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RESUMO

Esta dissertacao investiga como o filésofo sirio Jamblico de Calcis (séculos IlI-1V)
reencantou o pensamento tardo-antigo ao deslocar a henosis neoplatbnica de um
exercicio contemplativo privado para o espacgo publico dos rituais e dos oraculos. A
partir de uma leitura detalhada do De Mysteriis e de obras correlatas, analiso a teoria
da teurgia em dialogo com a polémica contra Porfirio e com a releitura dos
santuarios classicos— sobretudo Delfos —como paradigmas da perfeigao filosofica.
Combinando exegese textual e critica historiografica. Esta dissertagdo apresenta a
filosofia neoplatdnica, realizando uma critica historiografica as interpretagdes
modernas, trazendo elementos importantes para a compreensdo dos principais
termos e conceitos do neoplatonismo. Em seguida, demonstra a cosmologia de
Jamblico e sua teurgia, demonstrando como o filésofo divinizou 0 mundo sensivel-
material, propondo uma pratica que envolve corpo, alma e metafisica. Ao preencher
lacunas da pesquisa atual e contestar narrativas que marginalizam o platonismo
teurgico, a dissertacdo revela que Jamblico transformou a imaginagao religiosa,
filosdfica e politica do mundo romano tardio, oferecendo um modelo no qual acéo
ritual e ascensao divina sdo fases indissociaveis de uma mesma busca pela
deificacao.

Palavras-chave: antiguidade tardia; neoplatonismo; teurgia; oraculos; filosofia antiga.



ABSTRACT

This dissertation investigates how the Syrian philosopher lamblichus of Chalcis (3rd—
4th centuries CE) reenchanted Late Antique thought by shifting Neoplatonic henosis
from a private contemplative exercise to the public sphere of rituals and oracles.
Through a detailed reading of De Mysteriis and related works, | analyze the theory of
theurgy in dialogue with the polemic against Porphyry and the reinterpretation of
classical sanctuaries—especially Delphi—as paradigms of philosophical perfection.
Combining textual exegesis and historiographical critique, this study presents
Neoplatonic philosophy while challenging modern interpretations. It offers key
elements for understanding the main terms and concepts of Neoplatonism.
Subsequently, it explores lamblichus’ cosmology and his theory of theurgy, showing
how the philosopher divinized the sensible-material world by proposing a practice
that engages body, soul, and metaphysics. By filling gaps in current research and
contesting narratives that marginalize the theurgical strand of Platonism, this
dissertation reveals that lamblichus reshaped the religious, philosophical, and
political imagination of the Late Roman world, offering a model in which ritual action
and divine ascent are inseparable phases of the same quest for deification.

Keywords: late antiquity; neoplatonism; theurgy; oracles; ancient philosophy.
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1 INTRODUGAO

1.1 APRESENTACAO

Iniciei minha jornada académica no curso de Historia na Universidade
Federal do Parana (UFPR) completamente decidido daquilo que queria estudar:
minha adesdo ao bacharelado foi motivada, principalmente, pela presenca de um
historiador de renome na area conhecida como “Antiguidade Tardia”, um tema que
sempre me causou um enorme fascinio, quando comecei — ainda na adolescéncia —
meus primeiros estudos de histéria e filosofia. O professor em questao, o Dr. Renan
Frighetto, que me deu o privilégio de ser seu orientando, ja era uma figura conhecida
por mim, porque grande parte dos meus interesses circulavam em torno das
conexodes entre metafisica e pratica magica e/ou religiosa no periodo tardo-antigo,
por meio de textos como o Corpus Hermeticum e as escrituras gnosticas.

Obviamente, € na Antiguidade Tardia que veremos o desenvolvimento das
inumeras correntes que ficaram conhecidas como “Cristianismo” e — segundo alguns
critérios — € nesse periodo que o terreno sera preparado para a emergéncia do Isla.
Tudo isso sempre me interessou, mas o0 que realmente mobilizava minha alma em
diregdo a pesquisa eram determinados “grupos” que geralmente apareciam
referenciados nos escritos de um modo um tanto quanto misterioso e enigmatico.
Alguns deles recebiam a alcunha de “gndsticos”, outros de “hermetistas” e alguns
mais de “neoplatdnicos”.

Minha pesquisa sobre esse tema iniciou antes da Graduagédo, de modo
autodidata, mas faltavam, para mim, boas referéncias sobre qualquer um desses
temas. Qualquer pessoa que pesquise sobre esses assuntos — talvez com excegao
do neoplatonismo em um sentido mais basico — se vera confrontada com uma série
de anacronismos, inverdades e analises carentes de rigor cientifico sobre essas
tradicoes. A entrada na Graduagao em Histéria da UFPR foi, para mim, a busca por
obter ferramentas mais habeis para analisar criteriosamente esses antigos textos.

Logo no inicio, percebi a praticamente auséncia de publicagdes sobre esses
temas no Brasil e no mundo — se formos comparar, por exemplo, com a quantidade
de artigos que ja foram escritos sobre Platao, Aristoteles, Santo Agostinho e outros
autores. Precisei buscar em muitos(as) pesquisadores(as) internacionais referéncias

sobre esses temas, principalmente porque eu estava decidido a pesquisar algo
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‘novo”, que poderia contribuir para a compreensao desse periodo tao rico e
complexo como o mundo da Antiguidade Tardia.

Minha primeira inspiragdo surgiu quando me deparei com o Elenchos
(HIPPOLYTUS, 2016), um texto heresiolégico dos primeiros séculos da Era Comum,
um verdadeiro compilado, de dez livros que descrevia uma seérie de praticas
magicas, filosoficas, religiosas e metafisicas associadas aos grupos considerados
“gnosticos”. Decidi estudar o Livro V do Elenchos, principalmente o documento
conhecido como Serméo Naasseno, mas tive a infelicidade (ou n&o) de descobrir no
meio do caminho que ndo havia absolutamente nenhuma producdo sobre esse
documento em lingua portuguesa.

Com as indicagdes do meu orientador, consegui ter uma base teédrica para
pensar os gnosticismos da Antiguidade, mas tive de contatar por e-mail a
historiadora italiana Maria Grazia Lancellotti, uma das Unicas historiadoras a se
aventurar pelo universo dos gnosticos naassenos, para conseguir ter acesso a sua
pesquisa de doutorado, que ela prontamente me enviou. Com base em alguns
materiais, elaborei — junto a orientagcdo do Prof. Dr. Renan Frighetto — trés pesquisas
de Iniciagao Cientifica sobre o “Gnosticismo Naasseno”?, as primeiras realizadas em
lingua portuguesa. Meu Trabalho de Conclusdo de Curso (TCC) abordou o mesmo
tema, sintetizando grande parte das minhas pesquisas anteriores.

Apoés cinco anos de estudos, percebi que escritos como os dos antigos
“gnosticos”, o Corpus Hermeticum, os Oraculos Caldeus e os tratados neoplatdnicos
faziam parte, na verdade, de uma grande corrente “platdnica”, que teve uma
influéncia decisiva no mundo da Antiguidade Tardia. Ao me aventurar sobre a
literatura, percebi, ainda na Graduagao, um fato consideravel: a pega-chave mais
importante em todo este caldeirdo cultural foi um sujeito chamado Jamblico de
Calcis (século IlI-1V).

Sendo um filésofo sirio de nascenca, Jamblico de Calcis €, em realidade, o

fundador do “neoplatonismo tardio”, porque sua proposta de um “neoplatonismo

T Entendendo “Antiguidade Tardia”, principalmente, com base no debate contido em Frighetto (2011),
bem como em uma exposicao pratica e didatica da aplicabilidade desse tipo de investigagdo em
Frighetto (2012). Ao abarcar os séculos II-VIIl nesse conceito, podemos incluir uma série de
elementos que sdo discutidos nessa Dissertagdo. Obviamente, ndo ha como deixar de citar a
contribuicdo de Peter Brown (1971).

2 Um “agrupamento gnostico” que parece ter se desenvolvido antes do século Ill. Uma das
peculiaridades desse grupo & o culto & Naas, a Serpente do Eden. A documentacao disponivel esta
restrita ao Elenchos, texto ja citado.
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teurgico” € o modelo que sera seguido pelas mais importantes escolas neoplatdnicas
dos anos seguintes, como as escolas de Apameia, Pérgamo, Atenas e Alexandria,
moldando pensadores como Proclo e Damascio (PRACHTER, 1910). Se olharmos
atentamente ao neoplatonismo realizado a partir do século IV veremos que a
principal inspiracado destes pensadores sera a metodologia trazida por Jamblico, pois
inimeros elementos de sua obra inspiram as bases fundamentais de seus escritos?.

Também é reconhecivel que Jamblico foi a inspiracdo para as reformas
religiosas e institucionais do principado de Juliano (361-363), através da linhagem
que remonta via Aedésio em diregdo a Maximo de Efeso (BROWN, 1978, p. 61-63),
adquirindo, assim, um carater institucional para sua filosofia. A atuagdo deste
enigmatico pensador sirio atravessou inumeras esferas sociais — politicas, religiosas,
filosdficas, éticas e sociais. Se sua presenca € tado importante neste periodo, os
estudos de Antiguidade Tardia ndo podem se apartar de pesquisar e comentar
Jamblico*.

Por este motivo, acabei por optar em pesquisar Jamblico de Calcis em
minha Dissertacdo de Mestrado, sem perceber — no entanto — que estava incorrendo
em um grande problema. Isto deriva do fato de que esse autor tem sido pesquisado
nos ultimos anos com mais intensidade, mas esses estudos praticamente nao
chegaram ao Brasil e autores de renome como Emma Clarke, Gregory Shaw e
Crystal Addey quase nao aparecem nas notas de rodapé sobre Antiguidade Tardia.
Jamblico € muito pouco citado e, quando o €, raramente é feito dentro da area de

Historia, mas sim nos Departamentos de Filosofia e/ou Letras Classicas.

1.2 NEOPLATONISMO: UM PROBLEMA HISTORIOGRAFICO

Esse problema foi contornado, em partes, pelo acesso que tive — novamente
via e-mail - a Gregory Shaw da Stonehill College, no qual fui prontamente atendido e
tive muitas das minhas duvidas respondidas. No entanto, na medida em que fui me

aprofundando em Jamblico, percebi um problema ainda maior: o fato de que esse é

3 E nisto, j& surge a primeira problematica: por que um autor tdo importante é tdo pouco estudado? E
possivel, realmente, compreender este periodo sem um olhar para Jamblico?

4 Inmeros trabalhos sdo produzidos tentando tratar do fenémeno das “religiosidades” na Antiguidade
Tardia, mas a citagdo sobre Jamblico é quase sempre esporadica. Quando aparece, geralmente
traz categorias historiograficas incertas, como abordaremos mais adiante.
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um autor extremamente dificil de ser compreendido por quem nao é “iniciado” no
vocabulario neoplaténico ou em suas ideias.

Esse problema percorre o neoplatonismo como um todo e, sem uma forte
introducéao a filosofia neoplaténica, ficamos no risco de simplesmente nao tornarmos
inteligiveis as nossas analises. Minhas pesquisas demonstraram a existéncia de um
enorme abismo entre o que € escrito sobre neoplatonismo por aqueles que séo
especialistas no tema, e aquilo que é produzido por
eruditos/historiadores/pesquisadores que tangenciam a tematica, mas n&o tem um
aprofundamento tedrico e conceitual no assunto®.

De fato, grande parte dos artigos que li sobre neoplatonismo sao
simplesmente especialistas atuais, que releram esses autores, dedicando paginas a
explicar o porqué muito do que tem sido escrito sobre esse assunto esta, de alguma
maneira, incompleto. De fato, neoplatonismo exige — sem restricdo — um acesso a
documentacdo no idioma original, mas também um conhecimento profundo de
grande parte das tradi¢cdes filosoficas que o antecedem.

Antes mesmo de concluir a Graduacdo, participei como ouvinte de uma
disciplina da Pdés-Graduacédo em Filosofia da Universidade Federal do Parana
(UFPR) ministrada pelo Prof. Dr. Bernardo Lins Brandao. Nessas aulas, aliando-as
aos meus estudos e ao contato posterior com Gregory Shaw, consegui perceber
aquilo que o proprio Prof. Bernardo certa vez comentou: o curioso fato de que para
entender neoplatonismo precisamos praticamente “virar o nosso mundo de ponta
cabeca”.

Se analisarmos esses filosofos com os olhares com que estamos
acostumados a interpretar outros pensadores, seremos logicamente levados ao erro.
Grande parte desta Dissertacdo, portanto, € uma tentativa humilde de tentar
contribuir para isso. No plano geral, esta pesquisa € — para brincarmos com nosso
tema — um ritual teurgico que tenta exorcizar, dentro dos limites possiveis do nosso

circulo magico, a sombra do anacronismo.

5 Este processo € natural, visto que muitas vezes este tipo de conhecimento e pesquisa tem sido
produzido por areas diferentes: filosofia e histéria. Acredito que os pesquisadores da filosofia
podem receber muitos estimulos das pesquisas historiograficas e a perspectiva inversa também é
verdadeira.
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Essa tarefa é impossivel, pois os kakodaimones® do anacronismo estdo
incutidos dentro da propria estrutura da nossa pesquisa académica e da nossa
propria percepgao de mundo, e qualquer tentativa que se acredite bem-sucedida
certamente ndo estara consciente da percepcado de seus limites e objetivos.
Comecei esta pesquisa, portanto, sabendo que ela ndo sera completa em muitos
aspectos, e que a “incompletude” € uma pré-condicdo para a existéncia desse
processo. Sem ela, ndo caberia nada escrever, nada falar, pois a perfeicao é inimiga
da agado, e o académico é chamado — sobretudo nos dias de hoje — ao fazer
reflexivo, que é a sua principal nota enquanto ser social.

Estar nesse papel de “exorcista”, portanto, me colocou em muitas situagdes
dificeis. E em inumeras paginas tive de tomar decisdes conscientes de apresentar o
tema por uma “perspectiva”, deixando outra de lado, o que me foi dificil de fazer,
estando consciente de que abordar algo integralmente € sempre impossivel. Mas
todo exorcista deve fazer escolhas: se ele ndo escolher um “encantamento”
apropriado e permanecer perdido em meio as multiplas possibilidades encontradas
em seus papiros, as sombras jamais se levantaréo.

Nesse aspecto, escolhi alguns “encantamentos” e um modo muito especifico
de operar esta pesquisa e seus capitulos — de lidar com as sombras espessas de
incontaveis geragdes. Minha primeira escolha foi apresentar, em inumeros
momentos, muito mais as diferencas de Jamblico para com qualquer outra coisa do
gue suas semelhancas, tornando esse autor bastante “especifico” e buscando retirar
algumas das projecdes langadas sobre ele.

Isso ficara visivel pela minha énfase constante no fato de que a teurgia siria
desse fildsofo ndo pode ser interpretada, por exemplo, com base nas lentes usadas
para se estudar tradigdes como o cristianismo e outras religiosidades estranhas a
esse contexto e de paradigmas duais como matéria-espirito, queda-redencao e
outros. Se quisermos compreender Jamblico, precisamos olhar para esse autor e
seu contexto sob outra perspectiva. Um mesmo termo, em contextos diferentes,
pode significar coisas quase antagbnicas, e no caso das palavras gregas
empregadas pelo fildsofo sirio, é preciso um reconhecimento do plano geral de sua

obra para que elas fagam algum tipo de “sentido” historiografico.

6 Daemones a serem exorcizados do ritual telrgico. Sao seres “carentes de beleza” e, portanto, de
compreensao.
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A segunda questao, talvez a mais importante, veio de uma reflexdo sobre o
meu papel enquanto académico produzindo uma Dissertacdo no século XXI, mas
também de uma pessoa que além do bacharelado, licenciou-se em Historia. Eu
percebi a necessidade — apontada em minha qualificagdo pela banca avaliadora —
de explicar neoplatonismo para que pessoas leigas possam ter uma compreensao
minima dos conceitos e/ou experiéncias cruciais para esta tradi¢do.’

De nada adianta escrever analises rigorosas se estas palavras ndo ecoarem
sentidos para aqueles que as lerem. Portanto, o Apéndice tem uma funcéo
pedagdgica: tornar alguns dos conceitos dos neoplatbnicos — como Alma, Néus e
Uno — compreensiveis e minimamente palpaveis para pessoas do nosso tempo.
Apresentar essas ideias de modo que possam ser apreendidas em seus contextos é
uma tarefa muito dificil e me faz lembrar um dialogo que tive certa vez com um
especialista em filosofia, quando comentei com ele que estava me aprofundando em
neoplatonismo. Sua resposta sarcastica foi:

— Parabéns! Vocé escolheu estudar a tradicdo metafisica mais dificil do
Ocidente.

Sem fazer um juizo de valor sobre essa constatacdo, o que se apresentou
para mim foi a seguinte problematica: como escrever uma introdugcdo ao
neoplatonismo que seja acessivel e, a0 mesmo tempo, minimamente fiel a
profundidade que esses pensadores estdo tentando transmitir?

Para tentar concretizar esse projeto, precisei novamente fazer algumas
escolhas, e a principal delas foi trazer uma “explicagcao” dos conceitos com base em
exemplos praticos, passiveis de serem aprendidos por qualquer um, ao invés de me
ater a letra dos textos, buscando referenciar letra por letra do que aparece na
documentacao.

No capitulo dedicado a isso, que aparece no Apéndice, busquei trazer um
estilo textual mais livre, cuja proposta € dialogar com o leitor, incrustar reflexdes e
aproximar a estilistica do modo filosoéfico da propria filosofia antiga. Esse texto pode
ser lido antes dessa pesquisa em si, se o leitor tiver um interesse em um exercicio
“pratico” de reflexdo sobre algumas ideias e conceitos neoplaténicos. A proposta de

um texto académico em Histéria € ater-se profundamente a documentacao e aos

7 E importante aqui ressaltar que, por leigos no assunto, entendemos ndo somente pessoas de fora
dos circulos académicos, mas também pesquisadores(as) que ndo sdo especialistas — ou nunca
foram introduzidos(as) apropriadamente — em neoplatonismo.
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registros historicos e, por esse motivo, esse capitulo foi deixado como um Apéndice
— um acréscimo — a essa Dissertacéo.

Por isso, no mencionado Apéndice, o tom do meu texto sera completamente
didatico, repleto de metaforas e exemplos. Os especialistas no assunto poderao
perceber que, em inumeros momentos, construi alegorias que aparecem nas
proprias obras desses autores, mas dando a elas uma didatica mais pessoal,
diferente, projetada para o publico contemporaneo. Para brincar com a metéafora,
como um “mago”, precisei selecionar esse encantamento especifico para atingir um
publico em especifico, que nem sempre sera pesquisadores profissionais versados
na histéria dos conceitos descritos nesta Dissertacdo. Assim, caso um leitor mais
leigo tenha interesse em acompanhar o debate académico e historiografico que se
segue, ele podera se valer do Apéndice para ter uma compreensdo mais leve desse
quadro.

A decisdo de tornar esse capitulo de facil acesso também se deveu as
reflexdes que produzi, no ambito pessoal, sobre a evolugédo da Inteligéncia Artificial
(Al) e o papel do(a) pesquisador(a) diante de uma sociedade que cada vez mais se
ampara nesse tipo de recurso. Na minha perspectiva, a diferenca que historiadores e
pesquisadores podem ter, depois de longos anos de pesquisa académica
sistematica, atualmente, talvez seja tornar nossas produ¢des um pouco mais
‘humanas” e ndo tdo mecanicas. Parece que, hoje, interessa mais do que nunca que
0 conhecimento seja produzido com um toque “‘humano” e ndo meramente uma
mecanica de constatacao e reprodugao.

Nesse caso, ao tentar lidar com dois deménios — o do anacronismo e o da
falta de acessibilidade ao neoplatonismo —, acabei usando demais os meus recursos
COmO mago € sei que, por isso, corro o risco, como Apuleio de Madara, de cair
vitima da Lex Cornelia de sicariis et veneficiis e ter de realizar minha Apologia, pois
abri muitos espacos para criticas e imprecisdes. Todas essas criticas sdo bem-
vindas e devem ser feitas, pois estou consciente de que, ao tentar falar ao publico
mais geral, acabei abrindo o tema a n&o iniciados, na tentativa de deixar essas
instancias compreensiveis.

No entanto, essa €& uma abordagem que utilizei nesse Apéndice em
especifico, pela necessidade de situar os termos e de trazer uma compreenséao geral
para o neoplatonismo de Jamblico. Na medida em que a Dissertacdo prossegue,

partindo do pressuposto de que algumas das questdes mais elementares foram
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compreendidas, o tom que utilizo na redagao do texto muda consideravelmente. Ao
abordar a obra de Jamblico em si, a documentagdo e as analises sobre teurgia,

acabo por trazer um discurso muito mais formal, analitico, cientifico e historiografico.

1.3 SOBRE A NATUREZA DESTA DISSERTACAO E SUA PROBLEMATICA

Toda Dissertacido precisa, obviamente, de uma problematica, mas existem
alguns casos — que acredito ser o de Jamblico — que o préprio tema em si ja € um

“problema historiografico”, pois, nesse caso, temos um autor que:

a) foi praticamente marginalizado pelos estudos académicos, existindo um
grande “buraco” na histéria da Antiguidade Tardia, porque um dos seus
elementos mais fundamentais encontra-se praticamente ausente;

b) quando interpretado, foi feito de um modo profundamente anacrénico por
intelectuais do século XX. Isto gera um problema sistematico, porque
qualquer pesquisa futura que queira se debrucar sobre os desdobramentos
da filosofia de Jamblico n&do tera uma “base segura” para algar seu voo.
Logo, isso prejudica a formagdo de qualquer entendimento sobre as
projecdes de sua filosofia e a analise dos contextos que Ihe sucederam;

c) dentro desse panorama, nao existem elementos sdélidos para se propor
debates futuros sobre, por exemplo, a relacdo entre Jamblico e o
Cristianismo, sua influéncia no desenvolvimento de tradicbes “herméticas”
posteriores ou sua presenga enquanto vetor politico nos embates religiosos

e filoséficos dos séculos seguintes.

Visto que temos um “autor-problema”, grande parte dessa Dissertacdo tem
por objetivo corrigir essa lacuna. No entanto, € preciso sempre enfatizar um
“aspecto” dessa totalidade e, em minhas pesquisas, acredito que o ponto chave da
obra de Jamblico € o modo como, para esse autor, existe um processo especifico de
“divinizacao” do cosmos. Isto é importante porque, como demonstraremos mais para

frente, o estatuto “ontolégico™ do “mundo sensivel” (isto é, do mundo percebido

8 Por “estatuto ontolégico” entende-se a relagdo que a coisa possui em relagdo ao “Ser”, ou seja, ao
fundamental da realidade. Um objeto que possui um estatuto ontoldgico de “prisdo” ou “ilusdo” esta,
de certa maneira, bastante distante do “Ser” e possui um estatuto ontolégico préprio, diferente de
outros substratos da realidade, como a Alma e o Néus. Pensar ontologicamente o mundo sensivel é
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pelos cinco sentidos) é posto em xeque nesse periodo por uma série de tradi¢oes,
como é o caso do gnosticismo, de algumas formas de cristianismo e até da propria
filosofia neoplatonica como protagonizada por Porfirio.

Geralmente costuma-se pensar nesse periodo, em termos de debate sobre
as diferentes religiosidades, quais as diferentes propostas de “salvagdo” seriam
apresentadas — seja por politeistas, cristdos ortodoxos ou outras tradigdes
espirituais. Porém, a proépria ideia de que toda tradicdo metafisica a priori postula
uma “salvagao” € demonstrada nesta pesquisa como falsa, pois em Jamblico ndo ha
algo equivalente a uma ideia de queda e redencéao, ou de “salvagao” das instancias
materiais da vida (seja elas quais forem)®.

O ponto mais importante parece estar sendo negligenciado, que é
justamente o lugar do “cosmos” — entendido enquanto a experiéncia do mundo
material, do sujeito encarnado'® e do individuo que experiencia sua metafisica e
religiosidade a partir do corpo fisico. E preciso antes se perguntar o que é o cosmos
e a vida encarnada para aquele autor para, depois, se houver sentido, tentar
entender qualquer forma de “salvagéo”. Ao colocar no titulo dessa Dissertagdo “Do
Uno aos Oraculos: como Jamblico tornou divino o mundo tardo antigo”, obviamente
com isso nao quero dizer que ele foi o Unico a realizar tal empreitada. A nogéao de
“‘divino” e “sagrado” € bastante plural em qualquer contexto, mas eu tento
demonstrar que a relacdo especifica entre materialidade e divindade € um ponto
fulcral da obra desse autor.

Esse debate €& importantissimo porque ele tenciona diversos aspectos
historico-sociais, que podem parecer meramente “filoséficos”, mas que possuem um
impacto histérico imprescindivel: se o cosmos visivel é divino, por exemplo, faz
sentido a observancia de rituais vinculados aos ciclos da natureza, uma
caracteristica marcante de alguns tipos de politeismo. Se o objetivo “espiritual” de
uma tradicdo esta no acesso a um “outro mundo”, cindido da experiéncia imediata
da materialidade, a pratica ritualistica, de um modo geral, comega a perder sua

justificagdo. Coisas “materiais” — como santuarios ao ar-livre, objetos materiais,

dizer, em outros termos, que esta se investigando o “lugar’ do “mundo visivel” em relagdo ao
projeto “cosmico” e “total” que envolve todas as coisas em suas relagbes para com o principio
absoluto.

9 Isso é importante para a historiografia: se a ideia ndo é se “salvar” do mundo material/sensivel, é
possivel falar em “soteriologia”? Vamos investigar o tema mais a frente.

10 Por “encarnado” ndo se quer dizer algo propria de uma “doutrina da encarnagdo”, como vista em
outras tradicbes espirituais, mas simplesmente usamos este termo como um recurso linguistico
para falar do ato de “habitar” e “estar” em um corpo.
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exercicios corporais etc. — perdem o seu valor. Isto implica em uma reestruturagao
enorme dos vinculos que o ser humano tece com o seu ambiente.

Portanto, essa pesquisa tem por intengdo centrar o “cosmos” enquanto
objeto de estudo no periodo tardo-antigo, partindo de Jamblico e de seu debate com
seu antigo professor, o fildsofo Porfirio. A fonte estudada, o De Mysteriis, trata de
uma resposta de Jamblico a Porfirio sobre uma série de questdes levantadas sobre
a validade de praticas rituais, os sacrificios rituais e outros elementos envolvidos
naquilo chamado de “teurgia”. No entanto, um elemento que parece diferenciar os
dois pensadores € que para o filésofo sirio o importante esta justamente no
engajamento com rituais coletivos e praticas tradicionais sempre praticadas pelos
inumeros povos mediterranicos. Porfirio parece considerar que o acesso ao divino é
uma prerrogativa do filésofo; Jamblico responde dando um carater universal a
experiéncia do “sagrado”, percebendo-o ndao s6 na filosofia, mas nos templos
egipcios, nas culturas orientais e nos oraculos — um tema enfatizado no final dessa
Dissertacao.

Nesse ponto, ja podemos dar uma definicdo “prévia” de teurgia como um
“‘modo de vida” que envolve o exercicio do corpo, da alma e de todas as funcdes
internas e externas de um individuo, na busca por uma experiéncia viva do
fundamento da realidade e da comunhdo com os deuses que sao a manifestagao
externa desse fundamento, com o objetivo de realizar o objetivo maximo da vida
humana: a deificagdo da alma em unido com a divindade e a manifestacdo da
Eudaimonia (bem-aventuranga) e do senso de presenga transcendental no instante
presente.

Com base nessa definicdo, podemos acrescentar que a teurgia (do grego
Beoupyia, “acao divina”, “obra dos deuses” ou “trabalho com os deuses”), para
alcangar seu objetivo, emprega uma série de praticas que variam desde exercicios
ascéticos — entendidos como treinamento consciente sobre o corpo e as afeccdes da
alma — e a reflexao filoséfica em todos os seus ambitos, mas também uma série de

praticas ritualisticas, meditativas e que mobilizam experiéncias “transcendentais”!’

1 Talvez seja preciso uma nota sobre este termo. Por “transcendental” aqui me refiro a experiéncias
que, dentro da logica neoplatdnica, “avangam” para além do mundo da “alma”, ou seja, das
condigdes racionais da linguagem e da apreensao pelos cinco sentidos. Sdo experiéncias que vao
“além” da condi¢cdo humana ordinaria e da prépria natureza (physis). Nao usei, nesta Dissertacao, o
termo “mistico”, porque nos séculos IlI-1V este termo grego ainda ndo possui o sentido que recebera
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em seus praticantes. Dentre estas utlimas, encontramos desde praticas de
possessao ritual consciente até diversos tipos de éxtase visionario, sacrificios e ritos
de purificagao.

No entanto, a énfase desta pesquisa nao esta nas praticas teurgicas em si,
mas na cosmovisdo que elas pressupdem — ou que é sustentada por elas — e que
torna possivel esse tipo de experiéncia. A problematica recai, portanto, na pergunta:
que tipo de cosmovisao era sustentada pela teurgia? De que modo a prépria pratica
da teurgia oferecia uma renovagao da visdo de mundo trazida por outras tradicoes
espirituais? Qual lugar o “mundo material”, um tema tao visceral e importante nesse
periodo, ocupa na teurgia e na proposta de Jamblico? Qual cosmovisao podemos
extrair das observagdes de Jamblico no De Mysteriis em sua resposta a Porfirio?

Para responder a esta pergunta esta Dissertacéo precisou percorrer varios
caminhos. Primeiro, realizei uma analise sobre os modos como essa tradicdo vem
sendo lida no Ocidente, tentando dispersas as sombras do anacronismo — antigo ou
contemporaneo — sobre os termos neoplatonicos. Brincando com a metafora do
mago escritor, primeiro procurei exorcizar algumas das sombras que nublam nossa
compreensao desse sistema, principalmente naquilo que diz respeito ao nosso
filésofo estudado.

Em seguida, seguido ao exorcismo, prossegui a uma “invocac¢ao”: tendo dito
tudo o que o neoplatonismo nao €, pude invocar didaticamente aquilo que o
fundamenta, seus conceitos e premissas fundamentais. Para realizar esta tarefa,
trouxe um contexto historico sobre o fendmeno do “platonismo” em geral,
comentando um pouco do percurso dos escritos platbnicos desde a Antiga
Academia até o Médio platonismo. Em seguida, expliquei didaticamente a doutrina
das hipdstasis e os conceitos de Mundo Sensivel, Alma, Néus, Uno, Diandia, Noésis
e Henosis.

Nos proximos capitulos, contextualizo Jamblico e seu debate com Porfirio.
Nesse processo, procurei trazer, além do debate filolégico e contextual sobre a
documentagcdo, uma pequena biografia do nosso autor e uma espécie de
‘comentario” sobre os trés primeiros livros do De Mysteriis. O motivo para realizar
esse comentario € para dar uma nogao aos leitores de como que os argumentos sao

postos por Jamblico a partir da Carta lhe enderegada por Porfirio. Nesta parte da

mais tarde, principalmente através da influéncia do seu uso por Pseudo Dioniso Areopagita (séc.
VI).
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Dissertacao, acompanho as principais discussdes que o filésofo tece nos Livros I, Il
e Ill, porque estes sdo — na minha opinido — 0s mais essenciais para uma apreensao
nao s6 do método dialégico do texto, mas também do proprio tema do “cosmos
sensivel”?.

Posicionado o debate em si e 0 nosso autor, o capitulo “Fundamentando a
Teurgia e o Cosmos Teurgico” vai trazer uma explicagcdo mais profunda sobre os
processos teurgicos. Como € o préprio Jamblico quem vai discutir esse assunto,
dando-lhe seus fundamentos, esse capitulo precisou vir depois de uma analise do
nosso autor. Partindo da pratica teurgica em si e de seus fundamentos,
abordaremos o “cosmos” no ato teurgico e na proposta filosofica do autor. Ao final
desse capitulo, trago algumas reflexdes sobre o0 modo como Jamblico interpreta os
oraculos antigos — especialmente o de Delfos — na sua linguagem teurgica.

A escolha de trazer o tema dos oraculos deve-se ao fato de que esse tipo de
pratica espiritual envolve diretamente a experiéncia de “possessdo espiritual
consciente”, que pretendo demonstrar como a mais clara prova de que a proposta
espiritual de Jamblico € uma deificagdo das totalidades do individuo, terminando em
seu proprio corpo fisico. Se em outros textos da época percebemos uma leitura
negativa da experiéncia do corpo, em Jamblico uma perspectiva diferente parece
surgir. Pelo menos, sua associagao entre corpo e presenga divina parece se
destacar diante de todas as outras abordagens. (SHAW, 1995; ATHANASSIADI,
2017).

No ato de “receber os deuses em corpo” o ato teurgico encontra uma
plenitude que ndo é alcada por absolutamente nenhuma outra tradicdo do periodo —
da gnose valentiniana ao proprio neoplatonismo de seus antecessores. Demonstrar
a “descida dos deuses” é o que fundamenta o fato de que, na realidade, a
cosmovisdo teurgica implica em um tipo de experiéncia unica e singular,

contribuindo para a hipotese de “divinizagdo do cosmos”.

2 Talvez uma falha desta Dissertacdo seja o seu “tamanho” e este subcapitulo em si poderia ser
omitido. No entanto, achei importante demonstrar, seguindo o texto de Jamblico, como a dialética
entre ele e Porfirio é trabalhada. Assim, a pessoa leitora pode entender melhor a prépria
estruturagédo do texto que, como explico posteriormente, ndo pode ser dissociada de seu contexto.
Afinal, o De Mysteriis € uma “resposta” e, como tal, deve ser estudado. Ndo é um tratado
sistematico.
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1.4 USOS CONCEITUAIS

O nome da Dissertagao é “Do Uno aos Oraculos: como Jamblico divinizou o
mundo tardo-antigo (séc. llI-1V) e aqui é importante falar sobre o uso terminolégico
de “divinizagao”. Por esse termo em especifico, derivado do latim, quero definir a
percepcao jambliquiana da presenca do “divino” e da “realidade transcendental” em
coisas consideradas “ordinarias” por outras filosdéficas de seu tempo, ou até mesmo
“antagbnicas” ao processo de conexao com o divino, como € o caso do corpo, dos
ritos coletivos e da propria natureza. Como esse termo aparece com frequéncia na
Dissertacdo, € importante contextualiza-lo nesse momento.

Temos, no De Mysteriis, uma recorréncia do termo Beorroinoig (theopoiesis),
que significa “fazer divino” ou “fazer deuses”, como é o caso do Livro |, 12 e no Livro
IV,4. O termo é empregado para significar atos ou agées que fazem o “divino” (8€0)
se manifestar enquanto presenca. O termo Bcorroiia (theopoiia) aparece em VI, 5,
com um sentido bastante parecido, falando de elementos ritualistico que se tornam
“veiculos” de expressao das divindades. No Livro Il, 11, temos a palavra Bcormroiciv
(theopoiein), que se refere expressamente a um acontecimento em que a alma se
torna avivada pela presenga dos deuses.

Em inumeros casos, Jamblico aborda “coisas” (ou “entes”) que se tornam
participantes e/ou preenchidos pelos deuses (6¢d¢). A propria palavra Beoupyia
(theourgia) significa “agdo dos deuses”, porque os “agentes” do ato teurgico sao as
préprias divindades. Portanto, o aspecto central desta terminologia é seu uso em
referéncia ao mundo dos deuses (6¢6¢) que, em Jamblico, sdo entendidos nao
apenas no contexto religioso, mas enquanto o proprio substrato metafisico da
realidade. A acao de “divinizacdo” faz referéncia, portanto, a algo que passa a
receber o influxo (ou se torna esse influxo), de algo que é “sagrado”, mas que
também é vinculado ao principio ultimo da realidade, pois os deuses sao a propria
expressao do Uno metafisico.

Como é classico da filosofia neoplatbénica, a relagdo com o principio
metafisico ndo € meramente tedrica, mas esta vinculado ao “propédsito da vida
humana” (BARACAT, 2001) tema dos ultimos livros do De Mysteriis. Logo, por
“divinizagdo” entende-se um processo que €, na verdade, a adequacao de algo ao
“principio da realidade”, a esfera do sagrado e que participa, deste modo, do objetivo

final de todas as coisas. A palavra em portugués “divinizagdo” tem sua derivagéo de
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divuse, aqui, € aplicada como uma tradugdo genérica pelos varios processos pelo
qual algo “se transforma em deus”.

Ja a palavra k6ouo¢ (kbsmos) representa o ordenamento natural das coisas
e, em alguns sentidos aparece para representar a “totalidade”, enquanto em outros é
uma referéncia especifica ao k6smos aiobnroég (aisthetds), que é o “késmos visivel”
ou “sensivel’, no sentido de que é percebido pelos cinco sentidos. A ideia de
divinizagdo do “késmos” aqui € bastante inclusiva: ela representa que, para
Jamblico, todas as coisas (do inteligivel ao visivel) sdo divinas e/ou passiveis de
divinizagao pelo ato teurgico.

Portanto, ao usarmos o termo “divinizagdo do cosmos”, estamos abordando
explicitamente como que, na visdo do autor, a “totalidade cdsmica”, com principal
énfase no “mundo sensivel’, &€ “divinizada”, tornando-se um aspecto integral do
préprio plano cdésmico dos deuses. Outros termos que virem a aparecer no texto
serdao, geralmente, explicados em seus usos e contextos a partir das notas de
rodapé que se seguem. Falar de qualquer autor que escreve em grego antigo
através da lingua portuguesa é uma tarefa dificil: portanto, sempre que possivel,
vamos nos remeter a explicar nossos usos ou fazer referéncia a terminologia usada

na documentacao.

2 NEOPLATONISMO ENTRE RECEPCAO E DISTORCAO: PROBLEMAS
HISTORIOGRAFICOS

2.1 NEOPLATONISMO E O ANACRONISMO CRISTAO

Uma Dissertagcdo sobre Jamblico de Calcis, para se tornar acessivel ao
publico ndo especializado, precisa, primeiramente, de uma introducdo ao universo
do neoplatonismo. Algumas questdes precisam ser elucidadas no tocante as
tradicoes neoplatbnicas, porque muita incompreensao vem sendo formulada em

torno desses filosofos e suas praticas, isso ocorre, primordialmente, porque:

a) os neoplatdnicos foram relidos e incorporados pelos tedlogos cristaos, que
sempre mantiveram uma relagcao dubia com o neoplatonismo. Porque, se por
um momento eles se utilizaram das ideias neoplatdnicas para tornar mais

lucida e metafisica a teologia crista, por outro lado, estavam esses autores



30

bastante cientes em ter nos neoplatbnicos opositores ferrenhos do
monoteismo;

b) nesse processo, uma “higienizagado” do neoplatonismo foi feita, em que os
elementos magicos, politeistas, telrgicos, “pagdos’’® da tradigdo foram
anulados em detrimento de outras categorias filoséficas (PAVLOS, 2019)'4;

c) como os autores cristdos “venceram” as tradicdes politeistas, quase tudo
que foi legado as geragdes posteriores foi um neoplatonismo monoteista,
que acabou por soterrar grande parte do modo de vida neoplatdnico. A
permanéncia de nogdes neoplatbnicas no mundo arabe também nao
contribuiu para esse processo, pois a interpretagdo mugulmana do
neoplatonismo seguiu um caminho andlogo ao dos autores cristaos,
procurando adaptar as doutrinas neoplatbnicas ao monoteismo abradmico
(NETTON, 1998);

d) nesse processo de apropriagao (ou releitura?) do neoplatonismo pela elite
intelectual cristd, muitos autores fundamentais desse movimento foram
ostracizados, enquanto outros foram priorizados. E o caso de Jamblico,
considerado muito mais influente no periodo do que qualquer outro autor,
mas cujas ideias eram consideradas por demais “nao cristas” pela nova
intelectualidade religiosa. Plotino, por exemplo, pdde ser mais bem adaptado
as ideias cristas devido a sua énfase no Uno transcendente e em um tipo de
ética mais adaptada a moralidade cristd. Apesar de que, como a
historiografia recente tem demonstrado, essas leituras terem sido realizadas
de modo bastante enviesado, negligenciado aspectos cruciais do proprio
programa filosofico e espiritual de Plotino (SHAW, 1995)'°;

e) a “guerra” entre neoplatdnicos e cristdos se acentuou durante o governo de
Juliano (361 — 363 E.C), pois Jamblico e outros autores politeistas foram a
“matéria-prima” da ideologia de Juliano (ATHANASSIADI, 2017). O conflito,

13 Abro esta nota para falar que evito, nesta Dissertagédo, o uso do termo “pagdo” ou “paganismo”,
pelo seu carater anacrdnico e pejorativo. Prefiro o uso “politeismos”, geralmente no plural, porque a
principal marca das tradigdes ndo abradmicas € a presenca significativa (poli) de muitos deuses
(theoi).

14 Pavlos (2019) descreve o processo que aqui chamo de “higienizacdo”, assim como O’Meara (1982)
aborda a questado da retirada dos elementos teurgicos no neoplatonismo. Sobre correlagdes, ver
Barnes (2024).

15 Shaw (1995) explica por que a teurgia “ndo cristd” de Jamblico foi preterida por comentaristas
medievais.
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no entanto, € mais antigo, e até em Porfirio (opositor de Jamblico)
encontramos uma critica ferrenha ao cristianismo e aos pressupostos do
monoteismo. A morte da filésofa neoplatonica Hipatia de Alexandria (355 —
415 E.C), por exemplo, por apoiadores de Cirilo de Alexandria (376 — 444 E.
C) denota a brutalidade envolvida no conflito, que ndo se restringiu ao
prisma ideologico, mas se incorporou na realidade material, através de
assassinatos, destruicdo de templos e escolas de estudos etc.;

f) dentro desse contexto, € importante destacar que o neoplatonismo que foi
passado para as geragdes posteriores, a partir dos manuscritos
sobreviventes, ndo se trata do neoplatonismo antigo, que encontramos em
Plotino, Jamblico, Porfirio, Proclo e outros, mas um neoplatonismo cristéo,
que se subordina aos dogmas teoldgicos do cristianismo. Algumas questdes
fundamentais podem ser percebidas nesse sentido, pois ha um conflito
inerente, por exemplo, entre a perspectiva platdnica de uma eternidade do
cosmos com a narrativa criacionista das religides abradamicas ou a
importancia dos daemones (seres divinos que intermediam as relagbes com
os deuses) para os neoplaténicos, considerados demdnios pelo cristianismo.
O Uno neoplaténico, como pode ser percebido por inumeros textos,
dificilmente pode ser reconciliado com o “deus pessoal’ das religides
abraamicas, sem que com isso ele perca algumas de suas caracteristicas
mais essenciais. Em alguns casos, para salvar sua transcendéncia absoluta
em conexao com o deus cristdo, como tentou Pseudo Dionisio Areopagita
(séc. VI), a prépria ideia de “divindade” no monoteismo muitas vezes foi
ressignificada, de modo que pouco contato percebemos entre o deus dos
relatos biblicos e a “Treva” incognoscivel descrita por Areopagita (PERL,
2007).

Dentro desse contexto, é importante destacar que as relagdes na
Antiguidade Tardia sdo extremamente complexas, e que politeistas e monoteistas,
apesar de serem vistos em muitas dindmicas de oposi¢cao, também se influenciaram
mutuamente. Os discursos baseados nas obras de Platdo eram quase hegemdnicos
no periodo tardo-antigo, e qualquer tradicdo que buscasse “algar voos” para dentro
da intelectualidade majoritaria, se veria obrigado a lidar com algumas das propostas

levantadas por Platdo e seus intérpretes tardios. A grande “estranheza” que nos
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interessa aqui, € que, ao olharmos o neoplatonismo dos séculos IlI-VI,
perceberemos filésofos praticando rituais, invocando daemones, escrevendo sobre
teurgia e seus métodos de acgao, participando de sacrificios aos deuses,
consagrando estatuas e recebendo os deuses em seus préprios corpos, em atos de
possessao extatica.

Ao lermos a biografia de Plotino escrita por Porfirio (Vita Plotini) (PORFIRIO,
2006), por exemplo, nos depararemos logo de cara com o grande filésofo, junto de
um sacerdote egipcio, praticando uma invocagdo magica ao seu daemon no
Santuario de Isis, também sendo catapultado por “ataques magicos” e
demonstrando poderes de percepgao sobrenaturais’®. O caso de Jamblico e Proclo
vai ainda além, pois abundam os relatos de seus “milagres” pelo uso da magia
divina, como é o caso da materializacdo de Eros e Antheros na fonte de Gaddara,
realizada por Jamblico e relatada por Eunapius de Sardes (345 - 414 E. C).

O que é curioso é que, ao abrirmos manuais de filosofia, geralmente
encontraremos na discussao sobre os neoplatdnicos uma énfase na doutrina do
Uno, da unicidade divina e no ascetismo neoplaténico, muitas vezes confundido com
uma renuncia ao mundo e aos prazeres carnais. Ao lermos sobre Proclo, podemos
ver diagramas e sintetizagcoes das évadeg (Henades) - os aspectos ndo materiais e
transcendentais da filosofia procleana — mas quase nada sobre os hinos as
divindades politeistas de autoria do filésofo, escritos para serem usados em
contextos de invocagdes teurgicas. Como bem demonstra Gregory Shaw (2015),
esses elementos foram propositalmente ignorados, obscurecidos e retirados de
circulagao'.

Um exemplo notdrio disso pode ser percebido na questdo envolvendo os
Oraculos Caldeus: considerado um texto sagrado e revelado para quase todos os
filbsofos neoplatdnicos, sendo replicado nos escritos de Porfirio, Proclo e outros,
com uma difusdo enorme em toda a Antiguidade Tardia. No entanto, pouquissimos
sdo os trabalhos abordando os Oraculos Caldeus, e € possivel que muitos(as)

pesquisadores(as) de Antiguidade Tardia nem tenham um conhecimento razoavel

6 E veja que Plotino, e o autor da sua biografia Porfirio, foram neoplatdnicos “ndo teulrgicos”. Isso
significa que, mesmo no caso daqueles que ndo eram aderentes a proposta da teurgia, estes
processos eram normais, sendo parte indissociavel do préprio filosofar no neoplatonismo.

7 Este artigo do autor é um divisor de aguas. Shaw (2015) demonstra que ndo existia experiéncia
filoséfica no neoplatonismo da Antiguidade Tardia sem envolver o “poder pessoal”’ e “sobrenatural’
do filésofo diante dos seus discipulos.
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sobre esse texto, que foi a inspiracdo seminal para muitas obras e para grande parte
da filosofia neoplaténica. Os estudos sobre os Oraculos Caldeus s&o incipientes,
ainda engatinhando em nivel mundial, apesar de Lewy (1956) e Majercik (1989),
podemos perceber um preconceito exacerbado com esses escritos em grande parte
dos autores que buscaram sintetiza-los para o publico mais amplo.

Giovanni Reale (1931-2014), um historiador da filosofia antiga,
autodeclarado “crente e cristdo agostiniano”, em Histéria da Filosofia Antiga. Vol. IV:
As escolas da era imperial (REALE, 1994), chama a metafisica dos Oraculos
Caldeus de “idolatria babilénica”, através de eufemismos como “heliolatria” (REALE,
1994, p. 389) e define a filosofia dos oraculos como “irracional” (REALE, 1994, p.
388), uma espécie de “obscurantismo” religioso. Como Lewy e Majercik
demonstram, os Oraculos Caldeus afirmam uma estrutura coerente de estratos da
realidade, e no Frag. 1, descrevem que a experiéncia para se conhecer a realidade
suprassensivel ndo pode ser mediada pelo pensamento racional ou especulativo,
mas somente pode ser acessado pela “Flor do Néus” (GvBog vodg), que demanda
um tipo de intuicdo ou apreenséo da realidade superior ao nivel racional'®.

Os neoplatdnicos, sem excecao, eram verdadeiros “mestres” da dialética, do
raciocinio logico e do método de investigacdo socratico pelo uso do logos. No
entanto, reconheciam também a possibilidade de um tipo de conhecer que seria
muito superior as faculdades mentais ordinarias, um tipo de conhecimento direto e
experimentado do real, que operaria por uma via outra que ndo as sensagdes (0
mundo visto ou percebido pelos sentidos) ou a Psykhé (as coisas entendidas
enquanto conceitos e passiveis de formulagbes mentais categodricas, assim como
l6gicas de inferéncia conceitual).

Os termos “irracional” e “obscurantismo”, denotam claramente as escolhas
ideologicas do autor, fazendo eco aos argumentos dos apologistas cristaos.
Curiosamente, para muitos autores, as narrativas “fantasiosas” da Biblia, a crenga
na ressurreicdo dos corpos, os feitos milagrosos de Cristo e dos santos que o

sucederam, ndo sao descritos como “obscurantismo” e “irracionalidade”, mesmo

8 E aqui ja se apresenta um elemento importante: para os neoplatdnicos existe uma capacidade no
ser humano, capaz de apreender a realidade, que transcende as faculdades racionais. Isto é
bastante diferente do “irracional”, considerado auséncia de logos e estrutura dialética. No
“suprarracional”, na Flor do Néus, a experiéncia € tao simples, tdo imediata e espontanea, que toca
um nivel epistémico de compreensdo anterior & prépria linguagem. E uma intuicdo direta da
realidade, sem necessidade da mediagao dos sentidos ou da razao.
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onde ha extremas semelhangas entre experiéncias taumaturgicas no cristianismo e
no politeismo. A primeira é considerada “santa”, “inefavel”; a segunda, uma forma de
decadéncia e de perda das faculdades racionais.

Livros como o de Reale encontram-se traduzidos em uma série de idiomas
(como o portugués) e, no mundo atual, ndo possuimos textos criticos sobre o
assunto sendo debatidos fora de alguns restritos circulos académicos americanos e
europeus. Apesar da producao extensa que tem sido realizada nas ultimas décadas
sobre o assunto, com centenas de autores(as) dedicados ao tema, ainda assim a
historiografia hegemodnica parece nao dar atencdo ao “problema” das leituras
equivocadas sobre o neoplatonismo.

Casos como o de Reale e E. R. Dodds (1893 — 1979), que citaremos mais
adiante, apresentam interpretacbes extremas e leituras apressadas dos textos
neoplaténicos, mas ainda assim sao uma parte “menor” do problema. Quem se
dedica seriamente ao assunto, e pesquisa os estados atuais da investigacéo sobre o
tema, ndo demora muito para perceber que esses autores interpretaram o
neoplatonismo com a ideologia cristd em maos, e que estdo meramente
reproduzindo os debates ideoldgicos polemizados pelos antagonistas da teurgia e do
modo de vista politeista.

Mas ha ainda um cenario ainda mais problematico, porque muitas vezes
passa despercebido, e esta inerente no modo de pensar historiografico do Ocidente,
que € a tentativa “inconsciente” por parte dos autores das religides e filosofias
antigas de interpretar coisas “alheias” ao cristianismo a partir de categorias basicas
do pensamento cristdo. Estas “categorias mentais” utilizadas para se olhar um
fendmeno historiografico sdo mais que problematicas, porque elas sdo derivadas da
concepgao de “religiao” fomentada pelos dogmas cristdos e pelo modo monoteista
de ver o mundo.

Elas sdo aparecem como tao “estruturantes” no ato de fazer pesquisa
académica no mundo ocidental, que se torna extremamente dificil desvencilhar-se
delas, talvez até impossivel. Elas se encontram na raiz da nossa linguagem e,
portanto, do nosso “arcabougo conceitual” quando se trata de “religido”, e assim
nossa propria estrutura cognitiva se torna obsoleta para se investigar tradigdes nao
cristdos — ou, de modo mais geral, ndo abraamicas. Talvez caiba aqui comentar,

obviamente, que o préprio conceito de “religiao” € uma destas construcoes, e que é
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extremamente dificil utilizar esta nomenclatura em um sentido genérico, apesar de
ser praticamente impossivel nos desvencilharmos dela’®.

Nés podemos perceber a presenca dessas “categorias” nos principais
termos usados pelos historiadores dos fendmenos religiosos. Ao se deparar com
uma tradicdo nova, o(a) pesquisador(a) € levado, inevitavelmente, quase por

instinto, a procurar em sua documentagao coisas como:

a) Qual tipo de “salvagéao” esse documento expressa?

b) Qual “problema” teoldgico, qual “queda”, eles estdo buscando “resolver”?

c) Como eles “explicam” o fendmeno da criagao?

d) Em que momento o “divino” se separou do “mundo”? E por qué?

e) Quais sdo as “regras morais” para reverter essa separagao e retornar a alma
ao mundo divino?

f) Qual a origem do “mal”?

g) Quais “dogmas”, “leis” e “doutrinas” sdo fundamentais a serem seguidas
pelos praticantes desse “sistema” religioso-filosofico?

h) Como se resolve o “problema da morte” e da “vida eterna™?

Um olhar atento para estas perguntas percebera que, na pratica, todas estas
estruturas sédo derivadas das categorias religiosas herdadas do cristianismo. Isso
nao significa que todas elas sdo, necessariamente, aplicaveis a todas as vertentes
ou autores do cristianismo em si, mas sim de que ha um “pré-conceito’,
principalmente no estudo das tradigbes espirituais da Antiguidade Tardia, de que
essas sao as perguntas necessarias a que todos os “sistemas” estdo tentando
resolver. Ao falarmos da “doutrina” dos Oraculos Caldeus, do mesmo modo como
falamos da “doutrina catélica”, estamos perdendo de vista o fato de que estamos

usando um termo de um contexto externo a esse texto para tentar explica-lo2°.

9 Em alguns casos, usarei nesta Dissertagdo o termo “tradicdes espirituais”, apesar de o termo
“espirito”, de onde deriva “espiritual’, ndo parecer ser o mais apropriado. Uso-o muito mais no
sentido trazido por Hadot de “Exercicios Espirituais”’, mas também como sinénimo de “ato noético”.
Falar em “tradigéo noética”, no entanto, levantaria muitos outros problemas.

20 Uma breve digressdo sobre este assunto: é bastante evidente, para qualquer historiador, que o

cristianismo ndo € um fendmeno monolitico, e que a prépria organizagéo “doutrinal” do cristianismo

“catdlico” é uma construgao historica. Porém, existem categorias “herdadas” para os pensadores

contemporaneos que, apesar de variaveis, operam dentro de um certo “padrdo”. O problema é,

justamente, que esses “padrdes” ndo sdo abandonados ao olhar para as tradi¢des da antiguidade.

Para trazer uma metafora, penso nessas “categorias” como uma “forma de gelo” com varios formatos,

usada para congelar numeros liquidos “diferentes” na histéria do cristianismo, muitas propostas
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2.2 A NECESSIDADE DE RETORNAR A TEURGIA AO SEU CONTEXTO
“POLITEISTA”

Estas perguntas todas s&o pertinentes, e vocé encontra ecos delas na
grande maioria dos tratados de Histdria das Religides e Histéria Antiga. O grande
problema €& que elas séo, justamente, “categorias mentais” herdadas do zeitgeist
cristdo, e impostas sobre tradicoes totalmente alheias a esse tipo de especulacgao.
Mesmo dentro da histéria dos cristianismos primitivos, estas questdes ndo estdo
“postas”, mas foram desenvolvidas através de varias tensbes sociais e ideoldgicas,
interpostas durante o desenvolvimento histérico-social das estruturas religiosas da
cristandade.

Um exemplo elucidativo para esta discussao, no tocante a historia antiga, diz
respeito aos “cultos de mistérios” do mediterraneo antigo, também chamados de
“religides de mistérios”. Esses cultos, como preferimos chama-los, eram conhecidos
por proporcionarem aos devotos experiéncias de iniciagdo marcantes, em que o(a)
candidato(a) era admitido a uma relagdo muito mais proxima com alguma divindade
(BURKERT, 1987). Seja nos Mistérios de Eléusis, ou nos Cultos de Mithra, Atis e
Cibele, isis e Osiris, o(a) iniciado(a) passava por um ritual geralmente noturno,
sigiloso, em que ele(a) era consagrado(a) a experiéncia pessoal de um deus ou
deusa. Essa participagao efetivava a passagem do nedfito de um estado para outro,
do estado de “nao iniciado” para o de puoTtng (mystes, iniciado) e isso equivaleria a
uma morte e renascimento tipica de muitos ritos de passagem.

Muitas destas divindades, patronas dos mistérios, possuiam um mitologema
associado a morte: Perséfone, em Eléusis, é levada ao Hades, Dionisio é
desmembrado pelos Titas, Osiris € assassinado por Seth etc. Como esses cultos
foram muito populares nos séculos Il — V da Era Comum, muitos pesquisadores
decidiram estuda-los, buscando enxergar neles elementos tipicos do cristianismo:
morte e ressurreicdo do deus central, iniciagdo analoga ao batismo, senso de

imortalidade ou “salvacdo” apds a catarse do rito. De fato, muitas das fontes que

obedecem a estes “formatos”, apesar de conterem substancias diferentes. O “liquido”, por exemplo,
do “formato” da “salvagéo” vai variar na obra de Lutero e Sdo Jodo da Cruz, por exemplo. No entanto,
a ideia de “salvacdo” esta la presente, enquanto “categoria/forma, mesmo que variante”. A grande
questdo é que essa “forma de gelo” em si, ndo apenas o liquido, ndo cabe ao nosso autor. E preciso
jogar fora e recriar os recipientes, pois os formatos estruturantes sao outros.
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abordam os mistérios ou sdo cristds, ou foram produzidas em contextos de forte
ascensao do cristianismo. Existem semelhangas notaveis, mas, como Alvar (2008)
demonstra, a documentagcédo nao é clara sobre qual tradicdo influenciou e qual foi
influenciada, e como os relatos sdo esparsos, devido ao segredo prometido nas
iniciacdes, nao é possivel concluir muito sobre esses sistemas.

Mas, durante muito tempo, a historiografia, principalmente a produzida na
Alemanha no comecgo do século XX, destrinchou esses cultos a partir das ideias de
salvacao, imortalidade, ressurreicdo e outros componentes “cristdos”. Parecia haver,
inclusive, um “modelo tipoloégico” para os “mistérios”, que se baseava na proposta
dos sacramentos cristdos, gerando uma dinédmica de “parentesco”. Mas esses
pesquisadores estavam “contaminados” pela nog¢do cristd de religido e,
principalmente, pelo papel do ritual enquanto “sacramento de salvagdo”. O modo
como os cristdos interpretam o que € um ritual, no entanto, ndo pode ser
universalizado, pois ele € uma particularidade desse “sistema” religioso, atrelado a
uma teologia especifica, que se formulou com alguns séculos de debates e nuances
ideoldgicas.

Foi por esse motivo que Walter Burkert (1987), um especialista em
politeismo e uma das maiores autoridades do século XX em religido grega, decidiu
pesquisar e escrever sobre os mistérios, procurando olha-los ndo a partir de lentes
cristds ou das “categorias mentais” herdadas do cristianismo, mas a partir dos
pressupostos tradicionais das religides politeistas. De fato, estas tradi¢coes
antecedem ao cristianismo, e trazem conceitos e formulacbes muito diferentes
daquelas que se popularizaram no mundo semita e, posteriormente, no cristianismo
“proto-ortodoxo”.

De fato, owrnpia (Sotéria, salvagao) nao significa, no contexto politeista,
“salvagao” da “morte” ou de algum “pecado”. O deus politeista, na época classica,
salva dos problemas mais imediatos — naufragios, doengas, guerras — e, no
pensamento religioso que se desenvolveu durante o periodo helenistico, a
“salvacao” diz respeito aos ciclos astrais, ao determinismo cosmoldgico que impde
determinadas “restricbes” sobre a vida encarnada. Ao libertar-se, o nedfito se via
pronto para uma nova vida, com menos restricdes, maior protecdo -
empoderamento para o seu corpo e sua vida diaria. Os “mistérios” até poderiam
tangenciar a “vida apés a morte”, mas a bem-aventuranga da vida postuma era uma

consequéncia da éAcubBepia (eleutheria, liberdade) conquistada em vida. A
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experiéncia dos mistérios era praticamente alheia a ideia de “dois mundos” como
concebida pelo cristianismo: o mundo da vida mortal e o0 mundo futuro de uma
ressurreigao plena dotada de imortalidade.

O “estranho” é que nao é dificil deduzir as discrepancias entre os cultos de
mistérios politeistas e o cristianismo. Mithra, um dos principais deuses dos mistérios,
ndo padece nenhum tipo de morte ou sofrimento. Atis muitas vezes apresentado
como uma figura de “ressurrei¢ao”, de fato, nunca ressuscita — € seu membro viril
que se levanta sobre seu cadaver. E Osiris, muitas vezes aclamado como o deus
prototipo da morte e da ressurreicdo, nunca volta a vida: apos ter seu corpo
reconstituido por Isis, Osiris inconscientemente é copulado por sua esposa e irma,
dando luz a Hérus. Seu destino, no entanto, € permanecer no mundo dos mortos
(Duat), como senhor soberano do trajeto das almas no pds-vida, enquanto é seu
filho Hérus quem é entronado no Egito, como regente e rei do plano da vida. Nao ha
“ressurreicao”: uma vez morto, Osiris se assenhora do Duat, e nao mais interfere no
mundo do dia a dia, salvo a excegado de quando esse mundo tangencia ao seu.

Se parassemos para ler esses mitos, com um conhecimento basico da
cultura e lingua em que eles forem produzidos, € sem nenhum conhecimento prévio
do que quer que seja o cristianismo, jamais teriamos posicionado esses deuses
como senhores da morte e da ressurreicdo. Também veriamos os iniciados,
banqueteando alegres ao fim de suas iniciagdes, como pessoas seguras para
velejar, governar, guerrear, existir, e ndo como meramente prometidas ao mundo
eterno. Perceberiamos os “cultos de mistérios”, como bem aponta Burkert e Alvar,
como mais uma faceta das variedades religiosas e culturais dos politeismos antigos,
e ndo como “prototipos” da religido crista, que deve ser estudada levando em conta
seus contextos, influéncias, mas também sua propria particularidade histérica.

O caso acima serve para ilustrar um “vicio” recorrentes nas pesquisas
historiograficas, que eu acredito ser um dos principais empecilhos para trilharmos
uma compreensao soélida sobre o neoplatonismo antigo. Portanto, € preciso ressaltar
que, nos escritos dos neoplatdnicos, s6 enxergaremos uma “‘queda” se decidirmos
utilizar categorias alheias e obsoletas para interpretar o fenébmeno existencial do
platonismo. Para escrever e apresentar a tradicdo platbnica sem as lentes da
experiéncia crista, seria necessario praticamente desenvolver uma nova linguagem,

porque até os termos gregos aparecem nos dicionarios tensionados para a leitura
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biblica do Novo Testamento, e sdo poucos os trabalhos que conseguem diferenciar
estas sutilezas de diferenciacéo cultural.

Em um exemplo breve, o tema do “mal” e do “bem” no neoplatonismo é
extremamente problematico por conta das releituras cristds. Nao cabe a mim fazer
uma leitura de algo que transcende o escopo deste trabalho — como é o caso do
debate historico sobre as nogdes de bem e mal no cristianismo ocidental -, mas é
importante percebermos que a palavra “bem”, em grego daya8év (Agathon), é muito
mais, no contexto neoplatdnico, do que a ideia moral de “bem” ou “bondade”
pressuposta na linguagem do mundo atual. O Agathon é um “bem” no sentido de
que todas as coisas, independentemente de quais sejam, tendem invariavelmente a
ele (PLOTINO, Enéada VI.7 [38], 1-22). O Agathon é um principio metafisico,
cosmoldgico e psicologico?': é aquilo para o qual tudo tende e almeja, o “bem” no
sentido de “bem maximo”. Mesmo uma agao errébnea e imoral tende ao “bem”, a
unica questao é que a mente nao treinada pela filosofia e pela ascese muitas vezes
nao consegue distinguir o “bem” de seus reflexos “pereciveis” (PLOTINO, Enéada 1.2
[19], 6, 1-2; 1.4 [46], 10, 10-14).

Quando ha desejo sexual (Eros) existe busca pelo Agathon, seja esse
desejo fruto de uma reflexao esclarecida, seja ele um reflexo de um obscurecimento
do entendimento. O Agathon é a fonte a partir do qual todas as coisas vém, e a partir
do qual todas elas tém sua existéncia. Se, em uma situagdo hipotética,
“retirassemos” o Agathon de alguma coisa, retirariamos automaticamente o seu ser,
0 seu existir. Em termos simples, que estou usando para deixar o conceito o mais
didatico possivel, a coisa deixaria de existir, seja ela um objeto, uma pessoa, uma
sensacgao da alma ou o préprio universo. Como o Agathon é fonte do ser das coisas,
€ natural que todos os seres busquem repousar na completude que ele apresenta.
Todas as coisas miram e desejam o Agathon, que nao é outra coisa que o desejo
natural que os entes sentem por se plenificarem se tornando justamente aquilo que
sao em esséncia.

A ilusdo se apresenta como um erro do discernimento. Os seres muitas
vezes ndo sabem, por conta do esquecimento da vida cotidiana, o que € o bem,

apesar de deseja-lo. Eles confundem o bem com riquezas, posses e gratificagdes

21 Psicologia aqui é entendida em seu contexto antigo como “terapia da alma”. E na Alma Individual
que surgem essas concepgoes errdbneas acerca do Ser e nao em um principio cosmoldgico, por
isso trato este tema como “psicoldgico”.
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desnecessarias, sem perceberem que, em termos psicoldgicos, todas essas coisas
sao pereciveis e ndo sdo capazes de dar a plenitude do bem. Por isso, a ética
neoplatbnica € uma “jornada para dentro”, ndo porque exista um mal inerente no
mundo ou nas coisas, mas porque o entendimento apresenta o bem de modo mais
firme na alma, na esséncia, no que é substancial e que existe “dentro de nés”. Uma
vez que haja o contato com parcelas do “bem” na alma, o filésofo neoplatdonico
consegue desfrutar do Agathon no mundo: na beleza dos fendmenos, das relagdes,
do modo de vida ético e das coisas que se apresentam aos sentidos.

O termo kakodg (Kakds, o mal) aparece de modo muito sutil, muitas vezes
representando a agao nao esclarecida, e o aprego por aquilo que é efémero. Voltar a
atencao exageradamente aos objetos dos sentidos s6 € um mal para a consciéncia
que nao compreendeu a impermanéncia do mundo, e que nao realizou o fato
psicologico de que ao se apegar ao transitério, buscando transformar o objeto em
uma posse eterna, a consequéncia natural sera a frustragdo continua. Uma vez, no
entanto, que a alma tenha realizado que o “bem” e a “beleza”, isto &, aquilo que é
verdadeiramente desejavel, transcende os objetos que os sentidos nos mostram, o
filbsofo pode se comprazer com o mundo, pois ele retém a consciéncia e a
sabedoria da distingdo entre o permanente e o transitorio. Por isso que costumamos
ver filésofos platbnicos bebendo vinhos, visitando termas, discursando sobre o
desejo erotico-sexual, sem por isso deixarem de ser “virtuosos”.

Algumas vezes, as tradugdes para idiomas vernaculos vao colocar, por
limitagdo da linguagem ou do proprio tradutor, frases na “boca” dos neoplatdnicos
que indicam que a “matéria” € a origem do “mal”’. Esses conceitos causam extrema
confusdo, principalmente porque a ideia de “matéria” que temos em nossa mente
contemporanea deriva do contexto materialista e atomista da ciéncia moderna. A
“matéria”, para o publico atual, € uma coisa em si, um ente fisico, algo que tocamos
e interagimos a todo momento, onde sentimos nosso corpo e nossa individualidade.
Obviamente que, dentro dos paradigmas mais avancados das ciéncias, as
colocagdes sao bem diferentes — mas, de todo modo, o que nos interessa aqui € o
que o termo “matéria” evoca na nossa mentalidade, isto é, essa “coisa fisica” e
“existente” que constitui todo o cosmos.

Mas o termo platénico UAn (hyle) traduzido como matéria, possui conotagdes
diferentes. Um dos seus significados préximos € “madeira”, no sentido de algo que é

“‘usado” para dar “origem” e “formato” a outras coisas. N&do é minha intengao debater



41

profundamente esse termo, porque ele € um dos assuntos mais controversos nos
debates entre os platonistas, mas cabe aqui, para ilustrar minhas colocagdes, que a
hyle nao é um “ser”, ndo é um “algo”, ndo é “matéria” no sentido moderno, nao é
algo posto “fora” de nds e experienciavel enquanto “coisa”. A hyle € como um
“‘espelho” que reflete uma imagem, mas que, sem nada para refletir, ndo existe. Ela
em si, € repetidamente descrita como um “nao ser”, um “ndo ente”, como algo que
nao tem existéncia objetiva, € apenas uma condigédo de “possibilidade”, para que as
coisas que experienciamos pelos nossos cinco sentidos sejam percebidas.

Usando nossa metafora, tentando fazer um esforgo para deixar didatico ao
publico leigo algumas das diferencas do nosso modo de ver o mundo para o
pensamento neoplatdnico, podemos imaginar que, quando nos olhamos no espelho,
uma imagem nossa € produzida na superficie. Essa imagem habita em um paradoxo
muito sutil: ela € a pessoa refletida, porque € seu reflexo claro, e ao mesmo tempo
nao é. Ela ndo é a pessoa porque, se eu “quebrar” o espelho em pedacos, a imagem
desaparece, mas a pessoa continua ali. Ela € uma imagem da pessoa. Desse modo,
ela é kakos (mal ou ilusdo) se eu acreditar, por um momento, que a imagem sou eu:
se eu me sujeitar a ilusdo de que a destruigdo do espelho vai, de fato, me destruir.
Se eu me agarrar ao espelho, ao ponto de considerar minha imagem meu
“verdadeiro eu”, perderei de vista quem eu realmente sou. Me “esquecerei” de mim
mesmo, porque estarei identificado com uma ilusdo, com uma imagem. E isto € o
kakos — acreditar que a imagem é a coisa, o ente, e se perder no apego ilusorio que
isso gera.

Se eu tiver, contudo, consciéncia de mim mesmo, e de que o espelho reflete
minha imagem, mas que eu nao dependo dela para existir, poderei usufruir do
espelho com sabedoria, usa-lo para produzir consciéncia sobre mim mesmo,
autorrefletir-me nele e conhecer, pela imagem, aspectos de mim mesmo. Eu posso
usar o espelho para escovar meu cabelo, perceber nuances no meu corpo, mas sem
nunca deixar de ter a certeza de que eu nao sou aquilo que esta refletido.

]

Logo, o “kakds” esta na relagcao tecida com o “espelho”. A hyle (matéria),
para os neoplatonicos, € o proprio espelho em si: sem nada para refletir, ele
praticamente ndo é, é desprovido de ser ou conteudo. Por isso, afirmar que a
“‘matéria” € um “nao ser” e “fonte do mal” ndo esta falando aquilo que imediatamente
esses termos parecem comportar. O espelho € um “nao ser” enquanto espelho em si

que nada reflete, mas a experiéncia que temos do cotidiano — que € ver coisas
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refletidas no espelho — torna a matéria repleta de possibilidades e, sem ela, a préopria
filosofia seria impossivel. O “espelho” ndo existe em estado “bruto” para os
neoplatbnicos, mas somente enquanto aquilo que reflete as coisas e gera a
experiéncia do mundo visivel. O “mal” é o apego as imagens do espelho, fruto de um
nao entendimento acerca da prépria natureza do reflexo.

Trago esses pontos, que parecem quase que estranhos a uma Dissertagao
em Histoéria, porque € preciso desconstruir os preconceitos conceituais ao se ler
neoplatonismo. Portanto, o termo “mundo material” no neoplatonismo dos séculos
[11-V, ndo pode ser confundido com o “mundo material” das geragdes posteriores ou
com a ideia de “universo” materialista da ciéncia contemporanea. A partir disso,
precisamos compreender que o “mal” no neoplatonismo nao é produto da obra de
um ser ndao material, como Sati, ou da consequéncia moral de um pecado
fundamental. O “bem” ndo se mede pela agao feita em resposta a um cédigo de
conduta pré-estabelecido, como inumeras vezes tende a aparecer na obra de
autores cristaos.

Minha intencdo nao é reduzir o cristianismo, que é extremamente complexo
e diversificado, a estas ideias mais gerais que venho colocando em contraposigao
ao pensamento neoplaténico. Cada autor cristdo € diverso em sua perspectiva e as
interpretacbes variam consideravelmente. Algumas perspectivas sao realmente
muito proximas da propria visdo neoplaténica, mas meu objetivo é apontar que
existem particularidades que precisam ser meditadas quando nos aproximamos das
fontes disponiveis sobre neoplatonismo. Falar em “salvagéo” para Jamblico s6 faz
sentido se esse conceito aparecer dentro dos seus textos, e apdés uma investigagao
precisa do que isto significa dentro desse contexto.

Nao existe “queda” na cosmologia dos fildsofos-teurgos, assim como nao ha
nada proximo de um “pecado original”. Logo, a “salvagdo” (caso ela aparega em
algum contexto) tem que significar algo ligeiramente diferente. Jamblico é radical, e
tende a discordar de Plotino muitas vezes, pois para ele a propria hyle € “boa”. Na
verdade, como vamos apresentar mais a frente, grande parte da pratica teurgica do
nosso fildsofo consiste em trazer o divino para a hyle, manifestar o transcendente no
“‘espelho”. Jamblico parte do pressuposto de que os deuses sao os geradores dos
espelhos e das imagens que nos cercam, e a fungao maior da teurgia é tornar o ser

humano “uno” aos deuses. Na pratica, isto implica que seu método espiritual néo é
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sobre “deixar” o cosmos ou quebrar o espelho, mas sobre criar no mundo ao modo
como os deuses o fazem.

Entdo, é possivel falar de “salvagao” na teurgia? Talvez. Se com isso
tivermos em mente que essa “salvagao” implica em uma acgéo ativa no mundo, na
consagracgao de estatuas para as divindades, na adoragdo dos santuarios naturais
intocados pelo homem, em ser amigo dos daemones (os “demoénios” da literatura
eremitica oriental) e ndo seus supressores. Podemos ver essa logica de “salvagao”
em alguns escritos cristdos, na forma de agir ativamente no mundo, mas é
importante tracar diferencas. O “principe” desse mundo, para usar um termo das
epistolas paulinas, para Jamblico ndo pode ser outro se ndo a propria divindade
criadora. E a adoragdo acontece na natureza, os deuses vem ao corpo (em
possessao extatica), se apresentam no sol, na lua, nos astros, no rio, no Eros (no
desejo libidinoso) e até nas “amoralidades” dos ritos orgiasticos, que sao feitos para
a descarga do corpo e do prazer?.

Também é importante falar que o post-mortem n&o é algo que preocupa
Jamblico de modo tdo fundamental. Muitas vezes, o teurgo ndo tem grandes
problemas em afirmar, na contramao de alguns de seus colegas, que a alma
individual € mortal (SHAW, 1995), que ela é parte substancial do corpo e se submete
a ele. Ha algo de imortal na alma, obviamente, mas também nao é possivel dizer
que ela escapa a morte: o0 morrer nao € visto como um erro cosmolégico, ele é parte
natural das coisas e do modo como os deuses celebram a hierofania da vida.
Jamblico se preocupa com a alma encarnada, com os modos como ela pode ser
veiculo para manifestar os deuses no mundo.

Sua filosofia ndo busca transcender a morte. Isto fica claro no debate que o
filésofo traz sobre os “deuses materiais”, que sdo aqueles que presidem a morte, 0
choque entre os corpos, as guerras e os conflitos — como Marte e Saturno?® em suas
revolugdes pelas orbitas celestes. No Livro IV-V, Jamblico afirma que os “deuses da
matéria” sdo sim responsaveis pelo sofrimento, choques, colisbes, mortes e
desastres. Mas, curiosamente, eles ndo sdo arcontes a serem “transcendidos” e

desprezados, ndo sao dembnios, no sentido cristdo do termo, sido seres

22 Jamblico cita varios ritos orgiasticos, como Dioniso, Cibele, Pa e outros. Para ele, as imagens
falicas representam fertilidade e os ritos obscenos, com amoralidades, tem a fungédo de “liberar”
ritualisticas energias que, se reprimidas, tendem a se intensificar. A liberagao ritualistica dessas
“pulsdes”, em periodos determinados, auxilia no “equilibrio” da alma.

23 Respectivamente, o deus da guerra e do deus regente da morte e do tempo.
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fundamentais dentro do préprio processamento da existéncia. Jamblico vai além, e
chega a afirmar que todos os ritos devem comecar pela invocagdo dos deuses que
presidem a matéria e o corpo — sem eles, nenhum rito teurgico pode ser considerado
efetivo e verdadeiro.

Os deuses materiais sao literalmente as forgas causais que produzem as
divisbes entre os corpos, a multiplicidade, e que por isso geram antagonismos
naturais entre espécies, sociedades — trazendo dinamismo e conflito as imagens
refletidas no espelho. Nao ha como negar que, apesar de, no nivel mais fundamental
0s seres serem participantes de uma unidade transcendental, que habita em paz no
plano das causas, no ambito dos “efeitos” a experiéncia humana se articula,
também, a partir da experiéncia da perda, do desastre, da morte e da doenca. Mas
nada disso é fruto do pecado ou de um tipo de falha a ser corrigida — essas relagdes
apenas emergem como problematicas a partir da perspectiva do individuo que se vé
perdido no mar dos conflitos e dos apegos sensoriais. A obra dos deuses néo rejeita
a mortalidade, mas a abracga, porque ela € um dos modos a partir do qual a “poesia”
do mundo é construida.

Por causa disso, Jamblico defende assiduamente, contra alguns de seus
antecessores neoplatdnicos, os rituais que se utilizam de morte, violéncia e sacrificio
animal. Os deuses materiais precisam ser adorados com aquilo que eles presidem e
o teurgo da Escola de Apameia sabe bem que negar esse aspecto da adoragéo é
cindir o mundo, considerando uma parte como divina e a outra como profana.
Jamblico esta preocupado com a completude, e sua preocupacao esta muito mais
na ideia de que estamos alienados ndao porque viramos carnais, mortais e sofremos
— mas porque perdemos a perspectiva do todo, em que todos esses fendmenos sao
vistos como parte do drama cosmico.

O ritual teurgico recria o0 mundo como ele €, e se ha morte e dor no mundo,
isto deve ser incorporado. Obviamente, o ponto maximo da operacdo se da na
beleza e na fruicdo da unidade que habita em paz, mas se rejeitarmos os contornos
“sombrios” das condi¢gdes encarnadas, ndo poderemos habitar a mesma paz que a
anima e a estabelece no nivel fundamental. Em Jamblico, portanto, é preciso
“reconstruir o olhar”, pois ao ver o mundo em seus complexos de morte, destruicao e
decadéncia, estamos também vendo a vida como ela é — e a “vida” ndo é outra coisa

se ndao a expressdao do divino em suas inumeras facetas. A preocupagao de
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Jamblico é nos “salvar” de uma visao “cindida” de mundo, que divide as coisas
enquanto boas e mas, divinas e profanas, metafisicas e materiais.

A “salvacao” de Jamblico pode, assim, ser medida enquanto a necessidade
de nos “salvar” das cosmovisdes que muitos dos seus contemporaneos estavam a
produzir sobre o0 mundo a partir de uma perspectiva dual. Rejeitar rituais que
envolvem a morte, ou as forcas cosmicas que presidem sobre os ciclos de
decadéncia, implica em n&o ver o mundo “por inteiro”. Jamblico quer nos salvar de
Porfirio e seu excesso de dualidade, quer “salvar’ o mundo de propostas filoséficas
excessivamente racionais e mediadas pela linguagem que, perdendo a capacidade
de olhar com a “Flor do Néus”, ndo conseguem mais intuir a existéncia enquanto
unidade continua e divina.

Essas constatacbes sdo complexas, mas precisam ser introduzidas porque,
sem problematizar as “categorias mentais” utilizadas para se ler Jamblico, nao
poderemos dar a atencdo necessaria ao fendmeno histérico que ele representa.
Hoje, os especialistas estdo cada vez mais abordando Jamblico como um pensador
nao dual, no sentido de que sua filosofia, mesmo quando recorre a dualidades, como
€ classica da dialética platbnica, esta, na verdade, apenas apresentando um
esquema conceitual para provocar a percepgao de diferencas.

No nivel fundamental, tudo € a mesma coisa, € nao é possivel separar o
inteligivel do sensivel, o divino do material, o céu da terra. Esse & o problema
fundamental da interpretacdo do neoplatonismo, porque os pesquisadores nao se
atentam para a dialética enquanto método de aproximagdo, e nao como verdade
final. As coisas sao separadas no nivel hermenéutico, no problema da linguagem,
mas na experiéncia da teurgia, elas aparecem simultaneamente. No nivel da Alma
(ou da linguagem) o real é contemplado “em partes”, pois € parte da natureza da
alma dividir, mas na experiéncia da teurgia, o “todo” é experienciado de modo
imediato e simultaneo, sem diferenciagdo. Algumas vezes, como Jamblico afirma
logo na introdugao do Livro |, ele vai usar o “método filosoéfico” para falar de coisas
filosoficas — ou seja, vai abordar as “partes”, usando da linguagem. Em outros
momentos, no entanto, ele precisa ser “teurgico” e apresentar as coisas na sua
simultaneidade.

Abordo a questao das diferengas entre perspectivas cristas e as ideias de
Jamblico, porque isso é essencial para produzir uma honestidade intelectual e

historiografica com o nosso autor. Ndo podemos encaixar Jamblico, sem muito
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sacrificar, nos esquemas criacdo-criatura?*, pecado-redengdo, queda-salvagéo,
cidade dos homens-cidade de deus. Portanto, quando abordamos a ideia de
“divinizagdo” do cosmos, ndo estamos falando, por exemplo, que houve uma
“‘queda” ou “ruptura” cosmica no processo da “criacao” e que Jamblico esta tentando
retificar essa “cisdo” ao buscar conectar o divino e o material. Essa cisdo nunca
existiu.

O que acontece, para Jamblico, € um problema de natureza muito mais
social: as cosmovisdes dos séculos IlI-IV, na logica do filésofo sirio, estavam
“caindo” em abstragdes que negavam justamente o aspecto da unicidade divina e da
presenca dos deuses na matéria. A teurgia ndo somente responde a isso
intelectualmente, propondo uma nova visdo de mundo sustentada por argumentos
platbnicos, mas estimula uma praxis para que essa presenga seja sentida, vivida e
manifestada efetivamente. Pelo rito teurgo, o homem dos séculos llI-IV pode
experienciar o que a cosmovisao explica em termos cosmoldgicos: os deuses nunca
deixaram de estar aqui.

Em Jamblico, portanto, ndo existe uma ideia de “cisdo” entre mundos (ou
realidades), a dinamica de produgcao das multiplas realidades se da no instante da
eternidade e é simultdnea, ndo havendo uma “criacdo temporal” das coisas, o
mundo em si s6 pode ser apreendido por uma faculdade que transcende a razéo e a
propria deificacdo € a resposta da possibilidade da presenca “transcendente” na
matéria. Na mesma medida em que ha a possibilidade de “ascensdo” da alma em
direcdo aos deuses, também ha uma “descida” do divino em relacdo ao corpo e a
matéria. O éxtase é a chave que produz a unido e a visdo da beleza do mundo ¢é a
principal “nota” de todo esse processo.

Esse problema, portanto, de interpretar o neoplatonismo de Jamblico com
caracteristicas que Ihe sdo estranhas e quase antagdnicas aparece, principalmente,
nas escolas preocupadas com a historia das religides, mas outros problemas — até
maiores — surgem quando olhamos para o neoplatonismo no ambito da “Histéria da
Filosofia”. E, para falar disso, precisamos novamente desconstruir, buscando ter um

olhar mais atento para o fendmeno filoséfico da Antiguidade.

24 Uma ideia, por exemplo, que ndo existe em Jamblico: criagdo temporal ou ex nihilo do cosmos.
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2.3 FILOSOFIA ANTIGA E MODERNA: O MESMO NOME PARA FENOMENOS
DIFERENTES

A sombra do cristianismo paira muito forte sobre o neoplatonismo, porque os
cristdos leram esses filosofos, e produziram suas préprias consideracdes a respeito,
legadas a posterioridade. Um problema muito maior surge no que diz respeito a
interpretacdo ocidental da filosofia antiga como um todo, e no caso do
neoplatonismo, esta questdo tem uma incidéncia especial. O Ocidente tem utilizado
o termo filosofia para designar uma ocupagao que, na sociedade contemporanea,
quase nada toca aquilo que os filésofos designam por essa terminologia.
Principalmente no caso dos neoplaténicos.

Ndo é minha especialidade abordar o problema como um todo, que ja
ganhou grandes paginas a respeito, mas é preciso afirmar que a filosofia dos nossos
dias é produto de um tempo-espago especifico e que suas premissas sao diferentes
daquelas dos filésofos da Antiguidade. E um erro percebermos o termo “filosofia”
como algo monolitico, como uma mesma “coisa” que se estende intocada pelo
tempo, sem fazer morada nas idiossincrasias de cada tempo histérico em especifico.

Cada século ou periodo possui sua prépria forma de se relacionar com o
mundo e com a producao de textos ditos “filosoficos”, mas a propria ideia de que
“filosofia” se resume a textos € algo que ndo pode ser estendido aos antigos
fildsofos. Existe uma “recepgéo” de conceitos, problemas e apontamentos realizados
pelos fildsofos do mundo antigo, mas a natureza da producédo desse saber varia
consideravelmente.

Uma transformagdo metodoldgica na relagcdo com os estudos de filosofia
antiga se deu a partir da obra de Pierre Hadot (1922 — 2010), pensador francés que
apresentou a intelectualidade do século XX a ideia da filosofia como “Exercicios
Espirituais”, propondo uma leitura sobre as diferencas entre o pensamento
contemporaneo e moderno sobre “filosofia” € o0 modo de acgao filoséfica no mundo
antigo. Com Hadot, ficou nitida a distincao entre um “filosofar” na antiguidade que
nao se resumia ao estudo dos textos filosoficos em si, e que ndo buscava a
elaboragao de uma “teoria” sobre a realidade, mas sim uma pratica transformadora,
que envolvia todos os elementos da personalidade de um individuo. Nos diz o

intelectual francés: “A filosofia antiga aparece, antes de tudo, como um modo de



48

vida. [...] Ela € uma forma de vida, uma escolha existencial, que engaja o individuo
por inteiro” (HADOT, 2004, p. 265).

Nesse sentido, podemos entender que ha uma cisgdo na filosofia moderna e
contemporanea, porque a producgao filosofica passa a ser entendida enquanto
producdo textual e discurso “racional’. No caso dos filosofos antigos, segundo
Hadot, o texto era um meio, ndo um fim em si mesmo, para produzir a katharsis
(transformacao/purificagdo) da alma pelo exercicio filosofico.

O objetivo da pratica filosdéfica era o encontro com a Eudaimonia — um termo
que significa uma vida bem-aventurada, mas que n&o pode ser ignorado do seu
contexto religioso-espiritual, pois Eudaimonia significa ser “possuido” pelo “bom
daimon” (eudaimon). A filosofia contemplava uma construcdo do saber que
funcionava como uma “ponte” para a experiéncia da Eudaimonia e o engajamento
com uma tradicao filoséfica era uma forma de “conversao”, ndo no sentido religioso
e moderno do tempo, mas no sentido de uma transformagdo que aborda a
personalidade “por inteira” (HADOT, 2004, p. 265). Ele nos diz: “O discurso filosofico
€ apenas um meio, ndo um fim em si mesmo. [...] O objetivo ultimo é a converséo da
alma, a transformacgéo da maneira de viver e ver o mundo” (HADOT, 2021, p. 71).

Os filésofos antigos — em seus diferentes sistemas — acreditavam a
complexidade da vida humana como dotada de diversos fatores, ndo situando o ser
humano somente como sujeito pensante ou racional. Desse modo, a filosofia visava
uma agao que incidia ndo somente ao intelecto, mas ao corpo, as emogdes, as
relagcbes com a vida coletiva e com a religido.

O “discurso filoséfico” era um meio entre muitos outros, ndo sendo, muitas
vezes, o principal “motor” para a transformacao filoséfica, apesar de ser uma etapa
importante desse processo. E possivel entender que outras formas de filosofar
coexistiam com o discurso textual no caso, por exemplo, de Plotino, que encontrou
como mestre filosofico e espiritual Amoénio Saccas, alguém que ensinava em
segredo, verbalmente e que, aparentemente, nunca escreveu.

A filosofia, no mundo moderno ocidental, se tornou, cada vez mais, um
conhecimento “técnico” e “mecanico”, perdendo as nuances — talvez ja “soterradas”
pelos séculos anteriores — da filosofia enquanto um viver, uma transformacao
operante sempre continua da vida e da totalidade psiquica do individuo. O discurso,
usado como recurso de transformagao, nao poderia ser, portanto, uma coisa dotada

de validade “em si mesmo”, mas somente em relagdo e referéncia para com a
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transformacdo que ele engendra, ou seja, com a bios (vida) que ele transforma: "A
filosofia contemporanea se tornou discurso universitario, técnica, especializacdo. Ela
se afastou da vida, da experiéncia viva” (HADOT, 2014, p. 35).

Nao é possivel compreender a filosofia antiga — e o neoplatonismo em
especifico — se tomarmos os textos neoplatbnicos como “coisas em si’, sem
pensarmos a relagéo dialdgica que o texto traz com a experiéncia intima da vida dos
seus leitores e seus niveis de transformacgao. Isto acaba por produzir um problema
metodoldgico, porque nds ndo temos acesso a muitas informagdes sobre as vidas
das pessoas impactadas pelos textos, nem conseguimos alcangar pela
documentagédo o tipo de engajamento que um leitor filosofico possuia com
determinada obra.

Nesta introdugao, portanto, eu quero propor uma critica histérica aos modos
como a intelectualidade contemporanea tem se engajado com a leitura de textos
antigos. Existe um pressuposto ahistérico recorrente na propria historiografia, que é
a tentativa de dissociar os textos de seus contextos de producdo, sem se perguntar
“para quem” aquele texto era produzido, e com qual tipo de “experiéncia de mundo”
ele procurava dialogar. De modo geral, acredito que esse problema pode ser

resumido, diante de alguns topicos, que irdo ser abordados abaixo.

2.3.1 Problema do absolutismo textual

Os intelectuais contemporaneos tendem a pensar o texto filoséfico como
equivalente a ideia de atuacao filosofica. Isto gera uma série de problemas, porque
esse pensamento, herdado da filosofia moderna e contemporénea, acaba por
restringir a filosofia antiga ao texto em si. Todos os outros niveis da acao filosofica,
que envolvem desde exercicios ascéticos até praticas de imaginagao, atencao,
rituais e consulta a oraculos, acabam sendo “obscurecidos” por uma perspectiva que
cinge a pratica filosdéfica, perdendo a integralidade do fazer filosofia antiga. Vou
nomear, a titulo didatico para esta Dissertagéo, a partir da minha propria construgao
metodoldgica, esse problema como o ‘problema do absolutismo textual”. Uso esta

terminologia para indicar que:

a) trata-se de um “problema” de método e de agugamento cientifico. Algo a ser

resolvido ou ao menos “problematizado” dentro dos debates académicos;
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b) uso a palavra “absolutismo”, no sentido concreto de algo que se torna
absoluto, univoco, em relacdo a outras possibilidades dentro de um mesmo
contexto. Ao equivalermos filosofia antiga aos textos filoséficos, nos
acabamos “matando” tudo aquilo que a filosofia significava fora do seu
exercicio discursivo: 0os exercicios, as praticas, os modos de agir e se
comportar, as éticas estabelecidas nas relagbes com a sociedade, o0 modo
de encarar o fenbmeno religioso, a importancia de rituais e da rotina religiosa
dos filésofos, a relagdo interpessoal e a capacidade transformadora da
relagdo mestre-discipulo etc.;

c) integro o termo “textual” porque esse tipo de olhar tende a derivar de textos,
considerando-os como a parte mais importante e fundamental de qualquer

tradicao filosofica.

O “problema do absolutismo textual” impacta em muitas interpretacées sobre
a antiguidade e o modo de se compreender a vida concreta e vivida das pessoas
encarnadas em um contexto sécio-historico, porque tenta “substituir’ a experiéncia
de mundo pela construgao “tedrica” de um texto. Isto, além de acabar por dar uma
visdo muito restrita sobre a filosofia antiga, deixando de lado uma série de
experiéncias “centrais” para a atuacgao filoséfica da antiguidade, acaba por gerar
uma série de problemas porque, ao equiparar texto e filosofia, ndo somente
perdemos a filosofia em si, enquanto modo de vida, mas também n&o damos olhares
para filosofos e pensadores, como Sécrates e Amodnio Saccas, que nunca
escreveram, e que optaram por exercitar o modo de vista filosofico a partir de um
modo de ser antagbnico ao mundo contemporaneo.

Acabamos, nesse contexto, por equivaler a ideia de “saber’ as
possibilidades discursivas de um texto, sem entender que existe um tipo de
“sabedoria” — muito mais fundamental — que esta envolvida no dia a dia, no trato
com as emocgoes e a sociedade, e que o “‘conhecimento técnico” ou “sabedoria” de
um fildsofo muitas vezes esta na sua presenca diante de seus discipulos, muito mais
do que nos seus escritos, que acabam por ser a “letra morta” da sua atuacgao.

No caso de Jamblico, isso € ainda mais consideravel, pois a Escola de
Apamea, onde o filosofo ensinava, tratava-se de um nucleo teurgico, e a principal
manutencdo do saber estava nas experiéncias de transe e éxtase produzidos pelos

rituais e agdes teurgicas. O teurgo sirio é enfatico ao problematizar com Porfirio o



51

fato de que a teurgia ndo pode jamais ser descrita, mas somente experienciada. Nao
€ possivel, portanto, acreditar que uma leitura de Jamblico possa nos dar contexto
necessario para o que de fato significava ser um aluno do mestre em Apamea.

Através das descrigdes de Eunapius de Sardes, ficamos sabendo que o
método de ensino de Jamblico muitas vezes continha demonstragdes magicas,
como € o caso em que o teurgo “materializou” aos olhos de seus alunos as deidades
Eros e Antheros?. Muitas vezes somos levados a perceber, a partir das biografias
dos grandes filésofos na Antiguidade Tardia, que os modus operantes desses
mestres os aproximavam muito mais daquilo que nos chegaria, a partir de textos,
acerca dos “homens santos” do cristianismo, como é o caso de Santo Antdo e
outros, do que das referéncias modernas sobre filosofia. E dificil, portanto, falar
inclusive de uma “doutrina” em Jamblico e em outros neoplatbnicos, ou mesmo de
um “sistema” filosofico, se entendemos por doutrina e sistema o engessamento
conceitual que é prévio ao modo de vida e ao modo de interacao filosofica.

Gregory Shaw (2015), vai abordar a perspectiva de que a filosofia teurgica
de Jamblico n&o pode ser dissociada da experiéncia direta vivida com o mestre, que
atinge niveis extremamente impactantes para seus alunos e discipulos. O mundo
dos sentimentos e dos afetos, da experiéncia espiritual e dos varios niveis de
interacdo com o saber, acabam por serem apagados pela perspectiva centrada na
textualidade. Shaw comenta, em muitos niveis, como a experiéncia vivida desses
fildsofos envolvia, inclusive, a manifestacdo de poderes “sobrenaturais” por parte
dos neoplaténicos. As referéncias a esses fendbmenos abundam nas descri¢cdes
sobre neoplatonismo, mas sdo ignorados pelo mundo académico, porque parecem
“nao se encaixar” na ideia preconcebida que possuimos — hoje — sobre “filosofia”.

E a grande questdo é que, se nao ressignificarmos o nosso conceito de
“filosofia”, percebendo que a filosofia moderna ndo € equivalente a filosofia antiga,
acabaremos por estabelecer relacbes extremamente anacrbnicas com o saber
filosofico antigo. Esse tipo de percepgao leva a leituras equivocadas, onde séao
estabelecidas distingdes para se interpretar a filosofia antiga como “racional” e

“irracional”. Autores vao falar de uma “perda” da racionalidade na filosofia pds

25 Analisaremos esse caso nos proximos capitulos.
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Jamblico?®, mas essa dicotomia sO existe pela ignoréncia acerca dos contextos
“gerais” de operacgéo das filosofias na antiguidade, em que inumeros exemplos de
manifestagbes outras de “sabedoria”, que nao a légica/racional, estdo expressas.

A grande questdao que surge quando se trata da obra de Jambico — tema
dessa Dissertacdo — € que a principal obra desse autor, o De Mysteriis, somente
existiu a partir de um contexto histérico muito especifico: a necessidade de
posicionar suas praticas diante das criticas trazidas por Porfirio. Desse modo,
Jamblico ndo esta apresentando uma “sintese” das ideias que circulavam em sua
escola, nem esta trazendo aquilo que seria o “fundamento tedrico” de seus
ensinamentos. Ele esta respondendo, parte por parte, criticas trazidas por um
contexto externo. Em varios momentos, ele mesmo afirma que esta usando a
linguagem filosofica em termos didaticos, e esta escrevendo com respostas
especificas a indagagdes bastante particulares trazidas por Porfirio.

A partir desse aspecto, € preocupante a tendéncia em interpretar esse e
outros textos como “chaves gerais” a partir das quais Jamblico teceu o seu
“filosofar”. Um exemplo disso € que no De Mysteriis quase nao percebemos
referéncias a aspectos das culturas sirias e orientais, do qual Jamblico claramente
fazia parte. Quando trata de trazer a tona exemplos de ritos e praticas oraculares,
por exemplo, o filosofo sirio opta por trazer elementos conhecidos a Porfirio e ao
publico geral falante de lingua grega. Mais ainda, ele acaba por citar os exemplos
recolhidos pelo préprio Porfirio, que sdo em grande parte extraidos da cultura
helénica?’. Como a ideia geral do teurgo é rebater filosoficamente Porfirio, suas
referéncias sdo bastante permeadas por aquilo que o préprio Porfirio traz de seu
ambito?8.

Como Jamblico busca esclarecer esses elementos a luz da filosofia e do seu
entendimento de teurgia, quase ndo vemos citagdes sobre os vinculos do autor com
o proprio ambiente das religiosidades sirias. Porém, sabemos que Jambilico,
diferente de Porfirio, nunca helenizou seu nome, manteve-se sempre fiel aos
aspectos “orientais” da sua propria criagao, assinando inclusive o De Mysteriis com

um nome egipcio (Abammon), que é desconhecido pelos historiadores, apesar das

26 Como é o caso de Dodds e outros que seguiram sua escola. Shaw (2015) desenvolve esta critica
plenamente.

27 Como é o caso dos Oraculos de Delfos, Claros e Didima.

28 Ao escrever para falantes de grego, Jamblico fala grego, ndo apenas no sentido do idioma em si,
mas das préprias referéncias culturais que séo trazidas ao longo do texto.
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inumeras especulagbes modernas. Além do mais, sua ancestralidade remonta a
classe sacerdotal de Emessa, e a decisdo do filésofo em montar sua “Escola” em
Apamea, na Siria, proxima ao templo de Baal, é bastante significativa®.

Nao conseguimos estabelecer, por exemplo, que tipos de transito culturais
Jamblico realizava com culturas orientais fora do préprio territério romano. E possivel
que sua explicacdo da teurgia, se dada a um sacerdote de outra territorialidade,
falante de outro idioma, fosse completamente diferente. Esse tipo de constatacao,
qgue deixa a historiografia no escuro, nao é feita aqui para levantar “suposi¢cdes”, mas
para endossar ao fato de que ao responder ao discurso porfiriano montado sob
bases de referéncias helénicas, as escolhas do autor também precisam ser
mediadas através dessa “interface”.

O ponto crucial € que ndo podemos dissociar o texto de seu contexto,
entendendo-o0 como algo que se sobressai absolutamente a outros dados que temos
sobre 0 nosso autor, como sua ascendéncia, seu idioma natal e o espaco cultural
utilizado para o fomento de sua Escola. As pesquisas precisam avancgar em olhar
para Jamblico também a partir desses outros elementos e, se assim nao for
possivel, devido ao siléncio da documentagdo, devemos ao menos desenvolver a
humildade cientifica de se reconhecer que a filosofia do filésofo sirio, por mais
potente que seja no De Mysteriis, € para grande parte de nds desconhecida. A
Escola de Apamea n&o é a resposta de Jamblico a Porfirio — ou seja, sua tradigao
nao é equivalente ao De Mysteriis.

Esses problemas sao parcialmente resolvidos quando entendemos que a
filosofia antiga ndo é somente uma pratica de producao de textos. E talvez a tradi¢ao
em que isto se torna mais claro € o proprio neoplatonismo de Jamblico: pois a
teurgia € uma forma de pratica e de experiéncia. A filosofia pode ajudar em questbes
“‘menores”, mas o tipo de apreensdo ocasionada pela pratica teurgica foge inclusive
ao escopo do dialogo e da producéo textual. Com Jamblico entramos em uma “zona
cinzenta”. pois estamos diante de uma tradicdo que se declara, abertamente, estar
além dos limites propostos pela linguagem.

Se o proprio fildsofo lembra reiteradamente que o nucleo do seu saber

transcende a linguagem, o “problema do absolutismo textual” se torna cada vez mais

29 Ver a parte sobre a biografia de Jamblico nos capitulos seguintes. Tudo aponta para o fato de que
0 nosso autor via a si mesmo e sua tradi¢do, claramente, como participante das culturas “orientais”
a que faz referéncia em seu texto.
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importante. Nao € possivel pensar a filosofia de Jamblico a partir dos padrbes

anacronicos da filosofia contemporanea.

2.3.2 O problema da interpretagao a-histérica do ato de “leitura” na Antiguidade

Esse problema pode ser resumido da seguinte maneira: os “intelectuais
contemporaneos” tendem a projetar sua forma de ler e produzir textos a contextos
estranhos aos seus. Nesse caso do estudado, a tendéncia é projetar sobre Jamblico
e seus escritos a experiéncia de leitura e escrita como conhecida no mundo
contemporaneo.

Portanto, ressalto aqui o “anacronismo” no modo como entendemos a
experiéncia da “leitura” na Antiguidade Tardia, principalmente no contexto da
filosofia. Existe a impressao de que o ato de “ler” constitui um fenémeno ahistorico e
atemporal e que o0 modo como lemos filosofia hoje — buscando teorias e construgdes
conceituais — pode ser aplicado para os textos produzidos em outros espacos e
tempos. Esse tema também foge ao escopo da Dissertagcdo, tendo excelentes
trabalhos produzidos nesta linha (CHARTIER, 1994; CHARTIER, 1998; CAVALLO,
1998; HADOT, 2021), mas no aspecto da filosofia antiga, € importante saber que
existe uma diferenga entre os modos de se ler e se engajar com o texto.

Hadot (1998) aprofunda estas diferengas, pois a leitura na filosofia antiga
nao era um ato cognitivo ou “passivo” — uma mera apreensdo mental - mas uma
experiéncia de transformacao interior. Como a comunidade formada por Jamblico
possuia um aspecto “textual” — com leitura de textos como os Dialogos Platénicos e
os Oraculos Caldeus — é importante compreender também estas experiéncias
enquanto dotadas de uma particularidade. Ao tentarmos ler os escritos
neoplaténicos meramente como um escrito cuja fungao € gerar um “ato cognitivo” no
leitor, perdemos o horizonte especifico desse tipo de experiéncia no neoplatonismo.

Ao escrever, esses autores estdo buscando gerar uma experiéncia de
transformacao naquele que Ié o texto, do mesmo modo como estao experienciando
esse fendmeno ao ler os Dialogos de Platdo. Os textos platénicos eram lidos pela
Escola de Apamea dentro de uma cadéncia especifica, visando experiéncias
transformativas em momentos diferentes. Curiosamente, sabemos que as
experiéncias de leitura de Platdo com Jamblico comegavam no Alcebiades I, no

Fédon e nos dialogos platbénicos em que existe uma maior “énfase” na separagao
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entre corpo e alma, mundo sensivel e mundo inteligivel. No entanto, no final do
percurso, o filésofo-teurgo amadurecido estaria pronto para ler o Timeu e o
Parménides, textos considerados “perfeitos”, € no primeiro o cosmos sensivel é
apresentado a partir de uma 6tica positiva, como um “icone” dos deuses®.

Gregory Shaw traz a tona o fato de que a experiéncia transformativa no
neoplatonismo de Jamblico objetivava gerar diferentes tipos de “purificacao”
(katharsis) na medida em que havia uma progressao na senda teurgica. O primeiro
contato fildsofo implicava em um processo de “separagcao” entre a percepcao da
alma e o apego aos objetos das sensacdes. Textos como o Fédon, entendidos
enquanto experiéncia, e ndo a mera descricdo da morte de Sdocrates, sdo capazes
de gerar aquilo que a teurgia vai entender enquanto a capacidade de perceber os
diferentes “niveis de realidade”, fazendo a primeira “separa¢ao”: entre corpo e alma.
O filésofo consegue experienciar sua alma estando para além do seu corpo fisico,
algo sem o qual a teurgia nao seria possivel de ser realizada em seu estagio inicial.

No entanto, essa “consciéncia” da separagao € apenas temporaria, pois uma
vez que o teurgo tem a alma “liberta” para interagir com os deuses, o processo
culmina em uma “descida” da divindade em diregcao a matéria. Esta “deificacao” do
mundo material envolve, principalmente, o proprio corpo do teurgo, que se torna
divino na medida em que € possuido por uma divindade, e Jamblico chega a
comentar inclusive os beneficios fisicos (como saude) trazidos pela descida dos
deuses a corporalidade3.

Portanto, um mesmo autor neoplaténico pode, em determinado momento,
recorrer a um “recurso linguistico-dialético” para produzir em seu leitor uma
experiéncia de “separacao” e, logo em seguida, tornar a afirmar a unidade do
mundo, entrelagcado a partir das relacdes espirituais e materiais/sensoriais. Como
Jamblico afirma que a prépria matéria € boa e sua preocupacao esta muito mais no
“‘encarnar” do divino no mundo, nds podemos perceber que os momentos em que

ele aborda a purificacao do corpo pelo desvincular-se da materialidade trata-se de

30 No capitulo 26 de Westerink (2010), temos a lista de leituras recomendadas por Jamblico. Em
seguida, comecando no Alcebiades | Dillon (1973), reine fragmentos dos comentarios de Jamblico
aos dialogos e testemunhos sobre o curriculo; referéncia indispensavel para a reconstrucdo da
ordem.

31 No Livro Il do De Mysteriis, séo listados os inUmeros “efeitos” da aparicdo dos entes divinos no
“corpo” dos teurgos.
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um processo, ha mesma medida em que, em outros contextos, permear-se pelo
divino no mundo material também designa uma nova forma de experiéncia.

Os Dialogos Platbnicos, portanto, eram vistos como “medicinais”, no sentido
de que eles funcionavam para causar determinadas experiéncias, curar
determinados maleficios da alma, dependendo da pessoa que o |é e do seu estagio
de desenvolvimento dentro da tradicdo teurgica. Nesta Idgica, uma pessoa que nao
passou pela purificagdo dos sentidos, ndo adentrou a realidade da alma e nao
contemplou os deuses de forma pura, ndo pode jamais realizar o processo inverso
de “voltar” a matéria e perceber a mesma substancia divina permeando os niveis de
realidade “inferiores”.

Os textos platbnicos e, principalmente os Oraculos Caldeus, eram
entendidos na Escola de Jamblico como dotados de inumeros sentidos ocultos e
“suprarracionais”. Por esse motivo, somente uma alma que tivesse tido uma série de
experiéncias “transcendentais” teria a habilidade espiritual para lidar com o conteudo
de determinados textos. Por esse motivo, o Parménides e o Timeu, por exemplo,
seriam lidos somente por teurgos ja avangados nas praticas propostas pela tradigao.
Cada texto possui um contexto e uma singularidade especifica dentro desta
proposta.

Se ha uma tentativa de conceber o Corpus de um autor como monolitico,
desintegrando seus escritos das experiéncias que ele intenta produzir, a grande
tendéncia € que o resultado da analise de sua obra sera algo fragmentado,
dispersivo e incoerente. Isto decorre, na minha leitura, do anacronismo acerca da
producao literaria: estamos acostumados a entender que um autor, ao produzir
diferentes visbes em tempos ou obras diferentes, quer com isso significar que ele
mudou de ideia com o passar do tempo ou que caiu em algum nivel de contradicao.

Mas isso ocorre porque sempre estamos habitados a perceber o texto
enquanto ferramenta para uma “teoria”, para uma “descricdo” do que as coisas
“sd0”, e na medida que o discurso se altera, ele acaba por aniquilar as constatagdes
anteriores.

Mas se sabemos que os textos filoséficos dos neoplatbnicos sé&o
ferramentas para um tipo de experiéncia e nado “descrigcdes” literais do “real”,
podemos ampliar nossas percepgdes e compreender que talvez um texto x pode ser
adequado a um determinado “aluno” em uma fase x de sua jornada, enquanto para

outro a construgéo discursiva do texto y vai ser mais eficiente. Em linhas gerais, o
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Corpus de um fildésofo ndo pode ser dissociada do contexto de ensinamento em que
seus textos eram vividos e apresentados.

Isto € importante porque, a partir destas constatagdes, percebemos que nao
interessa a Jamblico uma interpretagao literal de Platdo, ou a abstracdo de algum
sistema metafisico inerte, mas sim as fun¢des “espirituais” da leitura de determinado
texto. Provavelmente, devido ao carater teurgico da Escola de Apameia, essas
leituras eram sempre acompanhadas de uma série de exercicios teurgicos,
funcionando como um “catalisador” ou até um “apéndice” das praticas em si. Isso
nos ajuda a compreender o0 neoplatonismo de um modo mais geral, e a
questionarmos a ideia, geralmente pré-concebida, dos neoplatbnicos enquanto
meros “exegetas” de Platdo, que mesclaram o filésofo classico a ideias “orientais”
alheias ao seu sistema e/ou discurso.

Os neoplaténicos sao inspirados pelos Dialogos Platénicos, mas o que eles
entendem por esse tipo de texto é algo bastante diferente do que geralmente
tendemos, enquanto académicos contemporaneos, a interpretar. O texto aparece em
relacdo com as formas de vida que ele instiga e a “interpretagdo” €, na verdade,
aquela que circunda a experiéncia ocasionada pela leitura em si. O Platao
“suprarracional” da Escola de Apameia nao é aquele que esta sendo estudado pela
academia contemporanea, com seus recursos filologicos e historiograficos.

O “centro” esta na bios, na vida, que no caso dos alunos de Jamblico estava
intimamente ligada a teurgia e sua experiéncia transformadora. O texto “circula” esta
experiéncia e tem um momento determinado para ser experimentado. Da mesma
maneira, o De Mysteriis € uma resposta — um “quase” didlogo — a Porfirio, e as
respostas dadas pelo nosso autor tem por funcéo posicionar a teurgia dentro desses
conceitos levantados. Quando fala sobre a separacédo da matéria e do corpo,
Jamblico faz referéncia a um tipo de procedimento necessario ao caminho que ele
propde; quando reforca a vinda dos deuses ao corpo e a deificacdo da matéria, esta
abordando uma “oitava” diferente da sua proposta.

Tendo isso em mente, no capitulo que segue iremos trazer um contexto
sobre o platonismo de modo geral e suas varias vertentes pos Platdo, procurando
enfatizar ndo tanto as diferencas histéricas de um sistema para outro, mas seus
possiveis elos de continuidade. Vamos abordar varios fendmenos que sao
importantes para se compreender o desenvolvimento neoplatbnico, dando uma

énfase principal ao médio-platonismo. A intencdo néo € tanto “descritiva”, mas sim



58

de buscar fundamentos a partir do qual a prépria tradicdo neoplatbnica se
desenvolve. Pois, em varios momentos, podemos perceber que € na interacdo com

as ideias desses outros autores que Jamblico formula sua “filosofia de vida”.

3 HISTORICIZANDO O PLATONISMO

3.1 PROBLEMAS METODOLOGICOS AO LIDAR COM AS TRADICOES
“PLATONICAS”

A tradigao platonica que se inicia com Platdo (427-347 a.C.) ndo se encerra
com sua morte, mas inaugura uma das mais complexas e influentes linhagens de
pensamento da histéria da filosofia ocidental. Aqui vamos apresentar um breve
contexto, pois 0 nosso intuito €, principalmente, visitar os conceitos trazidos por
Jamblico, para que haja uma compreensao sobre os termos e ideias centrais que
circulavam nos escritos neoplaténicos.

Um elemento importante, no entanto, de se considerar, € que as varias
divisdes trazidas dentro do fendmeno de transformacgao histérica do "platonismo" sao
recentes, e que nao ha uso de termos como "neo", implicando novidade, em nenhum
dos autores neoplatdnicos. Esses fildsofos ndo se entendiam enquanto criadores de
uma coisa nova, mas pensadores que aprofundaram grandes temas trazidos pelas
obras de Platao.

Nesse sentido, € fundamental problematizar a prépria nocdo de
"neoplatonismo" enquanto categoria historiografica. Como demonstram autores
como Pierre Hadot (1991) e Dominic O'Meara (1989), o uso da expressao
"neoplaténico" carrega em si uma série de anacronismos, frequentemente utilizados
para demarcar um suposto afastamento do "platonismo puro" — o que pressupde,
equivocadamente, uma fixidez doutrinaria na filosofia de Platdo. Mais recentemente,
Lloyd Gerson (2013) tem defendido que os chamados neoplaténicos, como Plotino,
Porfirio, Jamblico e Proclo, consideravam-se simplesmente "platbnicos", portadores
de uma tradicdo unitaria que eles buscavam restaurar e preservar, e nao inovar.

A expressao "neoplatonismo" surge de maneira mais sistematica no século
XIX, especialmente em contextos idealistas e romanticos aleméaes, sendo
frequentemente associada a uma leitura sincretista e decadente da tradigao classica.

Tais enquadramentos historiograficos, como aponta Brisson (2019), ignoram os
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compromissos espirituais, ritualisticos e ascéticos desses pensadores, os quais
concebiam a filosofia como uma forma de vida e a atividade tedrica como
inseparavel de praticas teurgicas e éticas. Portanto, qualquer analise rigorosa do
chamado "neoplatonismo" exige que levemos em consideragdo a historicidade do
proprio ato de nomear, e reconhegamos que 0 uso dessa categoria € mais revelador
das condigbes intelectuais modernas do que da autocompreensao dos filésofos da
Antiguidade Tardia.

Utilizamos aqui o termo "neoplatonismo" para fins didaticos, portanto, apesar
de termos ciéncia de que ha inumeras criticas em relagdo a esse termo. Em
nenhuma parte desse texto irei incluir as contribuicdes dos neoplaténicos enquanto
diferentes de uma "originalidade platénica", visto que os debates sobre Platdo em si
sdo extremamente problematicos, e ndo cabe aqui uma digressado sobre se ha ou
nao doutrinas "originais" de Platdo em seus escritos e autores posteriores que
divergem significativamente (ou ndo) do que se pretende ser uma interpretagao "fiel"
de Platéo.

Pois é precisamente nesse ponto que se evidencia a dificuldade de falar em
um "platonismo puro”. A propria obra de Platdo, composta majoritariamente por
didlogos, evita propositalmente a sistematizacdo dogmatica. Platdo raramente fala
em primeira pessoa e recorre a personagens, mitos e analogias, 0 que torna sua
filosofia deliberadamente aberta a multiplas interpretagcdes. Essa abertura levou
diversos autores antigos — de Aristoteles a Proclo — a tentar sistematizar ou
reconstruir aquilo que seria o nucleo da filosofia platénica.

O problema se agrava com a tradigdo das chamadas doutrinas ndo escritas,
ou agrapha dogmata, cuja existéncia é relatada por Aristoteles, Simplicius, Sexto
Empirico e outros. Segundo esses testemunhos, Platdo ensinava oralmente certas
doutrinas metafisicas — sobretudo relativas aos principios primeiros (0 Uno e a Diade
Indeterminada) — que ndo aparecem explicitamente em seus didlogos. Giovanni
Reale (1990) defende que essas doutrinas constituem a chave hermenéutica para a
leitura do corpus platénico e fornecem a base sobre a qual os neoplatdnicos
edificaram sua metafisica hierarquica. No entanto, essa tese € contestada por
estudiosos como Harold Cherniss (1945), que considera especulativa a reconstrugao
das doutrinas orais.

O fato € que mesmo os antigos ja interpretavam Platdo de modos distintos.

O proprio Aristoteles ja divergia de seu mestre em pontos centrais, e os médio e
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neoplaténicos desenvolveram interpreta¢cdes ainda mais metafisicas e teurgicas. Por
isso, 0 que se convencionou chamar de "platonismo" €, em verdade, uma tradigcao
viva e dindmica, que se transforma de acordo com os contextos historicos,
espirituais e filosoficos de seus intérpretes.

Assim, se os neoplatbnicos parecem inovar, € porque suas fontes, contextos
e propositos também o sdo. A fidelidade que reclamam n&o € a letra dos dialogos,
mas ao espirito de uma filosofia que busca a contemplacédo do Uno, a purificacdo da
alma e a ascensao aos niveis superiores do ser — temas que estavam, de um modo
ou de outro - presentes em toda a tradi¢ao platonica desde sua origem.

Quando compreendemos, a luz do que trouxemos nos debates anteriores,
que a experiéncia da leitura de um texto platdénico esta sujeita a determinadas
experiéncias de transformacao, como relatadas pelos neoplaténicos, também somos
convidados a pensar o “platonismo” enquanto algo que vai para além de um corpo
de “doutrinas” sistematicas, devido aos iniumeros anacronismos dessa suposigcao. O
debate sobre o que significa ser platénico precisa ser diferente, por exemplo, de
quando no mundo contemporaneo consideramos um autor como adepto de uma
escola especifica de pensamento, pressupondo uma adesao a determinadas teses
fundamentais e a anuéncia escrita a elas.

Um bom exemplo disso € a Eneada IlI:7 de Plotino, sobre a “eternidade e o
tempo”, em que o autor se debruga sobre uma frase do Timeu, em que o “tempo” é a
imagem movel da “eternidade” (Timeu, 37d). Plotino, nesse tratado, convida o leitor
a uma série de intuicbes sobre o tempo, a natureza do movimento temporal, para
convida-lo a um tipo de experiéncia da “eternidade” que nao se encontra, por
exemplo, explicita nos dialogos platénicos.

Porém, a frase de Platdo € um ponto de partida para uma experiéncia das
relagdes entre o ser humano e sua alma para com o tempo. E o texto deixa evidente
que sua compreensdo envolve a capacidade humana de interiorizagcdo para que a
experiéncia da eternidade se torne realizavel e compreensivel. A ideia das
‘inovacdes” de Plotino em relacdo a Platao, parte da premissa de que Platdo é a
fidelidade de seu texto e que o sujeito do “fazer platonismo” € a cépia a um sistema

rigida de cognigdo e sistematizagdo conceitual®?.

82 Com isso, obviamente, ndo estamos dizendo que ndo ha “inovagdes” no texto plotiniano. O que
queremos ressaltar, contudo, é que Plotino ndo se entendia enquanto um “inovador”, mas sim uma
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Portanto, as categorizagbes como “médio platonismo” e “neoplatonismo” sdo
bastante uteis e importantes, sendo usadas nessa Dissertacdo, mas isso nao
significa que elas ndao devam, em alguma instancia, serem também problematizadas.
Talvez, no futuro, a academia decida revisar alguns desses conceitos, por
considerar que - entendendo o “platonismo” como algo bastante “vivo” e permeavel -
uma categorizagao simplista e cronoldgica, baseada nas “doutrinas” apresentadas
pelos filésofos, precise talvez ser substituida, entendendo principal a diferenca de
um “movimento” para o outro muito mais no que se refere ao modo de vida do que
aos aspectos doutrinais.

A minha abordagem ao abordar a “historia” breve do platonismo até
chegarmos aos contornos do neoplatonismo sera, obviamente, passivel de inumeras
criticas. Mas, como essa Dissertagdo tem por objetivo apresentar o neoplatonismo
em si, minha recorréncia a esses aspectos anteriores ao pensamento neoplaténico
tera, principalmente, um fim didatico, pois pretendo apresentar brevemente os

pensamentos desses autores seguindo a seguinte logica:

a) nao interessa, como ja foi explicado aqui, qualquer tentativa de afirmar uma
“fidelidade” ou n&o a originalidade de Platdo. Entendendo o platonismo como
uma corrente viva de inspiragao a partir de Platdo, podendo perceber que
cada vertente em singular ressignifica em novas oitavas os dialogos,
buscando experiéncias e intuicbes que nao se encontravam explicitas em
seus antecessores;

b) obviamente, nenhum desses contextos estd imune aos seus multiplos
contextos, entdo nao cabe tentar justificar, por exemplo, o aspecto “cético”
da academia média meramente como fidelidade ou desvio de Platdo. A
influéncia de Pirro obviamente sera decisiva nesse caso em especifico, mas
esses autores parecem encontrar no ceticismo uma correspondéncia com o
elenchos socratico das obras platbnicas. Novamente, a inspiragdo nos
dialogos € central e os materiais “novos” que surgem em novos contextos
culturais aparecem como recursos para extrapolar o texto a luz de novas
experiéncias;

c) em varios momentos, procurarei indicar como que, nesses movimentos

embrionarios, existem chaves de leituras que se encontram nos

pessoa que, a partir dos textos platdnicos, penetrou os seus sentidos mais profundos e os desvelou
a posterioridade.
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neoplatbnicos. O neoplatonismo €& sincrético em muitos aspectos
fundamentais e as leituras anteriores a Platdo s&o, na realidade, também
ferramentas para um novo tipo de experiéncia com o texto;

d) dentro desta chave que eu proponho, do texto enquanto experiéncia, ha um
deslocamento da ideia de “doutrina” ou “sistema” para a analise dos
“resultados” imediatos dos textos na bios dos praticantes platénicos — isto é,
em suas proprias vidas e entendimentos de si e do mundo;

e) esta perspectiva, portanto, pode ser criticada ao afirmar que n&o estou
sendo fiel ao texto em si de cada autor em cada periodo anterior ao
neoplatonismo, mas essa nogao de fidelidade pressupbe varios dos
problemas que eu ja apontei anteriormente. Também reitero que essa critica
em muitos aspectos pode estar correta, mas que a intencdo de todo este
capitulo é trazer luz ao neoplatonismo para aqueles que desconhecem essa
tradicdo, principalmente ao apontar os “gérmens” desse movimento.
Portanto, o objeto central € abordar essas correntes buscando pincelar
elementos que ja fazem referéncia a aspectos que se manifestam no modo

neoplaténico de conceber o mundo;

3.2 A ACADEMIA APOS PLATAO — ANTIGA ACADEMIA (C. 387-266 A.C.)

Apos a morte de Platdo, a conducdo da Academia foi assumida por seu
sobrinho Espeusipo, seguido por Xendcrates, Polemo, Crates e outros nomes
frequentemente associados a chamada “Antiga Academia” (c. 387—-266 a.C.). Esses
pensadores foram responsaveis por desenvolver certas orientacbes filosoficas
inspiradas nos dialogos platénicos, incluindo abordagens ontoldgicas e éticas que
buscaram alguma forma de “sistematizacéo”. Xendcrates, por exemplo, é conhecido
por propor distingdes claras entre alma, corpo e intelecto (Nous), organizando a
realidade em uma triparticdo metafisica (DILLON, 2007).

A distingéo trazida por Xendcrates entre alma, corpo e intelecto (Nous) sera
de crucial importancia nas explicagbes que desenvolveremos sobre 0s trés niveis de
realidade no neoplatonismo. Esse tipo de organizag&do ontoloégica encontra possiveis
correspondéncias em passagens dos dialogos platénicos, ainda que nunca de forma

sistematizada por Platdo. Um exemplo relevante se encontra na Republica (509d—
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511e), onde Platdo apresenta a divisdo das formas de conhecimento por meio da
célebre analogia da linha.

Nessa analogia, ele distingue quatro modos de apreensao da realidade: a
eikasia (imaginagao), pistis (crenga), dianoia (pensamento discursivo) e noésis
(intelecto). A distincdo entre dianoia e noésis sera especialmente valorizada nas
tradicbes posteriores: a primeira refere-se ao raciocinio hipotético e ao pensamento
matematico-conceitual, enquanto a segunda esta ligada a apreensdo direta das
Formas.

Xendcrates, portanto, segundo relatos fragmentarios preservados por
autores como Sexto Empirico e Simplicio, parece ter elaborado uma doutrina
tripartida da realidade, ndo apenas referente aos “modos de conhecimento”, mas
abordando teses tripartidas sobre o cosmos — composto pelo Uno, pelos Numeros e
pela Alma — que almejava oferecer uma estrutura mais determinada ao que se
encontrava apenas sugerido nos dialogos (DILLON, 2007; MANSFELD & RUNIA,
2010). Essa tentativa de conciliacdo entre os aspectos éticos, ontoldgicos e
epistemologicos do corpus platbnico € um dos primeiros indicios do impulso
sistematizador que se aprofundaria nas correntes posteriores do platonismo. a
diferencga clara entre formas de conhecimento, trazendo uma distingao, por exemplo,
entre dianoia e noésis.

Um aspecto a ser considerado aqui, novamente, € que nas correntes
platbnicas o método para se conhecer algo ndo pode ser separado da coisa em si
que é conhecida e do nivel de realidade a qual ela pertence. O mundo inteligivel sé
pode ser conhecido pela presenga de uma faculdade inteligivel no ser humano, do
mesmo modo como as sensacgdes s6 sao experienciados pelo usufruto dos cinco
sentidos. A distingdo contemporanea entre epistemologia, ética e ontologia, portanto,
nao cabe e ndo se aplica, na minha leitura, aos contextos de desenvolvimento da
filosofia platdnica. Esse €, novamente, um anacronismo que decorre da ma
interpretacao sobre o que significam esses movimentos.

A partir de Arcesilau (c. 266 a.C.), tem inicio o periodo conhecido como
Academia Média, marcado por uma inflexdo cética no interior da tradicao platénica.
Arcesilau, de acordo com os testemunhos de Cicero (Académica, 1.45), rejeitava a
possibilidade de conhecimento seguro (epistémé) e argumentava que a suspensao
do juizo (émoxn, epoché) era a Unica atitude filosoficamente legitima diante da

multiplicidade e incerteza das opinides humanas. A ele é atribuida a maxima de que
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"nada pode ser conhecido, nem mesmo essa prépria maxima" (CICERO,
Académica, 1.45).

Esse ceticismo dialogava diretamente com a tradi¢ao socratica do nao saber
e com o pirronismo, embora o foco da Academia Média estivesse em questdes
eéticas e epistemologicas mais proximas da filosofia helenistica. Arcesilau
argumentava que, diante da impossibilidade de alcangar o conhecimento seguro, o
sabio deveria orientar-se pela verossimilhanga (pithanon), ou seja, por aquilo que se

mostra persuasivo ou provavel em termos praticos (LONG; SEDLEY, 1987)%.

3.3 ACADEMIA MEDIA (266-160 E.C.) E A ACADEMIA NOVA (160-86 E.C.)

Seu sucessor, Carnéades de Cirene (c. 214-129 a.C.), aprofundou a critica
as doutrinas estoicas, especialmente sua teoria da percepg¢ao e do conhecimento
racional. Segundo relata Sexto Empirico (Adversus Mathematicos, VI11.159-165),
Carnéades sustentava que mesmo as impressdes mais vividas (phantasiai
kataleptikai) podiam ser enganosas, e que o assentimento firme a qualquer
representacdo era logicamente injustificavel. Ainda assim, admitia graus de
plausibilidade (pithanotés) como guias para a agao cotidiana, introduzindo assim um
ceticismo pratico que permitia juizos provisorios sem comprometer a suspensao
dogmatica (ANNAS, 1990).

Esse ponto, geralmente, aparece em alguns comentadores do platonismo
também como um "desvio" do platonismo "original® ou de uma "reviravolta na
academia", mas essa interpretacdo, na minha leitura, decorre novamente de uma
busca de tornar "monolitica" a obra de Platdo, quando podemos perceber inumeros
dialogos e pontos em que construcbes aparecem trazendo o questionamento
socratico sobre a possibilidade de algum tipo de acesso a verdade.

Isso pode ser relacionado a passagens dos proprios dialogos platonicos,
especialmente a Apologia de Sdcrates (21d), onde Sécrates afirma que sua
sabedoria consiste em reconhecer sua ignorancia, e o Teeteto (161d—-162a), onde se
questiona a possibilidade de definicdo estavel do conhecimento. Em sua analise,

Charles Brittain (2001) argumenta que a epistemologia de Arcesilau e Carnéades

33 Perceba, por exemplo, como este aspecto é importante: o ceticismo abala as “certezas” da
linguagem, das sensagbes e a possibilidade do “conhecimento”. O neoplatonismo de Jamblico
posiciona, no entanto, uma experiéncia que transcende tudo isso: o éxtase teurgico.
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deve ser lida como uma continuacdo critica da tradicdo socratica de
questionamento, em didlogo com as escolas estoica e epicurista. O proprio Sexto
Empirico (Adversus Mathematicos, V11.150-157) enfatiza que os académicos nao
negavam a utilidade pratica da razdo, mas apenas sua pretensao a infalibilidade.

Falando sobre o nosso tema de pesquisa, também nao é possivel afirmar
que esses dialogos platdnicos ou que o proprio método cético ndo tenha uma
influéncia sobre o neoplatonismo. Cada vez mais, a partir de Plotino, se torna
patente e evidente a incapacidade do pensamento discursivo em produzir acessos
absolutos a verdade. As palavras, cada vez mais, tendem a perder seu valor
enquanto “coisa em si”, passando a representar verdades fundamentais que
transcendem ao proprio escopo racional. E o préprio Plotino quem afirma que suas
palavras sédo icones, no sentido de que apontam para algo além de si mesmas.

Essa ideia esta expressa, por exemplo, na Eneada V.3.17, onde Plotino
compara os discursos filoséficos a imagens (eikones) que servem como meios para
a alma ascender a contemplacdo do Uno, mas que devem ser abandonadas uma
vez que a visdo direta € alcangada. Ele afirma que os raciocinios sdo como degraus
que conduzem ao cume, mas que nao substituem a experiéncia da presenga. Essa
concepgao foi estudada por autores como Pierre Hadot (1995), que ressaltam o
carater iniciatico e transformador do discurso filoséfico em Plotino., no sentido de
que apontam para algo além de si mesmo.

Esse desenvolvimento, no entanto, se aprofundara ainda mais a partir de
Jamblico, pois nesse autor ha um reconhecimento profundo das limitagdes do
pensamento racional e discursivo. Esse € um ponto que muitas vezes é tocado pelos
comentadores do neoplatonismo, mas existem nuances profundas que acabam por
escapar a uma leitura apressada desse autor.

Obviamente, o fendmeno do ceticismo foi extremamente importante para a
filosofia helenistica, tendo parte de suas raizes nos proprios dialogos platonicos e na
figura de Sécrates, e a prépria Academia se voltou para um pensamento cada vez
mais cético. Isto ndo pode ser interpretado meramente como um “buraco” historico
dentro do que viria a ser o médio-platonismo e o neoplatonismo, mas sim como
parte fundamental da formagédo dessas tradigbes, sem o qual elas perdem grande
parte do seu “eixo” e de sua propria capacidade de vinculacdo as tradi¢cdes

anteriores que lhe antecederam.
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a) a abordagem cética no platonismo rejeita a possibilidade apreensao absoluta
da verdade através da linguagem e dos cinco sentidos. Isto n&o significa, no
entanto, ndo fazer uso dessas faculdades, mas sim o reconhecimento de
suas problematicas e a ineficacia desse método para se acessar o
conhecimento do ser;

b) curiosamente, as tradicdes platbnicas que se desenvolvem posteriormente,
como o médio-platonismo e o neoplatonismo, passam a dar uma atengao
especifica cada vez mais intima a um tipo de experiéncia “suprarracional’,
que visa transcender os limites da razdo e dos sentidos, envolvendo praticas
teurgicas e de alteragdo de consciéncia®*;

c) quando Jamblico comenta a impossibilidade de a razdo compreender a
teurgia, possibilitando-a como uma “oitava superior” do ato de conhecer, ele
em alguma medida ressignifica o ideal cético;

d) porém, isso nao faz dele, um “irracional”’, como muitas vezes foi descrito,
especialmente em leituras modernas que contrastam sua énfase teurgica
com a suposta “racionalidade” da filosofica classica. Autores como Gregory
Shaw (1995) e Emma Clarke (2001) argumentam que, embora Jamblico seja
frequentemente acusado de anti-intelectualismo, sua proposta nao exclui a
razao, mas a integra numa perspectiva superior, ritual e simbdlica. Seus
textos sdo descritos como potentes em termos de uso dos recursos

dialéticos classicos da filosofia grega.

3 Aqui preciso abrir uma “nota explicativo” sobre “alteracdo de consciéncia”’. De fato, essa

nomenclatura € moderna e ndo aparece no neoplatonismo. O uso do termo “consciéncia” tem sido
adotado por alguns pesquisadores para denotar algo que, na documentacao original, aparece com
inimeros termos diferentes. Temos, por exemplo, o termo aicBnoig / cuvaiodnoig (sensagdo, co-
percepc¢do, perceber “juntamente”), que aparece em Plotino (En. IV 8 8); também oulveoig (synesis),
uma forma de “compreensao reflexiva” ou “metacogni¢ao”, TTapakoAouBnaol (parakolouthesis), termo
que pode significar algo semelhante a “atencdo” que “acompanha” uma “acdo mental”.
Existem muitos termos diferentes e um dos melhores estudos do tema em Plotino é do Prof. Dr.
Bernardo Lins Branddo: Estados de consciéncia e niveis do eu em Plotino publicado na Revista
Archai 10 (2013). Também é interessante em Dominari (2022).
O termo “alteragdo de consciéncia”, usado neste texto, denota uma “atividade” que se manifesta
enquanto “outra” em relagdo ao estado de sensopercepgao “ordinario”. Eu justifico o uso do termo
pelo trecho do De Mysteriis (250, 15-19) em que Jamblico afirma que “a alma abandona sua
existéncia anterior [...] e, alterada, recebe outra vida.” O termo usado é “dAAaTTeTal” (allattetai) que,
no contexto, traduzo como “alterado”, pois significa “outro”, no sentido de “alteridade”.
Jamblico usa muitos termos diferentes em grego para esses estados, como ékoTaoig (éxtase), sair
de “si”; évBouaiaoudg (entheousiasmos), de em (dentro) e theos (deus), ter deus dentro de si;
émimvoia (epipnoia), uma acgdo alterada sobre a mente; pavia (mania), no sentido platénico de
“‘loucura sagrada” e outros.
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Antes do surgimento do chamado médio-platonismo, outras correntes
desenvolveram-se no interior ou a partir da tradicdo platénica. Apoés o periodo da
Academia Média, que foi fortemente marcado pelo ceticismo de Arcesilau e
Carnéades, emerge a chamada Academia Nova, nome que se refere sobretudo ao
periodo final da escola sob a influéncia de Filon de Larissa (c. 154-84 a.C.) e
Antioco de Ascalon (c. 130-68 a.C.).

Esse periodo € marcado por um forte sincretismo, e em Filon de Larissa
temos uma aproximacgao do platonismo de ideais estdicos. A aproximacao de Filon
ao estoicismo consistia, sobretudo, em aceitar a possibilidade de conhecimento
probabilistico (verisimile) e em valorizar a razdo pratica como guia da agéo — algo
compativel com o ideal do sabio estoico. Embora mantivesse a suspensao do juizo
em questdes especulativas, Filon admitia que em contextos praticos era possivel
agir com base em representagdes persuasivas, retomando elementos do pithanon
de Carnéades, mas aproximando-os do critério de assentimento racional dos
estoicos (BRITTAIN, 2001).

Além da Academia institucional, ideias inspiradas no platonismo circularam
em outras escolas e tradigbes. O ecletismo filoséfico do periodo helenistico
favoreceu dialogos entre platbnicos, estéicos e peripatéticos, bem como o
surgimento de perspectivas religiosas que reinterpretaram o platonismo a luz de
tradicoes orientais e cultos de mistério. Esse ambiente cultural formara o pano de
fundo para o desenvolvimento posterior de sistemas como os Oraculos Caldeus, o
Hermetismo e o Gnosticismo — todos profundamente influenciados por temas
platbnicos, como a ascensao teurgica da alma, a estrutura metafisica enquanto

separada em “niveis de realidade” e a proposta de ascese® espiritual.

3.4 MEDIO PLATONISMO (SECULOS I-llI)

Para compreender o fendbmeno do médio platonismo €& preciso se atentar

para as conjunturas historicas e sincréticas que permitiram o desenvolvimento de

35 A ascese aqui também deve ser explicada. No contexto platonico, ela simplesmente significa
“exercicio” e a “ascese” assume contornos diferentes em cada autor. Nao deve ser confundida com
a ascese cristd, que vai evocar tonalidades especificas deste tipo de exercicio espiritual/religioso.
No neoplatonismo, as asceses fazem referéncia, de modo geral, ao modo como o filésofo “trabalha”
sua atencdo, deslocando-a de seus referenciais mais imediatos para niveis de “absorcéo” em
outros estratos do real.



68

uma série de diferentes tradigdes notavelmente “platdnicas” nos séculos seguintes.
Para tanto, € preciso trazer um pouco do contexto historico-cultural desses séculos e
dos espacgos-tempos em que essas novas filosofias foram construidas.

Uma grande presenga que podemos constatar, a partir do influxo de
inumeros “cultos de mistérios”, € que estas tradicbes comegam a se atentar para um
tipo de “saber” que nao emerge diretamente da linguagem ou do método filoséfico
tradicional. Os cultos de mistérios (Burkert, 1987) eram bastante conhecidos por
produzir experiéncias de “alteracdo de consciéncia”™® em seus iniciados, e a
popularizacado desse tipo de fendmeno se torna cada vez mais importante dentro do

platonismo que circula nos primeiros séculos da Era Comum.

3.4.1 Médio platonismo e suas “inovagdes”

Esse fenbmeno geralmente aparece descrito por alguns autores como um
“apoio na religiao” ou um “direcionamento ao irracionalismo”, mas isto, na minha
perspectiva, decorre de uma incompreensédo sobre a prépria obra de Platdo e de
seus seguidores — e, novamente, de um anacronismo projetado sobre a ideia de
filosofia antiga. Existe uma tendéncia “moderna” em ler os didlogos platbnicos sem
levar em conta os aspectos de seus escritos que sdo profundamente influenciados
pela atmosfera espiritual de seu tempo. Um grande exemplo disso esta na propria
figura de Socrates, que é descrito enquanto uma manifestacdo de “Apolo” e, no
Banquete, associado ao poder de “Dioniso” (Platdo, Banquete, 215a—218b).

Algo bastante ignorado € o quanto as tradigdes filosoficas — em especial o
platonismo de modo geral — estiveram engajadas com as praticas espirituais de seu
tempo. O caso emblematico da sabedoria de Socrates, do reconhecimento de sua
préopria ignorancia, deriva ndo de uma reflexdo racional meramente, mas de uma
consulta ao Oraculo de Delfos (Platdo, Apologia, 21a—23c). Ou seja, o ato que faz
Socrates tomar consciéncia da sabedoria do ndo saber emerge da sua interagao
com uma pitonisa — uma mulher que se dizia profundamente possuida pelo deus

Apolo, em estado de transe, e que comunicava sabedorias oraculares.

36 Burkert, nesta obra de referéncia, enfatiza essa caracteristica. O sentido é préximo ao descrito nas
notas acima.
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Obviamente, também é bastante evidente a importancia da figura do
daemon de Sdcrates, a entidade divina que era, em grande parte, portadora da sua
sabedoria. Esse aspecto aparece de forma recorrente em diversos dialogos, como
na Apologia (31¢c-32a), Fedro (242b) e Republica (VI, 496¢). Quando Platdo utiliza
esse tipo de terminologia ele esta, na verdade, fazendo uso de uma série de
vocabulos que sao considerados “espirituais” e “religiosos”, sem fazer com isso uma
distincdo entre experiéncia “espiritual’” e “filoséfica”. As descricbes trazidas por
Platdo em relacdo ao post-mortem e ao ciclo da vida possuem relagcdes bastante
implicitas com os Mistérios Orficos e parecem “beber” da terminologia dos Mistérios
de Eléusis. Uma parte importante do Banquete diz respeito a associagdo entre a
descrigcao de Eros e do erotismo enquanto uma forma de pedagogia associada aos
Mistérios (Platdo, Banquete, 210a—212b).

Com isso, quero ressaltar que nao é possivel apresentar o platonismo
anterior ao desenvolvido nos territérios romanos como um “platonismo puro” que
depois foi “corrompido” pela relagdo com praticas oraculares e religiosas. Isso nédo
significa, contudo, afirmar que essas interagbes ndo tenham se intensificado e
adquirido dimensdes cada vez mais especificas. Uma das principais caracteristicas
do médio platonismo, na minha perspectiva, € a de que ha uma forte integragédo com
elementos do Médio Oriente e do Egito nas obras desses autores. A experiéncia
“religiosa”, também, se torna cada vez mais “pessoal’ e “misteriosa”, pois vemos que
filbsofos como Apuleio de Madara, em sua Apologia, sdo apresentados como
possuidores de saberes “mistéricos” e “secretos” acerca das divindades®’.

Isto se deve, principalmente ao intercambio proporcionado pelas
transformagdes politicas culturais dos primeiros séculos da Era Comum. A
consolidagao do Principado Romano, a partir de Augusto (27 a.C.), inaugurou uma
nova organizagao estatal que manteve a aparéncia republicana, mas centralizou o
poder em torno do Princeps e da elite senatorial. Nos trés primeiros séculos da era
comum, o principado vivenciou, segundo a documentagcdo, uma seérie de

transformagdes, que favoreceu nao apenas o desenvolvimento econbémico e

37 Para explicar o médio platonismo da maneira como gostaria, seria preciso acrescentar uma sesséo
sobre os Cultos de Mistérios e o que eles parecem “mudar” na mentalidade religiosa do periodo.
Também aqui seria um espago para se discutir a “helenizagado” e as aberturas culturas incidentes
na filosofia. Como ndo € possivel devido ao escopo da pesquisa, apresento algumas
recomendacdes de leitura na bibliografia.
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administrativo, mas também um vasto intercambio cultural entre as diversas regides
do império (Roldan et al., 1984, p. 23—40).

Durante esse periodo, o Oriente romano — em particular as provincias do
Egito, Siria, Asia Menor e Palestina — deixou de ser percebido como periferia cultural
e passou a desempenhar papel central na producdo simbodlica e filoséfica do
império. Cidades como Alexandria, Efeso, Antidquia e Pérgamo tornaram-se
verdadeiros polos intelectuais e espirituais, abrigando escolas filoséficas,
comunidades religiosas e centros de saber e culto. Alexandria, por exemplo, era nao
apenas um entreposto comercial e sede da administracdo romana no Egito, mas
também um espaco de efervescéncia religiosa e filosofica, onde judeus, egipcios,
gregos e romanos partilhavam rituais, cultos e tradigdes interpretativas (Bricault,
2008; Fowden, 1993)3,

A documentacdo epigrafica e literaria revela que, ja no século |, a
aristocracia grega do Oriente havia integrado plenamente os quadros administrativos
romanos, e que os cultos locais, como o de Serapis, eram objeto de reformulag¢des
teologicas com pretensdes universais. O sincretismo religioso, assim como o uso da
filosofia para legitimar experiéncias espirituais, passou a ser uma marca da
religiosidade romana urbana. A cultura das elites misturava estoicismo, platonismo,
astrologia e praticas magicas — contexto que preparou o terreno para a emergéncia
do neoplatonismo e de movimentos como o hermetismo alexandrino e a gnose crista
(PUECH, 1978; Historia de Roma Il, p. 51-53).

Nao acredito, contudo, que devemos pensar que o “influxo oriental” ou
“religioso” no platonismo dos primeiros séculos se deva unica e exclusivamente a
uma “influéncia” - palavra historiografica problematica - porque esta implica em uma
“passividade” por parte do receptor que é “influenciado”. O contato com outras
culturas produziu impactos gerais, principalmente nos territérios orientais do territério
romano, e essas trocas culturais foram reciprocas.

Arnaldo Momigliano (1984) contribui para essa leitura ao enfatizar que o
helenismo, longe de ter sido suprimido pelo poder romano, foi absorvido e
reconfigurado. Para Momigliano, o que ocorre ndo é a substituicdo de uma cultura

por outra, mas um processo de adaptagdo mutua, no qual elementos egipcios,

38 Fowden (1993) é um dos melhores nomes para explicar a emergéncia da teurgia a partir destes
vinculos.
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judeus, gregos e romanos sao reinterpretados em novos ambientes politicos e
religiosos, como Alexandria, Roma e Antidquia. Ele destaca que, nesse ambiente de
contato e entrelagamento cultural, o judaismo alexandrino (exemplificado em Filon),
o sincretismo religioso greco-egipcio e a racionalizagcao filoséfica das tradigdes
locais passaram a dialogar diretamente com o platonismo e o estoicismo.

A filosofia imperial, portanto, emerge como resultado de um mundo
profundamente entrelagado, onde o saber grego se reencontra com tradigdes
orientais num esforco comum de interpretar o cosmos, a alma e o divino
(MOMIGLIANO, 1984, p. 115-132). Ao enfatizar que o helenismo, longe de ter sido
suprimido pelo poder romano, foi absorvido e reconfigurado, Momigliano nos ajuda a
pensar que o “platonismo imperial”™® surge, assim, como produto de um ambiente
em que o saber filosofico é progressivamente religado a inumeros saberes advindos
de culturais diferentes, mas que circularam e se aproximaram da experiéncia
filosofica platbnica anterior.

Quero propor, aqui, uma interpretagdo, bastante incipiente, sobre alguns
aspectos desses entrelagcamentos culturais, partindo do ponto de vista da absorcao

do platonismo por tradigdes oriundas dos territorios orientais:

a) a universalidade do pensamento platdnico permitiu que muitas tradigdes
“orientais” pudessem ter um aparato dialdgico e discursivo para referenciar
suas experiéncias religiosas;

b) isso pode ter ocorrido pelo fato de que, ao escrever em grego e tornar
inteligivel determinadas experiéncias culturais especificas, esses autores
procuraram se inserir dentro da comunidade letrada greco-romana;

c) por outro lado, também é importante reconhecer a possibilidade desses
autores terem percebido a capacidade transformadora do platonismo, vendo-
0 como um recurso util para que sua propria experiéncia pudesse ser
traduzivel ao nivel de uma linguagem filosofica. Esse aspecto torna-se
importante de levarmos em consideragdo, principalmente quando
compreendemos que muitos desses textos eram reservados a uma pequena
parcela de iniciados(as) ou membros de comunidades fechadas,

qguestionando a universalidade da hipotese b;

39 Termo usado por Giovanni Reale na obra ja citada. Esta terminologia enfatiza a formacgéo destes
corpos filoséficos devido a influéncia das conquistas romanas.
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d) como Platdo podia ser visto como um intérprete de alguns mistérios

derivados da cultura grega, esses autores passaram a entender que seus
mistérios eram, de algum modo, equivalentes aos dos gregos. Isso é
importante quando temos em conta que ha, também, no ambito dos “cultos
de mistérios” um fenémeno sincrético, em que divindades egipcias, gregas e

frigias passam a ser associadas umas as outras?’;

No tocante ao modo como os platdnicos dos primeiros séculos lidaram com

essas tradigbes, quero trazer alguns pontos importantes, que emergem da minha

reflexdo pessoal sobre tema e que podem vir a ser contestados por pesquisas

futuras mais especificas sobre esse tipo de sincretismo, mas que vale a pena serem

expostas:

a) € bem possivel que, devido ao movimento do ceticismo filoso6fico, houvesse

um ar de descontentamento geral com as capacidades de apreensao do
mundo pela linguagem. A experiéncia dos mistérios parece convidar esses
filésofos, justamente, a um tipo de experiéncia do mundo ndo mediada pelos
aparatos da razdo especulativa. Desse modo, ndo veriamos tanto um
‘rompimento” com a Academia Média, mas uma continuidade “sutil” de
determinadas “intuicdes” trazidas pelo proprio Platdo e continuadas pela

Academia sobre as impossibilidades do saber;

b) este elemento fica cada vez mais patente, por exemplo, em Jamblico de

Calcis e na sua proposta de que a experiéncia ultima da existéncia — a
unificagdo com o divino — jamais poderia ser alcangada pela razdo ou pelo
meétodo racional. Em inumeros casos no De Mysteriis, Jamblico cita
experiéncias de “éxtase” que seriam consideradas como causadas por
enfermidades do corpo e da mente, considerando-as nao teurgicas e
passiveis apenas de produzir ignorancia. No entanto, as praticas teurgicas —
bastante especificas — possuiriam uma “metodologia” para o acesso as
verdades superiores;

os neoplatdénicos, no entanto, no periodo posterior aos médio-platdnicos, n&o
deixam de explicar teoreticamente as possibilidades dos tipos de experiéncia

“suprarracionais”, pois o préprio método filoséfico € usado para expor as

40 O caso emblematico é a associagdo de isis a Deméter.
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camadas epistémicas de acesso ao real, apontando o “momento” em que a
linguagem — enquanto dianoia — “finda” e ndo consegue acessar estados
mais unitivos de realidade;

d) estes autores do médio platonismo podem, simplesmente, estar dando uma
atencao especial aos varios aspectos dos escritos platbnicos em que sao
pressupostas conexdes com o universo dos deuses, a reencarnagao das

almas, daemones e deuses.

3.4.2 Principais nomes do médio platonismo

Quando falamos de autores do médio platonismo, entre os principais nomes
associados estdo os de Antioco de Ascalon, Plutarco de Queroneia, Albinus, Apuleio
e Numénio de Apameia. Cada um a sua maneira propde leituras metafisicas e
cosmolodgicas que articulam a transcendéncia do mundo das Formas, a hierarquia da
Alma e o papel do Uno ou do Bem como principio supremo da realidade. Numénio
de Apameia, por exemplo, € conhecido por sua famosa pergunta: "O que é Platao,
sendo um Moisés que fala atico?" (fragmento 8), sinalizando a convergéncia entre
tradicado filosofica e uma espiritualidade que demonstra dialogo com a tradigéo
hebraica.

No entanto, como abordaremos nas proximas paginas, o médio platonismo
nao pode ser descrito somente como a escrita desses fildsofos nomeados, porque
uma série de tradicbes estdo incluidas dentro desse periodo, e que s&o, por esse

mesmo motivo, médio-platdnicas. Sao elas:

a) os “gnosticismos” cristdos: termo usado no plural, pois faz referéncia a uma
série de grupos e/ou sistemas espirituais, desenvolvidos nos primeiros
séculos da Era Comum, que se utilizaram de uma série de elementos
‘platdénicos” para descrever a realidade e a “queda” da alma. Nesses
sistemas, o individuo encontra um tipo de “salvacéo” através da “gnose”, que
€ uma experiéncia suprarracional de conhecimento imediato da realidade
divina;

b) os textos que compdéem o Corpus Hermeticum. Se no gnosticismo temos
uma grande “mescla” de elementos platénicos com tradigdes judaicas e/ou
cristas, aqui aparecem com forga simbolos derivados das tradi¢ées egipto-

helenisticas. Um personagem curioso desses tratados €é Hermes
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Trismegistus, considerado uma “fusdo” do deus egipcio Thoth com Mercurio
e Hermes. Fowden (1993) descreve os desenvolvimentos desses textos,
apontando sua grande rede de influéncias sobre o préprio Jamblico e
autores posteriores;

c) os Oraculos Caldeus, texto em fragmentos, derivados dos séculos lI-lll, que
descrevem uma cosmovisao explicitamente platbnica, mas com o uso de
métodos magico-teurgicos para realizagao a “elevagao” da alma em diregcao
aos mundos metafisicos e essenciais. Foi considerado, por muitos, como a

“biblia” no neoplatonismo.

Todas estas tradicbes descritas sdo extremamente policromaticas,
possuindo inumeros textos que revelam tradicbes e corpos de conhecimento
completamente diferentes. Mas a presenca de termos e elementos platbnicos é
bastante definitiva. Sem a visdo destas tradicbes, nossa percepcdo do meédio
platonismo ficara “obscurecida”, devido a alta importancia que todos esses textos
tiveram ndo somente nos primeiros séculos, mas, sobretudo, na Antiguidade Tardia
como um todo. Fowden (1993) sugere que seu estudo sobre o “Hermes Egipcio” &,
na verdade, uma analise da “mentalidade tardo-antiga”, como o préprio titulo de seu
trabalho se apresenta — A Study of the Late Antiquity Mind.

Também, cada vez mais, nesse periodo, a ideia de puoTrpiov (mistério),
geralmente aplicada a cultos isolados e mantidos secretos, passa a se estender para
a leitura de textos de um modo geral. O olhar para a textualidade passa a enxergar
em Platdo e outros autores “simbolos vivos” que precisam ser decifrados por aquele
que os lé. Trazendo novamente a perspectiva de que a leitura deve ser entendida
dentro do seu contexto, € importante sabermos que € nesse ponto que os textos
comegam a se apresentar enquanto dotados de camadas cada vez mais profundas,
abertas geralmente aos olhos daquele que se libertou das limitagcbes dos seus
sentidos mais imediatos. Ou seja, o texto é vivo e nele ndo existe apenas um unico
sentido, mas uma multiplicidade de camadas ora escondidas, ora reveladas.

Esse ponto € muito importante e precisa ser meditado para uma apreensao
correta do fendmeno do platonismo na antiguidade. Na visdo dos médio-platdnicos
e, mais apropriadamente, dos posteriores neoplaténicos, a realidade (o Ser) é vista
nao como um “ente” monolitico e dado, mas como uma coisa “viva”, capaz de

desvelar uma série de camadas sobrepostas umas as outras. Ao conceber o cosmos
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enquanto “tripartido”, esses filosofos estdo afirmando que o mundo experienciado
pelo aspecto imediato dos sentidos pode ser “atravessado” e que, com outras
capacidades da alma, o filésofo consegue captar outros “niveis de realidade”, ndo
reconhecidos pela simples capacidade de ver, ouvir, tatear, cheirar e degustar.

Portanto, existem niveis que podem ser acessados em uma dinamica cada
vez mais profunda, mas o acesso a esses “outros planos” s6 pode acontecer na
medida em que a pessoa que O experiencia avanga, ela mesma, a estados de
consciéncia diferentes daquele em que esse mundo da imediatez dos sentidos é
experienciado. O mundo € “tripartido”, mas a “alma” também o é — e é somente
através dos outros niveis da propria alma que a realidade “oculta” pode ser
experienciada. A revelagdo dos “mundos ocultos” é, na verdade, o desvelar das
proprias capacidades da alma e por isso a ascese — entendida enquanto exercicio
espiritual de transformacao dos estados da alma — & pré-condigao para esse tipo de
experiéncia.

Um exemplo disto esta bem claro nas tradigdes gnostica que compde parte
daquilo que esta sendo nomeado como “médio platonismo”. Em minha pesquisa
sobre Gnosticismo Naasseno (2021), analisei o modo como esses gnosticos (do
século Ill) percebiam os “trés niveis de realidade” a partir das “trés naturezas”
presentes no ser humano: corpo, alma e pneuma (espirito).

A realidade seria, na visdo desses gnosticos, composta por esses trés niveis
de “ser”, assim como o proprio ser humano, por ser parte natural do proprio mundo.
Pelo corpo, os sentidos imediatos s&o experienciados; pela alma, o mundo da
linguagem, da razdo e da imaginacdo. Através do pneuma, a terceira camada, uma
nova realidade se desvelaria, assim como um novo modo de conhecer (gnosis) se
mostraria, inacessivel aqueles que s6 conseguem “ver’ o mundo através do corpo
ou da alma.

O que é curioso sobre esses gnosticos é a afirmagdo de que poucas
pessoas conseguem atingir o estado de “pneumatico”, que representa o acesso a
uma consciéncia além da alma e do corpo. Esses seriam os “eleitos” capazes de
perceber os mistérios do mundo e de revela-los aqueles que ndo possuem gnosis.
Porém, um aspecto muito importante desta perspectiva, € que o0s naassenos
afirmam que, por exemplo, Jesus Cristo, ao falar aos seres-humanos, falou de modo
tripartido, direcionando, através de uma mesma “frase” ou “ensinamento” trés

diferentes mensagens, direcionadas aos hylicos (aqueles que estdo no nivel do
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corpo), os psiquicos (aqueles que foram além do corpo e conseguem compreender
no nivel do pensamento discursivo e da interpretagdo) e aos pneumaticos (aqueles
que verdadeiramente entenderam sua mensagem) (LANCELLOTTI, 2001).

Uso os naassenos como “exemplo” devido a clareza da exposigao e porque
0s gnosticismos sdo reconhecidos como parte do meédio platonismo, mas sem
buscar fazer generalizagdes, porque cada documentacdo precisa ser analisada
dentro do seu contexto em especifico. A ideia da “triparticido”, contudo, aparece no
periodo em uma série de gnosticismos e outras tradicdbes herméticas e textos
filosoficos, sendo que em algumas delas as pessoas podem, por via do
conhecimento, adquirir a capacidade pneumatica, enquanto em outras tradigdes os
seres-humanos ja nascem limitados por suas capacidades de nascimento.

A “grande questado” aqui levantada é que os textos lidos e interpretados
nesse periodo passam cada vez mais a ser associados a “sentidos ocultos”, que so
seriam “descortinados” por uma parcela menor de pessoas que, por obterem algum
tipo de sucesso espiritual, teriam uma leitura privilegiada dos textos. Parece que a
l6gica dos “Cultos de Mistérios” que ocorriam em “segredo” passa a ser “transposta”
para os proprios textos e, ndo a toa, nesse periodo vemos a emergéncia de grande
parte daquelas literaturas consideradas “reveladas”, como os escritos do Corpus
Hermeticum, os Evangelhos Gnésticos e os Oraculos Caldeus. Quando Jamblico
afirma, no Livro | do De Mysteriis, que sua resposta esta regida por “Hermes”, o
comunicador das verdades divinas, ele esta — de algum modo — fazendo referéncia a
estas tradicbes que passaram a enxergar os textos enquanto veiculo de “acesso” ao
mundo espiritual e vice-versa*'.

Os médio-platénicos frequentemente, nesse periodo, interpretaram Platao
de modo alegdrico e propunham um sistema tripartido da realidade, composto por
um principio supremo (0 Uno ou o Bem), um Intelecto intermediario (N6us) e uma
Alma do Mundo, antecipando estruturas que serdo formalizadas pelos

neoplaténicos. Isto ndo significa, obviamente, que esses filésofos liam Platdo do

41 Veja, por exemplo, que um mesmo texto x, neste aspecto, teria interpretagcbes completamente
diferentes, a depender do “estado espiritual” daquele que o 1&é. Uma pessoa “hylica” (material),
segundo os gnosticos naassenos, veriam nos Evangelhos um Jesus Cristo literal, material; o
intérprete psiquico, geralmente associado aos proprios padres da Igreja proto-ortodoxa, poderiam
captar “simbolos” e “ensinamentos” mais gerais; mas apenas os “pneumaticos” poderiam “ver’ a
verdadeira proposta por detras daquelas palavras. Em um mesmo texto, existem trés niveis de
interpretacao.
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mesmo modo como 0s naassenos, citados no exemplo anterior, concebiam os
Evangelhos. Mas sim que, a titulo de contexto, a leitura “alegdrica” e “simbdlica” vai
se tornando cada vez mais natural e parte da vida cotidiana desses pensadores.

Outros autores que também se sobressaem nesse periodo séo Plutarco e
Albinus. O primeiro, em sua obra Sobre o E de Delfos, defende a concepg¢ao de um
Uno transcendente que emana a ordem inteligivel e sensivel, tema que sera
amplamente apresentado no neoplatonismo posterior. Aqui, contudo, € importante
ressaltar que Plutarco, além de filosofo, era um sacerdote de Delfos, e que algumas
de suas obras orbitam bastante em torno de temas de carater “espiritual”, como € o
caso de sua interpretagdo do mito de Isis e Osiris e de seus escritos sobre a pitonisa
e o transe do deus Apolo. De modo analogo ao que os gnosticos — ndo somente os
naassenos — estavam fazendo com os escritos dos Evangelhos, buscando camadas
profundas de entendimento, Plutarco o faz com os mitos do Egito. Ja Albinus, em
sua Introdugédo a filosofia de Platdo, oferece uma leitura didatica da metafisica
platbnica que servira de base para autores posteriores (DILLON, 2007).

Um outro ponto importante que nos interessa no contexto do médio
platonismo, é a obra de Apuleio de Madaura (c. 125-170 d.C.), que ocupou um lugar
central como filésofo latino que incorporou dialeticamente elementos magicos e
espirituais ao pensamento platénico, sendo ele proprio também um sacerdote de
Esculapio*?. Sua autobiografica Apologia, escrita como defesa de uma acusacgéo de
feiticaria, revela sua compreenséao sofisticada da magia como alinhada a filosofia de
seu tempo — e ndo como supersticao ou crime social.

A autora brasileira Semiramis Corsi Silva, em sua dissertacdo de mestrado
intitulada Relagbes de poder em uma acusacao de magia no século Il d.C: analise
do discurso "Apologia” de Apuleio (SILVA, 2006), destaca que a acusacao partiu de
interesses familiares e patrimoniais ligados a viuva Pudentila, e que Apuleio se
defende como fildsofo que utiliza rituais de conhecimento natural como parte de uma
tradicdo espiritual genuina. E um momento curioso em que podemos perceber a
figura do filésofo enquanto um personagem associado a praticas magicas

consideradas potencialmente perigosas pela populagdo em geral.

42 Relagbes de poder em uma acusagcado de magia no século Il d.C: analise do discurso "Apologia" de
Apuleio (UNESP, 2006).
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Aqui percebemos, por exemplo, ndo somente que os filosofos desta época
poderiam demonstrar certo tipo de poder “sobrenatural”, como é bem demonstrado
em inumeros casos por Gregory Shaw (1995), mas também que eles passaram a ser
encarados como figuras potencialmente perigosas pelo coletivo social. E curioso,
nesse aspecto, para aprofundarmos o debate sobre as diferencas entre filosofia
antiga e filosofia contemporanea, pensarmos que ao conhecermos um “filésofo” do
nosso mundo, se tivéssemos por parametro esse periodo, isso automaticamente
poderia levantar medos e suspeitas de que esse personagem pudesse, de algum
modo magico e sobrenatural, nos fazer “mal” — ou, em um outro sentido, nos curar
profundamente e transformar nossa condicdo de ser por um habilidade
sobrenatural®3.

Outro autor importante foi Numénio de Apamea, ativo na primeira metade do
século Il d.C., frequentemente apontado como um dos mais importantes fildésofos da
tradicao platbnica e pitagorica. O filosofo € conhecido por seus fragmentos e
testemunhos que exibem semelhancas com os Oraculos Caldeus, embora o sentido
exato de dependéncia — se Numénio apropriou-se das ideias oraculares ou se houve
desenvolvimento paralelo — permanega objeto de debate académico (JOURDAN,
2023; DODDS, 1956; MAJERCIK, 1989). O fato €& que, como salientamos
anteriormente, os fildsofos desenvolvem “noc¢des especulativas” sem dissocia-las do
ambito mais geral da experiéncia “teurgica”.

Para Numénio, a natureza hierarquica do cosmos, que vemos refletida nos
oraculos, onde se destaca a triade divina — transcendente, intermediaria e imanente
— convergia com sua afirmagdo de uma realidade primeira, superior aquelas
descritas por outros platonistas (DILLON, 1996). Quanto a teoria do conhecimento,
Numénio propde que a alma, por meio da contemplacéao filosdéfica, pode participar
das emanacgdes divinas através de uma ascensao espiritual, tracando um caminho
de retorno ao Principio primeiro através de praticas de elevagdo contemplativa
(COOK, 2010; LEWY, 1956).

Percebe-se, portanto, que o médio platonismo € um “caldeirdo” cultural onde
convergem muitas oitavas diferentes, mas que ha uma acentuagao forte na das

‘realidades superiores”, que se da pela elevagao das faculdades da alma. Nesse

43 Imagine um curso de “Graduagdo” em Filosofia e compare com este cenario. Ele ndo faz
absolutamente nenhum sentido para noés, e isto mostra o abismo entre a forma de filosofar destes
pensadores e 0 n0Sso.
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ponto, o platonismo se configura enquanto uma pratica de “ascenséao espiritual”, no
sentido de que a vida platbnica serve ao propdsito de transportar a consciéncia para

planos mais elevados e refinados de percepgéo.

3.4.3 John Dillon, o “submundo” do platonismo e a recepc¢éo dessas tradicoes

Um trabalho importante sobre o médio platonismo foi apresentado por John
M. Dillon na obra The Middle Platonists, 80 B.C. to A.D. 220 (1996). No capitulo
oitavo desse livro, o autor introduz o conceito de "submundo do platonismo" (Platonic
Underworld) para designar um conjunto de tradi¢des filosofico-religiosas que,
embora situadas ao que estaria fora das escolas platbnicas propriamente ditas,
foram essenciais para o desenvolvimento desta tradicdo, influenciando
profundamente os escritos neoplaténicos posteriores, em especial a propria obra de
Jamblico. Dillon destaca, em seu trabalho, trés dessas correntes: o gnosticismo —
dando énfase a escola valentiana —, a tradicdo hermética e os Oraculos Caldeus.

Dillon (1996) propde o estudo desse “subsolo platénico” como forma de
compreender a difusdo de elementos do pensamento platonico no interior de
praticas espirituais e iniciaticas do século Il d.C., constituindo, assim, uma vertente
mais "ritualizada" e menos "filosoéfica" do platonismo. Dillon estrutura seu argumento
por meio de trés estudos de caso. Em primeiro lugar, o sistema valentiniano é
apresentado como uma adaptacgao criativa do esquema platénico de Uno, Intelecto e
Alma, incorporando pares ebnicos (syzygies) e redefinindo o papel do Nous e da
Alma do Mundo. Pois, na gnose valentiana, existe uma separagao brusca entre o
mundo sensivel e o mundo inteligivel, causada pela queda do "Demiurgo”.

Em segundo lugar, os textos herméticos — particularmente o Poimandres —
sdo analisados como portadores de uma cosmovisdo tripartida (intelecto, cosmos
estrelado e mundo sublunar), refletindo diretamente o universo descrito por Platao
no Timeu, embora com uma énfase maior na iniciagao e na revelacao divina. Por
fim, Dillon examina os Oraculos Caldeus e sua triade Pater—Nous—Hecate**,

estabelecendo um paralelo direto com a triade platdnica e realgando o papel da

44 Um ponto curioso nessas tradicdes é a presencga continua de uma entidade “metafisica” feminina:
Hecate, nos Oraculos Caldeus; Sophia, na Gnose Valentiania; Barbeld, nos escritos sethianos; a
Alma do Mundo em outros autores.
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teurgia como pratica que busca restabelecer a ligagdo da alma com o Noéus
(DILLON, 1996).

Ao final do capitulo, Dillon sublinha que essas tradi¢des, ainda que
heterodoxas no interior do pensamento platénico classico, foram fundamentais para
a formagao do neoplatonismo teurgico, especialmente nas figuras de Jamblico e
Proclo. O “submundo” do platonismo é, portanto, ao mesmo tempo um campo de
difusdo e de transformacao da tradigao platbnica, em que a énfase no conhecimento
intelectual € complementada por praticas rituais, purificatérias e revelatérias. Apesar
das limitagbes documentais — como a entdo recente descoberta e ainda incompleta
edicdo dos manuscritos de Nag Hammadi —, Dillon reconhece a importancia dessas
fontes para o entendimento mais amplo da religiosidade filoséfica da Antiguidade
Tardia.

Complementando as analises de Dillon, o trabalho de Dylan M. Burns reforga
a relevancia do “submundo do platonismo” como categoria util para a historiografia
filosofico-religiosa. Em especial, Burns (2014; 2019) investiga o platonismo presente
na soteriologia dos setianos, mostrando como conceitos como o Uno, o Intelecto e a
Alma do Mundo sdo assimilados e transformados em estruturas mitoldgicas e
salvificas nos textos gnésticos. Sua leitura confirma que essas tradigdes nao apenas
incorporaram vocabulario platénico, mas também se engajaram profundamente em
seu imaginario cosmologico e escatoldgico, contribuindo para a hibridizagdo entre
filosofia, teologia e ritual na virada do século |I.

Apesar da importancia destas pesquisas, acredito que existem alguns
pontos que devem ser ponderados. A ideia de um "submundo" parece implicar algo
"deslocado"”, marginal ou oculto em relagdo a algo que, como o proprio Dillon parece
apontar, seria "ortodoxo". No entanto, acredito que o "obscurecimento" destas
tradicbes se deva nao ao contexto dos séculos IlI-lll em si, ou enquanto
"propriamente platénicas", mas sim ao modo como esta documentagao sobreviveu
(ou ndo) nos séculos seguintes, influenciando a maneira como esse tipo de literatura
foi apropriado nos periodos posteriores.

Como ressaltamos ja nesta introdugéo, ha uma apropriagao significativa de
ideias platbnicas por grande parte da teologia cristd, e muitas das tradi¢cdes
consideradas "inapropriadas" ao pensamento cristdo acabaram por encontrar outras
formas de divulgacédo e recepgao. Porém, no ambito geral da antiguidade, vemos

filbsofos de renome como Numénio realizando inumeros paralelos com os Oraculos
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Caldeus, assim como varias tentativas de fildsofos que eram grandes nomes da
filosofia neoplatbnica em citar e interpretar esses oraculos. A grande questao aqui
parece ser que esses pensadores foram trazidos para um "submundo" pela prépria
recepgao cristd e pela academia europeia, ndo sendo um “fato” do platonismo
antigo.

Alguns trabalhos académicos mais recentes contextam a ideia de que o
platonismo do Corpus Hermeticum, dos Gnosticismos e dos Oraculos Caldeus
seriam uma espécie de “submundo” do platonismo, algo marginalizado. O primeiro
ponto a ser destacado aqui € que Porfirio comenta que inumeros gndsticos
frequentavam a Escola de Plotino em Roma, citando especialmente as seitas de um
tal de Adelphius e de Aquilinus, que continham seus proprios “textos revelados”,
como “Zoroastro, Zostrianos, Alogenes” e outros (Vita Plotini, 16). E dito que Plotino,
com frequéncia, entrava em desacordo com esses gnosticos.

Esse “desacordo” em especifico levou o filésofo a escrever alguns
tratamentos como resposta a estas gndsticos, como € o caso da Eneada II:9,
chamada Contra os Gnosticos, e outros escritos como V,8 e VI,9 abordam tematicas
parecidas. O que € curioso nesse aspecto € que, por mais que Plotino escreva
contra esses gnosticos, eles eram alunos que frequentavam a sua escola, que
participavam de um mesmo meio “social” e que, portanto, estavam incluidos no meio
“platbnico” romano do seu tempo. Ndo eram grupos “marginais”, sem nenhum
contato com “escolas tradicionais”, mas sim pessoas ativas nas atividades sociais
envolvidas na filosofia.

A propria necessidade de se escrever uma ‘“refutacdo” contra esses
personagens e suas ideias demonstra a popularidade de suas ideias entre os
aderentes do platonismo e ouvintes do proprio Plotino. O dito “fundador do
neoplatonismo” escreveu inumeras vezes contra os epicuristas, estoicos e outras
escolas filosdficas, e ninguém parece considerar, por isso, que esses pensadores
eram “marginais” ao exercicio filoséfico do seu tempo. Ao acrescentar tratados
explicitos de discordancias com ideias gnosticas, Plotino demonstra o quanto eles
eram “presentes” dentro da prépria esfera social que circulava esses pensadores.

Se os gnosticos fossem uma “escola marginal”, “obscura”, de natureza
“misteriosa”, sem contato com o mundo coletivo, eles provavelmente ndo apareciam
com tanta frequéncia em tratados “polémicos” do periodo, cuja fungdo era,

justamente, discordar de alguns pontos da doutrina gnéstica. E importante, também,
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descrever que Plotino ataca apenas alguns pontos doutrinarios desses grupos — e
nao o grupo como um todo ou seu proprio sistema — porque as semelhangas contém
muitas evidéncias de paralelos entre as duas formas de pensamento.

Puech (1960) inaugurou a leitura de Plotino a luz das fontes gndsticas entao
recém-editadas, mostrando semelhangas terminologicas e a disputa filoséfica
explicita em Enéada Il 9, demonstrando justamente que o debate s6 faz sentido por
uma gama explicita de convergéncias. Paralelamente, muitos grupos gnoésticos
estdo demonstrando poder e influéncia dentro das préprias mentalidades cristas,
tanto que a literatura conhecida como “heresiologia” nasce, principalmente, com o
fundamento de demonstrar as falhas e diferengas entre 0 que seria uma suposta
“ortodoxia” cristd (do ponto de vista dos heresidlogos) e os grupos gndsticos. E o
caso de Ireneu de Lyon (séc. Il) em Adversus Haeresis (IRENEO DE LIAO, 1983),
autor cristdo que comenta em inumeras passagens a presenga desses personagens
no proprio nucleo das comunidades cristas.

Recentemente, porém, uma nova tese transformou completamente a
interpretacdo das relagbes entre neoplatonismo em si e as tradicbes meédio-
platonicas gndsticas: a tese de Zeke Mansur, The Platonizing Sethian Background of
Plotinus’s Mysticism (MANSUR, 2020). Esse autor demonstra como que os
processos de “descida” e “ascensao” espiritual descrita em textos gndsticos possui
inumeros paralelos com os processos de “ascensao” ao Néus e ao Uno descritos por
Plotino nas Eneadas. Os principais tratados gnosticos estudados — Zostrianos e
Allogenes — encarnam inumeras semelhangas com as experiéncias descritas pelo
proprio fundador do neoplatonismo.

Mansur, nesse sentido, da a entender ndo apenas uma dinamica de
interconexao, mas a possibilidade de que as experiéncias descritas por Plotino de
unido com o Nbéus e o Uno serem, na realidade, o fundamento da proépria
sistematizacdo desses estados unitivos descritos nas Eneadas. No International
Journal of the Platonic Tradition, ano de 2017, Zeke Masur trouxe uma provocacgao
com o tema “A Gnostic Icarus?”, em que afirma que a “queda de Sophia” dos
inumeros gnosticismos que abordam esse tema pode ter tido uma influéncia decisiva
no modo como Plotino aborda a separacéo entre a “Alma” e o “Néus”. Infelizmente,
devido a morte recente do autor, suas produg¢des no assunto cessaram.

Sobre o Corpus Hermeticum e os Oraculos Caldeus a discussao tende a

operar pelas mesmas chaves de influéncia, como na obra de Fowden (1993) ja
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apresentada, em que o hermetismo é apresentado enquanto fundamental para o
‘pensamento tardo-antigo” de modo geral. A tendéncia em se olhar para fontes
latinas e ocidentais, negligenciando o “caldeirdo cultural” de Alexandria e outras
cidades do oriente é, também, bastante significativo nesse aspecto. N&o
curiosamente, muitas destas tradicdes se perpetuarao — a nivel de documentacao —
no mundo arabe para, depois, chegarem ao ocidente.

Dentro desta “percepgao”, percebemos que a ideia de um “submundo” diz
respeito muito mais ao modo como estas tradicbes foram recebidas na
posterioridade e ndo no nucleo do platonismo em si. Esses pontos sao importantes
de serem abordados porque Jamblico também, junto de todas essas outras
tradicoes, sera relegado como uma espécie de “autor rejeitado” pelo mundo
ocidental. E sua importancia histérica reside no fato de que, enquanto grande autor
teurgico, ele, mais do que ninguém, se coloca em seu tempo enquanto preservador
das tradicbes que Ihe antecedem — como as ja citadas — mas também enquanto
fonte de novas inovagdes, tornando-o o fildsofo mais importante do platonismo

tardio.

3.4.5 O “Conhecimento Rejeitado” pela historiografia e o mito da “Queda do Império

Romano”

Se possuimos, como descrevemos, uma tradi¢ao platénica “viva” durante o
periodo estudado, que dialoga uma série de elementos da especulagao filosdéfica
com praticas consideradas magicas, espirituais, visionarias e de éxtase
sobrenatural, por que somos quase inconscientes desses temas ao estudarmos o
periodo tardo-antigo? O problema que se levanta é que essas tradigdes foram
‘rejeitadas” pelo cristianismo ocidental e pela formagdo da academia
contemporanea. Geralmente, elas passaram a receber a alcunha de “esotéricas”, um
termo que n&o aparece com esse sentido na Antiguidade Tardia, e que sé surgira
em outros contextos, fazendo referéncia ao modo “secreto” como estas tradigoes
foram sendo transmitidas em diante. No entanto, essa “transmissdo” (documental,
oral ou textual) sempre ocorreu nas “margens” dos periodos posteriores, ganhando
uma nova “nota” social, de conhecimento rejeitado e profano.

Em Esotericism and the Academy (2012), Hanegraaff - um dos primeiros a

estudar aquilo que se convencionou chamar de “Esoterismo Ocidental” sob prisma
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histérico-social e n&o enquanto categoria mistica-espiritual - argumenta que
doutrinas como o hermetismo, a teurgia neoplatbnica e formas gndsticas de
espiritualidade originadas na Antiguidade Tardia, na verdade, nunca deixaram de
“circular” completamente no Ocidente. No entanto, a partir da consolidagdo da
ortodoxia crista e, mais tarde, do racionalismo iluminista, esses saberes passaram a
ser rotulados como “irracionais”, “heréticos” ou “supersticiosos”, tornando-se o que
ele denomina rejected knowledge.

Hanegraaff enfatiza que a Antiguidade Tardia € o momento formativo dessas
tradigbes. Textos como os Oraculos Caldeus, o Corpus Hermeticum, os escritos
setianos e as formulagbes teurgicas de Jamblico ndo apenas refletem um ambiente
sincrético, mas operam como fundacodes estruturais de uma espiritualidade filoséfica
baseada na ascensdo da alma, no poder visionario e na mediagao ritual.

Essa matriz, embora pressionada pela patristica cristd, foi preservada,
adaptada e reencenada em contextos como o neoplatonismo bizantino, a filosofia
islamica, o renascimento hermético e, mais tarde, no ocultismo oitocentista. No livro
Western Esotericism: A Guide for the Perplexed (2013), Hanegraaff sistematiza
essas transmissdes histéricas em camadas cronologicas, apontando que a
visibilidade dessas tradi¢des varia conforme os regimes de poder e ortodoxia
intelectual de cada época®.

A marginalizacdo nado significou esquecimento. Como mostra Hermetic
Spirituality and the Historical Imagination (2022), as praticas teurgicas da
Antiguidade Tardia — com seus estados alterados de consciéncia e complexas
cosmologias — foram preservadas por meio de manuscritos e tradugdes que lhes
atribuiram novas formas e sentidos. Nesse processo, a “ocultacao” desses saberes
nao foi produto de sua natureza intrinsecamente secreta, mas sim da rejeigao
sistematica operada por sucessivos paradigmas hegemoénicos. A histéria do que
popularmente se chama de “esoterismo ocidental” a partir desses textos, para
Hanegraaff €, portanto, a histéria de multiplas tradicbes que, apdés a Antiguidade
Tardia, se tornaram ocultas ndo por desejo de mistério, mas por exclusdo ativa.

Estas constatagdes sao importantes pelos seguintes motivos:

45 Elas, obviamente, ndo sdo “monoliticas”, cada uma respeitando seu contexto histérico-social, como
o proéprio autor afirma. No entanto, sua reincidéncia sempre aparece no ambito do “rejeitado”, feito
as “escondidas” e, portanto, enquanto alvo de “herético”, “supersticioso”, “satanico” e muitos outros

adjetivos pejorativos.
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a) existe uma tendéncia por parte de académicos em “cindir’ o platonismo da
antiguidade (séc | — IV) em algo “ortodoxo” — vinculado as escolas platonicas
— e tradicbes de “submundo” ou “heterodoxas”;

b) essa divisdo, no entanto, € um anacronismo, visto que o tipo de saber que
mescla metafisica a meditacao ritual sé se torna um rejected knowledge a
partir do imperativo cristdo e das pesquisas posteriores, quando esse tipo de
“platonismo” passa a ser marginalizado (VI em diante);

c) pensar estas tradigcbes enquanto “marginais” nos primeiros séculos da Era
Comum néo faz sentido. Essa separacao entre “central” e “marginal’ é,
simplesmente, uma referéncia herdada dos recortes feitos da documentagao
por intelectuais ocidentais que estudaram a antiguidade a partir destas

referéncias conceituais ja criticadas.

Tentando trazer o médio platonismo para aquilo que ele sempre foi nao € um
esforgo isolado — na verdade, isto é essencial, em todos os sentidos, para que
tenhamos uma introdugcdo ao neoplatonismo de Jamblico. O “platonismo tardio” —
isto €, a modalidade de platonismo teurgico que se inspirou em Jamblico e sua
Escola — ndo representa uma “corrente marginal” que se tornou central ou
representa uma tradicdo especulativa que caiu em alguma espécie de
irracionalismo. Tenho a convicgao que esse tipo de leitura sobre a tradigao teurgica
dos séculos IV-VI esta atrelada aos debates sobre “Antiguidade Tardia” e o mito da
‘queda do Império Romano”, que busca apresentar nesses séculos uma era de

“obscurecimento”. Desta maneira, podemos elencar alguns pontos:

a) ao considerarmos todo o histérico do platonismo em suas varias vertentes,
percebemos inumeros anacronismos e leituras despreparadas sobre a
propria historicidade destas tradigdes;

b) isto ocorre porque o neoplatonismo teurgico se transformou, junto do
hermetismo, das espiritualidades gndsticos e dos Oraculos Caldeus em um
“conhecimento rejeitado”, como bem apontado por Hanegraaff;

c) o mito historiografico de que o neoplatonismo teurgico se desvinculou
completamente da proposta “racional” de Platdo e de seus antecessores
estd atrelado ao quadro geral da grande hipotese da “queda do Império
Romano”, pois ha uma necessidade anacrénica de apresentar esse periodo

como fonte de declinio e obscurecimento;
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d) este € o motivo do porqué as pessoas estdo acostumadas a ouvir falar em
Plotino e Santo Agostinho, dois autores com inspiragdes platbnicas, mas nao
necessariamente envolvidos com teurgia, e na maioria das vezes nada
sabem sobre Jamblico e autores de inspiragao teurgica;

e) ao considerar, erroneamente, que ha uma profunda descontinuidade na
histéria do platonismo, muitos autores viram no neoplatonismo e nestas
outras correntes sintomas de uma “queda” do mundo classico, atrelando
esse debate aos temas sobre a “queda” do Império Romano;

f) com as novas criticas e ressignificagdes trazidas pela historiografia sobre o
periodo tardo-antigo e o mito da “queda” do Império Romano, podemos
também contribuir com esse movimento ao demonstrar como esse mesmo
processo foi feito com as tradi¢des filosdficas do periodo — em especial, o
neoplatonismo teurgico e tradicbes assemelhadas;

g) esta Dissertacao tem por finalidade suprir um pouco desta lacuna deixada
pelo mito da “queda”, trazendo a atencao para o neoplatonismo de Jamblico,

considerado talvez o personagem mais importante desse periodo.

Esta introdugdo histérica ao contexto de producdo do neoplatonismo teve
por objetivo muito mais problematizar algumas constru¢bes sobre esse tema,
tomando por base seus antecedentes historicos, do que apresentar uma “narrativa
fiel” de acontecimentos ou doutrinas. A intencdo é que possamos, a partir das
questdes levantadas, trazer mais perguntas do que respostas no que concerne a
investigacéo neoplatbnica.

A historiografia tem usado — desde o século XVIII — termos muito
problematicos para se referir aos processos sociais, politicos e culturais dos séculos
I1-VI, trazendo muitos conceitos como “crises”, “decadéncia”, “irracionalismo”, entre
outros adjetivos que vem sendo criticados pela historiografia mais recente. O mesmo
fendbmeno tem sido aplicado ao neoplatonismo tardio, em especial o de Jamblico de
Calcis e de seus sucessores. Pretendemos demonstrar como as experiéncias de
Jamblico ndo sao “irracionais”, mas sim “suprarracionais”; que elas nao sdo uma
“fuga do mundo”, mas sim uma divinizagdo do cosmos; que sua tradigao e os textos
que a antecedem nao sao “esoterismos” supersticiosos e heréticos, mas que estdo
fundamentos na propria logica filoséfica do platonismo, que pode ser rastreado

desde Platao até esse periodo.
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Quis enfatizar, por exemplo, a presenca em Platdo de elementos
considerados “religiosos”, mas também um “elo” de continuidade entre a proposta
cética da Academia Média e de outros circulos com os neoplatdnicos posteriores.
Em alguns aspectos, o neoplatonismo teurgico pode ser visto como uma resposta a
uma seérie de elementos trazidos pelas tradicbes posteriores que, uma vez
incorporados, fazem desta tradicdo uma expressao profunda coesa e filosdéfica
daquilo que se entendia, ao menos no periodo, enquanto “filosofia platdnica”.

No préximo capitulo irei realizar uma breve explicacdo dos principais pontos
da filosofia neoplaténica, com a principal intengao de que esta Dissertagcao se torne
legivel ao publico ndo letrado no assunto. Ao explicar de modo didatico, quero
apresentar, principalmente, o “cosmos tripartido” e como que as experiéncias desses
fildsofos nessas areas se davam para além da diandia (discurso racional). Talvez a
“supersticdo” assuma outros contornos e a “légica” subjacente a esses processos se
apresente de modo mais claro. E ébvio que, em muitos momentos, como os préprios
neoplaténicos fazem, apresentaremos como que a logica busca demonstrar seus
proprios limites. Mas a consciéncia da limitagdo da linguagem é, justamente, o que
torna essas experiéncias “suprarracionais” e passiveis de serem integradas como

parte do corpo filésofo.

4 JAMBLICO E O DE MYSTERIIS

4.1 AVIDA E O CONTEXTO DE JAMBLICO

4.1.1 Os filhos de “Abar-Nahara”

Apds uma longa introdugéo sobre o neoplatonismo, em que acabamos por ja
apresentar, em varios momentos, elementos da vida e da obra de Jamblico, convém
situar historicamente esse personagem dentro do seu contexto. Afinal, o teurgo foi
antes de tudo uma pessoa inserida em seu tempo histérico-social. Defendendo que
toda sua motivagdo na obra analisada, o De Mysteriis, deriva do espago-tempo em
que Jamblico se insere e da sua tentativa em criar uma coesao social ao contrapor-
se a doutrinas de seu tempo que procuravam “dessacralizar’” o cosmos, € preciso

apresentar um pouco do seu contexto.
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Dentre os autores que escreveram sobre Jamblico, destaca-se Eunapius de
Sardes, autor de uma série de biografias sobre importantes personagens do
neoplatonismo. Em seu texto, Eunapius (Vita Soph 5.12) (EUNAPIUS OF SARDES,
2022) coloca o nascimento de Jamblico em Calcis, na regidao da “Coelle Siria”.
Jamblico nasceu ndo como qualquer sirio helenizado, mas como um membro da
ilustre familia sacerdotal dos Sampsigeramids*®. Seu nome de nascimento, Ya-
malik-u, demonstra as convicg¢des religiosas de sua familia — nome este que o
filésofo, diferente de Porfirio, nunca helenizou, buscando sempre manter as suas
raizes sirias.

Contudo, é bastante dificil tragar um panorama téo vasto quanto a "historia
da siria", algo que, nesses termos, passou a existir somente muito apos o objeto de
estudo dessa Dissertagdo. Podemos dizer, no entanto, que a “configuracao histoérica”
da regiao hoje chamada "Siria" se delineia em meio a confluéncia de populacdes
semitas — acadios e amorreus — e de grupos hurritas desde o lll milénio a.C.; no Il
milénio consolidam-se reinos assirios autodenominados as$urayu, que legitimam a
autoridade régia mediante vinculo cultual ao deus Assur (RADNER, 2015, p. 1-8;
FRAHM, 2017, p. 13-15). O pantedo local, centrado em Assur, I$tar e Samas,
confere aos monarcas um sacerdécio ativo, convertendo campanhas militares em
guerras associadas as divindades e aos seus poderes bélicos (RADNER, 2015, p.
45-49).

Linguisticamente, o acadio — nos dialetos antigo, médio e neo-assirio —
domina a escrita oficial, mas o aramaico, a partir do século VIIl a.C., torna-se lingua
franca, coexistindo com dialetos regionais (FRAHM, 2017, p. 58-60). Fontes
primarias como os prismas reais de Sargao Il, estelas triunfais e arquivos comerciais
de Kiltepe/Nesa documentam redes politicas e econdmicas do periodo (FRAHM,
2017, p. 57; RADNER, 2015, p. 61-63). Complementarmente, os Canones de
Eusébio preservam listas dinasticas que ainda balizam a cronologia helenistica
(COHEN, 2006, p. 19-20).

No contexto sirio, mesmo antes das conquistas de Alexandre, percebemos
um contexto sociocultural bastante ativo, pois o dominio persa sobre partes da

"Siria", embora episodico, teve repercussdes profundas. Antes da expansao

46 A informacdo advém de Damascius, que em sua Vida de Isidoro, declara logo no inicio a afiliagao
de Jamblico aos Sampsigeramids. Ver Damascius em Athanassiadi (1999).
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macedobnica, a Siria integrou-se ao horizonte imperial aqueménida como parte da
satrapia conhecida nos textos reais persas como Abar-Nahara (“além do rio”) —
unidade que reunia as cidades fenicias, a Palestina e Damasco (BRIANT, 2002,
p. 647-650).

A administracdo persa apoiava-se em uma rede viaria que conectava Susa,
Babilénia e Sardes, assegurando a rapida circulacdo de couriers e de tributos,
enquanto o aramaico oficializava-se como lingua burocratica em todo o Levante
(KUHRT, 2007, p.423-430). Fontes epigraficas de Sidon e Arwad indicam que as
elites sirio-fenicias mantiveram um estatuto de semiautonomia em troca do
fornecimento naval aos reis persas, embora revoltas como a de Tennes de Sidon em
348 a.C. evidenciem tensdes recorrentes (ROLLINGER, 2014, p.212-218). Foi
dentro desse quadro politico que surgiram os primeiros vinculos mercantis
duradouros entre o Golfo Pérsico e os portos sirios, preludio das rotas que
floresceriam durante o periodo helenistico.

A conquista macedébnica substitui a administracdo aqueménida quando
Alexandre ocupa a regido entre 333 e 331 a.C.; posteriormente Seleuco | estabelece
a “tetrapolis” — Antioquia, Seléucia, Apameia e Laodiceia — imprimindo tragos
urbanos helenisticos duradouros (MILLAR, 1993, p. 23-26; COHEN, 2006, p. 65-70).

Antioquia rivaliza com Alexandria em dimensao populacional, exibindo culto
civico a Tyche amalgamado a simbolos locais do rio Orontes (COHEN, 2006, p. 100-
101). Nesse ambiente multiplicam-se intercambios intelectuais, como a presenca de
estoicos em Seléucia-da-Pieria, ao passo que sincretismos entre divindades semitas
e gregas — Zeus-Hadad, Atargatis-Afrodite — ilustram permeabilidade cultural
(ANDRADE, 2013, p. 112-118). Conflitos recorrentes com os Ptolemaios pelas
possessdes da Coele-Siria, bem como acordos fronteiricos com arabes e nabateus,
definem a diplomacia regional entre 274 e 168 a.C. (MILLAR, 1993, p. 76-81).

A paisagem religiosa helenistica da Siria era notavelmente plural. Grandes
centros, como Hierapolis e Dura-Europos, preservam evidéncias de cultos locais que
se ajustaram a terminologia grega sem perder seus tragos semitas originais. A
deusa Atargatis, por exemplo, continuou a ser venerada em Hierapolis, mas passou
a ser descrita em inscricdes como AtdpyaTic AgpodiTtn, indicando um sincretismo
com Afrodite sem diluir rituais de autocastragdo associados ao sacerdocio sirio
(KAIZER, 2012, p. 87-92; DIRVEN, 2012, p. 55-60).
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De forma analoga, templos dedicados a Zeus-Hadad em Dura-Europos
exibem iconografia que combina o raio olimpico ao machado ritual de Hadad,
sugerindo acomodacao de elites gregas a devogdes agrarias locais (HEYN, 2018,
p. 133-139). O culto a Baalshamin, renomeado como Zeus-Baalshamin, espalhou-se
por Antioquia e Samdsata, refletindo redes mercantis siro-fenicias (KROPP, 2013,
p.41-45). Essas fusdes conferiram a religiosidade helenistica siria um carater
multilingue e supraterritorial, preparando o terreno para as dinamicas de adaptagao
que marcarao o periodo imperial romano.

A intervencdo de Pompeu em 64 a.C. reorganiza a provincia de Syria,
preservando a autonomia municipal das tetrapoles sob autoridade de um legatus pro
praetore (MILLAR, 1993, p. 66-68). Nos séculos seguintes, ajustes administrativos
criam Syria-Phoenice no |l d.C. e, ja no lll, subdividem-se Syria Coele e Syria
Euphratensis (BUTCHER, 2003, p. 223-230). A fronteira-Eufrates, guarnecida pelas
legides IV Scythica e VI Ferrata em Zeugma e Raphaneae, torna-se plataforma
estratégica contra partas e sassanidas (BUTCHER, 2003, p. 399-405).

Durante as guerras civis de 49-31 a.C., a provincia emerge como eixo
logistico das aliangcas de César e de Antbnio, evidenciando seu peso politico na
"crise" republicana (MILLAR, 1993, p. 86-95). Por fim, a prosperidade econdmica
manifesta-se na exportagdo de vidro sidénio, purpura fenicia e téxteis damascenos,
enquanto Antioquia assume, posteriormente, papel pioneiro na difusdo do
cristianismo (BUTCHER, 2003, p. 135-142; ANDRADE, 2013, p. 221-225).

Entre os séculos Il e IV, a provincia romana da Siria passou por significativas
mudangas em sua organizacgao territorial, praticas religiosas e posi¢gao geopolitica
entre Oriente e Ocidente. Do reinado de Septimio Severo as reformas de
Constantino, observa-se intensa fragmentagcao administrativa, redefinicao identitaria
e crescente pluralidade cultual, fatores que consolidaram a regido como um dos
eixos mais dinamicos do Oriente romano.

A partir do século Il, Antioquia, tradicional centro urbano da regido, manteve
seu status como sedes imperii, sendo impulsionada por grandes projetos
urbanisticos patrocinados pelos Severos e, posteriormente, pela chamada
“Tetrarquia”, mesmo apos sucessivos sismos (BRANDS, 2019, p. 207-210). Em 198
d.C., Septimio Severo determinou a divisdo da antiga provincia em Syria Coele e
Syria Phoenice, estabelecendo uma légica de controle militar e tributario mais

eficiente (BUTCHER, 2003, p. 223-230). Nos séculos seguintes, a fragmentacgéo se
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aprofundou: Diocleciano e Constantino criaram Syria Prima, Syria Secunda,
Phoenice Libanensis, Euphratensis e Osrhoene (MITCHELL, 2015, p. 112-118).

A economia siria permaneceu ativa até meados do século lll, baseada na
producao de vidro (Sidon), purpura (Tiro) e téxteis (Damasco), bem como nas redes
comerciais palmirenas conectando o Eufrates ao Mediterraneo (KENNEDY, 2013, p.
45-52). Alékm do intercambio interno, as provincias sirias operavam como
verdadeiros eixos de circulacdo entre o Mediterraneo e a Asia Interior. Estradas
como a Via Maris (Cesareia—Damasco—Bostra) e o corredor Palmyra—Eufrates
conectavam rapidamente Antioquia aos portos egipcios e as guarnigdes de fronteira,
permitindo o fluxo de cereais, especiarias e contingentes militares (BALL, 2000,
p. 123-130; SARTRE, 2005, p. 255-260).

O carater de ponte tornou-se ainda mais evidente na identidade dos
habitantes: inscricdes bilingues (grego-aramaico) de Apameia e Seléucia revelam
elites que se autodenominam “sirias” (Syroi) ao mesmo tempo que reivindicam
pertencer a koiné cultural greco-romana (ANDRADE, 2013, p. 57-65). Assim, a Siria
nao apenas capitalizava sua posicao de interface logistica com o Império Sassanida,
mas também ressignificava suas tradi¢des locais para afirmar-se como parte
integrante do oikouméné romano, enquanto mantinha vinculos com o Oriente persa
e arabe.

Esse elemento de “confluéncia” entre diversas tradigdes, inclusive de
identidades e idiomas, n&o pode ser negligenciado quando tratamos da obra de um
autor como Jamblico. O teurgo escreve em grego koiné e usa de exemplos oriundos
do mundo greco-romano pois, como ja foi explicado nos capitulos anteriores, ele
esta “respondendo” as provocacodes de Porfirio, que € um personagem “helenizado”.
Contudo, nao é possivel ignorar o fato de que as préprias explicacbes de Jamblico
tomam esferas que parecem bastante diversas daquelas as quais os gregos
estavam acostumados. Um elemento disso é a presenga de “anjos” e “arcanjos” no
Livro Il do De Mysteriis. Obviamente, foi o préprio Porfirio quem questionou sobre
estas figuras, mas isto da a entender que a teurgia praticada pela Escola de Apamea
tinha como fundamental a presenga de seres cuja origem € muito mais semita do
que indo-europeia.

Ja o contexto religioso em si dos séculos lll e IV revela uma pluralidade ritual
ainda mais complexa. Em Emesa, o culto ao deus solar EI-Gabal ganhou destaque

quando o sacerdote Bassianus ascendeu ao trono romano como Elagabalo (218—
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222), transportando a pedra betilica para Roma e tentando suplantar o culto a
Jupiter (HODGE, 2023, p. 3-4; ICKS, 2011, p. 52-60). Sua tentativa de impor rituais
sirios a aristocracia romana resultou em resisténcia, assassinato e damnatio
memoriae (HODGE, 2023, p. 4-5). No entanto, a permanéncia da pedra em Roma
por mais de duas décadas e a influéncia posterior nos cultos solares imperiais, como
o Sol Invictus de Aureliano, evidenciam o legado sirio (ICKS, 2011, p. 88-91)*".

Outros cultos da regiao demonstram o sincretismo vigente: Atargatis-Afrodite
em Hierapolis e Apameia é atestado por inscrigdes votivas (ANDRADE, 2013, p.
113-116), enquanto o culto a Jupiter Heliopolitanus em Baalbek sobrevive até as
proibicdes teodosianas (BERGJAN & ELM, 2018, p. 255-260). Ja o cristianismo
niceno em Antioquia e nos vilarejos adjacentes revela um processo de conciliagao
com as tradicbes locais, escapando de dicotomias rigidas entre paganismo e
cristianismo (BUSINE, 2015, p. 89-101).

Situada as margens do Orontes, Emesa (Homs) destacou-se, desde o
periodo helenistico, por um culto dinastico ao deus solar El-Gabal, personificado
num betilo de pedra basaltica de forma cdnica. O sacerddcio local — a familia dos
Sampsigeramidas — detinha status politico regional e garantia a legitimacéao de seus
membros mediante rituais de procissdo, musica frenética e dangas que, segundo
Herodiano*®, propiciavam estados de possessdo e consultas oraculares conduzidas
pelo sumo sacerdote (HODGE, 2023, p. 10-15; ICKS, 2011, p. 40-42).

A ritualistica previa o transporte do betilo em carro triunfal, precedido por
trombetas de prata e estandartes, enquanto formulas oraculares eram proclamadas
em siriaco e traduzidas ao grego para os peregrinos (KAIZER, 2012, p. 120-125).

A influéncia emesena estendeu-se para além das fronteiras locais. Sabe-se que a

47 Aqui, quero fazer uma provocagéao historiografica: vimos que as escolas neoplatonicas pos séc. IV
sd0, em sua maioria, inspiradas em Jamblico. O método jambliquiano (teurgico) suplanta a proposta
contemplativa de Plotino. Mas podemos analisar, também em um nivel coletivo, a presenga do culto
ao Sol Invictus, cuja primeira inspiragdo emerge do culto sirio a El-Gabal, se tornando uma
coletividade cada vez mais presente na propria ideologia do mundo tardio. Partindo do pressuposto
que Jambilico foi o fildsofo responsavel por associar metafisica especulativa/filosofica e religiosidade
em um ambito mais profundo do que qualquer outro, inaugurando uma “nova visdo” integrativa
entre religiosidade e filosofia, somada ao fato de que a propria cultura siria foi decisiva para a
formacao das novas ideologias imperiais, isto ndo poderia significar — a titulo de provocagédo — que
podemos dizer que o verdadeiro fundador de um “novo” platonismo (se é que isso é possivel) seria,
na verdade, Jamblico? A insisténcia em pensarmos Plotino como “fundador” desse movimento se
da mais por critérios objetivos, baseados na sua influéncia nos autores posteriores, ou por conta
meramente da sua recepgao mais ativa na contemporaneidade?

48 Herodiano, em Histéria do Império Romano, 5.5.4. O uso do termo pela documentagdo é
“orgiastico” que, devido ao contexto, fazia referéncia as férmulas rituais dionisiacas de possesséao.
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aristocracia de Chalcis ad Belum, cidade natal de Jamblico (c.245-325), mantinha
vinculos matrimoniais com a mesma nobreza sacerdotal de Emesa, compartilhando
praticas solares e devogdes a Baal-Shamin (FINAMORE; DILLON, 2019, p. 5-8).
Vemos, assim, que nos séculos II-IV as regides da Siria sdo profundamente
movimentadas e heterogéneas em termo de religiosidade e/ou pratica espiritual. Isto
€ importante porque, ao lermos o De Mysteriis, e vermos o autor citando divindades
gregas, temos a impressao de que ha uma “exclusdo” de elementos sirios nesse
contexto. Porém, a documentagédo sobre as religiosidades sirias implica no fato de
que, para os habitantes destas regides, as divindades gregas eram sincretizadas (e
identificadas) as deidades sirias. Ou seja, ao usar o nome de uma deidade grega,
Jamblico ndo esta necessariamente apenas se referindo a um contexto helénico,
mas sim a algo que ele acreditava estar vinculada as divindades dos proprios cultos

sirios.

4.1.2 O sirio que divinizou 0 cosmos

Dentre desse grande contexto, nasceu nosso fildsofo Ya-malik-u que, antes
de se engajar com filosofia, estava imerso, via origem familiar, na tradigdo sacerdotal
de Emessa. Seu nome de nascenga jamais foi helenizado, e pode significar algo
como “Rei Yah”, ou “Ya/la” é “regente” (HODGE, 2023, p. 12-14), devido as grafias
da época. Ou seja, na propria estrutura de seu nome encontrava-se a homenagem a
uma deidade semitica.

Baseando-se na origem de Jamblico podemos fazer algumas
consideragdes. Segundo Athanassiadi (2017), a proposta de uma filosofia teurgica
que alcangasse a salvagdo universal*®* pode ser entendida em relagdo ao seu
passado familiar, devido ao papel desempenhado pelos Sampsigeramids como
“salvadores” da Siria e a proposta universalista alcangada por esta familia quando
dois de seus membros ascenderam ao posto de Princeps do Principado Romano.
Esse € um aspecto importante, pois a grande preocupagdao de Jamblico,
defendemos nessa Dissertacdo, € a de uma “universalizacido” da experiéncia da

henosis, da unido com os deuses. Ou seja, ele se “percebia” enquanto articulador de

49 Neste contexto, relembro que a “salvacdo” aqui é a deificacdo da alma e do mundo, através da
atividade continua com os deuses.
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algo que jamais poderia ser limitado somente aos membros da sua “Escola” ou aos
filésofos greco-romanos.

Nascido na por¢éao oriental do principado, Jamblico nunca traiu suas origens:
sua filosofia manifestadamente se diz baseada na tradigdo egipcia e, apesar de um
universalista em termos de religiosidade, jamais escondeu sua predilegdo pelas
manifestagbes espirituais dos povos orientais. A nao tradugcdo de seu nome
denuncia o interesse de Jamblico em perpetuar a sua origem enquanto sirio, assim
como sua vinculagdo com os poderes méagicos e tedrgicos inerentes ao seu nome. E
possivel, como ilustra a Athanassiadi, que Jamblico tenha visto um valor profético
em seu nome: sua vida sera a de um sacerdote-filosofo, criador de uma comunidade
teurgica, mas cujos escritos serdo um dia difundidos como preceitos universais dos
politeismos antigos®.

Com sdlida formacgao na paideia grega, o fildsofo ndo se contentou com sua
cidade natal e buscou aprimorar sua formagao, recorrendo a Italia e ao Egito®".
Nesses dois lugares, Jamblico se aprofundou naquelas que seriam as duas grandes
bases do seu pensamento, a tradicdo hermética do Egito e a filosofia neoplaténica
de Plotino. Foi aluno de Porfirio, com quem aprendeu em detalhes a filosofia
plotiniana, sem, no entanto, ter ressalvas as interpretagdes filosoficas de seus
mestres. Reinterpretou ambos os sistemas, no entanto, de acordo com sua
fundamentacao siria, pois como nos diz Athanassiadi (2017).

In ltaly and in Egypt he became acquainted with the latest trends in
philosophy and theosophy — the Plotinian view of Platonism and the
Hermetic reception of Egyptian lore — both of which he perceived through the
double lens of his inherited wisdom and the demands of the hour, for he was
particularly sensitive to the social climate around him, having embraced the

family tradition of working for humanity’s welfare. (Athanassiadi, 2017, p.
264).

A influéncia do hermetismo pode ser sentida logo nas primeiras paginas do
De Mysteriis, pois além de se autorreferenciar enquanto um sacerdote egipcio sob o
nome de Abammon, Jamblico afirma derivar todo o seu conhecimento do deus

Hermes, senhor dos mistérios:

50 Justamente por isso, acredito, ela foi adotada por Juliano.

51 A biografia de Jamblico aqui descrita contém muitos elementos que sdo aprofundados e debatidos
por Athanassiadi (2017), a partir da documentagéo antiga e de elementos que podem ser deduzidos
do De Mysteriis. A explicagao de cada uma destas dedugdes levaria a um numero desnecessario
de paginas. A proposta aqui é condensar o personagem histérico-social.
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Hermes, o deus que preside sobre o Logos, ha tempos € considerado, de
modo correto, como o patrono de todos os sacerdotes; ele que preside
sobre o conhecimento verdadeiro sobre os deuses € um e 0 mesmo em
todos os tempos e lugares. E a ele que nossos ancestrais em particular
dedicam os frutos de suas sabedorias, atribuindo todos os escritos a
Hermes. E se nos, de nossa parte, recebemos deste deus nossa parte,
assim como somos capazes de receber; vocé, por sua parte, fez bem em

colocar diante dos sacerdotes questdes sobre teologia. (I. 1, 1)52

Quando decidiu, no entanto, se estabelecer para criar sua comunidade
filoséfica, optou ndo por Emessa, mas pela cidade de Apameia. Esta escolha tem
dois motivos: primeiro, pela existéncia de um templo de Bel em Apameia, lugar
sacrossanto responsavel por guardar uma edi¢gao do texto conhecido como Oraculos
Caldeus, que sera seminal na formulagao teurgica de Jamblico®3. Segundo, por ser a
cidade em que viveu e ensinou Numenius, o reformulador da antiga doutrina
pitagoérica. Jamblico, um fervoroso seguidor de Pitagoras e um amante da sabedoria
revelada dos Oraculos Caldeus, escolheu o lugar mais propicio para comegar a sua
comunidade teurgica-filosdfica.

Nosso fildsofo inaugurou em Apameia, assim, uma comunidade baseada em
uma “tradicao de textos sagrados”, que serviriam como instrugdes para os adeptos.
Esta € uma das varias influéncias que o filésofo teve a partir das suas experiéncias
com os circulos herméticos do Egito:

Which were the models he followed and the foundation stones on whose
basis he constructed his religious philosophy and his circle of intimates? As
regards models, we know that lamblichus had lived in Egypt as a habitué of
Hermetic circles. This experience marked him in a number of ways, but what
interests us here is the impression made on lamblichus by the pattern of the
spiritual circle, that is of individuals brought together by a canon of divinely
revealed texts. lamblichus realized that what endowed these people with
strength and self-confidence at a time of universal insecurity and despair
was their sense of belonging to a group invested with a mission; for the
Hermetists believed that it was thanks to them that an ancient tradition

salutary to the world had been reinvigorated for transmission to the worthy
ones in the generations to come. (Athanassiadi, 2017, p. 265).

Segundo a Athanassiadi (2017), Jamblico procurou fundar uma escola em
termos pitagéricos. Nesse sentido, procurar resgatar textos pseudoepigrafos
atribuidos a Pitagoras, assim como escreveu uma biografia do mestre de sua
tradicao (IAMBLICHUS, 1991). Nesse texto, Jamblico apresenta Pitagoras como o

grande nome a ser seguido: uma imagem que encarna, sobretudo, o papel e a

52 A tradugdo é minha. Preferi ndo traduzir “Logos”, devido aos multiplos significados deste termo no
idioma grego.
53 |bid.



96

funcdo do seu circulo de iniciados. O Pitagoras de Jamblico, portanto, é nascido na
Siria, e além de fundador uma comunidade textual, € apresentado como o libertador
de uma série de regimes tiranicos.

Esta apresentacdo de Pitdgoras como ndo somente um lider religioso e
filosofico, mas também um lider politico, indica as inten¢des politicas de Jamblico,
assim como o aspecto “salvifico” da sua proposta teurgica para todo o principado
romano. Nao a toa, Jamblico veio a ganhar a notoriedade de uma grande lider ético
e espiritual para seus discipulos, que passaram a se referir a ele como 6¢iog
lauBAixoc (o Divino Jamblico)®*, um titulo pouco usual no mundo greco-romano. Na
verdade, nenhum outro filésofo, além de Platdo, havia recebido esse epiteto, nem
mesmo Plotino. O que demonstra o alto alcance e poder filésofo de Jambilico.

Sua influéncia pode ser sentida no nivel politico ndo somente através de
Juliano, Imperator romano que herdou a tradigdo teurgica da comunidade em
Apameia, mas também, como nos lembra a historiadora (ATHANASSIADI, 2017),
através de Sopater, que substituiu Hosios de Cordoba como tutor espiritual de
Constantino, sendo muito provavelmente o responsavel pela execucdo dos ritos
teurgicos que fundaram Constantinopla. Ou seja, nas duas “vias” que se
manifestaram politicamente na Antiguidade Tardia, tanto aquela preconizada por
Juliano, quanto naquilo que se desenvolveu a partir de Constantino — e da fundagéao
de Constantinopla — temos a influéncia da teurgia de Jamblico®.

O itinerario de estudos dentro da comunidade criada por Jamblico envolvia
nao somente as obras atribuidas a Pitagoras e a sua biografia do mestre, mas
também os ja citados Dialogos Platonicos (12 em sua totalidade), assim como os
hinos orficos e os Oraculos Caldeus. A comunidade, além de filosofia, praticava os
ritos teurgicos prescritos por Jamblico e sua tradigdo, assim como celebravam em
comunidade os sacrificios aos deuses, fazendo da “Escola” uma comunidade
filoséfico-teurgica. N&o se tratava de uma comunidade monastica, nem de uma
escola de mera absorcao intelectual, mas sim de uma comunidade teurgica com

interesses civicos, preocupada com as transformacgdes politicas de seu tempo.

54 Simplicius, In Categorias 2, 9-14 (CAG VIII 1, 291, 9-14) e Proclo, In Timaeum | 307, 14 (citado no
estudo de Simplicius).

5% Nao me parece haver nenhum outro “filésofo” da Antiguidade Tardia com tanta envergadura
politica.
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Athanassiadi (2017) ainda apresenta a tese de que a proposta de Jamblico
em Apameia seria, na verdade, uma resposta a soteriologia cristd. Enquanto a ultima
almejava uma salvacdo no pos-mundo, Jamblico preocupava-se com uma
“espiritualidade” do individuo encarnado, enquanto uma forma de manifestagcao dos
deuses no mundo material. Jamblico estaria, portanto, preocupado com uma
pedagogia alternativa ao cristianismo, uma nova forma de se pensar a “salvagao” da
alma, que buscasse reestabelecer os ritos do politeismo no presente como formas
soteriologicas e filoséficas®®.

Jamblico foi considerado uma figura semi-divina por seus discipulos.
Eunapius de Sardes descreve que, apesar de passar os dias tomando vinho
enquanto instruia seus discipulos, o teurgo sirio também possuia um culto solitario
ao Deus Supremo, no qual ninguém podia participar. Certa vez, Jamblico foi
interrogado por seus alunos, pois estes acreditavam que ele podia levitar durante
seus ritos teurgicos, assim como que suas roupas mudavam de cor durante suas
oragoes.

Segundo Eunapio, Jamblico teria dado risada destas constata¢des, mas n&o
deixou em outros momentos de demonstrar os seus poderes paranormais. Durante
uma caminhada, Jamblico foi tomado por um transe e alertou aos seus discipulos
que uma pessoa havia sido morta naquele local, e que, portanto, eles deveriam
trocar de rua. Alguns de seus pupilos duvidaram da quest&o, permanecendo na rua
para, logo em seguida, se deparar com homens que haviam acabado de enterrar um
corpo.

Uma outra experiéncia descrita por Eunapius diz respeito a visita de
Jamblico e seus discipulos a Gadara onde, a pedido de seus alunos, o mestre
materializou Eros e Anteros, duas divindades gregas, diretamente das correntes de
agua em que estava se banhando. O episddio havia sido realizado para provar aos
alunos os poderes de seu mestre, que nunca mais se viu contestado. Ambos os

episddios demonstram, para nés historiadores, que Jamblico era considerado

56 Na verdade, Jamblico ndo cita os cristdos diretamente em nenhuma passagem. Essa “hipétese”
ndo é defendida nessa Dissertagcdo, apenas consta como uma possibilidade de analise
historiografica, realizada pela historiadora em questdo (Athanassiadi, 2017). Nao acho, contudo,
que se possa falar explicitamente de uma alternativa a “salvagéo” crista, porque em Jamblico ndo
parece haver algo inerente para ser “salvo”. Se for uma resposta, é a de que a experiéncia religiosa
da salvagao, por si s0, é carente de sentido.
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realmente um “homem santo™’ pelos seus alunos. Ele se insere dentro de uma
tradicdo que Gregory Shaw (2015) nomeou como “Platonic Siddhas™® — isto &, o
modo supernatural como os filosofos platbnicos manifestavam o seu poder no
mundo tardo-antigo.

Eunapius ainda declara que Jamblico era responsavel por algumas vilas na
cidade de Apamea, onde funcionava a sua escola. E dificil tragar com exatidao qual
o lugar social de Jamblico com essas comunidades, mas é possivel tracar a
importancia desse personagem para a vida publica da cidade. Além de sua projegao
politica devido a sua ascendéncia, Jamblico se notabilizou na cidade de Apamea
como uma espeécie de “homem santo”, responsavel pela vida publica e dirigente
filosdéfico e religioso das comunidades.

Sua influéncia posterior o consagraria como o “Divino lamblichus”, como o
grande intérprete do politeismo e das religiosidades tradicionais. Além de sua
influéncia marcante ainda em vida, em sua morte se tornou um catalisador de
perspectivas religiosas que merecem a atencdo do historiador. A sua obra, De
Mysteriis, tornou-se central para o neoplatonismo imperial, e € a ela que devemos

nos voltar neste momento.

4.2 DE MYSTERIIS: A OBRA EM SEU CONTEXTO

4.2.1 O documento e a analise critica dos manuscritos

O principal estudo consultado sobre os manuscritos de De Mysteriis foi o de
CLARKE, DILLON, HERSHEBELL (2003, p. xiii - xviii) em sua traducado para o
idioma inglés. Baseados em Sicherl, os autores descrevem o agrupamento dos
manuscritos do De Mysteriis em duas categorias, selecionando dois manuscritos
como hiper-arquetipicos: Vallicellianus F20 (=V) e Marcianus Graecus 244 (= M). O

primeiro, datado de 1460, teria sido o manuscrito utilizado por Marsilio Ficino® em

57 |sto é, alguém agraciado pelo “divino”.

58 Shaw (2015) usa o termo “Siddha”, originario da literatura indiana, para se referir as capacidades
sobrenaturais dos fildsofos no mundo tardo-antigo. Na auséncia de um melhor termo, ele prefere
recorrer a uma terminologia semelhante, apesar de imprecisa. A ideia central € a de que um
“Siddha” é alguém dotado de “siddhis”: condicdes sobrenaturais despertadas pela constante pratica
ascetica e espiritual.

59 Personagem importantissimo para a divulgagdo de Jamblico no Ocidente. A influéncia do sirio em
seu pensamento e no renascimento como um todo — via Ficino — &, no entanto, pouco estudada.
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sua traducdo da obra para o latim em 1497. O titulo do texto De Mysteriis
Aegyptiorum, Chaldaeorum, Assyriorum € uma atribuicdo do proéprio Ficino a sua
tradugéo do texto, nomeado originalmente como drmropiar kai Avoeig, ou {nriuara. O
Marcianus Graecus 244, abreviado como “M”, data de 1458, antecedendo em dois
anos ao primeiro. Um outro fragmento, nomeado como L (Vat. Gr. 1026), também é
digno de nota, pois data do século XIII.

Ambos os manuscritos, tanto V e M quanto L, sdo contemplados pela edi¢cao
de Edouard Des Places, publicada em 1966 pela Collection des universités de
France, com o patrocinio Association Guillaume Budé, sendo muitas nomeado
abreviadamente como “Texto Budé”. Esta edigao é a base para o texto produzido
por Clarke, Dillon e Hershbell (2003), que aceita a formulagdo de Des Places, sem,
no entanto, fazer suas ressalvas:

For emendations, Des Places relied not only on those of Ficino (V?) and
Bessarion (M?), but also on those of copyists such as Callierges, Nuncius
and Vergéce. Des Places also consulted the editions of Scutellius, Holste,
Bouillau, Gale, Vossius and Meibom, sometimes noted in the apparatus. He
examined all manuscripts directly, and since his text remains faithful to V

and M, we have accepted many, though not all, of his readings. (CLARKE;
DILLON; HERSHBELL, 2003, p. xiv).

A numeracéao das paginas do texto € atribuida, no entanto, a Gustav Parthey
(1857), em sua edicao de De Mysteriis. O texto, apesar de sofrer criticas de Clarke,
Dillon e Hershbell, foi uma das bases da sistematizacdo usada por Des Places e,
portanto, continua a influenciar as edigdes posteriores baseadas na obra do filélogo
francés. A obra de Parthey, por sua vez, encontra sua base na edicdo de Thomas
Gale, publicada em 1678, um texto em que o proprio autor reconheceu as suas
deficiéncias devido as omissbes de palavras e frases oriundas de erros de
impressao.

O atual texto do De Mysteriis encontra-se dividido em dez livros, que é a
proposta delineada por Scutellius, e adotada pelos autores posteriores. Iremos,
neste trabalho, nos referir as paginagdes pelo método de Gustav Parthey e a diviséo
em dez livros, seguindo o “Texto Budé” de Des Places, que consideramos como a
melhor metodologia para abordar o tratado. Iremos lidar com o texto a partir da
organizagao do fildlogo francés, sempre atualizando a perspectiva a partir de Clarke,
Dillon e Hershbell. Consideramos que a tradugao desses trés autores para o inglés é
a mais bem definida versao do De Mysteriis, mas procuraremos lidar com o texto em

grego antigo quando encontrarmos lacunas ou discordancias.
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4.2.2 De Mysteriis e a resposta a Carta a Anebo

Se fossemos atribuir um género literario ao De Mysteriis, seria, como bem
elencam Clarke, Dillon e Hershbell (2003), o de “Problemas e Solugbes”, mais
especificamente o dmopiar kai Auceig, ou {nriuara. De fato, o titulo original da obra
seria “A Resposta do Mestre Abammon a Carta de Porfirio direcionada a Anebo e os
Problemas e Solucdes que ela contém”. O tratado, portanto, trata-se uma resposta
direcionada a um documento anterior, a Carta a Anebo escrita pelo filésofo fenicio
Porfirio. De fato, a discussdao se da entre duas grandes autoridades do
neoplatonismo imperial, ambos herdeiros da tradi¢gdo legada por Plotino: de um lado
Porfirio, organizador e compilador das Eneadas de Plotino; do outro Jamblico,
fundador da escola teurgica de Apamea.

Segundo Eunapio de Sardes (EUNAPIUS OF SARDES, 2022, p. 20-22),
Porfirio era originario da cidade do Tiro, capital da antiga fenicia. Nascido com o
nome de Malchus, no ano de 234, tornou-se quando jovem discipulo de Longinus,
que alterou seu nome para “Porfirio”, dando um carater helenizado ao mesmo. O
desejo de Porfirio de conhecer Roma o haveria levado ao encontro de Plotino, que
se tornou o seu mestre filosofico até o ano de sua morte. Em um momento de
vocacgao filoséfica, Porfirio decidiu abandonar Roma para visitar a Sicilia, onde
passou, segundo Eunapio, um tempo de mortificagdo da sua carne e de sua
condigdo humana, recusando o “caminho dos homens”, tomado por uma severa
melancolia.

Devido a intervencao de Plotino, Porfirio decidiu se recompor do seu estado
de mortificacao, retornando para os estudos junto de seu mestre. Em Roma, tornou-
se uma espécie de tradutor publico de Plotino, alguém que desvelava os
ensinamentos do filésofo egipcio para os ouvintes. Porfirio também em
determinados momentos revelou determinado saber magico, pois creditava-se a ele
a expulsao de um “daemon”, de nome Kausatha, de uma das “casas de banhos” da
cidade. Ele acreditava-se, segundo Eunapius, também inspirado por alguma forma

diferenciada de oraculo®.

60 Estes aspectos todos sdo curiosos. Pois até Porfirio, praticante de alguma forma de teurgia e um
exorcista profissional, tinha seus pontos a serem debatidos com Jamblico.
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Barnes (2003), um grande especialista e tradutor de Porfirio, comenta sobre
suas publicagbes que chegaram até nds, assim como o lugar do filésofo fenicio
enquanto inspiracao filoséfica para seus alunos:

Porphyry was never the head of a philosophical school; but he had pupils
and he did not hide his thoughts. We hear of some sixty works, on a variety
of subjects. The surviving ceuvre includes the Introduction and the
moralizing Letter to Marcella, a commentary on Aristotle’s Categories and a
commentary on Ptolemy’s Harmonics, a Life of Pythagoras and a Life of
Plotinus, an essay On Abstinence and a set of metaphysical aphorisms and
an allegorical interpretation of a passage in Homer. There were also
commentaries on other Aristotelian works, and commentaries on Plato.
There were writings on philology and on rhetoric, on geometry and on
grammar. Of the fifteen books of Porphyry’s most notorious production—the

treatise Against the Christians—there remain a few fragments and a mass of
Christian abuse. (BARNES, 2003, p. x-xi).

Porfirio foi também autor do Vita Plotini, uma biografia escrita de seu mestre,
assim como o organizador das Eneadas, dividindo os escritos plotinianos em seis
Eneadas, cada uma composta por nove tratados. Em algum momento de sua vida,
incerto pela historiografia, compés sua Carta a Anebo, em que levanta uma série de
questdes criticas a pratica da teurgia como realizada por Jamblico. Nado ha nenhum
dado histérico sobre Anebo, supostamente um aluno egipcio de Jamblico, mas
Porfirio deu a entender — para o filésofo sirio — que a carta estava destinada
diretamente a ele, como uma critica das suas praticas tetrgicas®.

Algumas diferengas sutis na biografia de Porfirio e Jamblico devem ser
enfatizadas. Enquanto o primeiro procurou helenizar o seu nome®?, Jamblico
manteve-se até o fim da sua vida enquanto Yam-alik, seu nome de nascenca siria.
Esse dado torna-se importante quando entendemos que parte das diferengcas que
surgirao entre os dois fildésofos esta no fato de que Jamblico considerava excessiva
a helenizagcdo das tradicbes preconizada por Porfirio, ele estava muito mais
preocupado em resgatar a sabedoria das culturas ditas “barbaras”, que ele
considerava em si superiores as inovagoes feitas pelas helenos (SHAW, 1995).

Também a escolha de Porfirio de se isolar do mundo devido a sua
melancolia merece uma especial atencao, pois ela é antitética ao intento filoséfico de
Jamblico, que evoca uma soteriologia do mundo encarnado. Enquanto Porfirio

buscou, em partes, se alienar do mundo ao seu redor, através de um ascetismo

61 Ele expoe isso logo no comeco do Livro I.
62 Malchus deixou de ser Malchus, um fenicio, e virou “Porfirio”.
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rigoroso, a tradic&do filoséfica de Jamblico muito mais se aproxima da atmosfera
platbnica do Banquete, em que as discussdes filosdficas aconteciam, segundo
Eunapius, regadas a vinho e na interagcdo com a comunidade.

Um olhar atento sobre a proposta teurgica de Jamblico ira contemplar que
sua visdo é, em partes, uma recusa ao ascetismo®, ao isolamento do mundo
proposto por Porfirio. Estas diferengas serdo enfatizadas mais profundamente no
decorrer da dissertagdo, quando tratarmos do lugar da suposta “salvagdo” em
ambos os sistemas filosoficos. Obviamente, a filosofia jambliquiana envolve a
participagao em rituais coletivos, sacrificios e praticas que sao bastante “externas”,
envolvendo uma vida ativa em meio a populagéo.

A Carta a Anebo s6 pode ser reconstituida através de fragmentos e excertos
disponiveis, principalmente, a partir da prépria obra de Jamblico. A reconstituicao
que usamos é aquela de Thomas Taylor, notavel neoplatonista inglés, publicada em
1821 e republicada em 2011 pela Cambridge University Press, junto da traducéo do
De Mysteriis (TAYLOR, 2011). O remetente da carta, Anebo, parece ser algum aluno
de Jamblico, pois € o proprio quem afirma que a carta destinada ao seu aluno era,
na realidade, uma provocagao a ele. “Assumindo que a carta que vocé enviou ao
meu aluno Anebo pode, da mesma maneira, ser dirigida igualmente para mim, é
razoavel que eu lhe dé uma resposta apropriada” (1. 1, 2-3).

A carta traz uma série de problematicas levantadas por Porfirio no que
concerne a teurgia e a natureza dos deuses. O filésofo fenicio realiza algumas
perguntas para alocar algumas dessas problematicas — perguntas estas que
Jamblico ira responder, uma por uma, no De Mysteriis.

Porfirio inicia suas indagacdes questionando a natureza dos deuses: o que
diferenciaria os deuses mais excelentes de outras criaturas divinas?%* Ele questiona
se o dominio material atribuido aos deuses seria a causa da distingcado - no caso dos
deuses serem etéreos, os daemones aéreos e as almas terrestres, atribuindo
localizagbes geograficas e delimitadas espacialmente para as criaturas divinas®®.
Questiona ainda o porqué os teurgos parecem invocar principalmente os deuses

subterrdneos e vinculados a natureza em vez dos celestiais, assim como

63 |ogicamente, aqui ndo estamos falando de “ascetismo” no sentido que sera dado pelo eremitismo
cristdo do Oriente com Santo Antao e outros. Mas, sim, de um “isolamento do mundo”, algo nao
conhecido pela filosofia classica de Platao, Socrates e Aristoteles, que filosofavam em sociedade.

64 Por exemplo, os daemons, anjos, arcanjos e almas de outros seres. Afinal, o que é um deus?

65 No caso, se “deuses” seriam seres “celestes”, enquanto almas e daemons os habitantes da “terra”.
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problematiza as atribuicbes elementares aos deuses (deidade da agua, do vento,
entre outros)®.

O grande questionamento inicial de Porfirio esta, em um sentido indireto, em
problematizar a relagéo entre transcendéncia e imanéncia®’. Pois os deuses, quando
vinculados a materialidade (agua, vento, fogo) parecem estar circunscritos aos
elementos de sua manifestacdo, ndo podendo transcendé-los. E sobre esta
da transcendéncia dos deuses em coexisténcia com a sua imanéncia, e a partir do
qual ele elaborara a nogao de “sunthemata”, veiculos materiais com a receptividade
necessaria para conter a manifestagéo das divindades®8.

Em seguida, Porfirio apresenta aquilo que denomino aqui como “o problema
da invocagdo”. a apresentagcdo dos deuses na teurgia como passiveis de serem
invocados. Isto tornaria, na légica do aluno de Porfirio, os deuses como “passiveis”
ao poder humano; mas, se na logica contraria, os deuses forem impassiveis, de
nada adiantariam os ritos teurgicos que visam aplacar a ira dos deuses e invoca-los
magicamente®. Ainda realiza um questionamento baseado nas hipdstasis
neoplaténicas de Plotino: se os deuses sao de natureza inteligivel, participando da
hipostasis do Nbéus, como podem eles ser invocados por elementos materiais e
psiquicos?’® Nessa perspectiva, Porfirio ja apresenta algumas supostas
“‘contradi¢cdes” ou “problemas” derivados do conflito entre dois universos diferentes:
a metafisica de Plotino e o universo dos cultos e praticas religiosas e/ou teurgicas.

Porfirio também realiza indagagcbes sobre as diferengas entre deuses,
daemones, herois, anjos, arcanjos, arcontes e almas desencarnadas, perguntando
quais seriam suas diferengas de manifestacdo. O que caracterizaria a aparigdo de

um daemon e de um anjo, e no que ela se diferenciaria da manifestacdo de um

66 Se os deuses sdo transcendentais, como posso dizer que eles se vinculam a coisas materiais,
como, por exemplo, o ar, terra, fogo e agua?

67 Aqui uso este termo no sentido de coisas que “transcendem” o mundo das sensagdes e “imanente”
enquanto aquilo que se faz presente no imediato e perceptivel pelos sentidos.

68 Aqui um ponto: ndo digo que Jamblico é um “panteista” no sentido de que o mundo sdo os deuses.
Ele enfatiza a transcendéncia das divindades na mesma medida que, como espelho, elas também
se tornam presentificadas no mundo material.

69 Pensando dentro da légica neoplatonica, se eles sdo transcendentais e pertencem a hipdstasis
anteriores aos seres-humanos e a linguagem, como podem os seres-humanos fazé-los “descer” —
isto &, “invoca-los”.

70 Esse questionamento destréi a possibilidade de eficiéncia em qualquer rito que envolva o corpo ou
até oragdes, pois sdo derivados da linguagem. E importante compreendermos o peso disso: Porfirio
parece querer remover qualquer possibilidade de acesso ao divino por termos humanos ou
psiquicos.
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deus? Esse tema sera abordado por Jamblico no Livro Il, em que tratara das
experiéncias de epiphaneia, a manifestacdo dos seres divinos através do éxtase
teurgico, seus moldes de apari¢cao e suas diferengas.

Em seguida, Porfirio descreve seus questionamentos sobre os mais variados
modos de adivinhagdo e os estados de consciéncia relacionados a cada um. Pois,
segundo o filésofo fenicio, podemos ter experiéncias de adivinhacdo através dos
sonhos, em que nao estamos conscientes, pelos estados de inconsciéncia
produzidos pelo transe oracular e, em outras situacées, como no caso das leituras
oraculares através das entranhas de animais, as adivinhagdes sdo produzidas em
um estado consciente, sem a presencga do transe.

Ele questiona se esses estados de consciéncia produzidos sobre a pessoa
em transe seriam realmente manifestacdes dos deuses ou apenas paixdes da alma
que, desreguladas pelos incentivos magicos, levariam ao estado de éxtase. Seriam
as visdes oraculares fantasias da alma ou manifestagcdes metafisicas? Esta é a
pergunta que Jamblico tera de responder, principalmente em seu Livro lIl.

Continuando sua argumentacdo, Porfirio comega a questionar as praticas
dos sacrificios. Faz especial referéncia ao modelo de sacrificio grego e romano, em
que os ossos dos animais sacrificados sdo queimados, tornando-se vapores. Ele
questiona o porqué os sacrificantes e teurgos muitas vezes precisam se abster de
carne animal, considerando-a impura, mas os “deuses” se alimentam desta mesma
impureza, se deleitando no sacrificio.

Também problematiza os atos teurgicos que se utilizam de injungdes contra
os deuses, como que ameacando-os e constringindo-os & acdo. E um topico
recorrente nas problematicas levantadas por Porfirio como que um ser humano, ente
ontologicamente inferior aos deuses, pode influenciar as divindades a tomarem uma
acao’.

Também aborda as palavras magicas utilizadas pelos teurgos para invocar
os deuses, conhecidas na historiografia como Nomina Barbara: os nomes barbaros
atribuidos aos deuses e uteis durante as invocagdes. Porfirio ndo consegue
entender por que os nomes barbaros sio preferidos aos helénicos, e por que nao ha

um sentido explicito em alguns desses nomes, que tém apenas func¢do invocatéria,

7 O Apéndice “Compreendendo o Neoplatonismo”, nesta Dissertagdo, deve elucidar a importancia
dessa pergunta. A “hierarquia das hipostasis” é colocada em jogo.
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nao semantica. Ele questiona a cosmogonia egipcia, perguntando a Anebo sobre o
funcionamento metafisico das divindades egipcias — se elas sao corpéreas ou
incorpéreas, primarias ou secundarias etc. Grande parte dos questionamentos
realizados por Porfirio dizem respeito as tradicbes dos egipcios, tanto os Nomina
Barbara, quanto sobre as deidades desse pante&o.

Por fim, Porfirio levanta dois questionamentos: primeiro, sobre o daemon
que acompanha cada alma individual; segundo, sobre as relagdes entre teurgia e a
eudaimonia (felicidade). Questiona se o daemon individual existe ou nao; se ele
pode ser concebido através do método astrologico; se ele é responsavel sé pela
alma, pelo corpo ou por ambos; se sdo mais de um daemon e se ele n&o é o proprio
Néus do ser humano. Ja sobre a felicidade, questiona o método de alcance da
felicidade pela relagdo com os deuses, pergunta quais as formas mais eficientes de
se alcancar esse resultado e como que felicidade e teurgia se encontram dentro
desta sistematica.

A Carta a Anebo, portanto, € uma critica a pratica dos teurgos, realizada a
partir de uma série de questionamentos que buscam manifestar os “problemas”
inerentes & pratica teurgica. E por esse motivo que Jamblico, um professor e
defensor da teurgia, que advoga o método teurgico como a via da realizagao
pessoal, ira se prestar a responder a carta de Porfirio, originalmente direcionada ao
seu discipulo. E importante ressaltar que Porfirio em suas criticas acaba por
desvalorizar ndo somente rituais magicos populares no mediterraneo dos primeiros
séculos da Era Comum, mas a prépria fundamentacdo por detras dos cultos e
praticas tradicionais que estavam em voga no principado romano. Sua critica ao
sacrificio, um dos rituais mais elementares do mos maiorum, assim como suas
colocagdes sobre os oraculos e as praticas oraculares, sdo ataques ao coragao da
religiosidade politeista’?.

Jamblico, portanto, se apresentara como defensor dos cultos tradicionais, da
teurgia praticada na Escola de Apamea, das “sabedorias” oriundas dos povos

“barbaros”, configurando-se como um defensor daquilo que Gregory Shaw (1995)

72 O(a) historiador(a) experiente podera perceber uma série de implicancias politicas derivadas
desses “questionamentos”.
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nomeou como “old ways™’3, isto &, as proprias tradicbes ancestrais dos povos
mediterranicos. Um adversario das inauguragdes, das mudangas dos nomes
barbaros para formulas mais contemporaneas, um critico dos “new ways” dos
helenos, Jamblico escrevera seu tratado como uma defesa de um tipo de
experiéncia de mundo que ele descreveu sobre a alcunha de “teurgia”, mas que
manifesta a pluralidade de tradicdes ancestrais dos povos mediterranicos. Nesse
sentido, se articula como um defensor de um mos maiorum universal, que
transcende os limites do helenismo, para englobar também os povos barbaros como

partes de uma mesma tradigao primordial.

4.2.3 Abammon e o universalismo teurgico de Jamblico

Nesse ponto, € importante destacar que, apesar da Escola de Apameia
desenvolver um tipo especifico de pratica espiritual, que geralmente é denominada
enquanto “teurgia”, Jamblico advoga que inumeras praticas publicas, pertencentes a
inumeros povos e diferentes tempos e espacos histéricos sdo, também, uma forma
de “arte sagrada” — ou seja, sdo formas mais “antigas” de teurgia”. Jamblico, por
esse motivo, defende ativamente uma série de praticas espirituais de inUmeros
povos — gregos, sirios, egipcios, romanos, outros — considerando que sua “teurgia”
nao é um método proprio, mas simplesmente uma forma particular de se obter
acesso aos deuses.

Também, nesse sentido, ndo devemos nos confundir e acabar tendo a
percepcao de que a Escola de Apameia possuia uma pratica dissociada da
religiosidade geral praticada nos territérios romanos. Os teurgos participavam e
praticavam os ritos e festivais coletivos de seu tempo, interpretando-os como
essenciais e fundamentais para o processo teurgico. De algum modo, sempre onde
ha a “presenca invocatéria” dos deuses existe alguma forma de “teurgia”. O
‘paradigma” que o proprio Jamblico usa é a religiosidade egipcia: para ele, as
praticas sacerdotais realizadas nos templos egipcios eram a forma mais “pura” de

teurgia. Sua proposta é universalista, integrativa, buscando compreender que a

73 A forma “antiga” de se fazer algo. A critica de Jamblico é que o excesso de racionalizagdo da
filosofia estava comegando a minar algo fundamental para praticamente todas as civilizages
mediterranicas: seus cultos e suas associagdes sociais com os deuses.
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experiéncia da unidao com os deuses € acessivel a todas as culturas e povos, desde
que os métodos adequados sejam respeitados.

Para se colocar como um representante das tradigbes ancestrais, Jamblico
se utilizara de um “pseudédnimo”. Abammon, um sacerdote egipcio. Ele se afirma
diante do seu interlocutor como um representante das tradicbes egipcias que,
consideradas como as mais “perfeitas” e “antigas em termos de contato com os
deuses, se torna o referencial perfeito para uma fala “universalista” sobre a “teurgia”.

De fato, Jamblico se coloca, durante todo o De Mysteriis, como um
representante de “tradigdes orientais”, principalmente advindas da Caldeia e do
Egito:

Alguns pontos requerem que nos reportemos tendo por base as tradigbes

dos sabios da caldeia; outras, por sua vez, vao derivar suas solugdes dos
ensinamentos dos profetas do Egito; e outras ainda, que se relacionam com

especulagdes dos filosofos, precisam ser respondidas nesta base. (1. 1, 5).

Esse fenbmeno, que Sarah Veale (2013) chegou a nomear como uma forma
de “orientalismo” em Jamblico, esta na verdade correlacionada ao fato de que o
Egito, na visdo do teurgo e na de Porfirio, é concebido enquanto “terra originaria”
das artes teurgicas. Se pudéssemos pensar em uma definicdo “histoérica” dada por
Jamblico, diriamos que a “teurgia” é, por exceléncia, a arte realizada pelos
sacerdotes dos “tempos antigos” e, em especial, pelos egipcios. E ndo é a toa que
Jamblico dedica os livros VIl e VIII a uma defesa da cosmologia e da religido egipcia
diante das investidas de seu oponente.

O Egito ja havia sido analisado por Platdo enquanto uma terra enigmatica de
saberes primordiais (VEALE, 2013, p. 210-211)74, mas Jamblico faz questao de opor
a sabedoria dos egipcios a ignorancia dos helénicos, demonstrando o aspecto
primordial da primeira em detrimento da segunda. Isto € bastante importante, pois
ele afirma uma “identidade” que € remetida ao Egito e aos povos do Oriente
Préximo, considerada superior a tradigéo filosofica grega. No De Mysteriis vemos um

texto grego, utilizando-se de argumentos e recursos estilisticos gregos, cuja principal

74 Cito Veale (2013) apenas para demonstrar que pesquisas tém sido feitas em torno deste debate,
mas considerado anacronico falar em orientalismo em Jamblico. Nosso autor era, como ja
demonstramos, herdeiro de uma tradigao sacerdotal siria, estudou no Egito e retornou a Siria para
montar sua escola. Acredito, ao contrario de Veale, que existe um fenbmeno oposto daquele que
ela apresenta: Jamblico fala “grego” e “como grego” apenas para responder Porfirio e porque essa
era a lingua vernacula e intelectual do seu ambiente.
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funcdo é, em alguma medida, demonstrar a “fraqueza” e “ignorancia” dos proprios
gregos no que se refere a arte sagrada.

Isto se deve ao fato de que, como parte da problematica de Jamblico esta no
conflito entre as praticas “ancestrais” dos povos “orientais” e os novos modos de
compreensao do divino trazidos pelos helénicos, o egipcio se tornara o simbolo por
exceléncia dos “old ways”, em oposig¢ao a inovagao helénica, da qual Porfirio se faz
representante. Ao assumir a persona de Abammon, Jamblico esta se colocando
como representante das tradicdes advindas das porcdes orientais do principado
romano, personificadas na figura de um sacerdote egipcio”®.

Ele proprio, um teurgo sirio descendente da familia real de Emessa, se
valera de Abammon para defender uma arte que é, em grande medida, oposta a
proposta filosofica trazida por Porfirio e seus interlocutores. Abammon se torna
assim, nas maos de Jamblico, uma encarnacgao ideal do teurgo e da arte teurgica:
um sacerdote oriental, dedicado ao oficio telrgico, que responde ao “racionalista”’®
helénico que lhe dirige determinadas questdes.

Crystal Addey (2016) chegou a propor uma leitura do De Mysteriis que
pudesse enxergar nele uma tentativa de realizar uma espécie de “Dialogo Platonico”,
feito entre dois personagens: um helénico, representante do “racionalismo grego”’’,
e um sacerdote egipcio, simbolo da teurgia e das tradigdes ancestrais. Nesta
perspectiva, a “querela” entre Porfirio e Jamblico seria entendida enquanto dialdgica:
ao simular o ato platénico de compor personagens para representar pontos de vistas
diferentes, o De Mysteriis colocou em relagao dialética Abammon e Porfirio, como

duas personas em um dialogo.

75 De fato, Jamblico afirma em 1. 1.3. 10-11, que escreve em nome nao de si mesmo, mas de todos os
sacerdotes egipcios. Existe um tom “profético” em sua fala e é possivel perceber que, ao invocar
Hermes no comego de seu escrito, ele se entende enquanto inspirado a falar em nome de inumeros
povos diante das criticas dos helenos.

76 Obviamente, o termo “racionalista” ndo existe neste contexto. Mas uso-o como recurso para falar
do apego excessivo, na perspectiva do nosso autor, de Porfirio e outros fildsofos ao “método
dialético” e ao uso da linguagem. Jamblico concorda com Plotino e quer transcender a linguagem:
mas ele entende que as formas de fazer isso ja existem nas “sabedorias orientais” muito antes da
existéncia da prépria filosofia grega.

7 Novamente, uma linguagem anacrénica, usada para fins didaticos. O termo correto, talvez, seria
“uso excessivo da capacidade dianoética pelos helenos”, algo que comprometeria a fluidez do texto.
Entende-se por “razdo” aqui o que ja explicamos por diandia e as consequéncias gerais desse
método.
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Ainda segundo Addey (2016), o texto também pode ser interpretado a luz do
Corpus Hermeticum’®, em que os dialogos, geralmente realizados entre Hermes e
um discipulo, encarnam duas personalidades que refletem sobre um mesmo tema,
sendo o conhecimento transcendental revelado do primeiro para o segundo.
Abammon estaria, portanto, em fungdo analoga a Hermes, trazendo as sabedorias
ancestrais dos sacerdotes para um mystes’?, um iniciante na arte teurgica.

Seja como for, é fato que Jamblico trata Porfirio como uma pessoa que
ignora totalmente os principios teurgicos e os fundamentos da “arte sagrado”. De
fato, ele inicia o dialogo corrigindo Porfirio por “aceitar a existéncia dos deuses”,
enfatizando que ndo cabe a ele fazer tal constatagao, visto que os deuses existem
independente da opinido e sdo acessados por uma gnose inata, presente em todos
os seres humanos®. Esta constatagdo em si ja demonstra que, na percepgéo de
“‘“Abammon”, Porfirio ignora completamente até as nogcbes mais fundamentais
daquilo que ele se pretende questionar.

Ao se colocar a si mesmo na funcdo de sacerdote, ele ainda enfatiza que
fala ndo enquanto um sujeito individualizado, mas no lugar e enquanto representante
de “qualquer” sacerdote egipcio. Jamblico, no texto, se entende enquanto um
interlocutor das tradigbes teurgicas, um verdadeiro porta-voz das sabedorias
ancestrais, capaz de agir e de falar em nome de uma totalidade social que, nesta
perspectiva, se viam representadas na sua fala®".

Como representante de qualquer sacerdote egipcio, falando em nome de
Hermes, Jamblico se colocava no papel de herdeiro e transmissor das tradigdes a
qual defendia — papel este que sera lhe atribuido posteriormente pelos neoplatdnicos
tardios. Porfirio, nesse esquema dialdgico, parece “incorporar” o fildsofo grego que

“aprende” com o0s egipcios, como é o caso citado no De Mysteriis de fildsofos como

78 |bid. E impressionante ver as inumeras sutilezas da estilistica deste texto.

9 Este termo era usado para representar aquele que era “iniciado” nos Mistérios, que participava dos
ritos de iniciagdo, onde Ihe era revelado — geralmente por um “Hierofante” — a “verdade” oculta e
secreta ou, ao menos, uma experiéncia intima e transcendental de alguma divindade. Como ja
comentamos, no médio platonismo parece haver uma “transposi¢do” da dindmica da “iniciagéo
ritual” para uma forma de “iniciagdo textual”: nos textos herméticos é possivel perceber Hermes
agindo como o iniciador do neodfito que, em certa medida, € também o proprio leitor. Aqui,
Abammon seria o iniciador de Porfirio, seu Hierofante na Arte Sagrada.

80 Livro |. Jamblico parece, em inUmeros momentos, cacgoar da ingenuidade de Porfirio e seu modo de
abordar as realidades divinas.

81 Na verdade, como no inicio do Livro | existe a “Invocacdo a Hermes”, é possivel dizer que
Jamblico, o filésofo, “invoca Abammon”, o “sacerdote arquetipico”, que invoca “Hermes”, o
‘revelador” das coisas divinas.
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“Pitagoras, Platdo, Demacrito, Eudoxus e muitos outros” (De Mysteriis, 1. 1.2. 8-3.2).
Segundo o teurgo, a propria sabedoria grega haveria bebido da fonte egipcia, e ele
se apresenta entdo como o interlocutor que ira guiar Porfirio em uma ldgica
mistagogica®? (ADDEY, 2016).

Clarke, Dillon e Hershebell (2003, p. xxxiii-xxxv) discutem sobre o significado
do nome Abamon (ou Abammon), demonstrando as hipoteses de Saffrey (1971) de
gue o nome seria na verdade uma juncao de “aba” (“‘pai” em siriaco) e Ammon, o
deus egipcio considerado por Jamblico como um demiurgo universal. O nome é
associado com o titulo de @comrdtwp (Theopator — pai dos deuses)®, usualmente
interpretado como uma alta titulagao teurgica. Os autores, no entanto, discordam de
Saffrey, considerando que seria inadequada para a filosofia de Jamblico a assung¢ao
de uma paternidade sobre os deuses — visto que, ontologicamente, os seres
humanos estariam muito abaixo das divindades. Em fato, o termo nao aparece no
De Mysteriis e em nenhuma das obras do teurgo sirio.

Também Clarke, Dillon e Hershebell (2003) consideram que nao ha qualquer
vinculagdo entre Ammon e o epiteto Abamon pois ndo ha nenhum indicativo nos
textos de Jamblico que ressaltem uma proeminéncia do deus egipcio sobre as
demais divindades. O argumento mais forte, no entanto, esta no fato de que a grafia
“Abammon”, com dois “m”, € na realidade uma conjuntura de Thomas Gale sobre o
manuscrito. Os autores discutem a probabilidade de Gale ter construido o nome
“‘“Abammon” a partir da assunc¢ao da relagdo entre o Abammon e o nome do deus
Ammon, mas as edi¢des V e M do manuscrito trazem “Abamonos”, sem 0 acréscimo
do ultimo “m”.

Independente da origem do nome, é fato que Jamblicou acreditou enxergar
forca em seu nome, utilizando-o para responder as perguntas fundamentais
realizadas por Porfirio. Ao criar a dialética entre helénico e egipcio, fildsofo
racionalista e teurgo, acabou por se colocar como porta voz das tradi¢des ancestrais
que defendia e ensinava em sua escola em Apameia. Sendo um universalista,
incorporou em si aquilo que ele acreditava ser um simbolo da propria origem da

possibilidade da comunicacao entre deuses e seres-humanos.

82 yuoraywyia (mustagégia), literalmente, “conduzir aos mistérios”, ou “conduzir o iniciado”. Se formos
pensar o De Mysteriis por esta 6tica, Porfirio ndo esta sendo “refutado” — ele esta, na verdade,
sendo “iniciado”.

83 Que aparece em outros autores.
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A diferenga crucial no pensamento entre os dois fildsofos pode ser
encontrada no fato de que enquanto Porfirio era um filésofo que acreditava poder
atingir a henosis por si mesmo, meramente pelo ato da intelecgdo (noésis) e da
contemplacgao filosofica (theoria), Jamblico acreditava que a ascensao da alma so6
era possivel através da agdo dos deuses e das divindades intermediarias®. Porfirio
acreditava que os proprios deuses em si poderiam ser “problematizados” a partir das
categorias filosoficas. O “inefavel” e “incomunicavel” seria acessado somente através
do préprio uso da filosofia enquanto atividade dianoética e exercicio ascético que
culminariam, inevitavelmente, em uma henosis.

Para ele, esses eram os “old ways”, a férmula ancestral dos egipcios e da
propria siria em que ele nasceu. Ela estava sendo “atacada” pelo excesso de
racionalismo por parte dos helénicos que, com Plotino e mais especificamente
Porfirio, estava acreditando que a alma podia por si mesma, sem o auxilio divino,
ascender até as hostes superiores (SHAW, 1995). Desse modo, n&do haveria
necessidade de uma interacdo ritualistica, meditativa ou devocional com as
divindades. Oracdes, hinos e invocagdes perderiam o seu sentido diante da
“racionalidade” de Porfirio.

O modo como Porfirio estava entendendo a “ascensao da alma”, portanto,
implicava que o filésofo, apenas sozinho e olhando para dentro de si, poderia galgar
0s inumeros estagios para a experiéncia do divino. Seus questionamentos falavam
sobre ndo haver a necessidade de cultos materiais — a unica coisa “divina” seria o
Nbéus acessado pela atividade interna e filoséfica do ser humano. O “filésofo”, no
sentido de Porfirio, estava se tornando a antitese do “sacerdote”, do praticante de

“magia divina” e de outros “iniciados”® que se valeram, na perspectiva de Jamblico,

84 Para Jamblico, as “hipostasis” ndo eram coisas “congeladas” como “conceitos”, mas estavam
repletas de “vida” e de coisas que, através da alma do teurgo, se manifestariam enquanto seres
participantes de uma enorme cadeia divina. Através do acesso a estes “seres” a ascensao seria
realizada.

85 Trago aqui uma nota muito importante. O “filésofo”, o “sacerdote”, o “mago divino” (como descrito
por Apuleio e os Oraculos Caldeus) ou o “iniciado” (no caso daquele que se aventura nos Cultos de
Mistérios) eram figuras representativas importantes nos séculos IlI-IV. Mas suas esferas de
atuacdo, muitas vezes, encontravam-se “separadas”. Porfirio radicaliza essa separagdo. Jamblico,
por outro lado, cria uma “identidade” nova, em que um mesmo ser é filésofo, sacerdote, mago e
iniciado: o “teurgo”. Em pesquisas posteriores, pretendo abordar como que a “imagem” de “teurgo”
reconfigura algumas identidades do mundo tardo-antigo, abrindo possibilidade para pensarmos
inUmeros “personagens” fundamentais, como o proprio “homem santo” e até o “eremita” das
tradigdes cristas orientais.
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de inumeras formulas ancestrais para se permitir o acesso a realidade
transcendental.

Nessa especulagédo, o Néus é entendido enquanto a “parte” do ser humano
que tem “noésis” (intelecgao), mas ele ndo se apresenta mais enquanto “presenca’
nas coisas do mundo material®®. O corpo é uma “carga iluséria” que precisa ser
deixado de lado no processo, assim como os vinculos materiais. Deuses nao
poderiam habitar os ciclos da natureza, porque bastaria apenas a noésis humana
para o acesso ao Néus. A vida humana, entendida no seu sentido de integracdo com
o0 ambiente social (através dos cultos) e com a prépria natureza (pela via das
espacialidades naturais) perderiam o seu sentido.

O conflito fundamental, portanto, é também um conflito cultural com
implicancias politicas. Diz respeito ao modo como a filosofia do século Il estava
abordando o cosmos e, na concepgao de Jamblico, desvalorizando as praticas
rituais que constituem, na légica do filésofo, uma espécie de “mos maiorum”
universal. E um debate que tangencia a helenizac&o e a transformacéo de valores
no mundo tardo-antigo, de modo que podemos pensar no De Mysteriis nao apenas
como um tratado filoséfico e teurgico, mas também politico-cultural. O filésofo
considerava perigosa as ultimas incursées do helenismo sob as maos de Porfirio, e
foi para defender aquilo que ele considerava como tradi¢des ancestrais de seu povo

que ele compds o seu tratado.

5 TRANSFORMANDO O MUNDO EM DIVINDADE: OS FUNDAMENTOS DA
TEURGIA DE JAMBLICO

5.1 A TEURGIA PRE-JAMBLICO E O MUNDO SIiRIO-HELENISTICO

Nesta Dissertagcdo, abordamos todos os elementos necessarios para
compreendermos 0s inumeros contextos envolvidos na producdo do De Mysteriis.
As indagacgdes de Porfirio foram apresentadas de modo resumido, mas €& preciso,

neste capitulo, especificar como Jamblico entende e explica os procedimentos

8 Ao conceber o Néus enquanto “conceito” temos uma abordagem “restritiva”, pois ele se torna
limitado as capacidades daqueles que compreendem e inteligem o seu conceito. A “Unica via” para
se inteligir o conceito de Néus é a propria filosofia entendida enquanto capacidade de articular
conceitos. Jamblico, ao conceber o Néus enquanto “multiplicidade de deuses”, acaba por tornar
essa uma esfera “abrangente”.
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teurgicos. Em sua “argumentacéo”, o filésofo vai usar uma série de recursos, que
vao desde a dialética, a logica aristotélica até “modelos teoldgicos”. Sempre
afirmando possuir consciéncia de que a linguagem € incapaz de traduzir o “mistério
teurgico”, o mestre de Apameia nao vai deixar, contudo, de responder a Porfirio
como é possivel aos deuses “virem ao corpo”, se manifestarem na “matéria”, entre
diversos outros elementos.

Ao trazer determinadas explicagdes, Jamblico acaba por dar nuances em
que podemos “reconstruir’ parte de sua “filosofia” (pelo menos aquela apresentada
neste tratado em especifico). Inumeros elementos que vao surgir em seus escritos
estardo em dialogo com tradigbes anteriores, mas o modo como ele as articula
produz uma nog¢ao completamente diferente do que é a “arte teurgica”. Devido a
importancia desse termo, no entanto, ndo podemos nos apartar, neste momento, de
comentar a influéncia sobre o nosso autor dos Oraculos Caldeus e da propria
terminologia “teurgia”.

O nome 6coupyia (acdo dos deuses) aparece pela primeira vez nos
XaAdaikd Aoyia (Oraculos Caldeus), um conjunto de textos em hexametros,
considerados revelagdes divinas trazidas ao mundo por Juliano, “o Teurgo” (0
@¢eoupydg) e pelo seu pai de mesmo nome, famoso pela alcunha 6 XaAdaiog (o
caldeu). Autores posteriores afirmam que o texto foi composto durante o principado
de Marco Aurélio, na segunda metade do século Il (DOBLER, 2013), e que os
versos oraculares foram “inspiragdes divinas” recebidas por Juliano. Segundo as
histérias envolvendo esse personagem, o “teurgo” seria filho de Juliano, o Caldeu,
que havia preparado seu filho espiritualmente para ser um mediador entre 0 mundo
divino e o mundo humano (MAJERCIK, 1989).

Ninguém na Antiguidade Tardia parece duvidar do fato de que os Oraculos
Caldeus sao, de fato, uma revelacado direta dos proprios deuses, trazida para o
conhecimento dos seres-humanos. A interpretacdo mais interessante sobre esse
tema, no entanto, é trazida por Polymnia Athanassiadi (1999), que investigou o fato
a luz das relagdes entre os Juliano, o filésofo Numénio de Apameia e Jamblico. A
interconexao entre esses personagens parece ser o fato de nesta cidade estar
localizado um importante e imponente templo dedicado ao deus Bel/Baal, também
conhecido como Zeus Belos, demonstrando um sincretismo siriaco e grego.

A historiadora demonstra que nesse templo, tdo importante nos séculos Il-1ll,

havia consultas oraculares com sacerdotes especializados e que, muito
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provavelmente, Juliano “o caldeu” era, na realidade, um sacerdote do deus Bel
(Zeus Belo), acostumado a receber mensagens em “transe” da divindade patrona
desse local. O termo “caldeu” para se referir a esse personagem aponta fortemente
para o seu papel enquanto sacerdote, e a histéria da “preparacéo espiritual” de seu
filho (o “teurgo”) seria um indicativo de sua possivel criagdo dentro do proprio
santuario. Ambos os Julianos seriam, assim, sacerdotes oraculares da famosa
divindade de Apameia.

Os argumentos para essa hipotese sdo ainda mais fortes devido a presenga
da Numénio de Apameia, que parece ter tido o florescimento de sua atividade
também durante o principado de Marco Aurélio (séc. Il) e cujos fragmentos, como ja
mencionamos anteriormente, parecem em grande parte derivados dos Oraculos
Caldeus. E grande a possibilidade de que essa correlagdo exista porque o proprio
Numénio — situado em Apameia — tivesse um contato direto com os Oraculos
Caldeus, confirmando esta cidade como o local de “recepgao espiritual” dos
Oraculos e de agao dos Juliani.

De modo ainda mais especifico, entre os séculos Ill e IV, Jamblico de Calcis
escolhera Apameia para ser a cidade de sua notavel Escola teurgica. A influéncia
dos Oraculos Caldeus € evidente em Jamblico, pois as inumeras referéncias que o
filésofo faz a “arte sagrada” e aos “atletas do fogo” encontram paralelos nos escritos
dos Juliani. Damascius, em Vida de Isidoro, cita Juliano enquanto um “sabio
inspirado nos templos da Siria” (fr. 181), alguém capaz de receber e transmitir a
mensagem dos deuses e cuja agao era centrada de um carater sacerdotal, atuando
em “templos”.

Essas informagbes sao bastante importantes, porque elas demonstram a
associagao profunda de Jamblico com o ambiente religioso e cultural de Apameia,
trazendo a hipotese de que sua Escola estivesse, de alguma maneira, vinculada ao
proprio templo de Bel/Baal. Também, para o tema da nossa pesquisa, demonstra a
origem das percepgdes de Jamblico sobre os “oraculos”. apesar de nao citar o
templo de Bel no De Mysteriis, dando maior énfase, por exemplo, a Delfos e Claros,
sua vinculagcdo a uma tradicdo sacerdotal oracular parece de crucial importancia
para o desenvolvimento da sua proposta teurgica.

Para nossa pesquisa, esse tema passa a ter relevancia na medida em que
podemos afirmar, de modo mais categérico, que Jamblico fundamenta muito da sua

tradicdo em um contexto sirio-helenistico. Os Oraculos Caldeus, apesar de serem
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considerados “sirios” s&o escritos em hexametros gregos, e a propria divindade
tutelar do templo ancorava um sincretismo entre Zeus e Bel. A percepg¢ao de
Jamblico sobre fenbmenos de possessao, que descreveremos mais a frente, deve
ter sua origem em suas proéprias experiéncias com as tradi¢des oraculares da Siria,
em especial, Apameia.

Percebemos, portanto, que na propria trajetéria de Jamblico temos uma

vinculagdo com as seguintes tradigdes:

a) a religiosidade teurgica sirio-helenistica de Apameia e as praticas oraculares
associadas a Bel/Zeus Belo, aos Oraculos Caldeus e possivelmente outros
cultos assemelhados;

b) o sacerdécio de Emessa, vinculado a El-Gabal, do qual Jamblico € um
descendente familiar;

C) ao universo greco-egipcio do Corpus Hermeticum e de outras tradi¢cdes

egipcias descritas no De Mysteriis.

Isto parece demonstrar uma vinculagdo efetiva desse filésofo com as
tradicées que defende, ndo constituindo — de nenhuma maneira — um “orientalismo”,
mas sim uma vinculagdo a tradicbes do Oriente Romano que estavam em um
processo bastante intenso de sincretismo cultural com o mundo helénico. A “quarta”
tradicdo a qual Jamblico se vincula é aquela de Plotino, herdada através do seu
tempo de estudo com Porfirio, mestre ao qual ele vira a discordar profundamente
sem, com isso, necessariamente se opor a Plotino e aos seus ensinamentos.
Também, nesse caso, € importante lembrar que o préprio Plotino deriva sua tradigao
do Egito-Helenistico, pois era nascido em Licopolis (AUKOTTOAIG).

Existem divergéncias entre Jamblico e Plotino, obviamente, como no caso
da “descida da alma” e outros temas, mas o principal debate é entre Porfirio e
Jamblico, que parecem representar dois “movimentos” divergentes dentro da
filosofia neoplatonica. Nesta Dissertacdo proponho que Jamblico representa uma
filosofia “sirio-helenistica” e, com isso, quero afirmar o protagonismo do pensamento
sirio dentro da histéria do platonismo tardio. Desconhe¢o manuais de Historia da
Filosofia Antiga que abordem as componentes “sirias” da filosofia, mas acredito que
com os esclarecimentos trazidos por Jamblico se tornara cada vez mais patente que

nao se pode, na Antiguidade Tardia, pensar em “Filosofia Greco-Romana”, mas sim
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em um contexto muito mais plural, que deve envolver as componentes culturais do
Oriente Romano?”.

Francisco Garcia Bazan (2016), em introdugdo a tradugdo dos Oraculos
Caldeus para o espanhol pela Biblioteca Clasica Gredos, levanta a hipétese da
existéncia de uma confraria iniciatica e teurgica do qual os Juliani seriam membros.
Os Oraculos Caldeus seriam, nesse sentido, testemunho textual da existéncia de
uma comunidade propriamente teurgica, baseada nos ensinamentos e nas praticas
prescritas pelos oraculos. Nao é possivel obter uma conclusido sobre a presenca ou
ndao de uma comunidade que oferecesse servicos de ‘“iniciacdo” ou outros
componentes, mas, caso um dia os estudos avancem nesse sentido, a propria
compreensao acerca da Escola de Apameia de Jamblico também precisara ser
alterada.

Majercik (1989) e Débler (2013) ndo chegam a entrar no mérito da existéncia
ou ndo de uma comunidade, mas fazem apontamentos sobre a estrutura geral do
texto e sua recepcao posterior nos fildsofos neoplatbnicos. O tom dos Oraculos
Caldeus é claramente, como salienta Dobler (2013), impregnado de elementos
“helénicos”, principalmente advindos da cosmovisdo médio-platdnica e do imaginario
religioso helenistico. Apesar de ser considerado um texto “caldeu” por filésofos
posteriores, os académicos contemporaneos estédo inclinados a considerar o texto
uma producdo de forte teor helénico, principalmente pelo modelo da revelagdo, em
hexametros, que dialoga com a tradigdo oracular da Grécia Antiga®®.

Os Oraculos apresentam uma cosmovisao platonizada, mas com elementos
bastante originais, pois apresentam a origem do mundo a partir de um fogo
primordial, assim como os meios através do qual a alma pode reascender a esse
fogo originario, encontrando unificagdo com a realidade divina. Seguindo as
descrigdes apresentadas nos fragmentos e sintetizadas por Majercik (1989), o
mundo divino € apresentado sempre em uma manifestacao triplice, como Pai ou
Abismo Primordial, o Néus (Intelecto) e a Dynamis (Poténcia). Um grande papel é
atribuido a Hecate, que se manifesta como a Alma do Mundo e mediadora das

relagbes entre o plano terreno e mundo celestial. Eros também se apresenta como

87 Se for questionado que no De Mysteriis apenas sdo citados oraculos helenisticos, a resposta ébvia
é a de que estes exemplos sao trazidos por Porfirio e sdo respondidos dentro deste contexto. A
Carta a Anebo nao cita os oraculos de Bel ou qualquer outro templo em Apameia.

88 |sto nado invalida, contudo, que sendo produzido dentro do ambiente sincrético de Apameia,
elementos sirios possam ter sido inseridos a partir do modelo grego de pensamento.
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uma for¢ca de conexao entre os planos, e outras entidades metafisicas aparecem no
texto como precursoras da simpatia entre todos os planos da realidade, como os
ouvoxeug (synokheis), teAetépxnc (teletarches) e ivyyeg (lungues).

Em termos de praticas espirituais nos Oraculos, em que possamos antever
um pouco do que seria a teurgia de Jamblico, podemos citar a experiéncia de
“ascensao” espiritual, que se da através da utilizagdo de determinados objetos
consagrados (ouvbnua - synthema) e simbolos (cUufoAov - symbola). O ouvBnua,
uma imagem do divino presente na matéria®®, serviria como auxilio para a
experiéncia da ascensao da alma do teurgo para sua origem divina.

Débler (2013, p. 31) suspeita da presenga de um tipo de iniciagao, proxima
aos Cultos de Mistérios, nos Oraculos Caldeus, no qual os synthemata seriam
entendidos principalmente como as palavras secretas utilizadas pelos iniciados
durante a experiéncia de ascensao. Fazendo uma comparagao com os Cultos de
Mistérios, o autor identifica que o synthemata pode ter uma fungdo analoga as
palavras de poder empregadas em iniciagcdes e rituais de magia, responsaveis por
dar acesso ao iniciado a um novo estrato da realidade.

Mas o pesquisador também admite a possibilidade dos synthemata, nos
Oraculos Caldeus, se referirem a objetos cultuais relacionados as divindades
(Dobler, 2013, p. 32). Ha, portanto, a utilizagdo de sinais sagrados (synthemata),
sejam eles objetos, palavras ou sons, que permitem uma experiéncia de ascensao
do retorno da alma para a unidade que Ihe transcende.

A elevagdo da alma nos Oraculos, no entanto, foi interpretada de modo
variado pelos académicos contemporaneos, que entraram em debate sobre se esse
tipo de “ascensao” representaria algo mais proximo das henosis descritas por Plotino
ou de uma elevagao magica e ritual. Essa dicotomia, no entanto, dentro de uma
cosmovisdo neoplatdnica e teurgica, acaba por ndo fazer sentido, pois o trabalho
com o “corpo” e com elementos “magicos” ou “ritualisticos” ndo € um impeditivo para
a ascensao contemplativa.

O ritual pode incorporar dentro de si estagios de contemplacao, e a pratica
ritualistica em si comporta o despertar das capacidades inteligiveis da consciéncia

durante o processo. O Fragmento 1 dos Oraculos Caldeus fala do despertar da “Flor

8 Qu na alma. O synthema nado necessariamente & algo “visivel’, podendo ser uma palavra ou
encantamento.
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do Néus”, que pode ser entendida enquanto a faculdade noética que transcende
toda a realidade do pensamento discursivo. O despertar da flor, apesar de denotar
uma consecucgao filoséfica e contemplativa, pode ser atingido como pré-condigao
para a realizagdo dos rituais teurgicos, ou até como consequéncias dos mesmos.
Nesse caso, discordamos das opinides que enxergam cisdes entre a pratica
ritualistica e a ascensao filosofica, visto que no discurso teurgico ambas sao parte
de uma mesma totalidade.

Também caracteristico dos Oraculos Caldeus sdo as experiéncias de
epifanias e visdes divinas. As descricbes abundam com visées do mundo divino
experienciadas pelo teurgo durante o transe em seus rituais, estando geralmente
centradas na deusa Hécate e nas suas manifestacdes. Um dos pontos altos da
pratica teurgica € a culminagdo em um éxtase visionario do divino: a elaboragéo da
experiéncia de unido através de uma visao espiritual. Ao alcangar a epifania e ter a
visdo divina, o teurgo tem sua alma transformada no processo, sendo arrebatado
para as instancias superiores. A principal das visées sera aquela do “Fogo Divino”,
que é o equivalente teurgico ao ato de contemplagdo do principio primeiro descrito
em muitas fontes platénicas, do gnosticismo ao neoplatonismo de Plotino.

Mais importante do que aquilo que se faz presente nos Oraculos Caldeus € a
discussao sobre aquilo que esta ausente nos fragmentos. Pois uma série de praticas
que foram consideradas partes integrantes da teurgia pela literatura posterior ndo
aparecem nos Oraculos, mas sao citadas por fontes posteriores como praticas
caldaicas. Podemos, baseados em Ddbler (2013, p. 39-44) citar quatro dessas
praticas: a teAearikn (telestiké), a systasis (ouoraoic), a évOéaois (entheasis) e a
pratica com o orpo@dAo¢ de Hécate.

A telestiké, considerada por alguns pensadores como Dodds (1951, p. 291 —
295) como uma das principais artes teurgicas, trata-se da consagracéo de estatuas
rituais, em que a presencga divina “habita” um objeto material. Ja a systasis trataria
de experiéncias de invocagao e de unidao com divindades, enquanto o “entheasis” ou
“possessaon”, falaria de experiéncias em que o corpo é tomado pelo ente divino. P
trabalho com o strophalos de Hécate se consistiria em uma das principais praticas
magicas com um objeto consagrado a deusa (uma roda ritualistica).

Estas quatro formas de praticas espirituais formam parte indissociavel da
arte teurgica na Antiguidade Tardia, mas estdo ausentes nos fragmentos dos

Oraculos Caldeus, o que apresenta a possibilidade de serem praticas posteriores
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que foram incorporadas dentro do arsenal teurgico. Esse fato nos demonstra que,
apesar do termo teurgia ter sido cunhado pelos Oraculos Caldeus, o modo como
praticantes posteriores entendiam a sua arte em muito transcendia as descritivas
dos Oraculos. De fato, como veremos adiante, quando Jamblico se refere a arte
teurgica, ele acaba por considerar ndo apenas os Oraculos Caldeus como
participantes dessa tradicdo, mas sim grande parte das praticas espirituais

politeistas da antiguidade.

5.2 A TEURGIA DE JAMBLICO E OS ELEMENTOS SENSIVEIS-MATERIAIS

As influéncias dos Oraculos Caldeus sobre a obra de Jamblico € notavel —
em varios momentos o autor se refere a sabedoria dos caldeus e as meng¢des ao
“Fogo Divino” claramente evidenciam a influéncia caldaica. O termo teurgia aparece
algumas vezes no tratado, destacando-se ao lado de outro termo chave: hieratiké. A
grande questdo na relagdo de Jamblico com os Oraculos Caldeus é que o filésofo
recepciona a tradigcdo dos Oraculos, tanto na sua filosofia como na sua praxis, mas a
conecta com tradigbes mais ancestrais, dando principal destaque para a tradicao
dos sacerdotes egipcios (DOBLER, 2013, p. 98).

Teurgia, nesse sentido, diz respeito ndo somente as praticas prescritas pelos
Juliani, mas é um termo utilizado para se referir as tradicdes sacerdotais dos
politeismos mediterranicos. Jamblico considera como Arte Sagrada todas aquelas
tradicoes sacerdotais que se acreditavam derivadas diretamente da inspiracido dos
deuses, e aponta na sua obra a influéncia dos caldeus, egipcios e assirios. Varias
tradicbes sdo harmonizadas no pensamento de Jamblico, desde as tradicbes
espirituais vinculadas ao Corpus Hermeticum (FOWDEN, 1993, 126-153), assim
como parte das tradicbes magicas presentes nos Papiros Magicos Gregos, 0s
Oraculos Caldeus, o sacerddcio egipcio, os oraculos gregos e as praticas
sacerdotais greco-romanas.

Muitas praticas diferentes receberam, em Jamblico, o estatuto de teurgicas.
A semelhancga entre elas é o fato de que elas sdo, em alguma medida, utilizadas
como recursos para entrar em contato com os deuses, tornando a alma receptiva
para a manifestagdo do divino. Em Jamblico, os rituais ndo sao entendidos como
formas de afetar os deuses ou de controla-los, mas, pelo contrario, de transformar a

alma daquele que o pratica. Os rituais sao entendidos enquanto dotados de poder
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purificatério, no qual a alma do praticante € purificada de suas paixdes, assim como
o veiculo de sua alma, o 6rgdo a partir do qual os deuses se manifestam, é
transformado e purificado para a recepgao do mundo divino.

As praticas teurgicas assemelham a alma do teurgo a inteligéncia dos
deuses, sendo uma forma de transformacao da consciéncia e acesso a um modo de
supraconsciéncia que é caracteristico das divindades. Os deuses nao “descem” ao
mundo humano dentro da visdo teurgica, pelo contrario, eles estdo sempre
presentes, de modo onipresente, na realidade; cabe apenas ao ser humano se
libertar das amarras que o impedem de perceber essa presenca e unir-se a essa
manifestagao divina®.

A forca dos rituais esta em sua capacidade de descortinar essa realidade
divina, de desfazer os véus que impedem que o ser humano tenha acesso ao mundo
dos deuses. A pratica ritual, portanto, atua sobre a prépria alma: ela € uma forma de
exercicio filoséfico, no sentido de que implica em uma transformacao da alma,
buscando liberta-la das paixdes e permitir a sua assimilacdo ao mundo divino.

A “missao” do teurgo €, portanto, tornar a alma capaz de refletir e abarcar a
presenca divina que ja &, na realidade, inerente em todas as coisas. Os rituais tém
por objetivo trazer receptividade para alma, tornando-a um receptaculo perfeito para
que o deus em especifico possa se manifestar. Esta manifestagcdo ocorre por meio
de epifanias, visdes espirituais, possessdes divinas, experiéncias unitivas, e
possuem diferentes graus de acesso, niveis de consciéncia e atributos.

Nesse sentido, os rituais dos “sacerdotes egipcios” sdo entendidos, por
Jamblico, enquanto formas de transformar a prépria alma do sacerdote para que,
através do ritual, possa ele encontrar unido com os deuses divinos que sao
transcendentais, impassiveis, mas que se encontram sempre presentes na
totalidade cosmica. Esta transformacdo acontece pelo uso de simbolos que sao
criacbes dos proprios deuses e que o ser humano se utiliza para criar conexado com
a realidade divina (DOBLER, 2013, p. 105).

Esses synthemata, simbolos sagrados, uma influéncia conceitual dos

Oraculos Caldeus, sao dotados de um poder profundamente transformador, e atuam

% E é isto, na logica de Jamblico, que Porfirio ndo entende: os rituais ndo fazem os deuses
“descerem”. O mundo ja é habitado por deuses — o cosmos ¢ sagrado e cheio de divindades. E o
obscurecimento humano que impede que essa presencga se torne marcante e definitiva. Os rituais
servem, portanto, para fazer a alma “desabrochar” como uma flor e, assim, refletir a presenca dos
deuses, que sao sempiternos e sempre presentes.
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imediatamente sobre a alma dos adeptos, operando as transformagdes teurgicas.
Alguns exemplos dos synthemata sao invocagdes, nomes divinos, oragdes, musicas,
objetos rituais, pedras, plantas e muitos outros. O que caracteriza um synthema ¢é o
fato dele ser reconhecido socialmente como dotado de um poder magico. Na
linguagem teurgica, ele deve ser uma expressao direta dos deuses, a manifestacédo
do divino no mundo material.

A ideia de synthema é essencial tanto para a teurgia de Jamblico quanto
para a dos Oraculos Caldeus, e a presenga dos synthematas e symbolas materiais
leva Jamblico a construir uma apreciacao filosofica positiva do universo
sensivel/material. Na teurgia, elementos materiais sdo engajados ritualmente para
permitir a unificagdo da alma com os deuses, o que leva a uma consideragao
ontoldégica do mundo sensivel diversa daquela preconizada por Porfirio e Plotino®".

Enquanto para Plotino e Porfirio o progresso filoséfico culminaria em um
total “desprendimento” do mundo sensivel, um abandono do mundo material, em
Jamblico o mundo da materialidade € engajado teurgicamente na ascensao da alma
(SHAW, 2017). O teurgo deve se transformar em um “demiurgo”, em um agente de
transformagao material, em uma pessoa engajada com a materialidade do mundo a
sua volta (SHAW, 1995).

Parte da divergéncia entre estes pensadores esta no que diz respeito ao
“estatuto ontolégico” da alma humana e da sua relagdo para com o mundo sensivel.
Para Plotino, existe uma parte da alma humana que nunca plenamente se encarnou,
nunca desceu a materialidade, estando totalmente livre dos grilhdes da matéria.
Como consequéncia, a alma nao necessita de nada material para realizar sua
ascensado ao Uno e ao mundo inteligivel, bastando apenas a contemplacao de si
mesma.

Em Jamblico, no entanto, a alma se encarnou totalmente, passando a
habitar irremediavelmente o corpo humano. Sua constituicdo é material e, portanto,
necessita da materialidade para reascender aos planos divinos, engajando o mundo
material no ato telrgico%2. Neste sentido, o uso de synthematas materiais encontra-

se justificado pois, através da matéria que € deificada, a operagdo consegue

91 Os objetos sensiveis sdo expressdes dos deuses. Pelo ritual teurgico, essa presenca é
descortinada, o “véu” se dispersa e o simbolo se torna “vivo” na matéria.

92 Nestas consideragdes, resumimos muito aquilo que constitui praticamente a obra inteira de Gregory
Shaw, um dos maiores especialistas mundiais na obra de Jamblico. Merece consideracao, em vista
do tema aqui estudado, dois de seus principais trabalhos (2017; 1995)
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alcangar os niveis mais altos de ascensdo ao mobilizar todos os planos ontologicos
para a unido com o plano divino.
Como bem relata Gregory Shaw (2017):

lamblichus differs from Plotinus in other significant ways: while Plotinus says
the soul does not entirely descend into a body, lamblichus maintains that it
does. The lamblichean soul, therefore, reunites with divinity through
engaging the attractions of embodied life. Since we are immersed in material
reality, we must discover the activities of the gods revealed even in our
attachments. Theurgists therefore include objects such as stones, plants,
animals, songs, and visualizations to receive and enter the activities of the
gods. Since we discover our identity with the divine only through these
rituals, sensible matter must not be, as Plotinus put it, «primal and absolute
evil» (Plotinus Enn. 1.8.3.38-40). This is a critical difference between
lamblichus and Plotinus: sensible matter for lamblichus is not evil. In fact,

the soul needs matter to unite with the divine.
(SHAW, 2017, p. 274-275).

A ascensdo ao divino, portanto, deve mobilizar uma série de synthematas,
icones sagrados da manifestagdo dos deuses, sendo, alguns deles, notavelmente
materiais. Deste modo, Jamblico incorpora como parte de sua tradicdo os rituais que
trabalham com icones e outros elementos consagrados espiritualmente. Herdando a
importancia dos synthemata dos Oraculos Caldeus, ele aplica a logica para
compreender um arsenal muito mais vasto de simbolos e icones divinos, incluindo
todo o aparato material dos cultos tradicionais dos politeismos mediterranicos.
Assim, dentro da polémica com a filosofia vigente na sua época, ele resguarda o
lugar dos cultos materiais, que envolvem o engajamento com a materialidade de

modo um modo demiurgico/teurgico.

5.3 PONTOS FUNDAMENTAIS DA ARTE TEURGICA NO DE MYSTERIIS

Gregory Shaw, em em seu artigo Archetypal Psychology, Dreamwork, and
Neoplatonism (1998) elenca cinco pontos que sdo basilares para a compreenséao da
teurgia, principalmente no que toca ao envolvimento dos sunthematas e simbolos

sagrados durante o processo teurgico, comentemos algumas dessas constatagoes.

5.3.1 Teurgia nao € “manipulagao” dos entes divinos

Theurgy was not (pace St. Augustine, E.R. Dodds, Hillman et. al.) an at
tempt to manipulate the gods. It is the work of the gods on us and through
us, not vice versa. lamblichus is unambiguous about this point in On the
Mysteries and saves his harshest criticism for sorcerers (goétes) who use
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their knowledge of the gods for personal ends. The purpose of every
theurgy, lamblichus says, is the puriication, liberation, and salvation of the
soul. (SHAW, 1998, p. 334).

Neste ponto, Gregory Shaw enfatiza algo que perpassa toda a obra do
filésofo sirio, que é o fato de que a teurgia ndo é uma “agdo humana” influenciando
os deuses — pelo contrario, € a acdo dos deuses (theos — urgia) agindo sobre a
alma. Diferente da goetéia®, que tem por finalidade invocar e manipular os deuses,
a teurgia intenta purificar a alma do receptaculo, tornando-a receptiva para que
possa receber o influxo divino. Neste sentido, a teurgia € diferente de outras
tradicbes magicas, porque seu objetivo esta em tornar o mundo transparente para a

manifestacado das divindades, ndo em uma busca por manipula-las.

5.3.2 Teurgia é transformar o material em divino e vice-versa®

Theurgy allows the soul to share in the cosmogonic activity of the gods,
seen in the power of nature to reveal the invisible powers of the gods
through visible shapes and images. In terms of experience, all theurgy is
dual in the sense that although those who perform the rite remain human
beings, yet in theurgic ritual they take on the shape of the gods. (SHAW,
1998, p. 334).

Este € um dos pontos mais importantes da teurgia, porque ela é capaz de
efetuar um “milagre” (CLARKE, 2001) que € transformar em visivel aquilo que é
invisivel, dando corpo ao que é incorpéreo. E neste sentido que a teurgia é
miraculosa, “baguncando” as hipdstasis do neoplatonismo, trazendo para o mundo
encarnado a forma divina dos deuses, corporificando-os. Esta corporificacdo do
divino pode se manifestar através dos synthematas, que sdo os simbolos
consagrados aos deuses, assim como em artes como a telestiké — na qual um objeto
cultual é consagrado ritualisticamente para representar aquela deidade que, no

momento apds a consagracgao, encarna sobre o objeto®.

9 Uma antitese da teurgia. E o uso de rituais e féormulas méagicas para tentar “manipular’ entes
espirituais para ganho préprio.

% Apenas uma indicagdo para pesquisas futuras: a transformacdo da matéria em divindade pela
teurgia pode estar relacionada ao desenvolvimento da “alquimia filoséfica” no mundo tardo-antigo.
% Perceba que uma divindade, sendo totalmente transcendental, quase equivalente ao Uno em si em
sentido de inefabilidade e universalidade, passa a se fazer presente em uma estatua ou objeto
material. O teurgo “vé deus” com os olhos do corpo, assim como com as capacidades que

transcendem a materialidade.
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Assim, neste caso, o material — no caso da telestiké, por exemplo, uma
“‘estatua — é elevado “ontologicamente” ao estatuto de divindade. Esta constatacéo é
radical porque algo percebido pelos sentidos e material se torna, pela arte sagrada,
“deificado”, demonstrando o potencial deificante de todas as coisas. Tudo é “deus” e,
portanto, tudo pode “ser deus” em fato. A matéria é elevada como condigao sagrada.
Por outro lado, no sentido inverso, o divino, invisivel, transcendental, suprarracional,
além da dianoia e da linguagem, passa a se manifestar no mundo do corpo e ter
uma “expressao corpoérea’. O “Néus” abstrato de Plotino passa a “viver” no mundo
através de suas representagdes materiais®.

Em outra oitava, também a “corporificagéo do invisivel” pode acontecer por
meio da phantasia, a capacidade imaginativa da alma humana, durante as
epiphaneia. A epiphaneia ou epifania € a forma pela qual a divindade se manifesta
em plenitude para o teurgo que a invoca®’, que a recebe em uma visdo extasiante. O
éxtase da visao do divino é uma forma através do qual os deuses, seres incorporeos
por natureza, assumem um Ccorpo e, como corpo, podem se manifestar aqueles que
os invocam. A aparigdo de uma divindade como uma “visdo” € uma das
caracteristicas mais marcantes dos processos teurgicos, e Jamblico dedica um livro
inteiro do De Mysteriis (o Livro Il) para a elaboragao deste fendmeno®.

Neste processo, de dar corpo ao invisivel, o teurgo pode acabar por dar o
seu proprio corpo a manifestagdo do deus. Neste momento, acontece a possessao
divina, que abordaremos com detalhes mais a frente, mas em que adiantamos que &
o modo pelo qual o ser humano assume a “consciéncia” dos deuses, recebendo-os
em sua manifestagdo. Corpo e alma do teurgo sdo, assim, possuidos pelo éxtase
embriagante da possessao divina, e o proprio corpo se torna assim um synthemata
do divino, pois ele encarnou o sagrado e se tornou como que um icone para sua

aparicao.

% Uma nota meramente provocativa sobre este tema, que pode incitar reflexdes e pesquisas futuras:
no cristianismo do Evangelho de Jodo, o “Logos” “se faz carne” na figura de Cristo. Na teurgia, o
Néus/Logos nao se faz carne em um individuo especifico, mas em toda e qualquer substancia,
material ou ndo, sem excegao.

97 Curioso aqui é que “invocacdo” é, na verdade, a capacidade que o teurgo tem de “limpar”’ sua
prépria “visdo espiritual’, ou seja, de “banir os véus” que o impedem enxergar o deus que esta
sempre ali. Nesse processo, na “imaginacao” que se libertou, o divino se corporifica e se apresenta.

% Cada ente divino se manifesta de um modo diferente. O Livro Il demonstra uma espécie de
“fenomenologia teurgica”, pois os entes metafisicos sdo reconhecidos pelos efeitos que operam
durante o ato da vis&o.
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5.3.3 Existem diferentes “niveis” dentro da experiéncia teurgica

Souls perform different kinds of theurgy according to their needs and
capacities. Without a proper “receptacle” (hupodoché) the soul would lack
the capacity to receive the god. Therefore, a careful diagnosis of the soul
and its capacity should precede the ritual act. (SHAW, 1998, p. 334).

Existem varias formas de teurgia, cada uma sendo aplicada a capacidade da
alma humana para suporta-la. O importante € o desenvolvimento do “veiculo da
alma”, que é onde esta localizada a receptividade da alma para com os deuses.
Partindo deste pressuposto, Jamblico considera, por exemplo, que meros devotos
participando de rituais sacrificais estao realizando uma forma de teurgia e que, ao
mesmo tempo, os “atletas do fogo”, em um nivel mais avangado, estdo algando
consecugdes mais primordiais. A poténcia do ato teurgico depende da capacidade

da alma daquele que opera e/ou participa do rito.

5.3.4 Os deuses estdo em todas as coisas — 0 mundo € uma grande hierofania

The gods appear to the soul as symbols and sunthémata (“tokens”) in
various forms and through various media: animals, plants, stones, images,
letters, sounds, music, names, and geometric shapes. Each of these
symbols is the god in an activity (theurgy), veiling and revealing its divinity.
(SHAW, 1998, p. 334-335).

Os deuses se revelam através de seus synthematas, seus icones
consagrados, que sao a corporificagdo do seu poder. Através destes simbolos, a
alma humana pode reascender aos deuses até o ponto em que, ela mesma
receptiva, possa se tornar um synthema dos deuses, encarnando-os durante o ato
de unificacdo. A transformacdo da alma se opera pela utilizacdo dos simbolos
sagrados, sejam eles materiais (como pedras, animais, estatuas, icones visiveis) ou
imateriais (como palavras, figuras geométricas, ideias). Em ambos os casos ha a

apreensao do divino através da alma que se torna receptiva para seu influxo.

5.3.5 Os simbolos teurgicos derivam seu poder dos proprios deuses € nao da mente

humana

Although the soul must prepare itself, the theurgic symbol works on us
without our interpretation or understanding. In an often quoted passage
lambli chus says, “we don’t perform these acts intellectually, for then their
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energy would be intellectual and depend on us, which is not at all true. In
fact, these symbols, by themselves, perform their own work, and the
ineffable power of the Gods with which these symbols are charged, itself,
recognizes, by itself, its own images. It is not awakened to this by our
thinking. (SHAW, 1998, p. 335).

Este € um ponto crucial, pois aquilo que opera a transformacao esta além
das duas capacidades cognitivas mais importantes do neoplatonismo: a noésis
(intelecgao) e dianoia (pensamento discursivo). Os rituais ndo sédo compreendidos,
muito menos elaborados intelectualmente, eles sao inefaveis por natureza. A arte
sagrada é considerada realmente teurgica, isto €, uma “agdo dos deuses”, porque 0s
simbolos empregados sé sdo compreendidos pelos deuses, e a operagao teurgica
toda acaba por encarnar uma forma de auto dialogo e autoexpressao do deus para
consigo mesmo. E o deus quem ritualiza, em Ultima instancia, porque é dele e para
ele que emanam os simbolos sagrados, as condecoragdes visiveis e invisiveis da
ascensao.

Se os deuses estdo em tudo, mas a capacidade humana obscurece a
percepcao desta “presenca”, a autoexpressao e revelagdo dos deuses durante o
ritual teurgico € a propria divindade conhecendo a si mesma através das lentes
humanas. Como a “operagdo teurgica” precisa acessar uma hipostasis — nivel de
realidade — que transcende a Alma e até a operacéo de entendimento suprarracional
do Néus, somente simbolos completamente transcendentais conseguem operar e
conduzir os rituais teurgicos. A tentativa humana de compreender os acontecimentos
e falha. Aqui o “ceticismo” de Jamblico alga seu voo: o teurgo ndo tem nem mesmo a
possibilidade de compreensao, pelo uso das suas faculdades, dos simbolos que
manipula. Sua unica atitude é tornar a alma receptiva para que o simbolo em si

opere a transformagao®.

5.3.6 O processo teurgico ocorre no “veiculo da alma” (ochéma)

Through the performance of theurgic rites, the soul restores and strengthens
its subtle body (ochéma) — disoriented by embodiment — through which it is
reunited with the gods. This subtle or imaginal body is the place of the soul’s
transformation. (SHAW, 1998, p. 335).

9 Para clarificar com exemplos, Jamblico vai falar que os hieroglifos egipcios — Livro VII — séo
simbolos que apontam para hipostasis inacessiveis ao entendimento humano. Por isso, sao
invocatorios.
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O ochema, o veiculo da alma, é parte de uma doutrina que iremos abordar
mais para frente, mas no momento convém enfatizar que toda operagao teurgica
ocorre no ochema — ele € o veiculo pelo qual a alma entra em contato com o divino.
A operagdo de sua purificagdo € uma das principais partes da teurgia, sendo
essencial para o retorno da alma em suas relagdes com o divino. Também &
importante ressaltar que o ochema € o “corpo imaginal’ do teurgo, € o local onde
esta localizada a sua phantasia, isto é, a sua capacidade de ver e perceber
imagens. Durante uma epifania de um deus, por exemplo, é através do ochema que

o teurgo percebe a cor, o formato e os detalhes da expressao da divindade.

5.3.7 A teurgia busca incluir na “arte sagrada” os aspectos desagradaveis da
realidade como expressdes dos deuses
All theurgy must begin with the material gods in order to establish a
foundation for encounters with the gods who rule over immaterial reality. The
material gods have jurisdiction over all experiences of growth and decay and
the agonies of material life. The attempt to worship immaterial gods without
first establishing a foundation with the material gods cuts the soul off from all

gods for it would have no way to contain them. To think otherwise is hubris
and self-deception. (SHAW, 1998, p. 335).

Este um dos pontos mais fundamentais, descrito por Jamblico em sua
defesa do sacrificio no Livro IV, a partir do fato de que a teurgia deve comecar pelo
culto aos deuses da “materialidade”. Em um contexto neoplatdnico, os deuses da
materialidade sdo as forgas responsaveis pelos choques, sofrimentos, colisbes e
dispersbes caracteristicas do mundo material. Sdo for¢gas do caos, da divisdo, da
multiplicidade, mas é somente através do trabalho com estes elementos materiais é
que o teurgo pode chegar até uma compreensdo mais profunda dos deuses da
imaterialidade. A relagdo com a matéria €, como ja tratada anteriormente, totalmente
transvalorizada na teurgia de Jamblico, e uma nova forma neoplatbnica de se
compreender a relagdo entre a materialidade e a alma é colocada diante dos
escritos do filésofo.

A ideia dos deuses materiais deve ser entendida para além de sua aparente
“literalidade” em Jamblico. A preocupacao do filésofo é, especialmente, com a ideia
de que a vida, em sua plenitude, manifesta a presenca do divino e, por este mesmo
motivo, as proprias instancias de decadéncia e sofrimento do mundo sdo também
partes do “plano césmico”. S6 é possivel entender a teurgia de Jamblico se formos

além de concepgdes “duais” como bem e mal, sagrado e profano, divino e mundano,
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tdo comum aos intelectuais ocidentais. De fato, o fildsofo sirio a todo momento tenta
deslocar a percepgao do “parcial” para o “total” (representado pelos deuses) e suas

discussdes sobre o “mal” sdo bastante pautadas neste ambito.'0

5.3.8 Teurgia € um modo dinamico de ser receptivo ao cosmos

A teurgia de Jamblico, portanto, reconfigura as relagdes entre cosmos,
matéria, sensacgao, intelecgdo e mundo divino presentes no mundo tardo-antigo. A
teurgia, como pensada por esse filésofo, envolve algo muito maior do que somente a
operacgéo de rituais e de experiéncias de transe: ela abarca toda uma cosmoviséo,
que engloba uma hierarquia de seres divinos e semidivinos, assim como explicita
um lugar para o mundo material na relagdo com o divino, valorizando-o
ontologicamente.

A teurgia de Jamblico € cosmogobnica, ela envolve uma recriagdo conceitual
do cosmos e dos seus espagos, abarcando em sua cosmologia a visao de povos tao
diferentes, como os gregos, os egipcios e os caldeus. Ela € inclusiva em todos os
sentidos, pois inclui ndo somente diferentes tipos de praticas religiosas — desde a
adoracao mais elementar até o exercicio teurgico mais avangado -, mas também as
culturas e as religiosidades sociais de diferentes povos dispersos pelo mediterraneo.
Mais ainda, ela acaba por incluir o préprio cosmos, pois integra a esfera divina e
humana aos elementos materiais como pedras e paisagens naturais.

Por este e outros motivos, “teurgia” ndo pode ser pensada, a partir de
Jamblico, como “rituais” e “formulas magicas e/ou religiosas”, mas sim como entende
Crystal Addey (2016, p. 24), que define a teurgia como um modo de vida,
referenciando ainda Athanassiadi (1993), que vai além e desenvolve a definicdo de

teurgia como “estado mental dinadmico”. Deste ponto de vista, rituais sdo um anexo

100 Correndo o risco de novamente de ser simplista em busca da didatica, vou tentar resumir grande
parte dos argumentos de Jamblico através de um exemplo contemporaneo: a sensagao de regozijo
e exaltacdo de uma pessoa apaixonada representa morte para muitas células de seu corpo. Do
ponto de vista da célula (parte), o resultado é catastréfico - para a pessoa total (o todo) a
experiéncia é de éxtase. Os deuses da matéria sdo o éxtase visto pela perspectiva das células que
contemplam o mundo a partir de seu proprio eixo. A adoragéo teurgica € sempre ao todo, nao as
partes. Se uma pessoa ndo compreende que os ciclos de decadéncia sao uma parte fundamental
da sua prépria vida, ela ndo atinge a completude teurgica. No artigo de Shaw que estamos
analisando essa experiéncia é aprofundada ainda mais.
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do modo de ser teurgico, mas ndo sao definidores por exceléncia da nogado de
teurgia.

Como um modo de vida, teurgia incorpora também definicbes éticas, que
englobam tanto a ética neoplatdnica de um modo geral, como algumas qualidades
especificamente teurgicas. E o caso da receptividade (¢mmndei61n¢), que é a virtude
especifica do teurgo, porque permite que o divino se manifeste na alma e no corpo
do adepto sem que haja nenhuma interferéncia por sua parte. A receptividade é o
estado de alma em que o teurgo deve se encontrar para operar teurgia — isto €, para

transformar sua alma em um palco para o divino agir:

Thus, intellectual (that is, noetic) purification through philosophy together
with moral virtue were considered to be essential prerequisites and practices
for theurgic ritual: lamblichus maintains that the theurgist had to be a
philosopher. This helps to explain the way in which theurgy was considered
as a way of life as well as a nexus of ritual practices. Furthermore, theurgy
was envisaged as encompassing meditation and contemplative exercises as
well as traditional religious practices such as divination and prayer. (ADDEY,
2016, p. 26)

E ainda:

Theurgy was conceived as infinitely subtle and mysterious, a phenomenon
which had to be experienced rather than just talked about: for this reason,
theurgy is often defined by separating it from theology (that is, speaking
about the gods). Through his concept of ‘receptivity’ and his emphasis on
the ethical cultivation of the virtues, lamblichus implicitly centralises the idea
that theurgy is a lifelong endeavour on the part of the theurgist.
(ADDEY,2016, p. 25).

Compreendemos, portanto, a teurgia como formulada por Jamblico como um
modo de vida que engloba tanto exercicios éticos quanto praticas rituais
determinadas, cujo objetivo ultimo € o desvelar da presenca divina no mundo,
operando através da “deificacdo” dos elementos que compde o mundo encarnado,
entendendo-os como sempre presentes no nivel substancial. No nivel humano, este
desvelar implica a divinizagdo da alma encarnada, que se Vvé livre dos véus que a
separam do mundo divino, provocando o contato, a comunhdo e a unido da alma
com a realidade transcendental. Esta operacdo de deificacdo da alma humana é
percebida, por Jamblico, em uma grande quantidade de rituais operados pelas
religides dos povos mediterranicos, sendo todas entendidas dentro da perspectiva
de uma transformagao do carater ontoldgico da alma e de sua consequente unido

com a divindade.
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Todos estes aspectos evidenciam a divinizagdo do cosmos preconizada pela
teurgia de Jamblico. No proximo capitulo, no entanto, vamos enfatizar alguns destes
aspectos, pois existem “lagos conceituais” utilizados pelo filésofo para explicar a
“simpatia” e a “harmonia” entre todas as coisas existentes, principalmente no modo
como elas vem a se manifestar no corpo humano. No final do capitulo, falaremos
especificamente do momento em que o corpo, através da possessao ritual, € por fim
deificado — colocando Jamblico em um lugar especial em relagcdo a toda uma

tradicao filosofica de suspeita em relagcao a participagao do corpo na vida filosdfica.

6 QUANDO OS DEUSES DESCEM AO CORPO

6.1 O VEICULO DA ALMA: AFINIZANDO O CORPO AQO INFLUXO DOS DEUSES

A doutrina do veiculo da alma'®' se encontra no centro da especulagdo
neoplatonica sobre a relacdo da alma com a matéria, assim como € imprescindivel
para se pensar os estados unitivos de consciéncia experimentados pelo possesso
durante os ritos de possessao divina. No caso de Jamblico, o veiculo sera o elo de
ligamento entre o corpdreo e o incorporeo, o receptaculo através do qual os deuses
se manifestam e interagem com a realidade humana. O veiculo da alma aparece
enquanto o “ente” que precisa ser purificado pela praxis teurgica, de modo que ele
possa se iluminar, alcangcando a comunhao com a realidade divina.

Este veiculo (6xnua), nomeado também como luminoso (aUyoeidég), etéreo
(aiBepwdec, aibépiov) e astral (@oTpoeidéc) € uma construgdo conceitual tardo-antiga,
mas tem suas origens nos escritos de Platdo e Aristoteles (ALT, 2020, p. 133;
ADDEY, 2013, p. 154). E possivel encontrar no Timeu, em 41e, uma descri¢do da
origem da alma, em que ela é atribuida a uma estrela ou astro (dorpoic) e € montada
sobre um veiculo/carro (6xnua):

Assim falou, e, voltando ao recipiente em que anteriormente tinha composto
a alma do universo por meio de uma mistura, deitou nele os restos que tinha

101 Alguns autores escreveram, no século XX, sobre o veiculo da alma, sendo os principais deles E.
R. Dodds (1963) e Robert Kissling (1922). Escolhemos, no presente trabalho, dar atencdo a
abordagens mais contemporaneas sobre o tema, como Gregory Shaw (1995), Crystal Addey (2013)
e Brian Alt (2020). Para consultar as interpretagcbes mais antigas, ver Kissling (1992) e, quanto a
Dodds, em Proclus (1963). Também seminal € a obra de John Finamore (1985), citada na
bibliografia.
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para o0s misturar mais ou menos da mesma maneira; porém,
comparativamente a primeira mistura, esta nao ficou com o mesmo teor de
pureza, mas sim com um segundo ou terceiro grau. Depois de ter
constituido o todo, dividiu-o em numero de almas igual ao de astros e
atribuiu uma a cada um. Fazendo-as embarcar como num carro, mostrou-
Ihes a natureza do universo e deu-lhes a conhecer as leis que lhes estavam
destinadas. (PLATAO, 2011, p. 118)

O carro ou, mais propriamente, o veiculo (6xnua) da alma também aparece
no Fedro (247b), onde é descrita uma procissao no qual a alma dos deuses e dos
seres humanos montam sobre veiculos/carruagens. Junto a estas descrigdes, soma-
se a de Aristoteles, no qual o mvedpa é feito de um elemento analogo ao das
estrelas — o aibAp (ALT, 2020, p. 133). Estas duas consideragdes — platénica e
aristotélica — acabaram por dar origem ao conceito de veiculo da alma, um “corpo”
de natureza pneumatica, astral e intermediario entre a alma e o corpo fisico. Esse
veiculo seria o elo entre o divino e o humano, o corpéreo e o incorpoéreo.

Alt (2020, p. 134) apresenta a presenca de tragos da doutrina do veiculo da
alma no segundo século da Era Comum, na obra do médico Galieno que, ao refutar
a doutrina de Posidbnio, posicionou duas possibilidades: ou a alma deveria ser
considerada um corpo luminoso e etérico ou esse corpo seria um veiculo para uma
alma incorpdrea. Outras fontes citadas pelo autor, que vao desde o gndstico
Basilides e do neopitagérico Numénio até textos do Corpus Hermeticum abordam a
presenca do veiculo da alma enquanto uma realidade de intermediacéo entre o
mundo divino e a realidade humana — ou, mais especificamente, entre o mundo
transcendental e as partes que se atrelam ao corpo material.

Mais substancial, no entanto, sdo as colocagdes atribuidas a Porfirio no que
diz respeito ao veiculo da alma. Para o filésofo fenicio, o veiculo € composto por
acréscimos que a alma adquire em sua descida pelas esferas planetarias. No
processo de reversao em direcao ao Uno, a alma se libertaria desses acréscimos,
que seriam novamente restituidos as esferas celestes (ALT, 2020, p. 136; CLARKE,
2013, p. 151)'%2. O veiculo da alma, nesse aspecto, seria considerado mortal. Agiria
como intermediario, mas sem possuir um tipo de existéncia autbnoma, imortal.
Concepcgao esta que em muito diferente da de Jamblico, para quem o veiculo da
alma é completamente imortal (ADDEY, 2013, 152).

102 A descrigdo deste processo para Porfirio encontra-se em Proclus (In: Tim, V: 234.18-24; 311A).
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Ambos descrevem, no entanto, como que a faculdade principal do veiculo da
alma é a gavtaoia (phantasia), a capacidade de formar imagens. O veiculo da alma,
portanto, se torna central nas experiéncias de epiphaneia, um dos epicentros da
pratica teurgica: o momento em que os deuses, incorporeos, aparecem através de
uma imagem corporificada. Na experiéncia da epiphaneia, ha uma unicidade entre a
alma daquele que contempla a visdo e aquilo que € contemplado, porque nesse
instante o deus tomou posse do “veiculo da alma” da pessoa. Nesse sentido, sua
imaginagcdo torna-se inspirada, possuida pelo divino — e as imagens que sao
produzidas sao frutos vivos dessa unido. A experiéncia da epiphaneia € uma forma
de henosis, cujo resultado é a visao frutificada da realidade divina, a absorgao
completa do veiculo da alma na divindade. Mas é, também, uma forma de
possessao mais sutil.

Grande parte do intento teurgico esta na purificagdo do veiculo da alma, na
tentativa de tentar torna-lo mais capaz de conter e receber as influéncias dos
deuses. Quando atinge sua plenitude, o veiculo da alma se apresenta na forma
esférica, estando analogo ao movimento da alma do mundo, que rodeia em circulos
pelas esferas celestes (ADDEY, 2013, p. 153). Desse modo, ha uma preparagao
telrgica que perpassa o 6xnua, no sentido de prepara-lo para que se assemelhe de
modo mais especifico ao mundo dos deuses. Enquanto elo entre o divino e o
mundano, o veiculo da alma ira determinar o tipo de relacdo que o adepto tera com
sua divindade e, principalmente, 0 modo como ele vai recepcionar o seu poder em
termos teurgicos.

Crystal Addey (2013, p. 153) nos lembra o fato de que tornar-se circular,
para Jamblico, significa possuir uma alma voltada para a inteleccao (noésis) e a
contemplagao de si mesma. De modo analogo ao movimento do Néus e da Alma do
Mundo, que se autocontempla, a alma que volta para si mesma sua atencao, que se

recolhe em sua prépria contemplagao assume, naturalmente, a natureza esférica:

lamblichus emphasizes that the vehicle is made more spherical whenever
the human soul is assimilated to the Divine Mind or Nous (see Finamore
1985:50). The spherical image deliberately evokes the nature of
contemplation and self-intellection, which was conceptualized by these
philosophers as a ‘turning inwards’ to oneself which reflects the activities of
the World Soul and the gods, who are circular and spherical in shape
because they contain all things within them and know the beginning and end
of all things: ‘with knowledge of the gods follows a turning towards ourselves
and knowledge of ourselves’ (lamblichus, On the Mysteries , 10.1). (ADDAY,
2013, p. 153).
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Gregory Shaw (1995) aborda ainda alguns principios que norteiam a
transformacao do veiculo da alma em circular: tal transmutacdo implicaria em uma
deificagéo da alma, que se tornaria divina, ainda que encarnada:

The theurgist was simultaneously man and god; he became an icon and
sunthema in precisely the same way as the other pure receptacles
described by lamblichus. By means of appropriate rites the theurgist directed
the powers of his particular soul (mikros késmos) into alignment with the
powers of the World Soul (cf. DM 292,5-9), which gave him direct
participation in the "whole." He became a theios aner, universal and divine
yet particular and mortal (DM 235, 13-14); in somatic terms this was the

result of having filled the measures of his immortal augoeides soma, the
soul's "star body," which was visualized as a sphere. (SHAW, 1995, p. 51).

Segundo o autor é através da transformagédo do 6xnua em circular que é
estabelecida a imortalidade da alma, pois ao divinizar-se em sua transformacao a
alma passa a partilhar do mundo dos deuses e, assentada sobre o seu veiculo,
atinge a imortalizagdo, que passa a ser entendida enquanto uma deificagdo. Esse
processo ocorre a partir do contato teurgico da alma com os deuses que, agindo
como purificadores, libertam a alma das suas amarras, tornando-a apta para receber
os influxos divinos. Essa imortalizagao, que ocorre ainda em vida, no entanto, nao
anula o contato e o engajamento daquela alma para com o mundo material. Longe
de se transformar em um recluso, o teurgo transformado passa a englobar a
materialidade em sua demiurgia, agindo ativamente sobre o mundo material.

Gregory Shaw nos ensina:

To the degree that a theurgist was divinized and assimilated to the Demiurge
(DM 292, 14-17) he necessarily shared the benign interest of the Demiurge
in generated life, including his own. Any aversion he may have felt toward
his mortal existence was therefore overcome by his experience of the
"whole," and his physical body became the nexus through which he
expressed this divine benevolence. In his person, he preserved a continuity
between the "whole" and its "parts," between the gods and man. (SHAW,
1995, p. 53).

A purificacdo pela qual o veiculo da alma passa é parte imprescindivel das
praticas teurgicas. A purificacdo envolve um desenvolvimento ético, em que a
atencao é direcionada das partes para o todo (SHAW, 1995, p. 55), deixando de
estar concentrada no particular e passando para a apreensdo do universal, do
mesmo modo como a luz irradiada pelos deuses em contato com o veiculo da alma
acaba por transforma-lo, liberando-o de tudo aquilo que o aprisiona e o impede de
acessar a realidade divina dos deuses. A purificagdo, no sentido iamblichiano, néo

deve ser entendida como purificagdo da materialidade — visto que a matéria por si
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mesma nao é ruim — mas como um redirecionamento da atencédo que, centralizada
no eu particular, passa a abarcar a totalidade ou o universal.
Gregory Shaw (1995, p. 53) citando o De Anima (Stob. |, 455, 25-456, 4) de

Jamblico aborda os efeitos da purificagdo para o fildsofo sirio. Estas seriam:

1) um afastamento de toda natureza alheia a alma;
2) restauracao da esséncia individual de cada um;
3) perfeicao;

4
5

6) ascensao a causa criativa;

completude;

independéncia;

)
)
)
)
)
)
7) conjuncéo das partes com o todo;
8) contribuicdo do todo para as partes em poder, vida, atividade e coisas

similares.

Como bem ressalta o pesquisador, Jamblico considera a purificagdo do
corpo e dos apegos sensiveis como uma katharsis menor, que € seguida de uma
reinvestida demiurgica na realidade e nos elementos do mundo sensivel (SHAW,
1995, p. 53). A purificagdo maior envolve os oito pilares acima descritos, em que a
alma é redirecionada para sua relacdo com o cosmos enquanto totalidade,
ascendendo a causa criativa e passando a atuar, como bem ressalta Gregory Shaw,
demiurgicamente sobre o cosmos. O teurgo purificado é, na realidade, um demiurgo,
um agente criador no cosmos, alguém que estd imerso na universalidade da
totalidade e que encontrou seu lugar numa visao integrativa de mundo.

Outro efeito da purificagao, no entanto, esta no fato de que ela atua sobre a
alma humana, tornando-a mais receptiva para os influxos dos deuses. Em fato, a
purificacdo é aquilo que possibilita que durante uma dindmica de possessao, por
exemplo, a alma da pessoa nao interfira durante o processo de manifestagdo do
deus (ADDEY, 2013, p. 154). A inspiragdo pressupde a purificagdo, para que o
ritualista esteja preparado para servir como receptaculo da atuagao divina, de sua
manifestacdo. Nesse sentido, Jamblico ira compreender as fungdes dos oraculos na
antiguidade e de seus ritos purificatérios, como formas de preparar o veiculo da
alma para a manifestacdo do deus durante o ritual:

According to lamblichus, this purification consequently enables the ritual
practitioner to receive the illumination of the gods in a full and balanced way,
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so that oracles and divine messages do not get distorted or disturbed in their
transmission to the human initiate, who is consequently able to receive
divine insight and wisdom through his purification and appropriate
receptivity. (ADDEY, 2013, p. 154).

Esta purificagdo do veiculo da alma é, sobretudo, uma agéncia sobre a
faculdade imaginativa da alma humana. E necessaria que a purificacéo atue sobre o
veiculo da alma, que é o 6rgao responsavel pela gavracia (phantasia), a produgao
de imagens que sdo acessadas pela Psykhé. E necessario, contudo, nos atentarmos
para o fato de que a ¢avraoia, apesar de ser traduzida como imaginagdo ou
capacidade imaginativa, € uma capacidade que em muito difere das ideacdes
contemporaneas sobre a imaginagéo (ADDEY, 2013, p. 154).

Enquanto a modernidade concebe a imaginagdo enquanto algo de irreal,
sem conexao com a realidade, para os neoplatdnicos a imaginagao pode apresentar
tanto irrealidade quanto realidades extremamente fundamentais. Porque a gavtacia
€ a capacidade de traduzir o incorpéreo para o corpo, € a transformagao do imaterial
em algo pautavel materialmente. A phantasia atua como um “conector” entre as
hipdéstasis quando se encontra purificada. As imagens recebidas pela @avraoia, isto
€, pela imaginagdo no sentido neoplaténico, podem ser advindas da propria alma
daquele que as contempla, ou podem surgir como manifestacées de algo que é
anterior ontologicamente ao sujeito.

Deuses e entes incorpéreos, isto €, realidades ontologicamente superiores
ao ser humano, se manifestam através do poder da imaginagédo, dando origem a um
tipo de “imaginacéao divina” que acontece autonomamente, sem a influéncia da alma
do filésofo ou do praticante de teurgia. Dado que esses seres atuam enquanto causa
da proépria alma, isto significa que € por via da imaginacao que a alma recupera o
seu estatuto ontolégico e que consegue se comunicar com as poténcias que a
fundamentam e Ihe dao existéncia. A alma descobre a si mesma a partir da relagao
que ela tece com as imagens que séao fruto da @avracia, porque € ancorada nelas
que ela descobre o rastro da sua origem e fundamento.

A imaginagado, portanto, para o neoplatonismo de Jamblico € o modo
principal através do qual a alma pode conhecer a si mesma e aquilo que a
transcende. A imaginagdo também tem a capacidade de transmitir aquilo que é total,

enquanto a sensopercepcao e o pensamento racional dao conta apenas daquilo que
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é local, parcial, particular’®. A universalidade dos deuses se manifesta através das
imagens que o veiculo da alma é capaz de receber e interpretar. Essas imagens,
diferente do modo como concebemos no mundo contemporaneo, nado sao
entendidas enquanto advindas da subjetividade do sujeito, mas como possuindo
objetividade e uma ontologia proépria.

O veiculo da alma, portanto, torna-se central nesta “ontologia das
imagens™%4, porque ele é justamente o 6rgdo que é capaz de perceber o incorporeo
dando-lhe forma, corpo — imagem. O engajamento com as imagens no
neoplatonismo teurgico é tdo central que podemos falar tratar-se de uma tradigao
filoséfica cuja imaginagao esta definida como a forma a partir do qual a realidade é
apreendida filosoficamente. Jamblico é claro em definir que a razdo discursiva nao
consegue captar as nuances fundamentais do Ser — mas as imagens, recebidas
durante a epiphaneia teurgica, sdo formas de autorrevelacdo do Ser e expressam a
natureza mais fundamental da realidade. Dentro desta perspectiva, a purificagdo do
veiculo da alma se torna o modo pelo qual a apreensao da realidade é aprimorada,
pois ao purificar a imaginagéo, purifica-se o modo como a realidade pode ser
apreendida e acessada.

O teurgo deseja acessar aquelas imagens que emergem na @avracia e que
nao sao fruto da sua prépria alma, mas que |he sdo anteriores ontologicamente,
como pertencentes ao mundo dos deuses'®. E nisto consiste a sua purificagédo
imaginal: a libertagdo da gavracia de todos aqueles conteudos que sao pessoais,
parte da sua propria Psykhé. A imaginagao deve deixar de ser pessoal, parcial, para

se tornar receptaculo para imagens que sao universais. Deve ser purificada dos

103 O simbolo de um deus, por exemplo, representa uma “totalidade cosmica”, enquanto a visdo
apenas concede nuances parciais, jamais completas. A imaginacédo pode conceber uma imagem ou
simbolo que represente o universo inteiro, algo que a sensagdo jamais podera oferecer. Isto
acontece porque estas “imaginacgdes divinas” emergem do préprio Néus e do Uno — ou seja, do Ser
Total.

104 Cunhei este termo para poder fazer referéncia ao papel que as imagens possuem enquanto
comunicadoras de hipdstasis superiores e mais profundas. Existe uma ontologia (um conhecimento
do Ser) através das imagens autdbnomas que acessam a alma do teurgo durante o éxtase.

105 Perceba que existem varios “niveis” de “imaginagdes”. Ou seja, ha uma ontologia para estas
experiéncias. A imaginagao produzida pela alma “consciente” é totalmente diferente da epiphaneia,
que é uma manifestacdo que lhe é ontologicamente anterior e, portanto, muito mais “total”. No
neoplatonismo encontraremos muitos exemplos de imaginacdes deste tipo. O circumponto, por
exemplo, usado para descrever a relagdo entre o Uno e o Cosmos (0 centro e a circunferéncia) é
uma imagem “total” e, portanto, emerge diretamente de um ambito de totalidade anterior a alma,
que sempre percebe as coisas pela divisdao, multiplicidade e sucessdo. Do mesmo modo, uma
“visdo de Afrodite” encarna, em um unico instante, todas as possiveis associagdes e experiéncias
associadas a beleza, ao amor e a tudo aquilo que ela representa.
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elementos que constituem a alma individual para se tornar circular e universal como

a Alma do Mundo. Assim, ela pode acessar a mensagem dos deuses mais

claramente, sem interferéncia:
If the human imagination (phantasia) had been polluted by its identification
with matter, then it might be distracted during the divination ritual by purely
human impressions and imaginings and therefore not be able to fully receive
the divine visions intact; this is because the vehicle of the soul, the astral or
luminous body, was seen as the seat of imagination and sense perception
and therefore it was thought to receive all sorts of impressions and

imaginations that come to us from the sensations experienced through the
earthly body. (ADDEY, 2013, p. 160-161).

Esta purificagdo, como ja ressaltada por Gregory Shaw (1995) e pela
descricdo que trouxemos de Jamblico no De Anima, ndao seria uma purificagcdo do
corpo ou da materialidade em si, mas um deslocamento, como ja mencionado, do
particular para o universal, das partes para o todo:

However, the mistake of an embodied soul was not in having a body, nor in
being fully aware of physical existence; the error lay rather in the weighing of
the soul’s attention: its consciousness needed to be anchored in the whole,

the harmonic unity of the World Soul and the gods, with only minimal
attention given to one’s localized self. (ADDEY, 2013, p. 161).

Ao se purificar do seu “senso de self localizado” a alma estaria pronta, e
apta, nao s6 para viver em conformidade com o cosmos mas, também, para operar

algumas das formas mais intensas de teurgia, como € o caso da possessao ritual.

6.2 A POSSESSAO DA ALMA: QUANDO OS DEUSES FALAM ATRAVES DO
HUMANO

Uma das principais experiéncias da teurgia de Jamblico se consiste na
pratica de possessdo, que é entendida enquanto uma “inspiragao divina” e como
uma completa absor¢do do adepto na divindade. Termos diversos como Bgogopia
(theophoria), «atoxr (katokokhé), €évBouclaouog (enthousiasmos) e EmiTTvoia
(epipnoia) sao utilizados para descrever uma mesma experiéncia aterradora: a de
submergir por completo no transe do ente divino, de modo a adquirir suas
caracteristicas e qualidades, mesmo que momentaneamente. E durante a
possessdo que o adepto ira experimentar transformar o seu corpo em um veiculo de

expressdo da vontade divina. De fato, € o veiculo da alma que é possuido pela
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divindade, que se apodera, portanto, tanto do corpo quanto da consciéncia do
praticante.

Jamblichus, ao categorizar a possessdo como uma das praticas centrais da
teurgia ndo esta, na realidade, trazendo uma pratica inovadora — ele, de fato, no
Livro Ill identifica a possessdo teurgica com os casos de transe e possessao
vivenciados nos oraculos e nos ritos orgiasticos da antiguidade. Ao tratar do
problema da possessdo, diante das investidas de Porfirio, ele acredita estar
defendendo uma pratica bastante difundida pelas religiosidades mediterranicas, que
€ justamente a capacidade de manifestar, no corpo e na consciéncia, a presenca de
algum deus. Ao categorizar sobre as possessdes divinas, no entanto, Jamblico
clarifica o quanto elas sao diversas:

Existem, portanto, muitas formas diferentes de possessdo divina e a
inspiragdo € acordada de modos muito diferentes. Portanto, existem
diferentes sinais deste processo. Os deuses por quem somos possuidos
sdo diferentes e produzem diferentes tipos de inspiragcéo; por outro lado, a
maneira em que a inspiracdo faz suas alteracbes torna também a
possessao divina diferente. Pois ou o deus nos possui, ou ndés nos tornamos

totalmente propriedade do deus; ou as vezes exercitamos nossa atividade
em comum com ele. (De Mysteriis (3:5)

A manifestacdo de uma divindade como Dioniso, por exemplo, seria,
portanto, bastante diferente do modo como Apolo se manifesta. A caracteristica de
cada divindade influenciaria nos moldes como se da a possessado divina, assim
como existiriam varias formas diferenciadas se entregar ao deus, que Jamblico da a
entender que seriam niveis diferentes de possessdo. As vezes, o praticante pode
exercitar sua atividade em conformidade ao deus e, em outras, pode se tornar
completamente propriedade da divindade, dando a entender que existem diferentes
niveis de retencdo da consciéncia dentro do processo. Também o adepto pode vir a
ter sua consciéncia totalmente tomada pela divindade enquanto, em outros casos, a
consciéncia ndo é aniquilada, mas atua em alianga com o ser metafisico que a
possui.

Também ha indicios de que existem diferencas substanciais no que diz
respeito a intensidade da unicidade experienciada entre o adepto e a divindade,
assim como a possibilidade de participagao em diferentes formas do deus:

E as vezes partilhamos do poder mais baixo do deus, as vezes em sua
poténcia intermediaria e, em outros momentos, em seu poder primario. E

algumas vezes existe apenas participacdo, em outras comunhdo e, em
algumas, até mesmo unido. (De Mysteriis 3:5)
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Aqui, cabe uma atencdo especial ao termo “unido” que denota, dentro da
tradicdo platdnica, principalmente apos Plotino, um tipo de experiéncia bastante
significativa no contato com as realidades metafisica. Se Plotino foi visionario ao
sistematizar, dentro do platonismo de seu tempo, a possibilidade de experiéncias
suprarracionais, como é o caso das experiéncias unitivas com o Néus (BRANDAO,
2012, p. 86-102) e com o Uno (BRANDAO, 2012, p. 102-116) em Jamblico podemos
perceber um vocabulario semelhante usado para descrever as experiéncias de
possessdo, dando a entender que a possessao pode ser compreendida como uma
forma de henosis, isto €, uma unificacido final e absoluta com a realidade divina. A
possessao, portanto, ganha o estatuto de uma experiéncia salvifica, capaz de
libertar a alma de sua condi¢cao parcial e limitante para a unificagao total com a
realidade divina.

A experiéncia da possessao também é tdo avassaladora que ela é capaz de
transformar completamente a sensopercepg¢ao do possesso. A transcendéncia do
corpo, um topico importante para os platonistas, € atingida durante a possesséo:

E aqui estda a grande evidéncia: pois muitos, mesmo quando o fogo é
aplicado a eles, ndo sdo queimados, pois o fogo ndo toca neles por conta
da divina inspiragdo. E muitos que sao queimados nao reagem, porque
neste momento eles ndo estdo vivendo a vida de um ser animado. E alguns
que sao perfurados nao tem consciéncia disso, nem aqueles que sao
atacados com machados pelas costas. Outros ainda, cujos bragos sao
cortados com facas, ndo sentem nada. Suas acbes nao sdo humanas,
porque o que é inacessivel se torna acessivel durante a possessao divina:
eles jogam a si mesmos no fogo e andam sobre o fogo, e andam sobre rios
como as sacerdotisas de Kastabala. Por estes exemplos esta claro que
aqueles que sao inspirados ndo possuem consciéncia de si mesmos, e que
nao levam nem a vida de um humano ou de algum animal no que concerne
as sensacgdes e apetite, mas que trocam sua vida por outra mais divina,
através do qual sdo inspirados, e pela qual sdo completamente possuidos.
(De Mysteriis 3:4).

As possessdes descritas no De Mysteriis podem produzir uma série de
efeitos no corpo do possuido. Isto pode envolver causar no corpo dancgas e posicoes
harmoniosas, assim como produzir movimentos de varias partes do corpo; o
possuido pode produzir sons harmdnicos ou totalmente desarménicos, dando a
entender que cangbes e ruidos, diferentes tipos de expressbdes verbais, sao
esperadas durante a possessao (De Mysteriis 3:5). Jamblico também fornece a
descricdo da descida do “pneuma” sobre o0s possessos € o0 modo como esse

processo é visto e percebido pelos teurgos que o acompanham:
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Mas é importante o fato de que o pneuma descendo e entrando é visto pelo
médium, tanto em sua extensdo quanto em sua qualidade, e que ele é
misticamente obediente e dirigido por ele. A forma do fogo é vista pelo
recipiente antes da recepcéo; e algumas vezes acaba se tornando clara
para todos os espectadores, tanto durante a descida quanto na subida do
deus. (De Mysteriis 3:6).

Na descricdo da descida do pneuma, Jamblico da um detalhamento do
modo como essa experiéncia era produzida pelos teurgos. Parece haver um tipo de
possessao ritual herdada dos Oraculos Caldeus'®® que é aparentada, de algum
modo, com os rituais de possessao vivenciados nos oraculos e nos ritos orgiasticos.
Em sua resposta a Porfirio, Jamblico & consistente em demonstrar que, durante as
possessdes, a consciéncia ordinaria é transmutada para um estado de “consciéncia
divina” (ADDEY, 2016, p. 194) ou “supraconsciéncia” e que elas nao podem,
portanto, ser categorizadas como Porfirio intentava, traduzindo-as como falta de
consciéncia e causadas por estimulos produzidos pelas afecgbes da prépria alma
(De Mysteriis 3:1-6).

Uma resposta interessante € aplicada em De Mysteriis 3:6:

Pois se a presenca do fogo dos deuses e da inefavel forma da luz invade,
de fora, a pessoa possuida, entdo ela ira ser preenchida completamente
com o seu poder, e sera ela envolvida por um circulo em todos os lados, de
modo que ndo possa executar uma atividade que seja sua propria; qual
sensagao ou consciéncia ou apropriada intuicdo poderia vir para quem esta
recebendo o fogo divino? Ou que mogédo humana encontrara o seu caminho
ali, ou que recepg¢do humana de paixdes ou éxtase iria ali acordar? Qual

perversédo da imaginagao ou qualquer coisa deste tipo que a multidao supde
que acontece? (De Mysteriis 3:6)

Claramente, de acordo com os signos da genuina possessao, que enfatizam
a superacao da sensopercepc¢ao, do corpo e até das faculdades da alma, é possivel
afirmar, de acordo com Jamblico, de que esse fendbmeno nao é causado por
nenhuma caracteristica inerente ao ser humano, mas que o transcende em todas as
suas possibilidades e caracteristicas. Mais adiante, nosso autor ira apontar para o
fato de que existem possessdes em que a inspiracao divina é influenciada pela alma
humana, e nesses casos a inspiragao torna-se “turbulenta e falsa” (De Mysteriis 3:7).

A verdadeira possessao ocorre naquela pessoa que aprendeu a como tornar
a sua alma estatica e receptiva o suficiente para que o ato possa ocorrer livremente,

sem a interferéncia da consciéncia individual. Jamblico também reitera que a

106 A influéncia dos Oraculos pode ser sentida através da imagética do fogo divino, um elemento de
forte inspiracéo nos Oraculos Caldeus.



141

possessao ndo € daemdnica, mas sim divina, significando que ndo sado os daemons
que possuem o corpo do possesso, mas os proprios deuses (De Mysteriis 3:7). Esse
elemento €& importante, pois se considerarmos os daemons enquanto seres
“‘menores”, isto significaria que a possessdo nao poderia abarcar a “totalidade”
representada pelas hipdstasis superiores. Um deus, no entanto, é a propria
totalidade em si, encarnada através de uma imagem.

Um outro fator interessante é a relacdo entre a possessdo e 0 £kOTOOIG
(éxtase) pois, apesar da possessao conter éxtase como um de seus efeitos, a
simples presenca do éxtase nao ¢é indicativa de que se esta diante de um fenbmeno
verdadeiro de possessdo. A inspiragao divina envolve uma forma de éxtase, mas
esse fendbmeno nao pode ser comparado as descricbes desse estado que o
compreendem como uma enfermidade da alma ou algo que significa uma “perversao
ao que ¢ inferior” (De Mysteriis 3:7).

O &koTaoig, no caso das possessdes, € sempre “uma exaltacdo e
transferéncia ao que é superior’ (De Mysteriis 3:7). Nesse sentido, a
supraconsciéncia experimentada pelo teurgo durante a possessdo € um acesso a
modos de consciéncia superiores aos permitidos pela alma e pelo corpo, porque ela
€ o transportar da consciéncia do adepto para a supraconsciéncia da propria
divindade. O possesso experimenta a unificagcdo com a divindade e, como resultado
dessa alteragdo na sua consciéncia, ha a expressao externa de ékoraoig (Extase).

Jamblico € ainda mais enfatico ao afirmar a transcendéncia das experiéncias
de possessdo, demonstrando que elas nao podem ser agrupadas dentro de uma
interpretacado que as condicione ao corpo e a alma do possesso:

Mas é necessario investigar as causas da loucura divina. Estas sao
iluminagdes que descendem dos proprios deuses, 0s espiritos que deles
emanam, e o poder de totalidade deles que, abarcando-nos por inteiro,
bane totalmente nossa prépria consciéncia e movimento. A loucura envia
palavras, mas elas ndo sédo entendidas por aqueles que as fala; pelo
contrario, € dito que eles a declamam com uma “boca extatica” enquanto

servem e se rendem totalmente a Unica atividade daquele que os controla.
(De Mysteriis 3:6).

Jamblico também comenta sobre a relagdo entre os ritos extaticos de
possessdo e 0 uso de musicas ritualisticas, afirmando que, no caso dos
instrumentos musicais, as notas e os sons estdo assimilados as divindades, de
modo que, ao ser tocada, a musica funciona como uma invocagao da presencga da

divindade. O fil6sofo também afirma que as almas, antes de encarnarem, escutam a
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divina harmonia que habita o0 cosmos, e que as musicas utilizadas nos rituais, de
alguma maneira, habilitam a alma que as escuta a uma reminiscéncia desta
harmonia celeste (De Mysteriis 3:9)'°7. Jamblico critica as teses porfirianas de que a
musica impactaria no transe por se tratar de um elemento fisiolégico, capaz de afetar
o corpo e a alma. Em fato, o teurgo deixa bem claro que os transes teurgicos so
podem ser acessados pela intervencao dos deuses, e que as musicas agem apenas
como receptaculos para que a manifestacdo do deus possa ocorrer.

E importante para Jamblico defender que a musica, enquanto efeito fisico,
nao causa o transe, porque isso equivaleria a dizer que a causa das possessdes
divinas estd em algum fenbmeno outro que ndo os proprios deuses. Na
argumentagado do pensador sirio somente os deuses podem ser a causa € O
principio das possessdes divinas, porque elas sao causadas especialmente pela
transcendéncia de tudo aquilo que compde o elemento humano — seja o0 corpo ou a
alma. O fenbmeno da possessao ocorre pela quase “aniquilacédo” da experiéncia
humana, pela transcendéncia do corpo — em casos que levam até a anestesia’®,
como vimos anteriormente — e da alma. O veiculo da alma, purificado, esta liberado
de qualquer elemento da individualidade do teurgo, e a unica fungdo humana
durante a experiéncia de transe € agir como receptaculo inerte da manifestagao
divina.

Jamblico diferencia, ao longo do Livro lll, diferentes tipos de possessodes,
associadas a diferentes divindades. Os Korybantes, por exemplo, sdo considerados
como participantes de um tipo de possessao cujo poder € usado para “a complei¢ao
de propdsitos”, enquanto o transe de Sabazios esta vinculado aos transes baquicos,
assim como para purificagcdes da alma e liberagcdo da “culpa do sangue” (De
Mysteriis 3:10).

107 VVeja que existem “musicas telrgicas” que parecem possuir o efeito de causar o “relembrar” da
alma de um tipo de “musica” que denota a harmonia celeste. Isto deixa clara a ideia de invocagéo:
nao é musica que faz “descer” a divindade, mas sua presencga funciona como um “icone” para que a
alma “relembre” da harmonia do qual ela faz parte em uma hipéstasis superior. A lembrancga “abre”
a alma para a presenca das divindades e a possessao ocorre. O elemento fisiolégico ndo é
importante, se ndo todas as musicas seriam passiveis de transe espiritual.

108108 pPerceba que nos trechos ja citados, Jamblico afirma basicamente que para uma possessédo se
provar genuina ela precisa demonstrar a transcendéncia dos limites do corpo, da dor e de outras
nogdes basicas. Além disso, o “pneuma” é visto por uma coletividade de pessoas, ndo somente
pelo possesso, transformando a experiéncia em uma visao coletiva.
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Ja o transe da Mae dos Deuses'® tem o poder de gerar vida e de trazer
completude as coisas — sendo praticado, segundo Jamblico, muito mais por
mulheres do que por homens. O filésofo também comenta sobre os éxtases de Pa e
das ninfas, que produzem estados de consciéncia que nao podem ser descritos
pelas excentricidades do corpo e da alma. Apesar das diferencas, todos os estados
de possessao podem ser avaliados pelo fato de que sédo causados diretamente
pelos deuses, que enviam os seus espiritos (no caso, seus “pneumas”)'? para
possuirem o corpo dos seus adeptos, e que nao ha, portanto, envolvimento nem do
corpo, nem da psiqué dos possuidos durante o processo.

Um ponto que merece consideragao, no que diz respeito aos fenébmenos de
possessdo em Jamblico, € que a experiéncia de unicidade com a divindade parece
transformar o possesso em um synthema vivo da divindade. Desse modo, a
possessao parece ser uma forma de telestiké humana. A telestiké, arte teurgica de
transformar objetos em icones vivos de um deus ou uma deusa, € a teurgia da
criacdo e consagracao de “simbolos” que funcionam como eixos ontologicos para a
divindade. Através da telestiké, por exemplo, um amontoado de argila pode se
transformar em um icone consagrado de Apolo porque, pelo ritual teurgico, as
barreiras ontolégicas sdo quebradas e a matéria prima é vivificada com a presenca
da divindade. A partir desta perspectiva, o synthemata se torna uma encarnagao —
no mundo sensivel — da divindade, que a incorpora, “possuindo” a sua imagem.

De modo analogo, a possessao é uma forma de telestiké humana, no qual a
matéria-prima — o corpo-alma do ser humano — é transformado na prépria divindade.
A possessao € o modo através do qual o corpo-alma é sacralizado: € € um dos
métodos a partir do qual a humanidade pode experimentar unido (henosis) com a
divindade que Ihe criou e deu origem. Para demonstrar um exemplo pratico desse
ritual, comentaremos sobre o caso do Oraculo de Delfos, que aparece no Livro Ill do
De Mysteriis, devido a sua importancia enquanto centro religioso e cultural do mundo

greco-romano.

109 A referéncia aqui € a Magna Mater, a Mae dos Deuses, uma associacao sincrética entre Rhea e
Cybele. Ver Roeller (1999).

110 Aqui, espirito-pneuma, ndo tem nada a ver com qualquer conceito “espirita”. E simplesmente a
acao descendente de deus sobre a alma.
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6.3 OS ORACULOS COMO POSSESSAO INSTITUCIONALIZADA: O CASO DE
DELFOS

6.3.1 Oraculo de Delfos e o espirito que abandonou o Santuario

O Oraculo de Delfos, enquanto santuario, segundo escavacoes
arqueoldgicas, existe desde IX A.E.C, o que n&o necessariamente significa a
existéncia de praticas oraculares no local desde a data. N6s temos as primeiras
fontes e citacdes textuais do Oraculo na Odisséia (8.79-82) e no Hino Homérico a
Apolo. Isto sugere que o santuario ja havia atingido, nos séculos VII-VI um estatuto
pan-helénico (JOHNSON, 2008, p. 39). O oraculo é citado em inumeras tragédias
gregas, assim como em tratados filosoficos, mas podemos afirmar que a fonte mais
importante para se trabalha-lo é Plutarco (46 — 119 E.C), se tratando de um
pensador que ja atua na Grécia dominada pelo principado romano, e que viveu
como um sacerdote de Delfos, tendo acesso direto aos rituais praticados no
santuario.

Nascido e criado na Grécia, Plutarco estudou na Academia, a escola platbnica
que ainda estava vigente em seu tempo. Mais tarde, tornou-se professor de filosofia
em Roma, adquirindo a amizade de varios senadores e pessoas importantes no
principado romano (VOLKER, 2007, p. 41). Aparentemente, foi discipulo de um
pensador egipcio, chamado Aménio. No ano de 95, torna-se sacerdote de Apolo em
Delfos, passando a atuar ativamente junto ao santuario. Em termos filosdficos,
Plutarco pode ser agrupado dentro daquilo que se entende como um médio
platonismo, um pensamento platdnico que marca a transi¢ao para o neoplatonismo
posterior, mas que ja contém importantes marcar do seu sucessor. De seus escritos,
temos acesso as biografias escritas por Plutarco — nomeada como Vidas ou Vitae
Parallelae — e as obras morais, conhecidas como Moralia. Sdo estas ultimas que nos
interessam, pois € nestas obras morais que o sacerdote grego ira destilar suas
concepgdes sobre Delfos e sobre outros oraculos da antiguidade.

Por ser ndo somente a referéncia mais completa sobre Delfos, mas também o
autor mais préximo a Jamblico, analisaremos a obra de Plutarco no tocante ao
Oraculo de Delfos. Seus trés dialogos que versam sobre Delfos serdao analisados por
nos: o E de Delfos, o Por que a Pitonisa ndo vaticina mais em versos e Sobre a

desapari¢cdo dos oraculos. O primeiro, que sera abordado mais brevemente, € uma
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reflexdo acerca da presenca da letra “E” em oferendas realizadas ao santuario
sagrado: na voz de Amoénio, o proprio mestre de Plutarco, o filosofo delineia
caracteristica sobre o deus e o seu culto que justificam o uso filoséfico da letra. Os
outros dois tratados — sobre o Por que a Pitonisa n&o vaticina mais em versos nos
da um detalhamento sobre como funciona a pratica oracular em Delfos no primeiro
século da Era Comum, assim como traz importantes reflexdes sobre a fungado e o
papel da pitonisa.

O ultimo dialogo, sobre o desaparecimento dos oraculos, acaba por citar ndo
somente Delfos, mas a tradicdo oracular como um todo, procurando dar um
diagndstico sobre essa pratica no periodo de produgdo do texto. Esse documento
historico também serve para que pensemos com maior clareza as transformagdes na
inspiragao oracular durante esse periodo.

Quando tratamos de Delfos, diante da grande variedade de oraculos
presentes no mundo mediterranico, reconhecemos alguns tragos bastante
idiossincraticos, pois se trata de um dos unicos oraculos do mundo grego em que ha
a presenca da experiéncia de possessdo, em que o deus fala através da boca de
uma pessoa que esta tomada pelo transe (STONEMAN, 2011, p. 26). Os termos
usados para descrever a experiéncia da possessao da pitonisa deixam claro que
Apolo preenche (éumiumAnur) a pitonisa, que ele de algum modo esta “dentro” dela
(evBouodalw), de modo que ela experiencia um gvBouoiaoudg, isto €, carrega o deus
dentro de si. E também dito que ele a possui (karéxw) no processo, esse termo
significando uma agao externa que age sobre algo, podendo significar, em alguns
casos, a “possessao” que um deus faz de um santuario quando passa a habitar o
lugar (JOHNSON, 2008, p. 45).

Inicialmente, o oraculo era anual, sendo dado apenas no dia do aniversario de
Apolo (Bysios 7, em fevereiro), mas com o passar do tempo a agédo da pitonisa se
tornou mensal, com excecao dos trés meses em que Apolo deixava o oraculo para ir
a regiao dos Hiperbdreos. No dia da consulta, era esperado do querente que
realizasse determinados ritos preliminares, como purificagdo em agua sagrada,
assim como a oferenda de um bolo e o sacrificio de uma ovelha ou uma cabra
(STONEMAN, 2011, p. 27). Trés tipos de atendentes agiam durante o processo da
recepcdo do deus: hosios (o0 sagrado), hiereus (o sacerdote) e prophetes (o

intérprete).
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A consulta se dava tendo em vista uma pergunta ou questdo especifica
trazida pelo querente, e a pitonisa, embevecida em transe, respondia as palavras do
deus Apolo. A literatura académica tem debatido em torno da fungao do prophetes
dentro da revelagdo do deus em Delfos. A questdo principal que se discute diz
respeito ao questionamento sobre se o0s prophetes apenas ajudariam na
interpretacdo da mensagem ou se eles seriam responsaveis por construir a versao
final em hexdmetros do oraculo (STONEMAN, 2011, p. 38).

A propria ideia da revelacdo da pitonisa em hexametros parece se tratar de
uma pratica antiga. De fato, essa é a questao principal do dialogo Por que a Pitonisa
n&o vaticina mais em versos, pois, na época de Plutarco, a profetiza de Delfos ja nao
mais profetizava em hexametros, mas sim em prosa. Podemos perceber uma
mudanca no formato da revelagdo, e a documentacdo que temos sobre o assunto —
isto é, o dialogo do filésofo grego — nos inunda com varias possibilidades para esta
transformacao.

O dialogo se inicia a partir de uma reflexdo sobre o bronze e sua constituigao
(De Pythiae Oraculis, 395 — 396) para ent&o insinuar uma discuss&o sobre os versos
revelados pela pitonisa. Diogenianus levanta a indagacéo sobre como pode Apolo
ser o deus das musas e ainda assim revelar versiculos repletos de erros poéticos
através da pitonisa (396D). A questdo que é colocada por Plutarco diz respeito a
relagcdo entre o deus Apolo e as revelagdes trazidas pela boca da pitonisa: parece
haver um descompasso entre o0 que o deus se propde a ser e 0 que ele manifesta de
si em termos oraculares no santuario. Ap6s algumas exposicbes que tentam
clarificar o tema, Theon afirma com veeméncia que a profetiza é a autora dos
oraculos, e que o deus apenas a inspira, trazendo-lhe visbes, mas que ele néo € em
si 0 autor das coisas que ela fala:

De fato, a voz ndo é a de um deus, nem as palavras que sao ditas, nem a
diccdo, nem a métrica, mas sao todas da mulher; ele coloca na mente dela

apenas as visdes e cria uma luz em sua alma no que diz respeito ao futuro,
porque inspiracéo € precisamente isto. (De Pythiae Oraculis, 397C).

Nesse sentido Plutarco inaugura uma reflexdo sobre quais que sdo as
relacbes entre o deus e a pitonisa durante a experiéncia de “possessao”. Em que
limites ha a presenga do deus e como se da a relagido entre a inspiragao e revelagao
subsequente. Esse elemento € importante porque demonstra uma preocupagao, na

mentalidade do principado romano, em pensar filosoficamente a experiéncia dos
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oraculos e os casos de possessdo — antecedendo, em algumas décadas, a propria
exposi¢cao de Jamblico no De Mysteriis.

No decorrer da obra de Plutarco muitas questdes s&o levantadas a respeito
do santuario e da cidade de Delfos, mas, em um momento, no entanto, a questao
central € levantada e os personagens se perguntam o porqué a pitonisa, em tempos
mais recentes, deixou de dar os seus oraculos em verso e passou a adotar a prosa.
A questdo é bastante pertinente, pois mostra uma alteragdo no processo da
revelacdo — as antigas profetizas profetizavam em versos, associadas a Apolo, o
deus da poesia, mas a atual sacerdotisa falava suas revelacbes em prosa,
contrariando as expectativas. No meio do dialogo, o “visitante estrangeiro” convida

todos a reflexao, tecendo o seguinte comentario:

Pois é a exposicao deste fato que, acima de tudo, milita contra a confianga
no oraculo, pois as pessoas assumem uma de duas coisas: ou que a
sacerdotisa profética ndo se aproxima mais da regido onde esta a divindade
ou que o espirito totalmente se apagou e que os poderes proféticos a
abandonaram. (De Pythiae Oraculis, 402B-C).

6.3.2 Delfos, o centro do mundo e a relagao entre mundo sensivel e oraculos

Um aspecto importante para entender a centralidade de Delfos para a
experiéncia de mundo helénica € quando consideramos a crenga bem estabelecida
de que Delfos, com seu omphalus, seria na realidade o centro do mundo. Plutarco
inicia seu dialogo Sobre o desaparecimento dos Oraculos, trazendo a tona essa
crengca. Para o personagem do texto, cisnes e aguias voariam a Delfos
constantemente para estarem mais proximas do centro do mundo, mas Apolo,
quando perguntado sobre o fenbmeno, dera uma resposta enigmatica, afirmando
que o centro do mundo ainda jazia desconhecido (409E-F).

O evento descrito nesse dialogo nos leva a compreendermos que ainda no
primeiro século da Era Comum Delfos era considerado, por muitos, o centro do
universo. Mas deixa a entender uma mudanca nas sensibilidades, de modo que o
dialogo ja espreita a possibilidade de o centro do mundo ainda estar escondido —
inacessivel aos humanos.

Proponho a hipétese de que esta “mudancga” esta relacionada a um contexto
em que praticas cada vez “materiais”, como atos de “possessao”, comegam a perder
sua “forca” no ambito da esfera religiosa institucional. Quando “Delfos” é pensada

enquanto o “centro do cosmos”, temos um espaco “material” elevado a categoria
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religiosa de “centro”. Mas, na medida em que percebemos os escritos dos filosofos e
pensadores desse periodo, temos a ciéncia — bem apontada nos capitulos anteriores
— de que passa a existir uma certa desconfianga em relagdo ao “cosmos sensivel”
enquanto tal.

O “centro do mundo” na filosofia plotiniana, por exemplo, pode ser inferido
nao mais enquanto um “lugar fisico”, mas enquanto o préprio Uno, uma categoria
abstrata que ndo encontra um paralelo na experiéncia imediata do mundo material.
Talvez o “desaparecimento dos oraculos” signifigue uma reorientagdo para um
“‘centro” cada vez mais desconectado da ideia de fisicalidade e dos locais espago-
temporais. E é, nesse sentido, que acredito que Jamblico esta tentando conciliar
paradigmas opostos: a metafisica neoplatbnica do Uno ao mesmo tempo com a
presenca destas instancias no mundo material.

Minha hipétese é que Jamblico formula, através da teurgia, uma proposta de
“‘cosmovisdo” inclusiva, no sentido de inclui as realidades transcendentais da
metafisica, sem perder de vista a importdncia da experiéncia dos aspectos
transcendentais na matéria. Na tentativa de lutar contra uma perspectiva que
transformaria o cosmos em um “deserto sem deuses”, Jamblico usa da especulagao
neoplatbnica na mesma medida em que admite a poténcia destas presencas no
mundo manifesto da corporeidade e encarnagao.

Sua atencgao refinada aos oraculos, portanto, legitima, dentro da constru¢ao

neoplaténica de mundo, dois polos essenciais:

a)a presenga de locais fisicos (templos e santuarios) de adoragdo e
experiéncia religiosa;
b) o corpo enquanto instrumento integrado a pratica espiritual, pois através da

possessao a realidade do corpo € também divinizada.

A grande “chave”, no entanto, € que a partir da cosmovisao trazida por
Jamblico, que dialoga com as hipdstasis e inclui todos os niveis de realidade —
fisicos e metafisicos — podemos dizer que, dentro da sua proposta, Delfos e o Uno
sao, simultaneamente, o centro do mundo. Porque a existéncia de um centro
metafisico, incognoscivel e transcendental ndo anula a possibilidade de um “centro”
material, repleto de presenca divina e fértil em experiéncias espirituais para aqueles

que procuram aconselhamento, instrugao ou algum tipo de conexao religiosa.



149

Jamblico torna os deuses “acessiveis” e “transcendentais” ao mesmo tempo.
Em sua filosofia, habita a metafisica de Plotino e a religiosidade comum em Delfos.
Para Jamblico, o espirito ndo “deixou o Santuario”, foram os seus contemporaneos

que perderam a habilidade de conseguir enxergar.

6.3.3 Em defesa da pitonisa: Jamblico e a interpretacdo teurgica da inspiragao

délfica

No Livro lll do De Mysteriis, muitas vezes nomeado como “TTpOg PAVTIKAV —
“Sobre a arte profética”, Jamblico comenta sobre a inspiragdo oracular e sua
explicagdo aproxima esses oficios — bastante conhecidos no mundo greco-romano —
de sua propria proposta teurgica. De modo parecido com Plutarco, o filésofo sirio vai
trazer uma explicacao filosofica para o ato oracular da pitonisa de Delfos, mas
utilizando-se dos recursos de sua propria filosofia — como a ideia de deificagao,
veiculo da alma e possessao divina. A abordagem inovadora € como que a pratica
da pitonisa é considerada equivalente a ideia de teurgia, o que significa dizer, em
outros niveis, que ela se associa ao objetivo maximo da vida filoséfica proposta
pelos neoplatdnicos: a henosis com o mundo divino e suas propriedades.

A primeira distingdo que Jamblico vai fazer em seu texto, ao argumentar
sobre esse fenbmeno, € a de que a possessao em Delfos — enquanto fenbmeno
teurgico — ndo parte nunca da proépria pitonisa, mas é uma “teurgia” no sentido de
que implica em uma ag¢ao dos deuses, que descem a vontade sobre o corpo e a
alma da sua mediadora. Esse tipo de possessao néo pode, na logica de Jamblico,
ser explicada por nada além do préprio poder dos deuses em se manifestarem no
mundo material, de realizar a “descida das hipdstasis” e deificar o veiculo que os
recebe.

Jamblico comenta sobre os varios elementos envolvidos nessa “descida”,
aproximando o processo da “conducgdo da luz’ (pwrd¢ aywyn), que se derrama
sobre a alma purificada e ja teurgicamente preparada da pitonisa, eclipsando toda
“faculdade racional ordinaria” (De Mysteriis 11l 14.132.7-12). O ato de purificacdo da
mediadora pode envolver elementos fisicos, como € o caso da inspiragdo de
determinados “pneumas” que exalam do chao do préprio santuario (De Mysteriis |l
11), porém estas condi¢gdes apenas ajustam a alma da teurga ao influxo da luz, nao

sendo as condi¢cdes causais para a propria experiéncia.
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A pitonisa e seu santuario se tornam um “emblema” de um espaco-cultural
em que a experiéncia maxima da filosofia — restrita a alguns circulos de filésofos —
acontece e é atualizada frequentemente, tendo participagao ativa dentro da propria
esfera social da comunidade greco-romana. Jamblico, desta maneira, “traz” o Néus
e 0s niveis transcendentais da experiéncia plotiniana para o mundo social da
concretude e da experiéncia coletiva, pois aquilo que se localizava apenas em
circulos restritos passa a ser visto como manifesto em instituicbes que ha tempos
exerceram importancia efetiva na vida comunitario dos gregos e, posteriormente,

das proprias dinamicas sociais envolvidas nas comunidades mediterranicas.

7 CONCLUSAO

Durante esta Dissertacédo, busquei abordar inumeros problemas conceituais
envolvendo a obra de Jamblico de Calcis e, para tanto, precisei explicitar inimeros
conceitos, desconstruir visdes, problematizar metodologias e desenvolver uma nova
forma — mais responsavel — de olhar a obra desse autor. Isto levou a elaboragéo de
um texto longo, que muitas vezes precisou repetir-se em inumeros aspectos, mas
que, acredito eu, fundamentou a proposta central desta pesquisa, que € demonstrar
os fundamentos da filosofia de Jamblico e o processo de divinizacdo do cosmos.

Procurei iniciar a pesquisa nas “alturas metafisicas” das especulacbes do
platonismo, partindo do mais genérico e universal, até chegar a um exemplo
concreto, o da interpretagéo jambliqueana sobre a figura da pitonisa e o ato da
possessao ritual. Pudemos, assim, enxergar a construgao desse processo tanto no
nivel especulativo e abstrato até em um exemplo imediato e cotidiano — como é o
caso de Delfos — e que tem importancia significativa na vida comunitaria do mundo
greco-romano. Do macro e abstrato migramos em diregcdo ao micro e concreto,
social e comunitario.

A escolha do exemplo de Delfos nao foi a toa, e aqui nesta conclusao quero,
principalmente, ressaltar os “lugares conclusivos” em que chegamos ao fazer todo
esse processo. A forma que usarei € comunicar as conclusdes em topicos que se
intersectam e abrangem tanto o exemplo especifico como o0s aspectos mais gerais
abordados no inicio da Dissertacdo. Nesse momento, relembro algumas chaves

importantes, que sao etapas fundamentais para as conclusdes posteriores:
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a) demonstramos, em nossos capitulos iniciais, as correntes que compde o
platonismo, e nos recordamos que, no neoplatonismo, o “objetivo maximo da
vida humana” é identificado, e com a absorcao unitiva no mundo divino;

b) Plotino desenvolve as inUmeras possibilidades dessa unido, mas nao chega
a vincula-las a nenhum contexto sociocultural do seu tempo, falando apenas
em primeira pessoa sobre suas proprias experiéncias. De certa maneira, na
obra desse autor, as descricdes sdo bastante pessoais e os métodos para a
realizacdo nao estdo potencialmente claros, mas parecem estar vinculados
estritamente ao método filoséfico esbocado por sua Escola e a filosofia de
seu tempo. Seus escritos ddo a impressao de que a unidao com o divino € um
privilégio do filésofo contemplativo, o unico canal para o acesso a esse tipo
de experiéncia;

c) Jamblico, por outro lado, desenvolve uma metodologia pratica para o acesso
a esses estados, ele se torna um instrutor vivo das possibilidades de
realizacdo da henosis e, para tanto, incorpora a filosofia contemplativa
dentro de um sistema que a transcende, pois mobiliza inumeras praticas —
rituais, sacrificais, devocionais, meditativas — para o acesso a um estado que
parece, em sua obra, ser universal,

d) diferente de Plotino, Jamblico cita como exemplos de procedimentos
teurgicos ou associados a teurgia inumeras praticas espirituais conhecidas
ao redor do mundo mediterranico, como € o caso das funcbes dos
sacerdotes egipcios (Livro VIII), das praticas sacrificais (Livro VII-VIII) e
tantos outros;

e) ele analisa a experiéncia da pitonisa em Delfos, no Livro Ill, em termos
analogos a experiéncia teurgica de deificacdo e, consequentemente, ao
objetivo metafisico ultimo do neoplatonismo;

f) ele associa, assim, a pitonisa, um personagem de fora dos circulos
filosoficos, ao proprio ideal de “fildsofo” enquanto entendido pelos
neoplaténicos, pois sua pratica envolve a purificacdo da alma, uma etapa
essencial em qualquer Escola Platdnica, e a realizagdo da experiéncia de
henosis com a divindade;

g) ele transforma, portanto, a pitonisa e a pratica oracular de Delfos em um

paradigma para a propria filosofia — a pitonisa € uma filésofa plena no
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sentido de que, ao purificar sua alma e atingir estados de unido com o
divino, ela realizou a proposta espiritual da proépria filosofia;

h) a experiéncia de transe da pitonisa & ressignificada totalmente, pois ela
representa ndo somente um estado de consciéncia para a recepgao de
mensagens oraculares do deus Apolo, mas em um estado exaltado de
éxtase que tem valor filoséfico-metafisico, pois sua pratica implica na
realizacao da deificagao da alma;

i) o relato retira o “metafisico” dos planos abstratos da filosofia conceitual e das
escolas “helénicas” e identifica as possibilidades das experiéncias
suprarracionais no préprio mundo da religiosidade institucional;

j) esta reorientagdo anula a ideia de filosofia enquanto agao feita estritamente
nas escolas filoséficas e estende as possibilidades ultimas de consecucéao
filosofica a uma série de contextos para além das instituicdes filoséficas
“oficiais”;

k) a imagem do “filésofo” é substituida pela do “teurgo”, uma nova categoria
que inclui uma série de experiéncias — seja elas oriundas da religido
organizada, da magia divina ou do proprio filosofar — e que culminam na
transcendéncia da razao e na absorcido na divindade;

I) por este motivo, os templos, atos rituais, oraculos e agdes materiais, que
aparecem criticados por Porfirio e, talvez, até em “desaparecimento” durante
o periodo de Plutarco, sdo elevados ao estatuto maximo de “filosofia”,
devolvendo a dimensdo soteriolégica ao mundo das antigas tradi¢cdes
espirituais mediterranicas;

m)assim Jamblico abre as “portas” da filosofia, tornando-a acessivel e
experiencial para qualquer ser humano, pois as possibilidades de deificagcao
sdo infinitas, e podem ser encontradas em inumeros espago-tempo
diferentes, como é o caso dos templos e praticas de povos n&o helénicos;

n) este tipo de atitude reconfigura o proprio cosmos, pois a deificagcdo da alma
pode — e deve — ser encontrada nos espacos materiais dedicados ao culto e
a manifestagdo dos deuses. O mundo sensivel ndo se torna um lugar de
assombramento para o metafisico, mas sim de possibilidade espiritual e
engajamento teurgico;

0) as hipostasis elevadas e abstratas do platonismo de Plotino e seus

antecessores sao ‘“integradas” no espago-tempo da vida coletiva em
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comunidade, pois ao identificar os “niveis transcendentais” da filosofia
platbnica com os préprios deuses das religides politeistas, Jamblico
incorporou realidades como o “Néus” e o “Uno” na vida cotidiana do cidadao
comum que participa, de modo direto ou indireto, dos ritos publicos e

festividades onde os deuses sdo nomeados;

p) as inumeras partes do “‘cosmos” — desde seus aspectos naturais até os

templos e o proprio corpo humano — se encontram “deificadas” e possiveis
de participacdo na experiéncia metafisica proposta pelo platonismo.
Jamblico propde um pensamento que consegue integrar inumeros aspectos
da vida coletiva (metafisica, sociedade, culto, vida oracular, politica, etc)

dentro de uma mesma proposta de “espiritualidade”.

g) a ideia de “teurgia”’, portanto, € um todo que engloba a integralidade da

experiéncia social no mundo greco-helenistico como parte de um propdsito

maior;

r) Jamblico realiza esta tarefa sem, por este motivo, abandonar a metafisica ou

as qualidades extremamente transcendentais da experiéncia. No modo
como articula sua filosofia, o “centro do mundo” pode ser tanto Delfos,
quanto o Uno, pois pela doutrina das hipostasis aplicada a realidade dos
deuses, multiplos niveis de expressao do divino existem e em “oitavas”

diferentes;

s) portanto, preserva a figura do “especialista” em coisas divinas, o “atleta do

fogo”, mas identifica personagens de um contexto social maior (como a
pitonisa) com esses critérios e a possibilidade de varios niveis de
participacado na esfera do sagrado;

a partir desses critérios, ndo é mais possivel pensar que o mundo tardo-
antigo se restringiu a uma época de “pavor césmico” ou “tentativa de fuga”
da realidade material, pois Jamblico representa um contraste ferrenho para

esse tipo de abordagem;

u) sua proposta integrativa elucida a eficiéncia de seu impacto em autores

posteriores, assim como na propria proposta politico-religiosa de Juliano;

V) sua analise sobre a possibilidade de deificagdo do ser humano enquanto

vivo aprofunda a tematica do “homem santo”, pois até a condi¢ao individual

pode vir a ser deificada;
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w)devido aos entrelagamentos entre religiosidades e politicas institucionais no
periodo tardo-antigo, € possivel constatar que Jamblico, através da sua
nocgao de teurgia, criou uma “rede” em que inUmeros personagens sociais da
Antiguidade Tardia — o fildsofo, 0 homem-santo, 0 homem-publico, o devoto,
o cidaddo comum — encontram espaco e acolhimento;

x) de certo modo, Jamblico sintetizou, a partir das consideracbes acima, o
proprio espirito de seu tempo, sendo um dos criadores daquilo que

chamamos de Antiguidade Tardia.

Com estas observacgoes feitas, esta Dissertagdo seguiu um caminho dificil,
tortuoso, repleto, mas, se voltarmos a metafora da introducdo, realizar qualquer
invocacdo demanda uma série de exercicios e procedimentos. Espero ter concluido
pelo menos uma parte deles dentro daquilo que € permitido pelo “circulo magico” de
uma Dissertagao de Mestrado.

Invocar a alma de Jamblico ndo € uma tarefa facil: pois ao fazé-lo, invoca-se
nao um homem, um filésofo, mas toda uma coletividade. Invoca-se, na pratica, as

milhares de vozes ocultas do mundo tardo-antigo.
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APENDICE A

NEOPLATONISMO EXPLICADO PARA INICIANTES

Neste Apéndice, desejo cumprir uma tarefa prometida em alguns momentos
dessa Dissertacdao, que € tornar o neoplatonismo mais acessivel ao publico nao
letrado e, especialmente, que n&o é especializado em filosofia ou histéria antiga. O
modo escolhido para fazer isso foi transbordar o neoplatonismo para uma espécie
de uma “conversa” (dialogo) explicativo, em que uma série de exemplos “cotidianos”
e metaféricos sdo extraidos na tentativa de realizar algo proximo de uma conversa
intima, didatica, que busque explorar os fundamentos dessa filosofia sem se
prender, no entanto, no rigor académico. Deixada como Apéndice, ela foi elaborada,
em grande medida, a partir da experiéncia que eu tive em dar aulas sobre o assunto
para pessoas de fora do mundo académico, que buscavam encontrar nessa tradigao
muito mais um amparo para pensar suas vidas do que uma necessidade de produzir
conhecimento cientifico.

Por esse motivo, o método aqui utilizado sera justamente o da exposi¢cao
para um publico leigo. Em diversos momentos, utilizei indiretamente de exemplos
trazidos nos escritos neoplatonicos, mas os traduzi para a “modernidade” através de
metaforas que ndo estdo inclusas no periodo histérico em que esses filésofos se
inseriram. Procurei buscar imagens familiares e comuns que excitassem a
“‘imaginagao reflexiva” do leitor, sabendo que muito dos simbolos trazidos por
Jamblico, Plotino, Proclo e outros podem tornar um pouco mais densa a apreensao
de algumas oitavas de seus pensamentos — devido, principalmente, ndo s6 ao
vocabulario especializado, mas também a distancia temporal.

Que o(a) leitor(a) faga um bom uso desse Apéndice, podendo comegar por
ele essa Dissertagao, se assim julgar necessario, ou tomando-o0 apenas como uma
tentativa de dar um suporte mais “publico” e “leigo” para um tema que por vezes é

por demais espinhoso.
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PLOTINO E AS HIPOSTASIS

Ja comentamos bastante sobre o problema do termo “neoplatonismo”, mas é
importante enfatizar que a pesquisa académica considera que esse “periodo” em
especifico comega a se cristalizar a partir da obra do filésofo Plotino (204 — 270) e
toma viradas surpreendentes a partir dos filésofos que o sucederam. Este Apéndice
sera uma apresentacdo sucinta do neoplatonismo, procurando trabalhar,
principalmente, o “vocabulario” dos neoplaténicos, pois sua terminologia implica em
algo bem diferente daquilo que usualmente entendemos pelos conceitos que
empregados em portugués para descrever as experiéncias filoséficas dos
neoplaténicos.

Esta parte ndo é direcionada ao publico académico especializado em
neoplatonismo, mas aqueles que desejam conhecer um pouco desta filosofia, para
que possam compreender alguns dos termos que uso (geralmente em grego)
durante essa Dissertagao para abordar a obra de Jamblico de Calcis. Obviamente,
os termos variam de autor para autor, mas é possivel seguir uma certa “cadéncia
l6gica” quando pensamos alguns termos fundamentais e a ideia aqui é,
principalmente, falar sobre o que um termo nao €, muito mais do que ele realmente
quer dizer. Algumas tradugdes, como por exemplo o termo “intelecto” para Néus, séo
bastante usadas, mas devido ao entendimento que o vocabulo contemporéneo tem
de intelecto, acabamos por interpretar erroneamente — e até em um sentido bem
oposto — o que Néus significa.

O neoplatonismo é muito vasto e esta Dissertagdo n&o € “geral” sobre esse
movimento e seus multiplos desmembramentos. Trata-se de uma pesquisa sobre
Jamblico de Calcis e, portanto, foca-se nesse autor. No entanto, ao lermos sobre
Jamblico precisamos entender, minimamente, algumas das construgcbes que estdo
sendo trazidas por esse autor. O aspecto mais importante, no entanto, que acredito
ser essencial transmitir nesta pesquisa sdo algumas das sutilezas dos termos
usados por esses autores, pois 0 “método neoplatdnico” muitas vezes vai procurar
“dividir’ coisas que, na pratica, ndo podem ser divididas — como é o caso
emblematico das hipostasis (os “niveis de realidade”), sempre apresentados como
elementos completamente diferentes, mas que nao deixam, por isso mesmo,

segundo outra perspectiva, de serem uma unica € mesma coisa.
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Estas questdes precisam ficar evidentes e, para comecar a aborda-las,
pretendo comentar brevemente sobre Plotino, pois ninguém como esse autor
desenvolveu de modo tao basilar varios aspectos singulares das inumeras facetas
das hipostasis. Portanto, dirijo-me principalmente a Plotino, tendo por consciéncia
nao ser um especialista nesse autor, mas alguém que se ampara em pesquisadores
mais versados e que procura transmitir, dentro do seu préprio entendimento, o que
precisa ser compreendido como “essencial” dentro da metafisica neoplaténica.

A partir da documentagéo antiga que temos sobre a biografia desse filésofo,
sabemos que ele nasceu por volta de 204/205 d.C. em Licopolis, no Egito romano, e
que foi um dos maiores representantes do pensamento filosofico da Antiguidade
Tardia. De origem grega, sua formacdo intelectual deu-se na cosmopolita
Alexandria, local de confluéncia entre inumeras tradigbes (egipcias, gregas,
judaicas, romanas etc.), onde acabou por estudar durante cerca de dez anos com
Amébnio Sacas, mestre que l|he teria transmitido uma forma nao escrita de
platonismo. (cf. Porfirio, Vida de Plotino; BARACAT JUNIOR, 2006).

O primeiro ponto aqui a ser considerado € que a formacao de Plotino é
totalmente oral. O aspecto central de seu aprendizado ndo esta nos textos de seu
mestre, mas em uma convivéncia viva que durou cerca de dez anos, e que marcou
profundamente o estilo desse fildsofo (tanto de vida quanto de escrita)''!. De certo
modo, € possivel perceber que os proprios escritos de Plotino sdo derivados de
alguma forma de oralidade e que possuem, em inumeros momentos, uma natureza
"dialogica". Quando pensamos o modo como esse autor entendia a filosofia, € muito
mais provavel que estejamos diante da experiéncia vivida que comentamos
anteriormente do que a ideia de circulagado de textos condensados de doutrinas ou
ensinamentos formais.

Sua biografia, escrita por Porfirio, conta que, desejando conhecer
diretamente as doutrinas dos persas e dos indianos, Plotino alistou-se na campanha
militar do imperador Gordiano Il contra o Império Sassanida em 242, experiéncia
que terminou com sua fuga apds o assassinato do imperador em territorio oriental. A

partir de entdo, Plotino se estabeleceu em Roma, onde fundou uma escola filoséfica

11 Seus tratados ndo sdo “sistematicos”, mas bastante “poéticos”, e tendem a induzir uma atmosfera
de “didlogo interno”, buscando invocar naquele que os Ié as experiéncias e intuicbes que ele se
propde a apresentar.
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que dirigiu por cerca de 26 anos, atraindo figuras da elite senatorial e intelectual,
como o médico Eustoquio, a aristocrata Gémina e o futuro biografo Porfirio.

O contexto histérico em que Plotino desenvolveu sua obra é marcado por
uma série de sucessdes na lideranga do principado romano. Durante sua vida, o
trono imperial passou por diversas méos, incluindo os reinados de Caracala,
Elagabalo, Severo Alexandre, Maximino Tracio, Gordiano llI, Filipe, o Arabe, e
Gallieno. Apesar dessa aparente instabilidade politica, Plotino conseguiu manter
relagcbes proximas com o imperador Gallieno (253-268) e sua esposa Salonina,
chegando a propor a fundacdo de uma cidade baseada nas Leis de Platao, a ser
chamada “Platonépolis” — projeto frustrado, mas revelador do prestigio filoséfico que
possuia (Porfirio, VP 12-13). Essa relativa tolerancia religiosa e intelectual no
governo de Gallieno foi determinante para a consolidacéo de sua escola em Roma,
que funcionava em moldes mais informais do que as antigas academias, mas com
intensa producéao filoséfica e debates vivos.

Ja em Plotino, podemos perceber diversos elementos que nos interessam, a

nivel de contexto histérico-cultural:

a) o dito "fundador do neoplatonismo" era falante de grego, mas oriundo do
Egito Roman hipéstasis o;

b) a tradi¢ao filosofica era oral,

c) havia nele o entendimento de que o aprofundamento do seu filosofar
envolvia o contato com tradigdes orientais para além das provincias romanas
(persas e indianas);

d) viveu em um momento em que na lideranga do principado romano se
encontravam inumeros personagens do Médio Oriente;

€) possuia um projeto politico e uma proximidade com a elite senatorial, assim

como com o proprio Princeps.

Apos a morte de Plotino em 270 d.C., seu discipulo Porfirio assumiu a
responsabilidade de editar seus escritos. A obra de Plotino foi organizada em
cinquenta e quatro tratados, compostos entre 253 e 270, e distribuidos por Porfirio
em seis grupos de nove — as chamadas Enéadas. Essa disposicdo ndo segue a
ordem cronoldgica dos tratados, mas um arranjo tematico que progride do mais
concreto ao mais metafisico: a primeira Enéada trata de questbes éticas e da alma

individual; a segunda e a terceira abordam cosmologia, natureza e destino; a quarta
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aprofunda a psicologia filosofica; a quinta explora o Intelecto e o Belo; e a sexta
culmina na ontologia do Uno. A estrutura reflete, portanto, a trajetoria ascensional
proposta pela propria filosofia de Plotino, em diregdo ao principio supremo da
realidade (PLOTINO, Enéadas; GERSON et al., 2018)"'2.

A filosofia de Plotino vai trabalhar com conceitos que ja eram presentes no
platonismo anterior, mas com ele poderemos explorar em maior profundidade as
varias nuances de termos como: Mundo Sensivel, Alma, Néus e o Uno. Uma de
suas principais contribuicbes sera a descricdo filosofica e especulativa das
“experiéncias transcendetais” de uniao com o Néus e o Uno. O debate em torno
desse assunto € bastante longo e minha intengdo ndo é esgota-lo, mas apenas
familiarizar o(a) leitor(a) com algumas das formas de se enxergar o neoplatonismo,
principalmente 0 modo como as hipdstasis sao enxergadas apos as meditagdes de
Plotino.

Portanto, irei apresentar as hipostasis em um modo bastante didatico,
fazendo um esforgo para transmitir os conceitos me mantendo fiel ao espirito dos
neoplatbnicos, mas reconhecendo as inumeras possibilidades de falhas nesse
aspecto, pois, ao usar uma linguagem mais explicativa do que descritiva, acabarei
trazendo elementos explicativos que n&o necessariamente estdo explicitos nas
obras desses fildsofos. Deixo aqui, portanto, a minha constatagdo de que o esforgo
€, primordialmente, didatico, e que estudos mais académicos, descritivos e
conceituais foram produzidos por inumeros pesquisadores sobre esse assunto, ndo
sendo minha intencdo apenas “somar” a estas contribuicdes, mas tentar tornar essa
Dissertacado inteligivel aqueles que nunca se debrugaram sobre a metafisica

neoplatdnica.
HIPOSTASIS — O COSMOS EM ESPELHOS
Introdugao
Os neoplaténicos apresentam a “realidade” (o Ser) como composto de

muitos niveis diferentes, mas que podem ser sintetizavam em uma “processao”, em

que o “nivel” mais alto € chamado Uno e que, de tdo transcendente, € de extremo

12 Qu seja, para cada etapa do processo espiritual, uma “Eneada”.
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dificil acesso. O Uno, fonte imaculada de todo o Ser, produz de si mesmo um
segundo “nivel” de realidade, como uma fonte que jorra sua agua para um circulo
maior, que age como uma “imagem” da sua origem (o Uno) mas que, pela prépria
dindmica de “emanacao”, adquire um maior tom de “multiplicidade” em relagdo ao
nivel anterior. Nesse sentido, o Uno expressa-se pelo Nbéus, que é algo que
poderiamos traduzir como uma “consciéncia imediata, total e divina”, mas dentro
desse “processo”, existe ganho em “multiplicagao”.

Algumas fontes vao falar metaforicamente e de modo poético que o Néus,
para ser o que se é, precisa “olhar para dentro” e reconhecer ao Uno (que é, na
verdade, ele mesmo, seu préprio nucleo), mas que justamente ao “olhar”, ele acaba
por multiplicar-se, pois existe agora uma consciéncia que voltou para si, olhou e viu,
e que se plenificou, enquanto no Uno existia a unicidade pura e simples, anterior a
qualquer visao ou experiéncia. O Uno nao “doa” nada de si ao “emanar” o Néus e a
imagem da pessoa que se olha em um espelho é eficiente em termos didaticos
porque, ao nos vermos refletidos, ndo perdemos nada do nosso Ser, que permanece
intacto.

O Néus é esse “reflexo espelhado” do Uno e, no neoplatonismo de Plotino,
tende a ser identificado enquanto o préprio Ser, a verdadeira “Existéncia” por detras
dos fendbmenos. Porém, assim como o fogo, que ao simplesmente existir e ser quem
se &, produz o calor (algo que emana dele, e é ele, ao mesmo tempo que é “outro”,
pois eu toco o calor sem toca-lo), da mesma maneira o Néus emana de si a Alma.

Na Alma, passa a existir uma forma de “movimento”, ainda que isto seja algo
bastante diverso do movimento percebido pelos 6rgdos dos sentidos. Mas a Alma,
poeticamente, se “move” em torno do Nbéus (seu centro) e em seu movimentar,
produz todas as coisas que vemos através das nossas sensacdoes. A natureza
(physis) € a propria alma em movimento, agindo sem pensar “discursivamente”, em
um “estado de fluxo”, desembaragado de qualquer ansia, simplesmente agindo pelo
ato de agir e se movimentar. Ela realiza esse movimento como um ato de
“‘contemplagao” pois, poeticamente, € como se ela “mirasse” seu olhar na imediatez
e perfeicao simples do Néus, “dancando” ao seu redor.

Esse proprio movimento contemplativo da alma acaba por gerar um “mundo
de imagens”, submetido ao seu movimento contemplativo, e todas as coisas sao
partes dessa sua “natureza dancarina”. Essas “imagens refletidas” crescem e se

desenvolvem junto da danga da “Alma” e, algumas delas, como os animais e 0s
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seres-humanos, desenvolvem a “capacidade para sensagao”, através dos 6érgéos
dos sentidos. Elas se reconhecem mutuamente e, assim, os seres sensiveis podem
enxergar uns aos outros, contemplarem-se através de suas visdes e sentidos
mesmo que, no fundo, eles sejam apenas as expressdes naturais da alma.

Quando um neoplatdnico olha para uma arvore com seus olhos fisicos, no
entanto, ele esta “mirando” algo com sua sensacdo, mas também, por ser ele
mesmo uma alma, pode perceber a alma na arvore e nas coisas que enxerga. A
“abstracado” dos sentidos envolve nao retirar-se dos sentidos completamente, mas de
perceber “nuances” por detras das coisas vistas e percebidas que somente as
sensagdes nao podem perceber. Um mundo “invisivel” se torna “visivel” pelos olhos
da alma e o melhor modo de adentrar esse outro hemisfério de percepgao é por se
adequar a propria atividade da alma: que é a contemplacdo. A “simplicidade do
olhar” contemplativo, quieto e atento a natureza desvela o mundo intrinseco da
alma, muitas vezes escondido, mas ansioso para ser des-coberto.

Do mesmo modo, ao perceber o mundo com esse outro olhar, aberto a alma,
o filésofo pode ser sugerido a notar que a prépria alma em seu movimento eterno &€,
em termos metaforicos, como as pétalas de uma flor que se abre, homenageando ao
seu nucleo. O nucleo das coisas é o proprio Nous e a Alma, com suas multiplas
variedades de expressdes, € na verdade as varias pétalas que irradiam, uniformes,
do proprio Néus. Adentrando mais ao siléncio, o contemplativo consegue ver em si
mesmo essa “Flor” e se tornar uno a Flor das Coisas, ao Néus, tornando-se uno a
ela.

Essa experiéncia revela a beleza primordial que habita todas as coisas e nas
quais o mundo se apresenta como extremamente simples, unico, belo, primordial e
eterno. Adentrando esta eternidade, em um tipo de experiéncia bastante rara e
singular, a proprio Flor descobre seu caule, e assim o “Uno” é experienciado.
Novamente, essas experiéncias todas acontecem a partir da “consciéncia” humana
que as experiencia, e funcionam como diferentes oitavas dentro de um mesmo
‘real”. O Uno se descobra no Néus, este na Alma que, por fim, se espelha no Mundo
Sensivel. Este tipo de processo funciona como uma “processdo”. as coisas sO
existem porque elas “vem” a ser assim. Na mesma medida, o fildsofo pode operar
uma “conversao”, que € experienciar estas hipdstasis anteriores, através da sua

prépria consciéncia.
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A questao da “multiplicidade” implicada nas hipostasis “exteriores” pode ser
exemplificada pela ideia de “tempo” e “eternidade” derivadas da Eneada Ill:7 de
Plotino. O tempo é entendido enquanto o préprio modo de ser da Alma — as coisas
se ‘movem” no tempo e atuam nele — mas a eternidade em si ndo possui
‘movimento” de qualquer tipo. Nao ha, no eterno, ideia de “sucessao” (isto €, um
“instante” apds o “outro”). No tempo, as coisas se sucedem, e é possivel até pensar
em um “tempo infinito”: onde as coisas se sucedem, os fendmenos “continuam”, mas
que nao ha fim.

A eternidade ndo € algo “infinito” com comego ou fim, uma linearidade
ininterrupta. Nao €, nem mesmo, a ideia de “imutabilidade” no sentido mais
grosseiro, pois podemos imaginar “coisas imutaveis” existindo em um “tempo”: ou
seja, em uma dimensédo em que ha sucessdo de um instante apos o outro, mesmo
que as “coisas” em si inseridas permanegam sempre estaveis.

A eternidade €, portanto, um n&o tempo, ndo sucessao, que nao comegou
ou nunca tera fim. Nao ha diferenciagéo e é “instantanea”, “total” e “sem partes”. O
Néus, enquanto centro da Alma, € esse “atemporal” imediato e indiferenciado, e a
Alma “multiplica” essa “eternidade” ao manifestar a si mesma enquanto sucessao e
transformacao — ou seja, enquanto “tempo césmico”.

Isso pode parecer confuso, mas podemos pensar que vivemos nossa “vida”
em um ‘“instante” de cada vez. Primeiro, somos criangas, depois adolescentes,
adultos, velhos e a cada novo “momento” sucede ao outro. Se pudessemos ter um
‘panorama geral” da nossa vida pelo “tempo” veriamos como que um “filme” com
todos esses instantes se alternando, multiplos momentos, sentimentos, estados, que
se sucederam — deixaram de ser para outros virem a ser.

Porém, se fossemos experienciar a nossa “vida” pela “eternidade” teriamos a
“‘experiéncia” de nés mesmos de modo imediato, simultaneo, tudo “de uma sé vez’.
Ou, para brincar com a linguagem, “ao mesmo tempo” — n&o porque veriamos
multiplos estados “juntos”, mas porque tudo, em um unico instante fundamental, se
tornaria presente. Como um bolo nunca fatiado, que nao é experimentado por
pedacos ou “partes”, nem mesmo por multiplas sensagdes (a sensagao da textura,
do doce do agucar, do quente ou gelado), mas sim enquanto um “bolo” que pudesse,
no instante presente, manifestar a si mesmo de modo instantaneo. Assim é a

experiéncia da “eternidade”.
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Esse elemento é importante para que possamos compreender a “natureza”
das hipostasis, pois quando o neoplatdnico experiencia algo na “alma” ou pelas
sensagodes, ele o faz através de estados multiplos, mas quando ele os acessa na
“‘eternidade”, ele tem a “posse irrestrita da verdade” de algo de um modo
suprarracional, instantédneo e objetivo, como um clar&do troveja de modo imediato,
sem percorrer nenhuma forma ou caminho.

Porém, como o nosso mundo contemporaneo nao costuma compreender a
realidade através de “hipostasis”, farei algumas reflexdes sobre o termo, buscando
exemplos praticos — e bastante imperfeitos — sobre que tipo de cosmovisdo esta

implicada nesta doutrina.

Pensando a Realidade a partir da noc¢ao de “Hipostasis”

Entrar no modo de apreensao neoplatbnico da realidade, muitos diriam,
equivale quase a uma iniciacdo: aprendemos um vocabulario novo, uma nova forma
de entrelacar conceitos e de ver o mundo e mudamos inclusive a maneira como
lemos e relemos textos e — por que nao? - experiéncias. Ao publico “ndo iniciado”
que Ié os debates académicos realizados entre os platonistas, quase nada parece
fazer sentido: e é justamente por isso que eu acho que € importante uma abordagem
didatica para esse universo. Com isto em mente, acredito que muitos dos debates
podem se tornar mais “inteligiveis” e os textos podem comecar a fazer algum sentido
filosofico e/ou historico diante do(a) leitor(a).

O principal conceito que precisamos abordar dentro do neoplatonismo é a
ideia de “hipdstasis”, cujo grego umdéaraois deriva de hypo (“sob”) + stasis (“estar,
firmar-se”) e, em sua acepcgao classica, designava literalmente aquilo que “fica
depositado embaixo”, mas que no neoplatonismo vai designar os varios “niveis”
ocultos dentro da experiéncia humana com o mundo. Esse ponto € bastante dificil de
ser compreendido pela mentalidade ocidental contemporéanea, pois possuimos uma
visao homogénea de realidade, em que entendemos que o Real ndo somente é
‘uma soO coisa’, atuando em um unico “nivel’, como também compreendemos
também que todas nossas faculdades mediam “igualmente” o acesso a esse mesmo
“‘Real’”.

Dessa maneira, ndo importa em qual “estado de consciéncia” vocé esteja,

VvOCcé vai experimentar 0 mesmo universo — ou, em casos mais raros, uma distor¢éo
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dele, causada pela sua prépria mente. Esse universo, no entanto, é equiparado ao
universo visto pelos cinco sentidos e entendido enquanto “material”, um continuum
de espacgo-tempo invariavel ontologicamente, e é a unica “realidade” possivel de ser
percebida. Nos sonhos, por exemplo, percebemos elementos de “irrealidade”,
fantasias e imagens desprovidas de existéncia, porque tudo aquilo que n&o se
manifesta a partir dos nossos critérios de “materialidade” e dos cinco sentidos é
“irreal”. Logo, ha um absoluto em termos de existéncia e inumeras derivacdes irreais
desse fenbmeno, causadas pela nossa mente.

Também percebemos uma distingdo enorme entre o “eu que percebe” o
mundo e o préprio “mundo percebido”. O “mundo percebido” é dado enquanto “coisa
estavel”, “fixa” e “absoluta” e o “eu” possui suas variagdes em torno desse mundo
“objetivo”, geralmente entendido enquanto estando “do lado de fora” de nés e da
nossa sensopercepcdo. Também ha uma separacdo entre o mundo da nossa
“‘mente” e 0 mundo das coisas materiais “fora da mente”, postulando sempre uma
objetividade “fixa” para a existéncia desse “mundo material” que esta “fora de nos”,
que nao se altera na medida em que nossa “mente” se altera e vice-versa.

Obviamente, estou utilizando generalizagbes para, a partir delas, podermos
pensar o neoplatonismo. Neste esquema que escrevi, € perfeitamente possivel
falarmos em uma diferenga entre epistemologia (0 modo como conhecemos algo,
por exemplo) e ontologia (0 que realmente existe) e geralmente entendemos a
epistemologia como algo “humano” e que, muitas vezes, ndo tangencia (e nem
pretende tangenciar) o universo da ontologia. Também partimos do fato de que o
mundo, enquanto tal, existe por si mesmo, e que os cinco sentidos tém uma validade
absoluta para que possamos atuar nossas vidas, precisando apenas da
intermediacdo do pensamento, uma faculdade posterior do desenvolvimento
humano.

Porém, uma filosofia que pensa em termos de “hipodstasis” € uma filosofia
que, na verdade, esta percebendo que esse “Ser”''3 — ou seja, aquilo que existe —
possui inumeras camadas e que nem todas as coisas existem na mesma “condi¢cao”
existencial. Um exemplo disto &, por exemplo, que pelos nossos cinco sentidos
podemos confirmar a existéncia de um animal doméstico que temos em nosso

ambiente, e podemos dizer que ele tem uma “existéncia sensivel”’, no sentido de que

113 O Ser & sindnimo de “existéncia”. E aquilo que é realmente.
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sua “existéncia” é percebida pelos “cinco sentidos”. No entanto, podemos pensar em
Zeus, deus grego, e podemos imaginar uma forma para Zeus em nossa “mente”,
propondo inclusive uma série de atributos a esse ser.

Zeus, neste exemplo, ndo tem uma “existéncia sensivel”, pois nao foram
meus sentidos que o apreenderam, mas sim a minha “capacidade imaginativa”.
Seria possivel, nesse ponto, dizer que o “Zeus pensado por mim” tem uma
‘existéncia imaginativa”, enquanto o animal doméstico tem uma “existéncia
sensivel”.

Outro exemplo, nesse caso, se da quando pensamos o0s “entes
matematicos”. Jamais “vimos” um numero, no sentido de que os caracteres 1, 2, 3
sao apenas simbolos “visiveis” e “sensiveis” para a “ideia de numero” que estdo em
nossa mente' tanto que podemos escrevé-los em uma lousa e torna-los
“acessiveis” aos sentidos. Mas a “ideia” de numero dois — que me surge, por
exemplo, quando vejo dois animais de estimagdo em vez de um — tem uma
existéncia que ndo é “sensivel”’. Eu ndo consigo “tocar” o “Dois”, mas consigo tocar
os animais em si''°.

Alguém pode argumentar que a Unica “existéncia” verdadeira € aquela que
os sentidos mostram, mas por outro lado um astrébnomo argumentaria que se nos
levassemos apenas pelos nossos sentidos imediatos enquanto critério de “verdade”
e “certeza” acreditariamos que o0 sol nasce e se pde todo dia em movimento,
enquanto estamos parados. Ou que, ao nos aproximarmos andando de um
monumento distante, ao vermos o monumento enquanto algo “pequeno” no
horizonte, isto nos daria o critério da verdade de que o monumento é, de fato,
‘pequeno’.

Mas a filosofia, muito antes do proéprio Platdo, ja se considerava treinada no
fato de que é preciso ter uma desconfiangca das sensacdes, e que para produzir
qualquer tipo conclusdo sobre a realidade € preciso mobilizar uma série de
capacidades e grande parte delas ndo serdo jamais “sensiveis”. Um outro exemplo
didatico: uma pessoa ira lhe afirmar que acredita somente na existéncia da matéria e

do mundo material. Um fildsofo pode pedir que esta pessoa lhe mostre matéria e ela

14 Eu posso escrever |, Il e lll, usando signos diferentes, para remeter a mesma ideia.
115 Eu vejo, no exemplo, dois gatos. Mas, na verdade, eu vejo “gatos”. A “dualidade” (dois) em que
eles se encontram néo é experienciada pela minha visdo, somente os gatos em particular.
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Ihe mostra uma cadeira, passivel de ser vista, sentida e tocada. O filésofo pode
rebater que viu e sentiu uma cadeira, mas nao matéria.

Entdo, do mesmo modo, a pessoa pode mostrar outros objetos — uma
panela, uma mochila, uma arvore — e o filésofo pode continuar afirmando que ele, se
for confirmar em seus sentidos, sO viu/percebeu coisas e objetos diferentes — uma
panela, uma mochila e uma arvore — e que esses “entes” compartiham da
capacidade de serem tocados, vistos ou percebidos, mas séo diferentes. Ele pode,
entdo, ser mais especifico, e solicitar novamente:

— Mostre-me a matéria de que tanto fala!

E a pessoa, imediatamente, sera tentada a perceber que a matéria em si
mesma, jamais foi vista: ela € uma abstracdo derivada enquanto uma potencial “raiz
substancial e existencial” das coisas singulares que os sentidos nos apresentam. O
filésofo entao, poderia responder, enfaticamente:

— Essa matéria de que vocé fala ndao é sensivel! Logo, eu ndo acredito na
matéria. Ela ndo existe. Eu s6 acredito no que o mundo me mostra pelos meus cinco
sentidos.

O pensador que estava defendendo o mundo material, neste momento,
diante do filésofo, pode comecar a abstrair que sim, na sua crenga a “matéria”
existe, mas ela ndo pode ser acessada pelos cinco sentidos, somente por
capacidades outras que sao mobilizadas para além das sensacdes imediatas. Ele
poderia, portanto, considerar que as estruturas que ele considera como “basicas”
para a existéncia de seu mundo “material” sdo, na verdade, cognosciveis por algo
além dos cinco sentidos''®. Sem perceber, seu materialismo comecou a torna-lo
“metafisico”, e alguém poderia comecar a “brincar” (com um tanto de seriedade) que

o materialismo é uma vertente moderna da metafisica.

16 Aqui, fica-se evidente um elemento: se concebemos coisas estruturantes do real, como a
“‘matéria”, enquanto existentes, mas nédo fazemos pelos cinco sentidos, isso significa que “ha algo”
em nos que nos “permite” conhecer coisas além dos nossos cinco sentidos. Logo, isso também é
sobre o ser-humano em si: o que em nds que nos permite conhecer e conceber “matéria”?
Sabemos que as estruturas de desenvolvimento tecnoldgico e material, no mundo contemporaneo,
dependem destes conceitos e alterar o que vejo nas sensagbes — a pergunta que surge € como
“nds” tivemos “acesso” a algo que os sentidos em si jamais foram capazes de nos mostrar, apenas
de nos intuir sua existéncia.

Algo “sensivel” que “intui” em nés a existéncia de algo demonstra, justamente, “niveis” (como a
propria intuicdo) dentro do préprio ser que experimenta o mundo.
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Os atletas do fogo

Esse exemplo aparentemente bobo poderia ser seguido por muitos outros,
mas é importante para que pensemos que o “real” ndo é tao “sélido” quanto pode
nos parecer a primeira vista. Os neoplaténicos eram verdadeiros “investigadores” do
“Real”, usando todos os atributos que tinham disponiveis para investigar a realidade:
corpo, emogao, discurso, pensamento loégico-racional, imaginagdo, estados
alterados de consciéncia, rituais éxtases, transes meditativos etc. A grande questéo
que € crucial para se compreender neoplatonismo €, justamente, que estamos
diante muito mais de uma rede de pessoas interessas na experiéncia do real do que
qualquer outra coisa.

Jamblico usa um termo curioso para se referir aos teurgos, algo que
poderiamos traduzir como “atletas do fogo” (d¢6Anrai 100 MUPSS), pensando que o
neoplatonista era um especialista, assim como os grandes atletas de modalidades
fisicas, mas sua “exceléncia” era a arte do fogo — um elemento usado na teurgia
para simbolizar as realidades suprarracionais experienciadas além da linguagem.
Extremamente dedicado em seu oficio, com regras disciplinares extremamente
rigidas, o neoplaténico teurgo era uma pessoa que nao excluia nenhum aspecto da
experiéncia do real, mas se exercitava nas varias modalidades de experiéncia,
procurando integra-las em um saber maior.

O ponto de partida disso tudo é, no entanto, o questionamento absoluto
sobre qualquer dado do “Real”. De algum modo, € preciso desfazer todas as ideias
preconcebidas sobre a existéncia — é preciso questionar inclusive se existe algo — e
comecar a “colocar na mesa”, sem preconceitos, os objetos do nosso conhecimento:
coisas sensiveis, entes experienciados pela imaginag¢do, conceitos oriundos da
linguagem e experiéncias imediatas de algo que nem a linguagem consegue tocar.
Dadas estas referéncias, é possivel produzir um “mapa” dos tipos de experiéncias
“abertos” a percepgcdo humana e de como elas sao alcangaveis e se articulam entre
si. Em nenhum momento os neoplaténicos estao dizendo experienciar que néo seja
possivel de ser trazido a consciéncia de toda e qualquer pessoa. Os textos sdo, em
geral, um convite para que o proprio leitor conhega o mapa e produza suas proprias

experiéncias.
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UNO, NOUS, ALMA E O MUNDO SENSIVEL

A Alma — fundamento do mundo sensivel

Dentre desse mapa, Plotino vai belamente aprofundar a ideia de que o
“‘Real” é composto, basicamente, de trés hipostasis, ou “niveis de realidade”:

1. Uno (to hen — 10 év);
2. Néus (voi¢)';

3. Alma (Psykhé — wuxn).

A Ultima hipéstasis — a alma — vai derivar o “mundo sensivel” (0 aiobnré¢
koouoc¢). Dentro dessa cadeia temos um processo de “exteriorizagdo” da realidade,
pois o Uno emana de si, como que uma circunferéncia externa de si mesmo, que é
chamado de “Néus”. Esse processo tem uma condigao “dual’: pois o Néus € uma
imagem do Uno, como que um reflexo em um espelho sendo, em uma oitava, o
préprio Uno. No entanto, assim como uma imagem refletida também néo é a propria
coisa que ela reflete, tendo uma existéncia “menos real”, o Nous acaba por
simultaneamente ser outra coisa, em uma outra perspectiva.

O mesmo processo se repete no ambito do proprio Néus. Essa hipdstasis,
contemplando a si-mesma, como que voltando ao seu centro, torna-se ela proprio
um novo centro e, desse modo, age “emanando” a Alma. Esta ultima, sendo espelho
do Nobus, gera seus proprios reflexos espelhados, que acabam por constituir o
mundo sensivel com suas inumeras multiplicidades.

O que muda de uma hipostasis para a outra?

Basicamente, podemos dizer que quanto mais “anterior” € um nivel de
realidade, mais “unidade” ele carrega em comparacdo aos desdobramentos
posteriores. O nivel de multiplicidade existente no mundo sensivel faz desse tipo de

“‘existéncia”, que tem sua condicdo nas sensacgdes, ser o mais “externo” dos planos.

7 Néus é muitas vezes traduzido como ‘“Intelecto” ou “Espirito”. Eu desconsidero ambas as
tradugbes, pois nao acredito que elas tragam, no idioma portugués, o sentido que essa palavra
carrega. O N6us nao é o “Intelecto” do pensador contemporaneo, pois ndo ha atividade de
“‘pensamento discursivo” e €, em certa medida, suprarracional. Espirito € um vocabulo emprestado
das tradicOes cristas, que geralmente preferem “pneuma”, e também nao se aplica as nuances do
Néus. A ideia de “Intelecto” s6 faz sentido quando entendemos que a apreensao “suprarracional” é
traduzida por “Intelecgao”. Ou seja, o Intelecto é aquilo que intelige (tem intelecgédo) de algo em um
modo que transcende a linguagem.
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De um certo modo, no entanto, a dindmica das hipostasis permite compreendermos
que, se em certa medida ha um antagonismo entre a unidade do Uno e a
multiplicidade do Mundo Sensivel, em outro ponto também podemos falar — pela
dindmica da “cadéncia” das imagens refletidas — que € o mundo das sensagdes é o
Uno expresso em forma de multiplicidade sensorial.

A melhor maneira de entendermos isso, no entanto, € a partir da propria
experiéncia humana, uma maneira geralmente ndo abordada nas explicagdes de
neoplatonismo. Para tanto, vou recorrer a alguns recursos didaticos, afim de que
entendamos a interconexao entre as hipdstasis e a experiéncia humana situada no
meio dela. Para tanto, € importante que tenhamos em mente que, para o
neoplatonismo, todas as hipdstasis estdo presentes na experiéncia do ser humano,
mas a grande maioria dos seres tem “consciéncia” apenas dos niveis imediatamente
mais “externos” desse processo. E isto fica patente quando percebemos que a
experiéncia mais imediata dos seres humanos € pautada pelas sensagdes e pelas
dindmicas que ela desperta em termos de “afec¢cbes” — desejos, atragdes, aversodes,
emocgodes eftc.

Voltando ao exemplo do materialista que se descobriu um metafisico,
podemos continuar investigando o raciocinio desse sujeito que — ao posicionar um
ente abstrato chamado “matéria” como base da realidade — acabou por descobrir
que sao conjunturas fornecidas pela sua “mente” que “embasam” a sua experiéncia
do “real” transmitida pelos sentidos. Se ele insistir em pensar a “matéria” como um
ente realmente existente, mesmo tendo admitido que se trata de algo nao abarcado
pelos sentidos, ele sera convidado a reconhecer que ha um tipo de “conhecimento”
do “real” que ndo pode ser dado pelos sentidos em um aspecto imediato e concreto.
Ele acaba por descrever instancias que ele ndo vé, toca, ouve, cheira ou degusta
enquanto base fundamental para a existéncia dos fendbmenos vistos, tocados,

ouvidos, cheirados e degustados™8.

118 Qu seja, sem “matéria”, os objetos vistos, sentidos, tocados, cheirados e degustados, nessa
concepgao, ndo “existiiam”, porque Ihes faltaria fundamento. Nenhum deles é a “matéria”, mas eles
sao participantes ou dependentes dela. No entanto, o materialista argumentaria que a “matéria esta
13", como que “refletida” neles. Ora, essa é justamente a metafora do espelho: se destruir uma
panela, ndo destruo a matéria. Mas, se eu retirar “matéria” — dentro desta cosmovisdo — nenhum
desses objetos poderiam subsistir. Logo, a “matéria” produz “imagens” multiplas de si mesma (que
s&0 os objetos vistos, sentidos, tocados, cheirados e degustados) e esta neles, apesar de nao ser
nenhum deles. Ela seria, nesse caso, uma hipostasis “anterior”, porque é mais “una” e “simples”,



170

No entanto, ele sabe que com a “matéria” ele consegue criar uma série de
conexdes com outros “entes imateriais” que os sentidos em si nunca foram capazes
de Ihe dar completamente. Ele pode vir a refletir sobre a experiéncia do tempo e
perceber que as civilizagbes tem a intuicdo da temporalidade a partir da passagem
dos ciclos da natureza — estagdes, ciclo do sol e da lua etc. — e que geralmente s&o
esses fendmenos que produzem uma instancia de “percepg¢ao temporal’, mas que
eles, por si sO, ndo sdo capazes de dar o “tempo” ao observador, enquanto objeto
puro de conhecimento. Ele pode mediar, calcular, observar e interpretar, mas de
algum modo esta sempre que olhando para os atores que aparecem no cenario —
indo e vindo — enquanto o palco parece ser de alguma outra natureza.

Ele pode vir a perceber que tem uma ciéncia clara de que “coisas se
movimentam no tempo”, mas que o tempo em si acaba por lhe escapar de algum
modo. Esse tempo pode simplesmente (pensaria o materialista) talvez néo existir —
seria apenas uma categoria mental abstrata. Um outro filésofo poderia visita-lo e
comecar a questiona-lo sobre os inumeros movimentos que se processam no tempo,
mostrando que uma relacdo semelhante se da com o “espaco”. Os “atores” se
movimentam no espacgo, indo do ponto a. ao ponto b., assim como os “atores” se
movimentam no tempo, indo do ponto c. ao ponto d., como no caso da passagem de
um dia para outro. Ele poderia, a partir disso, concluir um dado da realidade: que
existe movimento ou, pelo menos, algum tipo de “deslocamento” (seja no tempo ou
no espacgo), de uma instancia para a outra (a 2 b, ¢ > d).

Os sentidos dao a nocédo de “deslocamento”, mas sempre incutindo
referenciais como “ontem, hoje e amanha”, “do lugar x ao lugar y”, que de certo
modo estdo no nivel da “linguagem” e um antropélogo poderia afirmar até que esses
conceitos foram aprendidos culturalmente. Porém, o materialista comecaria a
questionar a propria ideia de haver ou ndao um tempo, e se um movimento que se da
a um observador também demonstra a mesma dindmica para outro — ou, mais
ainda, se ha movimento em si, ou se, novamente, ele estaria caindo em um ente

by

imaterial, o proprio “mover-se”'®. Talvez ele chegaria a conclusdo que qualquer

mais “fundamental” e se refletiia em um outro nivel de realidade (os objetos sensoriais), que sao
mais multiplos, variaveis e pereciveis.

119 Dentro disso, se ele conceber o “movimento”, ele s6 consegue fazé-lo a partir de “pontos”
conceituais, de um ir e vir. O sujeito anda de sua casa (ponto a) ao mercado (ponto b), e nisto
andou das 19hrs (ponto c) as 19h30 (ponto d). Retirando qualquer referéncia, é dificil pensar um
tempo em “si”. O movimento préprio de ir da casa ao mercado sé é movimento a partir da
conjuntura de uma casa que esta “parada”. Logo, 0 movimento pressupde o “parado”, mas a coisa
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ideia possivel de “movimento” sé pode existir porque existe uma intuicdo da
multiplicidade (infinitos pontos a serem percorridos) e de um suposto agente que as
percorre. O mundo se transformaria assim em uma gama enorme de “pontos” e,
talvez dessa forma, ele conseguisse pensar algo como a natureza do movimento'29,

Porém, nesse caso, novamente o materialista precisou recorrer a algo que
os sentidos nao Ihe déao, e seu antigo filésofo poderia Ihe perguntar:

— O que é um ponto? Nao conhego. Mostre-me um para que eu veja com
meus olhos!

E é possivel que nosso amigo do exemplo se veja novamente em alguns
problemas. Had uma grande dificuldade para se trabalhar a ideia de “ponto” ou
“‘deslocamento”, mas acabariamos por perceber que, de um modo ou de outro, ele —
sem perceber — estaria posicionando “hipdstasis” para explicar a realidade e que, se
seguisse com sua nog¢ao, precisaria elencar uma ontologia na qual a matéria nao
tem existéncia sensivel e imediata, mas fundamenta a nossa experiéncia dos cinco
sentidos.

Ele poderia dizer que os cinco sentidos s6 sdo percebidos pela presenca
quase que sobrenatural e metafisica dessa “matéria” que € um grande todo e que
engloba todos os aspectos da realidade, sendo ela mesma n&o contida por nenhum
mesmo. O mundo funcionaria como que um grande “espelho” da matéria, porque ela
nao € nenhum dos entes sensiveis, no entanto, se encontra em todos eles. O
materialista continua um materialista, mas comecou a pensar em termos de
hipdstasis, e ao entender que a apreensao de um objeto particular (como uma mesa)
pode estar ancorada em algo que imediatamente ndo se vé (a matéria)'?!.

Esses exemplos foram trazidos apenas para que possamos compreender
que coisas que julgamos como “imediatamente dadas” pelas sensag¢des nao podem
ser medidas exclusivamente pelos cincos sentidos e que é saudavel pensar uma
ontologia a partir de niveis de realidade (hipdstasis) como fazem os neoplatdnicos.
Percebam que no exemplo acima a “matéria” seria mais “una” (porque € uma unica
coisa, captavel através de um unico pensamento) enquanto as sensacdes envolvem

uma multiplicidade cada vez mais dificil de ser feita inteligivel.

“para” em relagdo a que? A verdade que surge é que existem inumeros pontos a, b, c, d, e, f,
infinitamente,

120 Talvez a Unica constatavel seja a de que existem “muitas coisas”, muitos “entes” e dinamicas entre

si.

121 \Veja que a funcdo do exemplo é transportar a percepcdo para a ideia de “niveis de realidade”.
Agora, o materialista, tem a “mesa” que vé, e a matéria (que ndo vé) que a sustenta.



172

Os neoplaténicos lidam de um modo mais “harménico” com o “Mundo
Sensivel” e as dinamicas das sensagdes, porque entendem que as coisas
experienciadas pelos cinco sentidos sédo, na verdade, reflexos das hipdstasis que Ihe
sdo anteriores. Nesse sentido, a hipdstasis Alma (Psykhé) reflete a partir de si os
elementos das sensacbes e nao existe, efetivamente, uma “separagao” entre
sensacao e o mundo da Alma, no sentido de que a concepgcdo moderna de que ha
uma “cisdo” entre a “mente que observa” e o “mundo observado” ndo € um dogma
neoplatonico — pelo contrario.

De certo modo, os neoplatonicos estdo conscientes que as coisas que
vemos e percebemos pelos sentidos sdo muito mais “sutis” do que parecem ser, e
que o ato da visdao de um objeto, por exemplo, como entendemos, € bastante
“imaterial”, na medida em que a sensagao do calor do fogo em minha méo € muito
mais a recepgao de um “estimulo” na sensopercep¢do da minha alma (ou
consciéncia) do que uma realidade concreta em si. Alguns autores vao falar,
inclusive, de exercicios ascéticos para se lidar com a parte da alma humana que é
responsavel pela “recepcdo” desses estimulos e que esse tipo de experiéncia nao
pode ser compreendido por cisdes entre subjetivo e objetivo, concreto e mental,
pessoal e universal'??,

A hipéstasis Alma'?® é uma realidade fundamental no interior de todas as
coisas e todos os objetos da sensopercepcédo existem e acontecem “dentro” da
Alma. Isto n&o significa, obviamente, que eles estdo falando da alma humana
individual, que é uma mera parte da Alma do Mundo, mas sim de um nivel de
realidade anterior ontologicamente aos objetos que tem experiéncia “sensivel”’. A
“‘Alma” é uma pré-condicdo sem a qual as experiéncias dos seres que habitam o

mundo das sensagdes seriam impossiveis, ela € parte da natureza da realidade em

122 \/gja que, através de inUmeros exemplos, a prépria “sensagdo” é quase “imaterial”. Ndo posso
tocar a “sensacdo” de outra pessoa ou vé-la. A “Alma” (consciéncia) media essas relagbes em
todos os niveis.

123 E pastante dificil abordar “o que é” a Alma, mas neste exercicio, devemos ver ela como esse
substrato de “imaterialidade” sobre o qual toda experiéncia “sensivel” se assenta. O termo significa
algo muito mais préximo de “consciéncia”’, que ja problematizamos em notas acima, do que a
“Alma” em um sentido religioso ou espiritual. Existe algo de imaterial no “nlcleo” das experiéncias
sensiveis, sem as quais nada subsistiria.
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si mesma e esta aberta a exploragdao daqueles que forem dedicados ao exercicio da
contemplagio e introspecgéo’?*.

Todas as condigdes necessarias para que os entes sensiveis existam e
acontegam — como o proéprio tempo — sdo manifestacdes da Alma, o “palco” onde os
fendbmenos podem existir e se tornarem cognosciveis. SO se é possivel conhecer
algo porque a Alma é a condigdo necessaria desta existéncia e, com isso, 0s
neoplatonicos nao estdo querendo dizer que a Alma “criou” 0 mundo em um sentido
temporal, mas sim que seu proprio Ser da as condicdes para que os fenbmenos
existam e se manifestem. As hipdstasis nao implicam uma “criagao temporal”’, como
se no passado o Uno tivesse comegado um processo que se encerrou aqui e agora:
0 COSMOs € um organismo Vvivo sempre existente e as hipostasis séo as revelagdes
dos “niveis sutis” por detras dos fendmenos “aparentes”. Se formos investigar as
sensacbes até a raiz, acabariamos por nos encontrar com algo “ndo sensivel”,
“imaterial”, que é base fundamental da condi¢cdo da existéncia das coisas — no
neoplatonismo, isso se chama Alma.

Mas por que o ser humano ndo consegue ter ciéncia plena disso? Por que
ele ndo consegue, por si mesmo, acessar os multiplos niveis da Alma?

A resposta esta no fato de que a atencdo humana, por conta das
circunstancias da vida e das exigéncias do nascimento, esta completamente voltada
para os objetos das sensagdes, tomando-os enquanto imediatamente “reais” e
absolutos. O proprio ser humano € um ente existindo na “Alma” e, por esse motivo,
através da via da interiorizacao, ele pode perceber o movimento sutil da Alma e
perceber, nesse processo, inclusive a interconectividade entre todos os fenbmenos.
A Alma ndo é s6 a raiz do “real’ fora de nds, mas de nés mesmos, da prépria
interioridade humana — que possui um vinculado consubstancial com a Alma do
Mundo.

Seres humanos séo dotados de inumeras capacidades diferentes, uma delas
€ a capacidade de receber estimulos sensoriais. Outra, € a de interiorizar afim de
perceber sutilezas maiores ndo dadas imediatamente pelos sentidos, mas isso
envolve trazer sua “atencdo” para além dos objetos das sensagdes, descobrindo o

mundo da Alma, percebendo capacidades que vao além da imediatez sensorial.

124 Se o mundo sensivel fosse um circulo, a Alma seria o seu centro, do qual os pontos todos estdo
equidistantes. Eles s6 existem em relagédo ao centro que, de alguma maneira, reflete a si mesmo na
circunferéncia.
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Para conhecer o mundo, portanto, é preciso transformar-se: o ser humano que esta
preso as sensagdes vé o mundo em uma determinada oitava, enquanto o fildésofo
que praticou a ascese e se desprendeu da literalidade das sensagdes e alterou sua
percepgao consegue vislumbrar outros niveis da existéncia.

Portanto, transformar a si mesmo (ética) é essencial para conhecer
(epistemologia) o mundo (ontologia). Nesse processo, o ser humano pode alcar
instancias completamente desconhecidas e a transformagdo do foco da atencao
torna essa mudanca substancial. Também é importante lembrar que, a partir dessa
constatagao, para o neoplatonismo a Alma Universal permeia todas as coisas e 0
cosmos visto pelas sensagbes é “animico”, no sentido de que é participante da
Alma. Sem Alma ndo ha a possibilidade de “acontecimento” dos objetos das
sensacdes, mas a Alma em si também nao se afeta pelas dinamicas sensoriais
produzidas, porque enquanto “palco”, ndo se modifica na medida em que os atores
vém e vao.

No plano humano existe uma série de problematicas sobre a alma individual.
Na sequéncia, abordaremos esse topico, quando tratarmos de Jamblico,
especificamente. Mas o que deve ser reconhecido é que a alma individual, enquanto
participante da hipostasis alma, se relaciona com o0s objetos dos sentidos. Essa
‘recepcao” das sensagdes nao € passiva, mas ativa, pois a alma humana — em
especifico — tem a capacidade de produzir movimentos préprios nao dados pelo
mundo das sensagdes. Um desses casos € a propria phantasia (imaginagéo).

Os sentidos trazem a experiéncia de um objeto sensivel que é reconhecido
pela alma, a partir das suas categorias, enquanto um “cavalo”. A partir de entdo ela
pode reimaginar esse cavalo e revisita-lo enquanto atividade da alma. No entanto,
ela também pode acrescentar-lhe um chifre, e assim formar a imagem hipotética de
um “unicornio”, um ente com existéncia animica. A imaginagao consegue criar e dar
corpo para coisas novas. E a alma que reconhece, em termos conceituais, um
cavalo como cavalo e que lhe transforma psiquicamente em um unicérnio. A Alma
pode entdo imaginar cenarios, imagens, fabulas e uma série de outras coisas nao
listadas pelos neoplatonicos nesses termos, mas que podemos trazer como titulo de
exemplo para uma aproximacao didatica.

A capacidade da alma humana muitas vezes é descrita como dianoia.
Entendemos por esse termo, inclusive, sua potencialidade em produzir “didlogos

internos” e “reflexdes” a partir de conceitos e instancias discursivas. A dianoia em si,
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na realidade, ndo deixa de ser uma forma de imaginagdo: pois ao realizarmos um
diadlogo interno, imaginamos — mesmo que sem nenhuma imagem psiquica
mobilizada — como se uma “conversa” estivesse “acontecendo” no interior da Alma.
Ao pensar “talvez eu deva ir ao centro da cidade” o ser pensante esta imaginando
um dialogo em seu interior, reproduzindo uma instadncia do mundo das sensacdes —
a conversa com um interlocutor — no amago de si mesmo.

Aquilo que geralmente compreendemos como “raz&do”, “método 16gico” ou
‘reflexdo filoséfica”, nesse sentido, se da muito no ambito da “alma” A
transcendéncia desse ambito implica na capacidade de “inteligir” coisas de um modo
muito mais proximo daquele que descrevemos, acima, enquanto “eternidade”:
através de um aspecto imediato, instantdneo e supra discursivo, em que usamos a
metafora do “raio” que acomete a alma com a experiéncia de algo que néo é

“‘multiplo”, “plural” ou refém do mundo das “sucessodes”.

O Nobus e o acesso as experiéncias além da linguagem

A grande “chave” aqui € que, como vimos anteriormente, a Alma (seja ela a
Alma Universal ou a alma humana) €, na realidade, um reflexo do Néus. E os
neoplaténicos postulam que o verdadeiro “ser” que conhece a “realidade” ndo € nem
a alma, nem as sensacdes, mas o proprio Noéus. Em um nivel de maior introspeccéo,
encontramos algo que “conhece”, mas em um tipo de conhecimento mais refinado
do que a linguagem (dianoia) e a propria imaginagao (phantasia). Nesta nova etapa,
o “conhecimento” nao divide mais aquilo que conhece daquilo que é conhecido
(como é natural nas hipdstasis mais externas), mas o conhecedor e o conhecido sao
uma e so coisa.

Porém, aqui é preciso fazer uma distingdo crucial. Existem varios niveis
dentro da propria experiéncia do Néus e, para fins didaticos, quero relatar dois tipos

de experiéncia:

a) ha uma experiéncia do “Néus” que é uma experiéncia mais “total”, no sentido
de que ha um entendimento acima da esfera da alma e da mediagdo dos
conceitos, imaginagdes, sensagdes e linguagem. Esta experiéncia é
bastante complicada de ser explicada, por conta de varios pontos em

abertos, mas irei fazer algumas referéncias a ela, porque ela envolve de
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algum modo uma “saida” da esfera da dianoia. A atencao parece se deslocar
da atividade dual da Alma (conhecedor e conhecido) para a unidade do
Noéus. Nas descrigdes que surgem dessa experiéncia, o Néus aparece como
uma hipostasis geral, unitiva, que se revela enquanto o proprio Ser, a
existéncia em si. O conhecimento é total e ndo mediato;

b) outra experiéncia, muito mais parecida com um insight cotidiano, se da no
Nbéus, mas se torna “conhecida” alma (ou seja, através da linguagem e dos
conceitos). Ela geralmente acontece quando conhecemos uma “face” do
‘Néus”, geralmente através de algum “universal” — como quando
conhecemos, por exemplo, a verdade universal de um tridngulo equilatero,
que torna todos os tridngulos cognosciveis para nés. Essa experiéncia &
mediada pela linguagem, sensagéo ou imaginagao e € possivel dizer que ela
€ a percepcao de um “reflexo” do Néus na Alma, porque ela conheceu algo
“universal”’, mas esse conhecimento — para a alma — se manifesta enquanto
dianoia. E como se o “clardo” do raio, que comentamos acima, fosse
refletido, em uma forma dispersa e com varias caracteristicas, pela agua que
o recebe. A Alma olha para a “agua” e seu ‘reflexo”, mas a geragao da

experiéncia esta no Néus (no préprio raio).

Primeiro, quero abordar a caracteristica que diferencia o Néus da Alma,
principalmente no tocante a separagao entre aquilo que conhece e aquilo que é
conhecido. Isto ocorre porque o tipo de conhecimento produzido pela alma é sempre
pautado em algum nivel de “divisdo” em relagéo ao objeto do conhecimento.

Por exemplo, se conheco um “cavalo” — usando das sensacbes e da
imaginacdo reflexiva da minha alma - eu “vejo” o cavalo enquanto algo
“posicionado” fora de mim. Nas sensacoes, tenho a impressao do cavalo enquanto
“outro” em relagédo ao meu préprio “eu” (afinal, eu, no nivel da sensag¢do, ndo sou o
cavalo). Na minha imaginagdo, quando penso sobre o cavalo, criando discursos
como “o cavalo € um animal quadrupede, também existe uma diferenga clara entre
minha “alma” que esta pensando/refletindo e o “cavalo” que € o objeto do meu
conhecer.

Se eu, no entanto, me “afastar” em termos de ateng¢ao do meu proprio “eu” e
da propria dindmica entre “aquilo que conhece” e “aquilo que é conhecido”, eu posso

ter uma experiéncia em que eu conheco algo simplesmente porque, em um
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determinado momento, essa cisdo foi desfeita e eu conheci “algo” sendo aquele
“algo”. Nesta experiéncia, sujeito e objeto coincidem e um novo tipo de
“‘conhecimento” é produzido, fora do ambito da linguagem, porque a experiéncia
adquiriu um nivel muito mais unitivo, que a linguagem nao consegue suportar.

Obviamente, o exemplo do cavalo € util enquanto meio habil para explicar a
dianoia e precisamos de outros exemplos para falar da noésis — a experiéncia do
Néus. Essa experiéncia se processa, por exemplo, quando uma pessoa, em um
determinado estado de interiorizacdo, experiencia a “unidade do mundo” - nao
enquanto abstragdo dianoética - mas porque ela foi, momentaneamente, essa
unidade. Suas faculdades “inferiores” (dianoia, causa da separagao) cessaram e ela
experienciou a unidade enquanto unidade pura e simples. De certo modo, a unidade
experienciou a si mesma, e a pessoa, ao retornar para sua consciéncia “comum” tem
a “memoria” desta experiéncia.

Esse tipo de experiéncia pode soar bastante confusa — e ndo ha grande
consenso entre os estudiosos exatamente sobre como ela se processa — mas eu
pretendo entrar aqui em alguns exemplos, em que podem tangenciar algo mais ou
menos proximo do que os neoplatbnicos podem estar tentando abordar em seus
escritos. Esse tipo de experiéncia envolve um processo bastante proficuo de
trabalho sobre a atengao, que precisa ser retirada das sensagdes e das construgdes
dianoéticas, para entao perceber a presenca do Néus.

Porém, nosso “eu” é fruto da nossa propria construgao dianoética que temos
com o0 mundo: eu sO tenho a consciéncia de mim mesmo na medida em que
experiencio — via alma e sensagdo — coisas que me sao “outras”. A minha
autoimagem € construida a partir da experiéncia sensorial que eu tenho ao me ver

no espelho e a minha referéncia de “eu” acaba por ser, de algum modo, uma
“imaginagao” construida sobre aquilo que penso ser.

O acesso a um tipo de experiéncia que transcende o nivel da alma, portanto,
transcende esta autoimagem, ao meu proprio senso de mim mesmo. Existe, nesse
momento, um tipo de abandono de si, porque 0 “eu”, nesse caso, € parte de uma
hipdstasis mais “baixa” ou “externa” do que o Nbéus (no caso, da alma). Talvez por
esse motivo, Plotino tenha detestado a ideia de quererem Ihe fazer um busto: seu
rosto em nada tinha a ver com aquilo que ele estava tentando ensinar. Plotino ndo
era um Narciso, ele entendia que a imagem refletida nas sensag¢des era apenas um

reflexo, seu Eros era direcionado ao Néus.
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O jeito mais simples que encontrei para explicar essa experiéncia € a de
pensarmos, em um exercicio fantasioso de imaginagao, na pata de um cachorro,
que durante sua “vida” tem consciéncia de si enquanto “pata”. A experiéncia do
Nbéus seria, mais ou menos, no meu entendimento, como se essa pata por um
momento se percebesse enquanto o proprio cachorro, do qual a pata € apenas uma
parte. Nesse estado, ela viu com os olhos do c&o, cheirou com suas narinas, sentiu
com seus impulsos e instintos. Ela realmente foi o “cachorro inteiro” e ndo mais
“‘pata”. Desse modo, obteve uma experiéncia em que o objeto do conhecimento, o
cachorro, e aquilo que conheceu, a pata, foram uma coisa sé.

Os seres humanos, no entanto, de modo geral, ndo experienciam o Néus em
um sentido “puro”, mas sim pela mediacao da Alma. Por esse motivo, muito daquilo
que acontece no Noéus é refletido, de modo automatico e inconsciente, nas
faculdades da alma. Portanto, um ser humano pode estar lendo um tratado sobre a
unidade — isto &, exercitando sua dianoia e sua alma — e, eventualmente, ter um
“‘insight” ou “vislumbre” parcial dessa unidade, de um modo instantdneo e bastante
significativo. Nesse caso, a experiéncia nao foi “pura”, porque foi mediada pela alma
e suas faculdades, mas ha um “lampejo” do tipo de noésis que é produzida no Néus,
recebida na alma enquanto entendimento do conteudo do texto.

E como se a alma, em determinados momentos, tomasse consciéncia da
atividade do Ndus, mas recebesse essa experiéncia dentro de seus proprios termos.
Tentando achar outros exemplos, podemos pensar em uma pessoa que esta
estudando um tridngulo equilatero: ela desenha, calcula e imagina esse triangulo,
trazendo-o para o nivel da imaginagdo (alma) e da sensagao (o proprio desenho)'?.

Esse desenho é uma imagem incompleta, imperfeita, daquilo que a pessoa
esta tentando entender, algo que nao existe no mundo das sensagdes. No entanto, a
partir do esforgo de sua alma, associada as sensagdes, imaginemos o momento em
que ela entédo “entende” o tridngulo equilatero e, uma vez feito isso, ela ndo precisa
mais do papel e da caneta, porque compreendeu néo o desenho, mas o “triangulo
universal’;

Esse caso é curioso porque a alma estava refletindo sobre um tridngulo em

especifico — aquele desenhado no papel — mas, a partir do momento em que obteve

125 Exemplo classico, que me foi apresentado pela primeira vez pelo Prof. Dr. Bernardo Lins Brandao,
a quem agradeco.
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o insight, produziu o entendimento, ela passou a ter uma compreensido sobre o
triangulo equilatero em geral. Se dali dois dias ela precisar recorrer a esse
entendimento, ndo vai ser necessario redesenha-lo e refazer todo o processo
discursivo ao redor desse objeto, pois ela entendeu o triangulo equilatero em um
sentido “universal”. Ela olhou para um triangulo particular e, ao exercitar-se nele,
compreendeu todos os tridngulos equilateros do mundo e suas cépias manuscritas.

Dentro desse processo de entendimento, os neoplatdnicos diriam que foram
mobilizadas varias hipdstasis. Pois a pessoa pensou sobre o triangulo (alma), ela o
desenhou para ter um recurso sensivel (sensagdes), mas o tridngulo que ela
compreendeu (o triangulo universal) ndao somente ndo é o triangulo que ela
desenhou (que jamais teria angulos e formas perfeitas), como também nao é algo
passivel de ser visto em nenhuma circunstancia. Porque o “triangulo equilatero
universal” ndo é nenhum triangulo particular, mas sim a “esséncia” que constitui a
prépria “ideia” de “triangulo”.

Pensando nesse exemplo, a pessoa fez uma atividade da alma (reflexiva,
dianoética), mas teve um lampejo de um “tridngulo universal” via No6us. Por esse
motivo, os neoplatdnicos vao afirmar que o Néus é simultaneamente uma unidade
fundamental (o cachorro do exemplo anterior), mas é também o mundo inteligivel (as
partes universais do cachorro, como seu pelo todo, seu sangue, etc). Quando vocé
conhece um universal, vocé acaba por conhecer, mesmo que nao por via direta, ao
Nébus.

Pensando no exemplo do tridngulo equilatero, a alma mediou a experiéncia,
mas ocorreu, exatamente na hora do suposto “insight”, uma apreensao universal. A
“‘pata” do cachorro experienciou, por exemplo, o seu pelo — que, por ser parte do
“todo” (o cachorro total), & justamente um “universal”’. Ela ndo entendeu somente os
pelos que existem em sua perna, mas experienciou todos os pelos indistintamente e
conheceu o que é o pelo em si. As varias “partes” do cachorro seriam, nessa minha
leitura, as Formas Inteligiveis, componentes do Nb6us, que os neoplatbnicos
equivalem ao Mundo das Formas (ou Mundo Inteligivel) de Platdo. Ou seja, em
varios exercicios tocamos as Formas, mas sempre tendo por mediagdo a alma que
recebe o “raio” e o torna consciente. Apenas em algumas experiéncias especificas &
que o Nbéus (o Todo) se torna consciente de si e a pata ndao € mais pata, mas

cachorro puro e simples.
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Existem muitas discussdes sobre esse ponto, mas a proposta da didatica é
que o Nébus toca um entendimento que se mostra como “universal’” e nao mais
singular-particular. E aqui comegamos a falar de experiéncias verdadeiramente
“suprarracionais” dentro do neoplatonismo, porque quando a Alma é transcendida,
passa a existir uma série de experiéncias cuja linguagem nao consegue descrever.
Essa caracteristica é até “ontologica” porque o Néus é mais “fundamental” que a
Alma e, portanto, a Alma ndo consegue dar conta — com seus recursos dialégicos —
de comunicar o tipo de apreensao que acontece no Néus.

A experiéncia neoplatdnica ndo €, de modo algum, “irracional”, porque isto
implica em um acesso a niveis que estdo “abaixo” da racionalidade. Os escritos
neoplatonicos estdo repletos de referéncias a experiéncias irracionais e Jamblico
critica a maior parte delas no De Mysteriis. Por exemplo, no De Mysteriis Jamblico
comenta que muitas “visdes” e “estados de transe” sdo, na verdade, resultados de
transtornos (desequilibrios) no corpo humano. Sao sintomas que estdo “abaixo” da
capacidade dianoética da Alma e, por isso, ndo manifestam coeréncia, cadéncia
l6gica ou fundamento explicativo.

O envolvimento com o0 mundo das sensagdes produz uma série de “efeitos”
e “paixdes” desreguladas naqueles que estado aprisionados pela literatura do mundo
das sensacoes e seus afetos. Dentro disso, ha inumeros niveis de “irracionalidade”,
que devem ser organizados e equilibrados pela ascese e pela ética platonica. O
pensamento filoséfico-racional deve se impor — enquanto Alma — sobre esses
estimulos mais “baixos” e “irracionais” e isto constitui, nesse sentido, a primeira “via”
do processo. No entanto, uma vez firmados no ambito da “razao”, é preciso comecar
a tocar aqui que esta na raiz dela, e que é o préprio fundamento sobre o qual ela
existe, pois o Nous € o nucleo da Alma.

A experiéncia suprarracional, portanto, € completamente diferente, porque
ela envolve, justamente, 0 acesso a uma faculdade que se encontra na “raiz” da
possibilidade de “ser racional”’. S6 podemos produzir entendimento verdadeiro sobre
o mundo porque ha em nos um “Noéus” capaz de inteligir os fundamentos da
realidade e transcrevé-los — a nivel da Alma — para a linguagem que chamamos hoje
de “racional”’. No entanto, o que eles asseveram € que esta capacidade em si pode
ser aprofundada e existem “niveis” de experiéncia que se dao cada vez mais
“distantes” da Alma, porque se tornam permeados por um entendimento que, de tao

profundo, acaba por transcender a linguagem.
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Em Plotino vemos descricdes vivas destas experiéncias, pois o0 proprio
filébsofo vai abordar estados de consciéncia em que o Noéus, enquanto totalidade, é
experienciado. Nesse nivel de experiéncia, é possivel dizer que “tudo” é conhecido,
porque a “raiz” ontolégica da existéncia (o N6us) foi experienciado. No entanto, se o
“todo” é conhecido, no entanto, nesse caso, ndo é conhecido nada em “particular”,
porque o conhecimento dos “particulares” (isto €, das coisas multiplas) se encontra
na esfera da Alma e da sensacgao. Portanto, o acesso a verdade através desse tipo
de experiéncia é permeado por uma quietude de consciéncia e um éxtase que acaba
por tocar algo que, de tdo simples, se torna incomunicavel.

Ter a experiéncia de henosis’?6 com o Néus, isto &, experienciar a totalidade
desta hipostasis, € uma experiéncia que permite um acesso ao que realmente é (o
Ser), mas isso significa justamente que “aquilo que €” fundamentalmente ndo pode,
por sua propria natureza, “descer” ao mundo multiplo da linguagem (Alma). A
natureza da unidade no neoplatonismo consiste em uma experiéncia de simplicidade
anterior a complexidade conceitual, linguistica e sensorial. Ou seja, € um “simples”
que é anterior ao proprio mecanismo de separagao que permite que coisas sejam
nomeadas e relagdes sejam estabelecidas entre elas.

Em um nivel fundamental, a prépria “doutrina das hipdstasis”, por ser um
corpo de conceitos, que divide o mundo em trés niveis, sé existe na Alma. O proprio
neoplatonismo precisa abandonar a “metafisica sistematica” quando atravessa
estagios que pressupdem uma anterioridade em relagdo a linguagem. E € nesse
campo em que podemos perceber que a experiéncia € muito mais um siléncio, um
éxtase contemplativo, um “instante”, do que algo passivel de ser comunicado. Tudo
aquilo que se fala sobre o Néus &, em certa perspectiva, uma “mentira”, porque a
fala se articula em um nivel que é posterior ontologicamente aquilo que ela esta

tentando comunicar.
A TEURGIA SITUADA NO CONTEXTO NEOPLATONICO
Por esse motivo, os textos platénicos ndo devem ser lidos como significando

coisas “reais” e “existentes”, no sentido de que os conceitos sao a coisa em si e que

0 corpo racional representa o “universo”, mas muito mais como espécie de

126 Unidade. Ser um com o Néus.
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“‘encantamento” cuja fungao é elevar a consciéncia do leitor para um nivel em que o
proprio texto precisa ser abandonado. A linguagem esta, a todo momento,
apontando para algo além dela mesma, e fixar-se nas palavras enquanto
protagonistas do neoplatonismo € perder de vista a propria proposta desse
movimento. Usando uma frase bastante precisa para isso, podemos dizer que o
mapa, como comentamos anteriormente, ndo € o territorio.

No territério da transcendéncia da linguagem, os neoplatdnicos vao
comentar ndo somente de uma experiéncia com os aspectos transcendentais do
Nbéus, mas com uma realizagdo que envolve a experiencia do proprio Uno em si.
Aqui, os neoplatbnicos vao além, dizendo que nao € possivel falar nem de um
‘entendimento” suprarracional (noésis), nem mesmo de Ser ou Existéncia. Pois o
Uno abarca uma experiéncia que radicaliza até os niveis mais altos da filosofia
platbnica, ndo é possivel afirmar que o Uno é “aquilo que é” — ou seja, o Ser em
sentido pleno — nem mesmo que ele é “Uno”, porque a categoria da unidade recai
nas hipostasis mais baixas.

Porfirio, na Vida de Plotino, afirma que viu seu mestre ter a experiéncia da
henosis com o Uno apenas quatro vezes em vida e que ele mesmo — seu fiel
discipulo — teria tido acesso a esse estado apenas duas vezes antes da escrita de
seu texto. O neoplatonismo fala ardentemente sobre um real em cujo as palavras
falham e toda a filosofia — se entendemos por filosofia 0 método dialético e dialdgico
— funcionaria como uma “propedéutica” a estas experiéncias. No final, o préprio
“neoplatonismo” € apenas um treinamento para algo além dele mesmo.

Em Jamblico, tudo isto se aprofunda, pois mais do que Plotino, o mestre sirio
sera nao apenas um “atleta do fogo” (a analogia aqui, derivada dos Oraculos
Caldeus, é do fogo enquanto imagem do Uno e do N6us), mas um mestre e
professor de atletas. No entanto, Jamblico tem uma proposta transcultural: ele sabe
que o0 acesso a estados alterados de consciéncia ndo é uma “propriedade” dos
filésofos neoplatdnicos.

Para ele, muitas das tradigcbes espirituais da antiguidade continham, em
suas praticas, métodos extremamente validos para permitir o acesso a niveis de
realidade que transcendem a Alma e a sensopercepc¢ao ordinaria. Jamblico é um
grande critico das tradigdes religiosas de seu tempo, considerando-as em muitos
aspectos deformagdes de uma pratica que poderia ser, se empregada corretamente,

um método para o acesso a estados mais unitivos de consciéncia.
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Sua “arte sagrada” implica um treinamento rigido, bastante sério, que
envolve desde exercicios de mobilizacdo do corpo até treinamento filosofico
tradicional. Sem estas bases, néo é possivel fazer “teurgia” e os perigos das ilusdes
produzidas por uma série de métodos “magicos” é bastante evidente no De
Mysteriis. No Livro Il, por exemplo, ele da varios exemplos sobre varios sonhos
considerados “espirituais”, mas que n&do seriam, na verdade, acessos a estados
mais profundos de consciéncia. Ele também indica sinais bastante especificos para
quando esse tipo de atividade onirica transcendental se manifestasse.

Porém, Jamblico é também um grande critico do préprio método plotiniano,
herdado de seu filésofo Porfirio. Pois, apesar da beleza da linguagem filosofica
neoplaténica, Jamblico acreditava que o excesso de racionalizagdo e de apego a
linguagem na filosofia de seu tempo era um grande impeditivo para esse tipo de
experiéncia transcendental. O homem letrado dos séculos IlI-IV era, para Jamblico,
uma pessoa cada vez mais “perdida” na imensidao catastrofica da linguagem. Ele
culpava os gregos por uma série de “inovagdes” que acabaram, em sua leitura, por
obscurecer as possibilidades de experiéncias transcendentais. A tradigdo tornou-se
demasiada textual — mesmo com sua ideia do texto enquanto ponte para a
experiéncia — e acabou por negligenciar formas mais vivas a esses estados de
consciéncia.

Portanto, Jamblico, muito mais do que qualquer outro autor antes dele,
voltara a falar abertamente sobre “deuses” e das experiéncias com esse tipo de “ser”
em particular. E preciso, contudo, entender que, para esse filésofo, as divindades
sdo “seres” cujas naturezas habitam as hipostasis superiores (além, inclusive, do
préprio N6us) e que sao, portanto, enormemente transcendentais. No Livro | do De
Mysteriis, o autor aborda que todo ser humano possui uma “gnose inata” da
existéncia dos deuses, dando a entender que a presencga de divindades em diversos
tempos e culturas € uma expressao da parte humana que participa das esferas para
além da Alma.

Podemos fazer um exercicio didatico aqui e compreendermos, por exemplo,
que uma divindade como a deusa Afrodite €, na realidade, uma coisa incognoscivel
por sua prépria natureza, mas que — devido a dindmica das hipdstasis — vem a ser
“percebida” nos planos mais baixos através de suas caracteristicas e imagens
peculiares. Como abordaremos nos proximos capitulos, Jamblico dara uma énfase

muito maior a phantasia (imaginagao) do que Plotino, considerando que esta é a
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faculdade da alma que tem realmente a capacidade de perceber “coisas” no Néus e
de traduzir, em forma de imaginagdo, essas instancias transcendentais para o
mundo ordinario. As mitologias egipcias seriam, portanto, recortes na Alma daquelas
coisas inefaveis que se operam para além da linguagem, habitando as profundezas
do Noéus.

Usando o exemplo de Afrodite, nesse caso, a Alma conceberia uma
“imagem” de Afrodite como uma mulher dotada de atributos divinos'?” e, no plano
das sensacgdes, seria possivel inclusive esculpir uma escultura baseada nessa
mulher. Dentro da dindmica das “imagens refletidas em espelhos”, essa Afrodite da
escultura € e ndo €, simultaneamente, a grande “coisa” que se localiza em um
estrato de realidade inacessivel pela nossa razdo. Esse ser transcendental, no
entanto, também se revelaria por meio seus atributos de atuacdo nas hipdstasis
inferiores, e por Afrodite podemos entender o amor (Eros) que conecta todas as
coisas em unidade, assim como o impulso de procriacdo existente em todos os
seres e a experiéncia sublime da “beleza”?8.

Nesse Ultimo caso, olhamos para uma cachoeira ou uma escultura e
experienciamos a beleza, apesar de que nenhuma destas coisas pode ser dita como
0 belo em si — se destruimos a cachoeira ou a escultura, encontraremos beleza em
outros lugares, pois esta experiéncia nao ¢é limitada a um “local”’ especifico (no caso,
a cachoeira), ndo estando condicionada ao espago (localidade, estar em a ou b) ou
ao tempo'®°. A beleza é de uma natureza superior “alocal”’, no sentido de que “se
reflete” em coisas que sédo degustadas enquanto “belas”, mas nao é limitada por
nenhuma delas. Ha& algo de transcendental na beleza e esta experiéncia percorre
inclusive 0 mundo psiquico — pois podemos nos deleitar na beleza de alguma ideia

ou nas criagdes da imaginacgao.

127 Via Imaginagao.

128 \Vejamos que o amor, nesse contexto, € o elo que mantém o “todo” unido e coerente, inclusive as
proprias hipostasis. Aquilo que chamamos de “Afrodite” teria, portanto, uma caracteristica
“ontoldgica” tdo extraordinaria que seria capaz de manter o proprio elo que configura as hipodstasis e
os multiplos niveis do “real”.

129 Ao transcender a “localidade” (isto €, o fato de estar em um local e ndo em outro), assim como o
tempo, a beleza se configura enquanto manifestacdo um atributo de uma hipdstasis superior.
Afrodite ndo é limitada por nada — nem pelo mundo das sensagdes ou pela alma -. Veja, a partir
deste caso, que uma experiéncia de “uniao” com uma divindade deste tipo equivale a uma uniao
césmica, a algo préximo da henosis proposta por Plotino. A Unica diferenca é que a “via” para o
acesso é a Imagem ou Imaginacao — a presenga da deusa enquanto ser que se manifesta a partir
de caracteristicas proprias.
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O impulso de procriagdo também se preserva em toda instancia de vida e os
seres percebidos pelos sentidos estdo imersos em sua busca pela “eternidade”, seja
eternizando seu ser através de seus descendentes, seja por suas criagdes no
mundo ou pela absorgdo metafisica em estados de consciéncia que transcendem o
tempo. A capacidade de “Afrodite” se refletir em todos os estratos da realidade é, na
verdade, nota de sua inconfundivel divindade, e a associagcdo humana a esse
incognoscivel por meio de praticas rituais, que envolvem corpo, alma, imaginagao e
atencado tem uma relevancia inconfundivel para a experiéncia humana enquanto ser
Vivo.

A impressao que Jamblico claramente da em seus escritos € a de que, se os
gregos nao tivessem criado inumeras teias especulativas sobre o real ao ponto de
perderem o seu fio, ndo seria necessario posicionar nenhuma das categorias do
neoplatonismo, como as trés hipdstasis. Seria muito mais claro falar sobre “niveis do
real” a partir de divindades experienciadas no cotidiano do que através da abstracao
metafisica. A principal preocupagdo do nosso autor, como veremos nessa
Dissertacdo, € com as ideias novas de Porfirio, que parece estar cada vez mais
entendendo o divino enquanto um ideal abstrato, sem conexdo com a realidade e a
experiéncia de mundo imediato. Porfirio parece recusar a ideia de que as imagens
do espelho sao também o proprio deus refletido em sua epifania cosmica.

A teurgia, portanto, € uma técnica que envolve uma série infindaveis de
praticas e meditagdes cujo objetivo € reorientar a vida humana em diregdo ao divino,
sem alienar a condigdo de participante do cosmos ao qual o ser humano esta
sujeito. Pelo aprofundamento da pratica, o teurgo pode atingir varios niveis de
experiéncia e, com seu avanco, a capacidade de unificar sua consciéncia com o0s
deuses se torna cada vez mais evidente. O ser humano assim participa de uma
condicdo em que a vida da divindade é experienciada através de seu proprio ser. Ele
torna pratico o objetivo de Plotino, dando meios habeis para a consecugéo
neoplaténica do acesso as hipostasis superiores se torne viavel.

A implicancia do que vamos demonstrar é totalmente social. Pois, na filosofia
de Plotino, temos um acesso dificil — como brincamos, restrito a “iniciados” — as
hipostasis superiores. Porfirio vai além e negligencia qualquer método “material”
para o contato com aquilo que se localiza no “centro” do cosmos. Jamblico responde
ativamente a estas afirmacgdes, buscando trazer o “centro” para a “circunferéncia”:

nos ritos populares e nas praticas culturais das religiosidades mediterraneas existe a
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presenca viva das divindades. Mesmo tratando-se, talvez, de um nivel mais
“‘externo” da experiéncia desses deuses, ele reclama para o0 mundo — e para o
coletivo social como um todo — 0 acesso ao Ser.

Jamblico, para usar um termo contemporaneo e didatico, “democratiza” o
acesso ao Ser, ao Néus e ao Uno. Ele retira a conexao com as hipostasis superiores
da “posse individual” de determinados fildsofos (como Plotino e Porfirio) e devolve
essa experiéncia para as comunidades religiosas da Antiguidade, sem fazer
distingao entre povos, pois para ele tanto gregos, quanto sirios, egipcios e muitos
outros estdo conectados, pelos seus ritos, aos mundos interiores. Ele valida
filosoficamente a religiosidade de seu tempo e todo ato se torna, de alguma maneira,
uma forma de “teurgia”.

Nesta Dissertacao, pretendo demonstrar como, para revitalizar o papel dos
cultos ancestrais, Jamblico precisa “trazer” novamente a divindade ao cosmos. Se a
natureza passa a ser vista como uma hipostasis “baixa” e sem vinculo com o divino,
se a ascese se transforma em “negacao” dos ritos materiais sazonais, ha uma perda
coletiva de coesao social. Foi preciso apresentar muito de “filosofia” para, com os
devidos conceitos postos, abordar o impacto social que Jamblico esperava almejar.
Esse € o tema abordado nos capitulos desse trabalho, que também se baseiam em

um pequeno léxico das palavras gregas usadas nesta apresentagao.

PRINCIPAIS TERMOS UTILIZADOS (LEXICO)

1 Uno — "Ev (hen)

Significa literalmente “um”. No neoplatonismo, € o principio supremo e absoluto de
toda a realidade. Esta além de qualquer definigdo, forma ou ser. E tdo simples e
pleno que nao pode ser dividido nem compreendido plenamente: é a fonte silenciosa

de tudo o que existe.

2 Bem — AyaBdv (agathon)

E um termo que indica aquilo que é bom, no sentido mais elevado. Para os
neoplaténicos, o Bem é o mesmo que o Uno — aquilo para o qual todas as coisas
tendem naturalmente. Nao é “bom” no sentido moral moderno, mas no sentido de

plenitude, fonte e meta da existéncia.
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3 Processéo — mp0oodo¢ (préodos)

Refere-se ao movimento pelo qual tudo emana a partir do Uno. Nada “sai” dele no
tempo, mas “flui” naturalmente, como a luz do sol. O Uno gera o Intelecto (Néus),
que gera a Alma (Psykhé), que gera o mundo sensivel. Cada nivel deriva do
anterior, sem que haja prejuizo para a hipostasis mais “antiga” em seu

desdobramento.

4 Retorno — émoarpon (epistrophé)

E o movimento de retorno de todas as coisas para sua origem. Se tudo veio do Uno,
tudo tende naturalmente a voltar a ele. Esse retorno pode ser espiritual, através da
contemplacgao, da disciplina ou da teurgia. Toda alma aspira voltar ao seu principio.
Este processo é “simultdneo” a processéo, pois a ida e a saida da fonte original sao

duas faces de um mesmo movimento césmico.

5 Hipéstase — uréaraoic (hypostasis)
E um termo que designa “niveis de realidade”. Os neoplatdnicos descrevem trés
hipdstases principais: o0 Uno, o Intelecto (N6us) e a Alma (Psykhé). Cada uma delas

€ um modo de ser e de presenca, com diferentes fungdes no todo cdésmico.

6 Intelecto — vodg (No6us)

E a segunda hipdstase, o primeiro principio que ja é multiplo. E o lugar das ideias ou
formas eternas. E uma inteligéncia divina, que contempla o Uno e contém todos os
modelos das coisas. A alma precisa “olhar” para o Nous para se lembrar de sua

verdadeira origem.

7 Alma — wuxn (Psykhe)

E a terceira hipdstase. Esta entre o mundo inteligivel e o0 mundo sensivel. A alma
humana tem origem no divino, mas vive entre as formas e os corpos. Ela pode se
perder nos reflexos da matéria, esquecendo sua origem ou, através do retorno,

reconectar-se com o divino.
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8 Mundo Sensivel — k6ouog aiobnrég (késmos aisthétos)
E o mundo que percebemos com os sentidos. Para os neoplaténicos, ndo é mal,
mas € inferior ao mundo das ideias. O importante € ndo se prender a ele, mas usa-lo

como simbolo e caminho para o retorno ao Uno.

9 Pensamento Discursivo — diavoia (dianoia)
E o modo de pensar da razdo analitica, que divide e compara. A didnoia é atil, mas
limitada. Ela precisa ser superada pela intuicédo intelectual (noésis), que é direta e

nao mediada por palavras.

10 Intelecgao — vonaoig (noésis)
E o conhecimento puro e imediato, que o Néus tem de si mesmo e que a alma pode
alcangar em estados superiores. E diferente da razdo: ndo pensa sobre algo, mas vé

diretamente a verdade.

11 Mundo Inteligivel — k6ouog vonrog (kdsmos noétos)
E o mundo invisivel das formas eternas que compde o Néus. As Formas sdo as
essenciais fundamentais da unidade subjacente ao mundo sensivel e ao movimento

da Alma.

12 Ascese — Goknoig (askesis)
E o exercicio espiritual e ético que prepara a alma para o retorno. Pode envolver
siléncio, meditagao, praticas rituais e dominio dos desejos. Nao € negagao do corpo,

mas purificagcdo das impressoes.

13 Daemon — daiuwyv (daimén)

E uma entidade intermediaria entre os deuses e os humanos. Cada pessoa teria um
“‘“Daemon” que orientaria sua alma. Conhecé-lo é parte do caminho espiritual.
Diferente de como o termo foi deturpado posteriormente, o Daemon nao é

necessariamente maligno.
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14 Teurgia — Beoupyia (theourgia)
Significa “acdo divina” ou “trabalho dos deuses”. E uma pratica ritual que visa unir o
ser humano ao divino, ndo apenas por pensamento, mas por simbolos, acdes e

objetos consagrados. Para Jamblico, a teurgia € superior a filosofia.

15 Henose — évwoig (héndsis)
E a unido da alma com o Uno. E o objetivo final da jornada espiritual. Essa uni&o é
além do pensamento e do sentimento — € o retorno completo a fonte, onde a alma se

dissolve em sua origem.

16 Sunthema — oUvOnua (sunthema)
Sao objetos, formulas ou elementos materiais que possuem uma conexdo direta
com uma divindade. Usados na teurgia, ndo s&o apenas simbolos no sentido

moderno do termo: s&do meios reais de presenga e comunhao com os deuses.

17 Matéria — UAn (hylé)

E o “substrato” das coisas, como a madeira para o escultor. No neoplatonismo, n&o
€ negativa por si so. Ela se torna perigosa apenas quando a alma se prende aos
reflexos que ela emite, tornando-o por “reais”. Em Jamblico, inclusive, a matéria

pode ser purificada e usada nos rituais.

18 Contemplagao — Bswpia (thedria)
E mais que observar: é participar noéticamente do real. A alma contempla as ideias

eternas, voltando-se para dentro de si mesma.

19 Arte Sagrada — igparikr] (hieratiké)
E o conjunto de ritos e praticas que o teurgo realiza para se preparar. Inclui

purificacdes, oracdes e consagracdes. Usado como sinbnimo para “teurgia”.

20 Consagracao Teurgica — 1eAcoTikh (telestiké)
E a arte de tornar algo divino. O sacerdote, por meio de ritos e férmulas, faz com
gque uma imagem, uma estatua ou um espaco seja preenchido por uma presenga

sagrada.
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