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0 HOMEM A CAMINHO DO UNO NAS
ENEADAS DE PLOTINO:

AS VIAS DO MUSICO, DO AMANTE E
DO FILOSOFO

RESUMO: 0O objetivo deste texto é articular trés triades
presentes nas Enéadas de Plotino - 1. os trés tipos de homem: o
misico, o amante e o filésofo; 2. os trés homens: o homem sen-
sivel, o homem racional e a Forma do Homem; 3. as faculdades,
capacidades ou poténcias da alma: a de desejar, a de perceber
ou de sentir e a de raciocinar ou faculdade discursiva - a fim de
esclarecer as condicbes ou pressupostos da ascensdo do homem
ao Uno mediante as vias do mdsico, do amante e do filésofo.
Analisamos como esses homens utilizam as poténcias da alma
para voltarem ao Uno e, por conseguinte, propomos delimitar
as diferencas entre os homens e suas capacidades para tanto.

PALAVRAS-CHAVE: homens, faculdades da alma, ascensdo,

Uno.

ABSTRACT: The aim of this text is to relate the three triads
presents on the Plotinus’ Enneads - 1. the three types of man:
the musician, the lover, and the philosopher; 2. the three men:
the sensible man, the rational man and the Form of man; 3.
the potencies, faculties or capacities of the soul: the desiring
one, the perceiving one, and the reasoning faculty or discursive
one - in order to clarify the conditions or presuppositions of
man’s ascent to the One through the ways of the musician,
the lover, and the philosopher. We analyze how these men use
soul’s faculties to return to the One and, in consequence, we
propose a delimitation of the differences between men and their
capacities for such ascent.

KEY-WORDS: Man, faculties of the soul, return, One.

1. Universidade Federal de
Minas Gerais.

2. Acerca da pré-existéncia
da sensacao no Intelecto,
dedicamos um capitulo
em nossa dissertagao

de mestrado, sendo que
delimitamos um capitulo
para os primeiros sete
capitulos do tratado 38
(Enéada VI, 7 [38]).
Seguimos Hadot referindo-
nos a Forma do homem,
pois depreendemos que é
ela que estd em questdo
nesse discurso sobre a
pré-existéncia da sensacao
no Intelecto ou sobre a
existéncia de um modelo,
no Intelecto, do homem
sensivel ou no devir. Cf.
Hadot, Plotin. Traité 38,

p. 207.

3. Cf. Enéada VI, 7 [38]

3, 2-3; 3, 26-27; 4, 1-5;

4, 16-18. Literalmente,
Plotino refere-se ao homem
de L& (ekef dnthropos),
aquele (ekeinos), o homem
no Intelecto (ho en néi
dnthropos) e o homem em si
(dutodntropos).

4. Cf. Enéada VI, 7 [38]
1, 45-50.

. L1
Elisa Franca e Ferreira

Em nossa pesquisa, obtivemos os seguintes
entendimentos sobre os trés homens do tratado
38 (Enéada VI, 7 [38]). A Forma do Homem ou
o homem no inteligivel tem tudo que precisa
para atuar no devir e, portanto, ndo necessita de
acréscimo algum, dado que, como forma ideal,
tem tudo que constitui o homem; ela contém até
mesmo a sensacdo e as propriedades do homem
sensivel’. Ele & o homem antes de todos os outros
homens’. Nesse tratado, Plotino analisa a natureza
da Forma para esclarecer o que seria tal homem
no Intelecto. No Intelecto, o todo estd contido
em cada uma de suas partes e cada uma delas é o
todo. Assim, cada Forma tem uma relagdo consigo
mesma e com o todo; cada uma é para o todo, ou
seja, ela ndo esta dissociada de sua relagdo com
o todo. Portanto, ela é ao mesmo tempo para si
e para o todo. Assim, a razdo de ser da Forma é
proveniente de sua relacdo com a totalidade e com
ela mesma. Na sua relacdo com o outro, a Forma
mostra o que ela é e, na relagdo consigo mesma,
mostra o que é o todo; no ser para o outro, ela
exprime seu ser para si, revelando a totalidade.
A Forma é completa e acabada; ela é bela e é
causa de si. Enfim, cada Forma é uma totalidade
que se basta .



Mas como a Forma do homem a reflete si
mesma e a totalidade? Ora, através da Forma do
homem, pode-se compreender a totalidade do
Intelecto, a integralidade da Forma do homem
exprime a integralidade do Intelecto. De acordo com
a descricdo do que é a Forma, depreende-se que a
Forma do homem tem potencialmente tudo o que
constitui o homem, ou seja, tem todas as condicdes
necessarias para formar um homem’. Notamos que
Plotino sublinha uma distin¢do entre o homem
eterno, representado aqui pela Forma do homem, e
0 homem no devir. Plotino evidencia o pressuposto
da atemporalidade para que algo seja completo e,
entdo, explicita que, enquanto a Forma do homem
é eterna e, por isso, completa, o homem no devir
s6 adquire seu acabamento e sua completude no
tempos. Em outras palavras, o homem como Forma
é eterno e imortal, donde se segue que é completo,
pois, se precisasse de algo, entraria no devir para
que suas necessidades fossem geradas; o homem
inteligivel é uma Forma que expressa a totalidade
do Intelecto, cujas partes, por sua vez, exprimem
o homem.

Percebemos que, enquanto no segundo
tratado (Enéada IV, 7 [2]) Plotino estabelece a
imortalidade do homem como alma em contraposicdo
a mortalidade do corpo, no trigésimo oitavo (Enéada
VI, 7 [38]), ele o faz em relagdo ao homem como
Forma no Intelecto. A eternidade de ambos, isto
é, do homem como alma e do homem como forma,
deve-se ao carater inteligivel e incorpéreo da alma
e do Intelecto. Por conseguinte, até esse momento,
0 que se nos afigura comum entre os dois textos é
que Plotino indica que o elemento corpdreo ndo
faz parte da esséncia homem. O corpo, como algo
mortal e temporario, ndo esta incluido na definicao
do homem que denota seu aspecto intemporal, seja
como alma, seja como Forma. Em outras palavras,
o0 corpo limitaria o homem a existir somente no
momento em que a alma se unisse a ele.

Para entender o homem racional, Plotino o
analisa em comparacdo com o homem sensivel,
através de alguns aspectos de ambos, como a
utilizacdo do corpo: o homem sensivel utiliza
0 corpo primariamente, ao passo que o homem
racional se relaciona com o corpo de modo apenas

mediato. Assim, cada um deles, hierarquicamente,
tem a sensacdo que lhe corresponde, percebendo
diferentemente: as sensacdes do homem racional sdo
claras e as do sensivel sdo obscuras . £ importante
ressaltar que o homem sensivel ndo esta totalmente
separado nem das sensacdes e afeccdes nem da
esséncia do homem, ou seja, ele tem uma vida que se
realiza juntamente ao corpo sem, todavia, se separar
completamente “do alto”; a Forma do Homem, em
contrapartida, é totalmente separada do corpo.
Faz-se necessario observar que esse homem inferior
ndo é o corpo, mas o homem capaz de sensacao,
isto é, a alma sensitiva, que, mesmo sem o corpo,
ja é homem devido ao [6gos de homem que recebeu:
portanto, tem-se o homem como alma determinada
por um [6gos.

Vogel esclarece que Plotino esta suscitando
o problema se o homem &, essencialmente, um ser
com percepcdo sensivel, ja que era assim como
Forma'. Segundo ele, Plotino precisa investigar
a questdo tentando examinar primeiro o que é
o homem “aqui”, sensivel, isto &, o conjunto
(synamphoteron) da imagem da alma e do corpo,
sugerindo que é a alma que faz o homem sensivel
ganhar vida; concordamos com o intérprete que
esse homem néo seria definido como alma e,
sim, como tal conjunto. Esse seria o “homem no
corpo” ou “homem concreto”, termos dos quais
muitos intérpretes fazem uso para compreender os
mltiplos aspectos do homem. Destacamos que essas
designacdes para 0 homem nos parecem razoaveis
somente quando sdo adaptacdes interpretativas ao
vocabulério de Plotino a fim de compreender melhor
a antropologia nas Enéadas; a expressdo “homem
no corpo” parece-nos mais razoavel, pois Plotino
sugere essa idéia tanto em relacdo a alma - a alma
no corpo - como ao homem.

Quanto as correlagdes entre as faculdades
da alma e os trés homens, demarcamos alguns
apontamentosg. A faculdade da parte inferior da
alma, ou seja, da alma irracional, é a de desejar
(oréghesthar): ela é a principal responsavel pelo
aprisionamento do homem- como vivente- ao
sensivel e pela producdo das afecgdes. Na alma
sensitiva, a faculdade de perceber (antilam-
bdnesthai) e de sentir (aisthetikon), correspondem

5. Cf. Enéada VI, 7 [38] 2, 50-55

6. Cf. Enéada VI, 7 [38] 3, 15-21.
Plotino explica que os olhos e as
sobrancelhas ja estdo na esséncia
em virtude de uma funcgao interna
de conservacdo, ou seja, ela

tem nela mesma um principio de
conservacgdo; a esséncia tem sua
razdo de ser ou seu porqué nela
mesma. Portanto, a esséncia tem
seu porqué e sua razao de ser nela
mesma, sendo perfeita e completa.

7. Cf. Enéada Cf. VI, 7 [38] 5,
19-22.

8. Cf. VOGEL, “Plotinus’ image of
man”, p. 149-150. Assim como
Hadot, Vogel também lembra que
a percepgao sensivel parece ser
da Forma do homem, indicando
que no inteligivel existem
objetos inteligiveis e um tipo de
percepcao da qual a nossa é uma
imagem imperfeita.

9. Dizemos apontamentos porque,
em nossa pesquisa de mestrado,
esse foi um dos temas mais
dificeis para compreendermos,
tratarmos e concluirmos.
Desenvolvemos um capitulo sobre
alguns aspectos das poténcias

da alma, discutindo as funcdes e
atividades das mesmas.



10. Cf. Enéada VI, 7 [38] 6, 1-7.

11. Cf. Enéada 1, 3 [20] 1, 1-17. A
respeito dos significados e usos do
termo “dialética” para os antigos
e das diferencas entre a dialética
de Plotino e a dos estoicos e de
Aristoteles, cf. JANKELEVICHT.

V. Plotin. Traité 20, p. 15-22.
Quando for relevante, pretendemos
recorrer a Platdo e a sua dialética,
para indicar as semelhancas e as
diferencas para com a dialética de
Plotino e esbocar as apropriagoes
de Plotino.

12. Cf. Enéada 1, 3 [20] 4, 1-5.

13. Enéada 1, 3 [20] 5, 5-8.
14. Enéada 1, 3 [20] 1, 14-17.
15. Cf. Enéada 1, 3 [20] 4, 15.

16. Acerca dessa dificil questao
ou tema da alma que nao desce,
ver minha dissertagao de mestrado
“0 homem, a alma e o vivente: a
defini¢do do homem nas Enéadas
de Plotino”, FAFICH- UFMG, 2009.

17. Cf. Enéada VI, 9 [9] 10, 4-8;
Cf. HADOT, P. Plotin. Traité 9,
p. 198.

18. Segundo Platdo: “Toda
alma do homem, por natureza,
contemplou o ente verdadeiro;

sendo, ela ndo viria nessa criatura.
Mas o rememorar das coisas desse
mundo (4 a partir das coisas daqui
ndo é facil para toda alma, nem
para todos aqueles que viram
somente as coisas de [a nem para
aqueles que, depois da queda
deles neste lugar aqui, tiveram a
infelicidade de se deixar levar pela
injustica por certas freqiientacdes
e de esquecer, assim, as visoes
sagradas que elas contemplaram.
Apenas um pequeno ndmero
conserva o dom da memoria.
Esses, quando percebem uma
imitacdo das coisas de la, estdo
fora deles mesmos e nao se
possuem” Fedro 249e- 250a.

19. Cf. Enéada 1, 3 [20] 3, 1-5;
4, 1-5. Nas palavras de SANTA
CRUZ, M. I, “Plotino insiste
sobre a necessidade de uma
paidéia conveniente, sem a qual
é impossivel, ainda que para as
melhores naturezas, encontrar o
verdadeiro caminho” (“Filosofia
y Dialetica en Plotino”, p. 9).
Diferente dos pitagéricos, Plotino
ndo se interessa- até mesmo
critica- pelo valor ontolégico
dos ndmeros e suas relagdes. Cf.
JANKELEVICHT, V. Traité 20, p. 56.

20. Cf. Enéada 1, 1 [53] 11, 5-8.

a um nivel em que se inicia a separacdo em relacdo
ao sensivel. Entendemos que tal inicio de separacao
ocorre no sentido de que, pela impressdo sensivel,
a alma sensitiva conhece o objeto sensivel exterior
por meio de sua imagem ou representagdo sensivel,
na qual a impressao foi transformada, e a refere
a sua impressdo inteligivel. Por isso, de alguma
maneira, 0 homem sensivel ja consegue apreender o
sensivel como forma inteligivello; em outros termos,
ele percebe o objeto sensivel e o remonta a sua
esséncia inteligivel.

Plotino volta a falar de trés homens do tratado
53 (Enéada I, 1 [53]), mas é no tratado 20 (Enéada
I, 3 [20]) que ele discorre sobre trés tipos de homens
que se elevam em direcdo ao Principio: o artista-
mdsico, o amante e o filésofo. Os dois primeiros se
orientam por uma via que parte “de baixo”, isto
é, do sensivel, que é a via da Beleza, enquanto
o filésofo, que ja estd no inteligivel, orienta-se
por uma via superior, a dialética . Tais vias ou
métodos, e os respectivos homens que as buscam e
seguem, assim, estdo relacionadas e, seria possivel
dizer, coincidem. Os homens podem ou nao voltar
ao Intelecto e a origem primordial una, com suas
poténcias envolvidas e pressupostas no processo de
conversdo (epistrophé). Segundo Plotino, existem
homens mais capacitados e mais bem dispostos
para se dirigir ao inteligivel: o filésofo, por
natureza, o amante e o masico. O filésofo, através
da dialética, consegue exprimir, por um discurso, o
que é cada objeto, quais sdo suas diferencas e suas
semelhangaslz; a dialética, “sendo a mais preciosa
das nossas disposicdes (héxis), diz respeito ao ser
e a realidade mais preciosa, ao ser e a prudéncia, a
inteligéncia e ao que esta além do ser”".

Pode-se dizer que a dialética trata do inteligivel
e tem nele seus fundamentos, demarcando, de certo
modo, os limites entre o sensivel e o inteligivel. Sua
atividade ndo se encontra no inteligivel, além do
qual ndo ha discursividade ou atividade intelectual,
somente noética (ndesis). Contudo, se é possivel
sustentar algumas afirmacdes e interpretacdes, ha
passagens mais obscuras e polémicas que parecem
justificar o alcance da dialética além do Nods, como
a citada acima, mas também ha outras que indicam
que ela avanca somente até ele:

A segunda é a via dos que jd estdo no inteligivel e
que tém um vestigio ld, de alguma maneira; eles devem
avangar até que cheguem ao limite superior desse
mundo; € o que marca o fim da viagem: 0 momento em

que eles chegam até o dpice do inteligfvelu.

Esse cume ou apice do inteligivel seria o Nods,
a (ltima instancia e nivel do inteligivel. Ao expor
sobre os métodos da dialética, Plotino assegura que
a analise (andlysis) caminha em direcdo ao principio
(epi archén) e nédo até ele;” apesar de o Nods
também ser um principio, aqui o principio deve ser o
Uno, pois ndo é questionavel se a dialética caminha
em direcdo ao Nods. 0 tratado 9 (Enéada VI, 9 [9] 4,
1-5), por sua vez, sustenta que o Uno ndo pode ser
apreendido por uma ciéncia ou inteleccdo (ldgos),
isto é, pela dialética, enquanto atividade discursiva.
A alma apreende (synesis) o Uno por uma presenca
(parousia). Ora, afinal, ha uma parte ou algo da
alma® que viu o Uno e que ndo estd misturada ao
sensivel, mas permanece sempre no inteligivel; nessa
contemplacdo, o sujeito e o objeto, o que é visto
e a visdo ela mesma sdo superiores ao raciocinio’ .

Se a faculdade de raciocinar (logizesthai ou
logistikén) também inclui um aspecto noético e
intuitivo, o filésofo, com a dialética, seria o Gnico
a usar essa faculdade em toda sua extensao e, desse
modo, a chegar até o Uno; se a parte superior da
alma ndo inclui somente tal faculdade racional,
deve haver outra poténcia, distinta da de raciocinar.

Apesar de ser “provido de asas”" - e, por
isso, ja estar mais preparado naturalmente do que
os outros homens, é fundamental que o filésofo
se exercite a contemplar os incorpéreos através
das matematicas e que tenha um guia para lhe
indicar a rota e 0 caminholg; ap6s as matematicas,
a dialética podera ser-lhe transmitida para que ele
se torne um dialético. Dessa maneira, a matematica
é um intermediario para a alma habituar-se ao
incorpdreo: Plotino a considera como propedéutica
para a dialética, a qual é superior aquela. Ademais,
o filésofo e todos os homens precisam fazer
as faculdades passarem do estado de poténcia
(dynamis) ou disposicdo para o ato, a fim de que
utilizem o que tém, o que nem sempre ocorre”.



A via dos que partem “de baixo”, percorrida
pelo misico e pelo amante, diferentemente da
superior, sai do sensivel para atingir o Belo e
inclui a reminiscéncia (andmnesis) e a percepgdo
(aisthesis) em seu processo. E mister sublinhar que a
reminiscéncia ndo é a lembranca de algo que ocorreu
no tempo, como é o caso da memoéria (mnéme);
ela é espontanea e advém em uma alma prestes
4 conversio’ . A reminiscéncia é um elemento
fundamental, pois, conforme Plotino, aqueles que
ndo recorrem a ela tomam a beleza sensivel como a
verdadeira beleza™.

0 mdsico e o amante percebem os objetos
sensiveis e exteriores, a partir dos quais rememoram
as Formas eternas e imutaveis, isto &, alcancam o
inteligivel por uma conversdo indireta e mediada. O
msico é incapaz de se elevar por si mesmo, mas com
o0 auxilio de impressoes adventicias; a harmonia e o
ritmo sensiveis o projetam para a harmonia e o ritmo
inteligiveis. O fildsofo, por sua vez, ndo necessita
de estimulos exteriores, visto que ndo esta separado
do Belo como os outros dois homens, ou seja, ele ja
parte do inteligivel.

Decorre que os objetos dos trés homens
sdo diferentes, sendo que os do filésofo sdo os
inteligiveis. Segundo Platdo (Fedro 249e-250a), toda
alma, por natureza, contemplou o ente verdadeiro
e a diferenca esta na rememoracdo do mesmo a
partir do sensivel: ndo é facil para toda alma, umas
tém mais facilidade do que as outras; além dessa
diferenca, hé outra que esta no fato de que hé aquele
que teve uma visdo mais ampla das Formas e que,
por isso, como expde Platdo, entrara na semente
de um homem que se tornara filosofo . Plotino ndo
explicita que todos ja contemplaram as Formas e o
inteligivel, mas que ha disposi¢des ou capacidades
para tanto e as quais podem ou ndo ser efetivadas.

A misica, como a matematica, consiste em
uma disciplina preparatdria para a dialética superior.
Como atesta Jankélevicht™, ela & uma disposicdo
(héxiszs) favoravel a ascensdo (anagogé) dialética.
Mediante o reflexo da Forma nos elementos sensiveis
como o som, a alma pode aceder ao belo, tendo
os nameros e as leis matematicas que regem a
misica como intermediarios entre o sensivel (a
multiplicidade) e o inteligivel (a unidade) para

possibilitar tal acesso. Logo, a mdsica define-se
como uma forma sensivel que reflete uma forma
inteligivel, em outros termos, como um meio capaz
de remontar a fonte da beleza.

Nessa elevacdo, a mdsica implica o amor:
eles sdo estados- poder-se-ia dizer- sucessivos que
visam o Belo ou a Beleza inteligivel. 0 amor consiste
no desejo de unido absoluta com o amad026; ele é
0 que cada alma produz quando deseja o Belo e o
Bem’. Como a mdsica, o amor também é um elo
entre o sensivel e o inteligivel, isto &, um meio do
inferior perceber o superior em si. £ notavel que a
teoria do Belo tenha como complemento a teoria do
amor; provocado pela visao do Belo, aquele algo da
alma permanece em éxtase amoroso no momento do
contato com seu objeto, que deixa de ser um objeto
separado para se unir ao sujeito, sem dualidades,
portanto. Sendo assim, a misica e o amor estdo
entrelacados, pois, se a arte é a representacdo de
uma natureza ideal, tal representagdo so é possivel
no artista cuja alma é movida pelo amor ao Belo-
Bem". Como afirma Krakowskizg, pela visdo do Belo,
a alma pode purificar-se na medida em que se separa
do corpo, tornar-se bela e se elevar para contemplar
o Bem, principio da Beleza.

Do mesmo modo que a misica inteligivel
é superior a sensivel, Plotino sublinha que ha
também dois amores, um preso a esfera do corpo e
do sensivel, ou seja, a beleza corporea, e, por isso,
separado do inteligivel, e outro voltado para o alto
e que percebe a beleza sensivel como imagem da
beleza inteligivel. 0 desejo dos amantes daqui de
baixo de unido é uma imagem do desejo da unido
com o Uno™". Plotino discorre sobre o amor superior
da alma divina e sobre o amor inferior- apenas reflexo
do verdadeiro amor-, da alma de baixo. Esses amores
corresponderiam a dois estados da alma“, sendo que
um nutre um amor nobre pelo verdadeiro amado,
somente ao qual é possivel se fundir totalmente
e verdadeiramente, e o outro o esquece com as
afeccbes. Nao pretendemos nos ater ao tema do
amor nas Enéadas em seus diversos aspectos e muito
menos sua completude, posto que o intuito é aborda-
lo somente enquanto se relaciona com o tema aqui
proposto e discutido na medida em que possibilita a
ascensao do homem ao inteligivel e ao Uno.

21. Cf. Enéada 1, 6 [1] 2, 2-3;
4, 4-22.

22. Cf. Enéada 111, 5 [50] 1, 34-
36. Além desse, outro pressuposto
é torna-se semelhante ao objeto:
significa que a alma tem que se
tornar bela para ver a Beleza. Para
tanto, é importante acostuma-la a
ver coisas belas e, se ainda assim
ela ndo a ver, Plotino aconselha

a fazermos como o escultor,

que lapida o marmore, retira o
supérfluo e limpa o que o impede
de brilhar, até chegar as belas
linhas. Cf., Enéada 1, 6 [1] 9,
7-15. Mas como esclarece Laurent,
“a técnica do escultor é apenas
um modelo para se encontrar a

si mesmo”. Cf. Laurent, J. Les
fondements de la nature dans la
pensée de Plotin. Procession et
participation, p. 49.

23. Cf. Enéada 1, 3 [20] 1, 6-10.

24. Cf. JANKELEVICHT, V. Plotin.
Traité 20, p. 34.

25. 0 termo héxis tem diversas
ocorréncias nas Enéadas,
traduzidas e interpretadas, dentre
outras, como estado, condigdo
permanente e habito.

26. Cf. Enéada VI, 9 [9] 9, 44-46;
VI, 7 [38] 34, 15.

27. Cf. Enéada 111, 5 [50] 6, 29.

28. Cf. JANKELEVICHT, V. Plotin.
Traité 20, p. 154.

29. Cf. KRAKOWSKI, E. Une
philosophie de Uamour et de la
beauté: l'esthetique de Plotin et
son influence, p. 115.

30. Cf. Enéada VI, 7 [38] 34; VI,
9[9]09.

31. No tratado 50 (Enéada III,

5 [50]), Plotino discorre sobre

a natureza do amor: como deus,
daimon e afec¢ao da alma. Nao se
trata de analisarmos o tema, mas,
através do tratado 20 (Enéada I
3), abordar o amor como uma via
para a unido com o Uno.



32. Cf. Enéada 1, 3 [20] 2, 1-5.

33. (f. Enéada 111, 5 [50] 7,
40-41.

34. Cf. Enéada VI, 7 [38] 6,
11-21; 111, 4 [15] 2, 4-12 e 3,
2-21; 111, 2 [47] 18, 5. A escolha
do tipo de vida ocorre em fungdo
da parte da alma que age e
predomina em tal ou tal homem.
Cf., Enéada 1V, 4 [28] 7, 34.

35. N&o que inexista beleza no
sensivel, mas ela so estd presente
aqui embaixo na medida em que se
participa da Forma, da Beleza.

36. Enéada 1, 6 [1] 4, 12-19.

37. Cf. Enéada V, 3 [49] 2, 5-10.

38. Enéada 1, 3 [20] 4, 16.

39. Cf. Enéada VI, 7 [38] 34.

0 amante pode se elevar ou permanecer no
estado em que esta: significa que depende dele
voltar-se para o inteligivel ou ndo . Na medida
em que o amor superior pertence a alma superior”,
a alma como um todo pode fazer predominar a
atividade de uma ou de outra de suas partes“.
Por conseguinte, o amante precisa aprender a ndo
se contentar com a beleza sensivel35, dos corpos,
para chegar ao que é idéntico em todos eles e que
é diferente dos mesmos; dado esse passo, ele pode
lancar-se para o alto, isto é, para o Intelecto-Nods
e, posteriormente, para o que esta além dele, para
o Uno. Observamos que ao chegar a Beleza do
Intelecto, a alma é preenchida e tomada pelo amor
verdadeiro, que nasce e se mantém nela; entdo,
a alma do amante prova e experencia o amor ao
contemplar as belezas mais elevadas ou inteligiveis:

Vemo-las quando temos uma alma capaz de
contempld-las. Vendo-as, ela [alma] prova uma alegria,
uma admiragdo e um pavor bem mais fortes que no caso
anterior, pois, nesse momento, toca realidades. Porque,
nesse momento, sdo as emogoes que devem produzir no
olhar o que ¢ belo, a admiragdo alegre, o desejo, o amor
e o pavor acompanhados de prazer. Mas é possivel provar
essas emogoes mesmo ao olhar as coisas invisiveis; toda
alma, por assim dizer, as prova, mas, sobretudo, a alma
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que é amante delas .

Na medida em que o primeiro objeto da
faculdade sensitiva é exterior, o mdsico e o
amante, homens sensiveis nos quais essa faculdade
predomina (apesar da faculdade de raciocinar
também se exercitar), partem “de baixo” - o que
os faz ndo prescindirem das impressdes adventicias
e permanecerem voltados para o sensivel; eles
ainda ndo fazem uma discriminagdo ou julgamento
(epikrisis) das representacdes (phantdsmata) e
impressoes sensiveis. A faculdade de sentir é
considerada inferior exatamente devido ao seu
objeto, sensivel, sendo que tal alma sensivel ou
homem é incapaz de se dar conta, por ele mesmo,
de sua esséncia inteligivel.

Na parte superior da alma, ou seja, na
alma racional, a faculdade de raciocinar efetua
a discriminacdo das impressdes provenientes da

sensacdo e do Intelecto”, pela divisdo (diairesis)
e pela sintese, ordenando-as e julgando-as. Apesar
de Plotino ndo desenvolver a respeito dessa dupla
operacdo de divisdo e de sintese da faculdade de
raciocinar nesse tratado, esse parece ser o mesmo
método efetuado pela dialética, cuja divisdo,
sintese e andlise operam sobre as representacdes
do Intelecto. Pela divisdo, a dialética discerne e
separa as Formas no Intelecto, definindo-as e, desse
modo, desdobrando a multiplicidade até os primeiros
géneros do ser: Movimento, Repouso, Esséncia,
Identidade e Alteridade; em sequida, entrelaca-os,
percorrendo todo o inteligivel, realizando, entdo, a
sintese; pelo caminho inverso, a anélise, ela alcanca
o Intelecto, de onde partiuBB. 0 importante é que, as
faculdades de raciocinar e discursiva (dianoetikon)
e, por conseguinte, o filésofo enquanto homem
racional, tém um papel intermediario entre a
percepcdo sensivel e o inteligivel. Contudo, as
faculdades de desejar e de sentir do homem racional
ndo atualizam suas funcdes, mas ficam inativas,
enquanto a de raciocinar predomina: isso significa
que a parte da alma que esta em exercicio toma
conta das outras, invadindo-as e as fazendo cessar
suas atividades.

Pode-se dizer que o misico e o amante
precisam se tornar filésofos para caminharem em
direcdo ao Uno? Faz-se necessario que eles deixem
suas “vestimentas” a fim de que vejam a causa da
beleza. Por outro lado, no tratado 38 (Enéada VI, 7
[38] 22, 15-20), o amor pelo Uno parece ser o que
impulsiona a alma ao inteligivel, ao Intelecto e para
além, ao Uno. Mas, para compreender se o amor pelo
Bem poderia ser, em dltima insténcia, uma condi¢do
que levaria a alma até ele, seria preciso realizar um
aprofundamento maior na questdo. Enfim, o Uno é
Beleza sem forma que ultrapassa o belo e é fonte da
beleza, o que faz ser imprescindivel que a alma se
despoje de toda forma e alteridade, esvaziando-se
para se tornar simples e sb e, entdo, apta para se
unir a ele, “s6 junto ao s6”. Somente pela supressao
de toda alteridade é possivel apreender o Uno™.

E possivel sustentar que as trés vias sdo
estados, além de progressivos, sdo também circulares
e complementares: o mUsico e o amante devem se
tornar dialéticos para completarem o percurso; e,



se a dialética do belo precisa ascender a dialética
superior, a via inferior ndo parece ser auténoma.
Notamos que Plotino ndo diz que a dialética é
via final e Gltima, rigidamente. Concordamos com
Krakowskiw, para quem o mdsico e o amante estdo
no inicio do caminho, mas também sobem e chegam
até o final- ou até o inicio, retornando, diriamos.
J4 Trouillard”, sublinha a insuficiéncia da masica
e do amor pelas passagens em que Plotino atesta a
necessidade de avancar para a via superior, ja que
a dialética inferior apenas conduz até o seio do
inteligivel, o Espirito e o ser, mas ndo exatamente
até o Uno.

Cada homem ou tipo de homem, musico,
amante e fildsofo, atua enquanto homem sensivel
ou racional, sendo que a diferenca entre eles em
relacdo a possibilidade de retornarem ao Intelecto
e ao Uno parece estar nas faculdades e suas
atualizacdes, ja que a Forma do Homem é completa
e, potencialmente, todos os homens tém os mesmos
aparatos e capacidades. Talvez por isso Plotino
afirme que cada homem tem e ndo tem todos os
outros homens (Enéada VI, 7 [38] 6, 15-20). Ora,
se a Forma do Homem contém tudo que o homem
necessita e isso inclui todas as faculdades da alma,
a questdo é esclarecer as diferengas entre os homens
quanto a atualizacdo dessas poténcias: como e até
que ponto cada um dos tipos de homem expressa
sua Forma e quais as possibilidades e meios deles se
voltarem a ela, ao Intelecto-Nods e ao Uno. Tendo
em vista o que foi apresentado e, na medida em que
um dos intuitos de Plotino é exortar os homens a
retornarem ao inteligivel e, sobretudo, ao Principio
Supremo, julgamos ser de grande importancia
compreender sob quais condicdes eles o podem fazer.
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