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Philosophy as a way of life in Plotinus
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Resumo

Para Plotino, a filosofia ndo era apenas uma
pratica onde discurso, doutrina e argumentos
possuem um papel fundamental, mas também
uma ascensio em direcio aos principios
primeiros da realidade. Neste artigo, investigo
como essa vida filosdfica é elaborada nas Enéadas,
bem como suas relacbes com as ideias de
anagogé, tropos e mekhané, pensando-a na
perspectiva da obra de Pierre Hadot e suas
no¢des de modo de vida e exercicios espirituais.
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Abstract

For Plotinus, philosophy was not only a pratice
were discurse, doctrine and arguments play an
fundamental role, but also a ascension towards
the first principles of reality. In this paper I
investigate how this philosophical life is
elaborated in the Enneads and its relations with
the ideas of anagogé, trépos and mekhané,
thinking it in the perspective of the word of Pierre
Hadot and his notions of way of life and spiritual
exercises.
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Introducao

Como se sabe, o termo philosophia, em grego, significa amor a sabedoria. Mas o sentido
desse amor foi entendido de modo diferente nas diferentes culturas e épocas. Quando
pensamos em filosofia nos dias de hoje, quase sempre pensamos em uma atividade racional,
discursiva, que consiste na producao e discussao de doutrinas e argumentos. Na Antiguidade,
entretanto, ainda o aspecto distintivo da busca filoséfica pela sabedoria fosse o papel
fundamental do Ildgos, ao menos em alguns circulos, ela ndo se reduzia uma atividade
discursiva, mas era também um modo de vida. Nas palavras de Pierre Hadot, “o discurso
filosofico deve ser compreendido na perspectiva do modo de vida no qual ele é, ao mesmo
tempo, o meio e a expressao e, em consequéncia, que a filosofia é, antes de tudo, uma maneira
de viver, mas esta estreitamente vinculada ao discurso filosofico”2.

Tal concepgdo é bastante util para compreendermos ndo apenas a filosofia da Grécia
Antiga, mas também a noc¢ao de filosofia crista dos Padres3, bem como a proposta em alguns
circulos na Idade Média, por exemplo, nas escolas catedrais dos séculos XI e XII, cujo objetivo
era ensinar as litterae et mores* e na escola vitorina de Ricardo e Hugo de S. Vitor. No século
XX, ja estudiosos como Henri Marrou®> e Werner Jaeger® chamavam a aten¢do para esse
aspecto da filosofia antiga. Mas foi o trabalho de Pierre Hadot que, recentemente, trouxe
novamente o tema ao centro dos estudos dedicados a filosofia antiga. No entanto, o ponto
forte do trabalho de Hadot, sua abrangéncia, é também seu ponto fraco. E que, ao apresentar
um panorama geral, inevitavel para quem deseja mostrar que a filosofia foi compreendida
como um modo de vida na Antiguidade desde seus primordios até a ascensdo do cristianismo,
ele é, muitas vezes, impreciso. Assim, argumentando contra Hadot, John Cooper afirma com
razdo que nao existe um modo de vida filos6fico, mas modos filosé6ficos de vida, ja que as
doutrinas, opg¢Oes existenciais e suas relacbes eram consideravelmente diferentes nas
diversas escolas’.

Além disso, justamente por seu carater generalizante, Hadot faz uso de termos e

expressoes que nao refletem necessariamente o vocabulario empregado pelos antigos. Penso

2 HADOT, P. O Que é filosofia antiga? Sdo Paulo: Loyola, 2008, p. 18.

& Penso aqui, por exemplo, em Justino e sua visdo do cristianismo como uma filosofia revelada

4 Cf.JAEGER, S. Envy of Angels: cathedral schools and social ideas in medieval Europe. Filadelfia: University
of Pennsylvania Press, 1994.

5 Cf.MARROU, H. Histéria da Educagdo na Antiguidade. Sdo Paulo: EPU, 1975.

6 Cf. JAEGER, W. On the origin and cycle of the philosophical ideal of life. In: JAEGER, W. Aristotle:
fundamentals of the history of his development. Oxford: Oxford University Press, 1948.

7 COOPER, ]. Pursuits of wisdom: six ways of life in ancient philosophy, from Socrates to Plotinus. Princeton:
Princeton University Press, 2012.
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aqui, por exemplo, na sua nocdo de "exercicios espirituais". Segundo Hadot, esses exercicios
sdo “praticas voluntdrias e pessoais destinadas a operar uma transforma¢do do eu”s
realizados pelos fil6sofos antigos para adequar o modo de vida a doutrina professada. Por
meio deles, ele afirma, o individuo se eleva para a vida do Espirito objetivo, isto &, ele substitui
a si mesmo pela perspectiva do Todo. Defendendo-se da acusagdo de empregar uma
expressao anacronica, ja que foi consagrada por Santo Inacio de Loyola, ele afirma que, pelo
contrario, os exercicios inacianos sao, na verdade, uma versao cristd de uma tradicdo greco-
romana e nota que a expressao ja aparece no século IV na Historia Monachorum de Rufino (PL
21, 410D) e parece remontar a nog¢ao grega de exercicios da alma (dskesis tés psykhés),
encontrada em Diégenes Laércio (Vida dos filésofos ilustres, 6, 70), Musénio Rufo (fr. 6) e
Clemente de Alexandria (Stromata, 7, 16), utilizada para indicar justamente tais praticas
filosoficas.

Contudo, ainda que possa ser encontrada em autores antigos, a expressao nao é
corrente nos textos filosoficos da Antiguidade. Assim, ainda que seja possivel falar em
exercicios espirituais em Platdo, nos estoicos, epicuristas, etc., trazendo a tona, assim, um
aspecto importante da pratica desses fildsofos, ao se fazer isso, corremos o risco de perder a
oportunidade de compreender suas concep¢des de um modo mais rigoroso, ressaltando a
especificidade de cada autor, estudando esses autores a partir de seus proprios termos. Em
outras palavras, o trabalho generalizante de Hadot deve ser completado com pesquisas mais
especificas, dedicadas a cada filésofo e escola em particular. E isso que gostaria de fazer aqui
com Plotino.

Para compreendermos melhor sua proposta filosofica, devemos ter em mente que,
apesar de ser considerado pelos historiadores da filosofia contemporaneos como o fundador
do neoplatonismo, ele se entendia apenas como um comentador de Platdo na linha dos
fil6sofos medioplatonicos dos séc. I e II d.C. E, de fato, mesmo que a profundidade de suas
anadlises, suas doutrinas sobre as hipdstases e, especialmente, sobre o Um, bem como sua
defesa da possibilidade de uma unido mistica o diferencie dos platonicos anteriores, ainda
assim, sua filosofia ndo constitui uma ruptura, mas antes, um aprofundamento das concepg¢oes
medioplatonicas.

Podemos perceber isso ao comparar as propostas medioplatonicas e plotinianas de um
modo de vida filoséfico. Para Alcinoo, um dos poucos fildsofos medioplaténicos cujos textos

chegaram até nos, baseando-se no Teeteto (176a-b) de Platdo, a meta da vida do homem, que

8 Op. cit., p. 259.
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ele pode alcangar com a filosofia, é tornar-se semelhante ao deus, o que se obtem através da
virtude, quando nos tornamos prudentes, justos e piedosos. A esse respeito, ele escreve no

Didascdlicos:

Alcancamos o tornarmo-nos semelhantes ao deus pela natureza e usando o
que se segue: habitos, um modo de vida e o exercicio de acordo com os
costumes, bem como o mais importante: o discurso, o ensinamento e a
transmissao das coisas contempladas, de modo a deslocarmo-nos de grande
parte dos assuntos humanos e estarmos sempre junto dos inteligiveis®.

Para Alcinoo, a filosofia é entendida, por um lado, como uma pratica racional e
discursiva, mas, por outro lado, também como um modo de vida. O mais importante é o
discurso (I6gos), o ensinamento (didaskalia) e a contemplacdo (theoria), mas também o habito
(éthos), o modo de vida (agogé) e o exercicio (dskesis). Tudo isso, para deslocarmos nossa
atencdo, dos assuntos humanos (anthropinon pragmdton) para os inteligiveis (noetois). Esse
deslocamento é o fundamento da virtude do fil6sofo e do assemelhar-se ao deus.

Ainda que a proposta de Plotino leve esse assemelhar-se as ultimas consequéncias,
falando da possibilidade de unido com o divino, o ponto de partida de suas analises é o
mesmo. No inicio da Enéada 1, 2, utiliza a mesma passagem do Teeteto. Citando o texto
platonico, ele escreve: “ja que os males estdo aqui e por necessidade rondam esse lugar, e que
a alma quer fugir dos males, deve-se fugir daqui”1%. E buscando entender o que é essa fuga,
afirma, como Platdo, que é o tornar-se semelhante ao deus, o que é feito se “nos tornamos
justos e piedosos pela sabedoria. Em suma: pela virtude”11.

A partir dai, apresentando um modelo mais desenvolvido que aquele apresentado por
Alcinoo, ele pensa no progresso na vida filoséfica a partir do crescimento nas virtudes. Para
Plotino, o caminho da virtude é uma jornada gradual, na qual virtudes inferiores dao lugar a
virtudes mais elevadas. Em primeiro lugar, deve-se adquirir as virtudes politicas, que tém
esse nome por serem aquelas estudadas por Platdo na Reptblica. Segundo Plotino, elas
limitam e impde medida "aos desejos e, em geral, impondo medida as paixdes e suprimindo as

opinides falsas”12 e “realmente nos ordenam e nos fazem melhores”13 assim.

9 Didascalicos. 28, 4. E@woipefa &' Gv tol yevéoBal dpolol Be®d @UoeL Te Xpnoauevol Tfj TpoonkovoT,
€0eol te kal aywyfi kal doknoet Tff Katd vOpov, Kol TO Kuplwtatov A0yw kKal SibackoAiq xal
Bewpnudtwv Tapadocel Hote ¢EloTachal pEv TX TOAAX TGV dvBpwTivey TpaypudTmy, del 8¢ glval Tpog
TO1G VONTOLG:

10, 2,1, 1-3. ’Emeldn td kakd évtatfa kal <tév8e TOV TOTIOV TTEPLTIOAET £€ Gvaykng>, BovAeTal 8¢ 1) YPuxm
(PUYEWV TA KAK®A, <PEVKTEOV EvTEDOEV>.

1 1,2,1,4-6. ToUto 8¢, i Sikatot kal 0oloL HETA PPoVvIioeEwS yevoiueBa kal OAwG €v ApeTH.

12 1,2,2,16-17. tag émbupiag kal 6Awg T madn petpotioat kat Yevdels §65ag dpatpodoat.

13, 2,2,14-15. katakoopotol pev 6vtws Kol apeivous motoToy.
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Em uma segunda etapa, devemos buscar virtudes purificativas, que tornam a alma, de
algum modo, desapegada do corpo. Usando a terminologia do Fédon de Platdo, ele fala que
essas virtudes separam a alma do corpo, mas deve-se ter em mente que essa ndo é uma
separacdo total, que ocorre apenas com a morte, mas antes, uma nova configuracao, filoséfica,
das relagdes entre alma e corpo. Por fim, quando a alma que se encontra purificada do
sensivel, ela é capaz de se voltar para o inteligivel. Entdo, suas virtudes sdo virtudes
contemplativas.

Tal caminho de progresso na virtude, ao levar o fildsofo do sensivel ao inteligivel, é um
caminho de ascensio. E justamente o que Plotino d4 a entender em diversas passagens, por

exemplo, no primeiro capitulo da Enéada I, 3. Ali ele escreve:

0 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
alcanga o topo do inteligivel!4.

Essa passagem é digna de nota. Plotino afirma aqui que o caminho (poreia) de ascensao
possui duas etapas. A primeira vai do sensivel (as coisas de baixo) até o inteligivel. A segunda,
vai do inteligivel até seu fundamento. Mas que fundamento é esse? Para compreendermos
melhor a natureza da ascensdo plotiniana, devemos ter em mente os tracos gerais de sua
metafisica. Para Plotino, existem trés hipdstases ou principios da realidade, dispostos em uma
relacdo hierarquica. Antes de tudo, temos o principio primeiro, absolutamente simples e
autossuficiente, do qual tudo depende. Plotino o chama por diversos nomes, ainda que afirme
que, por sua grandeza, nenhum nome lhe convém: é o deus, o Bem, o Pai ou, como Plotino
escreve com maior frequéncia, o Um. Do Um procede o Intelecto, que ndo é outro que, mutatis
mutandis, o mundo das ideias de Platdo. A partir do Intelecto, surge a Alma, essa hipdstase a
partir da qual vém as almas dos seres humanos, dos corpos celestes e do proprio universo
(que Plotino chama de Alma do mundo). E é da Alma que surge nosso mundo sensivel.

Tendo em mente o esquema metafisico das hipdstases, percebemos que o caminho da
virtude exposto na Enéada |, 2 diz respeito a primeira etapa da jornada, que vai justamente do
sensivel ao Intelecto. No entanto, na segunda etapa, o fil6sofo se dirige do Intelecto ao Um, o

principio supremo. Obviamente ndo se trata de um caminho feito no espaco, que é um aspecto

14 3,1, 13-15."Eott pév odv 1) mopeia Strth mdow 1 dvapaivovowv fj Gvw éABoTotv- 1} pdv yap mpotépa
4o TV KdTw, 1) 8¢ ye Seutépa, olg 18N v TP vonTd yevopévolg kai olov fxvog Belotv £kel Topeveshal
avaykm, €wg av eig 10 éoyatov Tol TOTIOV d@ikwvTal, O 81 TEAoG Tijg TTopelag OV TUYXAVEL OTav TI§ €'
AKpw yévnTaL T¢ vonTd.
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do sensivel apenas. Trata-se, na verdade, de uma ascensao contemplativa: alcangar o Intelecto
é se tornar capaz de contempla-lo a partir de um conhecimento supra-discursivo, muito
proximo daquele descrito por misticos de diversas culturas, no qual nao existe mais distingdo
entre sujeito e objeto, pois a alma do fil6sofo ndo mais vé o Intelecto como algo distinto de si
mesma, mas como se ela mesma se transformasse em Intelecto. E portanto uma visdo que se
torna uniao.

Por sua vez, chegar até o Um €, segundo Plotino, também conhecer o Um de um modo
supradiscursivo, unindo-se a ele de um modo ainda mais radical que no caso do Intelecto. Em
suas palavras, trata-se de um conhecimento que é, na verdade, uma presenc¢a superior a
ciéncia”15. Assim, para Plotino, o caminho da racionalidade filoséfica nao se esgota em si
mesmo, mas se dirige a uma experiéncia que, estando além da razdo, ndo é, entretanto,
irracional, mas superior ao pensamento discursivo.

Essa é a proposta filoséfica de Plotino: um caminho de ascensdo que culmina na
contemplacdo unitiva e supra-discursiva do principio supremo da realidade. Em suas
palavras, “a vida dos deuses e dos homens divinos e bem-aventurados: distanciamento das
outras coisas daqui, vida sem prazer com as coisas daqui, fuga do s6 em direcdo ao S6"16.

Para nossos presentes propésitos, apos tudo o que vimos, a questdo é: como o filésofo
pode realizar essa ascensao? Uma primeira resposta ja foi apresentada. Ao menos a primeira
parte da jornada pode ser entendida como um caminho de progresso na virtude. Nessa
perspectiva, como vimos, o filosofo, em primeiro lugar, deve buscar a ordem e a medida, o que
alcanga através das virtudes politicas, em seguida, se desapegar do sensivel, o que faz com as
virtudes purificativas e, por fim, contemplar o Intelecto com as virtudes purificativas.

Mas Plotino ndo possui uma visdo monolitica do caminho de ascensdao. Em outros
textos, outras possibilidades sdo apresentadas. Assim, por exemplo, na Enéada 1, 6, ele se

pergunta:

Qual a conduta? Qual o mecanismo? Como alguém pode contemplar a beleza
inconcebivel como que permanecendo no interior de santuarios sagrados, sem
avangar para o exterior, para que um nao-iniciado veja?1?

Nessa passagem Plotino fala em trdpos e mekhané, necessarios para a contemplacdo do

belo, ou seja, do Intelecto. Os dois termos sdo importantes. Podemos traduzir trépos por

15 VI, 9, 4, 3. mapovciav £MOTHUNG KPEITTOVA.

16 VI, 9,11, 49-51. Kai oUtog Be®dv kai avOpidmtwv Beinv kal e0Sapdvwy Biog, dmardayn) TdV A wY TV
Tfi0¢, Blog dvndovog TdVv Tiide, YUyt LdVoL TIPS PdVoV.

171, 6, 8, 1-4. Tig odv 6 tpdmog; Tig pnyavn; &g TIG BedonTat <kdAAog durxavov> olov évov £v dyiolg
lepois pévov oVSE TtpoLdv eig To 5w, tva Tig kal BERNAog (61;
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conduta, mas também por modo de vida. Por sua vez, mekhané, que traduzo por mecanismo, é
um termo que indica alguma espécie de maquina ou engenho construido com um
determinado fim. Se pensamos que, nesse contexto, o0 mecanismo sé pode ser uma pratica
filos6fica que auxiliara a ascensao, somos tentados aqui a aproximar o termo plotiniano da
nocao de exercicios espirituais de Hadot. No entanto, se compreendemos a expressao tal como
ela aparece em S. Inacio de Loyola, indicando um conjunto de meditacdes que tém um inicio e
um fim, ela ja ndo se torna adequada para se referir a mekhané plotiniana.

Explico-me melhor. Na Enéada I, 6, Plotino fala que aquele que quer ascender até o
Intelecto, deve em primeiro lugar perceber, através do discurso filoséfico, que o fundamento
do belo que a alma tanto deseja e procura ndo estd no mundo sensivel, mas é a prépria
realidade inteligivel (assim, segundo Plotino, a beleza do mundo sensivel é o esplendor do
inteligivel na matéria). S6 dessa maneira ele sabera o que realmente procura e tera forgas
para ascender: para Plotino o amor pelo belo é o grande motor da busca filoséfica pela
sabedoria.

Em segundo lugar, deve-se seguir um caminho de direcionamento do desejo e
despertar contemplativo que ndo é outro que aquele, com as devidas adaptagdes
neoplatonicas, apresentado por Socrates no discurso final do Banquete de Platdo, o caminho
de ascensao ao belo. Plotino escreve: “a alma deve se acostumar, em primeiro lugar, a ver os
belos modos de vida. Em seguida, as belas obras, ndo as que as artes realizam, mas as dos
homens chamados bons. Em seguida, vé a alma dos que realizam belas obras”18. Para isso, ele
exorta: “ascenda a ti mesmo e vé"1%. A contemplacdo da alma bela é, na verdade, a
contemplacdo da beleza da proépria alma. Assim, o filésofo, se deseja contemplar o
fundamento da beleza, que é o Intelecto, precisa, antes de tudo, tornar a sua alma bela, o que
ele pode fazer cuidando dela tal como um escultor trabalha uma escultura. Esse cuidado da
alma ndo é outra coisa que a aquisicdo da virtude. Assim, aquele que tornou a alma bela
através das virtudes politicas, purificativas, pode contemplar o Intelecto (e, assim, exercer as
virtudes contemplativas).

Por sua vez, a segunda etapa da jornada nao é feita através do esforco pessoal do
filésofo, mas é, na verdade, um movimento experimentado passivamente por ele. Para ser

mais preciso, € como se fosse uma intensificacdo na experiéncia mistica de unidao com o

18 ],6,9,3-7. 'EBiotéov 00V THV YPuyniv adTV Tp@TOV PV T& KaAd PAETElY émitnSevpata: ita épya KaAd,
oVx doa ai Téyvar épydlovtal, dAX' Soa ot &vSpeg ol Asydpevol dyaboi- elta Yuxny (8e TdV T& Epya T&
KaAQ €pyalopévmwy.

19 1,6,9,7."Avaye émi cautov Kal {8e.

Revista Dialogos Mediterranicos ISSN 2237-6585



Revista Dialogos Mediterranicos
www.dialogosmediterranicos.com.br
Numero 4 - Junho/2013
Intelecto: a contemplacdo do Intelecto, quando se aprofunda, torna-se contemplacdo do
fundamento do Intelecto, o Um.

Assim, se o caminho do fil6sofo, em um primeiro momento, é arduo ou, como Plotino
escreve em I, 6, 7, 31-32, disputa (agdn), a maior de todas, e fadiga (pdnos), em um segundo
momento, é um deixar-se levar. E por isso que Plotino afirma em V, 5, 8, 1-7 que nao se deve
andar em busca do Um, mas aguarda-lo serenamente como os olhos aguardam a saida do sol,
que, aparecendo sobre o horizonte do oceano, oferece a si mesmo, espontaneamente, aos

olhos que o contemplam.
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