitado em um grau igual sdo conhecidos como
‘perfeitos’ (telesiourgoi), garantindo toda a reversao.

Buscar essas distincdes com mais detalhes estaria muito além do limite
de nossa exposicao introdutdria. Embora seja improvavel que leitores
modernos apreciem sutilezas teoldgicas semelhantes, deve-se dizer na defesa
de Proclo que divisdes desse tipo nao resultam de um esforco vazio na criacao
de simetrias formais, mas tém razdes exegéticas em primeiro lugar. Embora
os Elementos de Teologia possam fomentar a impressao de que Proclo esta
construindo  seu sistema apenas tirando consequéncias logicas
universalmente validas de um pequeno conjunto de axiomas abstratos, a
maioria de seus outros trabalhos mostra claramente que deducdes formais
sao apenas um lado da moeda. O outro lado, nao menos importante, consiste
em hermenéutica teoldgica culturalmente especifica. Os neoplatonistas
tardios se viam como herdeiros e os Ultimos protetores de toda a tradicao
religiosa e cultural grega. Consequentemente, seu objetivo nao era apenas
construir um modelo filosofico coerente para entender a realidade, mas ainda
mais importante, integrar neste modelo todas as formas mais importantes da
religido e cultura grega tradicional. Nesse sentido, a mais representativa das
obras de Proclo ¢ a Teologia Platonica, que € precisamente uma tentativa
grandiosa de harmonizar Platao com a teologia helénica, alcancando um
equilibrio entre deducao formal e revelacao “mitoldgica”.
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Distin¢des sutis entre varias ordens das hénadas ndo sao, portanto, sem
proposito, sendo tracadas para reconciliar varias afirmacdes tradicionais
relativas aos deuses nas obras de poetas ou filésofos. Para Proclo, esse
esforco exegético ¢, em Ultima analise, mais importante que a elegancia
formal, e ele ndo hesita em incorporar nos seus sistemas varios elementos
que, sob a perspectiva estritamente sistematica, podem parecer anomalias
surpreendentes. Para dar um exemplo, além das trés classes de deuses
mencionadas acima, Proclo também introduz uma quarta classe de deuses
‘protetores’ (phrouretikoi) ou ‘imaculados’ (achrantoi), que ‘preserva cada
principio em sua posicao apropriada’ e garante que transcenda todos os niveis
subsequentes (ET 154). Essa categoria é um afastamento inesperado da
organizacao estritamente triadica, mas Proclo ndao poderia prescindir dela,
pois sua presenca na tradicao mais antiga era muito visivel: deuses protetores
foram mencionados pelos Oraculos Caldeus (fr. 82) e a divisdo dos deuses em
quatro categorias ja era comum no neoplatonismo do século IV.

Por razOes exegeéticas, Proclo ndo pode se contentar em descrever
classes gerais de deuses, mas precisa, além disso, dar conta de todos 0s
deuses como individuos. Ele precisa encontrar um lugar nao apenas para
todos os deuses de Homero e Hesiodo, mas também - e ainda mais
importante, talvez - para as divindades das Rapsddias Orficas e dos Oraculos
Caldeus. A hierarquia resultante € complicada e os leitores modernos podem
achar isso talvez muito barroco. No entanto, € importante apresenta-la, pois
isso pode facilitar muito o entendimento de varias passagens nos comentarios
de Proclo que tomam seu conhecimento como garantido:

1. O Uno (O Um): Tempo Orfico (Chronos/Cronos) — As hénadas em
seus aspectos de Limite e llimitado: Eter Orfico e Caos;
2. Ser: trés triades de deuses inteligiveis;

a. SerlInteligivel em suas trés modalidades de Limite, llimitado
e Mistura: Ovo Orfico / Pai Caldeu;

b. Vida Inteligivel em suas trés modalidades de Limite,
llimitado e Mistura: Tunica e Nuvem Orficas, ou Ovo
concebido e concedendo |/ Poténcia Caldeu / Eternidade
Platonica (de Tim. 37d);

c. Intelecto Inteligivel em suas trés modalidades de Limite,
llimitado e Mistura: a trfade orfica Phanes, Erikepaios, Metis

149



| Intelecto Caldeu [ a Coisa-viva-em-si-mesma Platonica (de
Tim. 30¢-d);

3. Vida: trés triades de deuses inteligiveis-intelectivos;

d.

Ser Inteligivel-Intelectivo em suas trés modalidades de
Limite, llimitado e Mistura: Noite Orfica em suas trés
manifestacbes [ as trés lynges Caldaicas /| o lugar
supracelestial (do Fedro);

. Vida Inteligivel-Intelectiva em suas trés modalidades de

Limite, llimitado e Mistura: Urano Orfico em suas trés
manifestacdes [ os trés Conectores Caldeus (Synocheis) / a
abdbada celeste (do Fedro);

Intelecto Inteligivel-intelectivo em suas trés modalidades
de Limite, llimitado e Mistura: As centenas de Handers
Cottus, Briareos e Gyges | os trés Teletarcas Caldeus / a
abdboda sub-celestial;

4. Intelecto: hepteto de deuses intelectivos;

a.

d.
6. Alma

Triade de deuses paternos: a trfade orfica Cronus, Reia (M&e
dos deuses), Zeus [ a triade caldeu Cronus, Hecate, Zeus /
Zeus como o Demiurgo (do Timeu);

. Triade de deuses imaculados: a triade Oorfica Atena,

Perséfone (Kore), Curetes |/ os implacaveis caldeus
(ameiliktoi);

Mobnada que separa os deuses anteriores das ordens
inferiores: castracao Oorfica de Urano por Cronos e de
Cronos por Zeus | membrana da cinta caldeia de Hecate;
quatro triades de deuses hipercosmicos;

Paternal / demilrgico: Zeus, Poseidon, Plutao;

. Doacao de vida generativa: Artemis-Hécate, Perséfone,

Atena;

Perfeito | elevatodrio: Apollo-Helios em suas trés
modalidades;

Protetor [ imaculado (purificador): Curetes-Corybantes;

| Natureza: quatro triades de deuses hipercdsmicos-

encésmicos = os doze olimpicos (do Fedro);

a.
b.

Paternal / demilrgico: Zeus, Poseidon, Hefesto;
Doacdo de vida generativa: Demeter, Hera, Artemis;
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c. Perfeito/elevatdrio: Hermes, Afrodite, Apolo;
d. Protetor/imaculado (purificador): Hestia, Atena, Ares;
7. Natureza, Cosmos: deuses encosmicos;

a. Intelecto cédsmico (o coracdo de Dionisio, que no mito
orfico Atena salvou de ser devorado pelos titds), alma
cédsmica (Hippa / Hipta, que carregava Dionisio em sua
cabeca em uma cesta de videira) e quatro elementos
divinos que constituem o corpo cosmico;

b. Esfera das estrelas fixas (ciclo do Mesmo) e esfera dos
planetas (ciclo do Outro): trfade superior Cronus (Saturno),
Zeus (Jupiter), Ares (Marte); triade inferior Helios (Sol),
Afrodite (Vénus), Hermes (Merclrio); a mdénada mais baixa
Selene (Lua);

c. Nove deuses sublunares (mencionados no Timeu 40e-41a):
Urano, Gaia, Oceano, Tétis, Cronos, Reia, Forcis, Zeus e
Hera;

d. Outras divindades terrestres e sub-terrestres;

Por mais bizarra que essa hierarquia complexa possa parecer, nas maos
de Proclo ela funciona como uma poderosa ferramenta exegética, permitindo
a reconciliacao de histérias miticas contraditdrias, atribuindo cada uma delas
a um nivel ontoldgico diferente. Assim, podemos ver, por exemplo, que Zeus
aparece no esquema de Proclo em cinco planos diferentes, o que torna
possfvel harmonizar o mito orfico de Zeus com o papel de Zeus na lliada de
Homéro, bem como com a concepcao de Zeus (Jupiter) na astrologia. Se a
pluralidade aberta da religiao grega tradicional fosse incorporada no universo
ontolodgico fechado do neoplatonismo tardio, ela s6 poderia ser alcancada
atraveés de um modelo teoldgico tao complexo quanto o que acabamos de
delinear.
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3.3 — Correntes Verticais

Na secao anterior, vimos que, no universo de Proclo, o divino nao se
limita ao reino do Uno, espalhando-se por todos os niveis e permitindo que o
cume de cada um participe de suas hénadas. Mas nemisso € o fim da influéncia
dos deuses. Em comum com Thales, Proclo estava convencido de que “todas
as coisas estao cheias de deuses”, estendendo o dominio dos deuses até as
coisas mais baixas (ET 140). Se estes Ultimos ndo podem ser divinos, pelo
menos estao intimamente ligados aos deuses.

Como exemplo deste link, podemos pegar as almas. Ja sabemos que
Proclo divide as almas em divinas, daemonicas e humanas. Ele relaciona essa
divisao ao mito de Fedro, no qual Platao descreve mais um “esquadrao” de
almas cavalgando no céu (246e-247a): cada uma delas é liderada por um deus,
seguida por varios daemons e por todas as outras almas ‘que desejam e sao
capazes’. Na interpretacao de Proclo, isso significa que as almas divinas sao
permanentemente atendidas poralmas daemonicas, que nao sao divinas, mas
‘estao sempre em companhia de deuses e estao ligadas as almas divinas’,
mantendo-se em sintonia com eles (ET 185.7-8). As almas humanas, por outro
lado, sao de natureza a ponto de serem incapazes de acompanhar os deuses
perpetuamente, caindo de tempos em tempos e voltando-se para 0 mundo
da geracdo (ET 204). No entanto, mesmo apds a queda, elas ndo perdem
completamente a conexao com os deuses. Elas sao afastadas deles no nivel
consciente, mas cada alma ainda imita seu deus inconscientemente - como
Platdo mostra encantadoramente em uma secao posterior do mito (252c¢-
253b). Em consequéncia, todas as almas humanas podem ser divididas em
doze grupos correspondentes aos deuses que eles frequentavam antes do
nascimento (PT VI 18).

O mesmo padrao pode ser aplicado ao mundo material. Aqui, o estrato
divino € representado pelos corpos celestes e pelos elementos cdsmicos. Os
corpos sublunares em suas identidades particulares nao sao divinos, mas
podem ser ditos de uma maneira que atendam aos deuses, podendo assim ser
organizados em grupos divinos. Como resultado, cada pedra, planta ou animal
pertencera ao patrocinio de algum deus encdsmico, apresentando pelo
menos um leve reflexo de seu poder. No entanto, como acabamos de ver
(cap. 3.2), esses patronos divinos encésmicos serao, eles mesmos, os ultimos
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membros de uma longa série de principios divinos mais elevados. Cada coisa
em particular, até as entidades mais baixas, pertencera, assim, a uma das
muitas “séries” ou “cadeias” (seirai) divinas que se estendem do Um até os
confins mais distantes do cosmos fisico (ET 145; PT VI 4):

“A peculiaridade de toda ordem divina permeia todas as naturezas secunddrias
e se comunica com todos os géneros subordinados dos seres.

Pois se os seres avancam até onde as ordens dos deuses se estendem, em todo
género de seres hd uma peculiaridade sobrenaturalmente iluminada dos poderes
divinos. Pois tudo recebe de sua causa apropriada proxima a peculiaridade
segundo a qual essa causa é atribuida a sua hipdstase. Eu digo, por exemplo, se
existe uma certa divindade purificadora, hd igualmente uma purificagéo nas
almas, nos animais, nas plantas e nas pedras. E, de maneira semelhante, se existe
um poder guardido, convertido, aperfeicoador e vivificante. E uma pedra de fato
participa apenas do poder purificador divino corporalmente; mas uma planta
participa mais claramente da vida. Um animal tem essa forma de acordo com o
impulso ou o desejo: a alma racional, racionalmente; intelecto, intelectualmente;
e os deuses super-essencialmente e unicamente. Da mesma forma, toda a cadeia
causal tem o mesmo poder de uma causa divina. E existe 0 mesmo modo de
raciocinio com relag¢éo as peculiaridades dos outros poderes divinos. Pois todas as
coisas dependem dos deuses. E naturezas diferentes sdo iluminadas por deuses
diferentes; toda cadeia causal divina se estendendo até a ultima das coisas. E
algumas coisas realmente dependem dos deuses imediatamente, mas outras
através de um numero maior ou menor de midias. Verdadeiramente, todas as
coisas estdo cheias de deuses; e tudo o que cada coisa tem naturalmente, recebe
dos deuses”.

Como podemos ver na passagem, O conceito de série vertical €
importante para Proclo do ponto de vista teurgico. Como cada coisa em
particular esta ligada aos deuses, € possivel, por meio da manipulacao
ritualistica com coisas materiais, evocar poderes divinos e estabelecer contato
com eles (veja abaixo, cap. 5.2). Ao mesmo tempo, toda a concep¢ao € um
bom exemplo do quao seriamente os neoplatonistas sao capazes de levar o
mundo material, que € divino para eles, nao apenas da perspectiva do todo
cosmico, mas também de cada coisa em particular. Todas as coisas que vemos
ao nosso redor € uma manifestacao do divino e podemos alcancar os deuses
por meio delas.
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Em si, a ideia de todas as coisas manifestarem o divino seria apenas uma
variante de um sentimento religioso bastante comum: a tendéncia de ver o
criador em suas criacoes. O que Proclo deseja expressar por sua doutrina das
cadeias divinas, no entanto, € algo mais especifico. As cadeias tém pouco a ver
com o ser e a forma de tudo, mas com a sua dimensao divina implicita. Proclo
estd convencido de que no fundo de cada coisa existe um ‘sinal’ (synthema)
ou ‘simbolo’ (symbolon) de algum deus, através do qual a entidade em
questdo estd permanentemente ligada ao seu patrono divino (PT II 8, 56.16-

25):

“Pois aquele que causou o universo semeou em todas as coisas sinais (synthemata)
de sua propria transcendéncia perfeita e, por meio disso, estabeleceu todas as
coisas sobre si mesmo: ele estd inefavelmente presente a elas e, no entanto,
transcende todas elas. Tudo, portanto, mergulhando na zona inefdvel de sua
propria natureza, encontra ali o simbolo (symbolon) do Pai de todos. E cada coisa
de acordo com sua prépria natureza o venera e se une a ele através de seu proprio
simbolo mistico apropriado (synthema), retirando sua prdpria natureza e
desejando ser nada mais que seu proprio simbolo e participar dele”.

O importante é que esses simbolos ndao sao monoliticos, diferindo
precisamente de acordo com as correntes as quais todas as coisas pertencem.
Pois a Natureza também ‘€ distribuida pelas fileiras dos deuses, incutindo em
todos os corpos os simbolos de afinidade com seus deuses: em algum caso,
simbolos solares; em outro, lunares; e em outros, de outros deuses’ (In Tim. |
210.20-3). Em outras palavras, assim como cada mineral, planta ou animal é um
reflexo de alguma Forma em relacdo a sua estrutura fisica basica, em um nivel
mais profundo de sua existéncia, € também uma manifestacao de algum deus
em cuja cadeia pertence. Proclo ilustra isso por uma série de exemplos em seu
notavel tratado “A arte hierdrquica segundo os gregos” (De sacrificio et
magia), do qual, infelizmente, possuimos apenas algumas paginas. Para sua
primeira ilustracao, ele pega flores que inclinam suas folhas de acordo com o
movimento do Sol ou da Lua (De sacr. 148.10-18):

“Por que os heliotrépios se movem juntos com o Sol, os selenotropos com a Lua,
movendo-se na extensdo de sua capacidade com as lumindrias do cosmos? Todas
as coisas oram de acordo com sua propria posicdo e cantam hinos,
intelectualmente ou racionalmente ou naturalmente ou sensatamente, para
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chefes de cadeias universais. E como o heliotropio também é movido em dire¢Go
aquilo para o qual se abre rapidamente, se alguém o ouve golpeando o ar
enquanto se move, ele percebe no som que oferece ao rei o tipo de hino que uma
planta pode cantar”.

Da mesma maneira, encontramos outras plantas e minerais na cadeia
solar (149.12-25):

“O Iétus também mostra esse tipo de simpatia. Antes que os raios do Sol
aparecam, ele é fechado, mas, @ medida que o Sol nasce, ele se desdobra
lentamente, e quanto mais alta a luz, mais ela se expande e depois se contrai
novamente a medida que o Sol se pGe. Se os homens abrem e fecham bocas e
Idbios para cantar hinos ao Sol, como isso difere da jun¢do e afrouxamento das
pétalas de Iotus? Pois as pétalas do I6tus substituem a boca, e seu hino é natural.
Mas por que falar de plantas, que tém algum trago de vida generativa? Pode-se
ver também que as pedras inalam as influéncias dos luminares, como vemos a
pedra do sol com seus raios dourados imitando os raios do sol; e a pedra chamada
olho de Bel (que deveria ser chamada de olho do Sol, eles dizem) parecendo a
pupila do olho e emitindo uma luz brilhante do centro da pupila”.

No nivel dos animais, a série solar € representada pelo leao
(aparentemente devido a sua juba parecida com o sol) e pelo galo: ‘esta claro
que ele percebe as Orbitas solares e canta um hino a luminaria a medida que
sobe e se move entre os outros pontos cardeais (150.10-12).

Os synthemata estabelecem um vinculo permanente entre cada
entidade material e seu deus. E por meio deles que as coisas mortais podem
“participar, de sua propria natureza, nos deuses”, cujas “imagens” sao 0s
simbolos (Em Tim. | 139.27-9; In Alc. 69.3-5). E gracas a eles que, no amago
mais profundo de seu ser, todas as coisas permanecem perpetuamente nos
deuses e podem reverter para eles novamente (In Tim. 1 210.12-14). A
linguagem da participacao sugere que os synthemata desempenham um papel
analogo ao das ‘formas na matéria’ imanentes (ou logoi) que encontramos
acima: como os ultimos sdo estados irradiados de formas transcendentes, os
primeiros sao imanentes reflexdes dos proprios deuses. Ele mesmo, Proclo,
desenha esse paralelo, e ele o fortalece com a afirmacao de que os synthemata
foram colocados nas esséncias de nossas almas ‘para a lembranca
(anamnesis) dos deuses que os causaram’ (In Tim. | 213.16-18).
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No entanto, apesar do paralelo, a nocao de synthemata oferece
claramente uma classificacao totalmente diferente da realidade que nao pode
ser vista apenas como uma atualizacao da relacao das coisas com as Formas.
Embora o mecanismo de participacao pareca semelhante, € no conteudo que
0os dois conceitos se separam da companhia. As Formas sao universais,
cobrindo qualidades gerais, tipos ou relacdes em que individuos ou
particulares podem ser considerados como compartilhando ou participando.
Os synthemata tém uma forca generalizadora também, sem duvida,
subsumindo, por exemplo, todos os galos e ledes da cadeia solar geral. No
entanto, a generalizacdo ¢ de um tipo totalmente diferente, pois nao
corresponde a nenhuma caracteristica formal &bvia compartilhada por
particulares. Do ponto de vista das Formas, faz pouco sentido afirmar que o
galo, o ledo e 0 16tus se enquadram na mesma categoria geral. Embora Proclo
apresente seu comportamento em relacao ao Sol como uma caracteristica
comum compartilhada por todos eles, esse elemento comum € claramente de
um tipo que provavelmente ndo é dado como certo por todos (a maioria dos
filosofos contemporaneos provavelmente o consideraria bizarro e nao
fundamentado).

As conexdes entre entidades pertencentes as mesmas cadeias nao
foram descobertas por Proclo por meio de raciocinio racional. Elas foram
entregues a ele pela tradicao ritualistica teurgica. Podemos especular sobre
suas fontes historicas, encontrando analogias nos papiros magicos populares,
bem como na classificacao de plantas e minerais nos cultos tradicionais. Seja
como for, 0 que importa € que sua fonte Ultima foi a revelacdo: elas foram
descobertas intuitivamente por antigos especialistas em rituais de inspiracao
divina. Do ponto de vista da ontologia filosdfica, isso implica que as cadeias
sao arbitrarias. Da perspectiva da teologia de Proclo, isso significa que o
terreno das cadeias deve estar além do dominio do ser, no dominio das
hénadas. As analogias simbdlicas sao derivadas dos caracteres peculiares dos
deuses (idiotetes), que, em sua singularidade individual, transcendem o
formalismo abstrato do ser (cf. cap. 3-1).

Nesse sentido, a doutrina das séries divinas verticais € fundamental para
entender a posicao crucial que os deuses desempenham no sistema de Proclo.
No capitulo 3.2, vimos que toda a processao do ser € organizada de acordo
com as propriedades individuais dos deuses, manifestadas nas narrativas
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miticas. No entanto, ao estudar o grande modelo teoldgico apresentado, os
leitores podem facilmente ter ficado com a impressao de que o que Proclo
esta realmente fazendo (apesar de todo o seurespeito pelos deuses) é reduzir
as divindades tradicionais a um sistema filosdfico. Afinal, se todos os deuses
presentes nos mitos podem finalmente ser identificados com este ou aquele
principio ontoldgico da realidade, por que usar a linguagem mitoldgica em
primeiro lugar? Proclo ganha algo substancial por seu esforco persistente de
correlacionar ontologia com mitologia?

Proclo protestaria fortemente contra acusacOes de reducionismo.
Claramente, sua énfase na transcendéncia supra-essencial dos deuses visa
garantir com precisdo a irredutibilidade fundamental das categorias
ontoldgicas. A ontologia € uma ciéncia de universais e formas gerais, enquanto
as hénadas parecem ser caracterizadas por sua individualidade Unica, que
nunca pode ser totalmente traduzida para uma linguagem de universais.
Embora uma grande parte do poder dos deuses se manifeste através do
processo de criacao e, portanto, possa ser traduzida nas categorias de ser,
sempre ha uma parte substancial dele que permanece eternamente
desconhecida para todos os seres inferiores (ET 123), e que, portanto, ndao
pode ser explicado em termos ontoldgicos, sendo percebido como
divinamente revelado ou historicamente contingente (dependendo se
compartilhamos ou ndo a religiao de Proclo).

A doutrina das cadeias divinas € precisamente uma area atraves da qual
esse elemento transcendente inexplicavel entra na metafisica de Proclo.
Forma um sistema paralelo ao ontoldgico, por assim dizer, fornecendo uma
rede de canais inefaveis e secretos para a comunicacao com o divino cujo
arranjo exato € inexplicavel, espelhando a singularidade individual
transcendente das hénadas. Proclo certamente faz tudo o que pode para
integrar os dois sistemas, mas ele nunca pode fazé-lo inteiramente para evitar
o reducionismo. De certa forma, sempre permanecerao duas ordens
complementares diferentes, sendo uma impossivel sem a outra. A
complementaridade sera melhor vista na epistemologia de Proclo: como
veremos no capitulo 5, a ascensao da alma so € possivel pela cooperacao do
misticismo filosofico com a teurgia.

O fato de os deuses nunca poderem ser totalmente assimilados a
ontologia de Proclo pode ser visto pelo fato de serem capazes de penetrar
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através de outras fronteiras impenetraveis entre as hipdstases do universo
neoplatdnico tardio. Proclo enfatiza esse ponto em uma passagem
memoravel do Comentario do Timeu (1 209.13-25):

“Todas as coisas que existem sdo geradas pelos deuses e tém sua base nelas, sendo
trazidas a existéncia por eles sem intermediac¢do. Pois a processdo de todas as
coisas ndo é apenas concluida passo a passo, os termos subsequentes sdGo
sucessivamente estabelecidos por suas causas imediatas, mas também é
diretamente dos proprios deuses que todas as coisas, em certo sentido, sGo
geradas, mesmo que sejam descritas como estando no mais distante dos deuses,
e mesmo se vocé falasse da prépria matéria, pois o divino ndo se afasta de nada,
mas estd presente para todas as coisas iguais. Por essa razéo, mesmo se vocé
tomar os niveis mais baixos da realidade, encontrard o presente divino neles
também. O Uno estd de fato presente em toda parte, na medida em que tudo foi
estabelecido pelos deuses; e mesmo depois de todas as coisas terem procedido dos
deuses, elas ndo sairam deles, mas estdo enraizadas neles. Onde, de fato, eles
poderiam ‘sair’, quando os deuses abragaram todas as coisas e se apoderaram
delas com antecedéncia e ainda as mantém em si mesmas?”

O leitor pode perguntar, com razao, se Proclo nao subscreve aqui a
mesma confusao de limites entre niveis de realidade que ele em outros lugares
acusa Plotino de fazer (cap. 1.2.2). Proclo provavelmente responderia que
ainda mantém os limites distintos, mas os considera existentes apenas da
perspectiva ontoldgica. Os deuses estao além do ser e podem assim se
espalhar livremente pelo universo, pois ndo estao limitados por suas
restricoes. Como Proclo coloca adiante (210.1-2), “de sua propria perspectiva,
todas as coisas procederam dos deuses (heautois men proelelythe), mas da
perspectiva dos deuses eles permanecem neles (menei de tois theois)”. Se as
categorias do ser sao as engrenagens da maquina do universo de Proclo, cada
uma em seu lugar fixo, os deuses podem ser imaginados nao apenas como a
fonte Ultima das rodas, mas também como o dleo que flui por elas, fazendo-
as correr suave e flexivel.

Pornao estarem confinados a estruturas ontoldgicas formais, os deuses
sao capazes de dar ao mundo um toque mais individual. Proclo sugere isso no
Parmenides Commentary (824-5) ao discutir a questao de saber se existem
formas de individuos. Enquanto Plotino considerou essa ideia pelo menos
como uma possibilidade (em Enn. V 7), Proclo a recusa imediatamente: a
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principal razao para postular as Formas ¢ ‘que podemos ter uma antes de
muitas’ (825.2); mas se cada individuo correspondesse a apenas uma Forma,
na verdade teria que haver mais Formas do que individuos em um unico
momento (pois enquanto os individuos vao e vém, suas Formas teriam que
existir eternamente ao mesmo tempo). No entanto, no final, mesmo os
individuos precisam ter algumas causas. Segundo Proclo, essas sao as
estacOes, 0 movimento dos céus, diferentes regides, mas o mais importante
de tudo: as propriedades especiais (idiotetes) dos deuses que superintendem
essas causas, que diferem umas das outras nas formas, cores, fala e
movimentos peculiares a eles’ (825.16-17).

Que a individualidade dos deuses desempenhe um papel crucial nesse
aspecto se torna preciosa a partir do Filosofia Caldéia de Proclo (211.25-212.6):

“E, assim como cada alma é a soma de todas as formas (pleroma ton eidon), mas
foi criada por uma causa, da mesma forma participa de todos as synthemata,
através das quais pode estar conectadas a Deus, mas tem sua existéncia (hyparxis)
delimitada apenas por um dessas synthemata, que traz toda a multidéo dentro
dela para um cume. Pois é necessdrio saber que cada alma difere de cada uma em
forma especifica (eidos), e o numero de formas especificas é igual ao nimero de
almas”.

A referéncia a eidos no final € um pouco confusa, pois esse € 0 termo
que Proclo normalmente usa para as Formas. Como sabemos, no entanto, que
ele se recusa a admitir Formas de individuos, o significado de eidos precisa ser
diferente aqui. Que este € realmente o caso € confirmado pela Ultima sentenca
do fragmento (212.13-16): ‘A partir disso, é evidente que, embora cada alma
esteja cheia dos mesmos principios de razao (logoi), ela obteve uma forma
especfifica (eidos) que a distingue de outras almas - uma alma solar sendo
caracterizada por uma forma solar, por exemplo, outras almas por outras
formas’. Claramente, a forma especifica deriva da cadeia vertical a qual a alma
pertence, sendo essa a fonte Ultima da individualidade da alma.

Dessa maneira, Proclo alcanca o que podemos esperar de um filésofo
platonico com problemas: valorizar a individualidade. Por seu foco nas formas
ideais, o platonismo frequentemente tende a prestar pouca atencao aos
detalhes, vendo-os como reflexos imperfeitos e sem valor dos universais
puros. Proclo reconhece o baixo status epistemoldgico dos particulares
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sensfveis, mas por um grande esforco ele consegue garantir seu valor,
vinculando-os diretamente aos deuses, que sao definidos precisamente por
sua individualidade transcendendo a universalidade do Ser. O elo € sublinhado
pelo fato de que tanto os deuses quanto os detalhes sensiveis podem ser
conhecidos apenas por “fé”, pistis. Essa pistis € o modo impreciso de cognicao
pertencente ao mundo dos sentidos que ja foireivindicado por Platao no simile
da Linha Dividida (Resp. 511e). Para Proclo, no entanto, também é o pistdo que
une os deuses e 0 Bem. Como observa Butler (2008a: 101), o que os dois tipos
de pistis tém em comum € a sua relacao com os individuos. A distincao entre
a individualidade sensivel abaixo do alcance do conhecimento (episteme) e a
individualidade supra-essencial acima desse alcance ainda é crucial, é claro,
mas, em alguns casos, o Ultimo se manifesta misteriosamente no primeiro.

O que isso significa talvez possa ser melhor mostrado no nivel cdésmico.
Em uma passagem interessante do Comentario do Timeu (1 161.5-12), Proclo
explica que a alma do mundo nao deixa o espaco do cosmos uniforme, mas
impOe a diferentes partes do espaco uma afinidade simbdlica especial com
diferentes ordens divinas. “Desse modo, a alma, que é um cosmo racional e
psiquico, aperfeicoa esse nosso cosmo vivo e espacialmente estendido por
meio dos synthemata divinos.” Como comenta Andrew Smith (1974: 107, nota
I1), os synthemata aqui parecem “aperfeicoar o cosmos, em vez de
simplesmente molda-lo”. A perfeicao que Proclo tem em mente ¢&
aparentemente algo que transcende estruturas puramente formais,
equivalendo, neste caso, as maneiras singulares e imprevisiveis pelas quais 0s
deuses estdao presentes em varias partes das paisagens fisicas. Gracas as
Formas, o mundo € um organismo organizado e profissional, com as
proporcoes certas. Cracas aos deuses, € um lugar onde diferentes regides tém
historias sagradas distintas e onde comunidades humanas podem adorar 0s
deuses em cultos que lhes foram revelados como simbolos de lacos locais
Unicos entre eles e seus patronos divinos. E conferindo ao mundo suas
indiscutiveis marcas individuais que os deuses o transformam em um lugar
digno de habitar, apesar de suas imperfeicoes.
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4 — Epistemologia

Os capitulos 2 e 3 descreveram a estrutura metafisica “objetiva” do
universo de Proclo, consistindo em uma hierarquia de principios e poderes
universais. Para os neoplatonistas, no entanto, a estrutura ontoldgica da
realidade nao € apenas algo que estad “Ia fora” como um sistema externo de
hipdstases no qual somos colocados. E também algo a ser realizado
subjetivamente dentro de cada um de nds por um processo progressivo de
cognicao. O objetivo final € alcancar a total harmonia entre a realidade psiquica
interna e a realidade metafisica externa: ajustar todos os movimentos da alma
as correntes universais de energia que fluem “la fora”, para que se possa
dancar com elas na mesma sintonia, processo esse que Platdo chamou de
“assimilacdo a Deus, tanto quanto possivel” (Tht. 176b).

Sabemos no capitulo 1.2.2 que os neoplatonistas tardios diferem de
Plotino em sua compreensao do que exatamente isso implica. Plotino via o
‘eu’ humano se estendendo por todos os niveis da realidade. Assim, ‘dentro’
e ‘fora’ eram apenas dois lados da mesma moeda para ele. Jamblico e seus
seguidores, por outro lado, localizavam os seres humanos apenas no nivel da
Alma, considerando a fronteira entre Alma e Intelecto intransponivel para nos.
No entanto, mesmo nessa interpretacao, a ideia basica de concordancia entre
a estrutura do universo externo e interno ainda se mantém: a alma € incapaz
de realmente ascender ao reino do Intelecto, mas reflete toda a estrutura da
realidade dentro de si, podendo assim, pelo menos, imitar psiquicamente a
mesma ascensao que Plotino imaginava que ocorresse objetivamente.

Para ver como isso funciona, teremos que examinar o status ontoldgico
da alma e suas implicacOes cognitivas. Veremos o que a cogni¢ao incorporada
todos os dias implica para Proclo e de que maneira a alma pode se elevaracima
de sua condicao incorporada e ascender a um tipo de conhecimento
discursivo e auto-reflexivo, que € realmente adequado ao nivel psiquico. Por
fim, examinaremos as possibilidades da alma de transcender sua proépria
discursividade e alcancar pelo menos uma semelhanca de conhecimento
intelectual superior.
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4.1 — A Alma como uma imagem discursiva do Intelecto

Para entender em que consiste a atividade cognitiva padrao da alma,
precisamos ver de que maneira exatamente a Alma difere do Intelecto. Para
0s neoplatonistas, o Intelecto € uma imagem dividida do Uno, fragmentando
a unidade completa do primeiro principio em uma multiplicidade de Formas
ideais. Estando fora do tempo e do espaco, o Intelecto € capaz de contemplar
todas as suas Formas de uma s vez, em uma visao abrangente que abrange
todos os padroes ideais possiveis, sem obscurecer as distincoes entre eles. Sua
natureza unificada é talvez melhor expressa por Plotino (Enn. V 8, 4.4-12):

“Para todas as coisas, é transparente, e ndo hd nada escuro ou opaco; tudo e todas
as coisas sdo claras até a parte mais interna de tudo; pois a luz é transparente a
luz. Cada um tem tudo em si e vé todas as coisas em todos os outros, de modo que
todos estdo em toda parte e cada um é tudo e a gldria é ilimitada; porque cada um
deles é grande, porque até o pequeno é grande; o sol tem todas as estrelas, e cada
estrela é o sol e todas as outras. Um tipo diferente de ser se destaca em cada um,
mas em cada um todos sGo manifestos”.

A capacidade do Intelecto € de conter todas as Formas como se em um
Unico ponto estivesse intimamente ligada a sua eternidade, isto €, um estado
ontoldgico no qual ndo ha sequéncia de antes e depois, estando todas as
coisas presentes simultaneamente. Proclo descreve esse estado no ET 52:

“Toda coisa eterna é um todo que subsiste de uma sé vez: se tem sua esséncia
eterna, possuindo o todo ao mesmo tempo presente, mas ndo tendo uma de suas
partes jd constituida e outra a ser constituida porque ainda néo existe, mas tanto
quanto possivel, agora possui o todo sem diminui¢Go e sem extensdo - ou se tem
sua atividade e sua esséncia ao mesmo tempo presentes, possuindo-o da mesma
forma coletivamente, permanecendo na mesma medida de perfei¢do, imovel e
sem transig¢do de acordo com um e o mesmo limite.

Pois se o eterno, como o nome indica, é um ser incessante, mas o ser e o tornar-se
sdo diferentes do ser incessante, ndo é certo que ele deva ter uma coisa antes e
outra posterior. Pois nesse caso seria geragdo e néo ser. Mas onde nédo hd anterior
nem posterior, nem existia e serd, mas estando sé, e isso como um todo, tudo
subsiste ao mesmo tempo aquilo que é. O mesmo ocorre com relagdo a atividade
daquilo que é eterno”.
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A distincdo entre eternidade em ‘esséncia’ (ousia) e em ‘atividade’
(energeia) serd interessante para nds mais tarde, mas, por enquanto,
podemos deixarisso de lado. Em vez disso, € util notar que a concepcao basica
da eternidade remonta ao Timeu de Platdo (37b-38¢). Nesse didlogo, a
eternidade é caracterizada em termos semelhantes aos usados por Proclo e é
atribuida ao paradigma inteligivel que o Demiurgo usa como modelo ao criar a
alma e o0 cosmos. Como Platao explica, a eternidade é incomensuravel com o
baixo status ontoldgico de nosso mundo. Tudo o que o Demiurgo pode fazer
foi criar ‘'uma imagem em movimento da eternidade’ que circularia em torno
dele, desdobrando sua plenitude simultanea em uma sequéncia ordenada de
momentos. Dessa maneira, o tempo foi produzido, formando um circulo que
¢ incompleto em qualquer um de seus momentos Unicos, mas que atinge a
plenitude quando todos esses momentos sao tomados juntos e vistos como
um perfodo césmico.

Os neoplatonistas estavam certos de que € precisamente na Alma que
0 tempo comeca a se desdobrar. Plotino, em sua famosa analise, ja definia o
tempo como “a vida da alma em um movimento de passagem de um modo
de vida para outro” (Enn. Il 7, 11.44). Na sua opinido, existe uma certa
inquietacao na Alma, e, embora remeta ao Intelecto, nao pode se contentar
com a permanéncia e a identidade propria deste Ultimo, sentindo o desejo de
colocar em movimento os objetos de sua contemplacao, entregando-se a ele,
uma atividade apos a outra. A visao de Proclo € semelhante, embora um
pouco mais complicada: ele se recusa a ver a Alma como o produtor original
do tempo, salientando o fato de que no Timeu € o Demiurgo que cria 0 tempo
como uma imagem da eternidade (Em Tim. Ill 3.32-4.6). Consequentemente,
em sua meticulosidade, Proclo ostenta no nivel do Intelecto uma modnada
inédita do Tempo, que € ela propria atemporal e na qual todas as atividades
temporais da alma participam. No entanto, ele concorda que o primeiro
participante dessa mbnada ¢ a Alma, e € assim nas atividades da Alma que o
tempo realmente inicia seu movimento.

A relacao entre eternidade e tempo corresponde a que existe entre
Intelecto e Alma. Assim como o Intelecto é uma copia fragmentada do Uno, a
Alma ¢ uma imagem do Intelecto, fragmentando ainda mais suas formas. “Se
o intelecto é tudo em concentracdo, a alma é tudo em dispersdo” (Em Eucl.
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16.10-16). A natureza exata dessa relacdo estd bem resumida no Comentario
de Parménides (807.20-808.17):

“O Intelecto divino e demitrgico contém pluralidades na unidade, coisas divisiveis
indivisiveis e distinguiveis ndo distinguidas. A Alma é o que primeiro separa esses
conteudos que existem anteriormente em perfeita unidade naquele intelecto - nGo
apenas nossa alma, mas também a Alma divina. Pois a Alma ndo recebeu
pensamentos estabelecidos no nivel da eternidade, mas ela visa compreender toda
a eternidade do Intelecto; e em seu esfor¢o por essa perfeicdo e pela forma de
compreensdo que pertence a esse ser unico e simples, ela circula o Intelecto como
uma danga e, quando muda sua ateng¢do de um ponto a outro, divide a massa néo-
dividida das Formas, olhando separadamente para a Forma da Beleza, e
separadamente para a Forma da Justi¢a, e separadamente para cada uma das
outras, pensando nelas individualmente, e ndo todas juntas. Pois, para dizer
brevemente, a Alma é a terceira no ranking a partir do Uno e é naturalmente
atualizada dessa maneira. Pois o Uno é unico e precede o pensamento, o Intelecto
pensa todas as Formas como uma, e a Alma as vé todas uma a uma. Portanto, a
divisdo é a fungdo peculiar da Alma, uma vez que lhe falta o poder de pensar todas
as coisas simultaneamente na unidade e lhe foi atribuido o pensamento de todas
separadamente, porque imita o Intelecto separadamente, pois essa é sua
propriedade peculiar; pois o poder de dividir e distribuir aparece primeiro na
Alma”.

Para expressar a diferenca entre a natureza eterna do Intelecto e a
natureza temporal da Alma, os neoplatonistas geralmente descrevem a
estrutura deste Ultimo por meio do termo grego logos - um substantivo que €
extraordinariamente rico em significado. Designa “relato, acerto de contas”
(tanto no sentido financeiro como no de “explicacdao” e “descricao”) e,
portanto, também passa a significar, entre outras coisas, (1) “um argumento,
raciocinio, definicdo”, (2) ‘pensamento’ e ‘razao’ como uma faculdade mental
e (3) ‘conto, fala, linguagem, enunciado’. Sua polissemia tornou o candidato
ideal para o emprego em filosofia. Foi aplicado pela primeira vez de maneira
complexa no final do século VI a.c por Heraclito, que o transformou no
principal principio organizador de seu universo. Seu uso influenciou os
estoicos, em cuja filosofia o logos designaram a ordem racional divina
imanente do mundo, que opera através de uma pluralidade de “principios-
razoes seminais” (logoi spermatikoi).

Os neoplatonistas adotaram o uso estoéico, mas, ao transferi-lo para o
esquema mais complicado da realidade, conseguiram dar novos significados
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sutis ao termo. Em particular, eles aproveitaram o fato de que, embora 0s
‘logos’ pudessem significar ‘ordenacao racional’, denotava um tipo de
ordenacao que possui uma estrutura implicitamente temporal, ou seja, que se
desdobra uma coisa apds a outra de uma maneira que, no nivel
epistemoldgico, possa ser recontada em uma série ordenada de argumentos
discursivos. Foi exatamente isso que pareceu capturar a maneira pela qual a
Alma difere do Intelecto. Enquanto o Intelecto, em sua presenca eterna,
compreende todas as coisas de uma soO vez, a Alma tenta dar uma ‘explicacao
racional’ (logos) delas, recontando-as uma a uma em uma sequéncia
temporal. Consequentemente, Plotino pode reivindicar que a Alma seja ‘o
logos do Intelecto’ (Enn. V 1, 3.8). Na mesma linha, Proclo vé a Alma como “o
relato racional dos inteligiveis” (logos ton noeton), que revela a causa
inteligivel unificada da prépria existéncia da Alma (Em Tim. | 341.13-16). O que
ele quer dizer com isso esté claro na seguinte passagem (Em Tim. | 248.1-6):

“Talvez Platdo também deseje indicar que o logos contempla o objeto inteligivel
circulando em torno dele e concentrando sua atividade e movimento como se
estivessem em um ponto central. O conhecimento intelectual (noesis) conheceria
seu objeto de maneira ndo discursiva e indivisivel, enquanto o logos danca em
torno da esséncia do inteligivel em um circulo e desenrola a unidade substancial
de todas as coisas que possui”.

Enguanto a Alma como um todo pode ser vista como um logos
complexo do Intelecto, mais frequentemente o0s neoplatonistas se
concentraram nos multiplos aspectos da Alma e falaram de sua esséncia como
sendo constituida por uma pluralidade de logoi. Como Proclo explica em ET
194.1, “toda alma possui todas as Formas (eide) que o Intelecto possui de
maneira primaria”. As ‘reflexdes (emphaseis) das Formas intelectuais’ que a
Alma possui de maneira secundaria sao precisamente seus ‘logoi essenciais’
(194.4-7), ou seja, seus ‘principios da razao’. Nesse sentido, as vezes a Alma
pode ser mencionada como ‘a soma total de todos os principios da razao’
(logon pleroma). Em seu aspecto inferior (a saber, no nivel da Natureza), os
logoi também funcionam como os ‘principios formadores’ que sao imanentes
na matéria, fornecendo todas as coisas com sua forma e estrutura.

Em muitas passagens, o logos pode ser simplesmente traduzido como
“razdo” (discursiva), denotando nossa faculdade mental que simboliza o
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modo de existéncia da alma. Em discussGes mais técnicas, no entanto, essa
faculdade é geralmente chamada dianoia - um termo que capta bem a
discursividade pelo seu prefixo “dia” - ‘através’. Um exemplo tipico é a
descricao de Proclo de diferentes faculdades mentais no Comentario de

Fuclides (3.14-4.14):

“Penso que é por essa razdo que Platdo atribuiu diferentes tipos de conhecimento
aos graus mais altos, intermedidrios e mais baixos da realidade. Para as realidades
indivisiveis, ele designou intelecto (nous), que discerne o que é inteligivel com
simplicidade e imediatismo, e pela sua liberdade da matéria, sua pureza e seu
modo uniforme de entrar em contato com o ser é superior a todas as outras formas
de conhecimento. Para dividir as coisas no nivel mais baixo da natureza, ou seja,
para todos os objetos da percepgdo sensorial, ele designou opinidéo (doxa), que
sustenta a verdade obscuramente, enquanto intermedidrios, como as formas
estudadas pela matemdtica, que ficam aquém de indivisivel, mas superior a
natureza divisivel, ele atribuiu a razdo discursiva (dianoia). Embora em segundo
lugar no intelecto e no mais alto conhecimento, a razéo discursiva é mais perfeita,
mais exata e mais pura que a opinido. Pois ele atravessa e desdobra o contetdo
mensurdvel do Intelecto, articulando sua introspecgdo intelectual concentrada e,
em seguida, retine novamente as coisas que distinguiu e as remete ao Intelecto”.
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Intelecto
--------- Permanéncia

Alma
auto-constituida
em auto-reflexao

(Fig. 15)

Como podemos ver na ultima frase, a atividade de dianoia consiste nao
apenas em desdobrar o conteudo do intelecto e examinar seus aspectos em
uma sequéncia temporal, mas tambeém em reunir novamente as coisas que ele
distinguiu e remeté-los ao intelecto. Em outras palavras, o Intelecto € a causa
mais alta na qual a Alma permanece, procede e reverte. AO mesmo tempo,
sabemos no capitulo 2.2.3 que a Alma também procede e reverte sobre si
mesma, tornando-se, dessa maneira, uma entidade auto-constituida. Os dois
ciclos de processao e reversao sao complementares: € apenas devido a
capacidade de reverter para simesma que a Alma também pode reverter para
o Intelecto (ver fig. 15). A reversdao aqui equivale ao conhecimento: ao
contemplar seu ‘logoi essencial’, a Alma reverte em si mesma; ao reconhecer
esses logoi como imagens das Formas, ela reverte no Intelecto.
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O esquema representado na figura 15 funciona sem problemas e sem
falhas no nivel da Alma universal. A situacao € mais complicada com as almas
humanas, que, por serem fechadas em corpos, tendem a perder tanto a auto-
constituicao quanto a participacao no Intelecto. Nao que a alma pudesse parar
de reverter-se completamente ao Intelecto; se o fizesse, se separaria da sua
fonte de ser e deixaria de existir (ver cap. 2.2.2). No entanto, existem
diferentes niveis nos quais a reversao pode ocorrer. Como ja sabemos, “tudo
0 que existe reverte tanto em relacao ao seu ser Unico, ou em relacao a sua
vida, ou também pelo caminho do conhecimento” (ET 39). Todos os seres
humanos revertem no Intelecto em relacdo a sua vida e ao seu ser (caso
contrario, eles ndo viveriam nem existiriam), mas comparativamente poucos
também revertem por meio do conhecimento. No entanto, é precisamente
essa reversao que é a mais importante, pois é por meio dela que realmente
nos tornamos humanos, ou seja, seres que Nao apenas vivem, mas também
refletem sobre sua vida. Além disso, enquanto a vida e o ser sao dons que a
alma sé nos transmite dos niveis mais altos (ver cap. 2.3.1, bem como a fig. 10),
¢ uma reflexao racional que possui como sua caracteristica propria. Emrelacao
a seu ser e vida, a alma depende de suas causas; € apenas em relacao ao
conhecimento racional que ela é auto-constituida, sendo este o modo de
existéncia da alma (ver cap. 2.2.3).

Segue-se que a auto-reflexdo ¢ o que nos torna verdadeiramente
humanos. Sem ela, nao somos mais capazes de existir como seres livres e
autbnomos, ou seja, de conferir nosso proprio bem a nds mesmos e ser auto-
suficientes. Proclo esta convencido de que a capacidade de auto-movimento,
considerada por Platdao como constitutiva da alma em geral (Phdr. 245c-e),
nao pertence de fato a toda alma, mas apenas aquela que € capaz de auto-
reversao (ET 17) e, portanto, de autoconhecimento. Como ele enfatiza no
Comentario de Alcibfades (15.12-16), o movimento préprio da alma anda de
maos dadas com sua capacidade de lembranca (anamnesis), pela qual nos
revertemos e somos aperfeicoados. Se deixamos de refletir sobre nossa
propria esséncia, bem como suas causas mais elevadas, e seguirmos apenas
os impulsos que vém de fora, nao somos mais movidos por nés mesmos, mas
somos escravizados por movimentos externos. Tudo isso se deve ao fato de,
ontologicamente, a alma estar no meio do caminho entre o Intelecto e o
mundo corpdreo (In Alc. 106.15-107.4):
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“Pois o intelecto possui seu bem intelectivo em si e, portanto, é realmente auto-
suficiente; mas todo corpo adquire seu bem, como também seu ser, de outro, pois
é de sua natureza peculiar ser movido por outro. Por essa razdo, a alma que é
assimilada ao intelecto também busca o bem em si mesma e é genuinamente auto-
suficiente; mas a alma que se associa ao corpo passa pela experiéncia dos corpos
e acredita que seu bem reside em outras coisas que nGo nela mesma, em dinheiro
ou amigos, honras ou outros objetos, para que ndo possua a autossuficiéncia
verdadeira, mas apenas uma iluséo semelhante (phantasma) dela”.

A alma nunca pode perder completamente seu movimento proprio, é
claro. Como Proclo explica mais adiante (225.12-15), “a alma é auto-movida
(autokinetos) em sua esséncia, mas através da associacdo com o corpo, ela
também comecou a compartilhar o movimento de fora (heterokinesia): pois
assim como ela concedeu ao corpo a imagem ultima do movimento proprio
[isto é, ailusdo de que um corpo vivo é capaz de se mover por si s¢], mesmo
assim, por estar relacionada ao corpo, a alma recebeu dele uma aparéncia de
movimento do lado de fora”. Em outras palavras, sempre existe algum auto-
movimento ontoldgico basico em nossa esséncia mais profunda, mas € muito
fraco para alcancar nossa consciéncia, ou seja, ser transformado em um
movimento proprio epistemologico, que equivale a auto-reflexdo. A tarefa da
filosofia € reunir ontologia com epistemologia, transformando a auto-reversao
inconsciente em consciente, ajudando assim a alma a retomar o status de
auto-constituida, ao qual Ihe pertence apropriadamente.
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4.2 — Projecao e Recolha

No coracao da epistemologia de Proclo esta a auto-reflexao da alma.
Para descrever como ela funciona, os neoplatonistas desenvolveram uma das
doutrinas mais interessantes da historia da filosofia antiga: a teoria da projecao
(probole). Proclo faz uso extensivo dela em vérios contextos e ele faz uma
declaracao particularmente refinada em conexdao com sua filosofia da
matematica. Antes de examina-la, no entanto, sera Uutil voltar a Plotino, com
quem encontramos uma primeira versao da concepcao.

Sem usar a palavra como tal, Plotino discute a projecao em seu tratado
“Sobre a Natureza, a Contemplacdo e o Um” (Enn. 11 8), no qual ele investiga
varios niveis de contemplacao. Ja sabemos que a contemplacao € o principio
basico em torno do qual gira toda a doutrina neoplatonica da emanacao (cap.
2.2.1-2.2.3). A producdo e a existéncia de cada hipdstase envolvem dois tipos
paralelos de contemplacdo: (1) a hipdstase olha para sua fonte, revertendo
para ela e imitando-a; (2) ela se vé na auto-reflexdo, tornando-se auto-
constituida e alcancando, assim, um estado de perfeicao, que
automaticamente resulta em mais producao. Cada hipdstase auto-constituida
transborda em sua plenitude, emitindo um fluxo de energia ilimitada que se
torna o nucleo de outro nivel de ser. Dessa maneira, o Intelecto produz a Alma,
enquanto a Alma produz a Natureza.

Neste ponto, no entanto, as coisas se tornam mais complicadas. A
natureza ja € uma hipostase muito fraca. De fato, como vimos, € apenas uma
meia hipostase, sendo inseparavel dos corpos e incapaz de auto-reverter. Nas
palavras de Plotino, sua capacidade de contemplacao ¢ muito fraca, nao
permitindo a Natureza uma auto-contemplacao direta de sua propria
estrutura (Il 8, 4-5). Consequentemente, a natureza precisa proceder de
maneira indireta: nao sendo capaz de olhar diretamente para si mesma,
recorre a atividade externa, produzindo coisas materiais para que possa
examina-las e usa-las como suporte para a auto-contemplacao. Para descrever
esse processo, Plotino usa um sfmile humano comovente (1l 8, 4.31-47):

“Os homens, também, quando seu poder de contemplagcdo enfraquece, voltam-se
para a agdo, que é uma sombra da contemplacdo e do raciocinio. Como a
contemplagdo ndo € suficiente para eles, uma vez que suas almas sdo fracas e ndo
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sdo capazes de compreender a visdo suficientemente e, portanto, ndo estdo cheias
com ela, mas ainda hd muito tempo para vé-la, sGo levadas a agdo, para ver o que
eles ndo podem ver com seu intelecto. Quando eles fazem algo, entdo, é porque
eles querem ver seu objeto e também porque querem que os outros estejam
cientes e o contemplem. As crian¢as, menos inteligentes, também sdo evidéncias
disso: sdo incapazes de aprender os estudos contemplativos e, por isso, recorrem
ao artesanato e ao trabalho manual”.

Como se vé, para Plotino, isso nao € apenas uma coincidéncia. A
capacidade contemplativa das almas humanas imersas na matéria é
normalmente tao fraca quanto a da propria natureza. Certamente, o potencial
contemplativo ideal dos seres humanos € maior que o da Natureza, pois
enquanto este € 0 ramo mais baixo da alma imanente nos corpos, 0s seres
humanos sao capazes de subir ao nivel mais alto da alma propriamente dita,
engajando-se em seu proprio tipo de contemplacao. No entanto, estando
encerrados em corpos mortais, as almas da maioria das pessoas sao fracas
demais e sdao incapazes de contemplar tipos mais puros. Como resultado, eles
também precisam recorrer a acoes e criacoes externas, produzindo produtos
corporais e realizacoes nas quais se veem como um espelho.

Plotino elabora essa ideia no capitulo 6 do tratado. Ele afirma que cada
alma possui em si mesma sua configuracao peculiar de logoi. No seu estado
basico, no entanto, a alma nao os conhece. Ela 0s possui por dentro, mas “nao
0s possui principalmente” (6.22-3), tendo-os como “deitados ao lado dela, por
assim dizer”; € somente através da contemplacao que ela pode realmente
torna-los seus e tornar-se unificada com eles (6.17-18). A alma é como se
estivesse gravida deles, sentindo um desejo de trabalhar com eles e conhecé-
los (7.19-20). Na maioria dos casos, ela ndo percebe o que esta acontecendo
dentro dela e qual € o objetivo do processo. Ela pode sentir vagamente seus
logoi, mas nao os vé sem a distancia necessaria para a realizacao do evento.
Se ela deseja se apropriar de seus logoi e refleti-los conscientemente, ela
precisa ganhar essa distancia; ela precisa se diferenciar deles, para poder
examina-los e reconhecé-los como seus (6.29), reintegrando-os dessa
maneira. Consequentemente, a alma ‘os traz a tona’ (propherei) e ‘encaixa o
que ela possui nas coisas externas’ (6.29-30), a fim de se ver através delas

(6.21-5):
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“A alma, entdo, quando ela se torna semelhante e de acordo com o principio
racional (logos), ainda assim, ao mesmo tempo, o traz a tona (propherei) e o
propbe (procheirizetai) - pois ela ndo o possuia principalmente - e aprende-o
completamente e, por sua proposi¢do, torna-se diferente dele, e olha para ele,
considerando-o, como uma coisa olhando para outra”.

Como sugere o verbo propherein (‘trazer adiante’, mas também
‘absoluto’) usado em nossa passagem, a ideia de logos como algo interno a
ser trazido adiante e proferido externamente foi provavelmente sugerida a
Plotino pela distincdo estdica entre logos na mente (endiathetos) e logos
expressos na fala (prophorikos). Nao menos inspirador deve ter sido o fato de
que no estoicismo o desdobramento do logos também tinha seu correlato
cosmico, todas as coisas sendo vistas como ‘crescentes’ do Logos para
retornar a sua unidade mais tarde apds sua dissolucdo (SVF | 497). Foi a
contribuicao original de Plotino, no entanto, reunir o desenvolvimento fisico e
mental do logos, entendendo-o como uma parte crucial da auto-reflexao da
alma.

Os neoplatonistas tardios seguiram o exemplo, substituindo o verbo
propherein pelo termo mais técnico proballein, ‘projeto’, e rotulando todo o
processo como ‘projecao’ (probole). Claramente, a teoria nada mais é do que
uma elaboracao do conceito de conhecimento de Platdao como
“lembranca/reminiscéncia” (anamnese). Proclo desenha a conexao
explicitamente em seu Comentario de Alcibfades. Como ele explica (em Alc.
170-1), 0 objetivo de Sdcrates nesse didlogo € purificar Alcibfades de falsas
opinides e ajuda-lo a lembrar o verdadeiro conhecimento que ele possui em
sua alma. Para conseguirisso, ele faz perguntas dialéticas, que ndo induzem o
conhecimento de fora (como fazem os discursos retdricos), mas nos levam a
recordar as coisas de dentro. O método baseia-se na suposicao de que “todo
aprendizado é lembranca” (Em Alc. 280.19-281.6):

“O fato de os entrevistados declararem tudo por si mesmos é uma evidéncia
considerdvel da visdo de que as almas projetam logoi a partir de si mesmas, e tudo
o0 que elas exigiam era alguém para despertd-los. Ndo sdo tdbuas vazias que
recebem impressées externas. Em vez disso, sdo tdbuas jd inscritas e o escritor estd
Id dentro, embora nem todas as almas sejam capazes de determinar o que estd
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escrito, nem mesmo que exista alguma escrita, uma vez que seus olhos ficaram
nublados pelo esquecimento do mundo do devir”.

A tarefa da alma humana € conhecer a si mesma, pois somente pelo
autoconhecimento pode reverter para si mesma, tornando-se uma entidade
auto-constituida, movendo-se e ficando imune as pressdes corporais. No
entanto, o autoconhecimento ¢ inatingfvel simplesmente virando o olhar para
dentro. Embora a alma contenha todos os logoi dentro de si mesma, “os
possui de maneira essencial e secreta” (ousiodos kai kryphies - Em Eucli. 46.1).

Para vé-los, a alma precisa projeta-los, conhecendo-os dessa maneira indireta.

E por essa razao que Proclo pode afirmar em ET 191 que a alma ¢ apenas
temporal em sua atividade (energeia), mas ndo em sua esséncia (ousia). A
esséncia da alma consiste precisamente em seu logoi em seu estado
“secreto” inato, no qual todos estdo presentes juntos eternamente (ET 52.1-
2). Nisso eles se assemelham as Formas no Intelecto, pois representam o a
alma no Intelecto, isto €, aquele aspecto da existéncia da alma em que € como
a causa da qual procede. Diferentemente das Formas, no entanto, os logoi
essenciais sao mais divididos e possuem uma estrutura sequencial preparada
para o desdobramento temporal. Talvez possamos imagina-los como
sementes contendo, em poucas palavras, um plano de desenvolvimento da
alma, ou como linhas de comando de um programa de computador que sao
atemporais e co-presentes em si mesmas, mas que comecam a se desdobrar
a tempo quando o programa € realmente executado. (ET 176.25-32). Da
mesma forma, € somente ao projetar seus logoi que a alma age como uma
entidade temporal que se move automaticamente, revelando sua esséncia
passo a passo.

Proclo da uma boa ilustracao disso, novamente, no Comentario de
Alcibfades (192). Comentando a afirmacao de Sécrates de que houve um
tempo em que Alciblades se considerava ignorante do que sabe agora (Alc. |
106e), Proclo levanta a questdo de saber se isso talvez ndo esteja em conflito
com a afirmacdo de Platdo no Fédon (75c-e) de que devemos sempre possuir
0 conhecimento que temos agora. Ele responde que devemos distinguir entre
conhecimento ‘essencial’ (kat” ousian) e ‘atualizado’ (kat’ energeian). O
conhecimento essencial € algo que “apreendemos desde a eternidade”,
consistindo no logos que carregamos em nossas almas. Para atualizar seus

173



conhecimentos, no entanto, precisamos projeta-los e refletir sobre eles- o que
¢ algo que acontece em um momento definido.

Proclo nao deseja sugerir que os logoi essenciais existiriam apenas
potencialmente em nossa alma, como Aristételes acreditaria (De an. 429a27-
8). Em vez disso, ele enfatiza explicitamente (no Parm. 892.19-24) que elas
estdo presentes na alma “na atualidade” (en energeiai), de acordo com o
primeiro significado de atualidade discutido por Aristoteles no De anima Il 5,
isto €, como conhecimento latente que possuimos sem exercita-lo. “Pois a
alma nao € como uma tabua de escrever sem inscricoes, € mantém as coisas
enterradas ndo ‘potencialmente’ (dynamei), mas ‘atualmente’ (energeiai)”
(Em Crat. 61, 26.26-7). E “uma tébua que sempre foi inscrita e estd sempre
escrevendo a si mesma e sendo escrita pelo Intelecto” (In Eucl. 16.9-10). O
Unico problema € que nem sempre estamos cientes desse conhecimento
implicito, deixando de atualiza-lo e refleti-lo (Steel 1997a: 299).
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4.3 — Opinidao como projecao nao-refletida

Para Proclo, a projecao € o principio basico de toda atividade psiquica,
trabalhando em diferentes niveis. Antes de examinarmos de perto os mais
altos, talvez seja util comecar do fundo e ver como sdo os tipos de projecao
cotidianos mais rudimentares.

Ja& vimos que todas as almas possuem constantemente todos os logoi
em sua esséncia, mas o fazem de maneira secreta, sem acesso direto a elas.
Tornar-se plenamente consciente deles ¢ uma tarefa dificil, na qual poucos
humanos conseguem. No entanto, todos temos pelo menos uma noc¢ao fraca
e ndo refletida deles (In Alc. 191.11-192.4):

“O conhecimento das almas é duplo: um é inarticulado e por mera nog¢do (ennoia),
o outro é articulado, cientifico e indubitdvel. “Pois é”, como diz Platdo em algum
lugar (Pol. 277d), “como se tivéssemos aprendido tudo em um sonho, mas ndo
temos consciéncia disso em nossas horas de vigilia”. Em nossa esséncia, possuimos
o logoi e o conhecimento deles estd presente em nds na maneira de respirar, mas
ndo os possuimos como projetados e atualizados”.

O que isso significa € que, em algum nivel de nosso ser, a alma esta
sempre empenhada em pensar, pois como entidade eterna, ela nao pode ter
um infcio temporal de sua atividade (ET 55). No entanto, nas almas humanas,
esse nivel basico de pensamento € apenas obscuro e nao € realizado
conscientemente. A metafora da respiracao € a chave da concepcao. Respirar
¢ algo que fazemos inconscientemente diariamente, semreflexao. Do mesmo
modo, inconscientemente usamos Nossos l0goi inatos para formar algumas
nocoes basicas (ennoiai) que nos permitem funcionar eficientemente em
nossas vidas corporais. No entanto, por mais funcionais que sejam essas
nocoes, elas sao imperfeitas apenas. Elas tornam possivel a orientacao basica
no mundo, mas atingem seus limites muito em breve. Como Proclo coloca,
enquanto todas as pessoas “possuem os logoi das coisas como uma espécie
de batimento cardiaco”, se nao conseguem articula-las conscientemente,
“elas as carregam como se sufocassem e mal respirassem” (In Alc. 189.6-9) .
Assim CcOmMO nosso corpo logo adoece se deixamos de cuidar e cultiva-lo,
nossos logoi inatos mais cedo ou mais tarde nos trai se deixamos que
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trabalhem inconscientemente, deixando de refletir sobre eles. Além disso, os
logoi nao refletidos podem até se tornar positivamente perigosos, produzindo
“engano e ilusao de conhecimento”, que os homens adquirem devido a falsa
impressao de que, por meio de seus logoi inatos, eles possuem conhecimento

(189.9-12).

Afaculdade responsavel pelo uso espontaneo e desarticulado de nosso
logoi é chamado de “opinido” (doxa). O Proclo faz uma boa andlise de seu
funcionamento no Comentario do Timeu (1248.7-252.10) enquanto comenta
em Tim. 28a, onde Platao caracteriza o mundo do devir como sendo “opinavel
pela opinido, juntamente com a percepc¢ao sensorial irracional”. Para Proclo, a
percepcao sensorial (agisthesis) é a nossa faculdade cognitiva mais baixa. Sua
tarefa € registrar as qualidades sensiveis de objetos externos, realizando isso
de maneira puramente passiva e mecanica. A cognicao alcancada dessa
maneira é totalmente irracional, porque, ao tomar nota de varias qualidades
de qualquer coisa percebida, a percepcao sensorial € incapaz de conhecer seu
‘ser’ (ousia), ou seja, de entender que as qualidades fragmentadas s&o todas
aspectos de um objeto com uma esséncia unificada (In Tim. | 249.15-20):

“Por exemplo, quando uma magd se apresenta, a visGo sabe que é vermelha pela
afei¢cdo que ocorre nos olhos, o cheiro sabe que é perfumado pela afei¢cdo que
ocorre nas narinas, o gosto sabe que é doce e o toque sabe que é suave. Mas o que
é que nos diz que essa coisa que nos é apresentada é uma magd? Nenhum dos
sentidos particulares faz isso, pois cada um deles conhece uma unica caracteristica
e ndo a totalidade”.

Claramente, portanto, “deve haver uma faculdade superior aos sentidos
que conhece o todo antes das partes” (249.23—-4), conectando todas as
qualidades sensiveis fragmentadas e reconhecendo o ser (ousia) do objeto em
conformidade com seus logoi. Esta faculdade € opinido (doxa).

Na tradicao platonica, a opiniao € um tipo de conhecimento que
geralmente é mantido em baixa estima; mas como mostra a analise de Proclo,
ela também tem seu lado Util. Se nao fosse pela opiniao, apenas
perceberiamos milhares de qualidades perceptiveis separadamente, mas nao
conseguirlamos distinguir as coisas a que pertencem e percebé-las como
entidades unificadas. E a opinido que nos concede orientacdo didria
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significativa no mundo dos sentidos. Como isso € possivel? Na visao de Proclo,
conhecer o ser (ousia) de uma coisa significa conhecer seus logoi, isto &, sua
forma imanente impressa pela Natureza na matéria. Assim, a opiniao pode ser
definida como “cognicao dos objetos da percepcao sensorial em
conformidade com os logoi” (249.2-3).

Para reconhecer os logoi das coisas, no entanto, a opinido precisa
possui-los de antemao (249.9), pois o igual s¢ pode ser conhecido pelo igual.
Isso é possivel pelo fato de que tanto os logoi fisicos nas coisas quanto os logoi
cognitivos na mente humana sao derivados da mesma fonte, a saber, da Alma
(e, finalmente, do Intelecto). Embora seu nivel adequado seja o da razao
discursiva da alma (dianoia), a opinido também é capaz de vé-los e projeta-los
(251.6), ‘iluminando’ a percepcao dos sentidos dessa maneira e tornando-a
semelhante aos logoi (248.28-9). E por esse motivo que a opinido ndo apenas
reune nossas diferentes impressdes sensoriais € as organiza de maneira
significativa, mas ¢ capaz de corrigi-las, por exemplo, levando em
consideracao a perspectiva visual e nos dizendo que objetos percebidos como
pequenos podem, na verdade, ser grandes, mas distantes (249.27-31).

A opiniao ¢ a faculdade cognitiva mais baixa que pode ser considerada
racional. No entanto, € apenas um tipo imperfeito de racionalidade, pois,
embora a opiniao “possua os logoi que tém conhecimento do ser” de objetos
perceptiveis aos sentidos, “de outra perspectiva, devemos descrevé-la como
irracional, porque desconhece as causas” desses objetos (249.9-10). Ela sabe
apenas ‘isso’ (hoti), mas ndao o ‘por que’ disso (dihoti). “O que isso significa €
que a opiniao € incapaz de auto-reflexao. Ele projeta os logoi que possui em
coisas externas, mas sua capacidade projetiva € muito fraca, os logoi com 0s
quais trabalha sendo apenas aproximados (339.14-15). Como resultado, ao
reconhecer o ser das coisas externas, a opiniao nao completa todo o circulo
cognitivo, deixando de perceber que os logoi que vé reflete realmente a
estrutura interna da alma. Sua projecao €, portanto, inarticulada e “nao-
refletida” — pois apenas brilha, iluminando a percepcao dos sentidos, mas nao
“se curva” na auto-reversao, por assim dizer.

Por essa razao, a opiniao é uma faculdade altamente ambivalente: ela
nos permite acomodar-se confortavelmente no mundo dos sentidos e
conhecé-lo, mas fazendo isso € enganosa, pois facilmente nos leva a pensar
que o0 mundo sensivel é tudo o que existe, nao existindo objetivos mais altos
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para alcancarmos. Isso explica por que a opinidao € tratada como
fundamentalmente positiva no Comentdrio do Timeu, mas como perigosa no
Comentdrio do Alcibiades. A opiniao € Util para nos ajudar a encontrar nosso
caminho no mundo material e a reconhecer a identidade das coisas sensiveis,
mas € incapaz de nos levar adiante. Os problemas comecam quando a mesma
faculdade cognitiva € aplicada a assuntos que transcendem a realidade
sensivel, como os problemas da ética. Como a opiniao tem algum acesso
desarticulado aos logoi, ela pode sucumbir facilmente ailusao de que também
tem conhecimento deles. Dessa maneira, usurpa uma parte epistemoldgica
que nao lhe pertence, deixando de reconhecer que é apenas a auto-reflexao
racional que fornece acesso ao conhecimento verdadeiro. Em outras palavras,
a opiniao correta € aquela que reconhece suas limitacdes, consciente de sua
propria ignorancia. A opiniao falsa, por outro lado, € presuncosa e trata suas
ideias parciais nao refletidas como se elas pudessem nos fornecer os critérios
finais para julgar o bem e o mal, pervertendo assim os logoi que ela projeta.
Discutiremos algumas das consequéncias terriveis dessa ilusao abaixo em
nosso tratamento da ética de Proclo (cap. 8.2).
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4.4 — Matematica e dialética

Gracas a opiniao, estamos constantemente envolvidos em atividades
inconscientes e inarticuladas. Para nos tornarmos filésofos e iniciarmos a
ascensao da alma, precisamos transformar essa atividade em consciente e
articulada. Em outras palavras, precisamos passar do mero reconhecimento
dos logoi ao nosso redor para levar em conta suas causas. Nesta secao,
revisaremos brevemente as varias etapas em que este processo consiste.

Como acabamos de ver, para Proclo, toda percepcao dos sentidos
pressup0e uma projecao inconsciente de logoi organizando as qualidades
sensiveis que recebemos através dos sentidos. Parece natural, portanto,
iniciar aqui a auto-reflexao da alma, reconhecendo as coisas externas como
manifestacdes dos principios de razdo da prépria alma. E o que fazemos ao
formar universais com base nas percepc¢des dos sentidos — uma atividade que
Proclo discute em detalhes no Comentério ao Parménides (892-7). Enquanto
0s aristotélicos entendem os universais como abstracdes das percepcdes dos
sentidos (considerando-os como ‘nascidos tardiamente’ por essa razdo),
Proclo vé as coisas de outra maneira: universais nao sao derivados dos objetos
dos sentidos, mas dos logoi na alma, que correspondem aos principios da
formacao fisica (logoi) das coisas sensiveis.

Nesse sentido, a formulacao de “nocdes” universais (ennoemata — no
Par. 896.10) nos aproxima outro passo da auto-reflexdo, embora Proclo
também aponte os limites dessa atividade: por mais importantes que sejam 0s
universais, eles podem facilmente enganar-nos a pensar que, tendo chegado
a eles, descobrimos os verdadeiros logoi em que as naturezas essenciais das
coisas consistem. De fato, nao € assim. As nocoes sao elas mesmas imagens
secundarias dos “pensamentos” vivos (noemata — no Parm. 896.6) da alma,
isto é, de seus principios de raz&o essenciais. E nesse sentido que os universais
podem de fato ser considerados “nascidos mais tarde” — ndao no sentido em
que seriam abstraidos das percepc¢des dos sentidos, mas no sentido de serem
logoi secundarios projetados pela alma. A tarefa do fildosofo € usar estes como
um ponto de partida para a investigacao mais importante do logos da alma
propriamente dito (No Parm. 896.18-21):
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“Devemos, entdo, como eu disse, ascender dos principios da razdo na Natureza
para os da Alma, e nGo apenas para os ‘nascidos tardiamente’, mas também para
os essenciais. Afinal, os ‘nascidos tardiamente’ sGo imagens destes ultimos, nédo
brotados dos particulares sensiveis”.

O exame dos logoi essenciais da alma também precisa prosseguir por
projecao, mas que ocorre em um nivel mais alto, liberado dos sentidos por
completo. E esse tipo de projecdo que constitui a atividade basica do
raciocinio discursivo (dianoia). Proclo faz uma andlise detalhada de seu
funcionamento no Comentario de Euclides. Neste trabalho, seu objetivo nao
é apenas elucidar os teoremas de Euclides, mas, mais importante, mostrar de
uma maneira mais geral como a matematica se relaciona com a filosofia e qual
¢ seu status epistemoldgico exato. Para Proclo, a matematica € um exemplo
tipico de pensamento discursivo, nos permitindo ver exatamente como ele
funciona. A projecao sera central para sua concepcao.

Para colocar a matematica na escala de varios niveis de conhecimento,
Proclo se refere as famosas linhas divisorias que Platao desenha na Republica
(509d-513e). Platdo divide sua linha em quatro secdes, organizadas de cima
para baixo: (1) os objetos da inteleccdo (noesis), (2) os objetos da dianoia, (3)
coisas fisicas sensiveis, que sao os objetos da fé (pistis), e finalmente (4) suas
imagens como as entidades ontoldgicas mais baixas, nao sendo mais que
objetos de conjecturas (eikasia). Como os niveis (3) - (4) estao preocupados
com o mundo das coisas sensiveis, eles nao podem ser o dominio da
matematica, cujos objetos sao muito mais precisos do que qualquer coisa no
mundo fisico (Em Eucl. 12.19-23): “Para onde, entre coisas sensiveis,
encontramos algo que nao tem partes, nem largura, nem profundidade? Onde
vemos a igualdade das linhas do centro a circunferéncia? Onde vemos as
proporcoes fixas dos lados? Onde esta a retidao dos angulos?”

A matematica também nao pode ser uma forma de noesis, pois esse €
um tipo de cognicao que apreende as coisas de uma maneira sem par e
indissociavel. Os objetos matematicos, por outro lado, sao essencialmente
discursivos, ‘imitando de maneira dividida o indivisivel e de forma multiforme
os padroes uniformes de ser’ (4.24-5.2). Fica claro, portanto, que eles sdo
objetos de dianoia (11.10-16). Nesse sentido, a matematica esta intimamente
ligada ao modo de existéncia caracteristico da alma, e alguns dos principios da
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razao da alma tém uma natureza matematica. £ por essa raz&o que, no Timeu,
“Platdo constroi a alma a partir de todas as formas matematicas, a divide de
acordo com os nlimeros, a une com propor¢oes harmoniosas (logoi), deposita
nela os principios primordiais das figuras, a linha reta e o circulo, e define os
circulos nela, movendo-se de maneira inteligente” (16.16-22).

As formas matematicas sao um dos principios da razao que constituem
a esséncia da alma (17.6). No entanto, a matematica é incapaz de apreender
esses principios diretamente. Sendo o prototipo do raciocinio discursivo, ele
deve prosseguir por meio da projecao. O melhor exemplo € a geometria. Em
simesmos, 0s objetos do conhecimento geométrico sao os principios darazao
na esséncia da alma, que sao sem extensao: ‘o circulo na dianoia é unico,
simples e ndo estendido, e a magnitude em si € sem magnitude, e a figura sem
forma; pois todos sdo principios de razdo desprovidos de matéria’ (54.5-8).
Contemplar tais principios em sua pureza seria imensamente dificil. Para
entender a natureza de um circulo, precisamos explica-lo por meio de varias
provas e teoremas — mas eles dao como certo, por exemplo, que o circulo é
divisivel e pode ser dividido em duas partes, ou que podemos ter varios
circulos concéntricos diferentes em tamanho (49.24-50.9; 53.1-18). Conclui-
se que a geometria nao trabalha diretamente com o logos nao estendido, mas
precisa projeta-los em imaginacao (phantasia), que por meio de sua atividade
formativa os transforma em ‘imagens impressas (typoi) mentais que sempre
tém partes, extensao e formas divisiveis’ (52.1)

A0 expressar visivelmente os logoi nao estendido, a imagina¢ao os
fornece matéria: ‘pois os principios da razao podem ter magnitude, volume e
extensao em geral apenas atraves da matéria que ¢ seu receptaculo, um
receptaculo que acomoda individuos indivisiveis como divisiveis, coisas nao
estendidas como estendidas, e coisas imdveis com movimento’ (49.27-50.2).
No entanto, ndo € a mesma coisa que as coisas sensfveis, pois € muito mais
pura, e asimagens que produz sao livres das imperfeicdes do mundo sensivel.
Assim, Proclo a designa como ‘matéria inteligivel’ (hyle noete), isto é, uma
matéria que combina a espacialidade da matéria sensivel com a pureza das
Formas ideais, caracteristicas do mundo inteligivel. Para capturar a posicao
intermediaria da imaginacao entre o0 mundo sensivel e o inteligivel, Proclo até
a chama de “intelecto passivo” (nous pathetikos): é um intelecto que permite
contemplar figuras ideais, mas € passivo por nao possuir as figuras em si,
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recebendo-as da esséncia da alma. Sua passividade nao implica inércia, poréem,
‘pois 0 intelecto [passivo] que recebe essas formas de outros lugares as
recebe através do movimento’ (186.8-9), auxiliando ativamente por seus
proprios ‘movimentos formativos’ (46.4; 51.21) na obra de projecao.

O significado e o objetivo de todo esse processo sao lindamente
resumidos por Proclo na passagem a seguir, que ¢ uma das declaracdes mais
claras da doutrina da projecao (In Eucl. 141.2-142.2):

“Portanto, da mesma maneira que a Natureza se posiciona criativamente acima
das figuras visiveis, a alma, exercendo sua capacidade de conhecer, projeta na
imaginagdo, como em um espelho, os principios da razdo (logoi) das figuras
(schemata); e a imaginag¢do, recebendo de forma pictérica essas impressoes
(emphaseis) dos principios da razdo dentro da alma, por seus meios oferece a alma
uma oportunidade de se desviar das figuras (eidola) e cuidar de si mesma. E como
se um homem se olhasse no espelho e se maravilhasse com o poder da natureza e
com sua propria aparéncia, desejando se olhar diretamente e possuir um poder
que lhe permitisse tornar-se ao mesmo tempo o vidente e o objeto visto. Da mesma
maneira, quando a alma estd se olhando por fora através da imagina¢éo, vendo
as figuras retratadas ali e sendo atingida por sua beleza e ordem, ela estd
admirando seus proprios principios de razdo dos quais eles mesmos derivam; e
embora ela adore a beleza deles, ela os ignora como coisas refletidas e passa a
buscar sua propria beleza. Ela quer penetrar dentro de si mesma para ver o circulo
e o tridngulo ali, todas as coisas sem partes e todas as coisas uma nas outras, ela
quer tornar-se um com o que vé e envolver sua pluralidade, para [...] que veja o
circulo com menos partes do que qualquer outro centro, o triGngulo sem qualquer
extensdo, e todos os outros objetos do conhecimento como tendo retornado a sua
unidade”.

Em outras palavras, a projecao € apenas metade do processo cognitivo.
O verdadeiro objetivo da geometria € fazer um circulo completo e usar as
figuras estendidas e divisiveis como suportes para reconhecer os principios da
razao nao estendidos que estao na esséncia da alma e dos quais todas as
projecOes imaginativas sao derivadas.

A matematica € a ilustracao mais clara do raciocinio discursivo, mas nao
¢ 0 Unico tipo de atividade em que a dianoia se entrega. Claramente, a maioria
dos argumentos filoséficos também é discursivo e, no entanto, a natureza da
maioria deles nao ¢ matematica. Platao ja estava bem ciente das limitacdes da
matematica e, ao enfatizar sua importancia para o estudo da filosofia, ele a
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considerava incapaz de apreender completamente 0 ser sem a ajuda da
investigacdo dialética (Resp. 533b—¢c; 510c). Como Platdo explica, a
matematica consegue conclusdes sistematicas dos pontos de partida que
coloca, mas € incapaz de provar a validade desses principios basicos,
aceitando-os como hipdteses ndo demonstradas. E apenas a ciéncia da
dialética que € capaz de examinar as hipoteses, usando-as como etapas para
ascender aquilo que ndo é hipotético (Resp. 511b; Proclo, Em Eucl. 31.11-22).
Por essa razao, a dialética pode ser vista como a “pedra angular” das ciéncias
matematicas (Resp. 534e) — um ponto que Proclo se destaca (Em Eucl. 42—4).

No simile da Linha Dividida, a dialética pertence ao primeiro segmento,
o da noesis (Resp. 511b—c). Devemos supor que, enquanto a matematica
representa a atividade do pensamento discursivo (dianoia), a dialética
exemplifica 0 conhecimento nao discursivo simultaneo relativo ao intelecto
(sendo este o significado padréo de noesis em Proclo)? Essa conclusdo é
improvavel. £ mais do que claro que a dialética ¢ ela propria um tipo de
pensamento discursivo, pois ‘ela se desdobra diante da mente de todo o
mundo inteligivel, passando de Forma em Forma até atingir a primeira Forma
de todas, ora usando analise, ora definicao, agora demonstrando, agora
dividindo, ambos se movendo para baixo a partir de cima e para cima a partir
de baixo’ (Em Parm. 653.17-20). Em vez de representar o segmento mais alto
da Linha Dividida per se, portanto, a dialética € um tipo mais alto de atividade
‘dianoética’, que serve como ponte entre o primeiro segmento e o segundo. E
apenas vagamente que o termo noesis se aplica a ela. Proclo descreve
eloquentemente a posicao mediadora da dialética ao comentar a afirmacao
pseudo-platonica do Epinomis (991e) de que a dialética é o “vinculo
unificador” das ciéncias matematicas (In Eucl. 44.11-23):

“A dialética aperfeicoa a matemdtica no geral e a envia para o Intelecto por meio
de seus poderes peculiares, mostrando que é verdadeiramente uma ciéncia e
tornando-a firme e irrefutdvel. No entanto, o mais alto entre os lagos unificadores
é o proprio Intelecto que contém em si todos os recursos dialéticos de maneira
indiferenciada, combinando sua variedade na simplicidade, sua parcialidade na
completude do ‘insight’, sua pluralidade na unidade. O Intelecto, entdo, encerra os
desenvolvimentos dos métodos dialéticos, une, acima de tudo, a discursividade do
raciocinio matemdtico e é o término perfeito da jornada ascendente e da atividade
de conhecer”.
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Em outras palavras, enquanto Platdo encontra apenas um lugar para
dois tipos de cognicao na metade superior da Linha Dividida, noesis e dianoia,
Proclo precisa se espremer em trés tipos: noesis no verdadeiro sentido do
termo (ver cap. 4.5 abaixo), e mais dois tipos de conhecimento discursivo, o
mais baixo sendo representado pela matematica, e 0 mais alto pela dialética.
Arigor, a faculdade de dianoia € uma so, mas pode voltar sua atencao em duas
direcOes diferentes. A diferenca parece corresponder aos dois ciclos de
processao e reversdo da alma (ver fig. 15). A matematica representa a alma
procedendo e revertendo para si mesma. A partir dos hipotéticos ‘primeiros
principios’ (archai), algumas operacdes matemdaticas ‘desenvolvem esses
principios para a pluralidade e abrem os caminhos multiformes da
especulacao, enquanto outros rednem os resultados dessas muitas excursoes
e 0s remetem as suas hipdteses nativas’ (In Eucl. 19.6—9). Os ‘primeiros
principios’ sao os logoi da alma, que a matematica aceita como algo dado,
trazendo-os adiante para examina-los. Depois de projetar seus principios, a
dianoia matematica deve, no proximo passo, remeter as projecoes para seus
pontos de partida, para que possa reverter a si mesma e ‘obter uma visao
superior das partes, principios geométricos ndo estendidos e essenciais (logoi)
em cuja soma total a dianoia consiste’ (55.15-18).

A dialética continua esse processo cognitivo em um nivel superior. Sua
tarefa € examinar as hipoteses e usa-las como etapas para subir gradualmente
em direcao ao nao-hipotético. O que isso significa € que a dialética reconhece
os logoi da alma como imagens das Formas inteligiveis, permitindo, dessa
maneira, que a alma reverta no intelecto como sua fonte mais elevada. O
procedimento da dialetica €, portanto, estritamente paralelo ao da
matematica. Mais uma vez, a dialética parte de seus ‘primeiros principios’, que
nesse caso consistem em insights metaffsicos intuitivos. Eles também devem
ser idénticos aos logoi da alma, mas desta vez sao logoi de ordem superior —
ou seja, logoi em seu aspecto de serem derivados e direcionados para as
Formas.

O objetivo do sujeito que pratica a dialética nao € provar essas intuicoes
basicas, mas desdobra-las e mostrar que conclusdes elas acarretam. Desse
modo, a dialética também se entrega as projecdes, pois parte da unidade para
a pluralidade: pega cada hipotese metafisica e demonstra todas as suas
implicacbes em relacao a si mesma e a outras hipdteses. Dessa maneira, 0
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dialético € capaz de organizar todas as suas intuicoes sobre uma determinada
verdade metaffsica de uma maneira sistematica e abrangente, o que, por sua
vez, Ihe permite obter uma melhor compreensao da hipotese original, ou seja,
levar a pluralidade projetada de volta a unidade. Ao mesmo tempo, todas as
hipoteses sao mostradas a seguir uma da outra, todas em Ultima analise,
dependendo do primeiro principio ndo-hipotético do Uno antes de muitos (ver
Em Parm. 655.9-656.11).

Proclo fornece alguns exemplos bastante elaborados desse método no
livro V. do Comentario ao Parménides (997.8-1017.30), onde ele tenta seguir
as instrucoes dadas por Platdo em Parménides (136a—c). Talvez sejam
encontradas ilustracdes mais realistas em algumas das formas tipicas de
Proclo de argumentar pelos postulados de sua metafisica. Dominic O’Meara
alegou plausivelmente que, de fato, a melhor exemplificacao da dialética € o
que Proclo faz nos Elementos de Teologia. Cada uma das proposicoes pode
ser vista como uma hipotese, enquanto as demonstracoes logicas a seguir
tentam mostrar quais implicacdes tanto a validade quanto a nao validade
dessa hipdtese implicariam. Ao mesmo tempo, as hipoteses estao dispostas
em um sistema hierarquico interligado, no qual no topo esta o postulado nao-
hipotético de ET 4: “Tudo o que é unificado ndo € o proprio Um”.

A cooperacao entre dialética e matematica € melhor ilustrada pelo
proprio Comentdrio de Euclides. Ele comenta o texto de Euclides, que procede
COmMO a ciéncia matematica deveria: comeca apresentando seus ‘pontos de
partida’ ou ‘primeiros principios’ (archai), ‘ndo dando argumentos para os
principios, mas apenas para os teoremas que deles derivam’ (75.13-14). Os
primeiros principios sao as definicbes que encontramos no inicio dos
Elementos: a de um ponto, uma linha reta, uma superficie plana, um circulo,
etc. Dessas definicbes, Euclides deduz-se um sistema matematico complexo,
passando do simples ao que € complexo. Ao comentar os proprios teoremas,
Proclo segue fielmente o método matemético. £ nos dois prélogos e em seu
comentario sobre as definicoes que ele trabalha como um filésofo, tentando
fazer exatamente o que um dialético deveria, isto €, dar conta dos primeiros
principios da matematica e remeté-los aos principios mais elevados do ser a
partir dos quais sao derivados. Para Proclo, esses sao alguns dos principios
basicos que conhecemos de sua metaffsica: o limite, o ilimitado, o misto e,
finalmente, o ponto de partida pouco hipotético de todos eles, o Uno. Assim,
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0 ponto, por exemplo, deriva do Limite, enquanto em uma linha o ponto
comeca a “fluir” em uma processao infinita devido ao poder do Illimitado (97-
8).

Toda a gama de operacdes cognitivas da dianoia, nas quais a
matematica e a dialética se unem para produzir um sistema epistemologico de
varias camadas, permite que a alma suba gradualmente na escala da realidade
(Em Eucl. 19.20-20.6):

“A abrangéncia desse pensamento se estende do alto até as conclusées no mundo
dos sentidos, onde toca a natureza e coopera com a ciéncia natural no
estabelecimento de muitas de suas proposi¢ées, assim como se eleva de baixo e
quase se junta ao conhecimento intelectivo, apreendendo principios primdrios. Em
suas aplicagbes mais baixas, portanto, projeta toda a mecdnica, bem como a dtica
e os catoptricos e muitas outras ciéncias ligadas a coisas sensiveis e operacionais
nelas, e enquanto se move para cima, obtém insights intelectuais indivisos e
imateriais que lhes permitem aperfeicoar seus julgamentos parciais e o
conhecimento adquirido através do pensamento discursivo, colocando seus
proprios géneros e espécies em conformidade com essas realidades superiores e
exibindo em seus prdprios raciocinios a verdade sobre os deuses e a ciéncia do ser”.
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4.5 — Além da discursividade

A autorreflexao discursiva € a atividade psfquica por exceléncia,
permitindo que as almas existam como entidades auto-constituidas,
revertendo para si mesmas e também para o intelecto. No entanto, ainda é
apenas uma imagem fraca de como € o verdadeiro conhecimento intelectual
(noesis) do Ser. O reino do Intelecto é eterno, e, como tal, ndo pode ser
apreendido adequadamente pelo raciocinio discursivo [nota aqui]. A quest&o
é, portanto, até que ponto os humanos sao capazes de um tipo superior de
conhecimento intelectual nao discursivo. Proclo enfrenta esta questao no
Comentdrio do Timeu (1 243.26-246.9), comentando a afirmacdo de Platdo em
Tim. 28a de que o verdadeiro ser deve ser apreendido “por noesis junto com
logos”. Para determinar o tipo de noesis que Platdao tem em mente, Proclo
fornece uma lista instrutiva de todos os graus de noesis, nomeando seis tipos
no total. Os trés mais altos sao aqueles do nivel do Intelecto geral em seus trés
aspectos do Ser, Vida e Intelecto: (1) noesis inteligivel referente ao Ser, (3)
noesis intelectiva referente ao Intelecto e (2) noesis inteligivel-intelectiva sobre
o nivel de vida conectando os dois extremos [nota aqui]. Na visdo de Proclo,
nenhuma dessas noesis “holisticas” poderia ter sido entendido por Platao,
“pois todas transcendem as formas de conhecimento que nds, humanos,
temos” (245.8-9). Mais importantes para nds sao os trés tipos restantes: (4)
noesis de intelectos particulares participados pelas almas, (5) noesis discursiva
da alma racional e (6) noesis imaginativa pertencente a phantasia em seu papel
de intelecto “passivo” ou “imaginativo”.

Claramente, os dois tipos mais baixos ndo sao apenas metaforicamente.
A imaginacao € um tipo de conhecimento irracional vinculado a formas e,
como tal, nao pode se relacionar com o verdadeiro ser, que nao tem forma
(245.1-5) [nota aqui]. Platdo também nao pode se referir a inteleccao racional,
“pois ela ndo possui a capacidade de conhecer todas as coisas a0 mesmo
tempo e ndo esta associada ao reino eterno, mas prossegue temporalmente”
(245.6-7). Assim, s pode ser a inteleccdo de um intelecto particular que
Platao tem em mente em nossa passagem. No entanto, somos capazes de tal
inteleccao? Sabemos no capitulo 2.4.3 que sao apenas as almas divinas e
daemobnicas que tém intelecto proprio. Proclo admite isso, mas continua

[4

explicando que, embora um intelecto em particular ‘seja imediata e

187



inteiramente participado por outras almas daemonicas, ele também envia sua
irradiacao para nossas almas, sempre que nos viramos para ele e fazemos a
razdo (logos) completamente intelectiva em nds’. Proclo encontra uma
confirmacao disso no Timeu 51e, onde Platao afirma que “sao os deuses que
participam do intelecto, enquanto a raca humana apenas o faz em pequena
medida”. Como resultado, o intelecto € algo que transcende nossa esséncia
humana, mas que pelo menos podemos “sintonizar” e vincular-nos por meio
de nossa razao (245.13-17):

“De fato, o intelecto particular é estabelecido diretamente acima da nossa
natureza essencial (ousia), guiando-a e aperfeicoando-a. E para isso que nos
voltamos quando somos purificados através da filosofia e vinculamos nosso
proprio poder intelectivo a noesis desse intelecto”.

Para receber a influéncia dos intelectos daemonicos, a alma humana
possui uma faculdade especial que também pode ser chamada de “intelecto”.
Porém, nao é um intelecto auto-constituido, mas uma capacidade psiquica de
participar da noesis daemodnica. Como Proclo deixa claro mais adiante
(246.19-22), esse intelecto em nds é realmente um tipo de logos. £ “razdo
intelectiva” (noeros logos), isto é, “o cume do raciocinio discursivo” (to tes
dianoias akrotaton). £ esse logos que Platdo tem em mente em Tim. 28a ao
falar sobre “noesis junto com logos” (246.29-247.1):

“Aquilo que é o mais alto na alma e é a parte da dianoia que mais se assemelha a
unidade é estabelecido na noesis do intelecto particular e é vinculado a ela [a alma]
através da afinidade. Esse, entdo, é o logos [em Tim. 28a], a faculdade em nds que
nos permite conhecer os inteligiveis, dos quais Socrates, na Republica [na simile
Linha Dividida, 511d], afirmou que era a atividade da noesis”.

No Fedro (247¢), Platdo chamou esse intelecto de “piloto da alma”,
alegando que so ele conhece “Ser”, enquanto a alma se envolve em
contemplacao junto com ele quando € “nutrida pelo intelecto e pela ciéncia”
(247d). Porisso, ele indicou claramente “que a noesis é anterior a alma e € isso
que realmente € a noesis, mas que a alma participa dela sempre que seu logos
é intelectivamente ativo” (Em Tim | 245.25-31).
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Como exatamente esse tipo de raciocinio intelectual mais alto funciona?
Proclo nos da uma dica na seguinte passagem (247.10-15):

“De fato, sempre que a alma se distancia da imaginagdo, da opinido e da cogni¢c@io
que é variada e indeterminada e ascende a seu proprio cume sem partes, em
virtude do qual estd enraizado no intelecto particular, e em sua ascensdo, conecta
sua propria atividade a noesis desse intelecto, é entdo que, juntamente com esse
intelecto, apreende intelectivamente o Ser eterno”.

Para entender o que Proclo quer dizer, devemos lembrar que a alma tem
uma esséncia eterna que estd sendo desdobrada na atividade projetiva
temporal da alma. Nossa tarefa € reconhecer as projecoes como imagens da
esséncia da alma, voltando-se a ela no ciclo de auto-reflexdao. Uma vez
atingido esse objetivo, no entanto, devermos, no proximo passo da ascensao
da alma, entender essa mesma esséncia como uma imagem do intelecto.
Usando a figura 15 novamente, podemos dizer que, ao realizar o ciclo de
processao e a reversao para si mesma, a alma também € capaz de ativar
conscientemente o ciclo maior de proceder e reverter para o intelecto. Como
vimos na secao anterior, essa Ultima conquista € a tarefa da dialética. Se a
analise dialética for bem-sucedida, ela ordena a alma e a prepara para o influxo
de luz intelectiva do alto. Dessa maneira, as estruturas do ser que a dialética
tracou discursivamente podem ganhar vida dentro de nds e se transformar em
uma visao complexa da realidade inteligivel.

De qualguer forma, mesmo depois de vincular-se a um intelecto
daemonico e transformar seu proprio logos em intelectual, a alma nunca pode
deixar completamente sua discursividade para tras. O que ela consegue,
antes, sao visoes intelectivas nao discursivas dentro de uma estrutura
discursiva (Em Tim | 246.5-9):

“Sempre que a razdo (logos) conhece o Ser eterno, como razdo, é discursivamente
ativa, mas, como intelecto, é ativa com [a] simplicidade [da noesis]. Ela conhece
cada coisa de uma sé vez e como algo simples, mas ndo conhece todas as coisas
de uma sé vez. Em vez disso, ela se move de um para o outro, embora, no processo,
conheca cada objeto de seu conhecimento como uma coisa unica e simples”.
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Aparentemente, isso € 0 mais longe que a inteleccao humana pode
chegar. Ao reverter para seu centro atemporal, no qual todos os logoi estao
concentrados atemporalmente, nossa alma pode, no proximo passo,
relacionar esses logoi as Formas de onde procedem, captando desta maneira
um vislumbre das Formas em sua simplicidade indivisa. De qualquer forma, sé
pode fazé-lo de um ponto de vista especffico de cada vez. Ele pode seguir um
de seus logoi até sua origem e até chegar a Forma inteligivel da qual o logos ¢
uma imagem, mas € incapaz de fazer isso com todos os logoi de uma soé vez.

FE provével que as visdes intelectivas alcancadas dessa maneira sejam
muito semelhantes as que Plotino descreve tao vividamente varias vezes.
Podemos tomar a seguinte passagem como exemplo (Enn. v 8, 9.7-17):

“Que haja, entdo, na alma, uma brilhante imaginagdo de uma esfera, tendo tudo
dentro dela, seja em movimento ou parado, ou algumas coisas em movimento e
outras estando em pé. Mantenha isso e apreenda em sua mente outra, tirando a
massa: tire também os lugares e a imagem mental da matéria em si mesma, e néo
tente apreender outra esfera menor em massa do que a original, mas chamando
o deus que fez aquilo de que vocé tem a imagem mental, ore para que ele venha.
E que ele venha, trazendo consigo seu proprio universo, com todos os deuses
dentro dele, aquele que é um e todos, e que cada deus é todos os deuses se unindo
emum”.

O que Plotino faz aqui pode ser facilmente reescrito em termos
procleanos. Ele comeca projetando alguns dos logoi de sua alma na
imaginacao (phantasia), a fim de refazer posteriormente a imagem imaginada
até sua fonte, purificando-a de toda a sua extensao espacial e chegando aos
logoi em seu estado concentrado.

Aparentemente, essa parte do exercicio de meditacao € complicada,
pois a tendéncia é confundir concentracao com diminuicao de tamanho, e ¢
por esse motivo que Plotino adverte explicitamente contra esse erro. Até
agora, todo o exercicio permanece no nivel de dianoia. A proxima tarefa,
portanto, € transforma-la em uma visao intelectiva. Para conseguir isso, nao
podemos mais confiar em nossos proprios poderes, pois, COMO seres
humanos, nao temos nosso proprio intelecto, dependendo do nosso daemon
pessoal para lancar nossa dianoia com luz intelectiva. O que Plotino descreve
como a vinda de “o deus que criou aquilo de que vocé tem a imagem mental”
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seria presumivelmente interpretado por Proclo como a intervencao de um
daemon (embora um que sem duvida, por sua vez, derive do deus com o qual
esse daemon esta correlacionado). Gracas a ele, a visdo intelectiva finalmente
chega.

No entanto, ao contrario de Plotino, Proclo teria insistido que essa visao
nao pode capturar a plenitude da verdadeira noesis do intelecto, sendo apenas
sua aproximacao psiquica. Embora a visao alcancada possa realmente sernao-
discursiva, ainda € apenas uma visao parcial do reino inteligivel, que o vé da
perspectiva do logos esférico do qual iniciamos nosso exercicio. Da proxima
vez, focaremos em outros logoi, obtendo uma visao diferente. F apenas
adicionando todas as diferentes visdes e contemplando-as de uma so vez que
verlamos a realidade da mesma maneira que o Intelecto. Infelizmente, é
precisamente isso que nao podemos alcancar, sem possibilidade, mas
passando discursivamente de uma visao nao-discursiva para outra. Mesmo
assim, a realizacao real € sem dlvida notavel e digna do esforco humano.
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5 — Meios de Unificacao

No capitulo 4, comecamos a tracar 0s passos que a alma precisa seguir
em sua jornada ascendente. Até agora, focamos apenas sua parte filosofica,
que pode ser descrita em termos de graus crescentes de conhecimento. Para
0s neoplatonistas, no entanto, o objetivo final esta além do dominio do
‘conhecimento’ - se por essa palavra implicarmos a orientacao de um sujeito
que conhece um objeto de cognicao. Plotino ja viu o objetivo mais alto da
unificacao de alguém com o Uno, no qual a distincao entre sujeito e objeto
derrete completamente. Os neoplatonistas tardios seguiram o exemplo,
apesar de diferirem de Plotino em sua compreensao do que essa unificacao
significa e como exatamente ela deve ser alcancada. Mais uma vez (como nas
hénadas), estamos nos aproximando de uma &rea do neoplatonismo em que
a filosofia passa para o dominio da religido. E por esse motivo que o topico
merece um capitulo proprio, apesar do processo de unificacao também estar
intimamente ligado a ascensao epistemoldgica tracada no capitulo anterior.
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5.1— 0 um na Alma

Para Proclo, unificar-se com o Um nao significa abandonar a posicao
ontologica e ascender do nivel da alma ao nivel do Primeiro Principio. Como ja
sabemos, para os neoplatonistas tardios, as fronteiras entre os niveis de
realidade sdo penetraveis em apenas uma direcao: os niveis superiores podem
enviar sua influéncia para os inferiores, mas os membros destes nunca sao
capazes de abandonar sua posicao adequada e se elevar para o posto do
primeiro. No entanto, embora a alma humana nao possa realmente entrar no
reino do Um, ela pode se abrir para os deuses e agir em unissono com eles,
tornando-se sua extensao, por assim dizer, e sendo preenchida com seu
poder. Nas palavras de Proclo (em Tim. | 211.24-8), a unificacdo (henosis)
‘estabelece a unidade da alma na unidade dos deuses, causando uma Unica
atividade nossa e deles, de acordo com a qual nao pertencemos mais a nos
mesmos, mas aos deuses, permanecendo na luz divina e cercados em seus
bracos’. Tudoisso, é claro, ocorre “de acordo com nossa classificacdo” (Parm.
1081.5). Dessa maneira, a unificacdo Procleana difere substancialmente da de
Plotino — embora, novamente, como no caso da noesis, ela pode muito bem
diferir nao tanto nos estados alterados de consciéncia alcancados quanto na
maneira como sao interpretados.

A unificacdo € um tipo especial de participacdo na qual o termo
participante estd completamente conectado aos deuses, podendo receber
sua influéncia ao maximo. O estado resultante talvez possa ser ilustrado por
uma imagem que Plotino usa para descrever o funcionamento da simpatia
entre diferentes partes do todo césmico (Enn. IV 4, 41.3-6): ‘uma parte estd
em conexao simpatica com a outra, assim como em uma corda tensa: pois, se
a corda € puxada na extremidade inferior, ela vibra na parte superior ‘. Plotino
estd falando sobre simpatia horizontal entre membros coordenados de um
nivel ontolégico (o do mundo material), mas Proclo também usa o termo
simpatia para caracterizar o vinculo existente entre membros de qualquer
uma das cadeias verticais que conectam as coisas as suas hénadas
transcendentes. Assim, podemos imaginar essas cadeias exatamente como
cordas afinadas na mesma tecla. A unificacdo corresponderia entao a um
estado de intensa vibracao simpatica que conecta completamente a
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extremidade superior da corda a inferior que esta localizada na consciéncia
humana.

De que maneira € possivel para a alma alcancar a unificacao? Aresposta
basica é semelhante a dada em nosso relato de noesis (cap. 4.5). Assim como
a alma tem um intelecto psiquico capaz de imitar o Intelecto como tal,
também possui uma faculdade ainda mais elevada que permite “emular” o
Um: “A medida que nos aproximamos do intelecto, tornando-nos como-o-
intelecto (noeideis), assim também ascendemos a unificacdo, tornando-nos
como-o-um (henoeideis), assumindo uma posicdo no cume em Nosso proprio
intelecto’ (Chal. Phil. 4, 209.25-7). Proclo frequentemente se refere a essa
faculdade como “a flor do intelecto”. O termo vem dos Oraculos Caldeus (fr.
1), e é precisamente em seu tratado fragmentado e preservado, “Sobre a
Filosofia Caldeu”, que Proclo d& seu melhor relato (fr. 4, 209.7-22):

“Sempre que a alma se situa no nivel de sua prdpria dianoia, ela tem conhecimento
cientifico da realidade (epistemon esti ton onton). Sempre que se estabelece na
parte intelectual de sua propria esséncia, ela apreende todas as coisas por meio de
intuigdes intelectuais simples e indivisas. Mas quando ela corre para o ‘um’ [dentro
de si mesma], dobrando toda a sua pluralidade interna, age de uma maneira
divinamente inspirada (entheastikos), conectando-se a tipos de existéncia que
transcendem o intelecto. Pois parecer é sempre naturalmente ligado a parecer, e
é através da semelhanga que todo conhecimento une o objeto conhecido ao sujeito
conhecedor: o sentido-perceptivel com aquilo que percebe, aquilo que é
apreendido discursivamente com aquilo que é capaz de pensamento discursivo,
aquilo que é inteligivel com aquilo que exercita a intelecgdo. Assim, mesmo antes
do intelecto, deve haver a flor do intelecto (anthos tou nou). Pois, assim como em
toda a realidade, o principio mais alto ndo é o Intelecto, mas a causa superior ao
Intelecto; assim também, nas almas, o primeiro tipo de atividade néo é intelectual,
mas é mais divino que o intelecto. E toda alma e todo intelecto exercem dois tipos
de atividade: aqueles que se assemelham a unidade e sGo mais poderosos que a
noesis, e aqueles que sdo intelectivos”.

Para tornar as coisas mais complicadas, Proclo continua fazendo uma
distincao adicional entre ‘a flor do intelecto’ e ‘a flor de toda a alma’, sendo o
primeiro a ‘parte mais unitaria da nossa vida intelectual’, e o Ultimo de todas
as nossas faculdades psiquicas (fr. 4, 211.4-13).
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“Como o Um se manifesta de duas maneiras dentro de nds, tanto (1) como a flor
da mais primdria de nossas faculdades [isto é, do intelecto] e (2) como o centro de
toda a nossa esséncia e de todas as vdrias faculdades que a rodeiam, a primeira
apenas nos conecta ao Pai dos seres inteligiveis; pois é um ‘um’ que é intelectivo e
que é ele proprio compreendido intelectualmente pelo intelecto paterno de acordo
com o ‘um’ em si mesmo. aquilo que transcende todas as coisas. E esse ‘unificador’
que unifica todas as nossas faculdades, motivo pelo qual estamos profundamente
enraizados nela com nossa esséncia”.

A primeira vista, essa proliferacdo de faculdades parecidas pode parecer
um pedantismo inutil, mas Proclo tem boas razdes para isso. Nos oraculos
caldeus, a ‘flor do intelecto’ é descrita como uma faculdade projetada para
apreender ‘ointeligivel’. Na teologia caldeu, isso se refere precisamente ao ‘Pai
dos seres inteligiveis’ mencionado na passagem citada acima, isto €, ao Deus
mais elevado da hierarquia caldeu, que esta no cume da realidade inteligivel.
Na interpretacao de Proclo, no entanto, este Paindo pode seridéntico ao Um
propriamente dito - caso contrario, ele nao seria referido como ‘inteligivel’. Por
conseguinte, Proclo o considera unicamente como o cume do mundo
inteligivel, isto €, como a mais alta triade paterna do ser. E nesse nivel que
Proclo ocasionalmente o descreve como o ‘Um inteligivel inferior’, e que, por
esse motivo, representa o ‘um’ no intelecto (geral). Além de ser o cume
ontoldgico do Intelecto, ele também desempenha um papel epistemoldgico
importante: €, mais uma vez, ‘@ flor do Intelecto’, ou seja, a faculdade
cognitiva mais unitaria atraveés da qual o Intelecto € capaz de apreender o Um
(No Parm. 1044.22 —1045.19).

No nivel do Intelecto, nao ha necessidade de distinguir entre a “flor” do
intelecto e 0 seu “um”. Quando atingimos o nivel da alma, a situacao se torna
mais complexa. Em sua ascensao ao Um, a alma precisa passar primeiro pela
flor do Intelecto e, portanto, deve ser dotada de uma faculdade especial
conectando-a a ela. Esta é a “flor do intelecto’, isto €, a parte mais unitaria do
‘intelecto na alma’. “Mas se por meio da flor do intelecto em nods”, pergunta
Proclo (Chal. Phil. 4, 210.12-15), “podemos apreender intelectualmente esse
Inteligivel, que € estabelecido no topo da primeira triade inteligivel, por que
meios podemos estar conectados ao Um, descoordenado com qualquer coisa
e nao-participado?” Segue-se que, além da ‘flor do intelecto’, a alma deve
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possuir uma faculdade distinta, permitindo-lhe intuir o Um como tal. Esta é ‘a
flor da alma inteira’, ou ‘o um na Alma’ propriamente dito.

De certa forma, talvez possamos imaginar essas duas flores como
concéntricas (Mac Isaac 2001a: 263). Se a esséncia intelectual da alma - ou
seja, “o cume do raciocinio discursivo” (em Tim. 1 246.22) - pode ser vista como
um centro em torno do qual a atividade discursiva de dianoia gira, a flor do
intelecto pode ser vista como o centro desse centro, enquanto a flor da alma,
por sua vez, ¢ um nucleo ainda mais unificado desse centro supra-intelectivo.
No entanto, talvez nao seja por acaso que enguanto a flor do intelecto seja
descrita por Proclo como o cume do intelecto, € apenas em conexao com a
flor de toda a alma que a imagem do centro da alma aparece. Ao subirmos
pelo cume do raciocinio discursivo até o cume de nosso intelecto, seguimos
em um caminho ascendente, deixando para tras as faculdades inferiores. O
verdadeiro centro unificado de nosso ser, no entanto, nao ¢ colocado acima
das outras faculdades, mas no meio de todas elas. Como Andrew Smith
comenta de maneira importante (1974: 121), a flor de toda a alma difere de
outras clpulas psiquicas, ‘por nao ser um refinamento adicional envolvendo
uma parte ainda mais elevada do homem, mas sim a tentativa de reintegrar o
homem como um todo. Proclo parece insatisfeito com o gradual afastamento
do individuo para o seu elemento “mais alto” e, talvez, quisesse restaurar uma
imagem mais realista do aspirante mistico como um ser humano consciente’.

Se essa interpretacao € verdadeira, ela aponta para uma distincao
importante no coracao da epistemologia de Proclo. Embora grande parte da
jornada em direcao ao Um seja uma ascensao filosofica semelhante a Plotino
em direcao a graus crescentes de sublimacao espiritual, o verdadeiro objetivo
dessajornada mistica, 0 Um como tal, ndo € apenas o ultimo passo final nessa
longa escada. Pelo contrario, € o culminar de uma jornada religiosa diferente
que corre paralela a filosofica e diz respeito as faculdades psiquicas inferiores,
Nao menos que as superiores. Como veremos no capitulo 5.2, a unificacao de
Proclo € algo que nao acontece apenas no final da ascensao de um homem,
mas precisa ser efetuado o tempo todo em cada nivel de progresso.

E significativo neste contexto que Proclo identifique ‘o um na Aima’ com
o ‘simbolo’ ou ‘sinal’ (synthema) que o Pai semeou no mais profundo e
inefavel nucleo de cada ser (PT Il &, 56.5-26). Como vimos (cap. 3.3), 0s
synthemata conectam as coisas as hénadas de uma maneira que se assemelha
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a sua participacao nas Formas, mas que a0 mesmo tempo representa um
sistema paralelo de classificacdo complementar, mas irredutivel ao
ontolégico. O mesmo paralelismo ¢ ainda mais aparente da perspectiva
epistemoldgica (Chal. Phil. 5, 211.18-25):

“A filosofia diz que nosso afastamento ou retorno aos deuses é causado pelo
esquecimento ou lembran¢a dos eternos principios da razdo (logoi); os ordculos
caldeus, por outro lado, afirmam que isso é causado por nosso esquecimento ou
lembranga dos synthemata paternos. No entanto, ambas as declaragbes estdo em
harmonia. Pois a alma consiste em principios sagrados da razéo e em simbolos
divinos. Os primeiros tém sua origem nas Formas intelectuais, os segundos nas
hénadas divinas. E somos imagens de esséncias intelectuais, mas estdtuas dos
synthemata desconhecidos”.

Enguanto Proclo enfatiza a complementaridade de ambos os tipos de
lembranca, ele deixa claro ao mesmo tempo que eles sao distintos. Como
veremos, a lembranca dos synthemata paternos € um processo que se baseia
na lembranca das Formas, complementando-a e trazendo-a a perfeicao.

Antes de vermos como essa lembranca € efetuada, € Util observar que,
mesmo que nao lembremos conscientemente de nosso synthema, ele ainda
estd ativo em nos inconscientemente. A situacao € analoga a que
descrevemos no capitulo 4.3 em relacao aos logoi da alma: assim como 0s
logoi estao constantemente trabalhando dentro de cada um de nos,
fornecendo no¢oes inarticuladas que tornam possivel a orientacao basica no
mundo, o synthema nunca deixa de desempenhar sua funcao existencial
rudimentar de manter nossa alma unida e de lhe proporcionar sua
individualidade distinta (cf. ET 13.4-5). Por esse motivo, nunca perdemos
totalmente nosso vinculo com os deuses. No entanto, isso nao implica que
nao precisamos nos esforcar para nos unir a eles, pois ha uma diferenca crucial
entre a unificacao inconsciente e a consciente.

Proclo expressa isso muito bem ao distinguir entre permanecer e
reverter o synthema dentro de cada um de ndés (Em Tim. | 210.11-14): ‘Todas
as coisas, portanto, permanecem e revertem para 0s deuses, recebendo essa
habilidade deles e obtendo em sua propria esséncia um duplo synthema: um
para permanecer ali, 0 outro para que o que se segue possa retornar. Proclo
nao deseja alegar, € claro, que os dois synthemata seriam realmente distintos
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em si mesmos. Ontologicamente falando, o “um na alma” dificiimente pode
ser duplo e deve, sem duvida, corresponder a apenas um synthema. Do ponto
de vista da experiéncia humana, no entanto, faz uma diferenca fundamental
se permanecermos inconscientemente nesse synthema ou se revertermos
conscientemente; € dessa perspectiva que parece haver uma disjuncao entre
os dois processos, que permite a Proclo falar de dois ‘processos’ diferentes
dentro de nos.

No restante deste capitulo, examinaremos as maneiras que Proclo usou
para reverter aos deuses e alcancar a unidade com eles. Nosso foco principal
de atencao sera a teurgia, uma técnica ritualizada que os neoplatonistas
orientais usaram precisamente para evocar 0s deuses e unificarem-se com
eles. No capitulo subsequente, adicionaremos mais detalhes interessantes,
dando uma olhada especial na abordagem de Proclo a poesia teoldgica
inspirada, que nos ultimos circulos neoplatdnicos foi incorporada ao grande
complexo de atividades telrgicas e cuja exegese filosofica parece ter
desempenhado um papel importante na ascensao da alma aos deuses.
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5.2 —Teurgia

A teurgia, ou “arte hieratica”, como era chamada as vezes, era um dos
pilares fundamentais do neoplatonismo oriental. Sua importancia é resumida
em uma passagem memoravel de Damascio, que afirma que “alguns colocam
a filosofia em primeiro lugar, como Porfirio, Plotino e muitos outros fildsofos,
enquanto outros enfatizam mais a arte hieratica, como Jamblico, Siriano,
Proclo e a escola hierdtica em geral”. Os estudiosos modernos por muito
tempo consideraram a teurgia como uma aberracao e um sinal de declinio do
pensamento neoplatdnico tardio. Aos olhos de E. R. Dodds, era “o refigio de
uma inteligéncia desesperada” e “um retrocesso ao sincretismo covarde do
qual Plotino tentou escapar” (1951: 288, 286). Somente nos ultimos trinta
anos, mais ou menos, 0s estudiosos comecaram a mudar de opinidao, e hoje
em dia poucos se aventuram a assinar o julgamento de Dodds. Ainda hoje, a
teurgia continua sendo uma das areas mais inacessiveis do neoplatonismo.
Embora as doutrinas filosdficas possam ser facilmente escritas e legadas a
posteridade, a teurgia era uma maneira de fazer as coisas, em vez de pensar
nelas, e, como tal, € dificil de transmitir apenas com base em textos. O proprio
Proclo se refere frequentemente a teurgia, mas ele nunca a trata de maneira
sistematica e precisaremos reunir seus pontos de vista com base em suas
declaracbes dispersas, bem como nas de outros neoplatonistas
(particularmente seu ex-colega Hermias).
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5.2.I —Teurgia Externa

Do ponto de vista da historia religiosa, a teurgia partiu de trés fontes
distintas, que foram combinadas e transformadas de uma maneira Unica: (1)
cultos tradicionais, nos quais as comunidades civicas adoravam 0s patronos
divinos de suas cidades, (2) praticas magicas populares, que tentaram evocar
poderes divinos e coloca-los a servico do mago; e (3) piedade filosdfica
internalizada, que via o objetivo da religiao na perfeicao da alma. O leque de
praticas telrgicas era enorme, variando de rituais coletivos externos a
exercicios individuais de meditacdo. A primeira vista, os tipos externos de
teurgia sao mais evidentes e sera Uutil iniciar nossa investigacao com eles.
Devemos ter em mente, no entanto, que 0s processos hieraticos mais
importantes deveriam ocorrer dentro da alma humana e que - como
argumentarei - a fronteira entre a teurgia externa e a interna pode, de fato, ter
sido mais fluida do que parece a primeira vista.

Para entender o funcionamento da teurgia externa, € Util compara-la
com técnicas magicas vulgares, com as quais ela compartilhava varias
caracteristicas. Na antiguidade, as praticas magicas eram difundidas e sua
eficacia era dada como certa. Uma analise minuciosa de seu funcionamento
foi oferecida por Plotino, que os explicou como resultados de simpatia
cosmica: como 0 COSMOs € um ser vivo, todas as suas partes estao ligadas por
varios poderes simpaticos e antipaticos (Enn. IV 4, 32). Os magicos sao
capazes de fazer uso sistematico desses poderes e intensifica-los
enormemente, ajudando assim a atrair coisas ou bloquear suas atividades e
prejudica-las (1V 4, 40). Para Plotino, ndo ha nada sobrenatural nisso: tudo o
que 0 mago faz € trabalhar com os poderes existentes no nivel da natureza
(physis). £ por essa raz&o que o filésofo é imune a ataques magicos: a magia
talvez possa afetar a parte corporal e irracional mais baixa de seu eu, que esta
ligada ao todo cdsmico, mas nao pode prejudicar seu verdadeiro eu racional e
intelectual, que esta acima do nivel césmico (IV 4, 43).

Os neoplatonistas orientais concordaram com essa explicacao, mas
insistiram que, além dessa magica “horizontal”, existe um tipo de evocacao
“vertical” mais interessante, que nao se baseia nas interconexdes mutuas
entre partes do corpo cosmico, mas sim nas simpatias que existem entre as
coisas neste mundo e os deuses — ou seja, nas divinas “correntes” que
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encontramos no capitulo 3.3. Ja sabemos que, na visao de Proclo, tudo
esconde um “simbolo” em seu coracao que o vincula a alguma divindade
especifica e funciona como seu “sinal” (synthema). Ao reunir coisas
pertencentes a mesma série vertical, o teurgista consegue concentrar seu
poder simbodlico e usa-lo para evocar o deus em questdo (Proclo, De sacr.

150.24-151.5):

“Os mestres da arte hierdtica [...] descobriram como ganhar o favor dos poderes
acima, misturando algumas coisas e separando outras na devida ordem. Eles
usaram a mistura porque viram que cada coisa ndo misturada possui alguma
propriedade do deus, mas ndo é suficiente para evocar esse deus. Portanto,
misturando muitas coisas, eles unificaram as influéncias acima mencionadas e
formaram uma unidade gerada a partir de todas elas, semelhante ao todo que é
anterior. E eles frequentemente criavam estdtuas compostas, misturando sinais
separados em um e criando artificialmente algo abragado essencialmente pelo
divino através da unificagGo de muitos poderes, cuja divisGo torna cada um fraco,
enquanto a mistura o eleva até a forma exemplar”.

A partir das observacbes dispersas feitas por Proclo e outros
neoplatonistas, podemos concluir que os teurgistas fizeram uso ritualistico de
varias pedras, plantas e objetos cuidadosamente selecionados,
acrescentando oracdes e encantamentos. E provavel que em muitos aspectos
eles tenham sido inspirados pela magia popular, como a conhecemos nos
papiros magicos. A0 mesmo tempo, incorporaram muitos elementos dos
cultos civicos tradicionais: usaram estatuas, cantaram hinos e realizaram
sacrificios de animais. De fato, como veremos (cap. 9.1), em uma de suas
dimensodes, a teurgia pretendia revitalizar o ritual tradicional, ajustando-os as
novas condicdes que prevaleciam a partir do século 1V, quando os cultos
antigos sofreram declinio e foram substituidos pelo cristianismo. Como os
cultos antigos nao podiam mais ser totalmente revividos, seus adeptos
filosdficos nao tinham outra opcao a nao ser experimentar novas formas
religiosas, comportando-se como corajosos “aventureiros do sobrenatural”.
O reino da magia foi sem dudvida visto como um rico reservatorio de
procedimentos ritualisticos faceis de serem adaptados e usados para reviver
formas tradicionais de cultos.

Os efeitos da teurgia externa foram bastante utilitarios: o objetivo era
alcancar varios beneficios materiais, como salde e prosperidade. Suas boas
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caracteristicas sao dadas por Hermias, que estudou com Siriano em conjunto
com Proclo, e cujo unico tratado preservado € um registro das palestras de
Siriano sobre o Fedro, e pode, portanto, ser considerada uma testemunha
razoavelmente confiavel dos pontos de vista prevalecentes na escola
Ateniense no inicio da carreira de Proclo. Segundo Hermias, a teurgia externa
é uma contrapartida indispenséavel a interna (em Fedro 96.4-8): ‘Assim como
a teurgia interna tornou nossa alma perfeita e completa, ajudando-a a atualizar
todas as suas capacidades psiquicas, a teurgia externa livra nossa alma, corpo
e posses externas de dificuldades perturbadoras, para que possa tornar nossa
vida préspera e abencoada’. Bons exemplos sdo dados por Marino (Vita Procli
28), que nos diz que, certa vez, Proclo “libertou Atica de um pensamento
desagradavel e causou chuvas pelo uso apropriado de umiynx”, enquanto em
outra ocasiao ele fez “defesas contra terremotos”.

Ao trabalhar no cosmos material, a teurgia externa tem muito em
comum com a magia popular analisada por Plotino, embora claramente difere
em dois aspectos. (1) Ao contrario dos magicos vulgares, os teurgistas usam
sua arte apenas para fins socialmente aceitaveis, geralmente trabalhando em
nome de cidades inteiras. (2) Mais importante ainda, os teurgistas ndo operam
somente despertando simpatias horizontais entre diferentes partes do todo
cosmico, mas arrancando as ‘cordas’ verticais que conectam todas as coisas a
seus deuses especificos. Para Jamblico, a simpatia horizontal desempenha
apenas um papel auxiliar (De myst. v 7); a verdadeira causalidade é a
“amizade” vertical (philia) que liga os deuses com suas criacOes (De myst. v

9).

O que isso significa € que a atitude do teurgista € muito diferente
daquela do mago vulgar. A tarefa da teurgia € sintonizar o praticante com os
deuses, em vez de manipulad-los e fazé-los trabalhar para o individuo. Jamblico
enfatiza muito o fato de que os deuses se manifestam aos teurgistas de sua
propria vontade, trazendo-nos em harmonia consigo mesmos, em vez de
serem influenciados por nés de alguma maneira (De myst. | 11-14). E nesse
sentido que ele entende a palavra teurgia. Etimologicamente, combina o
substantivo theos, ‘deus’, com o substantivo ergon, ‘trabalho, acao’. Teurgia
poderia, assim, implicar trabalhar nos deuses, ou um trabalho exercido pelos
deuses. Jamblico defende fortemente a segunda alternativa, enfatizando que

202



“a realizacao bem-sucedida das obras divinas € concedida apenas pelos
deuses” (De myst. Il 20, 149.13-14).

Se iremos considerar a teurgia como religiao ou como magia branca
depende de como definimos esses termos. Se seguirmos James Frazer e
virmos a esséncia da religiao no impulso de nos basearmos diante de poderes
superiores cuja vontade € inescrutavel e a quem s podemos implorar em
humildade sem poder prever sua reacao, a teurgia caira diretamente do lado
da magia, pois concebe a ordem divina como regular, tentando alcancar seu
comprimento de onda em uma base mais ou menos ‘técnica’ (Dillon 2007b).
Nesse critério, porém, varias religides tradicionais ou seus aspectos em todo o
mundo teriam que ser classificadas como magia. Parece mais pratico,
portanto, entender a religiao de maneira mais geral como qualquer contato
sistematico com poderes que transcendem as fronteiras dos mundos
humanos. Dentro dessa ampla categoria de religidao, somos capazes de
distinguir varias atitudes, que podem facilmente passar uma para a outra. A
esse respeito, a teurgia, a magia vulgar e o ritualismo tradicional das cidades
gregas representam trés posicoes religiosas diferentes, forrmando um
triangulo: a teurgia compartilha com a magia vulgar sua crenca em uma ordem
divina regular com a qual se pode trabalhar ritualmente, mas em comum com
os cultos tradicionais, esforca-se para subordinar o individuo a algo que o
transcende. A magia vulgar, em certo sentido, pode ser considerada uma
forma mais baixa e ndo cultivada de teurgia, mas tem a mesma relacdo com a
religidao tradicional, que em suas formas populares também possufa
caracterfsticas fortemente magicas (ver Fowler, 1995).

E importante a esse respeito que 0s proprios neoplatonistas orientais
nao viram diferenca essencial entre a teurgia e a religiao civica tradicional.
Hermias considera os cultos civicos como um subtipo da teurgia: € a ‘teurgia
humana e técnica’ (em oposicao a ‘inspirada’) ‘que também é usada pelos
sacerdotes, responsaveis pelo culto as estatuas de acordo com a lei da cidade
e com os costumes locais tradicionais’ (Em Fedro. 99.14-16). Na descricao de
Marino sobre Proclo, os elementos teurgicos e tradicionais se misturam
livremente e formam um todo compacto: as purificacdes dos caldeus e Orficas
sao suavemente combinadas com a observacao cuidadosa dos ritos e festivais
ancestrais de diferentes povos (Vita Procli 18-19). Marino descreve uma cura
tedrgica milagrosa efetuado por Proclo na filha de um amigo apenas por sua
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oracao no templo de Asclépio “de maneira antiga” (29.22). Da perspectiva
histérica, a teurgia nao pretendia substituir o culto ritualistico antigo, mas
continua-lo sob novas condi¢oes.
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5.2.2 — Niveis de Teurgia Interna

Por mais conspicuas que tenham sido as operacoes tedrgicas externas,
para os neoplatonistas, elas foram a parte menos significativa de sua arte
hieratica. Sua principal funcao era transformadora e iniciatica. A teurgia
desempenhou um papel na ascensao da alma, permitindo a inducao de
estados superiores de consciéncia, inatingiveis pela filosofia pura. O locus
classicus a este respeito € uma passagem impressionante em “Sobre 0s
Mistérios” de Jamblico (11 I, 96.13-97.6):

“Pois ndio é o puro pensamento que une os tedlogos aos deuses. De fato, se fosse,
o0 que impediria aqueles que sdo filésofos tedricos de desfrutar de uma unido
teurgica com os deuses? Mas a situagdo néo é assim: é a realizagdo de atos néo-
divulgados, além de toda concepgdio, e o poder dos simbolos inefdveis, entendidos
unicamente pelos deuses, que estabelece a unido teurgica. Por isso, ndo trazemos
essas coisas apenas pela intelectualidade, pois, assim, sua eficdcia seria intelectual
e dependente de nds. Mas nenhuma das suposigées é verdadeira. Pois mesmo
quando ndo estamos engajados na intelectualidade, os prdprios simbolos, por si
s0, realizam seu trabalho adequado, e o poder inefdvel dos deuses, a quem esses
simbolos se relacionam, reconhece por si s6 as imagens proprias de si mesmo, néGo
por serem despertados pelo nosso pensamento”.

Os estudiosos modernos costumavam ver um sinal de declinio
intelectual nessas palavras, e foi em referéncia a elas que E. R. Dodds (1951
287) rotulou Sobre os Mistérios como “um manifesto de irracionalismo”,
incomensuravel com a grandeza filosoéfica de Plotino. No entanto, como os
estudiosos recentes tém observado, a ideia basica ndo é, de fato, tdo estranha
a abordagem de Plotino como poderia parecer no inicio. Plotino certamente
nao era um puro racionalista esperando alcancar o Um somente por meios
intelectuais. Na sua visao, o pensamento implica a dualidade do sujeito
pensante e do objeto do pensamento. O Um esta além da dualidade e,
portanto, s pode ser alcancado se transcendermos todo pensamento. O
trabalho intelectual é uma escada que nos permite ascender alto de fato, mas
nao até o topo. No ultimo degrau, precisamos fechar os olhos, por assim dizer,
e dar um salto para a noite. Esse Ultimo degrau ¢ caracterizado pela
passividade e impoténcia do filésofo contemplativo. Plotino afirma
repetidamente que a unificacao final pode nunca ser alcancada pelo nosso
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proprio esforco. Ao contrario, devemos esperar que o Um apareca de si
mesmo inesperadamente:

“Mas ndo se deve perguntar de onde vem, pois ndo hd “de onde”: pois na verdade
ndo vem ou vai a lugar algum, mas aparece ou ndo aparece. Portanto, ndo se deve
persegui-lo, mas esperar calmamente até que apare¢a, preparando-se para
contempld-lo, pois o olho aguarda o nascer do sol”.

A abordagem dos neoplatonistas orientais € semelhante em muitos
aspectos. Jamblico concorda que “a unido efetiva certamente nunca
acontece sem conhecimento” (De myst. Il, 98.8-9), mas estd bem ciente de
seus limites, considerando-a como uma das indispensaveis “causas auxiliares”
(ibid., 97.15) insuficiente em si mesma. A este respeito, aproxima-se de Plotino,
embora se diferencie dele nos métodos empregados para evocar o Um:
enquanto Plotino tentava ir além do intelecto, seguindo suas proprias
especulacdes até seus limites Ultimos, Jamblico tenta alcancar o mesmo efeito
por meio de praticas tedrgicas. Curioso como tal procedimento pode
aparecer, na historia da espiritualidade ocidental ndao ¢ isento de paralelos.
Jean Trouillard (2003: 404-5) a compara adequadamente a Eucaristia catdlica:
também ela evoca a comunhado indizivel com Deus por meio da acao ritual que,
precisamente por sua natureza nao-intelectual, permite estabelecer um
vinculo com o que transcende a compreensao intelectual. E significativo que
Dionfsio, o Areopagita, tenha achado facil traduzir a teurgia em termos
cristaos, fundando nela sua concepcao de liturgia e atos sacramentais, sem os
quais a uniao com o divino era inalcancavel.

Além do método utilizado, ha outra diferenca crucial entre Plotino e os
neoplatonistas orientais. Para Plotino, a unificacao era o objetivo ultimo a
espera do filésofo no topo de sua ascensdo. A unificacao teldrgica, pelo
contrario, ocorre por graus. Como ja sabemos (cap. 303), o universo de Proclo
consiste em dois sistemas paralelos que cooperam, mas nao sao totalmente
redutiveis um ao outro: o da metafisica filosdfica e o dos poderes divinos
incognosciveis por meios racionais e revelados e transmitidos através da
tradicao religiosa Unica do helenismo. O ponto de encontro dos dois sistemas
¢ 0 topo unitério de cada nivel ontoldgico: € aqui que 0s deuses manifestam
sua presenca, atuando como centro unitario deste nivel (cap. 5.1). Como
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resultado, a jornada epistemoldgica filosofica tracada no capitulo 4 precisa, a
cada passo, ser complementada por uma jornada religiosa paralela. Vimos
acima que no nivel cosmico a tarefa dos deuses é tocar o cosmos até a
perfeicao, conferindo-lhe suas marcas individuais Unicas. Seu papel na
ascensao da alma pode ser entendido em termos semelhantes: eles tém o
objetivo de levar a perfeicao cada estagio cognitivo alcancado, infundindo-lhe
seu poder divino.

O melhor testemunho deste processo multinivel se encontra
novamente em Hermias, que reconta alguns dos pontos de vista de Siriano
sobre a teurgia em relacao aos quatro tipos de ‘loucura’ que Platao discute no
Fedro (244b-245b, 265b). Siriano explica que a loucura de que Platdo fala é
inspiracdo (enthousiasmos) que ilumina a alma com a luz divina. H& diferentes
niveis de inspiracao, no entanto, dependendo da parte da alma sobre a qual a
luz cai: ela pode afetar o ‘um na alma’, o ‘intelecto na alma’, o pensamento
discursivo (a alma em si) ou partes irracionais (Em Fedro, 89.1-17). A ‘loucura
poética’ corresponde a mais baixa dessas iluminacdes, harmonizando partes
discordantes da alma (89.20-2). O segundo lugar pertence a loucura ‘inicidtica’
(telestike), que ilumina a alma em sua prépria esséncia discursiva, ajudando-a,
assim, a levar sua discursividade a perfeicao e a transcendé-la: “ela atualiza
toda a alma e a torna completa, de modo que mesmo sua parte intelectual
possa estarativa” (89.24-5). Aloucura ‘profética’ ilumina o ‘intelecto na alma’,
permitindo-lhe ir além de si mesma e reverter sobre o ‘um na alma’ (89.32-3).
“Finalmente, a loucura ‘erdtica’ toma conta da alma em seu estado unificado
e conecta o que esta na alma aos deuses e a beleza inteligivel” (90.1-2).

E importante salientar que, embora todos esses tipos de loucura
produzam efeitos importantes dentro da alma, certamente ndo estao
confinados a esfera da teurgia interna, todos eles tendo também efeitos
externos correspondentes (91.17-92.6). A loucura poética produz musica,
danca e poesia, introduzindo ordem e harmonia em nossos movimentos
externos, nada menos que nos movimentos internos da alma. A arte das
iniciacOes afasta tudo o que € estranho e prejudicial, tornando nossas vidas
sas e saudaveis. A arte profética ajuda a unir o passado e o futuro com o
presente, integrando nossas vidas externamente, assim como as unifica
internamente. “E a loucura erdtica volta os jovens para nos e os faz afeicoar-
se a nos, educando-os também e conduzindo-os da beleza sensivel para a da
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nossa alma; e a partir daf os envia para cima em direcao a beleza inteligivel,
assim como liga internamente o que esta na alma aos deuses” (92.2-6).

Infelizmente, esta longe de ser claro como esses quatro tipos de loucura
divina foram induzidos e até que ponto eles envolveram performances
ritualisticas externas. Em um artigo influente, Ann Sheppard tem defendido
uma distincao substancial entre os dois tipos inferiores e os dois tipos
superiores de loucura, considerando estes ultimos como puros da atividade
ritualistica, e, com efeito, pouco diferente do tipo de contemplacao mistica
filosoficamente induzida que conhecemos de Plotino. Sheppard tem
apontado que no neoplatonismo tardio uma das designacdes padroes da
teurgia era ‘telestike’, 0 que, no esquema de Siriano, nos foi classificado abaixo
da loucura ‘profética’ e ‘erdtica’. Segue-se para Sheppard que o envolvimento
em operacoes ritualisticas € apenas algo feito a um nivel relativamente baixo
de progresso, tendo no maximo uma funcao purificadora. Os estagios mais
elevados da ascensao da alma seriam inteiramente espirituais.

No entanto, € questionavel se o relato de Hermias traz esta
interpretacao “dualista”. Curiosamente para nos, o status exato de ‘telestike’
ja havia incomodado Proclo no momento da paletra de Siriano sobre o Fedro,
e ele comecou a indagar sobre o assunto na discussao do seminario, como
Hermias relata fielmente (92.10-13): ““Como é possivel”, disse Proclo, “que
agora facamos a arte das iniciacoes inferiores a loucura profética e erdtica,
embora de outra forma sempre a cologuemos acima de todas as nossas
outras atividades, afirmando que ela supera até mesmo a filosofia humana”.
Siriano responde que ‘telestike’ realmente “tem uma prioridade nos assuntos
da vida humana, mas nao também nos assuntos da alma tomada por si
mesma” (92.13-15). Como Siriano continua a explicar, € na esfera da atividade
ritualistica externa que ‘telestike” “esta classificado acima de todos os outros
tipos de loucura, pois de certa forma ele também compreende todos 0s
outros em si mesmo - incluindo a teologia, a filosofia e mesmo toda a erdtica”
(92.18-20). O que isto equivale, presumivelmente, é que existem diferentes
sentidos nos quais se fala de ‘teurgia’. Em um sentido especializado designa
um conjunto de praticas ritualisticas que incluem especialmente purificacoes
ritualisticas (87.6; 96.29-30). Em um sentido mais geral, refere-se a todos os
rituais externos, que fazem uso dos quatro tipos de loucura inspirada, mas que
0 aspecto iniciatico (telestike) é visto como predominante. E porisso que, mais
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adiante (97.23-5), Siriano reformula a distincdo, chamando o primeiro tipo de
teurgia de ‘purificacoes’ (katharmoi) e o segundo de ‘iniciacdes’ (teletai),
explicando que “o primeiro s6 nos liberta de tudo o que € externo, enquanto
0 segundo nos coloca de fato entre os deuses”.

Uma diferenca similarno uso também pode serrastreada em Proclo. Por
um lado, ele afirma que “o poder da teurgia (theourgike dynamis) é superior a
todo o autocontrole e conhecimento humano, pois compreende todos 0s
beneficios da profética, todos os poderes purificadores da arte das iniciacoes,
assim como todos os efeitos da inspiracao divina”. Por outro lado, no
Comentario de Cratylus (§ 113), ele sustenta que a teurgia s chega até a
fronteira que une os deuses inteligiveis (ou seja, aqueles do nivel do Ser) aos
inteligiveis-intelectivos (ou seja, aqueles do nivel da Vida), pois s6 até este
ponto é que os deuses sao nominaveis. Neste caso, aparentemente, Proclo
segue Syrianus e usa a palavra ‘teurgia’ no sentido restrito de uma técnica que
em si mesma so ajuda a unificar a alma no nivel de sua discursividade e a uni-la
a0 seu intelecto, mas nao para alcancar os tipos mais elevados de unificacao.

Em todo caso, a distincao dificilmente implica que a “teurgia” no sentido
mais geral designaria uma técnica espiritual livre de rituais, como acredita
Sheppard. Ao contrario, ela designa ritual externo num sentido mais
abrangente que faz com que todos os tipos de loucura se interliguem em
harmonia. E verdade que ainda existem os tipos proféticos e erdticos de
loucura, cujos efeitos internos estao acima dos do telestike, e que - como
veremos dentro de momentos - parecem ter sido induzidos por técnicas
contemplativas especiais. Nao ha, no entanto, razao para vé-las como
operacoes de rituais externos que se distinguem nitidamente. Uma imagem
mais apropriada, talvez, é a de uma etapa final dos mistérios, quando todas as
atividades rituais param e o iniciado contempla a derradeira revelacao, em um
assombro sem movimento, transcendendo as etapas anteriores do rito e,
ainda assim, apoiando-se firmemente nelas.

Apesar da interpenetracao dos efeitos internos e externos de todo tipo
de loucura divina, ainda parece util distinguir entre as técnicas de unificacao,
destinadas principalmente a surtir efeito dentro da alma, e as dirigidas para
fora. Quanto as primeiras, @ mais baixa delas correspondia a “loucura
poética”, e podemos adivinhar que poderia ter envolvido exegese sistematica
de simbolos miticos (mais sobre isso abaixo, cap. 6). A segunda foi ‘teurgia’ no
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sentido restrito do termo, o que ajudou a unificar a alma com seu proprio
intelecto. Sua natureza inicidtica faz com que ela possa envolver um notavel
ritual iniciatico secreto dos teurgistas em que o iniciado esta enterrado no
chao, exceto porsua cabeca, e que Proclo conecta com o ‘espreitar’ das almas
para a esfera inteligivel supracelestial a partir do Fedro (247b-e). Além disso,
como acabamos de ver, o poder deste tipo de teurgia so alcanca aqueles
deuses que sao nominaveis, o que implica o uso de nomes divinos. E a este
nivel, portanto, que van den Berg atribui 0 canto dos hinos de Proclo, que
tipicamente invocam justamente os deuses que estao na interface entre Alma
e Intelecto. Por ultimo, mas nao menos importante, talvez possamos atribuir
a este nivel de teurgia o trabalho magico com ndmeros, que segundo Proclo
“nas mais sublimes operacoOes telrgicas” é capaz de “produzir grandes efeitos
que nao podem ser expressos em palavras”.

Muito mais dificeis de avaliar sao as técnicas utilizadas para induzir os
mais altos tipos de unidade: ‘loucura profética’, que permite que o intelecto
da alma reverta sobre 0 um da alma, e ‘loucura erdtica’, que liga o um da alma
aos deuses. Seus detalhes sao dificeis de entender, sem duvida, pelo fato de
que, como observa John Dillon (2002: 291), é “um aspecto da experiéncia
platonista que so pode ser realizado, nao falado”. Algumas dicas, no entanto,
podem ser encontradas nos trechos preservados da “Filosofia Caldeu” de
Proclo. A partir do fragmento 2, aprendemos (207.17-208.6):

“O hino ao Pai ndo consiste em palavras articuladas nem na execugdo de atos
ritualisticos (ergon kataskeue). Como o Pai é o unico que é imperecivel, ele nGo
recebe hino perecivel. NGo esperemos, portanto, que, por um turbilhdo de palavras
vds ou por atos ritualisticos adornados por artificios imaginativos, possamos
persuadir aquele que é o mestre das verdadeiras afirmagées. Deus gosta de belas
formas sem embelezamento. Vamos entdo dedicar a ele um hino desse tipo.
Deixemos para trds a esséncia fluida. Ascendamos ao verdadeiro objetivo, que é
uma assimila¢do a ele. Reconhecamos nosso Senhor, sintamos o amor ao Pai.
Escutemos o seu chamado. Corramos para o calor, fugindo do frio. Tornemo-nos
fogo. Passemos pelo fogo. O caminho para a ascensdo estd aberto. O Pai nos qguia,
tendo aberto os caminhos do fogo”.

Nessa passagem, Proclo faz caro que o mais alto tipo de unidade seja
alcancado incorporeamente, sem a ajuda de palavras ou atos ritualisticos
externos. Como foi induzido, entao? A resposta a essa pergunta so pode ser
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adivinhada de forma hipotética. Uma interessante tentativa de reconstrucao
imaginativa foi oferecida por John Dillon, que vé a teurgia como um parente
distante das técnicas de meditacao transcendental conhecidas das religides
orientais. Como ele notou, um papel crucial parece ter sido desempenhado
pela luz, que foi visualizada como iluminando a alma de todos os cantos,
enchendo-a de fogo e unindo-a a luz dos deuses. Podemos assim esperar que
o procedimento basico gire em torno de “uma série de exercicios espirituais
baseados na contemplacdo de imagens de luzes” (Dillon 2002: 291),
possivelmente acompanhados de técnicas corporais apropriadas, como um
estilo especial de respiracdo (para o qual, no entanto, ndo temos nenhuma
evidéncia neoplatonica).

Se isso estiver correto, podemos, com razao, perguntar até que ponto
a “teurgia” mental de Proclo difere realmente dos exercicios espirituais
utilizados por Plotino. Afinal de contas, em suas descricoes da ascensao final
ao Um, Plotino fala frequentemente da alma como sendo iluminada pela luz e
tornando-se inteiramente preenchida por ela. Proclo nao persegue apenas a
contemplacao mistica Plotiniana, que so € referida como “teurgia” num
sentido metafdrico? Embora a semelhanca das técnicas tedrgicas mais
elevadas com o misticismo Plotiniano pareca realmente provavel, ha sinais que
sugerem algumas diferencas. Temos visto (cap. 2.1.2) que enquanto Plotino
estd pronto para verbalizar sua ascensao espiritual em alto grau, Proclo nao
faz o menor esforco para induzir a contemplacao do Um através de reflexdes
filosdficas, insistindo, ao invés disso, em sua inefabilidade. Uma abordagem
semelhante seria dificil de explicar se seus métodos para alcancar o Um
fossem, de fato, idénticos aos de Plotino. Sugere, ao contrario, que embora a
ascensao de Proclo também tenha sido realizada por uma espécie de
contemplacao interna, em detalhes seus métodos diferem dos de Plotino,
sendo mais ritualizados e assemelhando-se mais a ac¢bes do que a
pensamentos.

E Util observar, a esse respeito, que 0s antropdlogos contemporaneos
da religiao nao costumam definir ritual pelo que se faz, mas pela postura
particular que se assume em relacao a propria atividade, independentemente
de essa atividade ocorrer dentro ou fora de si mesmo. Para Humphrey e
Laidlaw (1994: 89g), por exemplo, uma caracteristica crucial da atividade
ritualistica é que os atos “celebrantes” aparecem, mesmo para si mesmos,
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como “externos”, como nao de sua propria autoria. Tais atos sao percebidos
como entidades discretas, chamadas de entidades, com seus proprios
personagens e historias, e € porisso que chamamos tais atos de “elementais
ou arquetipicos”. Na mesma linha, Bloch (1974) define o discurso ritual como
aquele gue ¢é altamente formalizado, na medida em que tende a repetir
formulas estabelecidas e organizar enunciados em sequéncias fixas que sao
percebidos pelo orador como tradicionalmente dados e nao disputados.
Segundo Bloch, isso muda completamente a funcao da fala: nao mais relata
fatos, mas adquire maior poder performativo e evocativo, sendo seu papel

mudar a maneira como percebemos as coisas.

Uma vez que olhamos o Neoplatonismo sob este ponto de vista, torna-
se Obvio que até mesmo os exercicios espirituais de Plotino foram ritualizados
em um aspecto, ou seja, no sentido de gue tinham uma forte dimensao
performativa. As imagens vividas e metaforas usadas por ele aparentemente
nao atuavam apenas como ilustracdes de conceitos mentais, mas serviam
antes para sintonizar a mente a modos nao-discursivos de apreender a
realidade. A esse respeito, as técnicas de ascensao de Plotino estavam
provavelmente relacionadas com os tipos mais elevados de teurgia. Ainda
assim, considerando os diferentes estilos filosdficos dos neoplatonistas
orientais, podemos esperar que as visualizacoes teurgicas de Proclo coloquem
muito mais énfase no aspecto ‘arquetipico’ no sentido da passagem acima
citada de Humphrey e Laidlaw. Nos niveis inferiores da teurgia, isto consistia
em um trabalho sistematico com atos e substancias simbdlicas de acordo com
regras ritualisticas fixas. E provavel, portanto, que as visualizacdes luminosas
ainda mais elevadas tivessem sido muito mais formalizadas. Enquanto Plotino
parece ter criado suas visoes performativas sempre do novo, as que foram
usadas por Proclo seriam presumivelmente percebidas como pré-existentes e
sinais “arquétipos” tradicionalmente dados (synthemata). A luz que foi objeto
da contemplacao do teurgista provavelmente assumiria uma forma mais
especifica do que nas meditacoes de Plotino, conformando-se a alguns
padroes simbdlicos fixos. Por fim, mas ndo menos importante, em vista da
henadologia de Proclo, podemos presumir que a individualidade Unica de cada
um dos deuses também teria desempenhado seu papel, sendo cada visao
colorida de acordo com os atributos da divindade particular adorada (c£ Butler
2007). De fato, uma vez que o synthema inato que cada alma deve apresentar
ao Pai é unico para cada individuo, dependendo da cadeia divina a qual ele ou
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ela pertence, é provavel que as visOes exatas usadas sejam diferentes de
pessoa para pessoa.

Seja como for, é Util salientar, novamente, que cada tipo de loucura,
inclusive a mais alta, produz efeitos internos e externos. Uma boa ilustracao
disso foi fornecida pela analise de van den Berg dos hinos de Proclo. Enquanto
esses expressam a esperanca de que eles ajudariam a induzir a iluminacao
intelectual, eles também contém pedidos praticos de satide (H. | 42; VI 5-6; VII
43-6) e prosperidade (H. VI 4-5; VIl 48), que caem no campo da teurgia externa
(van den Berg 2001: 11). Os hinos estdo relacionados com os estagios inferiores
da ascensao da alma, dirigindo-se principalmente as varias divindades que se
encontram na interface entre Alma e Intelecto, sendo provavel que, em seu
caso, os efeitos externos tenham uma funcao protetora: cuidam para que o
ser humano esteja em harmonia com 0 cosmo e nao seja distraido por
problemas corporais no curso de sua jornada ascendente. Talvez adivinhemos
que, no mais alto nivel, a relacao sera apenas o inverso, os efeitos externos
funcionando nao como um suporte, mas como manifestacoes do poder do
teurgista e de sua vontade de compartilhar sua perfeicao com outros
habitantes do cosmo. Parece ter sido nesse espirito que Proclo realizou
generosamente 0s milagres cirdrgicos em nome de seus amigos e
concidadaos.

Da perspectiva da cosmovisao geral de Proclo, € significativo que 0s
niveis mais altos da teurgia sempre pressupdem 0s mais baixos, construindo
sobre suas conquistas e empurrando-0s mais um passo adiante. Nesse
sentido, a ascensao de Proclo ao Um difere significativamente da de Plotino
em que nunca perde contato com os niveis inferiores, permanecendo
firmemente enraizado neles. Enquanto o sabio Plotino, em sua jornada
ascendente, experimenta o poder divino como descendo sobre ele, Proclo o
experimenta nao apenas como descendo, mas a0 mesmo tempo Como
subindo gradualmente de baixo para cima. Ele primeiro estabelece contato
com os deuses no nivel corporeo, avancando lentamente passo a passo até
0s deuses inteligiveis e mais além. Os passos mais altos do progresso se
apoiam nos mais baixos, crescendo a partir deles, por assim dizer. Se a
ascensao de Plotino se assemelha a subida de uma corda pendurada de cima
no espaco aberto, agitando livremente na sua extremidade inferior, a
ascensao de Proclo € como subir uma rocha, que combina o puxar para cima
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de uma corda com a capacidade de usar a rocha como um firme apoio
terrestre para se apoiar com 0s pés.

A necessidade de basear todos os degraus superiores nos inferiores €
bem refletida por Jamblico, que enfatiza que a ascensao a divindades
superiores soO é possivel através dos inferiores:

“Antes do aparecimento dos deuses, entdo, todos os poderes a eles subordinados
sdo postos em movimento e, quando os primeiros estdio prestes a proceder a terra,
os segundos vdo a frente deles e os escoltam. Por esta razdo, quem ndo atribuir a
todos os poderes os que lhe sdo devidos e receber cada um deles com a devida
honra, acabard insatisfeito e privado de qualquer participagdo na comunicagdo
com os deuses. Aquele, por sua vez, que propiciou a todos, e entregou a cada poder
os dons que lhe agradam e que mais se lhe assemelham, permanece sempre em
terreno seguro e nunca tropeca, pois nobremente realizou, em perfeicio e
integridade, a recep¢do de todo o coro divino”.

Jamblico permite um pequeno grupo de virtuosos hieraticos que - na
maioria das vezes perto do final de sua vida - estao totalmente livres da
matéria e realizam apenas rituais incorporeos. Nem mesmo esses, porem,
podem prescindir de alicerces inferiores firmes; em vez de ignorar todos 0s
poderes subordinados que com eles estao em bons termos e que nao
precisam mais adora-los um a um: “O tipo mais elevado da arte hieratica
ascende ao Um, que € o supremo mestre de toda a multiplicidade de
divindades, e venera nele todas as outras esséncias e principios em conjunto”.
Se 0 sabio perfeito nao tem necessidade de ritual corpéreo, isso nao implica
que negligencie os poderes inferiores, mas sim que ja tenha alcancado
suficiente unificacao com eles. A ideia basica remonta a concepc¢ao de
Jamblico sobre a alma: como a tarefa da alma € mediar entre o inteligivel e o
corpdreo, ela nunca deve se elevar acima do cosmo por completo (ver De
myst. v 20).

Gregory Shaw traca um interessante contraste entre a abordagem de
Jamblico e a de Porfirio, que categoricamente se recusou a sacrificar aos
demonios inferiores, considerando sua adoracao como apropriada apenas
para as pessoas comuns. Significativamente, embora Porffrio tenha
conseguido a unido com o Um uma vez em sua vida, em outras ocasioes ele
sofreu depressdo e até pensou em suicidio. Shaw (1995: 155-6) 1é isto de uma
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perspectiva telrgica como a situacao de um intelectual imaturo que tenta
ascender ao Um sem primeiro se reconciliar com os poderes inferiores que
eventualmente causaram sua depressao. Ao subir para os niveis mais altos,
Porfirio nao tinha uma “base” adequada a qual sua atividade intelectual
pudesse se apoiar.

Nao se pode certamente dizer tal coisa de Proclo. Quando Marino, na
Vida de Proclo, tenta apresenta-lo como um sabio perfeito, ele retrata a
hierarquia de suas virtudes da maneira como acaba de ser descrito. Ele parte
de suas virtudes ‘naturais’ inatas, elogiando sua agudeza de sentido, forca
corporal, beleza fisica, boa saude, assim como suas espléndidas disposicoes
psiquicas e mentais (§ 3-5). Ele reconta suas virtudes “civicas” e seu
engajamento social (§ 14-17), conta suas virtudes “purificadoras”, que lhe
permitiram separar a alma das tentacbes corpdreas (§ 18-21), e passa
finalmente as suas virtudes “contemplativas”, que se manifestavam em sua
incansavel atividade intelectual (§ 22-5). Todas elas correspondem aos
diferentes passos da ascensao da alma. O relato de Marino culmina com as
virtudes ‘tedrgicas’ (§ 26-33). No entanto, embora estas sejam introduzidas
como o tipo mais elevado de perfeicao de Proclo, sua especificacao deixa claro
que elas nao representam apenas o Ultimo passo final, mas estdo presentes
desde oinicio. A maioria das operacdes cirdrgicas mencionadas por Marino diz
respeito ao nivel corporal: curar amigos (§ 17, 29), causar chuvas, desviar um
terremoto (§ 28). Os rituais telrgicos nao foram menos importantes na fase
de purificacao, por exemplo, na forma de jejuns ritualisticos e banhos
marftimos, assim como outras cerimonias lustratdrias e apotropaicas (§ 18-19).
A etapa contemplativa, por sua vez, era acompanhada da composicao e do
canto de hinos (§ 24).

Longe de representar apenas o objetivo final da vida filosdfica, a teurgia
funcionava assim como um complemento indispensavel de toda a viagem. E
provavelmente por esta razao que, ao contrario de Porfirio, Marino nunca
tenta contar as ocasides em que seu mestre conseguiu a uniao com o Um.
Enquanto alguns intérpretes tomaram isso como um sinal das fracas
habilidades misticas de Proclo, € mais provavel que ele testemunhe uma
concepcao diferente de misticismo. John Bussanich fala apropriadamente de
“‘unificacao progressiva’ onde a alma gradualmente se intensifica e consolida
seus estados superiores de consciéncia a medida que se aproxima cada vez
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mais do Um”. De fato, o ‘misticismo Procleano’ era muito mais rotineiro e
previsivel do que as viagens misticas de tirar o folego de Plotino. A diferenca
parece corresponder bem ao contraste dos estilos filoséficos de Plotino e dos
neoplatonistas orientais: onde os primeiros tomaram o caminho da
experiéncia intelectual e religiosa pessoal uUnica, os segundos optaram por
uma abordagem ‘técnica’ e sistematicamente padronizada tanto para a
filosofia quanto para a religiao. Os resultados podem ter sido menos
impressionantes a primeira vista, mas nao foram menos substanciais, e
tiveram a vantagem crucial de serem repetiveis e faceis de transmitir de
professor para aluno. E por esta razdo que a tradicdo teurgista floresceu
durante quase trezentos anos, representando o Ultimo reduto do paganismo
em meio ao mundo cada vez mais cristao da antiguidade tardia.
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6 — Poesia inspirada e seus simbolos

Enquanto a maioria dos aspectos da filosofia de Proclo falhou nos
tempos modernos em despertar um interesse substancial além de um circulo
bastante pequeno de especialistas em neoplatonismo, ha uma area
excepcional do seu pensamento que tem se saldo um pouco melhor: Os
estudos de poesia e seus simbolos de Proclo. Nas ultimas décadas, Proclo
encontrou lugar em um canone da critica literaria antiga, e o ndmero de
estudos académicos sobre este tema vem crescendo constantemente. A
abordagem de Proclo a poesia foi revolucionaria em muitos aspectos, e até
exerceu um impacto significativo em tempos posteriores: parece ter
influenciado os romanticos, cuja concepcao mostra algumas afinidades
interessantes com Proclo. Ao mesmo tempo, deve-se ressaltar que, para
Proclo, o estudo da poesia nao é apenas um exercicio académico de critica
literaria. Como argumentarei, ele deve ser visto como parte de seu projeto
mais amplo e teurgico. Os simbolos miticos e poéticos nao sao estudados por
ele por curiosidade intelectual, mas pelo efeito iniciatico que tém na alma. O
presente capitulo deve, portanto, ser lido em estreita associacao com 0
anterior, oferecendo uma oportunidade uUnica de vislumbrar como poderia ter
sido um dos métodos inferiores de unificacao de Proclo.
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6.1 — Em defesa da obscenidade mitica

Os antigos platonistas sempre foram cautelosos em sua abordagem da
poesia, considerando os poetas como concorrentes bastante perigosos na
busca do conhecimento e da interpretacao correta da realidade. Proclo
partilhava em grande parte da desconfianca platdnica em relacao a propria
poesia, mas estava pronto para abrir excecdes. Sua abordagem mais
indulgente se devia ao seu interesse fundamental pela religido tradicional. Os
neoplatonistas tardios estavam em uma posicao histoérica especial, na medida
em que se tornaram os Ultimos guardides da antiga religido helénica,
assumindo o papel de sacerdotes e tedlogos além do de filésofos (ver cap.
1.2.3). Ao mesmo tempo, eles viam a ameacada tradicao cultural helénica
como algo a ser apreciado e admirado, e tinham a correspondente tendéncia
a exaltar algumas de suas mais importantes realizacdes em objetos sagrados
de reveréncia. Como vimos (cap. 1.3.2), isso levou a uma nova abordagem dos
textos antigos, dos quais alguns foram, agora, transformados em um canone
sagrado. Platdo e Homero estavam entre as pedras angulares deste canone, e
ambos foram tomados como autoridades divinas para nao serem desafiados.

Escusado sera dizer que uma veneracao a Homero envolveu um filésofo
platonista em grandes dificuldades. Nao teria Platao mostrado com forca, na
Republica, que o0s poemas homeéricos eram leituras perigosas para 0s
filosofos? Proclo estava ciente deste problema e decidiu trata-lo em detalhe
num tratado a parte, “Sobre as objecdes de Platao contra Homero e a Arte da
Poesia”, que agora possuimos como sexto ensaio de seu Comentario da
Republica. Sua tarefa era mostrar que, se lidos corretamente, os poemas de
Homero estao de fato em perfeita harmonia com a filosofia de Platdo. A critica
de Platao deve ser entendida no contexto educativo da cidade ideal: ele nao
quer condenar Homero de todo, mas apenas afirmar que suas obras nao sao
boas para educar os jovens de sua cidade. Em si mesmos, esses pontos sao
pouco originais, tendo por tras deles uma longa tradicao de interpretacoes
alegdricas de poemas homeéricos, cujo objetivo era justamente conciliar a
poesia com a filosofia. No entanto, Proclo diferiu da maioria de seus
antecessores, na medida em que tentou uma profunda justificativa
metodoldgica dessa abordagem, proporcionando um exame detalhado da
poesia e de sua relacao com a filosofia. A analise resultante é uma das mais
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interessantes do género, preservada desde a antiguidade, e, recentemente,
chamou justamente a atencao de varios estudiosos modernos.

Para defender Homero dos ataques de Platao, Proclo precisa antes de
tudo introduzir uma clara distincao entre poemas homeéricos e um tipo mais
baixo de poesia. Com efeito, ele divide a poesia em trés tipos: inspirada,
didatica mimética. A poesia mimética ¢ a que Platao critica no livro 10 da
Republica. Seu principio € a imitacao do mundo material e as partes inferiores
da alma imersas nele. Em suas melhores formas (chamada ‘eicastica’ por
Proclo - Em Remp. 1 179.29-31), 0 poeta imita o mundo fielmente, fornecendo
imagens descritivas neutras dele, como encontramos em varias passagens da
lliada e da Odisseia. A maioria dos poetas, no entanto, ao imitar as coisas tende
a distorcé-las, por exemplo, “explodindo pequenas emocdes fora de
proporcao para surpreender o publico” (179.20-1). Um exemplo tipico sdo as
tragédias, que nada fazem além de “incitar a imaginacao, tentando encantar
as almas das massas”. E apenas esse tipo mais baixo de poesia mimética
(chamada de “fantdstica” - 179.31-2) que é devidamente condenada por
Proclo.

A poesia didatica € aquela escrita por intelectuais. Ela “fornece
conhecimento da esséncia das coisas e gosta de contemplar belas acoes e
palavras morais... sendo cheia de adverténcias e bons conselhos, e
transbordando de autocontrole intelectual” (179.6-12). Como exemplos,
Proclo da aos poetas liricos Theognis e Tyrtaeus (referindo-se as Leis de Platdao
629e-630C), que em seus poemas exortam a virtude e cujas elegias tém uma
forte dimensdo pedagdgica. E provével que ele também inclua nessa categoria
a poesia filosdfica de Parménides ou Empédocles.

Para 0 nosso assunto, o tipo de poesia mais interessante € o mais alto.
Ao caracteriza-lo, Proclo segue o famoso louvor da loucura no Fedro de Platao.
Segundo Platao, a loucura erotica eleva os seres humanos a um nivel divino de
consciéncia que eles nunca atingiriam apenas pela razao. A poesia inspirada €
um exemplo tipico, pois “quem chega as portas da poesia sem a loucura das
Musas, convencido de que sera um bom poeta apenas por habilidade, falharg,
e a poesia do homem ¢é ofuscada pela dos loucos inspirados” (Fedro. 245a).
Proclo concorda plenamente, considerando Homero como o principal
representante desse tipo de poesia.
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O importante é que esses trés tipos de poesia correspondam a trés
estados da alma. O mais baixo anda de maos dadas com a vida governada
pelas faculdades psiquicas inferiores: opinidao, imaginacao e percepcao
sensorial. O subtipo “eicastica” funciona no nivel de opinides corretas, o
“fantastico” esta de acordo com a vida de prazer dominada pela
irracionalidade (178.2-5; 179.15-32). O tipo intermedidrio é baseado no
entendimento racional ou no insight intelectual, tendo o intelecto como seu
principio norteador (177.23-178.2). O tipo mais alto pertence ao ‘um da alma’

(177.15-23):

“O melhor e mais perfeito tipo de poesia é aquele em que a alma estd ligada aos
deuses e vive uma vida que é mais parecida e unificada a eles por meio de sua
mdxima similaridade. Nesse tipo de vida, a alma néo pertence a si mesma, mas
aos deuses. Ela superou seu proprio intelecto e despertou o simbolo inefdvel
(synthema) da subsisténcia unitdria dos deuses, juntando-se a ele”.

Nesse estado de consciéncia, a alma € capaz de superar a dualidade de
sujeito e objeto conhecido, sendo preenchida com ‘loucura divina que € mais
poderosa que o autocontrole’ - uma frase que Proclo pega emprestada do
Fedro de Platao. A poesia inspirada € um reflexo desse estado divino,
capturando a realidade de maneiras que transcendem insights intelectuais e
produzindo todos os mitos em que a religiao helénica tradicional se apoiava.

Como os poetas inspirados conseguem transmitir suas ideias inefaveis e
expressa-las em palavras? A resposta a esta pergunta esta relacionada com
possivelmente o0 aspecto mais fascinante da teoria literaria de Proclo: sua
concepcao de simbolos poéticos. Como explica Proclo, € crucial distinguir
entre uma ‘imagem’ (eikon) e um ‘simbolo’. As imagens sao baseadas no
principio da mimesis: sua tarefa € imitar seus modelos. Os simbolos, por outro
lado, sao relacionados aos seus referentes por meio de analogia. Talvez seja
melhor explicar a diferenca considerando o campo da criacdo de mitos (que é
em si uma forma de poesia) e comparando os mitos de Homero com os de
Platdo. Quando Platao conta histdrias miticas, ele cuida de que elas cumpram
0s critérios de poesia correta descritos nos livros 2-3 da Republica. Ele usa
apenas imagens que se assemelham aos deuses em sua perfeicdo, evitando
todas aquelas que possam permitir que o publico forme uma ideia equivocada
deles. Em consequéncia, seus mitos sao bem adaptados para fins
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educacionais, sendo moralmente inofensivos. Como Proclo coloca (84.2-5),
“os mitos que contribuem para a educacao dos jovens usam motivos mais
provaveis, sao mais aceitaveis na forma externa de suas figuras miticas e sao
totalmente livres de todas as expressOes verbais que contradizem a
verdadeira natureza dos deuses”.

Enquanto os mitos pedagodgicos tentam imitar os deuses, 0s mitos
inspirados nao tentam tal coisa. Em vez de imagens, que se relacionam com
seus referentes de maneira mimética, eles usam simbolos, que nao precisam
se parecer com os referentes, sendo relacionados a eles por analogia (86.15-
18):

“Sempre que os autores de mitos trabalham com fantasias desse tipo, indicam
algumas coisas por meio de outras, mas nGo como imagens para significar seus
modelos; antes, usam simbolos que simpatizam com seus referentes por meio de
analogia”.

Arazao pela qual Proclo precisa introduzir essa distincao € o frequente
conteudo obsceno ou chocante dos mitos. Se 0os mitos fossem vistos como
imitacOes dos deuses, todos esses elementos estariam fora de lugar. No
entanto, isso significaria que varios mitos contados por Homero ou Hesiodo
sao falsos - uma conclusao que Proclo nao pode aceitar. A Unica maneira de
sair do dilema ¢ postular a analogia como uma relacdo mais complexa entre
simbolos e seus referentes, que nao funciona principalmente por semelhanca
e € capaz de vincular o significante ao significado de uma maneira mais solta e
menos visivel, a decodificacao dos quais requer consideravel habilidade
hermenéutica. E precisamente por ser declarado ndo mimético que os poemas
de Homero podem ser libertados das criticas lancadas por Platao (198.13-19)
sobre eles:

“Como poderiamos rotular como mimético o tipo de poesia que nos expde o divino
por meio de simbolos? Pois simbolos ndo sGo imita¢des das coisas que simbolizam.
Pois nada pode jamais ser uma imitacdo de seu proprio oposto: uma coisa
vergonhosa ndo pode imitar um nobre, e o que é contrdrio a natureza nunca
poderia ser a imitagdo do que é natural. Mas o modo simbdlico é capaz de indicar
a natureza das coisas mesmo através de seus extremos opostos”.
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Proclo nao deseja afirmar, é claro, que os simbolos precisariam
necessariamente ser totalmente opostos aos seus referentes. Sem duvida, €
necessario que exista algum grau de semelhanca entre ambos, mas € uma
semelhanca de maneira mais abstrata e num sentido muito menos obvio do
que aquele que vemos nas representacdes miméticas. E precisamente essa
semelhanca nao trivial que Proclo chama de ‘analogia’.

O motivo pelo qual ‘simbolos” nao precisam se parecer com seus
referentes pode ser faciimente entendido se considerarmos o significado
original do termo. Originalmente, ‘symbolon’ era uma ‘marca de identificacdo’,
tipicamente um pequeno objeto (por exemplo, um pedaco de madeira ou
ceramica) que quaisquer duas partes contratantes romperam entre elas, cada
uma mantendo uma peca como prova de sua identidade para serapresentada
posteriormente. Naturalmente, a principal coisa a ser examinada na
apresentacao de um symbolon desse tipo € se ele se encaixa na outra metade
e nao em que medida ele se parece com ela. A relacao nao mimeética tornou-
se ainda mais dbvia quando a palavra comecou a designar nao apenas uma
coisa concreta dividida em duas, mas qualquer sinal ou senha. Nesse sentido,
foi usado até mesmo em cultos misteriosos, dando aos iniciados acesso a
planos extraordinarios ou realidades inacessiveis aos que nao eram iniciados.
Foi sem dulvida esse uso que os neoplatonistas foram mais influenciados em
seus tratamentos de simbolos como senhas secretas, permitindo acesso
mistico aos deuses.

Havia outro significado tradicional da palavra symbolon que deve ter
sido inspirador para Proclo, 0 de um pressagio a ser interpretado por
adivinhacado. Tipicamente, pressagios eram eventos que se desviavam do
curso usual, causando surpresa e incitando os humanos a uma busca para uma
conexao oculta com outro evento no mundo social. O mesmo elemento de
provocacao também era uma conotacao importante de simbolos, que eram
vistos como escondendo um significado mais profundo a ser pesquisado. Era
precisamente devido a sua natureza nao mimética que os simbolos podiam
servistos como particularmente estimulantes: como seus referentes nao eram
diretamente representados por eles, eles precisavam ser procurados. Esse
aspecto do simbolismo é bem capturado por John Dillon (1975 = 250), que da
a figura de Cinderela como exemplo: enquanto uma imagem mimética de
Cinderela seria sua imagem, um simbolo de Cinderela ¢ seu chinelo. O chinelo
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nao se parece com Cinderela, mas esta associado a ela, e 0 mais importante,
por sua “incompletude sugestiva”, leva o principe a procurar a garota ao
aquele chinelo pertence.

Os mitos homéricos, com suas histodrias vergonhosas sobre os deuses,
tiveram exatamente o mesmo efeito em Proclo. Por manifestamente deixar
de representar o divino de maneira decente, incitaram os filésofos a procurar
significados mais profundos por tras deles (85.16-86.4):

“E parece-me que esse elemento trdgico, monstruoso e antinatural das criagdes
poéticas provoca o publico de vdrias maneiras na busca da verdade. Ele nos atrai
para o conhecimento secreto e ndio nos permite ficar satisfeitos com as concep¢des
superficiais por conta de suas aparentes verossimilhangas, mas nos obriga a
penetrar no interior dos mitos e a explorar o significado oculto por seus autores, o
que nos for¢ca a examinar quais naturezas e poderes eles incluiram no significado
do mito, indicando-os a posteridade por meio dos significados desses simbolos.
Portanto, mitos desse tipo despertam em ouvintes talentosos o desejo de receber
sua mensagem secreta e, por seu aparente absurdo, eles os estimulam a investigar
a verdade localizada no santudrio interno, impedindo que os ndo iniciados
acessem o que ndo é licito para eles tocarem”.

Por mais artificial que essa explicacao possa parecer a primeira vista,
suas implicacdes para as avaliacdes filosoficas dos mitos sdo inovadoras. Por
centenas de anos, os fildsofos gregos tentaram colocar ética aos deuses e
transforma-los em modelos de virtude. Felizmente, a religiao tradicional
mostrou-se forte o suficiente para ser imune a essas tentativas e manteve
Vivos seus mitos obscenos, apesar das criticas. Mesmo os intelectuais nao
puderam deixar de ficar fascinados por essas histdrias, como podemos ver
pelas constantes tentativas de |é-las alegoricamente. A abordagem de Proclo
€, em muitos aspectos, semelhante, mas, ao contrario da maioria de seus
antecessores, ele tenta refletir sobre os principios metodoldgicos de todo o
empreendimento alegodrico, chegando a conclusao de que a vergonha dos
mitos é deliberada, afinal, sendo uma maneira de significar transcendéncia

(77.22-8):

“Os autores dos mitos imitam o poder transcendente dos modelos por aquelas
coisas que sdo totalmente opostas aos deuses e mais afastadas delas: aquilo que
supera a natureza é representado por coisas contrdrias a natureza; aquilo que é
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mais divino do que toda razdo, pelo irracional; aquilo que transcende na
simplicidade toda beleza fragmentada, por coisas que parecem feias e obscenas.
Parece provdvel, portanto, que eles facam tudo isso para nos lembrar da
superioridade transcendente dos deuses”.

Em outras palavras, a monstruosidade frequente da mitologia decorre
naturalmente do fato de que o que o0s mitos tentam expressar €
fundamentalmente diferente de como as coisas funcionam neste mundo. Para
chamar nossa atencao para essa alteridade essencial do divino, os mitos
recorrem a varias imagens drasticas ou vergonhosas, que muitas vezes vao
muito além de tudo o que 0s humanos jamais seriam capazes. Dessa maneira,
somos lembrados de que a histdria nao deve ser lida literalmente, e que os
incidentes monstruosos servem para expressar 0 poder incomparavel dos
deuses e sua transcendéncia.

Como estratégia hermenéutica, a leitura de Proclo dos mitos obscenos
¢ estimulante e apresenta alguns paralelos interessantes nos estudos
religiosos contemporaneos. E importante ressaltar, no entanto, que ¢ para
Proclo muito mais do que um recurso exegeético que lhe permite defender os
mitos tradicionais e reconcilia-los com Platdo. Para ele, os mitos ndo sao
apenas historias interessantes a serem analisadas com desapego na poltrona
de alguém. Sao simbolos que funcionam, tendo o mesmo tipo de poder
performativo que os simbolos da teurgia. Nao € por acaso que Proclo usa o
mesmo termo (symbolon/synthema) em ambos os contextos, e embora ele
raramente discuta esses dois fendmenos juntos, uma leitura atenta dos seus
comentarios a Republica revela que ele realmente os vé como relacionados.
Como os synthemata manipulados por teurgistas, simbolos poéticos nos
transportam para um estado mental que nao pode ser alcancado por meios
comuns: a poesia ‘instala a alma nas causas de todas as coisas e, por algum
tipo de unificacao inefavel, torna idéntica aquela que esta sendo preenchida
isso no qual esta preenchendo |[...] estabelecendo uma mistura unificadora e
um Unico vinculo divino entre o participado e o participante’ (178.12-20).

Nao € de surpreender que os rituais também usem mitos, combinando
todos os tipos de simbolos para alcancar seus efeitos. Os mitos tém uma
influéncia semelhante a das “doutrinas sagradas” reveladas durante os
mistérios: por um lado, eles induzem em nds “uma inefavel simpatia
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necessaria para nossa participacdo nos deuses” (84.1-2); por outro, eles
fazem os deuses eles mesmos dispostos a se abrir para nés, dando-nos uma
parte de sua divindade (83.18-22): “Porque os deuses se regozijam sempre
que ouvem esses simbolos (synthemata) e ouvem prontamente aqueles que
0s evocam, revelando sua propria individualidade especifica através dos
mesmos, uma vez que os consideram especialmente familiares e adequados
a simesmos”.

Um bom exemplo disso sdo os hinos de Proclo. Como van den Berg
mostrou (2001: 98-101), as referéncias mitoldgicas com as quais Proclo enche
seus hinos tém precisamente uma fun¢ao tedrgica. Vamos considerar o0s
primeiros quinze versos de seu hino a Atena (na traducdo de van den Berg):

“Ouve-me, prole de Zeus da égide; que és nata

da genitora fonte e de sua mais elevada linhagem;

coragdo viril, portadora do escudo, fortissima e de pai poderoso;
Palas, Tritogénita, com langa e de elmo dureo;

ouve! Acolhe o hino, senhora, com alegre coragdo,

ndo deixes meu verbo a mercé dos ventos, vdo;

tu, que abriste as sdbias portas que os Deuses cruzam,

e que domaste os marciais Gigantes terrestres;

tu, que do desejo do ansioso Hefesto escapaste,

guardando a firme cinta de tua virgindade;

tu, que salvaste o coracgdo, ainda indiviso,

do senhor Baco, quando esse foi desmembrado, nos vales do éter,
pelas mdos dos Titds, e o ofertaste ao teu pai,

levando para que através dos inefdveis desejos do seu genitor,
um novo Dioniso viesse ao cosmo por meio de Sémele”.

Como podemos ver, o hino esta repleto de alusGes mitoldgicas: refere-
se ao mito do nascimento de Atena na cabeca de Zeus, sua vitoria sobre os
gigantes, sua defesa do ataque amoroso de Hefesto, além de salvar o coracao
de Dionisio depois que ele foi rasgado pelos titas. A seguir, Proclo conta a
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vitoria de Atena sobre Poseidon na disputa pelo patrocinio de Atenas, e depois
de mencionar todas essas histodrias, ele acrescenta: “dé a minha alma a luz
sagrada de seus mitos sagrados” (v. 33). O versiculo deixa claro que os
incidentes miticos nao foram feitos apenas para agradar a deusa, mas tinham
uma funcao tedrgica, sendo capaz de evocar a presenca divina de Atena na
alma do adorador.

Ajulgar pelo poder que Proclo atribui aos mitos em contextos de rituais,
podemos supor que mesmo em sua exegese alegorica havera mais em
questao do que apenas entender o significado — que os mitos funcionavam
com o intérprete neoplatonico nao menos como ele trabalhava com eles. Para
explorar essa conjectura, teremos que examinar mais de perto o papel da
poesia inspirada no programa de educacao filosdfica de Proclo.
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6.2 — Filosofia como exegese simbdlica

Vimos que Proclo considera a poesia inspirada como capturando a
realidade de uma maneira mais elevada e mais divina do que a filosofia é capaz.
Isso significa que, para Proclo, a poesia € superior a filosofia? Aresposta a essa
pergunta nao pode assumir uma forma simples de sim ou nao, exigindo um
exame mais sutil da posicao de Proclo. Seu resultado sera importante, pois
lancara alguma luz sobre a relacao entre filosofia e religiao no pensamento de
Proclo em geral.

O melhor ponto de partida € o décimo sexto ensaio do Comentario da
Republica, no qual Proclo comenta o Mito do Er do livro 10 da Republica. Ao
lidar com a escolha de vidas das almas, Proclo precisa explicar uma passagem
na qual Platao descreve a alma de Orfeu como selecionando a vida de um cisne
(Resp. 620a). Aos olhos de Proclo, Orfeu é uma autoridade divina comparavel
a Homero, e seu rebaixamento ao nivel de um animal irracional parece,
portanto, indigno. Para salvar o dia, Proclo explica que a referéncia de Platao
a Orfeu nao deve ser tomada literalmente, mas apenas como um dos possiveis
“tipos de vida”, a vida de um poeta inspirado. O crucial € que mesmo um tipo
de vida tao veneravel como essa pode realmente ser prejudicial para a alma,
se ela ndo conseguir combina-la com a filosofia (Em Resp. I 316.12-25):

“Pois mesmo quando alguma arte parece ser de origem divina, sem a ajuda da
filosofia, ela ndo pode salvar a alma. Pois somente a filosofia é capaz de purificar
a vida do homem das afei¢ées, enquanto uma vida a servigo das Musas ou Eros,
ou qualquer outra vida, pode facilmente compartilhar afei¢cdes e, assim, levar a
alma a irracionalidade. Como prova, podemos aduzir que nenhum ser vivo
irracional é capaz de pensamento filosofico, enquanto o dom musical também
pode ser visto em animais, dos quais alguns se orgulham de suas cang¢ées muito
mais que os humanos. Pois até criaturas irracionais usam a percepgdo sensorial, e
a arte musical e erdtica funciona exatamente com o mais sublime dos nossos
sentidos. Mas a filosofia sempre criticou todos os tipos de percep¢Go sensorial,
mostrando e testemunhando que ndo ouvimos nem vemos nada preciso, e nos
convencendo de que devemos ter a razdo e o intelecto como nosso unico lider.
Naturalmente, portanto, é apenas a filosofia que é capaz de nos proteger das
estradas que levam a irracionalidade”.
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Claramente, a abordagem de Proclo aqui tem muito em comum com a
de Platao, que costuma criticar a inspiracao divina, apesar do respeito que ele
presta a ela no Fedro. Como ele coloca no Apologia (22¢), embora os poetas
‘digam muitas coisas boas, eles nao tém conhecimento de nada do que
dizem’. Embora reconheca que a inspiracao fornece acesso a algo essencial,
Platao insiste que ela so prova seu valor guando somos capazes de dar conta
disso. A ambivaléncia da inspiracao parece advir precisamente do fato de ser
um tipo de loucura erdtica. Como o mito de Fedro mostra com muita clareza,
Eros € um poder de dupla face. Ele nos leva a beleza, mas depende da
capacidade de direcao de nossa razao para que seu desejo apaixonado seja
gerenciado corretamente. Em si mesmo, Eros apresenta apenas uma
demanda fundamental que enfrentamos, mas ele ndao garante a reacao
correta; € tarefa da filosofia fazerisso. Da mesma forma, a inspiracao divina sé
¢ valiosa quando combinada com a filosofia. E sintomatico que, na
classificacdo das vidas no Fedro (248d-e), o poeta seja premiado com um
sexto lugar deploravel, sendo o primeiro reservado ao filésofo.

Proclo aparentemente concordaria com esse julgamento, mas ele tira
consequéncias diferentes. Platdo nao confiava nos poetas e estava
convencido de que em suas maos a inspiracao poderia facilmente ser mal
utilizada; ao contrario, seu papel deveria ser assumido pelos filésofos, capazes
de se comunicar comas Musas a sua maneira. O proprio Platao tentou mostrar
0 caminho, combinando em seus tratados a abordagem do filésofo com a de
um artista. Proclo nao € mais tao autoconfiante. Vivendo nos ultimos dias da
cultura helénica, ele respeitava sua antiga heranca religiosa e nao se sentia
autorizado a substituf-la por ideias inspiradas de sua autoria. Onde Platao
trabalhou como um reformador cultural radical, Proclo se comportou como
um guardiao conservador responsavel do mundo antigo. Em vez de rejeitar os
mitos tradicionais e inventar novos, ele viu sua tarefa em procurar maneiras de
fazer com que os antigos mitos continuassem a funcionar na nova situacao.
Reivindicar sua propria inspiracao como base para derrubar os simbolos da
antiguidade agora pareceria, para ele, arrogancia.

Apesar dessa diferenca, Proclo continua sendo platonista o suficiente
para manter os poetas sob sua supervisao filosdfica. Nao que ele quisesse
censurar seus poemas como Platdo. Sua abordagem € antes respeitar as
imagens inspiradas em toda a sua monstruosidade ocasional, mas transforma-
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las de divertidas histdrias publicas em simbolos esotéricos para serem
manipulados com cuidado. E dessa perspectiva que ele defende Homero
contra as criticas de Platdo: na sua opiniao, Platao nao pretendia rejeitar
Homero completamente, mas apenas recusa-lo a participar de seu sistema
educacional. Proclo encontra uma prova na Republica 378a, onde Socrates
afirma que os mitos obscenos “deveriam ser ouvidos como um segredo
sagrado pelo menor numero possivel de pessoas que primeiro teriam que
sacrificar néo um porco, mas uma vitima enorme e improcuravel”. O sacrificio
de um porco se refere aos Mistérios Eleusinianos, e Proclo vé, portanto, o
papel dos mitos como analogo ao das visdes sagradas que os iniciados podiam
ver durante os ritos apos um periodo de preparacao. A seus olhos, a leitura de
Homero eraigual a um climax mistico a seralcancado pelo estudante somente
apos um longo perfodo de treinamento filosdfico preliminar. Seus poemas nao
eram pedagdgicos, mas “inicidticos” (na Rem. | 81.14), e a leitura deles s6 era
adequada para “aqueles que foram conduzidos corretamente através de
todas as etapas anteriores da educacao e que desejam usar o intelecto de sua
alma como uma espécie de drgao mistico e estabelecer isso no estudo de
mitos desse tipo”. Nesse sentido, a filosofia correspondia aos Mistérios
Menores pelos quais eram necessarios passar para estar preparado para a
verdadeira iniciacao. Idealmente, osjovens nao formados pela filosofia devem
ser impedidos de qualquer contato com os poemas homericos.

Pode ser uma surpresa que o0 mais lido de todos os poemas gregos, que
ha muito tempo era usado como texto escolar, se tornasse no séculoV.dCum
texto esotérico a ser estudado por um pequeno circulo de intelectuais. Em
defesa de Proclo, pode-se dizer que esta longe de ser claro o quanto devemos
levar sua palavra aqui. No Comentario da Republica, o ponto de vista resumido
¢ apresentado estritamente no contexto educacional da cidade ideal de
Platao, que nao ¢ considerada por Proclo como uma constituicao realista,
sendo interpretada por ele como uma politica ‘cdsmica’ cujas trés classes de
cidadaos correspondem aos deuses, daemons e humanos. Em varias
passagens do comentario, Proclo deixa claro que os altos padroes
apresentados na Republica nao sao aplicaveis a pessoas comuns que ‘vivem
uma vida mortal’ em uma ‘cidade baixa’.

O que tudoisso significa em relacao aos tempos e a sociedade de Proclo
estd longe de ser claro. De acordo com Marino (Vita Procli 38.15—20), Proclo

229



realmente afirmou que, se ele tivesse o poder de todos os livros dos antigos,
ele teria apenas os Oraculos Caldeus e o Timeu sobreviventes, e todo o resto
do qual ele ‘esconderia dos homens do presente, uma vez que causaram
danos a alguns nos quais os abordavam de maneira casual e acritica’. Até certo
ponto, essa foi sem duvida uma hipérbole a ndo ser tomada literalmente (é
dificil acreditar que precisamente os Oraculos Caldeus — um texto de
importancia inicidtica cardinal — pareceria a nosso pensador suficientemente
seguro para circular entre as massas). No entanto, parece refletiralgo do ethos
elitista da comunidade neoplatonica ateniense, que tentou capturar pelo
menos um reflexo distante da constituicdo césmica ideal. E provével, no
entanto, que para a sociedade nao filosofica Proclo tivesse outros padroes a
serem aplicados e nao teria objecdes substanciais contra a leitura de Homero.

Seja como for, é mais interessante considerarmos as consequéncias
gerais que a abordagem de Proclo tem para a relacao entre filosofia e religido.
Em primeiro lugar, sua concepcao de poesia inspirada lanca uma luz
interessante sobre a pratica da exegese alegorica. Nos leitores modernos, as
interpretacdes alegoricas tendem a levantar suspeitas, pois parecem
transformar os poetas em cripto-filésofos que, por alguma razao obscura,
decidiram ocultar suas ideias metaffsicas em imagens coloridas. Proclo nos
permite reverter a perspectiva. Na sua opinido, o poeta e o filésofo tém
objetivos e métodos diferentes: o primeiro tenta capturar a unidade dos
deuses por meio de imagens simbdlicas; o segundo se esforca para entender
a estrutura ontoldgica da realidade por meio de analises racionais e insights
intelectuais. Até certo ponto, essas sao duas coisas diferentes, mas estao
interconectadas. Como vimos no capitulo 3.2, toda a processao da realidade €
antecipada no reino henadico. Tudo o que o poeta vé, portanto, deve ter seu
correlato ontoldgico apropriado, correspondendo a algum aspecto da
hierarquia do ser.

Assim, sempre que Proclo interpreta essa ou aquela imagem mitica
como um “simbolo” de alguma concepcao filosdfica, o que ele realmente
parece estar fazendo € procurar analogias metafisicas significativas para
simbolos poéticos, que exibam aproximadamente a mesma estrutura basica
em um nivel diferente. Quando sao descobertos, os simbolos nao sao
substituidos por eles, pois na verdade pertencem a uma ordem de realidade
religiosa diferente, paralela, mas irredutivel a ontoldgica. Enquanto Proclo
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frequentemente fala por uma questao de simplicidade da estrutura ontoldgica
das coisas sendo indicada através de simbolos, devemos ler isso como um
atalho para uma relacao muito mais complexa de duas esferas analogas da
realidade que se complementam.

Além disso, embora na maioria das passagens exegéticas Proclo fale de
simbolos como se fossem simples sinais referentes a um significado divino, em
seus momentos mais telrgicos ele enfatiza o poder evocativo dos simbolos, e
nao o aspecto referencial: eles sdo usados pelos teurgistas para “invocar a
bondade irrestrita dos deuses” com o objetivo de iluminar estatuas de culto
(PT 129, 124.23-5), em mistérios, eles “tornam os iniciados mais aptos e mais
sintonizados com toda a iniciacdo” (Em Alc. 142.5-7), os deuses os
implantaram em todas as coisas para “estabelecé-las em si mesmos” (In Crat
71, 31.4-5). Tudo isso sugere que arelacao dos simbolos com os deuses ndo é
realmente a de um sinal para seu referente. Em vez disso, os simbolos
reapresentam os deuses no sentido de tornar seu poder imediatamente
presente aqueles capazes de participar dele. O que isso parece implicar é que
simbolos ndao sao apenas ferramentas lingufsticas a serem jogadas fora depois
de atingir o verdadeiro significado por tras deles. De fato, como a fun¢ao dos
simbolos é unificar o conhecedor com o conhecido, ndo existe estritamente
nenhum ‘por tras’ que possa se aplicar a eles. Os simbolos sao uma funcao do
‘um na alma’, expressando a realidade da maneira mais direta e unificada
possivel. E apenas no discurso filoséfico que essa unidade é dividida e a
distincao entre o significante e o significado se torna possivel.

Nessa perspectiva, as interpretacdes filosdficas dos mitos tém um
status epistemoldgico inferior ao dos proprios mitos. No entanto, sem elas,
nao podemos apreciar adequadamente as iluminacdes simbdlicas. A razao
reside no fato de que, na visao de Proclo, todo conhecimento deve ser
construido a partir de baixo. Embora os simbolos sejam capazes de nos
iluminar com luz divina que transcende todas as outras formas de cognicao,
eles s podem conceder seus dons a alma quando encontrarem em nos um
fundamento adequado sobre o qual pousar. Como vimos no capfitulo 5.2.2, a
unificacao tem niveis diferentes, ocorrendo no cume de cada passo da
ascensao da alma. Os beneficios que podemos receber dos simbolos
dependem precisamente do nivel em que estamos. Proclo expressa isso muito
bem na seguinte passagem (No Remp. 1 108.17-24):
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“Que os mitos exercem seu efeito mesmo nas pessoas comuns fica claro nas
iniciagbes misteriosas. Pois eles também fazem uso de mitos, por um lado, a fim
de preservar o segredo da verdade inefdvel sobre os deuses, mas por outro lado,
para que os mitos possam estabelecer para as almas uma simpatia pelo ritual em
curso de maneira divina, no qual é incompreensivel para nds. O resultado é que
alguns dos iniciados, cheios de terror divino, ficam surpresos, enquanto outros s@o
concordados com os simbolos sagrados e, saindo de si mesmos, sdo
completamente estabelecidos nos deuses e inspirados por eles”.

O que vemos aqui sao precisamente os diferentes efeitos que 0 mesmo
conjunto de simbolos pode ter, dependendo da adequacdo de seus
destinatarios. As pessoas comuns também recebem sua influéncia, mas, como
nao tém conhecimento racional para oferecer como receptaculo, s6 podem
absorvé-la no nivel de sua alma irracional. O efeito resultante é
presumivelmente também um tipo de unificacao, mas que esta ocorrendo em
um nivelirracional, equivalente a um estado de éxtase emocional. Os filosofos,
por outro lado, oferecem uma base mais elaborada para a recepcao da
iluminacao divina, alcan¢ando um estado de unidade muito mais sublime.

E por esse motivo que a exegese alegdrica é uma atividade crucial para
o filésofo neoplatdnico. Sua funcdo ndo é apologética, mas mistica. E algo a
ser feito nao no inicio da jornada filosdfica, mas em seus estagios mais
progressivos. Para Proclo, o objetivo da filosofia € tornar-nos conscientes da
constituicao interna de nossa alma, bem como da estrutura dos niveis
noéticos superiores dos quais a alma € um reflexo. Nao basta, no entanto,
refletir sobre cada um desses niveis. Cada passo nesta subida também precisa
ser aperfeicoado por sua propria versao da unificacao, recebendo um influxo
de luz divina que torna verdadeiramente vivas as realizacbes cognitivas da
alma. Provavelmente € nesse estagio de aperfeicoamento que se deve entrar
em exegese alegorica. Seu objetivo pode ser descrito por uma imagem que
Proclo usa no contexto da teurgia externa, mas que parece se aplicar
igualmente aos niveis mais altos de subida (De sacr. 149.1-I1):

“Por exemplo, se um pavio que foi aquecido de antemdo é colocado sob uma
lamparina, ndo muito longe da chama, vocé perceberd isso acendendo mesmo sem
ser tocado pela chama, pois a transmissGo da chama ocorre para baixo. Por
analogia, vocé pode considerar que o calor jd existente no pavio corresponde a
Simpatia entre as coisas, e isso sendo trazido e colocado abaixo da chama
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corresponde a Arte Sagrada (hieratikés technés) fazendo uso de coisas materiais
no momento certo e da maneira correta. A transmissGo da chama é como a
presenca da Luz Divina com aqueles capacitados a participarem dela, e a
iluminagdo do pavio é andloga tanto a deificacéo dos mortais quanto a iluminag¢éo
de substdncias materiais, cada coisa, entdio, se move na dire¢do daquilo que
permanece do alto [i.e sua contraparte divina] de acordo com sua parte da
Semente Divina, como a luz do pavio depois que foi acesa”.

Podemos imaginar que 0 mesmo processo esta acontecendo dentro da
alma também. Até a alma precisa ser preparada e “aquecida” primeiro, a fim
de receber a iluminacdo divina. Enquanto no exemplo de Proclo o ‘calor’ (ou
seja, a simpatia) esta presente nas coisas materiais automaticamente, no nivel
psiquico ele precisa primeiro ser despertado e trazido a consciéncia. Isso é
parcialmente feito pela filosofia, que permite que a alma seja purificada de
misturas mais baixas e se volte para dentro e reflita sua propria esséncia. Dessa
maneira, 0 “nd” psiquico se torna firme e adequado para 0 uso, mas precisa
ser “aquecido” no proximo estagio. Podemos supor que isso seja feito
precisamente pela pratica da interpretacao alegorica. Uma vez que quando 0s
alunos atingem um certo estagio de seu progresso intelectual, devem aplicar
0 conhecimento que tém ao estudo dos simbolos miticos, circulando-os em
seus pensamentos e procurando maneiras de harmonizar suas imagens
fascinantes com ideias filosoficas. Dessa maneira, gradualmente, esta sendo
construido um vinculo compreensivo entre pensamento e simbolos, e 0s
mitos “nos preparam de maneira preliminar a inefavel simpatia necessaria para
nossa participacao nos deuses” (Em Remp. | 83.30-84.2). Somente assim a
alma estaria pronta para se aproximar da chama divina (por meio de outras
técnicas de meditacdo tedrgica, presumivelmente), esperando atrair sua luz e
ser divinizada em seu nivel momentaneo de progresso.

O proprio Homero, sem duvida, ficaria surpreso com essa maneira de
integrar seus poemas a educacao filosofica. Ainda assim, € preciso reconhecer
que, no contexto do pensamento antigo, a tentativa de Proclo de reconciliar
mitos com a filosofia € provavelmente a mais bem-sucedida. Ele ndo apenas
conseguiu evitar o reducionismo, mas trouxe um aspecto essencial do
simbolismo mitico que nunca pode ser abordado em conceitos racionais.
Ainda mais importante, seu reflexo da relacao desconfortavel entre filosofia e
poesia parece realmente bastante penetrante em muitos aspectos. O enorme
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esforco investido pelos filosofos gregos ao longo da antiguidade em
interpretacOes alegodricas de mitos atesta uma necessidade fundamental de
manter vivo o elo entre especulacdes intelectuais e imagens miticas
tradicionais. Os filésofos eram fascinados por simbolos e os viam como um
importante reservatorio de poder que desejavam explorar e apropriar-se. A
teoria da poesia de Proclo foi uma das poucas reflexdes abertas desse
processo, procurando identificar o fundamento do poder simbdlico e as
razdes da atracao dos filésofos por ele. Aparentemente, foi apenas quando a
tradicao religiosa helénica se aproximava de seu fim que os filosofos
finalmente conseguiram refletir completamente sobre o quao fundamental e
estimulante seus mitos e simbolos haviam sido para eles desde o inicio.
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7 — Mal e teodicéia

Um dos aspectos mais interessantes do pensamento de Proclo € sua
teoria do mal. Proclo a apresentou em um tratado especial, “Sobre a Existéncia
do Mal” — a discussao mais elaborada sobre 0 assunto que nos foi preservada
da antiguidade, uma analise minuciosa de como 0 mal se encaixa no esquema
das coisas, como sua existéncia se enquadra na onipoténcia e onipresenca do
Bem, como ele surge e qual € seu status ontologico. Em seus outros dois
tratados populares, “Dez Duvidas Concernentes a Providéncia” e “Sobre a
Providéncia e o Destino e Sobre Aquilo Que Nos Pertence”, Proclo examinou
ainda como o0 mal se encaixa no funcionamento da providéncia divina e como
se relaciona com a livre escolha que os humanos possuem. Todos esses
topicos serao nossa preocupacao neste capitulo.

Ateoria do mal de Proclo tem por tréas uma longa tradicao de discussoes
filosoficas sobre esse assunto. Os fildsofos gregos lidaram com o problema do
mal de varias maneiras, mas em todas elas uma série de caracteristicas comuns
pode ser discernida. O principal segue o conceito do divino. Embora em
detalhes cada escola tenha concebido os deuses de maneira diferente, todos
eles concordaram com varias condicOes basicas que uma coisa deve cumprir
para ser considerada divina: um deus precisa ser perfeito, permanente,
autossuficiente, imutavel e bom. Para a maioria das escolas, a manifestacao
basica desse tipo de divindade em nosso mundo € ordem e forma (apesar do
fato de que, em algumas concepcoes, Deus como tal pode transcender toda
forma). O mal, por outro lado, implica problemas de ordem e forma,
equivalentes a imoderacao e falta de forma. A partir dessas proposicoes,
segue-se uma conclusao importante com a qual todos os filésofos gregos
concordam: o mal ndao pode vir dos deuses, que sao totalmente bons e
perfeitos.

De onde vem o0 mal, entao? Nesse ponto, varias escolas diferem muito,
mas, em principio, suas respostas se estendem entre dois polos extremos. (1)
Em um polo, encontramos as tentativas de explicar o mal, referindo-se a toda
a economia do universo e as necessidades e exigéncias do mundo como um
todo. O mal é apenas mau do ponto de vista do individuo, sendo inexistente
na perspectiva do todo divino. Essa abordagem ¢ adotada pelos estoicos, cuja
identificacao panteista de deus com o0 cosmos nao deixa espaco para
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nenhuma outra explicacdo. (2) No outro polo, encontramos aqueles que veem
o mal como um poder inteiramente real, tendo uma origem autdbnoma propria,
independente dos deuses. O ponto de partida habitual para essa visao existe
em algumas passagens de Platdo, que nas Leis fala sobre uma ‘alma ma’
opondo-se a boa, enquanto no Timeu ele introduz a imagem de uma
desordem primordial cujos movimentos erraticos sao retomados e
organizados pelo Demiurgo na criacao do mundo. A partir disso, varios
platonistas médios inferiram que a fonte do mal € uma alma desordenada,
independente de Deus, ou a Diade Indefinida como um principio ontoldgico
eterno que existe por si so.

Os neoplatonistas tentam evitar os dois extremos. Enquanto levam a
sério a realidade do mal, eles se recusam a conceder uma origem autbnoma
independente dos deuses. Consequentemente, resta apenas uma solucao
para eles: dizer que todos os poderes divinos sao bons e ordenados, mas nos
niveis mais baixos da realidade, as vezes dao origem a trevas e desordem.
Dessa maneira, o problema do mal nao existe no reino divino, tornando-se
apenas um problema no nosso mundo. E devido a sua imperfeicdo ontoldgica
que os poderes divinos, originalmente bons e benéficos, podem levar a
resultados contrarios a verdadeira natureza da divindade. Como exatamente
isso acontece, no entanto, nao € facil de explicar e os proprios neoplatonistas
estao em desacordo nesse sentido.
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7.1 —Critica de Proclo a Plotino

Para apreciar a complexidade da teoria do mal de Procius, vamos
primeiro examinar brevemente a concepcao mais simples de Plotino, que
Proclo via como seu principal rival. Basearemos nossa conta no ensaio de
Plotino, “Sobre o que Sdo e de Onde Vém os Males” (Enn. | 8), que, juntamente
com “Sobre a Existéncia dos Males”, de Proclo, € o Unico outro tratado
sistematico sobre o mal preservado da antiguidade.

Plotino inicia sua analise perguntando o que realmente € o mal, apenas
para concluir imediatamente que responder a essa pergunta € imensamente
dificil. O mal parece impossivel de entender, e s6 podemos aborda-lo pelo seu
oposto, isto é, o bem. Na visao de Plotino, o Bem é “aquilo sobre o qual todas
as coisas dependem e a que todos aspiram, pois elas o tém como principio e
precisam dele; mas o proprio Bem é sem necessidade, suficiente para si mesmo,
carece de nada e é a medida e o limite de todas as coisas” (Enn. 1 8,2.2-5). Segue-
se que o0 mal deve ser visto como o antipoda de todas essas propriedades

(3.12-16):

“Nesse ponto, pode-se chegar a alguma concepgdo do mal como uma espécie de
incomensurabilidade em rela¢dio a medida, e ilimitada em relagdo ao limite, e falta
de forma em relag¢do ao principio formativo, e caréncia perpétua em relagéo ao
que é autossuficiente; sempre indefinido, em nenhum lugar estdvel, sujeito a todo
tipo de influéncia, insaciado e pobreza completa”.

Segundo Plotino, o mal é uma “privacao do bem” (steresis tou agathou).
A suposicao subjacente a essa famosa concepcao € que, se todas as coisas
vém dos deuses, e estas sao boas e ordenadas em sua natureza, o mal nao
pode ser um poder positivo que se opde ao bem, pois tal poder nao teria de
onde se originar. O mal s6 pode surgir quando defeitos e falhas comecam a
aparecer na ordem divina do universo. Consequentemente, o mal deve ser de
natureza estritamente negativa. Nao possui esséncia propria (isto é, ndo
possui fonte autébnoma de poder independente do Bem) e s¢é pode ser
definida negativamente como falta de bem.

Até este ponto, todos os neoplatonistas concordariam. O ponto
discutivel continua sendo o motivo pelo qual essas falhas desagradaveis do
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bem sao causadas. A resposta de Plotino € simples: elas sao produzidas pela
matéria. Como vimos (cap. 2.2.3), na visao dos platonistas antigos, os corpos
consistem em forma e matéria. A forma deriva de cima, sendo responsavel por
todas as caracteristicas e propriedades positivas que caracterizam o corpo em
questao. A matéria é a causa de todos os problemas pelos quais essas
propriedades podem ser afetadas; € responsavel pelo fato de que as formas
sO podem ser realizadas nos corpos aproximadamente. Por esse motivo, é
facil vé-lo como a fonte de todo mal. Se ndo fosse a matéria, nao ocorreriam
deformacdes. Além disso, a matéria em si ndo € uma coisa concreta, mas um
meio vazio que por si sO € passivo e isento de qualidades — mais uma razao
para considera-la uma pura privacao. Plotino, portanto, sente-se livre para
chamar a matéria de puro e absoluto Mal, insistindo que, de todas as coisas, a
matéria é a Unica que ndo tem participacdo no bem, seja qual for (1 8, 5.9).

Os neoplatonistas orientais tém uma abordagem mais positiva do
mundo material. Vimos no capitulo 2.2.4 que Proclo nao vé uma brecha
acentuada entre a matéria e os niveis mais altos, considerando-a o membro
mais baixo de uma escala gradualmente decrescente de poténcia passiva.
Além disso, ele esta ciente de que o bem € mais do que forma, e a auséncia de
forma nao ¢ suficiente para desqualificar a matéria e transforma-la em um
fator totalmente destrutivo. Por todas essas razdes, Proclo se recusa a
identificar a matéria com o mal. A matéria ndo pode ser ma, pois existe
necessariamente, sendo produzida pelo Bem. A matéria € o inevitavel estagio
final de um processo universal de emanacao que faz com que todos os niveis
da realidade procedam do Bem (ver cap. 2.2.3). A emanacao precisa continuar
até que a poténcia que sai do Bem se torne completamente vazia e passiva,
atingindo um fundo tao fraco que ndo consiga produzir mais nada. Este fundo
¢ precisamente a matéria, sem cuja presenca o universo estaria incompleto
(De mal. 32.1-9):

“Se, no entanto, a matéria é necessdria para o universo, e o mundo, esse enorme
‘deus abencoado” (Tim. 34b), ndo existiria na auséncia de matéria, como alguém
ainda pode referir a natureza do mal a matéria? Pois o mal é uma coisa, mas o
necessdrio é outra; o necessdrio é aquilo sem o qual é impossivel ser, enquanto o
mal é a privagdo do prdprio ser. Se, entdo, a matéria se oferece para ser usada na
fabricacdo do mundo inteiro, e foi produzida primariamente por ser ‘o receptdculo
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da geragdo, e por ser uma ama-de-leite’ (Tim. 49a) e ‘mde’ (Tim. 50d, 51a), como
ainda pode ser dita md, e até a maldade primdria?”

Mais interessante ainda, a necessidade da existéncia da matéria como
uma componente indispensavel do mundo tal como o “botao” ontoldgico da
realidade é reconhecida por Plotino (Enn. | 8, 7). A conclusao que ele faz disso,
no entanto, é inteiramente diferente. Ao seu ver, isso apenas confirma o mal
fundamental da matéria (1 8, 7.17-23):

“Como ndo existe apenas o Bem, deve haver o ultimo fim do processo de emanag¢do
do mesmo, ou se alguém preferir colocd-lo assim, de descida ou de ir embora: e
este ultimo, apds o qual nada mais pode surgir, € mau. Agora é necessdrio que o
que vem depois do Primeiro exista e, portanto, que o Ultimo exista; e isso é
matéria, que ndo possui absolutamente nada do bem. E desta maneira o mal é
necessdrio”.

As conclusdes surpreendentemente diferentes alcancadas pelos dois
pensadores das mesmas concepcdes metafisicas mostram claramente que o
problema do mal nao pode realmente ser resolvido por meio de argumentos
l6gicos. Sua solucao depende antes da ‘visao de mundo’ geral mantida por
cada um dos filésofos. Plotino vé o mundo material aprioristicamente
problematico, localizando o verdadeiro lugar do homem nos niveis mais altos
aos quais devemos ascender o mais rapido possivel. Os neoplatonistas
orientais tém uma abordagem mais benevolente do mundo material e estao
um pouco mais inclinados a suportar a existéncia humana (veja abaixo, cap.
8.1). £ através do prisma dessas preferéncias de cosmovisdo que nossos
filosofos consideram seus argumentos l6gicos, tirando conclusdes diferentes
deles.

Proclo concorda com Plotino que a matéria € caracterizada por sua
indeterminacao fundamental, mas se recusa a considera-la como um
oponente do Bem por esse motivo. Se a matéria fosse uma rival do Bem, teria
que oferecer resisténcia a ela. No entanto, mesmo que a matéria fosse capaz
de qualquer luta contra o Bem (o que n&o é), nunca a tentaria — pois ela
realmente precisa do Bem e anseia por ele (De mal. 32.9-19; 36.25). Pela
mesma razao, Proclo rejeita a tese crucial de Plotino, que vé a matéria como
pura privacao (steresis), isto é, como algo que se opde principalmente a toda
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forma e medida (ver Enn. I 4, 16). Segundo Proclo, a matéria nunca pode ser
idéntica a privacao (De mal. 32.15-19):

“[...] porque a privacao ndo existe quando a medida e o limite estao
presentes, enquanto a matéria continua existindo e dando sua impressao.
Portanto, a ilimitacao e a imensurabilidade da matéria devem consistir na
necessidade de medida e limite. Mas como poderia a necessidade de limite e
medida ser o contrario de limite e medida? Como o que precisa do bem ainda
pode ser mau?”

Plotino sabe igualmente bem que a matéria coexiste com as formas
como substrato, mas, diferentemente de Proclo, ele nao vé razao para que a
privacdo deixe de existir na presenca daquilo de que é privacao (Enn. Il 4, 16.4-
16). Da mesma forma, ele concorda com Proclo que importa a falta do Bem,
mas enquanto Proclo interpreta essa falta como desejo e, portanto, uma
relacdo positiva com o Bem, Plotino o entende inversamente como privacdo
e, portanto, como uma relacao negativa. Mais uma vez nos vemos Como mais
OuU menos 0s mesmos principios platdnicos podem ser vistos de angulos
inversos e usados para a construcao de diferentes sistemas metafisicos,
dependendo da perspectiva basica da cosmovisao peculiar a cada filésofo. A
situacao lembra a conhecida imagem em preto e branco que, de acordo com
0 ponto de vista adotado, pode ser interpretada como duas faces ou uma
xfcara. Ambas as perspectivas estao corretas e cabe as preferéncias gerais da
visao de mundo do pensador a que ele escolhe se apegar.

Um enorme problema para Plotino €, obviamente, como conciliar sua
concepc¢ao de matéria como mal absoluto com 0 monismo neoplatonico, que
deveria ver todas as coisas - incluindo a matéria - geradas pelo Bem. O bem
pode finalmente produzir seu proprio oposto? A resposta de Plotino a essa
pergunta ndo é totalmente clara, mas ele parece conceder (em comum com
Proclo) que, no fim das contas, € o elo final de uma longa cadeia causal cujo
inicio esta no Bem. Isto foi gerado de uma maneira paradoxal, no entanto, o
que tornou possivel o surgimento do mal. Foi o ramo mais baixo da alma (isto
é, a Natureza) que produziu matéria (Enn. V 2, 1.21), mas a principio a fez com
toda a inocéncia. Assim como em todos os niveis superiores, a producao
ocorreu automaticamente: a alma gerou a matéria como sua imagem
involuntariamente ao se reverter (Enn. Il 9, 3.9-11). Na sua forma mais baixa,
no entanto, a alma so tem perfeicao minima, e, portanto, o produto carece de
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perfeicao inteiramente, sendo pura escuriddao e indeterminacao. Nesse
sentido, ele ja é um principio do mal, mas devido a sua fraqueza, nao tem
possibilidade de realmente prejudicaralguém. Se a alma nao desse atencao ao
seu produto, o mal continuaria sendo uma potencialidade nao realizada.
Infelizmente, a alma comete o erro fundamental de manifestar interesse pelo
que produziu: “mas quando olha novamente para a imagem, enquanto dirigia
sua atencdo para ela, forma-a e goza de alegria” (Enn. 111 9, 3.15-16). Somente
agora 0 mal realmente ganha vida. A matéria conseguiu convencer a alma de
que, por seus meios, tera a oportunidade de realizar plenamente sua
potencialidade — embora, de fato, o completo oposto foi verdadeiro (Enn. | 8,

14.44-54);

“Esta é a queda da alma, vir desta maneira @ matéria e tornar-se fraca, porque
todos os seus poderes ndo entram em agdo; a matéria os impede de vir, ocupando
o lugar que a alma mantém, produzindo uma espécie de condi¢do restrita e
fazendo o mal o que foi detido por uma espécie de roubo - até que a alma consiga
escapar de volta ao seu estado mais elevado. Entdo, a matéria é a causa da
fraqueza e do vicio da alma: é entéo o proprio mal diante da alma e é o mal
primdrio. Mesmo que a alma tivesse produzido matéria, sendo afetada de alguma
maneira e se tornado mad ao se comunicar com ela, a matéria teria sido a causa de
sua presenga: a alma ndo teria chegado a ela, a menos que sua presenga tivesse
dado a alma a ocasido de chegar até Ig”.

Gracas a essa sutil argumentacdo, Plotino € capaz de manter uma
posicao monistica, mas ao mesmo tempo fala da matéria como um principio
do mal independente, opondo-se aos niveis mais elevados. A producao da
matéria € boa em si mesma, mas uma vez que a matéria € produzida e a alma
se volta para ela, o mal passa a existir. Escusado sera dizer que a alma tem sua
propria responsabilidade por sua “queda”: ninguém a forcou a prestar
atencao a matéria e se tornar escrava. Uma prova pode ser vista nos corpos
celestes, que tém sua matéria totalmente sob seu controle, sendo, portanto,
completamente intocados pelo mal.

Apesar dessa sutileza, aos olhos de Proclo a concepcao cheira ao
dualismo. O problema esta na propria ideia de um principio do mal absoluto, o
que certamente implica algum tipo de dualismo, indicando que o Bem nao tem
controle total sobre o fundo do universo. O mal absoluto teria que ser o
oposto do bem absoluto. Mas, de fato, o Bem estd além de todas as
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oposicoes. Além disso, se a matéria € o principio do mal, segue-se que o mal
tem seu lugar na estrutura geral da realidade, cujo nivel mais baixo € a matéria.
Proclo rejeita qualquer ideia desse tipo, estando convencido de que o0 mal
existe apenas da perspectiva de partes, mas ndo do todo (por exemplo, De
mal. 27.3-19; Em Tim. 1 380.26-7). £ notavel que Plotino faca uma objecdo
semelhante em sua polémica contra os gnodsticos. Ao contrario deles, ele se
recusa a ver o mundo como mau, enfatizando a bondade e a beleza essenciais
do cosmos como um todo. Ele apresenta a hierarquia em declinio de ser o
necessario e correto, tomando cuidado para nao denegrir os niveis mais
baixos. Ele até afirma que, em vez de ‘mal’, deverfamos falar de ‘um bem
menor’, que so aparece como ‘mal’ em comparacao com os niveis mais altos,
enquanto na verdade € necessario para a conclusao do universo e para
encontrar o melhor estado possivel (Enn. Il 9, 13). Tal abordagem est3
claramente em tensao com a concepc¢ao da matéria como um principio do
mal, atestando o fato de que a solucdao de Plotino estava longe de ser
inequivoca.

Em defesa de Plotino, deve-se dizer que ele dificiimente poderia ter
evitado contradicdes semelhantes. Explicar a existéncia do mal em um sistema
monistico so € possivel a custa do paradoxo. Como veremos, nem mesmo a
concepcao de Proclo esta livre de paradoxos, apesar de ser mais sistematica.
O importante € como exatamente o paradoxo € acomodado por cada sistema
e como a visao de mundo € afetada por isso. Em vez de julgar solucoes
diferentes por sua coeréncia légica (que €, em Ultima analise, inatingfvel),
devemos nos concentrar precisamente em seu impacto na visao de mundo. A
diferenca basica parece clara neste caso: o universo de Plotino € bipolar, e a
tarefa do homem € manter-se 0 mais proximo possivel do polo superior,
desconfiando do inferior e protegendo-se de suas armadilhas. A afirmacao de
Porfirio (Vita Plot. 1.1-2) de que Plotino “parecia ter vergonha de estar no
corpo” € sintomatica a esse respeito. O universo de Proclo, por outro lado,
pode ser imaginado como um todo fechado totalmente controlado pelos
deuses em todos 0s seus niveis. Mesmo que existam aqui muitos perigos a
espreita, 0 mal tem uma natureza estritamente parcial, nao € visto em nenhum
lugar concentrado e tem seus limites claramente definidos o tempo todo.
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7.2 — Mal como desvio de uma natureza

Vamos agora examinar a propria concepcao de Proclo. Depois de
descartar a matéria como fonte do mal, Proclo comeca a procurar outros
possiveis culpados. Um candidato obvio é¢ a alma individual, que -
diferentemente da alma cdsmica — certamente causa mal frequentemente.
Podemos considera-la talvez como a verdadeira fonte do mal? Na opiniao de
Proclo, nao € bem assim. O mal € causado apenas pela alma individual, na
medida em que geralmente resulta de decisdes errOneas. No entanto, a alma
nao € uma causa do mal, na medida em que desejaria produzir o mal ou que o
mal se seguiria da natureza da alma (De mal. 46).

A esse respeito, Proclo segue o axioma socratico classico de que
ninguém faz o mal de boa vontade. Como vimos (cap. 2.1.1), os platonistas
veem o0 bem como o objetivo de toda atividade: tudo o que fazemos, fazemos
porgue desejamos o bem. Curiosamente, até os criminosos se relacionam com
0 bem, pois nunca se envolveriam voluntariamente em suas atividades
perversas se nao os considerassem “bons” de alguma maneira. O “bem” nao
é moral aqui, é claro: a maioria dos criminosos provavelmente entende que
seus atos sao moralmente maus, mas ainda os consideram “bons” no sentido
de satisfazer um desejo importante que domina a vida do criminoso. Escusado
sera dizer que, de uma perspectiva platdnica, eles estao terrivelmente
enganados: a injustica deles nao € boa para eles. Para Platao, pessoas injustas
sao criaturas pobres que deveriam ter pena por terem se tornado escravos de
suas proprias paixoes. Infelizmente, isso € algo que o criminoso nao consegue
entender. Se ele soubesse e percebesse claramente que, por suas atividades
injustas, ele esta prejudicando nao apenas os outros, mas principalmente e
antes de tudo a si mesmo, nunca seria capaz de se entregar a elas.

Resulta dessas consideracdes que a alma causa o mal inadvertidamente
e, mesmo que contribua para o seu surgimento, nao podemos considera-la
como sua fonte. A verdadeira fonte do mal teria que ser uma entidade ou
poder que realmente quisesse fazer o mal. Na visao de Proclo, no entanto,
nenhuma entidade assim pode existir — pois tudo o que existe se origina do
Bem e anseia reverter para ele. Nenhuma coisa existente pode desejar o mal.
Proclo revisa um nivel de realidade apds outro, mostrando que cada um deles
é fundamentalmente bom; se as vezes produz mal, apenas o faz secundaria e
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involuntariamente. Até a matéria deseja 0 bem, e € devido a esse desejo que
continua dando origem a coisas sensiveis —embora o faca de uma maneira que
ontologicamente falando esteja longe de ser excelente (De mal. 36).

Se for esse 0 caso, de onde vem o0 mal e em que consiste? A resposta
basica de Proclo a dltima pergunta € clara: 0 mal surge sempre que um ser
deixa de ter sua natureza. Todo ser tem sua propria “perfeicao” ou “virtude”
(arete), 0 objetivo e a funcdo ideais que ele busca realizar em sua existéncia.
O mal é cometido por este ser quando falha em alcancar essa perfeicao (De
mal. 25):

“O mal [...] consiste na falta da virtude apropriada [...] E, como na virtude, ele ndo
existe da mesma maneira em todos os seres; em um caso, é possuindo a virtude de
um cavalo que se tem o bem de alguém, em outro caso, possuindo a virtude de um
ledo, ou a de outro animal [...] Mas se um animal se torna uma raposa em vez de
um ledo, diminui sua natureza viril e altiva, ou se torna covarde em vez de belicoso,
ou se outro assume qualquer outro tipo de vida, abandonando a virtude que lhe
convém naturalmente, evidencia que também nesses seres hd o mal”.

Este critério permite que Proclo exclua o mal de varios dominios que, a
primeira vista, podem de fato parecer maus. Um bom exemplo € sua analise
dos daemons “maus”. Proclo admite que ha demonios que prejudicam os
seres humanos em certo sentido, arrastando-os para a matéria e despertando
paixdes neles. No entanto, na visao de Proclo, os daemons s fazem isso com
pessoas que 0 merecem por algum motivo e que, por seu proprio estado
miseravel, precisam ser imersas na matéria e levadas por paixdes (veja abaixo,
cap. 7.7). E o mais importante: em todos esses casos, 0s daemons apenas
exercem sua funcao natural que lhes foi atribuida na ordem da realidade. Em
outras palavras, eles apenas fazem o que € natural para eles, nunca ficando
aquém da sua virtude adequada. Portanto, eles nao podem ser maus, pois 0
mal s surge onde a ordem natural se quebra. Devemos ver a atividade deles
como a de um ledao devorando uma ovelha: do ponto de vista do pastor,
devorar ¢ mau, mas dificimente o ledo pode ser responsabilizado por seu
comportamento, tendo feito apenas o que € natural para ele. A situacao seria
completamente diferente se as ovelhas fossem roubadas e comidas por um
ladréao humano: sua atividade certamente contaria como ma, pois, como
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humano, ele é racional por natureza e nao € natural para ele que roube as
ovelhas de outras pessoas.

O resultado inevitavel € que o mal nao tem existéncia positiva em si
mesma. O mal é um fracasso, um desvio — mas, como tal, ndo tem realidade
propria, sendo apenas uma perversao incidental de algo bom. Para capturar
seu modo particular de existéncia, Proclo usa o termo parhypostasis,
“existéncia parasitaria”. Sempre que uma coisa existe adequadamente
(kyrios), ela tem uma causa antecedente e um objetivo préprio. Uma
“existéncia parasitaria”, por outro lado, é aquela que se aplica quando uma
coisa existente falha em atingir seu objetivo natural. Proclo resume sua
concepcao da seguinte forma:

“A existéncia (to hyphistasthai) pertence aqueles seres que procedem das causas
em dire¢do a um objetivo, mas a existéncia parasitdria (to parhyphistasthai) a
seres que ndo aparecem por causas de acordo com a natureza nem resultam em
um fim definido. Os males, portanto, nGo tém uma causa principal
(prohegoumenen aitian) para sua geragdo, a chamada causa eficiente — pois nem
a natureza é a causa do que acontece contrdrio a natureza, nem a razéo é a causa
do que acontece contrdrio a razdo —nem os males atingem o objetivo final, para o
qual existe tudo o que acontece, portanto, é apropriado chamar essa gerag¢do de
existéncia parasitdria (parhypostasis), na medida em que é sem fim e ndo
intencional, sem causa e de forma indefinida [...] Tudo o que é produzido, é
produzido para o bem, mas o mal, vindo de fora e aventureiro, consiste na ndo
realizagdo daquilo que é o objetivo apropriado de cada coisa. A ndo realizagdo é
devido a fraqueza do agente, uma vez que o agente recebeu uma natureza de que
uma parte dele é melhor, e uma parte pior”.

Proclo nao deseja afirmar, € claro, que o mal nao sera causado por nada.
O que ele quer dizer é, como Dirk Baltzly (2009: 272) coloca, “que o mal tem
apenas o tipo de causa acidental que os eventos que ocorrem por acaso tém.
Como nada na natureza traz um evento aleatdrio regularmente (caso
contrario, ndo seria um acaso), nao ha uma causa perversa anadloga a maneira
pela qual o médico é a causa per se da saude”. Ao contrario de Plotino, Proclo
nao tenta resolver o problema do mal identificando uma unica origem (arche)
do mal. Na sua opiniao, o mal é um fendmeno muito complicado para ser dada
uma explicacdo unitaria. E causado pela interacdo de vérios fatores, nenhum
dos quais € de responsabilidade exclusiva.
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7.3 — Mal como distor¢do da hierarquia vertical

Se 0 mal consiste em uma falha ndo intencional, € apropriado perguntar
como e por que essas falhas surgem. Na visdo de Proclo, a razao esta na
existéncia de varios componentes dos quais 0s seres mortais sao constituidos.
Como cada um deles tende a seguir seus proprios objetivos, pode faciimente
acontecer que eles ndo cooperem, distorcendo sua simetria mutua. E isso que
da origem ao mal (Em Remp. 1 38.9-15):

“Em geral, podemos dizer que o corpo compartilha com o mal, porque hd vdrios
componentes nele, e quando estes perdem sua simetria mutua a cada tentativa de
dominar, a doeng¢a resulta como um subproduto. E da mesma forma, a alma
compartilha do mal, porque nela também existem diferentes tipos de vida
contrdrios de algum modo, e quando estes comecam a lutar, cada um perseguindo
seus proprios interesses, o mal surge como resultado de seus conflitos”.

Um exemplo classico desse tipo de perda de simetria € a alma com suas
diferentes partes. Em si mesmas, todas as partes sao boas e Uteis, mas s
alcancam a perfeicao adequada quando cooperam na hierarquia correta, isto
¢, com a razao controlando as partes irracionais. Infelizmente, as partes
iracionais tendem a ultrapassar os limites proprios delas, perseguindo
cegamente tudo o que gostam. Portanto, € mais do que dificil doma-las e
manté-las dentro de seus limites. Em muitos casos, sucumbimos a emocoes
irracionais, sendo anuladas por elas. Sempre que isso acontece, nossa
hierarquia natural € revertida e o mal passa a existir. Pode parecer que, nesses
casos, as partes inferiores sao as culpadas Obvias, mas Proclo rejeita uma
solucao tao facil. As partes irracionais nao sao culpadas de derrubar a
hierarquia, pois apenas fazem o que lhes é natural. E a raz&o que assume a
responsabilidade pela situacao, pois era sua tarefa controlar as emoc¢des com
firmeza. No entanto, nem mesmo a razao pode ser vista como uma verdadeira
causa do mal, pois apenas o causou negativamente, ao deixar de fazer o que
deveria. Consequentemente, 0 mal nao pode ser derivado de nenhum nivel
isolado, surgindo na relacao distorcida entre esses niveis. O mesmo vale para
o mal no nivel corporal. Aqui também consiste em um colapso das relacoes
simétricas entre os componentes do corpo, cada um deles sendo bom e Util
em si (In Remp. 138.15-22):
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“Mas é necessdrio que o corpo consista em partes conflitantes dessa maneira,
entdo algo perecivel deve existir para que o cosmos seja constituido como um todo
completo, compreendendo todas as partes. E da mesma forma a alma deve ser
misturada a partir de vdrios componentes aqui embaixo: pois criaturas racionais
ndo poderiam estar ausentes entre os seres vivos neste mundo, mas a vida racional
ndo pode ser conectada com corpos sem um termo mediador, razdo pela qual
essas almas devem fazer e experimentar as mesmas coisas que seres irracionais:
tenha desejos e use a percepgdo sensorial e a imaginacéo. Todas essas coisas s@o
necessdrias para os seres mortais, para que eles sobrevivam por um breve periodo
de tempo”.

Significativamente, aos olhos de Proclo, o papel principal é
desempenhado pela simetria vertical. O fracasso em atingir o objetivo
apropriado de alguém “é devido a fraqueza do agente, uma vez que o agente
recebeu uma natureza de que uma parte dele é melhor, e uma outra parte
pior” (De mal. 50.37-8). E precisamente a relacdo vertical entre uma parte
inferior e uma parte superior que desempenha um papel decisivo na geracao
do mal. No final, o mal surge apenas em trés tipos de entidades,
correspondendo a trés tipos de assimetria vertical (De mal. 55-7): (1) Na alma
racional especifica que perdeu sua participacao no intelecto ao ser dominada
pelos sentidos e impressdes, (2) em uma alma irracional particular que se
rebelou contra a racional e (3) em um corpo particular que se desviou de sua
propria natureza, se tornou um monstro ou se decompOs e pereceu. Em
nenhum desses casos 0 mal € causado por qualquer um dos componentes
envolvidos, surgindo sempre por conta de sua simetria vertical distorcida.
Proclo resume sua concepcao sucintamente no Comentario do Timeu (|
380.24-381.6):

“Em uma palavra, podemos dizer que o mal ndo pode ser encontrado
no reino intelectual, pois todos os géneros intelectuais estao livres do mal.
Nem se encontra nas almas universais ou n0s corpos universais, pois tudo o
que € universal esta livre do mal, sendo eterno e sempre de acordo com a
natureza. Resta que ele esteja localizado em almas parciais ou corpos parciais.
Mas, neste caso, nao pode estar em sua esséncia, pois todas as esséncias vém
dos deuses. Nem esta em seus poderes, pois estes estao de acordo com a
natureza. Resta que deve existir em suas atividades. Mas nao pode existir em
atividades racionais, pois todas elas lutam pelo bem, nem em irracionais, pois
também trabalham de acordo com a natureza. Consequentemente, ele
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precisa ser encontrado em sua assimetria mdtua. E nos corpos 0 mal nao pode
existir nem na forma, pois a forma quer controlar a matéria, nem na proépria
matéria, pois deseja ser ordenada. Segue-se entao que ele se encontra na falta
de simetria entre forma e matéria”.

Essa descricao vertical ndao implica que nao haja assimetrias horizontais
envolvidas na producao do mal. A falta de simetria vertical anda
frequentemente de maos dadas com uma perturbacao horizontal — por
exemplo, em doencas corporais, nas quais partes do organismo param de
cooperar. No entanto, cada uma dessas doencas também tem
necessariamente uma dimensao vertical, pois significa que a forma do ser vivo
é “superada pelo que é inferior”.
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7.4 — Mal nas almas e nos corpos

Na visao de Proclo, o mal s pode surgir em corpos ou almas individuais;
nao pode ser encontrado em nenhum outro lugar. Em “Sobre a existéncia dos
Males”, o mal nas almas e nos corpos é tratado como essencialmente
semelhante. E verdade que o mal psiquico ¢ considerado pior, pois enquanto
o mal corporal, mais cedo ou mais tarde, destrdi seu sujeito, a alma é
indestrutivel, tornando-se simplesmente pior como resultado de sua
depravacao. Isso mostra que a malicia nas almas € mais problematica do que
o mal corpdreo: “Pois o mal corpdreo, quando intensificado, leva a
inexisténcia, enquanto o mal da alma leva a uma existéncia maligna”. No
entanto, parece nao haver diferenca principal entre os males psiquicos e o0s
males corporais, sendo a gravidade do primeiro apenas uma questao de grau.

Ontologicamente, isso € compreensivel, pois € indubitavelmente
verdade que o principio da parhypostasis funciona igualmente bem para almas
e corpos. Nos dois casos, o mal € acidental, sem causa antecedente e
resultante de uma assimetria entre varias causas. Ainda assim, podemos nos
perguntar se isso € tudo o que Proclo tema dizer sobre esse assunto. Cometer
um crime € realmente mau no mesmo sentido que ficar doente ou
incapacitado? Em alguns de seus outros tratados, Proclo esta realmente ciente
de gue a diferenca entre o mal psiquico e o mal corporal pode ser mais
substancial. A reflexdo mais clara disso pode ser encontrada no sexto ensaio
do Comentdrio da Republica, cuja tarefa é defender Homero das acusacoes de
Platdo na Republica (veja acima, cap. 6). Uma das objecOes de Platdo diz
respeito a imagem classica de dois jarros em pé no limiar de Zeus, “um cheio
dos maus dons que ele da, o outro chejo dos bons” (Il. Xxiv 528). Platao
reclama que nesses versiculos Homero esta transformando Zeus em uma
causa do mal. Em sua resposta, Proclo relaciona os dois frascos aos principios
basicos de Limite e llimitado, que se estendem do topo ao extremo, dividindo
cada nivel de realidade em dois conjuntos complementares. Uma vez que
entendemos os jarros dessa maneira, torna-se obvio que “mal” é entendido
aqui apenas em um sentido livre da palavra (Em Remp. 1 97.5-17):

“Agora, como todas as coisas sdo necessariamente divididas da maneira que
acabamos de mencionar, os antigos tinham o hdbito de designar aqueles que
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pertencem a parte melhor simplesmente como ‘bons’, enquanto os da parte
contrdria como ‘maus’. No entanto, eles certamente ndo estdo usando a palavra
“mal” aqui no mesmo sentido em que todos concordamos em chamar de “mal” o
estado injusto e intemperado da alma. Por “mal” eles querem dizer os
impedimentos de nossas atividades, e tudo o que atrapalha nossa disposigcdo
natural, perturbando a facilidade com que a alma cuida dos assuntos humanos.
Sdo essas coisas que eles admitem serem “mds” — que é um conceito diferente do
mal daquele que aplicamos a alma. Nesse sentido, eles costumavam contar como
doenca ‘md’, impoténcia e vida carente de necessidades bdsicas”.

Metafisicamente falando, ‘tudo o que fica no caminho de nossa
disposicao natural’” (ou seja, todo mal corporal que consiste em eventos
‘horizontais’ externos que nos pressionam e bloqueiam nossas atividades) é
sem duvida tao ruim quanto a depravacao da alma. No entanto, no contexto
ético da educacao dos jovens (que é uma perspectiva que Proclo presta muita
atencdo nesse ensaio), € melhor usar uma palavra mais neutra, reservando a
categoria de ‘mal’ pela injustica da alma. As distorcoes corporais sao
desagradaveis, mas se a alma nao as cede, elas nao sofrem mais danos do que
0 sol quando esta sendo eclipsado pela lua (ver Em Tim. Il 330.9-24).

Proclo esta bem ciente, portanto, de que, do ponto de vista ético, a
distincao entre o aparente mal dos corpos e o verdadeiro mal das almas €
fundamental. Ele € capaz de fornecer uma base ontoldgica para essa distincao
ética? Uma resposta € fornecida por uma passagem do Comentdrio do Timeu
(1 375.6-381.21), na qual Proclo apresenta mais um resumo de sua teoria do
mal. Mais uma vez, ele distingue entre males psiquicos e corporais, mas desta
vez ele expressa a diferenca entre eles por dois tipos de movimento. (1) Os
males corporais dizem respeito a entidades que sao ‘movidas por outros’
(heterokineta), sendo transpostas por eles conforme necessario e
dependendo de sua providéncia. Para essas coisas, 0 mal € necessario como
resultado do inevitavel ciclo de geracao e destruicao pelo qual o mundo
material é sustentado (376.25-377.7). (2) Os males psiquicos pertencem a
entidades que sdo ‘movidas por si mesmas’ (autokineta), tendo a opcao
(hairesis) de se tornarem boas ou ruins. Tais seres ndo sao apenas vitimas
passivas do mal, mas sao capazes de causa-lo. No final, € apenas a alma auto-
movida e com livre-escolha que Proclo chama explicitamente de “uma causa
maléfica” (kakopoion aition - Em Tim. 1 378.23).
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Nesse sentido, € importante lembrar que, para Proclo, o auto-
movimento nao € uma categoria empirica, mas uma categoria metafisica.
Conforme aprendemos com o ET 14-20, 0 movimento proprio implica a auto-
reversao e, portanto, a auto-constituicao (ver ET 42—3). Em outras palavras, é
apenas a alma racional que se move por si mesma — e, no contexto de nossa
passagem, apenas a alma humana, pois nenhuma outra alma racional € capaz
de subir e cair em consequéncia de suas escolhas (ET 184). Empiricamente, 0s
animais podem parecer se mover sozinhos também, mas metafisicamente
nao o fazem, pois eles s tém a alma irracional que esta essencialmente ligada
ao corpo, compartilhando seu status dependente (ver cap. 2.4.3). Das almas
racionais, no entanto, sao apenas as almas dos seres humanos que sao
capazes de escolher, pois nem as almas divinas nem os daemoénicas podem
mudar seu estado natural. Segue-se que o unico produtor ativo do mal ¢ a
alma humana.

Vamos tentar pegar esses pensamentos de Proclo e segui-los ainda
mais. Como lembramos, para Proclo, todo o mal surge como resultado de uma
assimetria vertical entre os varios niveis da realidade. No caso dos corpos, isso
significa um choque entre a matéria e a forma. Tomando o exemplo simples
de uma arvore, seu mal consiste em nao desenvolver adequadamente sua
forma natural — por exemplo, na sua incapacidade de crescer normalmente e
dar frutos como resultado de seca ou doenca. Qual o motivo dessa falha?
Claramente, ndo € resultado da fraqueza interna ou esforco insuficiente da
arvore, mas de um contexto cosmico mais amplo no qual a arvore esta
colocada. A arvore se torna impotente “por causa do poder dos contrarios
que a cercam por todos os lados, pois muitas sao as forcas externas e hostis a
natureza mortal” (De mal. 27.27-9). Seu fracasso é o resultado de um conflito
entre 0 corpo da arvore e outros corpos ao seu redor, cada um tentando
perceber sua forma natural. Na briga entre uma cerejeira, as moscas-verdes
que a comem e a joaninha que as devoram, todos os membros dessa cadeia
alimentar se comportam com bastante naturalidade e, se um deles vence o
outro, nao € culpa do mal. A destruicao de um corpo € necessaria para a
existéncia de outro, sendo todo o processo bom e benéfico para a totalidade
do cosmos. Se um corpo falha em atingir seu objetivo adequado, ndo € mau
para ele no sentido forte e avaliativo, mas apenas no sentido de ser um
subproduto necessario da imperfeicao de toda a realidade corporal. A matéria
é um receptaculo que, em principio, nao pode conter todos os corpos de uma
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sO vez, e se € para dar uma chance imparcial a todos eles, deve existir um ciclo
interminavel de geracao e destruicao, velhas formas constantemente dando
lugar a novas.

Em outras palavras, enquanto o mal corporeo resulta estritamente de
um conflito vertical entre o corpo e sua forma, na realidade, € antes a relacao
horizontal desse corpo com outros corpos que parece ser crucial. 1sso € muito
diferente do que vemos no caso de almas. Elas também estao expostas a uma
pressao de circunstancias externas, mas, ao contrario das plantas, tém o
poder de resistir a elas. Proclo discute isso em detalhes na pergunta seis das
“Dez Duvidas a respeito da Providéncia”. Comentando a injustica que parece
dominar o mundo, os bons sendo pobres e oprimidos, enquanto 0s maus
florescem e prosperam, ele explica isso como um sofisticado esquema
educacional desenvolvido pela providéncia divina. Ao confrontar as pessoas
boas com miséria e angustia, os deuses as ensinam a serem independentes
das circunstancias externas, desprezando os dons mundanos e vendo a
virtude da alma como o Unico bem verdadeiro (34.1-2):

“A falta de coisas aparentemente boas contribui para a busca dos homens dignos
pela virtude, pois os leva a desprezar essas coisas, treinando-os por meio de
circunstdncias externas. Isso 0s acostuma a pensar pouco nos corpos, afastando-
os das emogdes do mundo fenoménico. Ao mesmo tempo, revela aos outros de
maneira mais eficiente a magnitude da virtude e sua verdadeira esséncia.
Retirando-o das coisas que as pessoas comuns consideram boas, oferece
oportunidade para aqueles capazes de ver contemplar a verdadeira beleza em si
mesma — uma beleza nobre que transcende tudo o que é admirado pela maioria.
Pois ndo admiramos a habilidade do piloto quando o mar e o ar estdo calmos, mas
na tempestade e na chuva. Também ndo elogiamos a virtude quando os assuntos
humanos correm sem problemas, mas quando ela permanece inabaldvel em meio
aos golpes da fortuna”.

A posicao de Proclo aqui € muito semelhante a de Epiteto. De acordo
com ele, ele trata as circunstancias externas como moralmente indiferentes.
As pressdoes mundanas podem danificar nosso corpo, mas nunca podem nos
forcar a nos tornarmos maus, pois € sempre a nossa escolha que da qualidade
moral a vida. Quantitativamente, a maioria dos aspectos de nossa vida nao é
determinada por nds. NOs somos uma parte do todo cosmico, sendo
grandemente dependente dele. No entanto, embora o poder de nossa
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escolha possa parecer leve, ela é realmente de importancia crucial, sendo a
fonte de valor moral, tendo o poder de tornar as coisas boas ou mas. As
influéncias externas dizem respeito apenas ao N0sso corpo e a alma irracional
imersa nele, mas nao podem afetar a relacao vertical entre as faculdades
irracionais e a razao, que € o Unico critério do bem e do mal. Enquanto
mantivermos nossa hierarquia vertical interna intacta, seremos bons em todas
as circunstancias.

Nesse sentido, € importante enfatizar que, para os neoplatonistas em
geral, a escolha humana ¢ uma faculdade essencialmente vertical: “Pois toda
escolha eleva a alma ou a arrasta” (Em Tim. 1 378.12—13). Tomar uma decisdo
nao significa escolher entre varias alternativas equivalentes colocadas no
mesmo nivel horizontal, mas escolher entre a ascensao e descida da alma,
entre aregra darazao e das emocoes. ‘Emresumo, a escolha ¢ uma faculdade
apetitiva racional, que busca o bem, verdadeiro ou aparente, e leva a alma a
ambos. Através dessa faculdade, a alma sobe ou desce, faz o que é errado ou
faz o que ¢é o certo’. De fato, é precisamente a sua ambivaléncia moral
essencial que distingue a escolha (prohairesis) da vontade (boulesis), sendo
esta ultima sempre direcionada ao bem, e 0 anterior escolhendo entre o bem
ou o mal (De prov 57.6-9).

Para os leitores modernos, a ideia de escolha como algo essencialmente
vertical pode parecer contra-intuitiva, mas faz sentido quando lida a luz de
discussoes antigas sobre liberdade e determinismo. Uma parte crucial nelas,
desempenhadas pelos estoicos, cujas analises rigorosas da causalidade fez
todas as defesas subsequentes da liberdade humana escolherem
imensamente dificuldade. Depois de Crisipo, ndo era mais possivel para um
filosofo sério argumentar simplesmente que somos livres para escolher entre
diferentes alternativas; tornou-se necessario demonstrar em que exatamente
esse poder de escolha se baseia e em que sentido a escolha € liberada da rede
causal abrangente do universo. A resposta neoplatdnica foi simples: eles
reconheceram plenamente a existéncia de um nexo causal universal, mas
conseguiram escapar de sua rigidez postulando outro nivel ontologico acima
do cosmos que ¢ independente dele, sendo um sistema causal por si so. Essa
ordem inteligivel superior nao € menos deterministica que a inferior, cdsmica,
estando sempre no melhor estado possivel. No entanto, uma vez que eventos
reais em nosso mundo resultam da interacao de duas ordens deterministicas
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distintas, a mistura causal resultante é ndo deterministica. Sua forma precisa
depende da extensao em que nossas almas cedem a causalidade cosmica,
tornando-se escravas ou resistindo a ela, mantendo sua propria liberdade e
autocontrole.

A escolha da alma, portanto, se assemelha a uma coluna de mercurio
em um termometro que so pode subir ou descer, nao havendo possibilidade
de digerir horizontalmente. £ uma questao de nossa forca ou fraqueza interna,
consistindo na capacidade de manter a tensao vertical correta entre os varios
niveis de nossa alma. A escolha do mal equivale a diminuir e sucumbir a nossa
natureza inferior — pois descer para um nivel mais baixo é sempre facil,
enquanto viver de acordo com padroes mais altos exige esforco e auto-
cultivo.
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7.5 -0 mal como perversao do Bem

Para os leitores modernos, a ideia do mal resultante da fraqueza e
relaxamento da alma pode parecer fortemente contra-intuitiva. Nao
experimentamos 0 mal como algo extremamente forte e intenso — de fato,
muito mais intenso que o bem? Proclo simplesmente nao fecha os olhos para
a dura realidade em que o mal consiste? Objecoes como essas resultam de um
mal-entendido essencial. Conceber o mal como privacao do bem certamente
nao significa negar sua forca. Proclo admite que as manifestacdes do mal sao
realmente fortes; ele estd convencido, no entanto, de que toda a forca que
eles possuem € realmente emprestada dos bons e estragada. Afirmar que o
mal € uma privacdo do bem equivale a dizer que € uma perversao do bem. O
mal surge quando desejamos 0 bem, mas tentamos realizar esse desejo de
uma maneira que viola nossa hierarquia vertical natural. O desejo pelo bem é
0 que fortalece a atividade do mal; mas sendo pervertida, a forca se torna
deformada e convulsiva. E porisso que o mal pode parecer mais forte que o
bem. Seu poder € incomensuravel e, portanto, feroz e violento. No entanto, a
violéncia nao deve ser confundida com poder. A violéncia finge ser forte, mas
¢ realmente um sinal de fraqueza e de incapacidade de se controlar. O
verdadeiro poder consiste em manter a forma e a simetria corretas. Nao
precisa de veeméncia, mas € na verdade radiante, com calma e com elegancia.
O bem ¢ invisivel. Assemelha-se a saude corporal, da qual s6 tomamos
consciéncia quando adoecemos, ou seja, quando NOsSsO COrpo comeca a lutar
com sua propria forma. Desde que a forma seja gerenciada com facilidade,
dificiimente notamos sua existéncia. E, no entanto, € precisamente essa
facilidade discreta que € o sinal do maior poder.

A concepc¢ao do mal como ter toda a sua forca emprestada do bem tem
varias implicacdes interessantes. Primeiro, explica por que o mal nunca pode
prevalecer sobre o bem. Como observa Proclo, o0 mal esta na situacao
paradoxal de lutar constantemente contra a fonte de seu alimento (De mal.
52). Assemelha-se a uma doenca que rouba cada vez mais a forca do corpo,
até se tornar mais poderosa que o organismo fisico. No entanto, uma vez que
Isso acontece, 0 organismo morre — e com ele a doenca também morre, sem
ter o que viver. Hoje, talvez possamos usar a imagem apropriada de um
parasita, que sempre precisa ser mais fraco que seu hospedeiro — caso
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contrario, ele cortaria o galho em que esta sentado. Da mesma forma, o mal
sO pode prosperar quando é mais fraco que o bem. Proclo se refere a Platao,
que propde uma ideia semelhante na Republica (325c¢—d): se um homem
injusto comete um crime, ele nao pode ser totalmente injusto, mas ainda deve
possuir uma pequena porcao da justica que lhe permite agir; se ele fosse
totalmente injusto, sua alma seria tao desintegrada que nao seria capaz de
qualquer acao.

Outra consequéncia interessante da concepc¢ao parasitaria do mal € que
0s vicios menores sao mais perigosos que os maiores, tendo maior poder a sua
disposicao (De mal. 52.21-6):

“Portanto, também nas almas, efeitos maiores sdo produzidos a partir de vicios
menores e menores de maijores. Pois quando um vicio se torna isolado do seu
contrdrio, aumenta em feiura e deformidade, mas diminui em forca e atividade,
tornando-se fraco e ineficaz. Pois um vicio ndo tem poder por si s6 - de modo que
um aumento de poder seria uma transigdo para mais - mas deriva poder da
preseng¢a de seu contrdrio”.

A maioria dos atos malignos geralmente nao € cometida por vildes feios
cuja depravacao € obvia para todos, mas por alguém que “entende bem?”,
parece confidvel e € capaz de convencer uma massa de pessoas da
“bondade” de suas intencdes. Os piores males sao cometidos em nome do
bem, assemelhando-se a ele de maneira impressionante, sendo apenas uma
pequena e ainda substancial deformacao dele. Os patifes que lutam pela
destruicdo total sdo relativamente inofensivos em comparacao com 0s
“perpetuadores do bem”.

Por ultimo, mas nao menos importante, segue-se da teoria de Proclo
que o0 Bem nao tem absolutamente contrario a si proprio. Nao existe um mal
primitivo e nao misturado, pois tal mal nao teria nada para extrair seu poder.
O mal é sempre bom em alguns aspectos (De mal. 37 e 42). ‘De fato, ndo existe
uma forma de vida tdo ruim que o poder do principio da razdo (logos) seja
completamente extinto. Algum principio da razao permanece no interior,
expressando-se debilmente, embora cercado por todo tipo de paixdes’ (De

mal. 7.42-3).
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7.6 — Porgue o mal existe?

Para concluir nossa discussao sobre a teoria do mal de Proclo, voltemos
a um nivel metaffsico mais geral e facamos mais uma vez a pergunta-chave: de
onde exatamente vem o mal? Como vimos, para os neoplatonistas esse era
realmente um problema agudo, pois eles precisavam conciliar a existéncia do
mal com seu monismo. Proclo considera essa reconciliacao facil no caso de
males corporais. Eles surgem em consequéncia da imperfeicao do mundo
corporal, que por sua propria natureza € incapaz de conter a plenitude da
realidade de uma so vez. Doencas, deformacoes e dissolu¢des de corpos sao
uma consequéncia inevitavel do esforco de todas as formas de afirmar-se na
estrutura espacial limitada da matéria. Cada forma luta para obter uma
expressao corporal adequada, mas, como 0 ambiente material € muito fraco
para permitir isso, o esforco frequentemente acaba em fracasso e em uma
colisao de diferentes formas. A matéria em si dificilmente pode ser
responsabilizada por isso. Se pudesse, alegremente deixaria todas as formas
atingirem sua realizacao; infelizmente, sua imperfeicao impede isso. Nesse
sentido, seria realmente mais apropriado falar nao de “males” no nivel
corporal, mas de “imperfeicoes”, que sao desagradaveis e ainda nao podem
ser evitadas. A presenca deles no universo €, portanto, facilmente
desculpavel.

Com males psiquicos, a situacao € mais complicada. Como vimos, a alma
¢ uma causa de males em um sentido muito mais forte, pois, por suas escolhas
erradas, pode ativamente provoca-los. Mas por que a alma toma decisdes
erradas em primeiro lugar? A primeira vista, pode parecer que o faz por causa
de seus impulsos irracionais, que desviam nossa razao. Proclo, no entanto, se
recusa a tirar essa conclusao. Os impulsos irracionais nao devem ser
responsabilizados, pois apenas exercem sua funcao natural. Se eles desviam a
alma racional, a culpa é dela (alma racional), e ndo deles (impulsos irracionais).
De fato, uma vez que nao sao auto-constituidos, sao incapazes de se corrigir,
tendo toda a bondade ‘como algo de fora’, isto €, da alma racional. Por
conseguinte, € arazao que assume a responsabilidade pelas partes irracionais
que estdo soltas. E aqui que a faculdade da escolha estd localizada, e ja
sabemos que é por sua propria escolha que as almas racionais se tornam
cruéis, antes de qualquer influéncia dos niveis inferiores (De mal. 46.1-7).
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Nesse sentido, a alma racional pode ser vista como uma “causa eficiente” do
mal, pois € atraveés de sua acao que o mal acontece.

No entanto, a razao nao € uma causa no sentido estrito do termo, nao
sendo uma ‘causa principal’ (gitia prohegoumene), ou seja, uma causa da qual
seus efeitos se seguiriam necessariamente por causa de sua natureza. E
apenas inadvertidamente devido a sua ignorancia que essa razao comete
erros — por sua propria natureza, ela quer produzir apenas bons efeitos. A
causa do mal nao é, portanto, a alma racional como tal, mas sua fraqueza e
impoténcia (De mal. 48.). O mal é um subproduto inadvertido que ndo existe
por si sO. Podemos perguntar se essa solucao € metafisicamente plausivel e se
Proclo nao esta realmente evitando a resposta em vez de fornecé-la. Ele nao
apresenta dessa maneira uma mo¢ao sem causa, Cuja existéncia ele nega em
outro lugar? Proclo provavelmente responderia que o mal nao equivale a uma
nova mocao que exigiria uma causa propria. Todos 0s movimentos que
mantém o mal acontecendo sao bons em si mesmos. O mal se origina quando
colidem uns com os outros, movimentos irracionais bloqueando os racionais.
Em outras palavras, o mal consiste em uma relacao inadequada e nao em um
movimento inadequado.

O problema ¢ que mesmo esse relacionamento defeituoso deve ser
causado poralguma coisa. Proclo localiza sua ‘causa’ na fraqueza e impoténcia
que as almas encarnadas tendem a sucumbir. De onde vem essa fraqueza?
Plotino teve uma resposta facil, colocando a culpa na matéria. Proclo recusa
esta solucao. Ateé ele admite que a fraqueza esta de alguma forma relacionada
a matéria, pois so pode ser entendida de forma relacional: serfraco paraaalma
significa se curvar a algo mais baixo. No entanto, diferentemente de Plotino,
ele se recusa a ver a matéria como o principal culpado, situando a origem do
mal entre a alma e a matéria.

A descida para a matéria ndo ¢ problematica para a alma devido ao mal
da matéria, mas sim ao fato de que a alma, devido a sua corporificacao, €
forcada a existir em dois planos da realidade ao mesmo tempo, mantendo a
simetria adequada na relacao entre eles. A alma encarnada fica com um pé no
nivel da razao e com o outro no corpo, mediando entre eles. Sua tarefa é ser
ativa “de acordo com os dois tipos de vida” (De mal. 23.18), aproximando o
inferiorao superior. Esse “anfibio” é uma fonte de tensao dificil de administrar.
As almas divinas e daemonicas sao bem-sucedidas nessa tarefa, pois estao
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firmemente ancoradas no reino inteligivel e participam constantemente do
intelecto, que age como uma espécie de boia salva-vidas para eles. A alma
humana nao tem essa vantagem. Na extremidade superior, ela ndo ¢é fixada
permanentemente, mas precisa se manter firme por seu proprio esforco
continuo. Nao é de surpreender que ocasionalmente falhe, sua tensao interna
se esgote e a razao sucumba as pressoes corporais.

Pode-se perguntar, com razao, por que os deuses permitiram que uma
alma tao perigosa flutuasse livremente em primeiro lugar. O mundo nao seria
um lugar melhor se todas as almas estivessem firmemente apegadas ao
intelecto e, assim, a possibilidade de escolhas erradas nao existisse? Proclo
dificilmente poderia dar uma resposta positiva a essa pergunta, pois, ao fazé-
lo, contestaria o controle absoluto do Bem sobre todas as coisas. Em sua
opinido, a existéncia de uma alma com a possibilidade de escolhas era
necessaria para preservar a continuidade no processo de emanacao (Em Tim.

1 378.22-379.9):

“Se algumas pessoas se perguntam por que uma causa maléfica foi produzida em
primeiro lugar, mesmo que ndo seja um dos conjuntos, mas apenas um particular,
deve-se apontar para eles que a process@Go das coisas é continua e que nenhum
vazio foi deixado no espectro dos seres [...] E como a continuidade das coisas serd
preservada se jd existirem ‘seres inteiros e automovidos’ e ‘parciais e movidos por
outros’, mas nos liviamos do que acontece entre eles, ou seja, coisas que sdo auto-
movidos, mas ainda assim particulares? [...] Portanto, é necessdrio que essa forma
de vida exista também para servir como meio termo no espectro das coisas e como
o elo entre classes classificadas em oposi¢do, por assim dizer, entre si. Mas o fato
de que essa forma de vida, por sua esséncia, dispde de escolhas, ndo significa que
o mal seja natural para ela”.

As almas divinas e daemonicas agem sempre da melhor maneira
possivel e sao incapazes de escolher devido a sua perfeicao. As almas
irracionais, por outro lado, sao incapazes de escolher por conta de sua
imperfeicao, pois possuem o status de estados psiquicos irradiados imanentes
aos corpos, sendo, portanto, totalmente dependentes de circunstancias
externas. A alma humana € um termo intermediario necessario entre esses
extremos: é mais perfeita que a alma irracional, sendo capaz de se por em
movimento; todavia, € menos perfeita que as almas divinas e daemonicas, pois
comete erros — 0 que € outra maneira de dizer que exercem escolhas. Daqui
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resulta que a existéncia de agentes de escolha errdneos nao poderia ter sido
evitada no melhor plano possivel do universo.

Pode-se objetar que todos esses argumentos sao realmente uma
maneira complicada de fugir do problema do mal. No pensamento de Proclo,
o mal nao passa de um erro fraco, sem uma fonte clara prépria. Sua existéncia
é inevitavel, mas nao passa de um erro nao planejado. Este erro nao tem uma
fonte positiva, nao foi criado por ninguém, mas ainda influencia a execucao de
eventos mundanos de maneira significativa. Nao se torna, assim, um fator
paradoxal demais que desliza entre os dedos a cada tentativa de
compreensao intelectual clara?

Proclo possivelmente responderia que € precisamente essa
incompreensibilidade do mal que pode ser vista como uma vantagem de sua
teoria. De fato, o mal tem sua origem “do nada” e sem uma causa em certo
sentido — nenhuma outra solucdo seria possivel dentro da estrutura de um
sistema monistico e, ainda assim, nao deterministico. O desafio para os
pensadores monisticos € como incorporar essa espécie de ‘nada’ em seu
sistema. Plotino a localizou na matéria, como a esfera do ndo-ser; ao fazerisso,
no entanto, ele transformou a matéria em um adversario do Bem,
aproximando-se perigosamente de uma posicao dualista. A abordagem de
Proclo é mais sofisticada. Ele admite que a matéria € um tipo de nao-ser, mas
se recusa a ver esse nao-ser perigoso por si soO. Para ele, 0 nao ser esta
relacionado a potencialidade no sentido amplo do termo (cap. 2.2—-4); é o
elemento necessario de “vacuo” que em cada nivel da realidade incita o
desejo de reverter a causa. Segue-se que 0 nao-ser € encontrado em todos os
planos da realidade, sendo a matéria apenas sua expressao mais baixa e mais
passiva. Ao contrario, o mal € uma privacao do bem e, portanto, nao pode ser
apenas um simples ‘ndo-ser’ (pois até o préprio Bem esta além do ser), mas
precisa permanecer até ‘além do nao-ser’; ha evidéncias no fato de que, em
nome do bem, as vezes ha quem escolha morrer, considerando o nao-ser
melhor do que o ser em um estado maligno (De mal. 3).

Pode parecer que, deslocando o mal nao apenas além do reino do ser,
mas também além do ndo-ser, Proclo o transforma em uma abstracao
verdadeiramente inacessivel, sem ligacdao com a realidade. O oposto €
verdadeiro, no entanto. De fato, o mal deixa de ser algo para o qual alguém
pode apontar o dedo, mas apenas para se tornar ainda mais insidioso. Para
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entender seu status ontoldgico, precisamos fazer uma distincao entre
privacao do bem e da forma. “Enquanto privacoes de formas, sendo privacoes
completas, sao meras auséncias de disposicoes, e ndao se opdem ativamente
a elas, as privacbes de bens [por outro lado] se opdem ativamente as
disposicoes correspondentes e sao de alguma forma contrarias a elas”. Como
exemplo, podemos considerar a falta de razao em um lobo e no homem. No
caso do lobo, ¢ uma privacao de forma, que € uma auséncia neutra inofensiva.
Poroutro lado, se falta arazao no homem, quem deve té-la é uma privacao do
bem e, portanto, o mal. Em outras palavras, enquanto no primeiro caso
estamos lidando com uma auséncia de forma, no segundo temos a ver com
sua perversdo. Se levarmos essa distincao procleana a sua conclusao,
podemos dizer que 0 bem esta conectado com a posicao correta no sistema
que o mal atrapalha. O bem nao é um dos seres, mas corresponde antes a
corrigir as relacdes entre os seres. O mal equivale a um colapso da
funcionalidade relacional.

Escusado sera dizer que uma resposta clara a questao da origem do mal
nao € realmente dada dessa maneira. Por que exatamente algumas almas
conseguem manter a tensao vertical entre suas diferentes partes, enquanto
outras nao, é um mistério que nunca pode ser adequadamente resolvido em
uma estrutura monistica. No entanto, Proclo € pelo menos capaz de elucidar
as condicoes ontoldgicas de todos esses lapsos. Ele oferece um modelo do
universo em que tudo € bom e em seu lugar, mas que também abre espaco
para falhas e erros.
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7.7 — Mal e providéncia: Teodiceia de Proclo

Até agora, pode parecer que o mal representa a suscetibilidade das
coisas em nosso mundo a desmoronar, que nao sao governadas por ninguém
e sdo mantidas apenas dentro de limites aceitaveis pela auto-regulacao, no
qual a multiplicacao excessiva do mal sempre leva a sua reducao automatica.
Esta descricao, no entanto, € apenas umlado da moeda. De outra perspectiva,
Proclo insiste que o mal € cuidadosamente vigiado e controlado pelos deuses.
Tal afirmacao pode ser uma surpresa. Como 0s deuses perfeitamente bons
podem controlar algo que passa a ser uma privacao do bem? A primeira
resposta de Proclo a essa pergunta € baseada na natureza parasitaria do mal

(De mal. 42.7-9):

“O mal ndo é um mal ndo misturado, como dissemos repetidamente, mas é mau
em um aspecto e bom em outro. E na medida em que é bom, é dos deuses; mas,
na medida em que é mau, é de outra causa impotente”.

O mal equivale a desordem e incomensurabilidade, mas sempre se
alimenta de ordem e medida — e € precisamente essa ordem e medida que 0s
deuses dominam. Cracas a isso, eles também controlam os males e sdo
capazes de transforma-los em bom uso por todo o universo perfeito (em
Remp. | 38.22-7):

“Consequentemente, os males acompanham as atividades primordiais de certos
seres como subprodutos parasitdrios, e tudo isso acontece por nenhuma outra
razdo sendo por causa do bem. E assim que os males surgem dessa maneira
parasitdria, o universo os utiliza para seus proprios propdsitos e, por sua
capacidade de usd-los adequadamente, realmente os torna bons. Por essa razdo,
o mal nunca é puro, mas estd sempre participando de algum traco do bem. De
modo que até o mal vem dos deuses, mas vem deles como algo de bom”.

A Ultima frase da passagem citada € crucial. Na visao de Proclo, tudo o
que acontece no mundo deve ter sua fonte Ultima nos deuses e a energia
brotando deles e se espalhando espontaneamente até o fundo das coisas.
Tudo o que existe € proveniente do Bem, e o reverte imitando-o. Se uma coisa
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ou um ser parasse de imitar o Bem por um breve momento, seu ciclo de
processao e reversao seria interrompido e entao deixaria de existir. Como
resultado, mesmo atos impios devem, em Ultima andlise, depender dos
deuses, sendo uma imitacao de algo divino e bom (De mal. 61.5-18):

“Pois ndo é possivel que o mal exista sem aparentar o contrdrio, o bem, pois tudo
épara o bem, até o proprio mal. Mas todas as coisas sdo para o bem, e a divindade
ndo é a causa dos males. Pois nunca o mal é um mal derivado dali; decorre de
outras causas que, como dissemos, sGo capazes de ser produtivas ndo por causa
do poder, mas por fraqueza [...]. Portanto, os deuses também produzem o mal,
mas o bem”.

Como Proclo enfatiza em Em Remp. 1 105.9—10, “todas as coisas sao
movidas pelos deuses, mas sempre da maneira em que sao adequadas”. Se o
destinatario € fraco e deformado, a emanacao divina também sera distorcida
e a imitacao resultante do Bem sera inadequada. Plotino ja havia entendido
bem:

“Também devemos considerar que o que vem das estrelas ndo chegard aos
destinatdrios no mesmo estado em que os deixou. Se é fogo, por exemplo, o fogo
aqui em baixo é fraco [em comparag¢do com o das estrelas], e se é uma disposigcdo
amorosa, torna-se fraco no receptor e produz um tipo de amor bastante
desagradavel; e o espirito viril, quando o receptor ndo o toma na devida medida
para se tornar corajoso, produz temperamento violento ou falta de espirito; e
aquilo que pertence a honra no amor e se preocupa com a beleza produz desejo do
que apenas parece belo, e o efeito do intelecto produz a desonestidade; e a
desonestidade quer ser intelecto, s6 que é incapaz de atingir o que visa. Entdo,
todas essas coisas se tornam mds em nds, embora néo sejam assim no céu”.

Em tudo isso, Proclo concordaria com Plotino; mas, de fato, ele vai
muito mais longe. Para Plotino, os deuses ajudam a produzir acdes humanas
apenas na medida em que se assemelhem as causas superiores, isto €, na
medida em que sao boas. A deformidade e a dissimilaridade das acbes do mal
¢ puramente nossa criacao, que nada tem a ver com a divindade. Proclo teme
que tal visao possa levar ao dualismo, ou seja, a introducao em nosso mundo
de um poder independente que ofereca resisténcia aos deuses. Para evitar
isso, ele deriva dos deuses nao apenas da forma positiva dos atos malignos,
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mas também das falhas humanas que provocam uma distorcao dessa forma.
Como monista rigoroso, Proclo sustenta que os deuses produzem todas as
coisas até o fundo das coisas — e, portanto, devem produzir todas as privacoes
também. Como o mal é sempre uma deformacao, nunca pode ser causado
pelo intelecto, que se encarrega de todas as formas em sua perfeicao ideal. O
Bem, no entanto, esta além da forma e pode, assim, penetrar até naquilo que
nao tem forma propriamente dito (ET 57.14-16):

“O que é causado pelo Intelecto também é causado pelo Bem, mas néo o contrdrio.
Pois até a privagdo da forma é do Bem, pois todas as coisas provém dai; mas o
Intelecto, sendo forma, ndo pode dar origem a privagdes”.

Proclo nao deseja afirmar, € claro, que os deuses seriam responsaveis
pelo mal. Os deuses apenas dao origem a privacdes, pois garantem sua
existéncia (parasitaria), ndo porque os produzem ativamente. Os deuses
provocam todas as deformacdes, mas a responsabilidade por elas € apenas
nossa. Os deuses nao podem ser responsabilizados por nossa depravacao —
mas sempre que sucumbimos a ela, eles ajudam a realizarisso também.

A relacao dos deuses com o mal pode ser adequadamente comparada
a um problema relacionado com o qual os antigos platonistas tiveram que
lidar, a saber, a capacidade dos deuses de prever eventos particulares e
contingentes. Os medio-platonistas concordaram com os peripatéticos de que
eventos contingentes que dependem de decisdes humanas s6 podem ser
reconhecidos pelos deuses como contingentes, sem que 0s deuses previssem
o resultado real. O resultado foi um universo no qual os deuses controlavam
apenas formas e relacdes gerais, sendo permitido um grau de autonomia para
com seres particulares. Os neoplatonistas tardios acharam isso insatisfatorio e
desejavam expandir o dominio divino sobre todas as coisas, incluindo os
detalhes. Por essa razao, eles concluiram que os deuses deveriam ter
conhecimento prévio de nossas decisdes contingentes — caso contrario, nao
seriam capazes de supervisiona-los com eficiéncia. Nao que todos os eventos
mundanos fossem predeterminados. Seu curso € estabelecido apenas em
linhas gerais, mas € contingente em varios detalhes. No entanto, os deuses
sao capazes de conhecer até todas as coisas contingentes em sua forma final
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e determinada. O conhecimento divino é tao poderoso que penetra no que é
incerto e contingente, entendendo-o como algo certo e necessario:

“Concluimos: os deuses sabem o que depende de nds de maneira divina e
atemporal e, no entanto, agimos de acordo com nossa natureza. E tudo o que
escolhemos é conhecido por eles, nGo por causa de uma determina¢cdo em nds,
mas de uma neles”.

Nossas decisdes dependem de nds, mas, apesar disso, sao conhecidas
pelos deuses de antemao, parecendo necessarias da perspectiva deles. ‘Até
mesmo o contingente deve encontrar se encontrar na necessidade, pois nem
aqui neste mundo o ilimitado pode ser privado da unidade’ (De dec. dub. 14.8—
10). O mesmo deve se aplicar a relacdo dos deuses com o mal, que também
surge de nossas decisdes. Os deuses entendem o mal e conhecem todas as
nossas falhas de antemdo. Cracas a isso, eles podem supervisiona-los
meticulosamente e direciona-los para o Bem.

Um bom exemplo de como isso funciona € dado por Proclo no sexto
tratado do Comentdrio da Republica. No capitulo 5, ele lida com a famosa cena
do livro IV da lliada, em que Atena convence o arqueiro troiano Pandarus a
quebrar o tratado de paz e atirar em Menelau. Desta maneira, Atena provoca
Pandarus em injustica, ganhando assim a condenacao de Platdo na Republica
(379e). Proclo admite que Atena coloca em acao o mal de Pandarus, mas ela
¢ capaz de justificar sua intervencao em nada menos que duas maneiras.
Primeiro, ele enfatiza que, embora Atena ajude a realizar a acao de Pandarus,
agindo como seu patrao ontologico, ela s6 o faz porque o proprio Pandarus
escolheu seguir o caminho do mal e se preparou para realizar a acao injusta.
Os deuses realmente causam o mal, mas somente depois que o culpado
humano o escolheu e assumiu a responsabilidade por ele (Em Remp. 1102.19—

29):

“A quebra de juramentos e tratados é estritamente feita por humanos, que devem
sofrer por suas ofensas anteriores o que quer que tenha sido designado pelos
deuses, que governam todas as coisas mortais de acordo com a justica. Ao mesmo
tempo, porém, diz-se que é posto em movimento e realizado pelos proprios deuses:
ndo no sentido de que tornariam as pessoas punidas impias e injustas, mas na
medida em que realizassem essas agdes tdo logo as pessoas estdo prontas para
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elas, a fim de que essas pessoas possam merecer uma punicdo justa, agindo de
acordo com sua disposicdo interna e produzindo o fruto daquelas atividades
prejudiciais que eles mesmos tiveram”.

Além disso, Proclo explica que Atena age em nome da justica. Como
patriota grega, ela da como certo que os gregos geralmente estavam certos e
que haviam iniciado a guerra apenas para punir os troianos por sua depravacao
moral, cuja evidéncia seria encontrada no sequestro de Helen. Essa
depravacao, no entanto, teria permanecido incuravel se nao tivesse sido
apresentada com clareza (105.28-30): “Certamente existem muitos estados
psiquicos que, se permanecerem nao realizados, tornariam toda a cura
impossivel para agueles que os possuem”. Por essa razao, os deuses precisam
trazer a tona a corrupcao dos troianos, como medicos incisando Ulceras e
revelando o pus interno (103.8). Se o tratado de paz tivesse sido mantido, a
guerra teria terminado e os troianos continuariam carregando sua imoralidade
escondida em suas almas, sem chegar a nenhuma solucao. A guerra deve
continuar, portanto, até Troia cair completamente. Somente quando 0s
troianos perdem tudo o que tém é que tém a chance de refletir sobre sua
miséria e comecar a fazer algo a respeito (105.30-160.10). Todas essas
implicacOes sao lembradas por Atena quando ela convence Pandarus a violar
O tratado. Embora, a curto prazo, sua intervencao possa parecer cruel e
injusta, da perspectiva de longo prazo, ela € realizada em nome do bem e com
0 objetivo de curar os cavalos de Troia de maneira uniforme. Se os deuses as
vezes nos instigam a fazer mas acdes, € apenas porque eles sabem que a
longo prazo sua perpetracao sera boa para nos.

A interpretacao de Proclo da intervencao de Atena pode parecer
ousada, mas na verdade ¢ baseada em uma longa tradi¢ao da teodiceia, cujos
fundamentos foram lancados por Platdo (Resp. 380a-b). No livro x das Leis,
Platdo descreve a operacao da providéncia divina da seguinte maneira (903b—

904b):

“Aquele que administra o universo organizou todas as coisas com vistas a
preservagdo e exceléncia do todo; e cada parte experimenta e faz o que é
apropriado a ela, na medida do possivel. Para cada uma dessas partes, até a menor
fragdo, foram nomeados superintendentes que supervisionam suas experiéncias e
acdes, cuidando para que até os minimos detalhes saiam como deveriam. E uma
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dessas partes é sua também, homem miserdvel, embora seja muito pequeno,
também contribui para o universo e o mesmo o considera. Mas vocé ndo percebe
que todas as coisas que surgem o fazem pelo bem do todo, para que a vida do
universo seja abeng¢oada. O universo ndo acontece por sua causa, mas sim vocé
por causa dele [...]. E como a alma estd agora unida a um corpo, e agora a outro,
e constantemente sofre todos os tipos de mudancgas, seja ela prdpria ou devido a
outra alma, o jogador de rascunho divino nGo tem outra tarefa senGo mudar o
personagem para um lugar melhor, e o deteriorador para um lugar pior, de acordo
com o que lhes convém, para que cada um obtenha o destino que merece |[...].
Desde que nosso rei viu que todas as agoes se originam da alma e contém muita
virtude e muito vicio [...] e desde que ele chegou a conclusdo de que tudo o que é
bom na alma é naturalmente benéfico, enquanto tudo o que é ruim leva a
ferimentos — levando em conta tudo isso, ele habilmente considerou onde deveria
colocar cada uma das partes para que o vicio fosse derrotado no universo,
enquanto a virtude poderia receber a vitoria mais fdcil, mais poderosa e eficiente.
Com esse objetivo em mente, ele determinou que tipo de posi¢do cada parte
deveria obter e em que regiGo deveria habitar, dependendo das mudancas
qualitativas de seu cardter; mas ele deixou a vontade de cada um de ndés, homens,
para determinar a diregéo dessas mudangas”.

Essas linhas contém em poucas palavras a teoria platonica da
providéncia divina, que os neoplatonistas adotam e levam a sua conclusao.
Baseia-se na ideia de que os eventos do mal sao sempre incorporados na
ordem do universo de maneiras que os tornam benéficos tanto para a ordem
como um todo quanto para cada uma de suas partes. Proclo costuma
enfatizar que o mal existe apenas da perspectiva de particulares. Do ponto de
vista do todo, tudo é bom (ver, por exemplo, De mal. 27 e 60). Pode parecer
que essa abordagem minimiza o0 mal e 0 menospreza: € bom afirmar que, da
perspectiva do todo, o mal ndao existe, mas isso dificilmente muda as coisas
para nos, individuos, para qguem o mal € terrivelmente real. Os neoplatonistas
admitem isso e, em comparacao com a passagem das Leis citada, esforcam-se
para levar os individuos em consideracao de maneira consistente. No entanto,
eles ainda chegam a mesma conclusdo que Platao faz — embora, em sua
maneira caracteristica, eles o alterem de um esboco relativamente frouxo para
um sistema rigido elaborado com grande detalhe.

Em primeiro lugar, os neoplatonistas insistem que "nada € ruim para o
homem bom e nada, correspondentemente, € bom para 0 homem mau". A
razao esta na natureza do mal. Como vimos, o Unico mal verdadeiro ¢ a
injustica, que consiste na ruptura da hierarquia vertical correta na alma
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humana. Segue-se que 0 mal nunca pode ser causado de fora; somos sempre
nOS Mesmos que somos as causas de nosso proprio mal, ou seja, Nao
mantendo o dominio da razao e sucumbindo a fraqueza. A ideia basica ja esta
expressa por Platdo, que, em Gdrgias (469a-b), enfatiza que € apenas mau
cometer a injustica, mas nao sofré-la. Uma boa ilustracao dessa atitude pode
ser encontrada na pessoa de Sdcrates, que no Apologia rejeita a opiniao de
que, para um homem bom, a pena capital pode ser ruim de qualguer forma
(Apol. 30c—d):

“Vocé deve saber que se vocé me matar [...] ndo causard danos a mim, mas a si
mesmo. Pois nem Meleto nem Anito podem me causar nenhum dano — isso
certamente estaria além de seu poder. Na minha opinido, nGo é permitido que um
homem melhor seja prejudicado por outro pior. Meu promotor pode me matar,
sem duvida, me exilar ou me privar dos meus direitos como cidaddo, e ele, assim
como muitos outros, provavelmente considera essas coisas como males terriveis;
mas eu ndo”.

Os neoplatonistas ddo um passo adiante ao sustentar que, para um
homem bom, eventos desagradaveis ndao sao apenas inofensivos, mas sao
realmente bons para ele. Nisso, eles se apoiam em seu conceito de
providéncia, que funciona de maneira semelhante a descrita na passagem
acima citada das Leis de Platao: muda cada individuo para um lugar que melhor
lhe convém —nao apenas no sentido de que o individuo € util para o todo, mas
também porque o todo é Util para ele (De dec. dub. 39.8-14):

“No que diz respeito as coisas que sofremos dos outros (ainda que injustamente),
devemos saber que é a lei do universo que designa todas as suas partes para
trabalhar umas nas outras, de acordo com seus impulsos [...] Mas todos os agentes
sdo seguidos pela justica, os bons nGo menos que os ruins. E sempre que uma
pessoa sofre alguma coisa, o sofrimento corresponde ao que ela merece; pois nem
mesmo o autor é ignorado pela lej”.

Em suas Dez Duvidas a respeito da Providéncia, Proclo fornece varios
exemplos de como a providéncia cuida para tornar merecidos todos 0s n0ssos
sofrimentos. Frequentemente, ela nos permite que experimentemos coisas
aparentemente mas em vista do nosso bem. Envia doencas "para que 0 corpo
nao transborde de forca, varrendo nosso intelecto", envia pobreza "para que
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o modo de vida incontinente nao tenha oportunidade de alcancar a realizacao
por meio do dinheiro", torna-nos impotentes "para que a alma nao goste de
honras publicas” (De dec. dub. 36.5—7). A providéncia também tem respeito
a0 Nosso passado, e muitos de seus golpes destinam-se a purificar-nos de
nossas transgressdes anteriores. Todos os infortUnios sao um desafio para
nos, e se respondermos adequadamente, eles se tornarao bons para nos —
“pois muitos ja melhoraram seu carater gracas a problemas que os afetaram”
(De dec. dub. 39.23—4).

O importante € que essa regra se aplique igualmente bem quando os
infortdnios que sofremos sao injustos. Da perspectiva providencial, faz pouca
diferenca se perdemos nossa propriedade devido a um ladrao ou devido a uma
calamidade natural moralmente neutra. Se a pobreza for Util para nods, os
deuses procurarao todas as oportunidades para nos conceder, usando
alegremente os campos, nao que apoiem ativamente o roubo. Eles
certamente nao querem que ninguém roube. Mas se alguém € tao depravado
que, por sua propria escolha, embarcou na carreira de um ladrao, eles nao o
impedem, mas cuidam para que, com suas intervencdes providenciais,
transformem seus maus atos em bons — ou seja, apenas enviando em seu
caminho as vitimas que podem ser ajudadas de alguma forma por serem
roubadas.

Isso nao quer dizer que Proclo gostaria de desculpar atividades
criminosas. Toda injustica € potencialmente util e educativa para a pessoa boa,
mas isso nao muda nada no fato de ser ma e que deve ser punida. Da
perspectiva do universo, todos os eventos sao bons - pois s6 podem
acontecer quando a ordem mundial permitir isso (De prov. 35.5-8). No
entanto, ao fazer julgamentos morais, devemos deixar isso completamente
de lado (De prov. 35.8-13, 36.8-11):

“E por esses motivos, em relagcdo aos eventos, elogiamos algumas pessoas e
culpamos outras, como se elas fossem donas desses eventos por meio de sua
escolha. E, por mais que possamos qualificar os eventos que ocorrem, ndo dizemos
que o universo tenha esse cardter [moral], mas sim a pessoa que age. Isso ocorre
porque a qualidade [moral] do que acontece ndo veio do mundo, mas da vida da
pessoa que atua. Ele é coordenado com o universo por causa do universo e, por
sua vez, tem tal e qual qualidade porque faz parte [...] e é por causa de sua escolha
que dizemos que [ou seja, a faculdade que depende de nds] falha e age
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corretamente, pois, mesmo que o resultado seja bom, o agente age com base em
uma md escolha, por isso dizemos que a agdo é ruim. Pois, o que é bom no que é
feito é devido a um fator externo [favordvel], mas o ruim é devido a escolha do
agente”.

O problema € perfeitamente resumido por uma regra neoplatonica
classica formulada pela primeira vez por Plotino. Ela diz que cada acao €
direcionada apenas para a pessoa que a sofre, mas so pode ser injusta do
ponto de vista da pessoa que a executa:

“A injustica que um homem faz ao outro é certamente uma injustica do ponto de
vista do executor, e o homem que o pratica ndo estd livre de culpa, mas, como
contido na ordem universal, nGo é injusto, e nem mesmo na relagéo com o
sofredor, pois foi ordenado que ele sofresse. Ademais, se o sofredor for um homem
bom, isso resultard em seu bem”.

E porisso que os deuses sao capazes de incorporar todo o mal na ordem
do mundo e torna-lo bom. Como Proclo coloca, a tarefa da providéncia
consiste em "usar um vicio para limpar outro, e fazer uso do principio de que
0 que € injusto do ponto de vista do executor apenas o € do ponto de vista do
sofredor".

Para tornar perfeito o cuidado providencial dos deuses, Proclo o vincula
a ideia acima descrita de dependéncia do mal ao Bem, concluindo que mesmo
para o0 criminoso o crime € bom até certo ponto, pois revela sua injustica,
permitindo que ele faca algo a respeito (De mal. 59.4-24):

“Essas agbes sdo totalmente boas, tanto para quem as sofre quanto para quem as
executa, na medida em que estas sequem os designios do todo. Mas, na medida
em que ele ndo os seque, mas realiza tal agdo por seus proprios motivos, ele pratica
o mal e cede as angustias de sua alma que ndo lhe sdo apropriadas nem
grandiosas. No entanto, é o comeco da salvagdo para ele. Pois muitas pessoas
escondem o mal que inventam e que permanece dentro da alma, e fazem com que
pareca bom, pois é realmente vergonhoso e inapropriado, mas quando o mal é
realizado, sua natureza se torna evidente [...]. Na medicina também, os médicos
abrem ulceras e, assim, evidenciam a doenca e a causa oculta da doenga. Ao fazé-
lo, eles exibem uma imagem do funcionamento da providéncia, que entrega
[almas] a ages e paixdes vergonhosas, a fim de serem libertadas de sua dor, bem
como dessa condig¢éo purulenta, inchada com males, e entdo comecem um ciclo
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melhor e um melhor tipo de vida. E todas as paixdes internas de uma alma que
tornam a alma md possuem bondade, no sentido de que sempre levam a alma ao
que lhe é apropriado. Pois nGo é possivel que a alma escolha o inferior e ainda
permanega entre as coisas superiores. Ndo, a alma logo serd arrastada para a
escuriddo e baixeza. E ndo apenas as agdes da alma, mas também suas escolhas,
mesmo sem ag¢do, sdo punidas. Pois toda escolha leva a alma a um estado
semelhante [ao que foi escolhido]”.

Em outras palavras, quando alguém comete um crime, isso € ruim da
parte dele, mas bom para a parte dele. O crime é principalmente prejudicial
para a alma do criminoso, mas tem uma funcao positiva, pois traz a luz sua
depravacdo, onde pode ser curada. E por essa razdo que a providéncia divina
pode ocasionalmente nos provocar no mal —assim como o caso de Pandarus.

Para os leitores modernos, pensamentos como esses podem parecer
chocantes. A ideia de que ladrGes, violadores ou bandidos sao enviados em
nosso caminho pelos deuses, que podem até ter incitado esses vildes a
interpretar seus crimes, parece dificil de aceitar hoje. Para apreciar (se ndo
necessariamente aceitar) a posicdo de Proclo, é Util analisa-la de uma
perspectiva antropoldgica mais ampla. Se examinarmos varios tipos de
reacOes da visdes de mundo a injustica, encontraremos basicamente trés
modelos ideais: (1) podemos perceber o evento injusto que vem de fora como
aleatdrio e sem sentido; (2) podemos ‘dualisticamente’ assumir que resulta de
um ataque de poderes do mal, que deve ser respondido ligando-se aos
poderes do bem; ou (3) podemos vé-lo como parte de uma ordem divina mais
alta das coisas que, apesar de sua aparente crueldade, € significativa em algum
nivel mais profundo e, portanto, dificil para nds entendermos. A primeira
alternativa, tao popular entre os membros mais bem-sucedidos de nossa
sociedade individualista, pareceria insuportavel para os neoplatonistas, pois
deixaria o individuo a mercé do acaso e impediria uma orientacao significativa
no mundo. A segunda possibilidade nao seria menos inaceitavel para eles, pois
quebraria a integridade do cosmos, limitando o poder onipresente do Bem.
Somente a terceira opcao parecia oferecer uma visao de mundo digna e
relativamente otimista, que permitiu que nossos filésofos enfrentassem as
adversidades da vida de maneira corajosa e infalivel. Deve-se observar que na
antiguidade essa abordagem estava longe de ser unica. Se Proclo diferia de
Platao ou Epiteto, ndo estava em sua atitude geral em relacao a injustica, mas
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apenas no grau de consisténcia logica e em sua prontidao para elaborar a
concepcao estoica e platdnica comum nos detalhes mais bizarros.

Também devemos ter em mente que o objetivo da teodiceia de Proclo
nao € desculpar crimes, mas ajudar as pessoas boas a suportar a injustica com
mais facilidade. Os neoplatonistas nao duvidavam que acdes injustas
devessem e seriam punidas — seja pela justica humana ou seja pela divina. No
entanto, a punicao de criminosos nao garante que a vitima possa lidar com a
experiéncia dolorosa. E é precisamente para as vitimas que a teodiceia
neoplatbnica é projetada principalmente: oferece-lhes uma perspectiva que
coloca a injustica em uma estrutura significativa, transformando-a em uma
oportunidade de auto-progresso. Se as vitimas transformarem toda a sua
frustracao em &dio e desejo de vinganca institucionalizada, € improvavel que
cheguem a um estado mental mais pacifico; de fato, em muitos casos, eles
simplesmente se envolvem nas mesmas armadilhas da paixao que
originalmente levaram o vildo a cometer seu crime. Ao contrario, a abordagem
neoplatonica oferece as vitimas uma oportunidade de auto-reflexao,
permitindo-lhes extrair algo positivo do que sofreram. A esse respeito, a
atitude de Proclo ainda pode ser inspiradora hoje — embora poucos de nds
desejem aceita-la em seu precluir totalitario.
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8 — Etica

O neoplatonismo tardio é famoso por sua metafisica complicada e por
seu interesse em niveis mais altos da realidade, que, a primeira vista, parecem
ter pouca conexao com os problemas morais da vida humana. Isso nao deve
nos fazer pensar, no entanto, que os neoplatonistas estavam desapegados de
preocupacoes éticas. O neoplatonismo € uma abordagem filosofica holistica,
na qual todos os campos especificos do conhecimento estao interconectados,
cada um implicando todos os outros. Consequentemente, mesmo a maioria
dos principios metafisicos abstratos discutidos no capitulo 2 tem varias
consequéncias éticas interessantes. E preciso admitir, no entanto, que na
maioria das vezes Proclo presta relativamente pouca atencao a eles. Seu
principal objetivo € analisar as coisas no nivel mais geral possivel, para que o0s
teoremas chegados dessa maneira possam ser aplicados posteriormente a
qualquer campo especifico de investigacao. Infelizmente, essas aplicacoes
especificas sao para as quais Proclo raramente encontra tempo suficiente.
Como resultado, os leitores modernos, que s tém acesso ao pensamento de
Proclo através de seus textos, podem facilmente ignorar o fato de que a
metaffsica neoplatdnica nao era apenas pensada, mas vivida e praticada
também. O objetivo deste capitulo € corrigir esse viés. Tentarei articular
algumas das consequéncias mais praticas implicitas nas concepcoes abstratas
de Proclo, dessa maneira, trazendo-as a vida, por assim dizer, e mostrando-as
como relevantes para as preocupacdes morais cotidianas.

O fundamento de tal apresentacao ja foi estabelecido por nossa analise
da teoria do mal de Proclo, no capitulo 7. Embora o principal interesse de
Proclo pelo mal fosse metafisico, também tentei destacar alguns aspectos de
sua concepcao que tém importantes consequéncias morais. Em particular,
vimos que, para Proclo, a diferenca entre o mal psiquico (moral) e o mal
corporal € de fato mais importante do que pode parecer a primeira vista
quando trata desse assunto em “Sobre a Existéncia dos Males”. Abordaremos
esse assunto no final deste capitulo, usando a teoria do mal de Proclo para
lancar luz sobre os critérios neoplatonicos de acao moral. Antes de fazé-lo, no
entanto, primeiro examinaremos o que os neoplatonistas tinham a dizer sobre
o tradicional tema ético da virtude. Como os tratados preservados de Proclo
lidam apenas com esse topico marginalmente, teremos que recorrer a outros
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neoplatonistas para uma formulacao mais explicita de sua teoria da virtude.
Como sempre, nosso ponto de partida sera Plotino, de quem temos a sorte de
possuir varios tratados especificamente éticos. Para os Ultimos
desenvolvimentos neoplatdnicos acerca da original posicao plotiniana, nossa
principal fonte serd Marino (Marino de Neapolis), que projetou seu ‘Vida de
Proclo’ precisamente como uma ilustracao de diferentes graus de virtude dos
quais Proclo se tornou um exemplo vivo.

Se perguntassemos aos neoplatonistas como uma pessoa deveria agir
adequadamente, provavelmente nos perguntariam em troca que tipo de
pessoa temos em mente. Nossos filosofos estavam cientes de que os
requisitos eticos sao diferentes para diferentes tipos de vidas. A distincao mais
importante para eles era aquela entre vidas “praticas” e “tedricas”. Da
perspectiva da religido, isso nao passa de uma versao da ampla distin¢cao
religiosa entre a comunidade de leigos, suprindo as necessidades basicas da
vida, e uma elite espiritual muito menos numerosa, cuja tarefa é se comunicar
com niveis mais altos da realidade. O filésofo neoplatbnico € um santo e um
sacerdote em muitos aspectos, e suas acdes sao, portanto, avaliadas por
critérios diferentes daqueles que aplicamos a pessoas comuns que buscam
objetivos mundanos. Como podemos esperar, 0s textos neoplatonicos
prestam muito mais atencao a ética do sabio do que a das pessoas comuns —
afinal, @ maioria deles foi escrito para estudantes e colegas, e nao para o
publico em geral. Portanto, ao examinar a teoria da virtude neoplatonica,
precisamos ter em mente que ela foi projetada principalmente para esse
circulo muito especifico de virtuosos contemplativos. Isso nao quer dizer que
0s neoplatonistas nao tinham nada a dizer sobre a é€tica da vida pratica. Sua
apresentacao, no entanto, exigira um maior grau de reconstrucao
interpretativa — tarefa que iniciaremos no capitulo 8.2.
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8.1 — Virtudes da sabedoria neoplatonica

Qual é o objetivo final da ética neoplatbnica? Uma resposta radical a esta
pergunta é fornecida por Plotino (Enn. | 2, 6.2-3): “Nossa preocupacao nao €
estar fora do pecado, mas ser deus”. Outros neoplatonistas provavelmente
usariam palavras menos ousadas, mas até veriam o objetivo final (thelos) da
vida humana em assimilar-se a Deus. Sua principal fonte de inspiracao foi a
famosa passagem do Teeteto de Platdo (176a-b), em que Sdcrates explica que
0 mal nunca pode desaparecer do nosso mundo:

“Portanto, devemos tentar fugir desse mundo para aquele mundo o mais rdpido
possivel. A fuga consiste em assimilar-se a Deus na medida do possivel; e a
assimilagéo equivale a tornar-se justo e santo, com entendimento”.

Essas palavras expressam um paradoxo basico inerente a ética
platdnica. Porum lado, seu carater é distintamente sobrenatural: nossa tarefa
¢ escapar deste mundo para um plano mais elevado da realidade. A
assimilacao a Deus, nesse sentido, implica superar a condicao humana normal,
caracterizada precisamente por uma mistura de bem e mal. Por outro lado, o
proprio Platao sugere uma interpretacao mais modesta: a assimilacao pode
consistir em viver justa e razoavelmente neste mundo — uma visao facil de
conciliar com o conceito mais “mundano” de justica, como a ordem interna da
alma, que Platdo apresenta na Republica (onde também esta presente o ideal
de se tornar um deus — 613a). Ainda assim, dificilmente se pode negar que
existe uma certa tensao entre as duas abordagens.

Os neoplatonistas levaram os dois pontos de vista a sério, vendo-os
como dois estagios diferentes no caminho da auto-perfeicdo. A primeira
formulacao clara dessa interpretacao pode ser encontrada no tratado do
Plotino “Sobre a Virtude” (Enn. | 2). De acordo com Plotino, o deus ao qual
devemos nos equiparar € o intelecto, que por si s¢ transcende todas as
virtudes humanas normais. Mas isso nao quer dizer que essas virtudes seriam
inuteis. Na verdade, elas sao de muita ajuda, porém devem ser vistas somente
como um meio para um fim, nao como o fim per se.
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Plotino distingue dois passos basicos no caminho para a perfeicao
moral. A primeira corresponde as virtudes “civicas” (politikai aretai), que
consistem na relacdo correta da alma racional com as partes irracionais. Estas
sao as quatro virtudes que Platao discute no livro IV da Republica: sabedoria,
coragem, autocontrole e justica. Platao usa sua cidade ideal para ilustrar sua
natureza, e é nesse contexto que ele se refere a elas como ‘civicas’ em uma
passagem (430C). Os neoplatonistas levam a sério essa designacao e
assumem que as virtudes civicas nao sao aplicadas apenas as partes irracionais
da alma, mas dizem respeito a relacao de alguém com outras pessoas e com
a comunidade civica. Quando Marino descreve as virtudes civicas de Proclo,
presta muita atencao precisamente ao seu envolvimento politico e a sua
prontiddo em ajudar seus amigos (Vita Procli 15-17). Plotino enfatiza que,
embora essas virtudes sejam estranhas a Deus (que ndo possui parte irracional
e, portanto, ndo precisa impor ordem a elas), elas nos aproximam de Deus,
pois “nos colocam em ordem e nos fazem melhor, dando limite e medida aos
nossos desejos” (12, 2.14-15).

Uma parte muito mais importante na jornada rumo a Deus é
desempenhada por outra classe de virtudes, que ajudam a libertar a alma de
qualquer relacdo com as partes inferiores. Plotino as considera
estruturalmente analogas as virtudes civicas, mas muito mais potentes que
essas:

“Como a alma é md quando estd completamente misturada com o corpo e
compartilha suas experiéncias e tem as mesmas opinides, serd boa e possuird
virtude quando ndo tiver mais as mesmas opiniées, mas agir sozinha — isso é, com
inteligéncia e sabedoria - e ndo mais compartilhar as experiéncias do corpo — isso
é autocontrole — e ndo ter medo de se afastar do corpo - isso é coragem — e ser
governada pela razdo e pelo intelecto, sem oposicdo — e isso é justica. Ndo se
enganaria em chamar esse estado da alma de semelhanga com Deus, no qual sua
atividade é intelectual e, portanto, livre de afeccées corporais”.

Plotino encontra um prototipo platonico dessas virtudes no Fédon, onde
Socrates compara a virtude “civica e vulgar” convencional a virtude dos
filosofos (82a-b), vendo a esséncia desses ultimos em sua capacidade de
purificar a alma dos estados corporais (66b—69d). De Porfirio, essas virtudes
superiores serdo conhecidas como ‘purificatérias’ (kathartikai). Se o ideal a ser
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alcancado no nivel das virtudes civicas era ‘afetividade moderada’
(metriophateia), o préoximo passo no caminho para a divindade consiste em
completa ‘liberdade de afetos’ (aphateia).

A classificacao de virtudes de Plotino foi adotada e elaborada por todos
0s outros neoplatonistas. No extremo superior da hierarquia, Porfirio
introduziu outros dois tipos: virtudes ‘contemplativas’ (teoretikai), que
regulam a relacao da alma com o intelecto, e virtudes ‘paradigmaticas’
(paradeigmatikai), que no nivel do intelecto representam um arquétipo de
todas as virtudes psiquicas. Jamblico coroou o grupo inteiro por virtudes
“tedrgicas” ou “hieraticas”, que por meio de rituais apropriados tornam a
alma divina. Na extremidade inferior, a escala foi expandida por virtudes
“naturais” (physikai), consistindo em varias qualidades fisicas inatas e
perfeicbes psiquicas, e virtudes “éticas” (ethikai), que correspondem as
virtudes da ética popular baseadas em tradicoes e regras convencionais (sao
essas que Platdo contrasta no Fédon com a virtude dos filésofos).

A questao ¢ como exatamente os graus mais baixos de virtude se
relacionam com os mais altos. Elas sdo apenas uma fase passageira a ser
superada no proximo estagio da ascensao de alguém ou todos os tipos
coexistem, servindo 0s mais baixos como base para 0s mais altos? Em outras
palavras, o sabio ideal esta completamente acima dos assuntos mundanos, ou
ele ainda cuida deles, apesar de seu desapego? Plotino formula essa pergunta
e ele mesmo, no final de seu tratado “Sobre a Virtude”, fornece uma resposta
clara(l 2, 7.19-28):

“O possuidor das virtudes [inferiores] as conhecerd, e o quanto ele pode obter
delas, e agird de acordo com algumas delas, conforme as circunstdncias o
exigirem. Mas quando ele alcancar principios mais elevados e medidas diferentes,
ele agird de acordo com elas. Por exemplo, ele ndo fard o autocontrole consistir
nessa observacdo anterior de medida e limite, mas se separard, tanto quanto
possivel, de sua natureza inferior e néo viverd a vida do homem bom que a virtude
civica exige. Ele deixard isso para trds e escolherd outra, a vida dos deuses: pois é
para eles, e nGo para os homens bons, que devemos ser parecidos”.

O que isso significa é que o sabio realmente possui as virtudes civicas,
mas na maioria das vezes ele ndo age de acordo com elas, pois nao precisa
lidar com o tipo de problemas para os quais essas virtudes sao projetadas.

277



Dessa abordagem, podemos sentir a concepcao de Plotino da “alma nao
descendente”. Como vimos (cap. 1.2.2), para Plotino, o verdadeiro nucleo da
alma esta localizado no nivel do intelecto. A maioria das pessoas nao percebe
isso, vivendo no nivel de sua alma encarnada e lidando com seus problemas
especfficos. O objetivo do filosofo é ascender ao seu verdadeiro eu inteligivel.
Uma vez que ele consegue, ele ndao precisa mais ser incomodado pelos
componentes inferiores de sua pessoa.

Isto nao quer dizer, € claro, que o sabio Plotino deixaria que as partes
inferiores de sua alma seguissem seu curso. Embora ele nao preste atencao
alguma a elas, ele € capaz de influencia-las por sua mera presenca. No tratado
“Sobre a Virtude”, Plotino usa uma imagem pungente para descrever a
influéncia da alma superior na inferior (1 2, 5.21-31):

“A alma serd pura de todas essas coisas [ou seja, de todos os desejos bdsicos] e
também desejard tornar a parte irracional pura, para que essa parte ndo seja
perturbada; ou, se for, ndo muito; seus choques serdo apenas leves, facilmente
amenizados pela vizinhanga da alma: assim como um homem que vive ao lado de
um sdbio se beneficiaria com a vizinhang¢a do sdbio, tornando-se como ele ou
considerando-o com respeito para ndo ousar fazer qualquer coisa que o homem
bom ndo aprovaria. Portanto, nGo haverd conflito: a presenca da razdo serd
suficiente; a pior parte o respeitard tanto que até essa pior parte em si ficard
perturbada se houver algum movimento, porque néo se calou na presenga de seu
mestre e repreenderd sua prdpria fraqueza”.

A relacao da alma superior com a inferior € exatamente analoga a dos
niveis mais elevados da realidade em relacdo ao nosso mundo. Segundo 0s
neoplatonistas, cada nivel apenas contempla a si mesmo e a sua causa mais
alta, ndo prestando atencao aos efeitos mais baixos que produz. Nao
obstante, ele ainda ordena esses efeitos involuntariamente, agindo como um
arquétipo ideal que os terrenos inferiores se esforcam para imitar (ver cap.
2.2.2). Da mesma forma, uma vez que o sadbio Plotino ascende ao seu
verdadeiro eu inteligivel, ele nao precisa tomar nenhum cuidado ativo com
suas partes inferiores, ordenando-as simplesmente agindo como um modelo
de virtude autoritario. Perifericamente, ele ainda esta ciente do que esta
acontecendo la embaixo, mas ele apenas monitora isso desinteressadamente,
sem tomar parte ativa (Smith 1999: 235).
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O mesmo padrao se aplica as acdes externas do sabio, bem como a sua
atitude para com os outros: 0 sabio os ajudara e sera amistoso, mas toda a sua
atividade externa ¢ apenas um subproduto de sua contemplacao e, portanto,
¢ de importancia secundaria para ele. Um bom exemplo € o préprio Plotino,
que estava sempre pronto para ajudar seus vizinhos e amigos. De acordo com
Porfirio, as pessoas habitualmente pediam conselhos praticos e os nobres
romanos o designavam guardido de seus filhos. Plotino nunca recusou, mas
toda a sua ajuda foi incidental, por assim dizer, sem o filésofo se envolver
realmente. Como explica Porfirio, "embora ele tenha protegido muitos dos
problemas e preocupacdes da vida cotidiana, ele nunca, enquanto acordado,
relaxou sua intencdo de concentrar-se no intelecto" (Vita Plot. 9.16-18). O
sabio Plotino era caracterizado por um tipo estranho de bondade fria. Plotino
enfatiza a si mesmo que a pessoa perfeita "ndo serd hostil ou antipatica [...],
ela prestara aos amigos tudo o que render a si mesma" (1 4, 15.23-4); mas ele
certamente ndo serad tocado por nenhum de seus problemas (1 4, 8.9-30):

“E preciso entender que as coisas ndo olham para o homem bom como olham para
os outros; nenhuma de suas experiéncias penetra no eu interior, tristezas ndo mais
do que qualquer um dos outros. E quando as dores dizem respeito aos outros?
[Simpatizar com eles] seria uma fraqueza em nossa alma [...]. Se alguém disser que
é da nossa natureza sentir dor nos infortunios de nosso proprio povo, ele deve
saber que isso ndo se aplica a todos e que é fung¢do da virtude se elevar da natureza
comum a um nivel superior, algo melhor do que a maioria das pessoas é capaz; e
é melhor ndo ceder ao que a natureza comum normalmente acha terrivel |[...]. O
bom homem, entdo, quer infortunio? Ndo, mas quando o que ele nGo quer vem,
ele coloca a virtude contra ele, o que torna sua alma dificil de perturbar ou
angustiar”.

Como Plotino comenta mais adiante (11.12-14), o sabio “gostaria que
todos 0s homens prosperassem e que ninguem estivesse sujeito a nenhum
tipo de mal; mas, se isso nao acontecer, ele estara da mesma forma”. Sua
atitude geral é perfeitamente resumida por John Dillon (1996: 324): “Sente-se
em Plotino que ele teria ajudado de bom grado uma senhoraidosa a atravessar
arua—mas ele pode muito bem deixar de nota-la. E se ela fosse esmagada por
uma carroca que passava, ele continuaria imével”. Devermos acrescentar que
foi precisamente esse tipo de comportamento que deu ao fildésofo sua forte
autoridade moral. Seu total desapego e desinteresse garantiram que sua ajuda
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fosse imparcial e confiavel. No emaranhado de press6es mundanas, o filosofo
destacou-se como um ponto constante em que todos podiam confiar (Brown
1978: 61-2).

Pode-se dizer o mesmo dos neoplatonistas tardios? Em linhas gerais sim.
Marino certamente descreve Proclo como um santo cuja alma, “coletando-se
de todos os lados e reunindo-se dentro de si mesma, quase partiu do corpo,
mesmo que parecesse ainda detida por ele”. Proclo mostrou seu desapego
deste mundo de varias maneiras: ele limitou a sua nutricdo ao mimo
necessario, era um vegetariano estrito (embora ndo hesitasse em provar
simbolicamente a carne durante os sacrificios), recusou-se a casar e dormiu
apenas algumas horas por dia — mas “mesmo com tudo isso, ele nao se
absteve de pensar”. De maos dadas com isso, ele estava pronto para ajudar
0s outros, e isso em um grau ainda maior que Plotino. Para seus amigos, ele
representava um pai comum, que o0s ajudava em suas dificuldades, os
patrocinava financeiramente e supervisionava seu comportamento moral
(Vita Procli 16-17). Além disso, ele participou ativamente da vida politica (Vita
Procli15.1-8): “as vezes participava de deliberacdes politicas, participando de
debates publicos sobre os assuntos da cidade, oferecendo conselhos
perspicazes e conversando com os magistrados sobre assuntos da justica, nao
apenas exortando-os, mas de uma maneira forcando-os por sua franqueza
filosdfica a dar a cada um o que lhes € devido”. Suas atividades politicas as
vezes eram contra as autoridades, expondo nosso filosofo ao perigo de
perseguicao pelos cristaos. Em um caso especifico, o risco foi tao grande que
Proclo escolheu se exilar por um ano.

Tudo isso pode sugerir que o0 envolvimento de Proclo em assuntos
mundanos talvez significasse algo mais do que apenas uma consequéncia nao
intencional de sua perfeicdo contemplativa. E significativo, a esse respeito,
que Marino projete sua biografia como uma descricao de todos os tipos de
virtudes de Proclo, tornando caro que todos coexistam, as virtudes inferiores
cooperando com as mais altas, em vez de serem um trampolim temporario
para ser abandonado mais tarde, como vimos em Plotino. Assim como a
unificacao tedrgica procede por etapas, com cada novo passo se apoiando
nos anteriores, também as virtudes superiores exigem as inferiores como
base. Nao é de menos interesse o fato de que em Vita Procli nosso filosofo até
mostra algumas emocoes fortes:
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“E se ele encontrava alguém muito frouxo em seu chamado, ele o repreendia
severamente, de modo que ele parecia bastante temperamental e competitivo,
estando ao mesmo tempo disposto e capaz de julgar tudo corretamente. Ele era
de fato competitivo, mas nele a competitividade ndo era uma paixdo, como nos
outros. Ndo, a virtude e o bem eram os unicos objetos de competi¢do para ele; e
pode ser que nada de grande possa ocorrer entre os seres humanos sem esse tipo
de acdo energética (energeias)”.

O temperamento quente de Proclo nao tinha o status de 'afeto' ou
'paixdo’ (pathos), ou seja, ndo era experimentado como uma forte pressdo
emocional além do controle de alguém. Em vez disso, consistia em energia
forte, servindo a um proposito mais elevado. Nesse aspecto, Proclo mostrou
sinais distintos de afetividade moderada (metriopatheia), combinada
suavemente com sua liberdade geral de afetos (apatheia).

Naturalmente, nao podemos legitimamente comparar a abordagem de
Proclo e Plotino a ética pratica apenas com base em suas biografias. O maior
envolvimento de Proclo nos assuntos mundanos poderia simplesmente ser
resultado de seu diferente carater pessoal, e em certa medida também foi
reforcado pelos tempos dificeis em que nosso filésofo viveu: sob a pressao
vinda dos «cristdaos, os ultimos helenos dificimente poderiam ter
proporcionado um desapego completo. Contudo, a diferenca entre Plotino e
Proclo parece ter suas razoes filosoficas também. Antes de tudo, Proclo
recusa a concepcao de alma nao descendente de Plotino, colocando a
esséncia de nosso ser apenas no nivel da alma racional. Ele ainda vé o objetivo
de imitar o mundo inteligivel, mas, a seu ver, essa imitacao deve ocorrer de
maneira psiquica. Os niveis mais altos de divindade sao apenas um ideal
remoto ao qual apenas nos assimilamos indiretamente. Uma assimilacao
direta s¢ é possivel em relacdo aos deuses psiquicos (hipercosmicos), que
representam o tipo mais alto de almas participadas. O objetivo de Proclo &,
portanto, mais moderado do que o de Plotino, ficando mais proximo do nosso
mundo.

Além disso, Proclo difere de Plotino na questao das virtudes dos
proprios deuses. Para Plotino, nao existem virtudes apropriadas no reino
inteligivel, apenas seus arquétipos superiores (Enn. | 2, 2.1-4; 3.19-31). Segue-
se que mesmo as virtudes purificatérias (para ndo mencionar as civicas) sao
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apenas um estagio transitdrio no caminho da divindade. Uma vez atingido o
objetivo, estamos além de todas as virtudes. Os neoplatonistas tardios
adotam uma visao diferente: seguindo o principio do "tudo em tudo", eles
afirmam que "mesmo nos deuses existem todas as virtudes". Os deuses
também possuem as virtudes civicas. Afinal, as almas divinas tém seus corpos
luminescentes e até um tipo mais refinado de irracionalidade (Proclo, Em Tim.
Il 236.32). Escusado serd dizer que eles as mantém em um estado
perfeitamente ordenado, porém € precisamente nisso que eles mostram suas
virtudes civicas. Podemos esperar, portanto, que nem mesmo 0s humanos
que se esforcam para ser como eles precisem desistir de suas virtudes civicas,
praticando-as de maos dadas com todos 0s outros tipos.

E importante, nesse contexto, que Proclo enfatize muito o cuidado
providencial dos deuses para todas as coisas inferiores. E certo que ele
concorda com Plotino que, estritamente falando, o cuidado é bastante
"automatico": os deuses apenas enviam sua emanacao involuntaria para as
coisas de baixo, enquanto sao totalmente absorvidos por si mesmos (ver cap.
2.2.1-2.2.2). No entanto, em suas descricoes, Proclo escolhe um tipo de
metafora ligeiramente diferente, descrevendo o cuidado como uma atividade
sistematica que é parteintegrante da existéncia dos deuses (ET 120). Ele chega
mesmo a postular um tipo especial de "desejo providencial de amor" (eros
pronoetikos) que, contrariamente a concepcao platonica usual de eros, é
concebido ndo como um desejo de alcancar a perfeicao para si mesmo, mas
um desejo de proporcionar perfeicao as outras coisas. Em um filosofo
platdnico, essa ideia pode parecer surpreendente, e as vezes foi comparada
a0 conceito cristao de agape caritativo, que costumava ser visto como o
oposto de eros. No entanto, enquanto o proprio Platao provavelmente nunca
pensaria em eros desse modo, vendo-0 como essencialmente direcionado
aquilo que o amante carece, de fato ha varios pontos nos dialogos platonicos
que Proclo poderia desenvolver ao refazer essa nocao tradicional de eros. Em
primeiro lugar, o funcionamento de eros pressup0e a presenca da beleza, que
brilha dos niveis mais altos para o mundo. O que Proclo faz € reunir esses dois
aspectos, vendo-os como dois lados de um e 0 mesmo processo:

“Toda a ordem do desejo erdtico é para todos os seres a causa da revers@o da
beleza divina, por um lado elevando, unindo e estabelecendo nela tudo que é
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secunddrio, e por outro preenchendo com essa beleza todas as coisas inferiores e
irradiando dai as comunica¢des da luz divina que dela decorrem”.

O conceito de eros de Proclo deve ser entendido no contexto do ciclo
de processao e reversao. No primeiro estagio desse ciclo, equivale a uma
emanacao criativa; no segundo, muda de direcao e se transforma em um
desejo de reverter. Normalmente, falamos apenas de desejo erdtico em
conexao com o segundo desses movimentos, mas de fato a energia que leva
as coisas para cima € a mesma que a da primeira metade do ciclo, que fluiu
para baixo. Ao aplicar o conceito de eros a todo o ciclo, Proclo nao introduz
mudancas substanciais na metaffsica neoplaténica, mas muda um pouco a
énfase, criando um efeito diferente de cosmovisdao: enquanto os deuses
plotinianos pareciam mais desapegados, os deuses de Proclo se relacionam
ativamente com o cosmos e continuam cuidando dele.

O cuidado providencial com o mundo, € claro, anda de maos dadas com
a transcendéncia dos deuses (Em Alc. 53.17-54.8):

“Os relatos mais precisos dizem que existem dois elementos principais na
providéncia divina e daemdnica para com os seres secunddrios: (1) que ela passa
por todas as coisas de cima para baixo, deixando nada, nem mesmo o minimo, sem
uma participa¢éo em si mesmo, e (2) ndo admite em si nada do que controla, nem
estd infectado com seu cardter, nem se mistura com ele. NGo se mistura com os
objetos de sua provisGo apenas porque preserva e organiza tudo (pois néo é da
natureza do divino ou daemédnico experimentar as emog¢des das almas individuais),
nem deixa nenhum dos seres inferiores sem ordem ou arranjo por causa de sua
superioridade distinta sobre tudo o que é secunddrio, mas ambos dispbem tudo
devidamente e transcendem o que dispGem”.

E exatamente assim que um filésofo perfeito deve se comportar em seu
esforco para se tornar como os deuses: ele deve impor ativamente a ordem
as partes inferiores de sua alma, bem como ao mundo ao seu redor, e ainda
assim deve manter seu desapego filosofico. Em outras palavras, ele deve
possuir as duas virtudes, civicas e purificatérias (assim como todos os outros
tipos de virtude). Para Proclo, a personificacao perfeita de tal abordagem é
Socrates e sua relacao 'erdtica' com Alciblades: ele se chama o primeiro
amante do jovem, mostrando assim seu amor providencial por ele, mas por
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muitos anos ele ndo fala com ele (Platdo, Alc. 1 103a), expressando assim sua
transcendéncia (Em Alc. 55.4-6): “Entdo, a0 mesmo tempo, ele esta presente
em Alciblades e ndo presente, ele ama e permanece desapegado, observa-o
de todos angulos ainda que de nenhuma maneira coloca-se na mesma classe”.
Embora possamos talvez ver isso como uma leitura inventiva demais da
passagem platonica em questao, em geral, dificiimente se pode negar que
Socrates de Platdao realmente mostra sinais distintos de ambas as
caracteristicas da providéncia divina: ele se preocupa com o bem da cidade,
ainda que ele nao deseje se envolver na politica; ele adora conversar com 0s
outros, ainda que nunca perca sua propria concentracao; ele entra em
relacionamentos erdticos, mas nunca abandona seu autocontrole.

Em sua propria vida, Proclo tentou unir também essas atitudes opostas:
“ele nao viveu de acordo com apenas um dos modos que caracterizam a
divindade, a do puro pensamento e da aspiracao para o melhor, mas também
exibia uma consideracao mais divina das coisas no segundo posto”. A
contemplacao so chega a sua conclusao quando combinada com cuidados
providenciais para os niveis mais baixos (De mal. 23.10-18):

“Pois o bem primdrio ndo é apenas contempla¢do, vida intelectual e
conhecimento, como alguém jd disse em algum lugar. Mas sim, é a vida de acordo
com o intelecto divino que consiste, por um lado, em compreender os inteligiveis
através de seu proprio intelecto, e por outro lado, englobando os sensiveis com os
poderes do [circulo da] diferen¢a e dando até a esses sensiveis uma parte dos bens
de cima. Pois o que é perfeitamente bom possui plenitude ndo pela mera
preservagdo de si mesmo, mas também pela abunddncia incontida de sua
atividade e porque deseja compartilhar seu dom para os outros, beneficiando
todas as coisas e tornando-as semelhantes a si mesmo”.

Especialistas em Plotino, sem dlvida, seriam capazes de encontrar nele
paralelos com a maioria das coisas citadas, denunciando o contraste ético
entre ele e Proclo como algo artificial. Nao se pode negar que os principios
filosoficos basicos sao muito semelhantes, sendo a diferenca mais na diccao e
no gosto maior por determinados assuntos. No entanto, mesmo essa
distincao puramente retdrica significa muito, pois aponta para diferentes
visdes de mundo que podemos interpretar usando os mesmos blocos de
construcao. Enquanto o universo de Plotino tinha um teto aberto, por assim
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dizer, permitindo uma fuga para o mundo inteligivel, os neoplatonistas
orientais postulavam limites acentuados entre os niveis da realidade,
condenando a alma humana a perpétua permanéncia em seu proprio nivel
adequado (ver cap. 1.2.2). Ao mesmo tempo, porém, eles colocaram uma
maior responsabilidade cdsmica sobre ela. A tarefa da alma é mediar entre o
nosso mundo e o reino inteligivel, trazendo ambos para a harmonia. Essa
funcao essencial esta claramente presente na resposta de Proclo a pergunta
do por que a alma desce ao mundo em primeiro lugar (Em Tim. 111 324.6-12):

“Pois quer imitar o cuidado providencial dos deuses; é por essa razdo que
abandona sua contemplagdo. Pois a perfeigdo divina é de duas maneiras: uma é
intelectual, a outra providencial, o primeiro consiste em repouso, o ultimo em
movimento. Sendo assim, a alma imita a estabilidade intelectual e inabaldvel dos
deuses por sua contemplag¢éGo, mas sua providéncia e movimento por sua vida no
mundo da geragdo”.

A alma combina assim os movimentos ascendentes e descendentes,
cuidando do corpo com o desejo de contemplar. Enquanto a maioria das
pessoas experimenta descendéncia e contemplacdao como dois estagios
distintos separados no tempo, estando apenas engajadas na contemplacao
no intervalo entre as encarnacoes, os filésofos devem ser capazes de realizar
as duas atividades ao mesmo tempo durante sua vida na Terra.

Na mesma linha, Proclo insiste que, para as almas humanas, nao ha
liberacao do ciclo de reencarnacoOes. "Toda alma particular pode descer ao
reino da geracao e ascender dele rumo ao reino do ser infinitas vezes" (ET
206.1-2). As almas piores descem com mais frequéncia, pois, devido a sua
fraca vontade, gravitam naturalmente em direcao ao dominio da matéria; no
entanto, nem mesmo as melhores almas podem evitar completamente os
nascimentos repetidos: cada uma precisa descer pelo menos uma vez em
cada perfodo césmico (ET 206; Em Tim. Il 278.9-27). A razao esta na posicao
intermediaria da alma: se durante todo o periodo cosmico nao tiver descido,
pertenceria a entidades intelectuais que, por sua natureza, sempre
permanecem em si mesmas. Enquanto as almas imaculadas podem, em
teoria, desfrutar de sua perfeicao indefinidamente, na verdade elas escolhem
cair na geracao de seu proprio livre arbitrio — nao por causa de sua fraqueza,
mas por seu desejo providencial de cuidar das coisas inferiores e ajudar os
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outros: “algumas ajudam almas menos perfeitas através da arte da
adivinhacao, outras através de ritos iniciaticos e outras através da arte divina
de curar”.

Nada disso € negar que o esforco contemplativo foi de fato muito mais
forte com nossos fildsofos do que sua atividade providencial descendente.
Como o mundo, por seu curso natural, arrasta a alma permanentemente, o
filosofo precisa dedicar a maior parte de sua energia a contemplacao,
simplesmente para equilibrar esse constante impulso descendente. Por esse
motivo, nao podemos esperar encontrar os neoplatonistas expostos no meio
dos assuntos mundanos em posicoes que tornariam extremamente dificil a
manutencao do desapego contemplativo.

O proprio Proclo resolveu a discrepancia entre a vida contemplativa e a
pratica através de uma manobra sofisticada: dedicou-se principalmente a
contemplacao, transferindo o 6nus das atividades praticas para o seu melhor
amigo Arquiadas, neto do neoplatonista Plutarco de Atenas. Ele “o ensinou e
0 treinou em virtudes e métodos civicos e, a0 encorajar as pessoas em uma
corrida, exortou-o a estar a frente dos assuntos publicos em sua propria
cidade e a ser um benfeitor privado para todos”. Arquiadas agia assim como
uma espécie de duplo "pratico" do Proclo contemplativo (Vita Procli 17.30-1):
"pois Arquifadas nao era nada que Proclo também nao fosse, nem Proclo era
algo que Arquiadas ndo era também". Robbert van den Berg (2005: 107)
compara essa estratégia a do Demiurgo no Timeu (41-2), que cria almas e o
universo como um todo, mas deixa a criacao de corpos individuais para o0s
'iovens deuses', de modo que ele nao suje as maos pelo menor trabalho
corporeo. Da mesma forma, muitos dos neoplatonistas tardios apenas
exerceram seus cuidados providenciais indiretamente. Eles acharam
importante, mas preferiram direciona-lo a distancia, dando apoio
contemplativo aqueles que tiveram a coragem de se lancar de cabeca no
turbilhao da politica.
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8.2 — Acgao e contemplacgao

Se a ética do sabio neoplatbnico tinha uma forma procleana ou
plotiniana, isso sempre criava uma clara divisao entre filosofos e leigos.
Filésofos importantes desempenharam o papel de santos, que haviam
ultrapassado os limites da natureza mortal, tendo alcancado um grau de
perfeicao ao qual as pessoas comuns nao podiam aspirar. Sem duvida, o sabio
ainda poderia influenciar significativamente as acbes dos leigos: sua
integridade moral sobre-humana o transformou em um poderoso modelo
ético que outros podiam admirar e imitar pelo menos parcial e
imperfeitamente. Apesar disso, 0s objetivos dos filosofos diferiam muito
daqueles de pessoas comuns e, portanto, podemos nos perguntar com razao
se a ética neoplatdnica tem algo a dizer sobre os problemas dos mortais
comuns. Embora os neoplatonistas mal prestem atencao explicita a esse
aspecto da ética, acredito que uma teoria coerente da acao moral possa ser
deduzida de seus escritos — particularmente se levarmos em conta a teoria do
mal de Proclo.

Qual € exatamente o status da acao pratica no neoplatonismo? A
resposta mais clara a essa pergunta € fornecida pelo tratado de Plotino,
“Sobre a natureza e a contemplacdo e o Um” (Enn. 111 8), que ja discutimos no
capftulo 4.2. Vimos que, para Plotino, "toda acdo (praxis) é um esforco sério
para a contemplacao" (Il 8, 1.15). Nos planos mais elevados da realidade, a
acao € um subproduto natural da contemplacdo, pois € precisamente
contemplando a simesma e suas causas superiores que cada hipdstase atinge
a perfeicao e comeca a produzir. Esse € o modelo ético imitado pelo sabio,
que apenas realiza suas boas acbdes involuntariamente, sendo
permanentemente absorvido em seus pensamentos. No dominio da matéria,
a acao geralmente segue um curso mais complicado: nao € uma consequéncia
da contemplacao, mas um substituto para ela. Como a maioria das almas
encarnadas € fraca demais para contemplar diretamente, elas precisam
recorrer a acoes e criacoes externas que servem como um meio de apresentar
os logoi ocultos da propria alma, permitindo contempla-los e reconhecé-los
como seus. No neoplatonismo tardio, essa concepcao de acao humana foi
adotada e sistematizada na doutrina da projecao (probole).
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A ideia de a¢Oes mundanas tendo uma dimensao contemplativa nao €
uma invencao dos neoplatonistas. Ela remonta a Platao, que a formula
claramente no Fedro e no Banquete. De acordo com o mito de Fedro, antes da
encarnacao, todas as almas passam seu tempo acima dos céus,
contemplando as Formas; depois de nascerem em corpos terrenos,
esquecem-se daquelas vistas maravilhosas, mas podem ser lembradas delas
ao serem confrontadas com algo neste mundo que se assemelha as Formas.
Em uma passagem memoravel (255¢—d), Platdo d& uma imagem vivida do que
mais tarde foi descrito como 'projecao’ pelos neoplatonistas, narrando que de
todo amante 'um fluxo de amor' derrama sobre 0 amado e se recupera dele a
partir de uma superficie dura e macia e volta a entrar nos olhos do amante, de
modo que 0 amado se torna 'como se fosse um espelho', no qual 0 amante
‘inconscientemente se vé’ (255d6), tendo o amante a oportunidade de
recordar as Formas dentro de si mesmo através de sua amada. Além disso, no
Banqguete somos informados de que esse € realmente 0 caso nao apenas das
relagoes humanas, mas de todas as nossas atividades — pois eros € realmente
um nome para 'todo tipo de saudade do bem' e se entrega ao amor mesmo
se tornando um homem de negdcios ou praticando exercicios ou filosofia de
ginastica (205d). Segue-se que mesmo essas atividades devem envolver
algum tipo de projecao, lembrando-nos das Formas cujos tracos
inconscientemente carregamos em nossas almas.

A teoria platdnica da projecao ¢ significativa, pois permite, pelo menos
parcialmente, superar a antitese da acao e da contemplacao. Concede as
atividades externas sua importancia, enquanto as considera como algo
relativo e instrumental. As atividades cotidianas nao tém valor em si mesmas,
mas sao valiosas como ferramentas que nos ajudam a reintegrar nossos logoi.
Curiosamente, Proclo parece levar essa ideia um pouco mais a sério do que
Plotino. Vimos mais acima que, embora Plotino realmente considere as acoes
como levando a contemplacao, ele as vé apenas como um substituto ruim
adequado para “as criancas mais macantes que sao incapazes de aprender 0s
estudos contemplativos e recorrem ao artesanato e ao trabalho manual” (Il
8, 4.45-7). O filésofo aparentemente ndo precisa de acbes externas,
examinando diretamente sua propria alma. A abordagem de Proclo as acoes
externas é mais hospitaleira (De dec. dub. 37.9-20):
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“Além disso, como a virtude ndo é unica e indivisivel, mas multiforme, devemos
entender que a providéncia sempre nos incita a projecées sempre diferentes de
nossos principios da razdo, para que a pessoa virtuosa possa realizar todos os
modos possiveis de virtude e ser mostrada como sua verdadeira camped aos olhos
daqueles que organizaram a disputa da virtude [i.e. os deuses]. Por essa razdo, a
providéncia muitas vezes leva as pessoas externamente ativas a descansar,
fazendo com que o intelecto dentro delas revire a si mesmo, mas passa a agoes
que so olham dentro de si; desse modo, ensina-nos que forma a virtude tem e que
é de dois aspectos. E por isso que a providéncia nos dd vdrias ferramentas, mas
depois retoma o que deu: ao tornar a vida humana variada, desafia as pessoas
boas a atualizar suas disposicbes de todas as maneiras possiveis, treinando-as
dessa maneira para administrar esse universo junto aos deuses”.

Proclo fala de sua propria experiéncia: ele também nao foi autorizado a
passar toda a vida contemplando e foi ocasionalmente forcado pela
providéncia a se envolver em debates politicos e, em um caso, a se exilar por
um ano (Marino, Vita Procli 15). Ainda assim, ele tentou ver esses episddios
problematicos como provacoes positivas que "a providéncia nos envia como
oportunidades de praticar os principios da razdo dentro de nés" (De dec. dub.
37.26—7). A atividade interna e externa eram complementares nesse sentido,
correspondendo a diferentes tipos de virtude que se deve exercer
simultaneamente.

A visao "projetiva" neoplatbnica da acao humana nao € apenas
interessante por nos permitir levar a sério as atividades mundanas e encontrar
um significado maior nelas. Ainda mais importante para nossa discussao, ela
fornece o critério principal para sua avaliacao moral. Segundo o0s
neoplatonistas, acdes que nao levam a contemplacao nao sao apenas sem
sentido, mas positivamente mas. Lembremos que, para Proclo, o mal consiste
no fracasso de cada ser em alcancar sua propria perfeicao. A perfeicao dos
seres humanos consiste em sua auto-reflexao racional, pois 0 homem € uma
alma racional, que em sua esséncia perfeita se auto-constitui, contemplando-
se. O autoconhecimento €, portanto, o verdadeiro objetivo da vida humana, e
Proclo pode alegar devidamente que "o maior mal" consiste em '"nao
conhecer a si mesmo" (Em Alc. 17.3-4), ou seja, deixar de ver as acOes de
alguém como um meio de reintegrar os proprios logoi, ficando assim aquém
da perfeicao basica dos seres humanos como seres reflexivos.

289



Pode parecer que, embora essa concepcao faca sentido
ontologicamente, seja dificil aplicar a ética pratica. No entanto, esta de fato de
acordo com a linha basica da ética platdnica, que foi revolucionaria ao mudar
os critérios de moralidade das ac¢des para o0 estado psiquico do agente. Da
perspectiva platénica, o que importa nao € o que fazemos, mas como
fazemos. Como Plotino coloca, "as acdes nao produzem bondade por si
mesmas, mas sao as disposicdes dos homens que tornam as acdes
excelentes". Na Republica, Platao postula a simetria hierarquica correta das
partes da alma como um critério de sua justa disposicao. O mito de Fedro
descreve essas mesmas relacoes inter-psiquicas, referindo-se a capacidade
contemplativa da alma: uma alma boa € aquela cujas asas crescem, isto é, que
toma encontros mundanos com a beleza como oportunidades para
contemplar arquétipos inteligiveis do belo sem ceder aos desejos corporais. A
teoria neoplatonica da projecao € apenas uma maneira mais precisa de
expressar a mesma ideia: uma acao so € boa se ajudar a alma a lembrar seus
principios de razao.

Por que exatamente uma acao divorciada da contemplacao deve tornar
a alma ma e frequentemente produzir o tipo de comportamento que até a
¢tica convencional baseada em acao considera cruel? A resposta esta na
bidimensionalidade essencial dos seres humanos (De mal. 23). Estamos
essencialmente enraizados no mundo superior, portando sua fascinante visao
invisivel secretamente inscrita nas profundezas de nossas almas. Até os
impulsos irracionais mais baixos sao profundamente influenciados por essa
visao primordial e se esforcam para captar alguma reflexao sobre esse mundo
corporeo. Eles sempre conseguem, com certeza, mas sendo cegos a
dimensao transcendente, ndo conseguem distinguir entre a perfeicao relativa
da imagem e a verdadeira perfeicao do original. Tendo uma fraca lembranca
da beleza do reino superior, eles tentam alcanca-lo também em nosso mundo.
Isso, € claro, € uma tarefa impossivel, pois 0 mundo material simplesmente
nao pode conter a beleza ideal de realidades superiores. Como resultado, as
pessoas pervertem o0s logoi que estdao tentando realizar, investindo-as em
mais expectativas do que podem suportar. Eles querem possuir tudo, assim
como cada Forma possui todas as outras, e o resultado ¢ cobica e
possessividade; eles querem alcancar a unidade com todas as outras coisas e,
assim, se entregam a promiscuidade sexual ou se tornam parte da multidao;
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eles querem ocupar o mesmo lugar que as outras pessoas da mesma maneira
que as Formas, e assim cometem assassinatos.

Proclo fornece uma ilustracdo convincente desse principio no
Comentdrio de Alciblades. Analisando a aspiracao de Alcibfades de se tornar o
maior e mais honrado homem que governa a Europa e a Asia, Proclo explica
que isso decorre de seu profundo desejo pelo divino. Infelizmente, Alciblades
confunde a imagem terrena da grandeza com seu arquétipo divino,
pervertendo sua ambicdo e tornando-a imoderada (Em Alc. 148.10-16):

“Bem, ao perseguir tudo o que é mantido em honra, ele estd de alguma forma
lutando pelo divino; pois o divino é mantido principalmente em honra [...] mas a
falta de consciéncia do que é realmente realizado em honra faz com que ele se
preocupe com o que é aparente e instdvel. Portanto, é tarefa do conhecimento é
indicar o que é a verdadeira honra e em que grau de honra o honordvel deve ser
encontrado”.

Da mesma forma, o desejo de governar sobre todos os homens €
realmente o desejo da alma “de se juntar aos deuses na regulamentacao de
todo o mundo; se o conhecimento prevalece, o fim de uma alma assim € a
salvacao, mas sem ela o fim € arruinado tanto para aqueles que tém esses
desejos quanto para o resto dos homens” (Em Alc. 149.6-10).

E Util comparar a posicao neoplatdnica com a dos estoicos. Para Crisipo,
0 vicio consiste na paixao (pathos), que é definida como uma perversao do
logos devido ao fato de estar associada a um impulso excessivo. NOssos
impulsos sao excessivos sempre que faltam reservas, ou seja, quando nao
somos capazes de adaptar nossas intencdes aos planos cosmicos
inescrutaveis de Zeus, aderindo as nossas proprias ideias do que € bom para
nos. O homem apaixonado leva os objetivos pelos quais se esforca muito a
sério, confundindo-os com algo sem reservas, escolhendo fortemente o que
deveria ter escolhido de animo leve, sem a facilidade e a prontidao para desistir
das coisas. Seu erro, portanto, consiste em supervalorizar as coisas,
deformando-as por pressiona-las demais.

Proclo concordaria basicamente, mas provavelmente alegaria que,
dentro de sua estrutura imanentista, 0os estoicos nao sao capazes de explicar
por que 0s homens deveriam ter essa tendéncia a exceder as medidas e
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superestimar as coisas. Se todo o mundo ¢ divino, e matéria e logos sao
apenas dois aspectos da mesma coisa, como sustentam os estoicos, por que
os logos deveriam ser pervertidos? A distincao platonica entre os varios niveis
da realidade fornece uma resposta convincente, postulando uma tensao
essencial entre logos e matéria. Para Proclo, essa tensao € positiva no coracao:
¢ constituida por esse fluxo continuo de energia que une causas e efeitos em
um ciclo perpétuo de mone, prohodos e epistrophe, combinando similaridade
e diferenca de maneira equilibrada. A tarefa das almas humanas € manter essa
tensao, garantindo que o nivel racional e o corporal sejam mantidos similares
e distintos ao mesmo tempo. O mal se origina sempre que a tensao ¢ liberada,
com um de seus polos dando lugar ao outro.

A situacao existencial peculiar da humanidade que nos tenta perverter
nossos logoi se torna ainda mais Obvia quando comparada a dos animais
irracionais. Ontologicamente, a diferenca crucial entre bestas e humanos ¢
que os primeiros vivem apenas em um nivel, a saber, o do mundo corporal com
a alma irracional imersa nele. Como resultado, suas aspiracoes sao adaptadas
aos limites da realidade corporal, e elas podem se entregar a elas mais ou
menos livremente. Um ledo pode se comportar violentamente e devorar
nossas ovelhas, e, no entanto, nao ficara incomodado por agir assim, pois em
todas as suas atividades segue um padrao de comportamento estritamente
definido que ¢ natural para ele, estabelecendo medidas claras para o que o
animal possa fazer. £ apenas nos seres humanos que o mesmo tipo de
comportamento se torna problematico, pois nossa verdadeira natureza ¢ de
um nivel superior: “No caso de ledes e leopardos, nao se consideraria a raiva
como algo mau, mas o faria no caso de seres humanos, para quem a razao € a
melhor”.

O que Proclo talvez impligue nao € apenas que O mesmo
comportamento seja bom para o ledao, mas ruim para os humanos, mas, ainda
mais significativamente, que ao se comportar como ledes ou leopardos, 0s
homens realmente se tornam piores do que eles. Que "o vicio dos animais €
menos sério que o das pessoas" foi observado por Porfirio, embora ele ndo
tenha fornecido uma explicacao para esse fato. A propria teoria de Proclo
oferece umaresposta. O comportamento dos animais € regulado por um logos
que é natural para eles, consistindo em um padrao de comportamento que
pode idealmente ser realizado nesse mundo corporal. A realizacao pode as
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vezes falhar, com o resultado sendo um comportamento fraco e antinatural —
como o de umleao se tornando covarde. Asituacao dos seres humanos € mais
complicada devido a sua bidimensionalidade. Eles também tém um logos a
seguir, mas esta em um nivel ontoldgico mais alto. Em seu proprio nivel,
nossos impulsos irracionais nao tém logos, ou seja, nenhum mecanismo de
controle embutido para regula-los. £ uma tarefa da nossa razao fazer isso.
Assim, enquanto a raiva de um ledao s6 pode ficar aqguém do seu limite natural,
a raiva de um homem transgride facilmente todos os limites, tornando-se feia
e incomensuravel. Nossos impulsos aspiram a uma perfeicao mais elevada do
que o mundo material pode suportar, sobrecarregando-o e tornando-o
deformado.

Do ponto de vista da ética pratica, é importante que esse principio se
mantenha, independentemente da qualidade moral convencional de nossas
acoes mundanas. Até atividades aparentemente nobres sao ruins se as
perseguimos por si mesmas € nao as vemos como se referindo a realidades
mais altas. Como Plotino coloca (Enn. IV 4, 44.25-7): “Se alguém se contenta
com a nobreza em atividades praticas e escolhe a atividade porque esta
iludido por seus vestigios de nobreza, fica encantado na busca da nobreza no
mundo inferior”. Nem mesmo o trabalho de caridade ou outras atividades
louvaveis podem contar como garantia de bondade. De fato, as vezes pode
ser mais perigoso que um comportamento claramente imoral, pois, por sua
aparente beleza moral, pode facilmente nos enganar e nos fazer pensar que a
atividade em questao tem seu valor moral emsi. Seu autor pode, assim, tornar-
se um “perpetrador apaixonado do bom”, cuja contorcao moral interna nao
pode ser demonstrada por meio de critérios eticos convencionais.

E por essa razdo que os neoplatonistas se recusam a delimitar o bem de
qualquer maneira. Eles acreditam que qualquer "lista de bens" positiva levaria
a um apego prejudicial a atividades '"boas" especificas neste mundo,
impedindo-nos de nos relacionarmos com suas fontes transcendentes. Do
ponto de vista platénico, o bem pode ser alcancado por todas as estradas —
mas apenas se as tomarmos como estradas, sem confundi-las com o fim como
tal. Anegatividade do Bem continua nos lembrando da estreiteza de todos os
bens parciais. Mostra claramente que todos os bens definfveis sao apenas
relativos. Ele nao fornece uma descricao positiva do que € bom, mas critérios
negativos do que nao €. Dessa maneira, evita as armadilhas do tradicionalismo
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moral restritivo, mas nao escorrega para o relativismo ético — pois os critérios
negativos que oferece sao absolutos. Os platonistas reconhecem que o bem
deve ser definido de maneira diferente para cada individuo em cada situacao
especffica, mas também estao convencidos de que, apesar dessa flexibilidade
¢tica, podemos determinar claramente em cada caso se a acao de alguem ¢
boa ou ma. Eles sdo capazes de manter essa posicao gracas ao fato de nao
considerarem o Bem como uma medida positiva (que sempre seria restrita
apenas a alguns casos), mas negativa — e, portanto, que é totalmente geral e
pode ser aplicada igualmente para todas as situacdes possiveis.
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9 — Cosmovisao

Ao longo dos capitulos anteriores, tentei apresentar o pensamento de
Proclo ndo apenas como ele aparece de dentro (isto é, como um sistema
filosofico coerente de proposicOes racionais que podem ser reconstruidas
com base nos textos de Produs), mas também no que diz respeito ao “efeito
cosmovisao”. Acima de tudo, tentei argumentar por uma diferenca de visao
de mundo fundamental entre Plotino e os neoplatonistas orientais. Embora
em termos de argumentos e concepcoes particulares a metafisica de Proclo
possa ser vista como uma formalizacao rigida do pensamento de Plotino, uma
vez que consideramos os dois sistemas holisticamente, vamos encontra-los
apresentando uma concepcao muito diferente do sujeito humano, de seus
aspectos e de seu lugar no universo. Até agora, apenas comentei essa
diferenca ocasional e sistematicamente. O objetivo deste capitulo ¢
finalmente reunir todos os topicos e tentar uma apresentacao sistematica da
visao de mundo de Proclo, em contraste com a de Plotino — e, de fato, com a
filosofia classica e helenistica também.

Uma analise sistematica da cosmovisao exigira uma mudanca
substancial na metodologia. Enquanto os capitulos anteriores foram escritos
principalmente para estudantes de filosofia antiga, no que se segue, teremos
que nos afastar dos detalhes filosdficos do pensamento de Proclo e olhar para
0 nosso filésofo no contexto mais amplo da sociedade e religido da
antiguidade. Como expliquei na Introducao, entendo as 'visdes de mundo'
como transcendendo os limites da filosofia e se preocupando com a maneira
COMO as pessoas pensam de simesmas e de seu lugar no mundo. As visOes de
mundo certamente encontram uma de suas expressdoes mais elaboradas nas
maos dos filésofos; ao mesmo tempo, porém, elas também permeiam todas
as outras areas da cultura humana, como religiao e politica. Por esse motivo,
teremos que ampliar a perspectiva e levar em consideracao varias areas
normalmente ignoradas pelos historiadores da filosofia. Comecaremos no
capitulo 9.1, examinando o papel que os neoplatonistas desempenharam na
cena religiosa da antiguidade. As secbes 9.2-3 darao um passo adiante,
visando uma tentativa geral de reconstrucao de um processo de mudancas na
cosmovisao entre o segundo e o quinto séculos. Meu guia principal sera Peter
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Brown, cujas valiosas analises tentarei combinar com uma investigacao
foucaultiana da nocao grega do assunto.
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9.1 — Filosofia e religiao na antiguidade tardia

Por toda a antiguidade, a religiao e a filosofia gregas sempre foram
parceiras e nao inimigas. Os primeiros filosofos podem ter criticado
severamente a religiao tradicional, mas na maioria dos casos nao o fizeram
para demoli-la, mas com o objetivo de corrigi-la e melhora-la. Se eles
castigavam a imagem mitica dos deuses, na maioria dos casos era apenas para
oferecer uma concepcao mais sublime de divindade, livre de caracterfsticas
imorais e basicas. Significativamente, foram principalmente os mitos dos
poetas que foram censurados, nunca os cultos civicos que formaram o
verdadeiro pilar da religiao grega. Os filosofos desejavam falar dos deuses de
maneira diferente, mas estavam preparados para realizar 0s mesmos rituais
que as pessoas comuns — embora possam ter motivos diferentes para isso.
Como resultado, filosofia e religido nunca realmente se chocaram. Na pior das
hipdteses, eles corriam paralelos um ao outro. Na melhor das hipoteses, eram
complementares, com a filosofia fornecendo um maior suporte teoldgico aos
cultos tradicionais. Os neoplatonistas nao foram excecao a esse respeito, e
podemos tracar nelas essas duas abordagens opostas, Plotino favorecendo o
paralelismo, e Jamblico a complementaridade. No entanto, vivendo como
viviam, em uma era de transicao religiosa e social, suas atitudes religiosas
exibiam algumas caracteristicas interessantes. Para compreendé-las,
precisamos fazer um breve esboco (e necessariamente simplista) das
mudancas que a religido civica paga sofreu na antiguidade tardia.

A religiao helénica sempre esteve intimamente ligada a existéncia de
cidades autbnomas, que formaram sua estrutura basica. O politefsmo
tradicional foi caracterizado nao apenas pela existéncia de multiplas
divindades, mas, ainda mais significativamente, por uma pluralidade de suas
manifestacdes locais. De fato, cada cidade possufa um sistema religioso
independente, bastante autdnomo, apesar de cooperarem com outros
sistemas religiosos em nivel pan-helénico. A religido helénica era
principalmente uma religiao de comunidades locais cujos membros
participavam dos mesmos cultos, que os uniam e lhes davam uma identidade
comum. Na época romana, as cidades eram oligarquias governadas por
membros das elites locais, que demonstravam o “amor de sua cidade natal”
por seu “evergetismo”, ou seja, investindo suas riquezas em equipamentos
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publicos. A religiao ofereceu uma oportunidade ideal para esse investimento:
cultos civicos e festivais sempre foram a espinha dorsal da vida social, e seu
apoio foi uma maneira perfeita de satisfazer as ambicdes individuais de uma
maneira benéfica e aprovada pelo publico. Dessa maneira, o competitivo
“amor a honra” dos magistrados locais funcionava como combustivel que
mantinha os cultos tradicionais fortes e vitais.

O modelo que acabamos de esbocar desfrutou de seu Ultimo auge no
século Il dC, quando fontes escritas e arqueoldgicas atestam atividades
religiosas vividas e até um esforco para reconstruir santuarios e renovar cultos
antigos. Em retrospecto, esse renascimento religioso e cultural aparece como
a ultima tentativa de salvar o velho mundo cultural que estava lentamente
entrando em um perfodo de transformacao fundamental. A partir do final do
século Il, ha sinais de "um afrouxamento da coesao civica da cidade-estado
grega'. Nao s6 houve um fosso cada vez maior entre a elite rica e a maioria
passiva dos cidadaos. Ainda mais importante, a instituicao crucial do
evergetismo, que normalmente ajudaria a preencher essa lacuna e unir 0s ricos
e 0s pobres em uma comunidade civica, comecou progressivamente a atingir
seus limites. Quando Libanio analisou retrospectivamente esse processo em
365 dC em seu Discurso Funebre sobre Juliano, ele viu o principal problema
como a tendéncia de cada vez mais notaveis escapar a responsabilidade do
beneficio publico: as prefeituras, que nos velhos tempos (isto é, no segundo
século) tinha muitos membros ricos, foi gradualmente reduzido a apenas um
punhado de individuos desesperados, "muitos dos quais foram reduzidos a
mendicancia por seus deveres financeiros publicos" (Or. 18.146); a maioria dos
ex-conselheiros haviam sidos isentos do Onus financeiro ao ingressar no
servico imperial, “alguns servindo no exército, outros no Senado” (ibid.).

Geralmente, o que comecou a mudar a partir do final do século Il dC foi
a relacao entre cidades e o Império. Nao que a autonomia das cidades
desaparecesse: elas ainda eram as unidades organizacionais basicas do
Império com um grande grau de responsabilidade local. No entanto, elas
estavam agora inseridas em um complexo sistema de administracao imperial,
e que progressivamente oferecia “alternativas aos notaveis da cidade para
uma carreira municipal, e motivos para sair dessa, que nao poderiam ser
considerados desonrosos nem pela comunidade e nem pelas pessoas em
causa”. De fato, cada notével tinha duas cidadanias distintas: uma que o ligava
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a sua cidade natal, potencialmente envolvendo-o em varios deveres
financeiros publicos, outra que o tornava romano, permitindo que ele
escapasse das restricoes locais e buscasse uma vida muito menos onerosa,
mesmo que ainda uma carreira imperial igualmente respeitavel. Desde o
século Ill, essa maneira de evitar as obrigacdes locais em favor do servico
imperial foi aparentemente adotada por mais e mais individuos, e foi cada vez
mais tolerada pelo imperador.

Os efeitos desse desenvolvimento na vida das cidades foram amplos.
Durante o terceiro século, "a grande inundacao de munificéncia privada
exibida em prédios publicos, banquetes, distribuicao de dinheiro ou comida,
jogos, estatuas e monumentos inscritos diminuiu em todos os lugares".
Quando as atividades de construcao publica aconteciam, eram
frequentemente iniciadas pelos governadores imperiais, ao invés de
conselheiros locais. Para a religido civica, isso significou uma mudanga
substancial. Os cultos publicos certamente nao murcharam, mas estavam
sendo lentamente afastados do que costumava ser sua principal fonte de
vitalidade, a saber, o competitivo “amor a honra” de notaveis locais. As
cerimodnias tiveram que se tornar mais modestas e, quando mantiveram seu
esplendor, foram frequentemente com a ajuda de subsidios imperiais.
Inscricoes publicas anunciando a generosidade de patrocinadores religiosos
locais diminufram drasticamente nos anos 250 — um sinal claro de que a
principal fonte do prestigio social ndo estava mais no nivel local. Em vez de
considerar sua prerrogativa investir suas riquezas na vida social e religiosa de
toda a cidade, muitos aristocratas locais agora preferiam seguir suas carreiras
individuais nos escaldes mais altos da administra¢ao imperial.

Parece ter sido esse processo que corroeu internamente o politefsmo
tradicional muito antes de os cristaos chegarem ao poder. Externamente, a
religido helénica ainda estava muito viva no inicio do século IV, mas em razao
de que estava lentamente perdendo suas fundacoes locais, tornou-se muito
fragil. Enquanto os cultos civicos desfrutavam de apoio imperial, a fragilidade
permaneceu bastante discreta, mas rapidamente se fez sentir apds a
conversao de Constantino em 312, quando o financiamento imperial de cultos
pagaos secou. A longa tensao entre o engajamento local e o patriotismo
imperial subitamente ganhou uma nova reviravolta, a medida que essa ultima
se associou a nova religiao. A decisao inesperada de Constantino de apoiar o
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cristianismo revelou uma fraqueza fundamental no antigo sistema religioso: a
religido helénica era essencialmente local, e nunca foi realmente capaz de
ascender as alturas da universalidade; no entanto, o crescente patriotismo
imperial exigia precisamente a piedade universal. O culto ao imperador dos
Deuses e oracOes ao Sol foram tentativas dignas nessa direcao, mas eram
fracos demais para integrar a pluralidade de cultos locais em um sistema
unificado. A nova perspectiva religiosa imperial tornou isso mais do que ébvio:

"Os notdveis locais se negaram o direito de recorrer precisamente daqueles
cerimoniais religiosos que uma vez permitiram a cada cidade expressar
publicamente seu proprio senso de identidade. Ndo era mais aconselhdvel
sacrificar, visitar templos ou celebrar a prdpria cidade como morada de deuses
particulares ligados a comunidade civica por ritos locais particulares. Em vez disso,
a corte cristd ofereceu um novo patriotismo em todo o império, centrado na pessoa
e na missGo de um governante universal dado por Deus , cujo vasto e
profundamente abstrato cuidado com o império como um todo fez com que as
antigas lealdades a cidades individuais que haviam sido expressas de todo o
corag¢do no antigo sistema politeista parecessem paroquiais e triviais".

O cristianismo estava bem preparado para o papel de uma religiao
imperial: sua pedra angular nao eram os cultos locais, mas a pessoa de um
Deus transcendente universal. Ao mesmo tempo, sua estrutura hierarquica
também lhe permitia operar localmente, atraindo muitos daqueles que
anteriormente haviam financiado festivais pagaos locais. “As ocasides
publicas se tornaram ocasides cada vez mais cristas [...]. As igrejas recém-
construidas se tornaram centros alternativos da vida urbana”. A capacidade
de combinar universalidade com localidade era uma das maiores vantagens do
cristianismo: enquanto as instituicdes civicas tradicionais apenas atendiam aos
cidadaos, a Igreja era capaz de prover a todos, inclusive aqueles dos estratos
mais baixos da sociedade, que as comunidades locais ndao puderam mais
integrar por meio de mecanismos tradicionais. O cristianismo nao atacou
diretamente as barreiras sociais, mas as “contornou em nome da igualdade
espiritual, deixando-os no lugar”. A dimensao espiritual era precisamente o
fator crucial que faltava a piedade paga e que fazia seu patrocinio atraente
mesmo para aqueles que ha muito tempo viam competicdes locais de
prestigio como provinciais demais:
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"Os cultos pagdos se beneficiaram dos prédios e do 'amor a honra' de seus
doadores, mas seus dons foram feitos por motivos um tanto limitados. Por outro
lado, o cristianismo combinou o exercicio do patrocinio com um senso de progresso
espiritual, uma ética contra o pecado e esperancas de um tratamento superior no
mundo vindouro".

Os helenos também tinham uma forte tradicao "espiritual": a religido
dos filésofos, que poderia igualar o cristianismo tanto em seu universalismo
quanto em sua dimensao moral. O problema da religiao filosdfica grega
corresponde perfeitamente a tensao entre o patriotismo imperial e o local: as
elevadas concepcoes religiosas dos filosofos estavam muito afastadas da
piedade cotidiana dos helenos comuns. Enquanto os cultos locais
prosperassem, os filosofos ficaram felizes em participar deles, apesar de sua
distancia intelectual. A situacao comecou a mudar precisamente no terceiro
século, guando o enraizamento local da elite helénica deixou de ser um dado
adquirido. Plotino é o primeiro exemplo claro de um filésofo sem nenhuma
conexao local: de acordo com Porfirio, “ele nunca suportaria falar sobre sua
familia, pais ou pais de origem” (Vita Plot. 1.3—4). Sua verdadeira patria estava
no reino inteligivel e seu pai estava |4 (Enn. | 6, 8.21). Sua atitude para com 0s
cultos tradicionais estava em harmonia com essa abordagem: ele ndo tinha
nada contra eles, mas como filésofo, sentia-se acima deles e ndo precisava
perder tempo com eles.

A abordagem de Plotino € bem ilustrada por uma famosa historia
contada por Porfirio. Quando seu pupilo Amélio pediu para participar de uma
cerimonia religiosa, Plotino respondeu (Vita Plot. 10.35-6): "Eles deveriam vir
a mim, ndo eu a eles". Como Robbert van den Berg mostrou (1999), as
palavras de Plotino ndao sao um sinal de arrogancia, mas sim da
incompatibilidade de dois discursos religiosos diferentes. Plotino descreve em
alguns de seus tratados como os deuses no nivel do Intelecto chegam até ele
(Enn. v 1, 6; v 3,17.28-32; v 8, 9), e em tais passagens suas palavras irradiam
com piedade. No entanto, é¢ uma piedade filosofica, que considerairrelevantes
os cultos locais. Enquanto geracdes anteriores de platonistas consideravam a
participacao em festivais publicos interessante, os cultos civicos de Plotino
nao significam nada. Sua atitude anda de maos dadas com sua concepcao da
alma ndo descendente. Se o filosofo € capaz de ativar, por seu proprio esforco

301



mental, as camadas superiores de seu ser e viver no nivel do intelecto, pelo
menos em parte, nao ha necessidade de prestar atencao especifica ao que se
passa la embaixo. Em vista disso, nao surpreende que ele também tenha
perdido o interesse pela religiao helénica tradicional, que, em sua forma civica
convencional, quase nunca teve ambicoes "espirituais", abordando os deuses
principalmente como poderes voltados para este mundo e preocupando-se
com sua prosperidade. (cap. 9.2).

A propria abordagem filosofica plotiniana € fortemente religiosa, mas €
um novo tipo de religido. Seus pontos focais sao individuos fortes que
alcancam Deus por seu proprio esforco interno. No terceiro século, esse nao
era um fendmeno incomum. Como Peter Brown afirmou, a antiguidade tardia
deu lugar ao individualismo competitivo que os gregos sempre tendiam, mas
que até o segundo século dC eles foram capazes de regular efetivamente
entre outras coisas por meio de festivais religiosos compartilhados por toda a
comunidade e financiados pela elite rica da cidade. Assim que 0s notaveis
locais deixaram de considerar cada vez mais os cuidados com a cidade como
seu principal compromisso e comecaram a investir sua energia para subir a
escada da administracao imperial, ocorreu um desenvolvimento analogo no
cenario religioso. Aqui também apareceram individuos fortes — os ‘amigos de
Deus’, que por seu proprio virtuosismo religioso foram capazes de transcender
disputas locais, representando 'um oasis de certeza em um mundo repleto de
ambicoes'.

Na religiao grega tradicional, 0 acesso aos deuses era 0 mesmo para
todos, como podemos ver, por exemplo, da pratica comum de eleger
sacerdotes em lotes das fileiras de cidaddos comuns, sem exigir nenhuma
preparacao religiosa especial ou devocao e vocacao pessoal. A partir do
terceiro século, a fronteira entre o céu e a terra tornou-se mais fixa. No nivel
local, os deuses ainda eram acessiveis através de visdes e oraculos, como
costumavam ser, mas simultaneamente surgiu uma nova classe de virtuosos
dotados que eram capazes de se elevar muito acima do povo comum e obter
insights religiosos nao disponiveis para todos. Esses individuos especiais foram
capazes de estabelecer uma relacao firme e intima com Deus que,
antigamente, ndao seria concebivel. Entre os pagaos, o papel de "amigos de
Deus" foi desempenhado pelos filosofos. Sua personificacao perfeita €
Plotino, que por sua enorme forca intelectual foi capaz de se aproximar do
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Uno, unindo-se a ele varias vezes. Nao € de admirar que alguns dos romanos
ricos confiassem em sua autoridade, a ponto de torna-lo um arbitro de suas
disputas e um guardido de seus filhos (Vita Plot. 9).

No século Ill, a abordagem de Plotino foi altamente progressiva e
totalmente de acordo com os ultimos desenvolvimentos religiosos. A0 mesmo
tempo, porém, ajudou a minar o politefsmo civico. Culturalmente, Plotino
ainda era um heleno, mas na verdade ele nao sentia mais nenhum vinculo com
a religido tradicional e nao via razao para se interessar por ela. Seu sucessor,
Porfirio, refletiu sobre seu préprio politefsmo com mais sinceridade, mas 0s
resultados dessa reflexao estavam longe de serem otimistas. Porfirio ficou
fascinado com os cultos helénicos e lidou com eles em varios de seus tratados.
Ele estava ciente de sua importancia para a cultura helénica como tal, mas
lutou profundamente com eles como filésofo e, no final, nao conseguiu
reconcilia-los com sua propria espiritualidade intelectual. Ele sabia 0 quao
importante era para as comunidades locais venerarem os deuses do mundo
antigo, mas nao era mais capaz de abracar essa veneracao seriamente. Para
sua esposa Marcella, ele ainda o apresentava como “o maior fruto da
piedade” (Ad Marc. 18), justificando sua decisdo de se casar com ela pelo
desejo de "apaziguar seus deuses nativos" e tocar para eles o teatro mundano
que eles geralmente exigem de seus adoradores (Ad Marc. 2). No fundo,
porém, ele estava acima de tipos semelhantes de culto, considerando-os
como um substituto ruim adequado para as massas. Como ele explica
condescendentemente a Marcella, realizar rituais de acordo com as tradicoes
locais € certamente louvavel, mas € preciso lembrar que a esséncia da piedade
estd em outro lugar: o verdadeiro templo de deus € 0 nosso intelecto e €
apenas a virtude que atrai a alma para o alto rumo a divindade (Ad Marc. 16—

19).

Em outras ocasides, Porfirio era mais intransigente, recusando-se a
participar dos cultos tradicionais. Como ele afirma em seu tratado “Sobre a
Abstinéncia”, os cultos publicos nao pertencem aos deuses, mas aos tipos
mais baixos de daemons, que nao sao mais do que imitacOes inferiores e
muitas vezes até distorcidas positivamente dos deuses verdadeiros,
deliciando-se com sacrificios sangrentos de animais e supervisionando paixdes
e desejos mundanos. Para as pessoas comuns, submersas no turbilhdao de
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paixdes, a adoracao a esses poderes das trevas € inevitavel. O fildsofo, no
entanto, deve ficar longe deles o maximo possivel (De abst. |1 43):

"Portanto, um homem inteligente e temperado desconfiard de fazer sacrificios
pelos quais atraird esses seres para si mesmo. Ele trabalhard para purificar sua
alma de todas as formas, pois eles ndo atacam uma alma pura, porque é diferente
deles. Se é necessdrio que as cidades apaziguem até esses seres, isso ndo tem nada
a ver conosco. Nas cidades, considera-se que as riquezas e as coisas externas e
corporais séo boas e seus opostos maus, e a alma é a menor preocupag¢do. Mas
nds, tanto quanto possivel, ndo precisaremos do que esses seres fornecem, mas
fazemos todos os esforgos, recorrendo a alma e as coisas externas, para nos
tornarmos como Deus e aqueles que o acompanham — e jsso acontece por
desapego, por conceitos cuidadosamente articulados sobre o que realmente €, e
através da vida que é direcionada a essas realidades".

O resultado dessa atitude religiosa foi uma divisao tragica e
insustentavel a longo prazo entre religiao civica e piedade filoséfica. O fildsofo
ainda podia ser visto como uma pessoa de autoridade religiosa por pessoas
comuns, mas na realidade ele nao podia transmitir mais do que um eco de sua
piedade a essas pessoas, deixando-as a mercé dos cultos tradicionais que ele
nao era mais capaz de tomar como algo sério.

Nao € de surpreender que entre os pagaos a abordagem plotiniana nao
tenha prevalecido e tenha sido seguida principalmente por cristaos, cuja
religido (ao contrario do politefsmo tradicional) foi capaz de preencher a
lacuna entre as preocupacdes universais e locais, bern como entre os filosofos
e os crentes comuns. Numa estrutura nao crista, essa reconciliacao era muito
mais dificil. Os filésofos helénicos logo se deram conta desse problema e
procuraram possiveis solu¢des. Um papel crucial foi desempenhado por
larnblichus, que viu claramente os limites da posicao de Porfirio;
argumentando contra isso apaixonadamente em De Mysteriis. Jamblico estava
convencido de que sem rituais tradicionais o politeismo € inviavel. Se a religiao
fosse reduzida a uma ascensao intelectual ao divino, o cisma entre a religiao
filosdfica e a religiao popular local se tornaria inevitavel.

Naturalmente, Jamblico era incapaz de voltar as maos do tempo e
desfazer as mudancas religiosas do terceiro século. Ele também aceita o novo
conceito de filosofos como santos dotados de autoridade religiosa. No
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entanto, ele tenta oferecer um modelo de filosofia que nao va contra os cultos
tradicionais, tornando-se seu principal aliado. E sintoméatico que quando, em
361, Juliano o apdstata se tornou imperador e tentou reviver a religiao
helénica, ele o fez precisamente com a ajuda do neoplatonismo jamblicano,
que tentou transformar em uma teologia oficial. As reformas de Juliano
estavam fadadas ao fracasso, pois elas foram contra a nova mentalidade, bem
como contra a estrutura de poder do império. Os cultos tradicionais estavam
intimamente ligados a autonomia politica das cidades, que no século IV ja se
haviam passado. Juliano e os neoplatonistas foram capazes de defender os
cultos intelectualmente, mas incapazes de justifica-los em termos de relacoes
de poder. As tentativas de Juliano de retribuir as cidades pelo menos uma
parte de sua antiga autonomia nao tiveram éxito: os representantes da cidade
haviam se acostumado demais a0 novo sistema imperial e ndo estavam
dispostos a sacrificarambicOes individuais em favor do envolvimento ativo nos
conselhos locais. Nem mesmo o0s aristocratas locais que permaneceram
helénicos tinham muito interesse em financiar os velhos cultos civicos; os
canais de apoio publico haviam mudado de rumo e agora era muito mais
prestigioso 0s pagaos organizarem corridas de carrocas. Os restos dos cultos
pagaos eram principalmente apoiados por um punhado de velhas familias
helénicas, que o faziam por causa de seu tradicionalismo e sua adesao
intelectual aos valores da religido civica. Isso, € claro, era uma base muito fraca
para a religiao helénica se apoiar e que se tornou mais fraca com o tempo. O
cristianismo, por outro lado, foi capaz de harmonizar reivindicacoes religiosas
com as da estrutura de poder, tendo 0 caminho do sucesso sem problemas.

E nesse contexto histérico que podemos ler o esforco notéavel dos
neoplatonistas orientais para defender a religiao tradicional. Os neoplatonistas
viram o velho mundo cultural em ruinas e fizeram o possivel para salva-lo. No
segundo século, filosofos religiosos como Plutarco de Queroneia ainda
podiam contar com a animada vida religiosa das cidades, oferecendo sua
propria filosofia como complemento teoldgico intelectual. Jamblico e seus
seguidores nao tinham mais tanta confianca. Os rituais tradicionais estavam
entrando em um perfodo de crise, e os fildsofos nao podiam apenas agir como
seus defensores — eles tinham que se tornar seus executores também. A volta
deles para a teurgia nao foi uma marca de supersticao, mas um esforco para
combinar velhas formas de rituais com formas recém-inventadas, a fim de
fornecer um substituto para a religido civica ultrapassada. E significativo que,
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nas suas formas mais baixas e menos elitistas, a teurgia incorporou uma série
de praticas cultuais tradicionais, como o sacrificio de animais, que sempre
foram a pedra angular da religiao grega. Do relato de Marino sobre o
neoplatonismo ateniense do século V, podemos ver claramente que, em um
nivel, os fildsofos de fato viam suas proprias praticas tedrgicas como uma
continuacao dos cultos tradicionais, realizando em privado o que nao podia
mais ser feito em publico. Quando Proclo se considerava "o sacerdote comum
de todo o mundo" (Vita Procli19.30), estava expressando gravemente o 6nus
da responsabilidade cultural que os neoplatonistas estavam assumindo sobre
seus ombros.
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9.2 — A virada interior: Plotino e os ‘Amigos de Deus’

A ascensao dos "amigos de Deus", bem como as mudancas sociais e
religiosas gerais no século I, ajudam a explicar o tipo de piedade plotiniano,
bem como areacao jamblicana contra ele. Por si s6, no entanto, pode ser visto
COMO Nao mais que uma expressao de um processo mais amplo de mudancas
na visao de mundo que ocorria na antiguidade tardia. Eles ndo estavam
preocupados apenas com a religiao e a sociedade, mas com a maneira geral
como 0s homens pensavam de si mesmos e de sua posicao na ordem da
realidade. Ao tentar analisa-los, talvez possamos lancar luz nao apenas sobre
a posicao religiosa dos neoplatonistas orientais, mas sobre toda a sua
abordagem filosdfica.

Como ponto de partida de nossa investigacao, podemos recordar uma
caracteristica crucial do pensamento de Plotino que discutimos no capitulo
1.2.2, a saber, a identificacao de niveis da realidade com estados de
consciéncia. Por mais discreto que isso possa parecer, no contexto do
pensamento antigo, era uma ideia revolucionaria e que atesta uma mudanca
significativa na concepcao do sujeito. Para aprecia-lo, precisamos reconhecer
que, desde o periodo arcaico, os gregos geralmente tinham pouco sentido
para a auto-reflexao introspectiva. Os gregos eram uma sociedade de
vergonha e honra, uma sociedade na qual o valor pessoal era determinado
pelo que se alcancava aos olhos dos outros. Como Jean-Pierre Vernant explica
(1991: 327-8), o individuo na Grécia classica e arcaica foi virado para fora, ndao
para dentro:

"Os individuos procuram e encontram-se nos outros, naqueles espelhos que
refletem sua imagem, cada um dos quais é um alter-ego para eles — pais, filhos,
amigos [...]. Ndo hd introspecg¢do. O sujeito ndo constitui um mundo fechado e
interior no qual ele deve penetrar para encontrar a si mesmo — ou melhor,
descobrir a si proprio. O sujeito é extrovertido. Assim como o olho ndo se vé, o
individuo deve procurar em outro lugar para se apreender. Sua auto-consciéncia
ndo é reflexiva, encontrada em si mesmo. Isso ndo é interno, face a face consigo
mesmo: é existencial. A existéncia é anterior a consciéncia de existir".

Em linhas basicas, isso também se aplicava aos filosofos. Embora seja
verdade que eles prestaram muito mais atencao ao cuidar de si e da alma,
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abrindo espaco para uma virada interior, esse cuidado nao levou de fato a
introspeccao e ainda estava muito ligado a realidade externa, embora de uma
maneira muito mais sofisticada: enquanto para os cidadaos comuns o espelho
externo era representado pelo olhar expectante e critico de outros, o alter-
ego do filosofo era todo o cosmos. O conhecimento de si mesmo andava de
maos dadas com o conhecimento do universo e o lugar do homem: o sujeito
humano se definia por meio de sua relacdo com a ordem césmica. E
significativo que a "alma" com a qual os filésofos tentaram cuidar era
geralmente concebida ndao como um nucleo intimo da personalidade, mas
como um elemento racional impessoal dentro de nds, que a maioria das
escolas interpretou como uma manifestacao da Razao Universal. O cuidado
de si era definido em uma perspectiva cosmica. O caminho principal para si
mesmo — e também para Deus — nao passava pelo interior da psique, mas pelo
exame da ordem cdsmica e pela concordancia com ela. E por essa razdo que
a maioria dos filésofos estava tao interessada no estudo da natureza e do
universo.

Essa postura cosmica estava em harmonia com a situacao socio-politica.
Na polis classica, os interesses dos individuos eram idealmente subordinados
as necessidades de todo o corpo civico. O sujeito humano foi delimitado em
relacao a comunidade civica da qual fazia parte. Dentro desta comunidade, no
entanto, todos deveriam ser iguais, cada cidadao sendo um governante e um
governado em uma pessoa. Para exercer seu poder, era preciso aceitar seus
limites, de acordo com as decisbes da assembleia civica. Uma vez
internalizada, essa atitude produziu a exigéncia de autocontrole — pois, para
governar, era preciso ser capaz de governar a si mesmo. A maneira como
alguém se relacionava era, portanto, comparavel a maneira como se
relacionava com a comunidade da polis — e por analogia com a comunidade
do cosmos.

O mesmo se aplicava a maneira como 0s gregos se aproximavam de
seus deuses. Areligido grega era essencialmente ritualistica. Nao se importava
COmM O que se pensa ou sente sobre os deuses. A Unica coisa que importava
era o que se faz na frente dos outros. Como o assunto, a piedade grega foi
extrovertida, consistindo em atos externos a serem realizados nas
comunidades civicas tradicionais. A atitude religiosa resultante € bem
caracterizada por Vernant (2006: 354):
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"A sociedade [na Grécia cldssica] sempre age como o elo mediador entre os fiéis e
os deuses. Ndo é uma interagdo direta entre duas personalidades individuais, mas
a expressdo do relacionamento que liga um deus a um grupo humano — uma
familia em particular, uma cidade, um tipo de atividade, um certo lugar na terra.
Se o individuo é banido dos altares domésticos, excluido dos templos de sua cidade
e exilado de sua pdtria, ele é assim separado do mundo do divino".

Mais uma vez, os fildsofos adotam esse modelo e o levam a escala
cosmica: a parte mediadora entre o homem e os deuses € agora
desempenhada pela ordem do universo, que pelas escolas mais importantes
¢ vista como divina em alguns aspectos.

No periodo helenistico, a constituicao grega do sujeito evoluiu
lentamente. Como Michel Foucault mostrou no volume Il da Histdria da
Sexuadlidade, os gregos progressivamente prestaram maior atencao a vida
privada e ao cultivo do eu. Segundo Foucault (1986: 81-95), isso se deve 3
nova situacao socio-politica. Enquanto as cidades mantinham a igualdade
"horizontal" de seus representantes de elite, elas estavam ao mesmo tempo
"verticalmente" subordinadas a poténcias imperiais superiores. O resultado foi
uma maior conscientizacao da precariedade da fortuna e da fragilidade da
existéncia humana, o que levou a uma maior énfase no auto-cultivo privado.
No entanto, esse auto-cultivo ainda esta firmemente incorporado em uma
estrutura cosmica. As melhores testemunhas sao os estdicos romanos, que se
concentraram em cuidar de si mais do que qualquer um de seus antecessores,
mas viram o autocontrole e a autonomia interna intimamente ligados a
capacidade de se sintonizar com a ordem do universo que expressa a vontade
de Zeus. As Medita¢bes de Marco Aurélio, apesar de sua maré, estao longe de
ser um texto puramente introspectivo: Marco apenas se concentra em si
mesmo para distinguir melhor entre o que esta e o que nao esta em seu poder,
para que ele possa desempenhar melhor o papel social que Ihe foi atribuido
no arranjo divino do mundo.

Uma mudanca substancial s6 ocorre no terceiro século, quando o
patriotismo imperial romano comeca a oferecer uma alternativa ao
engajamento local com suas restricoes. Essa mudanca significativa no campo
da politica parece ter sido provocada precisamente por uma mudanca na
constituicdo do sujeito. Como Peter Brown afirmou famosamente (1978: 27—
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53), a antiguidade tardia foi caracterizada pela ambicdo de membros
individuais da elite cultural e politica. As ambicdes competitivas nao eram
novas no mundo antigo, mas até o final do segundo século dC, elas foram
mantidas dentro de limites por meio de uma forte énfase na reciprocidade e
no 'evergetismo' da classe dominante. A piedade cosmica, que subordinava
os impulsos do individuo aos movimentos ciclicos do universo, pode ser vista
como um correlato filosdfico dessa situacdo. No terceiro século, esse
equipamento inquietamente mantido explodiu e as ambicoes foram dadas
por completo. Na area da politica, isso representava a nova possibilidade de
notaveis locais subirem as alturas da hierarquia imperial; na esfera da religiao,
isso levou a ascensao dos 'amigos de Deus' —homens santos que se libertaram
dos lacos dos assuntos mundanos patrocinados pelas divindades locais e pela
forca de seu espirito relacionado ao Deus mais elevado. Em muitos casos, sua
motivacao original era um esforco para escapar da pressao social insuportavel
das comunidades nas quais a reciprocidade estava gradualmente dando lugar
a uma concorréncia implacavel. Os homens santos reagiram cortando os lacos
sociais horizontais e elevando-se verticalmente a Deus.

Sado esses virtuosos religiosos que introduzem uma concepcao
inteiramente nova do sujeito. Sua abordagem ¢ resumida por Vernant
novamente (1991: 332), que reline as contribuicbes de Brown e Foucault:

"Com a ascensdo do homem santo, o homem de Deus, o asceta e o anacoreta,
aparece uma espécie de individuo que se separa do rebanho comum e se
desaprova do grupo social apenas para partir em busca de seu verdadeiro eu,
alguém amarrado entre o anjo da guarda que o puxa para cima e as forcas
demoniacas abaixo que marcam os limites inferiores de sua personalidade. A
busca por Deus e a busca por si sGo duas dimensées da mesma provagdo solitdria”.

Enquanto o antigo ideal etico era o autocontrole, entendido como a
capacidade de estabelecer limites claros aos impulsos de uma pessoa e
subordina-los a ordem civica e cosmica compartilhada, os homens santos nao
mais confiam nessa ordem. Para eles, 0 mundo exterior nao é um espelho
confidvel, que permite vislumbrar a si mesmo. Em vez disso, eles se voltam
para dentro e tentam encontrar um relacionamento mais auténtico com Deus
através de seu mundo psiquico interno. No entanto, a psique humana é muito
menos confiavel que a ordem mundial, pois € facilmente enganada e é uma
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fonte tanto do mal quanto do bem. A nova parte crucial da introspeccao,
portanto, se torna a capacidade de distinguir pensamentos puros de
pensamentos impuros. Pensamentos maus eram tipicamente vistos como
provenientes de demonios maus. A polaridade do divino e do demoniaco era
paralela a do espirito e da carne. Se 0 nosso verdadeiro eu é encontrado
dentro de nds, 0 corpo como Nosso eu social externo deve ser visto como seu
adversario.

O fenbmeno dos homens sagrados € fascinante, pois atravessa
diferentes religides. Encontrou a expressao mais perfeita no cristianismo no
qual uma das atracdes era justamente a oferta da possibilidade de romper os
velhos lacos sociais de uma pessoa e juntar-se a novas comunidades reunidas
em torno dos 'amigos de Deus' (Brown 1978: 72-8). O cristianismo estava bem
disposto a um tipo de piedade "vertical", pois sempre fora um tipo de religiao
exclusivista. Aqui, 0 mediador entre Deus e 0 homem ndo era o universo
compartilhado por todos, mas Cristo, que se dirigia a cada pessoa
separadamente, exigindo arrependimento individual e oferecendo uma
oportunidade de se relacionar com Deus de uma maneira sem precedentes e
mais auténtica. Este era o terreno ideal para os homens santos, que se
aproximavam mais de Deus do que os mortais comuns. O virtuosismo religioso
individual foi grandemente facilitado pelo fato de que, diferentemente do
judaismo, o cristianismo nao baseou seu exclusivismo na afiliacao nacional ou
social, oferecendo um modelo de piedade que depende unicamente da
escolha individual e permite estabelecer lacos sociais de uma maneira
totalmente nao tradicional e em certo sentido mais 'egoista’.

Um subproduto natural da piedade crista era a desconfianca de todos
0s poderes superiores, garantindo tipos alternativos de lacos sociais. Ao
contrario dos gregos, que, apesar da énfase nas tradicOes locais, sempre
deram como certo que os deuses de outras nacoes sao apenas manifestacoes
diferentes do mesmo poder divino genérico, 0s cristaos seguiram os judeus se
distanciando das divindades estrangeiras, considerando-0os como sombrios e
como demodnios perigosos. Nesse Unico principio crucial reside um germe de
dualismo ao qual o cristianismo sempre foi propenso. A principio, esse
dualismo dizia respeito as acdes ritualisticas de alguém, levando a uma recusa
categorica em participar de cultos pagaos. Muito em breve, porém, e em parte
sob a influéncia da filosofia grega, ela também foi transferida pelos
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pensadores cristaos para a alma. Os demonios comecaram a ser vistos como
poderes trabalhando nas partes irracionais da alma, escravizando-os e
deformando-os a sua imagem. Na luta interna entre a parte inferior e a parte
superior da alma, o objetivo nao era mais colocar as faculdades irracionais em
ordem, como no platonismo grego, mas cortar-se completamente das fontes
da tentacao demoniaca e apegar-se a Deus — que, como Criador pessoal,
permitia uma relacao altamente intima que dificiimente seria imaginavel para
as divindades helénicas.

Os ascetas cristaos, no entanto, nao eram os unicos "amigos de Deus".
Um fendmeno paralelo pode ser encontrado entre os helenos. Enquanto, no
segundo século dC, Luciano ainda zombava severamente de todos os
virtuosos religiosos que transcendiam os limites da humanidade comum, a
partir do terceiro século, entao, esses mesmos homens divinos comecaram a
atrairadmiracao. “Vida de Apolénio de Tiana” de Filostrato é uma das primeiras
hagiografias da antiguidade tardia que propagaram esse novo ideal. Mais
tarde, tratamentos hagiogréficos de outros filésofos antigos (Pitdgoras) e
contemporaneos seguirao. Plotino € um excelente exemplo: o relato de
Porfirio sobre sua vida testemunha a autoridade sobre-humana atribuida ao
fundador do Neoplatonismo. Significativamente, Plotino nao € apenas um
novo tipo de virtuoso religioso no papel social que desempenha para 0s
outros, mas, antes de tudo, na maneira com que se importa com ele proprio.
Em harmonia com as Ultimas tendéncias que ele transforma em sua alma, mais
do que qualquer outro de seus antecessores platonicos. £ dentro de si que ele
tenta encontrar o mais alto principio divino. Plotino ainda esta muito enraizado
no pensamento grego tradicional, ¢ claro, e ele o combina com a nova
abordagem, identificando os graus de sua consciéncia subjetiva com niveis
objetivos de realidade. A virada interior e a contemplacao da ordem universal
foram duas maneiras complementares para leva-lo ao mesmo objetivo. Ao
combina-los, Plotino provou ser um pensador inovador, abrindo novas
perspectivas para o pensamento antigo. Nao € de surpreender que sua
abordagem platbnica ndao ortodoxa mais tarde fosse inspiradora para
Agostinho, cujas Confissdes foram um verdadeiro marco na historia europeia
da "subjetivacao".

Apesar do engenhoso esforco de Plotino, o equilibrio entre
"subjetivacao" e piedade cdsmica acabou sendo mais fragil do que parecia a
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principio. Por mais que tentasse manter ambos os aspectos em harmonia, sua
concepcao de matéria revela que a tarefa estava longe de ser facil (ver cap.
7.1). A busca de Plotino pelo divino dentro de si parece ndo ter sido apenas
uma escolha filosofica neutra, mas um resultado do desencanto com alguns
aspectos do mundo externo, que, em sua dimensao material, Ihe pareciam
enganosos e perigosos. Plotino nunca sucumbiu inteiramente a essa visao
dualista e, de acordo com o platonismo tradicional, ainda via 0 cosmos como
uma imagem bonita e dentro dos limites da possibilidade, uma imagem
perfeita do mundo inteligivel. Ainda assim, sua identificacdo da matéria com o
mal, bem como sua vergonha pessoal de "estar no corpo" (Vita Plot. 1.2),
mostram claramente que manter uma relacao positiva com o mundo corporal
estava longe de ser facil para ele.

Sinais importantes de crescente desequilibrio podem ser encontrados
em Porfirio, que segue o0s passos de seu mestre, tentando sistematizar suas
ideias e leva-las a sua conclusao. Se para Plotino a natureza problematica do
mundo foi representada pela matéria, no pensamento de Porfirio encontra
uma expressao muito mais impressionante: associa-se as classes mais baixas
de daemons, responsaveis por catastrofes cdsmicas e que despertam nas
almas humanas varias emocoes prejudiciais (De abst. 11 40.1-3):

"Uma coisa em especial deve ser contada entre os maiores danos causados pelos
daemons maléficos: eles proprios sGo responsdveis pelos sofrimentos que ocorrem
ao redor da terra (pragas, falhas nas colheitas, terremotos, secas e outras coisas
semelhantes), mas nos convencem de que a responsabilidade estd com aqueles
que sdo responsdveis por apenas o oposto (isto é, os deuses). Eles se esquivam: sua
principal preocupagdo é cometer erros sem serem detectados. Depois, nos levam
a suplicas e sacrificios, como se os deuses beneficiados estivessem zangados. Eles
fazem essas coisas porque querem nos desalojar de um conceito correto dos
deuses e nos converter para eles mesmos. Eles se regozijam em tudo o que é
igualmente inconsistente e incompativel; deslizando (como se fosse) as mdscaras
de outros deuses, eles lucram por nossa falta de sentido, conquistando as massas
porque eles inflamam o apetite das pessoas com luxduria e desejo de riqueza, poder
e prazer".

A ideia de demobnios do mal nao era nova no pensamento grego. Foi
introduzido pela primeira vez por Xenodcrates, que postulou a existéncia de
daemons "morosos" e "obstinados" para explicar os aspectos sombrios de
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alguns cultos tradicionais. Sua natureza foi investigada por Plutarco na virada
do segundo século dC, que deu para eles uma classe especial de almas
superiores. Como almas, sao capazes de decisdes morais, algumas sendo
boas, outras se tornando mas e prejudiciais. Nesse sentido, Plutarco
concordaria com Porfirio. Mas ao contrario dele, ele define essa concepcao
"dinamica" de escolher daemons em uma estrutura "estatica" mais ampla e
acredita que, para os daemons do mal, existem certas posicoes estaveis no
COSMOS, Nas quais suas atividades problematicas podem ser Uteis para o
mundo como um todo, fornecendo puni¢ao justa para quem merece. O sinal
mais claro da incorporacao de demonios do mal na ordem mundial € seu lugar
tradicional em cultos publicos, que ajudam a regular e apaziguar os poderes
daemonicos sombrios. Consequentemente, Plutarco insiste em que mesmo
esses daemons devem "ser adorados da maneira tradicional de nossos pais"
(De defectu 4160).

A novidade da abordagem de Porfirio reside no fato de que ele recusa
completamente a adoracao de demodnios do mal. Como vimos, em sua
opiniao, os daemons devem ser adorados apenas por pessoas comuns que
sao incapazes de se libertar das paix0es. Para os filésofos, esse culto €
positivamente prejudicial e deve ser evitado. Além disso, como os daemons
do mal sao definidos como aqueles que exigem sacrificios sangrentos, agora
compreendem nao apenas um pequeno grupo de divindades
extraordinariamente "morosas" descritas por Xendcrates, mas todas as
divindades adoradas nos cultos tradicionais. Se aos olhos de Plutarco esses
eram os servos inferiores dos deuses puros descritos pela filosofia (De defectu
421E), para Porfirio eles preferem agir como seus concorrentes, que
enganosamente fingem ser deuses para eclipsar as verdadeiras divindades (De
abst. Il 42.2). Até agora, tais pensamentos radicais s¢ haviam sido adotados
pelos cristaos, que viam regularmente as divindades adoradas pelos pagaos
como usurpadores demoniacos da gloria de Deus.

Porfirio conhecia bem os cristdos (ver Vita Plot. 16), e ele pode ter sido
parcialmente influenciado pela visao deles dos demonios, embora sua visao
geral ainda seja decididamente helénica e tenha certamente se baseado em
daemonologias pagas também. Mais interessante do que suas fontes parciais,
porém, € a maneira como ele as reune e o efeito de cosmovisao que ele
alcancou. Por estar associado a demodnios do mal, o polo mais escuro da
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realidade agora se torna muito mais tangfvel do que para Plotino. Além disso,
arecusa de Porffrio em adorar os daemons trouxe importantes consequéncias
sociais. Como Peter Brown sugere (1978: 75), os demonios do mal
incorporavam "toda a anomalia e confusao" que, desde o século Ill, "estavam
latentes na cultura e relacdes sociais humanas", depois que o modelo
tradicional de solidariedade civica comecou a desmoronar a medida que mais
e mais notaveis escaparam as suas obrigacdes evergéticas. A conviccao de
Porfirio de que sao esses poderes perturbadores que as cidades adoram em
seus cultos testemunha sua grande desilusao com as formas sociais
tradicionais. No entanto, embora da perspectiva crista a luta contra os
demonios do mal fizesse sentido e fosse capaz de produzir novos tipos de
coesao social, no universo helénico de Porfirio isso nao era assim. Seu esforco
para se separar das forcas demoniacas sombrias e conflitantes era unilateral,
criando uma barreira entre os niveis superior e inferior da realidade, entre o
universal e o particular, entre os intelectuais e 0 povo comum.

Nesse sentido, o pensamento de Porfirio envolvia um dualismo que era
fundamentalmente diferente do que costumamos encontrar em pensadores
platdnicos anteriores. Sempre houve inclinacdes dualistas no pensamento
platonico, é claro, mas, embora esses postulassem a existéncia de um
principio independente do mal (seja matéria, alma ma ou a dfade), eles
visavam dominar esse principio e submeté-lo ao controle racional — nunca em
rejeitéa-lo completamente. Plutarco € um bom exemplo: em “Sobre a geragdo
da Alma no Timeu”, ele postula uma oposicao entre Alma e Intelecto. A alma ¢
uma poderosa fonte de energia e movimento, mas por si s6 esse movimento
¢ totalmente irregular e desordenado. A inteligéncia, por outro lado, ¢
perfeitamente ordenada e regular, mas por si so € bastante impotente, sendo
incapaz de se mover. O objetivo do Demiurgo € unir esses principios, criando
um todo concordante, cheio de ordem e energia. O mesmo deve ser
alcancado por cada um de nds: nossa tarefa nao € erradicar as paixdes a
maneira dos ascetas cristaos, mas cultiva-las e sujeita-las a regra da razao.

A tendéncia de fugir das paixdes em vez de lutar com elas e coloca-las
sob o controle de alguém ja pode ser vislumbrada ocasionalmente em Plotino
(por exemplo, na Enn. | 4), mas € apenas na rejeicao de Porfirio dos demdnios
do mal que encontrou uma expressao de destaque. De fato, a abordagem de
Porfirio era um sinal de uma crise crescente no coracao do platonismo, que,
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em sua forma plotiniana, nao era mais capaz de manter toda a realidade unida.
Enquanto os "dualistas" platdnicos mais antigos, como Plutarco, mantinham
uma atitude geralmente otimista e abrangente, integrando demonios do mal
na ordem do universo e nao vendo motivo para recusar sua adoracao, a
incapacidade de Porfirio de fazer o mesmo significava que o divino nao podia
mais confiar inteiramente em sua capacidade de permear toda a realidade
corporal —incluindo sua dimensao social — e manté-la sob seu controle.
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9.3 — Re-externalizagao jamblicana

Se a daemonologia de Porfirio trai sua falta de confianca cosmica, o
neoplatonismo oriental pode ser visto como uma tentativa de restabelecé-la.
Jamblico, sem duvida, nao estava menos consciente da crise social do que
Porffrio, mas sua reacao foi justamente o oposto: ele tentou verificar as
tendéncias perturbadoras e reintroduzir a ordem na sociedade e no mundo
em geral. Areforma filosofica e religiosa projetada por ele pretendia colmatar
0 abismo porfiriano entre 0 mundo material e 0s niveis mais altos, fazendo-os
parecer duas partes de um todo harmonioso. Significativamente, isso foi
conseguido antes de tudo restabelecendo limites impenetraveis entre os
niveis da realidade. Dessa maneira, a alma humana recuperou seu lugar firme
na ordem das coisas e foi impedida de subir verticalmente até Deus por sua
propria forca. Mais uma vez, a alma ficou presa ao cosmos material e foi
forcada a assumir a responsabilidade por ele — uma abordagem que Miller
(2005) designa apropriadamente como uma mudanca de 'um toque do
transcendente' para o 'toque do real'. Nem mesmo as almas filosoficas mais
perfeitas conseguiram escapar, sendo seu dever descer e ajudar os outros.
Nao € de surpreender que, quando Juliano projetou a visao de Jamblico na
politica, ele o fez (sem sucesso) tentando abaixar sua majestade imperial,
subordinar o imperador as leis e devolver pelo menos uma parte do poder
politico as maos dos magistrados civicos locais.

O universo hierarquico estabelecido por Plotino permaneceu 0 mesmo
nos contornos basicos, mas foi meticulosamente externalizado: ndo era mais
acessivel apenas pela introspeccao, mas era percebido como uma realidade
objetiva 'la fora', a qual € preciso se sintonizar. A tarefa decisiva passou a
conhecer a estrutura dessa realidade 0 mais precisamente possivel. Somente
assim a alma poderia ser levada de acordo com a ordem do universo, ligando-
se aos deuses por meio dela. Dai a paixao caracteristica dos neoplatonistas
orientais por meticulosas distincdes conceituais, mapeando a zona externa
situada entre 0 homem e o Uno. Embora os leitores modernos possam
facilmente sentir repulsa pela extrema conviccao "realista" (em oposicao a
nominalista) de que, por exemplo, ser, vida e pensamento sdo, na verdade,
trés niveis ontoldgicos objetivamente existentes (e ndo apenas trés aspectos
entrelacados do Intelecto, distinguidos apenas pelo nosso pensamento, como
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Plotino acreditava), isso faz sentido se vermos precisamente como uma
maneira de subordinar firmemente a alma humana a ordem externa da
realidade. Mais uma vez, assim como no pensamento classico e helenistico, a
alma teve que restringir suas ambicdes individuais e se ver como parte e sujeita
a uma comunidade civica cosmica.

Desnecessario dizer que, na virada do século 1V, todos esses passos
eram essencialmente conservadores. Eles significaram um grande “Nao” para
a maioria das novas tendéncias intelectuais introduzidas por Plotino. Jamblico
reconheceu que o caminho plotiniano médio entre se virar para dentro rumo
a simesmo e se virar para fora rumo ao cosmos era dificil de seguir e acabaria
por levar a busca de refugio nos planos mais elevados de si mesmo dos
aspectos mais sombrios do mundo externo. Alongo prazo, os filésofos teriam
que escolher entre continuar no caminho da piedade cdsmica ou mudar para
o cristianismo, que, diferentemente do platonismo, que € intelectual demais,
foi capaz de encontrar um elo entre o virtuosismo subjetivo dos homens
santos e a piedade mais prosaica das massas, permitindo a integracao de
todas as camadas da sociedade em um todo coerente. O preco dessa nova
coeréncia, no entanto, seria 0 rompimento das formas sociais e religiosas
tradicionais — uma eventualidade que Jamblico considerou inaceitavel. Em vez
disso, com sua reforma filosofica, ele tentou salvar o mundo helénico e manté-
lo vivo sob novas condicOes. Ele também teve que aceitar a ideia de homens
santos mediando entre os deuses e 0s seres humanos comuns, pois no final
do terceiro seéculo nao era possivel voltar ao modelo mais antigo, que dava a
todos igual acesso aos deuses. No entanto, Jamblico tentou encontrar um
lugar para os 'amigos de Deus' no qual eles nao perturbariam a ordem social e
cOsmica tradicional, ajudando a manté-la unida.

A rejeicao do processo de subjetivacao ajuda a explicar uma
caracteristica do neoplatonismo tardio no qual a geracao mais velha de
estudiosos modernos € mais repelida: a adocao da teurgia. Para Jamblico e
seus seguidores, a uniao com os deuses nao era mais alcancada apenas
voltando-se para dentro de si; exigia 0 apoio de atos ritualisticos externos. A
ascensao interior ao divino praticada por Plotino foi considerada muito
perigosa, pois afastou o filésofo do cosmos e seus concidadaos. A teurgia
retornou a antiga pratica helénica de se comunicar com 0s deuses por meio
da performance simbdlica externa. Assim como todas as distincoes
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metafisicas eram agora vistas como existindo objetivamente "la fora",
também a religido deveria ser externalizada. E tipico dos rituais que eles
aparecem para os atores 'como "externos", e nao de sua autoria', como
padroes objetivos pré-existentes a serem realizados e reencenados pela
performance. Realizar rituais € como encenar uma peca de teatro em que
todas as partes foram escritas previamente e em que tudo o que fazemos é
voltado para um publico externo (humano ou divino). Com efeito, a devocao
ritual enfatiza precisamente a subordinacao de alguém a uma ordem
metafisica mais ampla existente fora do sujeito. Mesmo os niveis mais altos de
adoracao ritual foram concebidos dessa maneira e, embora os rituais fossem
progressivamente menos materiais e mais mentais, € provavel que tenham
sido percebidos como externos ao sujeito, como corredores externos cujas
portas sé poderiam ser abertas apresentando o 'simbolo' certo (synthema)
revelado aos teurgistas pelos proprios deuses.

Uma parte crucial do empreendimento iamblicheano consistiu na
tentativa de retirar do platonismo todos os tracos de dualismo. A imagem
bipolar da realidade, que exigia que o fildosofo rejeitasse o polo inferior e se
ligasse ao polo superior, foi substituida por uma imagem circular muito mais
"totalitaria", na qual o Um envolve todas as coisas e as mantém sob controle.
J& vimos (cap. 7) quao crucial era para Proclo absolver a matéria de toda
responsabilidade pelo mal e oferecer uma visao de mundo em que todos 0s
componentes até os mais baixos fossem bons, com o mal surgindo apenas
parcialmente como um produto de suas ocasionais assimetria.

Ainda mais notavel € a visao neoplatdnica tardia dos demonios do mal,
que contrasta nitidamente com a de Porffrio discutida acima. O proprio
Jamblico parece apenas ir a meio caminho a esse respeito. Como todos 0s
neoplatonistas, ele nao duvida da existéncia de demodnios do mal que
despertam desejos basicos nos seres humanos e os mantém afastados dos
deuses. Se os demonios personificassem as tensdes implicitas nas relacoes
sociais no final do terceiro século, Jamblico dificimente poderia té-los
ignorado. No entanto, ao contrario de Porfirio, ele rejeita a idéia de que esses
poderes das trevas tenham algo a ver com os cultos tradicionais, e enfatiza
que sao precisamente esses cultos que mantém os daemons longe com mais
eficiéncia. Em vez de separar filésofos do povo comum, os cultos politeistas
ajudam a uni-los.
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Infelizmente, qual é o status cdsmico preciso dos daemons maus nao
esta claro nos escritos de Jamblico, mas aprendemos mais com Proclo, que
oferece nao apenas a mais complexa, mas também uma das concep¢des mais
positivas de daemons preservadas da antiguidade. Proclo enfatiza que, como
os demoénios do mal sao uma classe de poderes cOsmicos, eles nao podem
realmente ser maus. O Cosmos deve ser considerado como uma estrutura
divina confiavel para que possamos confiar, e € inadmissivel ver qualquer uma
de suasforcas como positivamente prejudicial. Como vimos no capitulo 7.2, os
daemons sao inaceitaveis para o0 mal devido ao fato de sempre preservarem
sua posicao e nunca se desviarem da perfeicdo que lhes é natural (De mal.
18.10-22). Proclo ndo nega a nocividade ocasional dos daemons, mas a vé
como estritamente relativa. Os daemons sao bons em si mesmos, mas
prejudiciais para aqueles individuos a quem impedem de alcancar sua
perfeicao adequada. A parte deles € analoga a dos professores nomeados
para castigar os erros dos alunos ou para os guardides “que ficam na frente
dos templos e impedem qualquer pessoa contaminada de entrar, porque eles
nao lhes permitem participar dos ritos que acontecem no interior. Pois
também deve haver demobnios para deter no reino terrestre a pessoa
contaminada que € indigna de viajar para o céu” (De mal. 17.16-25).

Em seu monismo abrangente, Proclo esta pronto para incluir no todo
significativo da realidade os aspectos mais problematicos, insistindo em sua
bondade final. Nem mesmo os recantos mais baixos e piores do mundo
material ficam sem supervisao divina. Em todos esses casos, 0os daemons
atuam como enviados dos deuses, examinando tudo até os detalhes mais
sombrios (Em Remp. | 78.6-14):

“Para as classes mais baixas de daemons, que trabalham no dominio da matéria,
encarregam-se até da deformagdo dos poderes naturais, da feiura das coisas
materiais, dos desvios no vicio e do movimento desordenado e discordante. Pois
essas coisas também devem existir no mundo, contribuindo para a perfeita
diversidade da ordem do universo; e é necessdrio que as classes eternas também
contenham a causa da existéncia parasitdria dessas deformac¢des, a causa de sua
estabilidade e permanéncia”.
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No final, toda a responsabilidade por lapsos é da parte de individuos
humanos. As forcas cdsmicas universais sao inocentes e podemos confiar
nelas mesmo em nossos momentos mais sombrios.

Uma maneira ainda mais radical de reunir o superior e o inferior consistia
na tentativa de fornecer uma estrutura filoséfica para valorizar o local e 0
particular. Em nenhum lugarisso € mais ¢bvio do que no famoso debate entre
Porfirio e Jamblico sobre os nomes divinos. Porfirio ndo entendeu por que,
como um heleno, ele deveria usar nomes barbaros dos deuses: certamente o
que importa € o significado, seja qual for o tipo de palavras usadas. O que isso
implica € uma teoria formal ou conceitual da linguagem, na qual nomes locais
especificos sao apenas vefculos insignificantes mais baixos a serem chutados
depois de subir nos conceitos universais aos quais eles se referem. Isso esta
totalmente de acordo com a tendéncia de Porfirio de desconsiderar as
preocupacoes locais e materiais e procurar o divino nas alturas do intelecto.
Jamblico recusa essa abordagem: os nomes divinos tém uma forca simbdlica
e, como tal, estao isentos da “tradutibilidade” formal da linguagem comum.
S3ao apenas as categorias formais de ser que podem ser traduzidas. Os
simbolos, no entanto, sao supra-essenciais: eles nao sao descobertos pelo
raciocinio racional, mas revelados nas tradicoes religiosas locais.

Proclo desenvolveu a mesma concepcao, fundamentando-a
firmemente em sua concepcao das hénadas. Como vimos (cap. 3.3), as
hénadas transcendem o regime do ser, na qual sua unidade equivale a
singularidade individual (idiotes), manifestando-se na singularidade nao
conceitualizavel das tradicbes miticas e culturais locais. Dessa maneira, um
metodo engenhoso foi encontrado para transpor 0 abismo entre o universal e
O particular: a ascensao filosofica as alturas universais do ser tinha que ser
acompanhada de um trabalho tedrgico com simbolos locais Unicos. Mais uma
vez, vemos aqui a mesma tendéncia radical de descartar o dualismo e ver a
realidade como completamente unida. Embora a primeira vista o dominio
contingente das particularidades materiais possa parecer um adversario da
ordem formal do ser, as hénadas ajudam a reconectar os dois extremos,
revelando-se precisamente no local e no particular.

Por mais irrealisticamente otimista que tudo isso possa parecer, foi
apenas adotando uma posicao monista radical desse tipo que o0s
neoplatonistas tardios poderiam ter esperado parar as tendéncias disruptivas
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que se espalhavam por toda a parte e gradualmente arruinando o velho
mundo helénico. Desnecessario dizer que seus esforcos estavam fadados ao
fracasso, pois era muito elitista e progressivamente separado da realidade
social e politica. A breve tentativa de Juliano de restabelecer o helenismo e
transforma-lo em uma religiao imperial mostrou com muita clareza quao dificil
isso teria sido, mesmo com o apoio do imperador. Os neoplatonistas podem
ter venerado tradi¢Oes cultuais locais, mas suas proprias concepcoes religiosas
eram muito elevadas para servir como uma estrutura teoldgica geralmente
aceitavel para os pagaos comuns. A vontade deles de experimentar novos
procedimentos de rituais e usa-los para apoiar a religiao que desaparece ¢
fascinante, mas a curiosa mistura do antigo e do novo estava fadada a levantar
suspeitas em muitos membros da elite helénica conservadora. No final, tudo
0 que nossos filésofos conseguiram foi criar ilhas de helenismo notavelmente
estaveis em meio ao mundo cada vez mais cristao. Mesmo assim, o rigor
intelectual que eles investiram em sua luta desesperada pela sobrevivéncia era
tal que ainda hoje deve comandar nossa admiracao.
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10 — Epilogo: Legado de Proclo

Por volta do fim do século VI d.c, o neoplatonismo pagao jazia morto
como abordagem filosdfica. Entretanto, seus textos cruciais provaram-se
duradouros e exerceram influéncia consideravel - especialmente os de Proclo.
A primeira instancia decisiva disso ocorreu logo apds a virada do século VI,
quando um autor desconhecido adaptou, em quatro tratados, a metaffsica de
Proclo as finalidades do cristianismo sob o nome de Dionisio Areopagita, 0
ateniense convertido por Sao Paulo e mencionado em Atos 17:34. Dionisio
também utilizou de outras fontes (como os padres capaddcios) e simplificou
demasiadamente o sistema procleano, dispensando a maioria das hipdstases
intermediarias e tornando o cosmos dependente de Deus de forma muito
mais imediata. Entretanto, ao fazer isso, ele conseguiu aplicar muitos
principios fundamentais da metafisica de Proclo, criando uma Unica sintese
teoldgica e que deixaria uma marca inesquecivel no pensamento cristao, tanto
no Ocidente como no Oriente. Os tedlogos bizantinos desde o inicio estavam
bem cientes do quanto a impressionante similaridade entre o pensamento de
Dionfsio e aguele de Proclo, e chegando até mesmo a disputar a autenticidade
dos tratados de Dionisio. No entanto, as duvidas acabaram por ser dissipadas
e Dionfsio foi aceito como autoridade teoldgica, de quem Proclo teria
“roubado” suas ideias fundamentais.

Provavelmente foi sua similaridade com Dionisio que tornou o arqui-
pagao Proclo tao atrativo aos olhos de muitos intelectuais cristaos. Embora de
inicio, nao tenha exercido influéncia direta. Por muito tempo, ele foi estudado
aparentemente com parcialidade pelos Bizantinos, embora suas obras
estivessem entre as escolhidas para transcricao em minusculas no século IX,
um derradeiro sinal de sua relativa importancia. No século VI, a teurgia de
Proclo parece ter desempenhado um papel na controvérsia entre iconoclastas
e defensores de imagens em Bizancio, o que auxiliou o segundo grupo a
explicar o sentido em que as imagens podem ser iluminadas pela presenca
divina (ver Criscuolo 1992). Um grande renascimento procleano somente teve
inicio no século XI' com Michael Psellus, o qual nao possuia somente
conhecimento aprofundado quanto a metafisica procleana, mas era, ademais,
muito interessado pela teurgia. Ele também inspirou um conjunto de
seguidores, o que, em contrapartida, alertou os criticos do paganismo. Seu
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sucessor, John Italus, foi excomungado e obrigado a passar o resto de sua vida
na obscuridade monastica. Um outro estudante teve mais sucesso, loane
Petrizi, filésofo da Cedrgia, o qual desenvolveu uma harmonizacao original
entre a doutrina crista e 0 pensamento neoplatdnico, e que introduziu Proclo
nos circulos intelectuais da Gedrgia ao traduzi-lo e comentar o Elementos da
Teologia.

Do século XII em diante, podemos observar uma curiosa relacao de
amor e odio dos intelectuais bizantinos quanto a Proclo, o qual era tanto
admirado como condenado. Proclo foi estudado arduamente pelo circulo de
filosofos do século XlIl, consistindo de Anna Comnena, uma princesa e
historiadora bizantina, filha do imperador Alexius Comnenus. Embora seja
caracteristico que seu tio Isaac Sebastocrator tenha composto seus trés
ensaios sobre o destino, a providéncia e o mal, ocultando completamente sua
proveniéncia procleana, a citar somente fontes reconhecidas, como Dionisio.
O maior representante da oposicao foi Nicholas de Methone, o qual escreveu,
ainda no século XII, uma Refutacao aos Elementos da Teologia. Nesse perfodo,
Proclo tornou-se uma personificacao de tudo que era incompativel com a
doutrina crista. Apesar disso, ele nao deixou de fascinar os Bizantinos. No
século XIlI, George Pachymeres se interessou muito pelos escritos de Proclo,
e transcreveu seus comentarios sobre Parménides e Alcibiades.

A recepcao do neoplatonismo por parte dos arabes foi de extrema
importancia. O cambio filosofico entre 0 mundo grego e seus vizinhos
orientais ja existia no século VI, gquando Damascio e seus pupilos
empreenderam uma viagem a Pérsia. Na orla oriental de Bizancio, os contatos
entre persas e intelectuais arabes tardios parecem ter tido continuidade nos
séculos subsequentes, embora os detalhes nos escapem. Esta claro, de
qualquer forma, que os arabes absorveram a filosofia grega, em grande parte,
na sua forma neoplatdnica, o Aristoteles, a quem veneravam como autoridade
maxima, nao era o rebelde pupilo de Platao do século IV a.c, mas o
companheiro cordial dos comentarios neoplatonicos de Aristoteles, o qual
concordava com Platdo na maioria dos seus pontos. Foi essa atitude
harmonizante que permitiu aos arabes a atribuicao de inumeras concepcoes
neoplatonicas a Aristételes (ver D’Ancona 2004: 24-6).

O centro original da recepcao arabe do pensamento grego era o circulo
intelectual em torno de al-Kindi, que ensinou no século IX em Bagda. Al-Kindi
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encomendou uma série de traducbes do grego, muitas delas de obras
neoplatonicas. Eles pretendiam suprir os principios metaffsicos que estavam
faltando nas obras de Aristételes e, como tais, eram vistos como parte
integrante do projeto filosofico aristotélico. Um bom exemplo € a chamada
Teologia de Aristoteles, na verdade uma versao arabe reorganizada e
parafrase de partes das Enéadas de Plotino, provavelmente aumentada pelo
proprio al-Kindi por copiosas notas e comentarios, e acompanhada de pecas
de Proclo. De género semelhante, foram selecionadas cerca de vinte
proposicoes do “Elementos da Teologia”, de Proclo, transmitidas sob o titulo
revelador “O que Alexandre de Afrodisias Extraiu do Livro de Aristoteles
Intitulado Teologia, i.e., O Discurso sobre o Senhorio”, que tentou transmitir um
pensamento monoteista e criacionista como interpretacao do sistema
neoplatonico. Ainda outra antologia seletiva foi o “Livro de Aristoteles sobre a
Exposicao do Bem Puro”, uma selecdao reorganizada de trinta e quatro
proposicOes parafraseadas nos “Elementos de Teologia” de Proclo. Esse
trabalho mostrou-se imensamente influente no final do século XlI, quando foi
traduzido para o latim como Liber de causis.

No ocidente latino, a influéncia de Proclo foi por muito tempo indireta,
mediada em primeiro lugar por Dionfsio, 0 Areopagita, cujas obras foram
enviadas em 827 pelo imperador bizantino Miguel Il ao rei Lufs, o Pio da Franca.
Duvidas sobre autenticidade nao pareciam ter se espalhado pelo Ocidente, e
o trabalho sempre foirealizado com grande respeito, influenciando a filosofia
medieval em grande parte. Ainda mais importante foi a enxurrada de
traducoes de fildsofos arabes no século Xll, que transmitiu ao Ocidente o
mesmo tipo de aristotelismo neoplatonizado que foi promovido por al-Kindi e
seus seguidores. Crucial entre esses trabalhos foi a traducao emlatim do arabe
Liber de causis, comentado por Alberto, o Grande, e Tomas de Aguino.

Foi somente na segunda metade do seculo XlIII que Proclo se tornou
conhecido diretamente, gracas as traducbes em latim de Guilherme de
Moerbeke. O mais importante foi sua traducao dos Elementos da Teologia, em
1268, um texto que permitiu @ Tomas de Aquino, no prologo de seu tratado
final “Super librum de causis expositivo” (1272), identificar o Liber de causis
como um trecho dos Elementos. Nos anos 1280, Moerbeke continuou a
traduzir os trés opuscula e 0 Comentdrio de Parménides. Para o proprio Tomas
de Aguino, as traducOes de Moerbeke chegaram tarde demais para modificar
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substancialmente seu pensamento e ele absorveu indiretamente varias
concepcoes procleanas. O uso direto extensivo de Proclo foi feito pelo aluno
de Aquino, Henry Bate de Malines (1246-1310), que em seu ‘“‘Speculum
divinorum” defende uma harmonia neoplatonicamente concebida entre
Platao e Aristoteles. Proclo era particularmente popular na Tradicao
Dominicana Alema, que seguia o0s passos de Alberto, o Grande. Proclo se firma
proeminentemente no pensamento de Dietrich de Freiberg (1250-1310), e
menos notoriamente também no de seu amigo um pouco mais velho, Mestre
Eckhart. O seguidor alemao mais importante de Proclo, porém, foi Berthold de
Moosburg, que em meados do século XIV compds o “Expositio super
Elementationem theologicam Procli”, o uUnico comentario latino existente
sobre Proclo.

Um novo boom nos estudos procleanos ocorreu no Renascimento,
quando o Ocidente lucrou com o intercambio filosofico com os Uultimos
representantes da filosofia bizantina: Gemistos Plethon (1360-1452) e, mais
importante ainda, Basilius Bessarion (1403-72), ambos quem foi em 1438 a
Italia para participar do Conselho de Unido entre as igrejas grega e latina.
Como defensor do sindicato, Bessarion se ressentia amargamente em casa e,
consequentemente, decidiu deixar a Grécia para sempre e se mudar para a
Italia, onde o papa Eugénio IV o tornou cardeal em 1439. Bessarion estava
muito interessado em Proclo e na exposicao sistematica do platonismo. No
livro Il de seu tratado “Contra o Caluniador de Platdo” (1469), deve-se muito a
Teologia Platonica de Proclo. Importantemente, Bessarion estava em contato
com 0s principais intelectuais italianos e desempenhou um papel crucial na
disseminacao do platonismo no Renascimento. Foi em grande parte por ele e
seu debate com Plethon que os intelectuais ocidentais mais uma vez
aprenderam a distinguir adequadamente entre platonismo e aristotelianismo,
podendo agora seguir cada uma dessas abordagens filosdficas de uma forma
mais pura.

O primeiro filésofo da Renascenca a lucrar com o contato com
intelectuais bizantinos foi Nicolau de Cusa (1401-64), que em 1437 trouxe de
Constantinopla o manuscrito da “Teologia Platénica”, encarregando
posteriormente Pietro Balbi, membro do circulo de Bessarion, de fazer uma
traducdo latina (que foi concluida apenas na década de 1460). Ele também
estudou cuidadosamente as traducdes de Moerbeke dos Elementos e o
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Comentdrio de Parménides, deixando numerosas anotacdes em seus
manuscritos desses tratados e integrando uma série de concepcoes
procleanas em seu pensamento. Todos esses tratados também eram bem
conhecidos de Marsilio Ficino, que emprestou o titulo (embora ndo o
conteuido) de sua principal obra, Teologia Platdnica, de Proclo. Ficino também
traduziu trechos dos Comentdrios de Alcibiades e dos Comentdrios da
Republica, e até afirmou ter feito uma nova traducao dos Elementos e dos
hinos de Proclo, embora esses trabalhos tenham sido infelizmente perdidos.
Além disso, ele traduziu o “De sacrificio” de Proclo em 1488 e mostrou grande
interesse pela teurgia em geral. Na mesma época, Giovanni Pico dela
Mirandola publicou suas 900 teses reunidas por numerosas autoridades e
destinadas a unir todas as escolas de pensamento em uma Unica sinfonia de
filosofias; cinquenta e cinco delas foram retiradas de Proclo. Na mesma linha,
Francesco Patrizi incorporou uma série de concepcdes procleanas em sua
“Nova Filosofia do Universo” (1591), depois de ter publicado traducdes em
latim dos Elementos de Teologia e Elementos da Fisica em 1583.

Com o fim do Renascimento, o interesse em Proclo e no Neoplatonismo
diminuiu, mas nunca desapareceu completamente. Em 1618, a primeira edicao
completa e a traducao em latim da Teologia Platénica de Proclo foi publicada
por Aemilius Portus. Um grande admirador de Proclo foi Johannes Kepler
(1571-1630), que em sua “Harmonia do Mundo” fez uso frequente do
Comentdrio de Euclides. Proclo também foi amplamente utilizado pelos
platonistas de Cambridge, como Ralph Cudworth (1617-85) e Henry More
(1614-87). No entanto, como predominava a imagem mecanica e corpuscular
do mundo, os filosofos eram cada vez mais hostis ao neoplatonismo.

O Ultimo grande renascimento do neoplatonismo ocorreu na virada do
século XIX, em reacao ao mecanicismo racionalista da ciéncia e da filosofia
moderna. Na Inglaterra, Proclo foi despertado por Thomas Taylor, que
publicou as primeiras traducdes de textos neoplatonicos em uma linguagem
moderna, incluindo os Elementos da Teologia (1792), Teologia Platénica (1816)
e o Comentdrio do Timeu (1820). Embora ignorado pelos académicos
profissionais de sua época, suas palestras foram assistidas por alguns dos
famosos poetas romanticos, como William Blake, William Wordsworth, Samuel
Taylor Coleridge e Percy Bysshe Shelley. Coleridge, o mais filosoficamente
inclinado deles, leu também Proclo no original grego e se referiu a ele em
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algumas de suas obras. Gracas a Taylor, Proclo também influenciou os
transcendentalistas americanos, especialmente Ralph Waldo Emerson (18 03—
82).

Ainda mais interessante foi o desenvolvimento na Alemanha, onde
Proclo chamou a atencao dos grandes filésofos idealistas Hegel (1770-1831) e
Schelling (1775-1854), que absorveram alguns de seus principios metafisicos —
principalmente o ciclo de permanéncia, processao e reversao, que
reaparecem tanto em Hegel quanto em Schelling como o principio basico da
dialética triadica deles. Hegel viu o sistema de Proclo como o culminar do
pensamento grego (1894: 451): “nele o mundo do pensamento se consolidou,
por assim dizer, [...] pois 0 mundo sensivel desapareceu e o todo foi elevado
ao espirito, e esse todo foi chamado Deus e sua vida nele. Aqui
testemunhamos uma grande revolu¢ao, e com isso se encerra o primeiro
perfodo, o da filosofia grega”. Nao € de surpreender que Victor Cousin, em
1821, tenha dedicado sua edicao do Comentdrio de Parménides de Proclo
precisamente a Hegel e Schelling. O legado do idealismo alemao foi usado
COmoO uma pista para a compreensao do neoplatonismo pelo estudioso
alemao do século XX, Werner Beierwaltes, cuja monografia classica de Proclo
(1979) € muito hegeliana em sua selecao de topicos.
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