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resumo Segundo Plotino, devemos subir novamente ao Bem, que toda alma deseja (En. I,
6, 7, 1-2). De fato, descobrimos nas Enéadas algumas importantes passagens a respeito da
ascensdo da alma em direcdo ao Intelecto e o Um. Nao é claro, todavia, qual a natureza
dessa ascensdo: Plotino escreve sobre aspectos diferentes do processo nos diversos textos.
Neste artigo, tento analisar alguns desses aspectos, pensando a ascensdo como despertar,
orientacdo das faculdades da alma, interiorizacdo e conversao.
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Para compreendermos melhor o sentido da ascensio nas Enéadas, deve-
mos antes considerar a doutrina das hipostases. Seus tragos gerais sio bem
conhecidos: em primeiro lugar, estd o principio supremo que, por ser a
causa primeira, é chamado Bem e que, por nio comportar nenhuma alte-
ridade e ser absolutamente simples, é chamado Um. A partir dele procede
o Intelecto, que é, a0 mesmo tempo, a totalidade das formas inteligiveis
(0 topos noetés platonico) e o intelecto (noils) que as pensa. Em seguida,
procedendo do Intelecto, esta a Alma, que, sendo una e multipla (ou seja,
consistindo na hipostase Alma, mas também na Alma do mundo e nas
almas particulares), é também um ser inteligivel que, no entanto, esta na
fronteira do imaterial, e é causa do mundo sensivel, que dela procede.
Na Enéada 1, 6, 6, Plotino faz um resumo dessa doutrina, pensando-
-a na perspectiva da beleza, que é um dos temas centrais do tratado: “em
primeiro lugar, deve ser colocada a beleza, que é também o Bem; deste,
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vem imediatamente o Intelecto, o belo. E a Alma ¢é bela pelo Intelecto.
As outras coisas belas sio formadas pela alma, nas acdes e modos de vida.
E os corpos, na medida em que sio ditos belos, é a alma que os faz”'.
Nessa passagem, percebemos a existéncia de uma relacdo causal no que
diz respeito ao belo. O Um nio é propriamente o belo: em 1, 6, 9, tentan-
do ser mais preciso, Plotino afirmara que ele é superior ao belo, que, de
modo proprio, € o Intelecto. Por sua vez, a Alma ¢é bela pelo Intelecto. Ja
os corpos, pela Alma. Mas as relacdes de causalidade sio mais profundas.
De acordo com a doutrina plotiniana, o sensivel procede realmente da
Alma, que procede do Intelecto, que, por sua vez, procede do Um; mas,
precisamente por isso, o sensivel ¢ uma imagem menos unificada da Alma,
que é imagem do Intelecto, que é imagem do Um. E por isso que pode-
mos afirmar que a beleza sensivel existe a partir da beleza da Alma: uma
¢ imitacio da outra.

De acordo com Plotino, algumas almas, nio satisfeitas em governar e
ordenar o universo ao lado da Alma do mundo, querendo ser de si mesmas,
ou seja, buscando a individualidade e a independéncia, apegaram-se a cor-
pos e acabaram por esquecer sua natureza e sua origem, apreciando mais o
mundo sensivel que si mesmas (V, 1, 1, 5). E assim que Plotino interpreta
as afirmacdes platonicas a respeito da perda das asas (Fedro 246¢-d) e do
corpo como prisdo da alma (Fédon 82¢2). Algumas dessas almas se encarna-
ram em corpos humanos. Assim, por um lado, o homem possui um aspecto
sensivel por seu corpo que, iluminado por uma espécie de luz emitida pela
alma (I, 1, 7, 1-5), que é chamada em algumas passagens das Enéadas de
imagem da alma, forma com ela o que é chamado de composto ou de animal.
Por outro lado, anterior ao composto, existe a alma que o anima. Por estar
como que na fronteira do inteligivel, ela, por um lado, pode ligar-se ao
sensivel e, por outro, nio esti separada do Intelecto ¢ do Um. E nessa pers-
pectiva que devemos entender os textos das Enéadas que falam dos dois
homens, aquele que se liga ao sensivel e aquele que se liga ao inteligivel:

E nds (hemeis), o que somos nds? Somos aquele ou somos o que se

aproximou e surgiu no tempo? Na verdade, antes de acontecer o

nascimento, estivamos 14 [no inteligivel], sendo outros homens e,

alguns, também deuses: almas puras e intelectos unidos a esséncia total,

partes do inteligivel, sem separacdo, sem divisio, mas sendo do todo (e

nem mesmo agora estamos separados). Mas agora, daquele homem se
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aproximou outro homem, querendo existir. E nos encontrando, pois nio
estavamos separados do todo, ele se revestiu de nos e acrescentou a si

mesmo aquele homem, o que cada um de nds era entio’.

O homem inteligivel sio as “almas puras e intelectos unidos a esséncia
total”, ou seja, ao Intelecto, enquanto o homem sensivel é o composto
animal, formado pelo corpo e pela imagem da alma. E dificil saber qual é
a relacio entre essas almas, puras por nio estarem ligadas ao sensivel, e os
intelectos: é certo que, ao lado do Intelecto universal, Plotino também da
a entender que existem intelectos particulares. No entanto, ele nio deixa
claro no que eles consistem. Serdo as formas dos individuos? As Enéadas
também nio sio claras a respeito da existéncia de tais formas.

De qualquer modo, existe uma certa tensdo entre esses dois homens:
por um lado, sio diferenciados: o homem inteligivel vive a eternidade,
enquanto o sensivel surgiu no tempo; o homem inteligivel esta unido ao
todo, enquanto o sensivel, dada sua natureza corpoérea, implica em certa
separacdo; o homem inteligivel nio depende do homem sensivel e, por-
tanto, goza de maior autossuficiéncia, enquanto o homem sensivel deve
se revestir do homem inteligivel para existir. O homem inteligivel, por
ser anterior ao sensivel, ¢ mais belo e uno que ele. Por isso, alias, Plotino,
utilizando uma expressio consagrada nos diadlogos platonicos, chama-o
de “homem verdadeiro” (alethés anthropos). Tais afirmacdes fazem sentido
se pensamos os diferentes aspectos do todo como mundos separados. No
entanto, o ser humano concreto €, a0 mesmo tempo, os dois homens: o
homem inteligivel nio existe em um mundo separado do homem sensi-
vel, ainda que seja anterior a ele. Todos nés somos esses dois homens que,
se parecem ser separados, € porque, em nossa vida e nossas escolhas, os
percebemos assim:

Portanto, o nés é duplo: um que leva em conta a fera e outro que ja

estd acima disso. A fera vivificada é o corpo, mas o verdadeiro homem

¢ outro, o purificado destas coisas, que tem as virtudes da inteligéncia,

aquelas que certamente se firmam na propria alma separada, separada e

separavel ainda estando aqui®.

Encontramos em nés mesmos duas tendéncias: uma em dire¢io ao inteli-
givel e outra ao sensivel. Enquanto o fundamento da primeira é o homem
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verdadeiro, a base do segundo ¢ o homem sensivel, nossa natureza animal,
que Plotino chama aqui de therion, termo grego que pode ser traduzido
por fera ou animal selvagem, indicando que é uma parte do ser humano que
esta sujeita a desordem e que é rebelde as solicitagdes de nossa natureza
superior. No decorrer de sua vida terrestre, o homem é for¢ado a escolher
entre a tendéncia ao inteligivel e o apego ao sensivel. Essas escolhas deter-
minam o modo de vida a ser seguido e o destino ap6s a morte.

Nio me estenderei aqui na complexa doutrina das Enéadas, sistema-
tizada a partir de interpreta¢des de passagens dos didlogos de Platio, das
desventuras da alma apds a morte e de seu ciclo de encarnac¢des, quedas
e ascensdes’. De qualquer modo, de acordo com Plotino, é possivel para
o ser humano, ainda em vida, ligar-se novamente ao todo e ascender ao
Intelecto e a0 Um. No entanto, se a ascensio pode ser realizada nessa vida,
na qual os dois homens necessariamente coexistem e compdem o ser hu-
mano concreto, a separacao mencionada por Plotino nio deve ser enten-
dida em um sentido forte. Talvez mais adequado seja traduzir o adjetivo
khoristé (separavel) e o participio khorisméne (separado) como distinguivel
e distinta: a alma, ainda estando aqui, ndo ¢ separavel do composto, ja que
tal separacio configura a morte, mas é distinguivel, ou seja, pode ser per-
cebida em sua verdadeira natureza, a imaterial.

EmV, 9, 1, tracando um panorama da condi¢io humana diante das
realidades sensiveis e inteligiveis, Plotino fala de trés espécies de homens.
Em primeiro lugar, nota que “todos os homens que nascem, no principio,
utilizam o sentido antes do intelecto”, ou seja, percebem as realidades sen-
siveis antes que as inteligiveis. E continua: alguns homens, dadas as neces-
sidades materiais, “permanecendo aqui, viviam considerando essas coisas
como primeiras e tltimas e, assumindo que o doloroso e o agradavel neles
¢, respectivamente, o mal e o bem, consideraram ser isso suficiente e pas-
saram a vida perseguindo uns e fugindo de outros”®. Nesse grupo, alguns
tiveram a pretensio do discurso’ e fizeram dessa experiéncia no mundo
sensivel a sua sabedoria. Assemelham-se as aves que, por causa do peso, ain-
da que tenham asas, nio podem voar alto. Outros, “elevaram-se um pouco,
movendo a parte superior da alma das coisas de baixo, do prazer para o que
¢ mais belo”®. Mas, nio podendo ver o alto, apoiaram-se, “com o lema da
virtude, nas a¢des e escolhas das coisas de baixo™”. Por fim, ha uma terceira
espécie de homens, aqueles que alcancaram o inteligivel:

doispontos, Curitiba, Sdo Carlos, vol. 10, n. 2, p.55-74, outubro, 2013



59

A terceira espécie, de homens divinos, com poténcia superior e olhos
agudos, como que por agudez de observa¢io, viu o esplendor do alto

e foi elevado até 13, como que sobre as nuvens e a neblina daqui, e
permaneceu 14, desprezando as coisas todas daqui e deleitando-se com
o lugar que ¢ verdadeiro e o ser que é préoximo, como um homem que,

ap6s muito vagar, chega a sua pitria bem ordenada pela lei'”.

Alguns comentadores acreditam que, nessa passagem (por exemplo,
SZLEZAK, 2010, p. 66), Plotino estaria fazendo uma alusio as escolas
tilosoficas. Assim, o primeiro grupo de homens seriam os epicuristas: o se-
gundo, 0s estoicos; e o terceiro, os platonicos. A suposicio parece ter certo
fundamento, ja que Plotino, comentando o primeiro grupo de homens,
fala que alguns deles tentaram fazer de sua experiéncia a sua sabedoria.
Mas Plotino nio diz mais do que isso e, portanto, é sensato pensar que
0 que estd em jogo aqui sdo trés modos distintos de se relacionar com as
realidades sensiveis e inteligiveis que, eventualmente, podem ser formali-
zados nas doutrinas das escolas filosoficas. O importante aqui € a afirma-
cdo de que existe um tipo de homem que, por possuir poténcia superior
e olhos agudos, é capaz perceber o esplendor do inteligivel e, assim, ser
elevado até 14 e ali permanecer.

Como a Enéada'V, 9 diz respeito ao inteligivel, essa passagem fala de
uma elevagio ao Intelecto. No entanto, ele nio é o fim tltimo da ascen-
sio. Em I, 6, 7, Plotino também fala da necessidade de se subir ao Bem,
escrevendo: “devemos subir novamente ao Bem, que toda alma deseja”!".
Existe assim, um processo de ascensio ao Intelecto e ao Bem, possivel a
alguns homens, aos quais exorta Plotino. Ndo encontramos nas Enéadas
um Gnico termo para se referir ao processo. EmV, 9, Plotino usa o verbo
érthe, aoristo passivo de airo (elevar); em I, 6, é anabatéon, um adjetivo verbal,
que portanto indica necessidade, derivado do verbo anabaino, que significa
subir, ascender, elevar-se; por sua vez, em uma passagem anterior de I, 6, na
qual afirma-se que a alma purificada pelas virtudes ascende ao Intelecto'?,
o termo empregado é anakhtheisa participio passivo de andgo (ascender).
Seguirei aqui o uso comum dos comentadores de Plotino, que privilegiam
o termo anagogé, ligado a esse ultimo verbo mencionado, andgo.

De qualquer modo, a questdo central aqui é: o que significa essa ana-
g0gé? O modo mais basico de se pensar essa ascensio é considera-la como
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um caminho de elevagio ao Intelecto e, em seguida, a0 Bem. Em I, 3, 1,
por exemplo, Plotino emprega justamente o termo poreia, que significa o
caminho seguido por alguém, mas também um processo ou um modo de
caminhar ou correr, ¢ o divide em duas partes:

O caminho ¢é duplo para todos, um quando ascendem e o outro quando

chegam ao alto. O primeiro, a partir das coisas de baixo. O segundo é

para os que, tendo alcancado o inteligivel e como que colocado sua

pegada ali, devem viajar até chegarem aos confins do lugar, que é a meta

do caminho, quando se alcanca o topo do inteligivel'”.

A primeira parte do caminho vai do sensivel ao inteligivel, ou seja, alcan-
ca o Intelecto. A outra, partindo do inteligivel, alcanca o seu topo, que é
a meta final. No inicio de I, 3, Plotino escreve que “para onde entio é
necessario ir, para 0 Bem e o primeiro principio, esta estabelecido e de-
monstrado através de varios argumentos”'*. Assim, esse topo do inteligivel
nio é outro que o Bem. Portanto, temos duas etapas: uma vai do mundo
sensivel ao Intelecto e a outra, do Intelecto ao Bem.

Encontramos afirmacdes similares em I, 6, 9: ap6s elevar-se, a alma
chegara primeiro ao Intelecto e contemplard as formas inteligiveis, que
sdo0 a propria beleza. Mas, além do Intelecto, existe o Bem, que também
deve ser alcancado. Do mesmo modo, em VI, 9, 11, Plotino escreve que
a alma, “caindo para fora da contemplac¢io, novamente se eleva a virtude
que estd em si mesma, e, percebendo que ¢é, ela propria, ornada por elas,
de novo ser aliviada do peso pela virtude e se dirigira para o Intelecto e
para a sabedoria — e, pela sabedoria, até 0 Um”'>. Ou seja, a alma que fi-
nalmente alcanca a contemplacdo do Um, quando deixa de contempla-lo,
pode, através da virtude, dirigir-se ao Intelecto (a sabedoria é o proprio
Intelecto enquanto totalidade das formas inteligiveis e sua propria inte-
leccao) e, dali, a0 Um.

Nio devemos, contudo, entender literalmente as afirmacdes plotinia-
nas a respeito de uma ascensio, como se indicassem uma elevacio espacial.
Em I, 6, 8, Plotino escreve que o caminho de ascensdo e retorno a patria
querida'® nio pode ser feito com os pés, carruagens ou barcos, que apenas
nos conduzem pelo espaco terrestre, mas, “como que fechando os olhos,
deve-se mudar para outra visio e desperti-la, aquela que todos tém, mas
poucos usam”'”. Trata-se, portanto, de um processo no qual se desperta
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uma outra visio que nio se dirige ao sensivel. Para ser mais preciso, ¢ a
atualizacdo da natureza superior do ser humano, como que a tomada de
consciéncia da vida do homem inteligivel, que esta ligado ao Intelecto e
ao Um. A outra visdo mencionada em I, 6 é a visao intelectual do homem
verdadeiro, com a qual ele é capaz de conhecer nio apenas sua natureza
imaterial, enquanto alma, mas também as hipdstases superiores.

No que consiste o despertar que caracteriza a ascensio? Como pode-
mos compreender essa atualizacio da vida do homem verdadeiro? Plotino
nio da uma resposta definitiva e sistematizada, mas apresenta os diversos
aspectos da ascensio em passagens diferentes das Enéadas. Certos textos,
por exemplo, falam de uma orienta¢io das poténcias da alma para o alto.
Na Enéada 11, 9, Plotino escreve:

Da nossa alma, uma parte esta sempre voltada para coisas de 14 [o

inteligivel], outra para as coisas daqui [o sensivel] e outra esti no meio

delas. J4 que a natureza da alma é uma e nela ha muitas poténcias, as

vezes toda ela é transportada ao mais nobre de si mesma e do ser. Outras

vezes, a parte pior, arrastada para baixo, arrasta consigo o meio. Pois toda

ela nio é licito arrastar.'®

O texto inicia falando de partes da alma, mas logo afirma que a alma
¢ uma, ainda que tenha vérias poténcias. Como observou Blumenthal
(1996), é o modelo aristotélico da alma una com varias faculdades que é
empregado nas investigacdes psicologicas mais detalhadas, ainda que, em
algumas analises éticas, a triparticio platonica seja usada. Assim, quando
Plotino escreve que uma parte da alma estd sempre voltada para o inte-
ligivel e outra para o sensivel, ele parece estar pensando em poténcias da
alma que se dirigem para cada uma dessas esferas. Em alguns momentos,
a poténcia superior consegue levar toda a alma para o alto, enquanto, em
outras ocasides, as poténcias inferiores conseguem arrastar as poténcias
intermediarias.

Em, 1,11, Plotino escreve que a poténcia superior “atua quando chega
ao meio”"”. Ainda nessa passagem, ele também afirma que nem sempre uti-
lizamos tudo que temos, mas apenas quando “ordenamos o0 meio ou para o
alto ou para as coisas contrarias”?’. O texto de I, 1 parece dar a doutrina de
Plotino uma certa simetria: podemos ordenar a parte intermediaria para o
alto ou para baixo, o que determinaria nosso foco de atencdo. No entanto,
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essa simetria ndo aparece no texto de I, 9, no qual é dito que, enquanto a
parte superior pode fazer com que toda a alma ascenda, as poténcias infe-
riores arrastam consigo apenas a parte intermediaria.

Isso significaria que, na contemplacio das hipdstases, a alma aquietaria
suas poténcias inferiores, mas que, na sua vida sensivel, ela nio faria cessar
sua atividade voltada ao inteligivel? Essa leitura nos faz relacionar o tex-
to de II, 9 com a doutrina da alma que nio desceu ao mundo sensivel,
que tanta polémica causou no neoplatonismo posterior. De acordo com
Plotino, existe uma poténcia da alma sempre voltada para o inteligivel que
esta sempre ativa, mesmo que nio tomemos consciéncia dela. Em 1V, 8, 8,
por exemplo, ele assevera que existe uma parte da alma que nio entrou
no corpo, permanecendo no inteligivel, que nio é percebida, no entanto,
quando as poténcias que se dirigem ao sensivel dominam. Isso aconteceria
porque nio percebemos todas as atividades da alma, mas apenas aquelas
que chegam a alma inteira:

Pois nem tudo que acontece em alguma parte da alma nds conhecemos

antes que chegue a alma inteira. Assim também um desejo que

permanece na faculdade apetitiva nio é conhecido por nds, mas s6

quando o percebemos com a faculdade sensitiva interna ou com a

discursiva ou com ambas?'.

Nio ¢ facil compreender o que se quer dizer com alma inteira. Poderiamos
pensar que ele tem em mente apenas a parte intermediaria da alma, que
as poténcias inferiores sio capazes de arrastar. No entanto, vimos que
em II, 9 Plotino afirma que a influéncia da parte superior (ou, para ser
mais preciso, da poténcia superior) distingue-se da influéncia da inferior
precisamente porque a primeira é capaz de atrair toda a alma, enquanto
a segunda arrasta apenas a parte intermediaria. Parece-me que aqui ele
talvez esteja apenas empregando uma expressio neutra, capaz de se referir
as duas situagdes, que, como vimos, diferenciam-se no que diz respeito as
partes da alma que sdo capazes de serem influenciadas.

Plotino ¢, no entanto, mais especifico aqui: ndo temos percep¢io de
todos os desejos de nossa faculdade apetitiva, mas apenas daqueles que
captamos com a faculdade sensitiva interna, com a discursiva ou com
ambas. Essa passagem ¢é digna de nota, tanto por sua novidade, quanto por
sua dificuldade. Novidade por afirmar a existéncia de atividades da alma
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que, de algum modo, escapam de nossa consciéncia, o que, nas palavras
de Dodds, antecipa Leibniz quando ele afirma que existem sensacdes que
nao alcangam nossa consciéncia a nio ser que dirijamos nossa aten¢io a
elas, e Freud, em sua tese de que existem desejos que permanecem desco-
nhecidos por noés (1960, p. 5). Dificuldade porque o texto de IV, 8 difere
ligeiramente de outros textos que tratam da parte intermediaria e de sua
relacio com nossa percepcio das atividades das demais poténcias da alma.

Em I, 4, 10, por exemplo, Plotino afirma que existe apreensio (anti-
lepsis) de nossos pensamentos quando eles sio como que refletidos em
um espelho, que formam imagens deles e que os tornam capazes de se-
rem apreendidos. Esse espelho, por formar imagens, parece nio ser outra
poténcia que a imaginativa, a phantasia. No entanto, IV, 8 sugere que, ao
menos no que diz respeito aos desejos, eles podem ser captados também
exclusivamente pelo raciocinio discursivo, a dianoia. Comparando as duas
passagens, devemos concluir que, enquanto os pensamentos sdo captados
pela phantasia, os desejos podem ser captados pela phantasia, pela dianoia
ou por ambos. Isso porque o pensamento captado pela phantasia é o pro-
prio raciocinio discursivo da didnoia que, portanto, ndo precisa captar a si
mesma, mas apenas aquilo que lhe é, de algum modo, estranho.

De qualquer maneira, parece-me que, no texto de IV, 8, Plotino esta
sugerindo nio apenas uma, mas trés possibilidades de percep¢io da ativi-
dade de nossas poténcias. A primeira é aquela que se fundamenta apenas
na faculdade sensitiva comum. Essa faculdade, que parece ser, por um lado,
bastante semelhante ao sentido comum aristotélico, também parece, por
outro lado, quase coincidir com a phantasia, ainda que nio seja preciso
identifica-las totalmente. Ainda assim, penso que esse estado é aquele que
existe quando imaginamos alguma coisa sem processa-la racionalmente.
Trata-se de uma disposi¢do proxima a dos animais, que nio possuem ra-
ciocinio discursivo.

A segunda possibilidade é a mais comum e tipicamente humana. E
o estado que utiliza tanto a phantasia quanto a didnoia: a percep¢io que
existe quando temos uma imagem de algum pensamento, emo¢io ou
sensacdo e, a0 mesmo tempo, também temos uma certa compreensao
racional. E o nosso pensamento a partir de imagens. Mas, por fim, existe
uma terceira possibilidade, que é a percepcio realizada somente a partir
da didnoia. Estamos aqui diante de uma espécie de consciéncia® sem
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imagens, fundamentada exclusivamente na parte dianoética da alma.
Minha hipétese é que esse pode ser o estado que, para ser distinguido
dos demais estados mentais, foi chamado por Smith (1978) de quase-
-consciéncia. E a disposicio tipica das acdes mais elevadas, que requerem
um nivel maior de concentra¢io. Plotino as descreve na continuac¢io da
ja citada passagem de [, 4, 10:

Alguém encontraria muitas belas atividades, tanto contemplacdes

quanto a¢des, também quando estamos despertos, das quais nio temos

a consciéncia. Pois ndo é necessario a quem esta lendo ter consciéncia

de estar lendo, sobretudo quando 1& com intensidade; nem quem ¢é

corajoso, de estar sendo corajoso e de agir, na medida em que age,

conforme a coragem. E outros milhares de exemplos; é que as tomadas

de consciéncia podem fazer mais débeis as proprias atividades de que

tomam consciéncia, enquanto, estando elas sés, sio entdo puras e agem

mais e vivem mais e, certamente, estando o sabio nesse estado, o viver é

mais intenso, pois ndo esta difuso na sensa¢do, mas esta reunido naquilo

, . 2
que € seu em S1 mesmo‘3.

A consciéncia sem imagens é a mais comum durante as a¢des virtuosas.
Como Plotino observa, nesses casos a autoconsciéncia da propria perfor-
mance, que me parece se fundamentar em uma imagem da atividade, seria
um obstaculo para a sua execugido. Assim, ao contrario da inconsciéncia,
que é um estado de desagregacio provocado por algum distarbio fisico,
esse parece ser um estado superior ao da consciéncia ligada a imaginacio.
Tendo isso em mente, podemos compreender melhor o texto de II, 9.
Quando a atividade das poténcias inferiores chega até as intermediarias,
tomamos consciéncia delas e, assim, deixamos de perceber a parte supe-
rior, que, no entanto, continua ativa. E por isso que se pode dizer que a
parte inferior da alma arrasta a intermediaria, mas nio a superior.

No entanto, ndo fica claro como a parte superior pode elevar toda a
alma. A partir da no¢io de uma consciéncia sem imagens, seria possivel
pensar na inatividade da parte intermediria, se a pensarmos como se
constituindo apenas da phantasia e de poténcias que operam a partir dela,
como a memoria. Mas como pensar na inatividade de nossas poténcias
sensitivas e vegetativas? Acaso isso seria o equivalente a dizer que, du-
rante os momentos em que a alma toda ascende, as atividades corporeas
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cessariam? Que a elevag¢io da alma ao inteligivel equivaleria a um arroubo
mistico que paralisaria as atividades do corpo? Por outro lado, afirmar que,
quando a parte superior eleva a alma, o que ocorre é apenas um direcio-
namento do foco de aten¢io para o alto, enquanto as partes inferiores da
alma ainda estariam ativas, tornaria dificil entender como Plotino pode
afirmar que, enquanto a parte inferior arrasta a intermediaria, a superior
eleva toda a alma.

Talvez essa falta de simetria seja fruto da doutrina da imagem da alma:
para Plotino, as atividades corpdreas nio sio responsabilidade direta da
alma, mas sio reguladas por sua imagem. Poderiamos assim pensar na ele-
vagio da alma como uma certa separacio momentanea dessa imagem que
regula o corpo. EmV, 1, 10, Plotino escreve:

A exortacio de se separar nao € dita de um lugar — pois a alma ja é

separada por natureza — mas do nio consentir com as imagens e com

a alteridade que estdo junto ao corpo, bem como de reunir e levar

para o alto a parte restante da alma, aquela que se assenta aqui, que €

o Unico artifice do corpo e que tem a capacidade de esculpi-lo e se

ocupar com ele*.

Quando Plotino fala em ndo consentir com as imagens e a alteridade que
estdo juntas ao corpo, ele parece justamente indicar a inatividade da facul-
dade imaginativa. Por sua vez, quando fala da elevacio de certa parte da
alma, aquela que ¢é artifice e se ocupa do corpo, ele deve ter em mente ou
a imagem da alma ou a poténcia vegetativa da qual essa imagem procede.
Como o texto fala de uma parte, nio de uma imagem, e de artifice do
corpo, sou levado a lé-lo como tratando da poténcia vegetativa. Nessa lei-
tura, tal poténcia deveria ser reunida (o verbo é o aoristo de sumphéro, que
indica levar junto, coletar) provavelmente com as partes restantes da alma e,
juntamente com elas, levada ao alto, ou seja, orientada para os principios
superiores. Plotino nio especifica em que consistiria essa elevacdo, mas é
possivel entendé-la justamente como uma separacido da imagem da alma.

De qualquer modo, a ascensio, assim, poderia ser pensada, a0 menos
em seus estagios iniciais, como a tomada de consciéncia da atividade da
parte superior da alma que seria realizada através de uma espécie orienta-
¢ao das poténcias da alma ao alto, orientagio essa entendida, talvez, como
a inatividade da phantasia e a nao recepcao das afeccdes provenientes do
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composto animal. Nesse sentido, o despertar da visio interior significaria
uma certa disposi¢ao das faculdades da alma.

Mas nio podemos pensar que a alma se dirija, nessa orienta¢do ao alto,
para algo exterior. EmV, 1, Plotino afirma que, assim como as hipdstases
existem na natureza, também existem no homem, ou, para ser mais pre-
ciso, no homem interior®: em primeiro lugar, encontramos a alma, que,
ainda que nio seja todo o homem, é o eu verdadeiro e real. Mas a ativi-
dade fundamental da alma humana ¢ a didnoia, o raciocinio que se realiza
discursivamente e que depende de certos principios intelectuais. Assim,
se, por exemplo, a alma raciocina sobre acdes justas e nobres é necessario
existir o justo que fundamenta o raciocinio®. E, se o raciocinio da alma
fundamenta-se nas formas inteligiveis e se temos acesso a elas, elas devem
ser pensadas como estando em noés. Como a totalidade das formas inteli-
giveis constitui o Intelecto,“é preciso que exista em nés um Intelecto que
nio raciocine, mas tenha sempre o justo”?’. Por sua vez, é necessario uma
causa do Intelecto, que é o deus™, ou seja, o Um.

Nio devemos entender a afirma¢io de que o Intelecto e o Um estio
em ndés como uma afirmacio panteista. Em I, 1, 8, 3-10, afirma-se que
possuimos o Intelecto como que por cima de nds e o Um, acima da
natureza inteligivel. Como nas Enéadas as expressdes que indicam supe-
rioridade devem ser compreendidas como afirmacdes de anterioridade e
causalidade, nessa passagem Plotino afirma nio que o Intelecto e o Um
facam parte da alma como um elemento faz parte de um composto, mas
que possuimos o Intelecto enquanto ele é fundamento da alma humana e
que possuimos o Um enquanto ele é causa do Intelecto.

Portanto, assim como no caso das expressoes que indicam superiori-
dade, também nio devemos entender a afirma¢io de que o Intelecto e o
Um estdo em noés espacialmente. Enquanto se fala em superioridade para
significar exceléncia, fala-se em interioridade para indicar que os prin-
cipios sio como que pressupostos da existéncia e das atividades da alma.
Eles nio podem ser conhecidos como objetos de conhecimento porque
sio o proprio fundamento desse conhecimento, ou seja, estio presentes
em todo ato cognoscitivo da alma®: o Intelecto, enquanto a propria re-
alidade inteligivel da qual depende todo raciocinio discursivo, e o Um,
enquanto principio da unidade presente em todos os seres, inteligiveis ou
sensiveis. EmV, 3, Plotino apresenta um outro aspecto da doutrina:
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Nio dizemos que (o Intelecto) ¢ da alma, mas dizemos que é nosso
intelecto. Sendo diferente da parte discursiva e estando situado acima
desta, contudo é nosso, mesmo se nio o contarmos entre as partes da
alma. Ou melhor, é nosso e nio é nosso. Por isso nos valemos dele e
nio nos valemos, mas da razio discursiva valemo-nos sempre. E nosso

quando o usamos e, quando nio o usamos, nio é nosso.”"

Se é possivel asseverar que possuimos sempre o Intelecto por depender-
mos dele, no entanto, também podemos dizer, como Plotino faz em'V, 3,
que ele é nosso quando o usamos e, quando nio o usamos, que ele nio é
nosso. Afirmagdes aparentemente divergentes que nio me parecem, en-
tretanto, se contradizer. Por um lado, sempre o possuimos enquanto nosso
ser depende dele. Por outro, nem sempre o possuimos, pois nem sempre
temos conhecimento dele. E precisamente nesse hiato que se situa a as-
censio, que, portanto, pode ser também entendida como um caminho de
autoconhecimento.

Esse é o tema deV, 1, 12: ap6s apresentar a doutrina da existéncia dos
principios em nés emV, 1, 11, Plotino se pergunta: “como entio, possuin-
do tio grandes coisas, ndo as percebemos, mas nos desocupamos de tais
operagdes na maioria das vezes, sendo que alguns nunca as operam?”.”!
Aqui sio retomadas as ideias de IV, 8: “pois nem tudo que esta na alma é
perceptivel, mas vem até nds quando chega a sensacio”*.

Quando uma atividade de uma poténcia da alma nio chega a faculda-

de sensitiva, “ainda nio atravessou a alma inteira”>?

e, assim, ndo a perce-
bemos: “ainda ndo a conhecemos, ja que estamos junto do sensivel e nio
somos parte da alma, mas toda a alma”**. Na sua condicio atual, encarna-
da em um corpo, a alma nio é capaz de se voltar totalmente para os as-
pectos anteriores da realidade, pois situa-se entre o sensivel e o inteligivel.
Assim, para perceber a presenca das hipostases, ¢ necessario “converter a

9935

percepc¢io para dentro e ali fazé-lo ter atencdo”. A ascensio ¢ pensada
nessa passagem como uma interiorizagio, como o ato de converter a per-
cepgao para dentro e ali dispor sua atencdo. Plotino emprega aqui dois
termos importantes: epistréphein e prosokhé, que traduzo, respectivamente,
por conversio e atencio.

Como observa Hadot (1968, p. 979), a palavra latina conversio corres-

ponde a duas palavras gregas, epistrophé, que implica a ideia de um retorno
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a origem ou ao eu, e metanoia, que indica arrependimento e mudanca de
mentalidade. Ambas foram utilizadas nos textos da filosofia e do cristia-
nismo. Nas suas palavras:
A filosofia antiga nunca foi a constru¢do de um sistema abstrato, mas
aparece como um apelo a conversio através da qual um ser humano
recupera sua natureza original (epistrophé) em um desenraizamento da
perversio na qual os mortais comuns vivem, ¢ em uma reorientacio

drastica de todo o seu ser (metanoia).

A palavra metanoia aparece nas Enéadas,em 11, 1,4 ¢ 11,9, 6, de uma forma
pejorativa, como um termo técnico usado no gnosticismo para falar do
arrependimento da alma: de acordo com Plotino, os gnosticos plasmam
esses termos como se nao tivessem contato com a antiga lingua grega (11,
9, 6). No entanto, a palavra epistrophé, substantivo da mesma raiz do verbo
epistrépho, apesar de ser usada em uma variedade de contextos, aparece em
algumas passagens indicando a conversio da alma do filésofo ao inteligi-
vel. Para ser mais preciso, nas Enéadas, a conversio a filosofia ganha novas
conotacdes, o que € justamente o que a passagem aqui em questdo indica:
para Plotino, a conversio a filosofia &, antes de tudo, o retorno da alma as
realidades superiores e interiores que a fundamentam.

Por sua vez, também de acordo com Hadot, a prosokhé é uma pratica
de atencdo a propria alma e uma renovagio, a cada instante, da escolha de
vida, consciéncia de si e desapego do que é supérfluo. Em suas palavras,
“é necessario que o filésofo seja, a cada instante, perfeitamente consciente
do que ¢ e do que faz” (2008, p. 277). Empregada por estoicos e plato-
nicos, também aparecerd no cristianismo. Encontramos uma mengio a
essa pratica, por exemplo, em Clemente de Alexandria: “é necessario que
a lei divina inspire o temor, a fim de que o filésofo adquira e conserve a
tranquilidade da alma, gracas a prudéncia e a atenc¢io (prosokhé) consigo
mesmo” (Stromata 11, 20, 1).

Na passagem de V, 1, aqui em questio, percebemos que também esse
termo adquire conota¢des mais especificas. Nio me parece tanto indicar
uma tomada de consciéncia de suas proprias a¢des, para que sejam isentas
de erro, tal como em Clemente, mas o direcionamento da atencio para
as realidades superiores. Na continuagio do texto, Plotino compara esse
direcionamento ao de alguém que, esperando escutar a voz que deseja,
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afasta o ouvido dos outros sons e desperta para a melhor das coisas que
pode ouvir até que aquela apareca. Assim também, ele conclui, é preciso
se afastar das audi¢cOes sensiveis, “guardar pura a parte perceptivel da alma
e nos prepararmos para ouvir os sons do alto”®. A acep¢io de prosokhé
que esta em jogo aqui é a de uma atencio que, deslocando-se do sensivel,
dirige-se para o inteligivel e o Um.

Mas as noc¢oes de despertar, orientacdo das poténcias da alma, interio-
riza¢do e conversao nio sio suficientes para explicar a ascensio. Nenhuma
dessas noc¢des é capaz de abarcar a natureza da contempla¢io das hiposta-
ses, que parece estar rodeada de aporias. E que, se, por um lado, ela aparece
como uma atividade da alma, ou melhor, como sua atividade superior,
em alguns textos, ela aparece como quietude e abertura para as realidades
superiores, ou seja, como um estado de passividade.

Assim, lemos em I, 3, 4 que, ap0s a pratica da dialética, a alma, “entio,
aquietando-se, pois, enquanto esta 13, estd em quietude, e nio mais estando
curiosa, tornando-se una, vé”¥’. Ou seja, fala de repouso e unidade. Mas
como repousar em uma atividade intensa?

JaemV, 1, 3, Plotino afirma que, quando a alma contempla o Intelecto,

738 e do

“tem dentro de si, como proprios, as coisas que pensa e atualiza
mesmo modo, que a alma é aquela que recebe, enquanto o Intelecto
é como a forma® que informari a alma. Ou seja, a contempla¢io do
Intelecto pela alma aparece como um estado de passividade e receptivi-
dade de uma forma, nio como uma atividade. Como, pois, uma atividade
pode, a0 mesmo tempo, ser descrita como tal estado de receptividade?
Por outro lado, o Intelecto e 0 Um nio podem ser objetos de conhe-
cimento como um corpo sensivel pode ser objeto de visio. Conhecer um
ser sensivel é perceber as qualidades sensiveis inerentes a outra substancia
e, a partir dai, conhecer de algum modo essa substancia, mas como outra.
Mas, como foi discutido, as realidades superiores, ainda que nao sejam um
elemento constituinte da alma, também nao sio meramente uma subs-
tancia diversa, mas o proprio fundamento da existéncia da alma e de seu
conhecimento. Nio podem ser, portanto, conhecido como um objeto,
mas apenas como o fundamento do conhecimento. A apresentacio da
ascensdo como um processo de interiorizacdo nos orienta nessa direcio
e mostra que as hipostases nio sio objetos de conhecimento como ob-
jetos exteriores o podem ser. No entanto, nio explica como essa visio é
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realizada: ver o que estd em nods é como ver o que esta dentro de uma
substancia sensivel? Como se trata de uma interioridade metafisica, ob-
viamente, esse nio pode ser o caso. Como compreender entio essa visio?

A solugio para esses problemas parece estar nas passagens das Enéadas
que falam do conhecimento das hipdstases como uma unido. Nessa pers-
pectiva, levar a alma inteira para o alto seria uni-la com o Intelecto e o
Um. Ou seja: a ascensdo seria o processo pelo qual a alma se tornaria
capaz de se unir ao Intelecto e, em seguida, a0 Um™.

! I,6,6,25-29. Kai 10 Tp@TOV BeTéOV TAV KAAAOVHY, OTTEP Kai TAYaBOV: a@’ o0 voig eUBUC TO KAAOV-
Wuxn 8¢ v kKoAGv: Ta ¢ GAAa F{ON TTapd WUXAG HOPPoUang KOAd, TA Te €V TOIG TTPAGED! TA TE &V TOIg
émmndevpact. Uso aqui a edicio de Henry & Schwyzer (1951-1973).

ZVI, 4,14, 16-25. Hyeig &¢ — Tiveg 8¢ Neig; Apa €keivo ) TO TTEAAZOV Kali TO YIVOUEVOV £V Xpdvw; H Kkai
PO T00 TAUTNV TV VEVEDIV yevéaBal APeV EKeT BvBpwTTol GAAOI BVTEG Kai TIVES Kai B<oi, Wwuxai kaBapai
Kai voOg ouvnupévog T aTraan ouaiq, pépn OvTeg 100 vonTol OUK AQWPITHEVA OUD’ ATTOTETUNUEVA, GAN
Ov1eg T00 6Aou- 0UdE yap oUdE vOv atroTeTUNHEDA. AMNG yap VOV Ekeivw TG avBpWTTW TTPoaeAnAuBev
GvBpwTTog BANOG gival BEAWV: Kai 0PIV AHAG — AUEV Yap TOO TTAVTOG OUK £EW — TIEPIEBNKEV £QUTOV
AUV Kai TIPOTEBNKEV £QUTOV EKEIVW TR AVOPWTTW TG 8¢S AV EKAGTOG AUV TOTE:

3 I,1,10,5-10. Airtov o0v 10 fuelg, i ouvapiBuoupévou Tod Bnpiou, A T6 UTEP To0TO BN Bnpiov 8¢
{wwbtv 1O a@pa. O & aAndng GvBpwTrog GAAOG O KaBapdg TOUTWYV TAG APETAG EXwV TAG £V voNael ai
on v aUTA T Xwpidopévn Wuxi idpuvrtal, xwpidopévn O¢ Kai XwplaTh €Tl évialba olan-

tcf. BUSSANICH, 2010.
SV, 9, 1, 1-2. Mavteg avBpwTTol £€ ApXAG YEVOUEVOI aigBrael TTpO voU XpnoapEvol.

6 . _ . . - - . . .

V, 9,1, 2-5. évraubol katapeivavteg diE{noav TalTa TTPWTA Kai £0XATA VOUIOAVTEG, Kai TO €V aUTOIg
AuTTNPOV T Kai NOU TO PEV KAKOV, TO € AyaBOoV UTTOAABOVTEG APKETV EVOUITAV, Kai TO PEV DIWKOVTEG,
TO &' ATTOIKOVOUOUEVOI BIEYEVOVTO.

7V, 9,1, 17. oi ye Aoyou peTarroloUpevol

8V, 9,1, 10-12. Oi ¢ fjpbnaav pév OAiyov €k TV KATW KIVOOVTOG aUTOUG TTPOG TO KAAAIOV aTTd TOU
1d€og 100 TAG WUXAG KPEITTOVOG.

9V, 9,1, 14-15. guv T TAG ApPeTAG OVOUaTI £TTI TTPAEEIG Kai <EKAOYAG> TV KATW.

10 EnéadaV, 9, 1, 15-20. Tpitov &€ yévog Beiwv AvOpWTTWY SUVANEI TE KPEITTOVI Kai OZUTNTI OPUATWY
£id¢ 1€ (aTep UTTO dEUBOPKIag TV Avw aiyAnv Kai fjpln Te €KET olov UTTEP VEQQV Kai TAG éviadBa
axAUog kai Eueivev €kel T TASE UTTEPISOV TTAVTA ATBEV T TOTTW AANBIVGY Kai OiKEIw OVTI, WOTTEP €K
TTOAAG TTAAVNG €ig TTaTPida EUVOUOV APIKOUEVOG AVOPWTTOG.

My 6,7,1-2. Avapatéov o0V TTAAV £TTi TO ayaBdv, o0 OpéyeTal TTATA WUXh.
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12 I, 6, 16-17. avayxBeioa mpog volv.

13 I, 3, 1, 13-15. "Eam pév olv 1 Tropeia &ITT a0V i avapaivouaiv i &vw ¢ABoTaIv- 1) Pév yap
TTPOTEPQ ATTO TAV KATW, 1} &€ ye BeUTEPA, OIC BN £V TQ) VONT® YEVOPEVOIS Kai olov ixvog Beiaiv €kel
TTopelEaBal avaykn, £wg Av €ig TO éoxatov To0 TOTToU AgikwvTal, 0 3 TEAOG TAG TTopEiag Ov Tuyxdavel,
Otav TIg €1 AKPW yEvNTal TQ) VONT®.

14 I, 3, 1, 2-5. ‘Omou pév olv &el éABelv, WG £ TAYaBOV Kai TAV APXAV THV TIPWITNV, Keigbw
SlwpoAoynpévov Kai B TTOAAQV JEDEIYPEVOV:

15VI, 9, 11, 45-48. Exmitrwyv 8¢ TAg B€ag TTAAIV Eyeipag ApeTv TV év aUT® Kai KaTavonoag £autov
TAUTOIG KEKOTUNUEVOV TTAAIV Kou@iaBnaeTal dI" apeTAg £1Ti voOv iwv Kai gogiav kai did gogiag &’
auTo.

16 I, 6,8, 16-17:“Fujamos entio para a patria querida” (PeUywpev dn @iAnv ég TaTpida), citacio
da Iliada, 2, 140.

17 I, 6,8,26-28. &N olov puoavta dwiv ANV GAAGEaaBal kai dveyeipal, fv EXel Yév TaC, Xxp@vTal
O¢ OAiyol.

18 11,9, 2,4-9. Wuxig 8¢ AUQV TO pév dei TTPOG €KEIVOIG, TO OE TTPOG TAUTA EXEIV, TO &' €V HETW TOUTWV:
QUOEWS Yap oUang HIAG €V SUVAUEDT TTAEIOTIV OTE PEV THV TTACAV CUUQEPETDAI TR APITTW AUTAG Kai
100 OVTOG, OT¢ B¢ TO Xelpov AUTAG KABEAKUTOEV guVEQEAKUTOTBAI TO PETOV- TO Yap TIAV aUTAG OUK
Av BéuIg KaBeAkUaal.

19 1,1, 11, 3-4. €ig nuag &€ evepyel, 6Tav Péxpl ToO pégou K.
20 1,1, 11,6-7. &AN 6tav 10 pégov TAEWHEVY f TTPOG Ta Gvw ) TTPOG TG EvavTida.

21 1V,8, 8, 7-11. ou yap mav, O yiyvetal Tepi OTIOOV PEPOG WUXAG, YIVWOKOUEY, TIpiV Gv €ig OAnV
TAV WUXAV fiKN- olov Kai ETTIBupia év T EMBUUNTIKG Pévouaa <oU> yIyVWoKeTal AUlv, GAN étav T
aigdnTikA T £vOov duvapel i kai diavonTikf avriAaBwueda i duew.

2 £ certo que temos que tomar cuidado ao falar de consciéncia em Plotino, dadas todas as
conotagdes poOs-cartesianas do termo, tal como compreendido nos dias de hoje. Contudo,
como ele é largamente utilizado pelos estudiosos contemporaneos das Enéadas, também o
empregaremos, nio deixando de notar, entretanto, que seu sentido é ligeiramente diferente
do atual. Além disso, Plotino utilizava trés palavras distintas para se referir aquilo que os estu-
diosos chamam de consciéncia: antilepsis, parakolotithesis e sunafsthesis. E, alids, por isso mesmo
que podemos utilizar o termo como uma palavra genérica que, nos diversos contextos, pede
certas especificacdes.

% I, 4, 10, 21-33. MoAAag &' Gv TIg €lpol Kai &ypnyopdTwv KOAAG évepyeiag Kai Bewpiag Kai
TPAgEIG, 6Te Bewpolpey Kai OTe TTPATTOMEY, TO TTapakoAoubeiv NUag auTtaig ouk £xouaag. OU yap
TOV AVAYIVWOKOVTA AVAYKN TTOPAKOAOUBETV OTI AvayIVWOKEl Kai TOTE AAITTA, OTe PETA TOO GUVTOVOU
AvayIvwaoKol- 0UdE 6 AvopIZOHEVOG OTI AvOpIdeTal Kai KOTA TRV Avdpiav Evepyel 0Tw Evepyel- Kai GAAa
pupia: WOTE TAG TTAPAKOAOUBATEIC KIVEUVEUEIV AUUBPOTEPAS QUTAC TAG évepyeiag aig TTapakoAouBolal
Troiglv, povag 8¢ auTtag oloag KaBapdg TOTE sival kai paAAov évepyelv kai pdAAov ZAv kai 8 Kai &V TQ
TOI0UTW TTABEI TV OTTOUdAIWY YEVOPEVWY PAAAOV TO AV ival, 0 KEXUMEVOV €i¢ aiaBnalv, AN v TQ)
aUT® €V £QUTQ) TUVNYHEVOV.

24\/, 1,10, 24. Kai i rapakéAeualg 8€ To0 Xwpilelv oU TOTTW AéyeTal — TOUTO Yap QUOEI KEXWPITUEVOV

doispontos, Curitiba, Sdo Carlos, vol. 10, n. 2, p.55-74, outubro, 2013



72

€aTiv — AAAG TR PN veloel kai Talg gavtaagialg kai T GAAOTPIOTNTI T TTPOG TO dWUA, € TTWG Kai 1O
AOITTOV WUXAG €i60¢ Avaydyol TIG Kai GuVevEyKal TTPOG TO Bvw Kai TO £viadBa auTig idpupévov, 6
pévov €aTi GWHATOG SNUIoUPYOV Kai TTAATTIKOV Kai TRV Trpayuarteiav mepi To0To £X0V.

25\7, 1,10,10. 1oV €iow avOpwTTOV.

2V,1,11, 1-5.

27V, 1,11, 5-6. 8¢l 1OV <pR> Aoyifopevov, AAN dei £xovta 1O ikalov voov &v AV gival.
BV, 1,11,7-8.

2 As palavras de Moevs (2005, p. 5) a respeito da metafisica de Dante, que ele interpreta em
termos neoplatonicos, sio oportunas aqui: “Deus, sujeito altimo de toda experiéncia, nio

pode ser conhecido como objeto de experiéncia: conhecer Deus é se conhecer como Deus”.

30 V, 3, 3, 21-29. AM’ oU WuxAg PEV @raopey, nuétepov &€ volv @rigopev, GAAov pEv Gvta ToO
Slavooupévou Kai ETavw BePNKoTa, OUwg O¢ NUETEPOV, Kai €i P ouvapiBuoipev Toig pépeal TAG
WuxAg. 'H nuéTepov Kai oUy NuETEpov- dIo Kai TTPOTYpWHEDA aUTRW Kai oU TTPOog XpwHEDA — diavoig ¢
Al — Kai APETEPOV PEV XPWHEVWY, OU TTIPOTXPWHEVWY OE OUX NUETEPOV.

3 V, 1, 12, 1-3. Mg olv &xovTeg T& TNAIKATTA 0UK AvTIAGUBavOpEBa, AN dpyoluev Taic TolauTaig
EVEPYEIQIG TA TTOAAQ, 0i B€ 0Ud’ OAWG Evepyolalv;

32\7, 1,12,5-7. OU yap av, 6 é&v yuxi, 0N aiodnTov, aAAG EpxeTal €ig NUAG, OTav €ig aigbnaiv in.
33\7, 1,12, 9. oUmrw d1" 6ANG WuxAG EANAUBEV.

34\/, 1,12,10-11. OUmrw olv yiyvwokopev 8T PeTd T00 aigBnTIkod BVTEG Kai o0 pdpIoV WUXAG AAN
n 4raga Wuyn OvTeS.

35 V, 1, 12-14. A€l Toivuy, €i TOV o0Tw TTapdvTwy avtiAnwig €aTal, kai 10 avtiAauBavopevoy €ig 10
€low ETMIOTPEPEIV, KAKET TTOIENV TV TTPOTOXNV EXEIV.

36\/, 1, 12, 19-21. v TAG WuxAg €ig TO avTIAauBaveabal SUVaPIV QUAATTEIV KaBapdv Kai €Tolpov
aKkoUelV eOOYYwVY TV Avw.

37 I, 3, 4, 17-19. 161 8¢ ROuxiav dyouda, WG WEXP! e TOD €KET eival év Rauxiq, oudtv £Ti
TTOAUTTPAYUOVOUTQ €iG £V yeVOUEVN BAETTEL

38\/, 1,3, 17. £&vdobev £xel Kai oikela & VOET Kai Evepyel.

39V, 1,3, 22-23. g ¢QEEAC PEVTOI K (IS TO BEXOUEVOV, TO BE WG EIBOC

' Sobre o problema da unido da alma com o Intelecto, cf. BRANDAO, 2007. A respeito da
uniio da alma com o Um, cf. BRANDAO, 2009.
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