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Oiyvocbo yoyiic Babog duppotov: dupata tavia
Gponv éknétacov dvm. (OC fr. 112)

“Abre o abismo imortal da [tua] alma;

os olhos todos, estica para cima no alto.”

0V yap €pikta ta Ola PpoToic Toig ML VOO,

AL’ docot youvijteg dve orebdovot Tpog Hyoc. (OC fr. 116)

“Pois o divino nao ¢ acessivel aos mortais que pensam o corpo,

mas aos que, nus, Se apressam para cima rumo as alturas.”

tpitn 8¢ dmd Movo®dv katokmyn t€ Kol povio, Aapfodoa damoinyv Kol dfatov yoynv,
gyeipovoa kol €kPakysvovoa kaTd Te OOOS Kol KaTtd THV dAANV moinoty, popio TdV
TOALAY EPYO. KOGLODGO TOVG EMIYIYVOUEVOLS TadeVEL: O¢ 6™ av dvev paviag Movodv
émi momTikag 00pag dogiknral, mechelg wg dpa &k TEYVNG IKavog oMt E0OUEVOG,

dtelng avtdg TE Kol 1) Toinoig VO THE TAV HAVOUEV®OV 1] TOD COEPOVODVTOS Neavicon.

Um terceiro tipo de possessao e loucura provém das Musas; ela se apodera de uma alma
delicada e imaculada, faz despertar e inflama o frenesi para a lirica e outros poemas e,
arranjando os incontaveis feitos dos antigos, educa as gerac¢fes vindouras. Mas aquele
que espreitar as portas da poesia sem a loucura das Musas, crendo que a técnica sozinha
fara dele um poeta, é na verdade alguém sem cultivo, e sua poesia feita com lucidez é

eclipsada por aquela feita na loucura. (Platdo, Fedro 245a)






RESUMO

HAUSCHILD, A. K. A Doutrina do Trabalho Divino: A Influéncia da Teurgia dos
Oréaculos Caldeus Sobre a Filosofia de Jamblico. Dissertacdo de Mestrado — Universidade
Federal do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, 2019

Nesta pesquisa, buscamos examinar a influéncia que a doutrina tedrgica dos Oréaculos
Caldeus teve no pensamento e na obra do filésofo neoplatdnico Jamblico, que foi
discipulo de Porfirio, tendo sido este, por sua vez, discipulo de Plotino. Na primeira parte,
estudamos os principios metafisicos e ritualisticos da teurgia caldaica, atentando para o0s
principais conceitos e baseando-nos nos fragmentos coletados pelos estudiosos
contemporaneos. A metafisica caldaica se fundamenta em um principio triddico que, por
sua vez, se assenta em um principio ultimamente transcendente, o inefavel Abismo
Paterno, e exprime uma doutrina que se caracteriza pela inspiracéo religiosa. Na segunda
parte, focamos em Jamblico, sobretudo em sua obra De Mysteriis ou “Mistérios do Egito”,
na qual o filésofo demonstra se apropriar e mesmo defender conceitos caldaicos contra
as investidas de Porfirio, que se opunha a teurgia. No De Mysteriis, Jamblico constréi um
sistema metafisico transcendentalista fundamentado no Pai Inefivel e rigidamente
hierarquizado, dando a alma humana um estatuto inferiorizado e necessitado da
intervencdo divina observada em trabalhos rituais executados por meio de inspiracao
divina. Na terceira e Ultima parte, discutimos os aspectos gerais do projeto tedrgico que

tangenciam a magia, a religido e a racionalidade filosofica.

Palavras-chave: Teurgia. Oraculos Caldeus. Neoplatonismo. Filosofia Antiga. Jamblico.
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ABSTRACT

HAUSCHILD, A. K. A Doutrina do Trabalho Divino: A Influéncia da Teurgia dos
Oréaculos Caldeus Sobre a Filosofia de Jamblico. Master Degree Thesis — Universidade
Federal do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, 2019

In this research, we aim to examine the influence that the theurgic doctrine of the
Chaldaean Oracles had in the thought and work of the Neoplatonic philosopher
Iamblichus, who was Porphyry’s disciple who, in his turn, was Plotinus’ disciple. In the
first part, we study the metaphysical and ritualistic principles of the Chaldaean theurgy,
observing the main concepts and relying upon the fragments collected by contemporary
scholars. The Chaldaean metaphysics is grounded in a triadic principle which, in its turn,
is grounded in an absolutely transcendent principle, the ineffable Paternal Abyss, and
expresses a doctrine which is characterized by a religious inspiration. In the second part,
we focus on lamblichus, specially on his work De Mysteriis or “Egyptian Mysteries”, in
which the philosopher shows to be appropriating and even defending Chaldaean concepts
against Porphyry’s attacks, who opposes theurgy. In De Mysteriis, lamblichus constructs
a rigidly hierarchical transcendentalist metaphysical system grounded in the Ineffable
Father and sets for the human soul an inferior statute whose position makes it needs a
divine intervention observed in a ritualistic work performed under divine inspiration. In
the third and last part, we discuss the general aspects of the theurgic project, touching

magic, religion and philosophical rationality.

Keywords: Theurgy. Chaldaean Oracles. Neoplatonism. Ancient Philosophy.

lamblichus.
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INTRODUCAO

Esta pesquisa pretende estudar a teurgia, doutrina que surge nos séculos que deram inicio
anossa era e que apresenta ao mesmo tempo uma alternativa mistica para a tékhné e uma
alternativa técnica para a thedria. Tomamos como ponto de partida os Oraculos Caldeus
(~ I-11d.C.), que cunharam o conceito de teurgia. Os Oraculos Caldeus sdo uma coletanea
de fragmentos em versos em hexametro que floresceu no primeiro e segundo séculos da nossa
era, e teriam sido mensagens de Platdo para Juliano Teurgo, que teria as recebido durante um
transe mistico. Os versos indicam uma solida doutrina transcendentalista, semi-dualista e
mistica, cujo fundamento ontoldgico € o Abismo Paterno. Ha trés mundos hierarquicos em
seu sistema teoldgico: 1) o mundo empireo e inteligivel da triade primordial, 2) 0 mundo
etéreo dos astros e deuses visiveis 3) e 0 mundo material dos deménios malévolos.

Em seguida, discutiremos a filosofia de Jamblico (245-325), sobretudo
concernente ao De Mysteriis ou “Mistérios do Egito”, uma carta do filosofo escrita para
Porfirio (233-305), seu mestre e discipulo de Plotino (205-271), que acabou se tornando
uma referéncia dentre as obras filoséficas do neoplatonismo. Nesta carta, Jamblico
defende a teurgia das criticas que Porfirio havia feito contra a teurgia, e acaba
desenvolvendo uma henologia platdnica, nos moldes da hierarquia plotiniana das hipdstases,
bastante particular e com elementos caldeus, marcada pelo sincretismo filosofico-religioso
em uma época em que fervilham também o gnosticismo, o hermetismo e 0 neopitagorismo.

O De Mysteriis acabou consagrado na tradi¢do neoplatonica e a defesa da teurgia
se tornou regra doutrinal entre os filésofos desta tradicdo; os maiores exemplos da
transmissdo da teurgia enquanto doutrina neoplaténica sdo Proclo (412-485) e Damascio
(458-550). Para os estudiosos contemporaneos, 0 De Mysteriis € uma tentativa muito
habil de combinar os ensinamentos da literatura revelada com aqueles do neoplatonismo
e dar bases filoséficas aos ritos teurgicos, enquanto o processo telrgico poderia ser
definido como um ritual religioso que visa tornar manifesto o poder sobrenatural
(DILLON, 2003, pp. xxvi-xxvii)®.

Para os Oraculos, assim como para Jamblico, uma vez que a alma humana tenha se
desligado de suas fontes ontoldgicas, cabe a ela o trabalho divino, por meio de simbolos e
manipulagdo da matéria, capaz de invocar os deuses na imanéncia e tornar o contato com e o
conhecimento sobre eles efetivo. Para o filésofo, a teurgia é também o meio de imitar a

demiurgia, portanto de realizar os designios divinos sobre a terra.

1 Ver também: LARSEN, 1972; NASEMANN, 1991; SHAW, 1995; CLARKE, 2001.



Para alguns estudiosos, na concepcdo da teurgia a apoteose ndo pode ser pensada
simplesmente como uma ascensdo da alma para o dominio transcendente sem que, ao
mesmo tempo, haja uma correspondente descida dos deuses em uma demiurgia (SHAW,
1995, p. 24). De onde a ritualistica e a invocagéo e a manifestacdo imanentes dos deuses
no kdsmos e a necessidade de um intermédio dos sentidos e da faculdade fantastica ou
imaginativa da alma, através dos quais a alma vé e entra em contato com os deuses.

Assim, 0 objetivo mais especifico desta dissertacdo é apresentar a influéncia da
doutrina do trabalho divino (theés + ergein = theourgia) na filosofia de Jamblico,
ressaltando também as particularidades do filésofo e 0 modo como ele adequa 0s
principios da doutrina com seu muito particular sistema henoldgico. Este € um trabalho
experimental e pretende, acima de tudo, desenhar um panorama da teurgia que possa
servir ao mesmo tempo como um interessante material introdutdrio e uma densa fonte de
informacdo no assunto; de modo que o leitor podera sentir falta aqui de uma discussédo
continua e de um aprofundamento maior em cada um dos temas — 0 que ele encontrara,
porém, nas fontes devidamente citadas.

Devo ressaltar que este, até onde eu sei, € o primeiro trabalho académico sobre 0s
Oraculos Caldeus feito no Brasil?, e 0 segundo sobre Jaimblico. O pioneiro a estudar a
teurgia jambliqueana parece ter sido Julio Cesar Moreira (2013), na PUC-SP, também em
uma dissertacdo de mestrado. Em sua pesquisa, Moreira foca nos trés primeiros livros do
De Mysteriis, e desenvolve um bom estudo introdutorio sobre a psicologia de Jamblico,
discutindo melhor alguns temas importantes que, no presente texto, aparecerdo apenas de
passagem.

O estudo a seguir se divide em trés partes: I. a primeira parte é especialmente sobre
os Oraculos Caldeus, e se subdivide em dois capitulos: 1) o primeiro capitulo pretende
contextualizar o leitor dentro do cenério de pesquisa, mostrando um pouco da trajetoria
exegética e dos ultimos trabalhos feitos, bem como apresentar os dados biograficos dos
autores da doutrina caldaica; 2) o segundo capitulo, por sua vez, adentra a doutrina e
discute o sistema teoldgico, seus principais conceitos, objetivos e razdes, mostrando como
eles se entrelacam com a ritualistica.

Il. A segunda parte esta reservada ao Jamblico e também se divide em dois
capitulos analogos aos da primeira parte: 1) o primeiro capitulo busca tragar as origens

biogréficas e intelectuais de Jamblico, portanto evidenciar suas influéncias e seus

2 Exceto se o leitor contar meu artigo publicado na CODEX em julho, 2018, sobre o qual eu fago uma breve
digresséo na concluséo.



contextos, sobretudo em torno do debate com Porfirio, que é o assunto do De Mysteriis;
2) e 0 segundo capitulo coleta também os principais conceitos ou teses de Jamblico que
permitem formar um desenho de seu sistema henoldgico a luz da teurgia caldaica,
analogamente a esta.

Por fim, Ill. a terceira parte pretende apresentar a discussdo académica
contemporanea sobre o que podemos chamar de “natureza” da teurgia. Dados o sistema,
0S conceitos, o contexto, o que de fato representa esta doutrina, quais eram seus objetivos
imediatos, suas implicacdes, e 0 que os teurgos e filsofos da época de fato pensavam que
faziam quando empregavam ou defendiam a teurgia? A fim de introduzir a discussdo em
volta disso, muito importante a meu ver, esta parte se divide em trés breves e sumarios
capitulos: 1) o primeiro discute a querela sobre a identificacdo da teurgia com a magia
vulgar, 2) o segundo sobre 0s aspectos religiosos que parecem contradizer esta tese, 3) e
0 terceiro sobre a acusacdo de que a teurgia seria um apelo ao irracionalismo — e, em certo
sentido, uma negacao a filosofia.

Este trabalho, evidentemente, pode ser consultado sem a devida preocupacao de
seguir uma leitura inicio-meio-fim, mas, apesar de um pouco fragmentado, ¢é
recomendado que se siga o trajeto normal. Isto porque os primeiros trechos introduzem o
que vird a seguir, e os capitulos mais para o final estdo referidos aos primeiros,
pressupondo o estudo continuo e tendo em mente o objetivo geral da dissertacdo, que é
mostrar como a doutrina caldaica, que aparece anteriormente, retorna mais tarde em

Jamblico, com suas devidas particularidades.






PARTE I
ORACULOS CALDEUS






1 OS ORACULOS CALDEUS: CONTEXTO

Os Oréaculos Caldeus (Aoywo) sdo uma colecdo de versos obscuros em hexametros que
floresceram no segundo seculo d.C. Eles teriam sido enviados diretamente pelos deuses
a Juliano pai, “o caldeu”, e Juliano filho, “o teurgo” (MAJERCIK, 1989, p. 1).

Este conjunto de versos, totalizando 300 linhas, chegou até nds apenas em
fragmentos coletados e publicados por Wilhelm Kroll em 1984 a partir de textos de
filosofos neoplatonicos, que os citam correntemente, sobretudo Proclo (412-485),
Damascio (462-537) e Miguel Pselo (1018-1078) (DODDS, 1978, p. 693)%. Kroll
forneceu, juntamente com a colegdo, uma breve discussdo em latim sobre os versos.
Depois dele, surgiram alguns estudos relevantes sobre os oraculos, como sio os de Bidez?,
Hopfner®, Theiler®, Eitrem’, Dodds® e Festugiére®. Mas é com Hans Lewy*° que surge o
primeiro estudo compreensivo sobre o conjunto dos oraculos, seguido por Cremer!, Des
Places'? e Geudtner'®. O esforco de Lewy foi tentar encontrar uma “doutrina caldaica”
por tras dos versos, e o resultado foi uma sistematizacdao dos conceitos encontrados. Por
fim, em 1989, Ruth Majercik, recompila, traduz e comenta os oraculos para o inglés, onde
ela questiona a possibilidade de uma sistematizacéo deles 4,

A dificuldade da sistematizacdo dos Oraculos se baseia, para além da caréncia de
testemunho histérico pelo fato de contarmos apenas com fragmentos, em um ponto
importante que nos interessa aqui: 0s versos, segundo os neoplatdnicos que os citavam,
teriam sido comunicados pelos deuses, o0 que sugere que tenham sido proferidos e escritos
em momentos de transe mistico. Se este for de fato o caso, Hadot aponta que “todas as
expressoes caldaicas nao podem ser totalmente coerentes” (1978, p. 716), o que Majercik

complementa: “tais ressalvas [contra a sistematizacdo] se aplicam ndo apenas as

3 Mas segundo nota HADOT, 1978, p. 707, Porfirio (232-303) é o primeiro testemunho dos oraculos.

4 “Notes sur les mystéres neoplatoniciennes”, Rev. Belge de Phil. et d’Hist., 7, 1928, 1477-1481.

5 Gr.-Aeg. Offenbarungszauber.

6 “Die Chaldaischen Orakel und die Hymnen des Synesios”, Schriften der Konigsberger Gelehrten
Gesellschaft (1942).

" “Die sUstasis um der Lichtzauber in der Magie”, Symbolae Osloenses, 8, 1929, pp. 49-53; “La Théurgie
chez lel Néo-Platoniciennes et dans les Papyrus Magiques”, Symbolae Osloenses, 22, 1942, pp. 49-79.

8 “Theurgy and its Relationschip to Neoplatonism”, J.R.S., 1947.

® La Révélation d’Hermés Trismégiste, 4 vols., Paris: Librarie Lecoffre, 1950-1954.

10 Chaldaean Oracles and Theurgy, 1956; nova edicdo em 1978.

11 Die Chaldaischen Orakel und Jamblich de mysteriis, 1969.

12 Oracles Chaldaiques, 1971.

13 Die Seelenlehre der Chaldaischen Orakel, 1971.

4 The Chaldean Oracles, p. 24. Outros que contestam a sistematizacdo sdo HADOT, 1978, p. 716;
BRISSON, 2014, p. 173; DODDS, 1978, p. 697.



construcdes teoldgicas que informam o sistema caldeu (com sua fusdo esquisita de
deuses, deusas e hipdstases filosoficas), mas as préprias praticas que surgem sob a
alcunha de teurgia” (1989, p. 24).

De alguma forma, os Oraculos estdo relacionados com a teurgia. “Teurgia”
(b=ovpyia) € um termo que parece ter sido inventado por Juliano filho para distinguir sua
atividade daquela dos tedlogos (Beoldyol); enquanto o interesse destes era a mera
especulacéo intelectual, a teurgia tinha um propdsito “pratico”. Segundo Eitrem e Dodds,
a teurgia poderia ser definida como um “trabalhar” ou um “criar” os deuses, isto ¢, uma
atividade executada sobretudo pelo teurgo enquanto agente do trabalho (£pyov) divino
(EITREM, 1942, p. 49; DODDS, 1947, p. 55, n. 11.). Mas segundo Majercik, o agente da
acdo ndo seria exatamente o teurgo, e sim os deuses que agem através dele. Conforme ela
salienta: “entdo a teurgia pode ser melhor caracterizada como ‘acdo divina’, uma vez que
a teurgia envolve propriamente ndo apenas ‘ag¢des divinas’ na parte do homem, mas a
‘acdo do divino’ em nome do homem” (1989, p. 22). Desse modo, segundo Smith, “o
homem ¢é envolvido na operacdo do ritual ou acdo divina, mas é o divino que alcanca
resultados” (1974, p. 100)*°.

Este discurso da teurgia enquanto acédo do divino por intermédio do homem sera
bastante comum em Jamblico, no De Mysteriis, onde ele se defende contra as criticas de
Porfirio, que parecia encontrar na teurgia um interesse de subjugar os deuses aos
propdsitos humanos. A teurgia, segundo conta Jamblico (De myst., 1.12; 14; 11.6; 11; 11.1;
10; 18; IV.2), tem o interesse de salvagdo da alma (1.12: tiic yoyfic cothiplov), 0 que
sugere um interesse religioso, onde acontece uma livre disposic¢do do divino por meio do
que ele purifica o devoto e o inspira a elevar sua alma.

Por conta disso, ainda se discute até que ponto os Oraculos estdo implicados em
teurgia. Cremer cré que os oraculos “constituem um componente da teurgia; antes deles
ou sem eles ndo ha teurgia” (1969, p. 20). Dodds considerou ainda que o termo
“reheotikd”, relacionado aos rituais de animagao de estatuas na antiguidade, era um tipo
de teurgia (1947, p. 62); Boyancé contesta e separa teheotika de Ogovpyica, lembrando
gue o primeiro termo € usado também em outros locais além dos Oraculos (1955, p. 191).
Mas isto ndo impede de que aqueles envolvidos nos oraculos considerem, na sua doutrina,

a animacéo de estatuas como uma forma de teurgia. Assim, Smith também parece

15 Conforme citagdo de MAJERCIK, 1989, p. 22.



considerar a possibilidade de haver diversos “ramos” na teurgia (1974, pp. 83-141).

Majercik nos explica melhor esta dificuldade:

O problema aqui, € claro, se todas as coisas caldaicas sdo igualmente telrgicas
[...]. A confusdo, em parte, regressa até os neoplatonicos tardios, que muitas
vezes se referiram aos Juliani coletivamente como oi fgovpyoi e como oi
xoAdaiot. Mas isso € uma observacao posterior ao fato. De fato, se foi Juliano
filho (ou Juliano o Teurgo) que cunhou o termo Beovpyia, entdo a tradi¢do
associada ao Juliano pater (ou Juliano o Caldeu) poderia ndo ter sido
entendida, ao menos inicialmente, como uma tradugdo de teurgia. Assim,
qualquer tradigéo “passada adiante” de pai para filho (incluindo os Oraculos)
poderia ser propriamente rotulada de “caldaica”, mas ndo, em todo sentido,
necessariamente “tetirgica” (1989, pp. 21-22)

Porém, como salienta Majercik no mesmo parégrafo, que os dois termos estdo
relacionados estd fora de questdo. Os Oraculos, como a teurgia, estdo certamente
relacionados com praticas ritualisticas, técnicas para contatar deuses e até deles receber
protecdo (MAJERCIK, 1989, p. 26), de modo que a linguagem exige uma abordagem
simbdlica, vertical que necessite por em didlogo apenas homem e deuses, muitas vezes
alcancando a ininteligibilidade sintatica, como é o caso das voces mysticae e dos nomina
barbara, palavras e ritmos aparentemente sem sentido, mas que, possuindo potencial
magico, sdo usados para “chamar” aos deuses, efetuando assim a conjuncdo com eles
(MAJERCIK, 1989, pp. 25-27). Isto representa, certamente, um problema para a
sistematizacdo dos Oréculos, uma vez que desse modo, ao longo dos versos, 0s conceitos
nem sempre sdo usados da mesma forma.

Por conta do carater obscuro, ritualistico, desse conjunto de textos de viés
platonico®®, de importancia singular para o desenvolvimento do neoplatonismo tardio (o
modo corriqueiro de os neoplaténicos citarem os Oraculos leva a entender que eram
muito bem conhecidos entre eles), alguns comentadores sugerem que os Oraculos
Caldeus eram ou participavam de uma espécie de esoterismo das vertentes platdnicas do
inicio do primeiro milénio'’. Cumont e Nilsson referiram-se aos Oraculos como “a Biblia
dos neoplatonicos” (CUMONT, 1911, p. 279; NILSSON, 1961, p. 479), e Dodds como

16 Os Oréculos se baseiam em “a) elaboradas construgdes metafisicas”, cuja concepgdo incluia “b) a
negacao da existéncia material, c) um entendimento dualista da natureza humana que vé a alma ou a mente
como uma ‘centelha’ do divino preso na matéria, d) um método de salvagio ou iluminag@o que geralmente
envolve elevacdo da alma e e) uma tendéncia mitologizante que hipostazia vérias abstraces em seres quasi-
miticos.” MAJERCIK, 1989, p. 4.

7«0 submundo do platonismo”, DILLON, 1977, p. 384; MAJERCIK, 1989, pp. 2-5, 14, 19.
Contrariamente a estes autores, ATHANASSIADI, 1999, p.180: “Ao invés de estarmos em um ‘submundo
platonico’, estamos em um mundo platénico universal, o qual eu rotularia ‘a Commonwealth espiritual
antiga tardia’, que nos tempos de Damascio se estende do sul da Arabia ao Mar Negro e de Cartago a
Harran.”
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“o ultimo importante Livro Sacro da antiguidade pagd” (1961, p. 263)*. Os Oréaculos
compartilhavam, assim, um meio em que circulavam também o hermetismo, o

gnosticismo e 0s papiros magicos:

O sistema caldeu incluia um complexo ritual de ascensdo envolvendo
purificacGes, transe, fantasmagoria, objetos sacros, instrumentos magicos e
férmulas, oragdes, hinos, e até mesmo um elemento contemplativo, todo o qual
era praticado [...] no contexto de uma “comunidade mistérica”. (MAJERCIK,
1989, p. 5)

1.1 Juliano Pai e Juliano Filho

A autoria dos Oraculos é outorgada pelo Suda®® e por Pselo a duas personagens que teriam
vivido sob o reinado de Marco Aurélio (161-180), a saber dois Juliani, pai e filho, ou
ainda “Juliano o Caldeu” e “Juliano o Teurgo” (HADOT, 1978, pp. 703-704,
MAJERCIK, 1989, p. 1).

O termo “caldeu” parece ter sido amplamente utilizado como metafora para
designar a “afinidade espiritual” de Juliano com o Oriente, mas também poderia designar
a Caldeia, que teria sido a terra de origem do Juliano pai, que teria migrado para Roma
depois da campanha de Trajano (98-117) pelo Oriente®. Saffrey, por sua vez, sugere a
origem Siria para Juliano pai, baseado no fato de que nos textos caldaicos preservados
por Proclo, em seu comentario sobre o Parménides de Platdo?, figuram os termos “Ad”
e “Adad”, este ultimo sendo uma corruptela do sirio Hadad? (SAFFREY, 1981, p. 225);
Majercik parece concordar com essa opinido, apontando que os paralelos entre 0s
Oréculos e os fragmentos de Numénio (que foi um contemporaneo de Juliano filho bem

como um nativo de Apameia na Siria) levam para esta direcdo (1989, p. 1).

18 \er também 1978, p. 701, onde Dodds parece encontrar nos Oraculos o Gltimo resquicio do paganismo
antigo: “O livro de Lewy faz uma sélida e indispensavel contribui¢cdo ao nosso entendimento desta mais
tardia fase do paganismo”.

19 Uma extensa enciclopédia de textos mediterraneos antigos compilada em Bizancio no século X por um
tal de Suidas.

20 Conforme citado em MAJERCIK, 1989, p. 1, n. 1, é opinido de J. BIDEZ, La Vie de I’Empereur Julien
(Paris, 1930), p. 75; F. CUMONT, La Théologie Solaire du Paganisme Romain (Paris, 1909), p. 476. H.
LEWY, Chaldaean Oracles and Theurgy (Cairo, 1956; Paris, 1978), p. 428, opta por uma “origem oriental”
mais genérica.

2L PROCLO, In Parm., VII, ed. C. STEEL, p. 512, 1-7=Kl.-Lab., p. 60, 1-9.

22 Hadad designa um deus semitico da tempestade e da fertilidade bastante antigo na regido mesopotamica.
No contexto de Proclo, “Ad” designa ¢ dnag enékewva, “o imediatamente/indivisivelmente transcendente”,
enquanto “Adad” se refere a 0 dig enékewva, “o dualmente transcendente”. Porfirio teria ainda identificado
0 di¢ emékewvo, com o “deus dos judeus”, segundo LYDUS, De mens., IV, 53; P. 110, 18-22 W. Ver
MAJERCIK, 1989, comnt. ao fr. 169.
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Além disso, para Saffrey, o termo “caldeu” designaria também todo aquele que ¢
adepto da magia: a citacdo na Suda (n° 433) de que Juliano pai era tanto kaAdaiog quanto
eubooeog ndo teria o significado de que Juliano tinha sido caldeu, mas que, além de
pensador especulativo, tinha sido também um praticante de magia (SAFFREY, 1981, p.
216). Apesar disso, segundo salienta Majercik, na Suda (n° 434) se diz que o “autor’” dos
Oréculos (Aoyio) tinha sido Juliano filho, “o teurgo”, que também teria escrito obras sobre
Beovpyika e teleotikd, enquanto o pai teria escrito apenas quatro livros mepi dopudvov
(MAJERCIK, 1989, p. 1).

Hadot questiona a autenticidade dos Juliani, salientando o anacronismo que ha no
testemunho de Pselo?®, que dava autoria dos versos a um Juliano que viveu na época de
Trajano, contemporaneo apenas do pai; ele aponta entdo o testemunho de Porfirio®*, que
teria concebido apenas um Juliano, “o caldeu”, nos seus comentarios a teurgia. Teria sido,
entdo, Juliano pai quem teria escrito os Oraculos? Ou, como sugere ainda Hadot, as
expressoes “o caldeu” e “o teurgo” teriam sido intercambiadas correntemente? Ele
acrescenta que, desse modo, dever-se-ia admitir que se distinguia mal entre Juliano pai e
Juliano filho. A solucéo, neste caso, seria entdo conceber os dois Juliani como autores da
obra? Ou seria ainda conceber os Oraculos como uma tradi¢cdo em constante construcéo,
como os textos herméticos, os Oréaculos Sibilinos e os textos magicos? Ou ainda a solugao
seria relega-los ao anonimato? (HADOT, 1978, pp. 704-706).

Saffrey e Majercik sugerem a possibilidade de se conceber que ambos os Juliani
foram praticantes de magia e participantes da construcdo dos versos. Mais do que isso: 0s
Oraculos teriam sido transmitidos aos dois atraves de técnicas ritualisticas em que Juliano
filho funcionaria como médium entre 0 mundo dos homens e o dos deuses, ao passo que
Juliano pai coletava 0s versos que recebia da alma de Platdo proferidos pelo Teurgo em
transe (SAFFREY, 1981, pp. 219-220; MAJERCIK, 1989, p. 2). Uma informacdo que
colabora para esta opinido pode ser o préprio testemunho de Pselo; segundo ele, Juliano
pai tinha orado aos deuses para Ihe darem um filho de alma arcangélica (que viria a ser
Juliano filho)?®. Os arcanjos estdo no mais alto grau hierarquico das almas no sistema

caldeu e trabalham junto aos deuses pela ordem do kdsmos; eles reencarnam com o fim

23 Conforme citagdo em nota de HADOT, 1978, p. 705: BIDEZ, Catalogue des manuscrits alchimiques
grecs, t. VI, p. 178, n. 2; Accusation de Miguel Cérulaire, E. DES PLACES, Oracles Chaldaiques, 1971,
p. 219.

24 SUDAS, art., Porphyrios, cf. n. 64.

2 PSELO, De aura catena, conforme citado por LEWY, 1978, p. 224 e n. 125.
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de ajudar as almas a ascender. Isto daria a Juliano o Teurgo capacidades paranormais,

além de uma existéncia imbuida de uma missdo divina®.

1.2 Os Oraculos e 0 Neoplatonismo

As principais fontes que temos sobre os Oraculos, para além do Suda, sdo os
neoplaténicos, desde Porfirio, Jamblico, Proclo, Damascio até Pselo e Pléton (1355-1452)
(HADOT, 1978, p. 707). Conforme discutimos acima, os Oraculos circulavam em meios
platénicos, desenvolvendo uma espécie de platonismo ritualistico e mitolégico muito
comum no “submundo” do médio-platonismo e do platonismo tardio (MAJERCIK, 1989,
pp. 3-4). Uma caracteristica dos versos caldeus, também encontrada no hermetismo, entre
0s gndsticos e os pitagoricos, era um certo ecletismo dos sistemas, que permitia a
apropriagdo de conceitos comuns ao platonismo corrente e uma assimilacdo particular

dentro da “comunidade mistérica”:

Por exemplo, o Deus Supremo em todos os trés sistemas [i.e., 0 gnéstico, o
hermético e o caldeu] é frequentemente descrito em termos pitagéricos como
uma “moénada” que existe tanto ao lado de ou se estende a uma “diada” [...].
Entretanto, no “submundo” do platonismo, especulagdes abstratas abrem
caminho neste ponto a formulagdes miticas e uma proliferagdo complexa de
entidades cosmicas é introduzida, com um principio feminino dominante, em
cada caso, operando em todos os niveis e diretamente responsavel pela criagdo
material conforme a conhecemos. Em certos sistemas gnosticos, por exemplo,
ela é Ennoia ou Sofia; no sistema caldeu, Dynamis ou Hécate; no hermetismo
[...], Vida ou Natureza. Apesar da qualidade abstrata da maioria destes nomes,
uma distinta funcdo pessoal é assinalada para cada: a Sofia gndstica
experimenta sentimentos de tristeza e medo, ela da luz ao Demiurgo,
laldabaoth; a Hécate caldaica gera vida do lado direito do seu quadril; a
Natureza hermética seduz e se une com o Anthropos primordial. (MAJERCIK,
1989, p. 4)

O fato de haver um principio transcendente ja evidencia, nos oraculos, mas
também nos outros sistemas, uma origem no médio-platonismo, que se fundava
especialmente na transcendéncia de um Deus Supremo (MAJERCIK, 1989, p. 5). Quanto

a este principio feminino em especial, ele refletiria a alma-mundo do Timeu de Plat&o,

refratado em varios degraus através do prisma do médio-platonismo; ao longo
da tradicdo, Plutarco tera assimilado esta figura a egipcia Isis; Filo, & figura
judaica da Sabedoria; e Numénio te-lo-a repartido em entidades boas e mas.
Mas ¢ apenas no “submundo” do platonismo que a especulacao filosofica sobre

% \/er MAJERCIK, 1989, no comentario aos frr. 138 e 160.
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esta figura se torna parte do mito revelador, frequentemente no sentido em que
“saber” o mito se torna uma condi¢do importante para a salvagdo (isto ¢é
especialmente verdadeiro para os sistemas gndsticos). Em outras palavras, o
conhecimento por si mesmo alcanga a “gnose” em busca da soteria, com a
iluminacdo espiritual muitas vezes combinada com magia e ritual como meios
para libertar a alma. (MAJERCIK, 1989, pp. 4-5)

Uma das caracteristicas fundamentais dos Oraculos é a dissolucdo do limiar que
separa a especulacado filoséfica do modo como se vive a vida na “pratica”. As técnicas
utilizadas nos rituais tém um proposito salvifico; o desenvolvimento de técnicas para este
fim aponta para a necessidade que se enxergava na época de reorientar a vida do homem,
por inteiro, para este fim. Esta caracteristica dos Oraculos, por sua vez, também faz parte
dos fundamentos do neoplatonismo?’. Enquanto os platonistas no geral sempre
valorizaram o conhecimento como um meio para que a alma ndo se contaminasse com
poténcias inferiores e materiais, 0os neoplatonicos, os Ultimos representantes de um
platonismo pagdo, passaram a enfatizar o uso de técnicas teurgicas, colhidas de préaticas
e sistemas religiosos politeistas, com o objetivo de fazer a alma se conectar com o0s
principios transcendentes.

Segundo a biografia feita por Marino, Proclo tinha sua vida completamente
preenchida pela reveréncia ao divino e concebia as praticas como essenciais para a vida
filoséfica. A referéncia espiritual de Proclo, Jamblico, e seu mestre Porfirio, também se
envolveram com a teurgia e chegaram a discutir o assunto através de cartas que
terminaram na obra de Jamblico mais importante que chegou até nds, o De Mysteriis,

onde o autor sistematiza uma defesa convicta dos rituais tedrgicos. Conforme Addey,:

a pratica da teurgia (que literalmente significa ‘trabalhar-divino’), um tipo de
ritual religioso que foi desenvolvido para alcancar a unido com o divino
(dvaywyn), e os Oraculos Caldeus, uma cole¢do mistica de oraculos, foram
dois tipos-chave de préxis ritual defendidos por Jamblico e Proclo. (ADDEY,
2007, p. 31)

Mas para compreender melhor por que os neoplatdnicos, assim como os Oraculos,
enxergavam os rituais como algo fundamental, por que exatamente essa urgéncia que eles
viam na conexdo da alma com o transcendente, é preciso observar alguns detalhes
importantes. Primeiramente, é relevante que entendamos os principios metafisicos dos
sistemas platénicos, sobretudo como eles compreendem certos conceitos universais,

como o de “verdade”: a verdade, para os neoplatonicos, € hierarquica, e existem diferentes

2" ADDEY, 2007, p. 31; ADDEY, 2014, p. 2: “Os Oréaculos eram vistos como uma importante fonte de
verdade na religido e na filosofia da antiguidade tardia, particularmente dentro do neoplatonismo.”
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niveis de verdade, tantos quantos existem de realidade. Além disso, a verdade € divina,
universal, eterna e imutavel. O objetivo do esforcgo filosofico seria alcangar o0 méximo
nivel de verdade possivel (ou 0 méximo nivel de realidade) (ADDEY, 2007, pp. 32-33).

Addey salienta a importancia de se compreender este ponto,

uma vez que o que os neoplatonicos consideravam por ‘verdade’ era [algo]
bem diferente de meramente ser um resultado de légica empirica e mecanica,
como ¢ frequentemente hoje considerado como defini¢do de ‘verdade’. Os
platonistas tardios pensavam que o pensamento discursivo ndo poderia ir tdo
longe: 0 maximo nivel de realidade sé poderia ser alcancado por uma
experiéncia direta do divino, em outras palavras pela performance do ritual e
pela compreensao dos oraculos, que atuavam como ligagdes diretas para com
a divindade. (ADDEY, 2007, p. 33)

A verdade maxima, por ser eterna, universal, imutavel, também é una, isto €, ndo
assume a dualidade entre sujeito e objeto que caracteriza nosso estado humano. Nos,
enquanto homens, quando conhecemos algum objeto, o conhecemos enquanto algo outro
gue nGs mesmos, e este ndo € o conhecer maximo. O conhecer maximo assume a unidade
entre sujeito e objeto (ADDEY, 2007, p. 33)?8, transcende nosso estado corpdreo. Neste
sentido, Jamblico, por exemplo, considerava que o noUs, a hipdstase do conhecimento, se
mantinha separado da alma humana?®, assumindo também um forte dualismo entre
homem e divindade*°. Ao mesmo tempo, para ele, o0 homem era imbuido de uma alma
imortal, também ela de algum modo divina. Desse modo, o motivo da ritualistica, da
teurgia, estava justamente na necessidade que a alma, presa no corpo (DM 148, 12-14),
tinha de algo “outro” (DM 8, 4-6), isto &, de uma natureza que transcendesse o estado
corporeo, para livrar a alma de sua falsa identidade com o corpo e desperta-la para seu
verdadeiro ser. Por isso que, segundo Shaw, os Oraculos Caldeus providenciavam ao
filésofo uma oportunidade para um transito teargico (SHAW, 1995, p. 96).

Para Jamblico, a alma esta presa no corpo como que no rio de Lete, o
esquecimento, ou ainda como ‘“ignorancia” ou “loucura”, “escraviddo por emocgoes
excessivas”, ou ainda “deficiéncia de vida” (DM 148, 9-11). Mas através da teurgia, de
simbolos compreendidos apenas pelos deuses, a unido da alma com os deuses acontece
(DM 96, 13 — 94, 12), e supde-se com a verdade e com a realidade superiores de onde a

alma provém. Assim, afirmam também os Aoyia>L:

28 Ver também SHAW, 1995, p. 96.

2 InTim,, 1V, fr. 87, 20-21, in DILLON (trad.), lamblichi Chalcidensis, 200-201.

30 De Mysteriis 171, onde Jamblico concebe o criador e sua imagem como incompativeis (Vmevavticov)
entre si; DM 148, 7, onde ele diz que a natureza humana é alheia (cA\otprov) & divina.

31 Todas as tradugdes dos Oréaculos sdo minhas, salvo explicitado, e sigo a edicdo de Majercik (1989).
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“Pois o Intelecto Paterno semeou simbolos por todo o kdsmos, [0 intelecto] que
pensa os inteligiveis. E [estes inteligiveis] sdo chamados de belezas inexprimiveis.” (OC
108)%

A alma humana esta perdida no esquecimento, sua cegueira exige a participacdo
e a acdo divina para a iluminagéo, bem como a participacédo ativa do homem nesta acao

divina, conforme nos afirma Jamblico®:

Em todas as acdes concernentes aos deuses, sua performance é confiada a
algum ser superior; afinal, ja que nem o conhecimento abstrato (Adyov) sobre
os deuses é possivel sem o0s deuses, menos ainda seria possivel realizar atos
divinos sem os deuses e ter total prognéstico sem os deuses. Pois a raca humana
é fraca e insignificante, vé apenas o que € opaco e esta imbuida de uma
futilidade congénita. Mas hd um remédio para seu intrinseco devaneio, sua
confusdo e constante mudanga, e é se 0 homem participar na luz divina tanto

quanto possivel. (DM 144, 7—13)34

Ou ainda, como dizem os Oraculos:

“Mas o Intelecto Paternal nao recebe a vontade (da alma) até que (a alma)

emerja de seu esquecimento e profira uma palavra, recordando o puro e paterno sinal.”

(OC 109)%

A alma deve despertar de sua condicdo, proferindo uma “palavra”, isto €, um sinal
divino, qui¢a algum nomina barbara ou voces mysticae. Ao mesmo tempo, ela deve se
concentrar, se centrar na unidade da divindade que tudo abarca para emergir desse
esquecimento, dessa condicdo corpdrea e opaca, onde o0s elementos estdo dispersos e

separados, desunidos:

32 0C 108: koi 8AAo Adytov Tobto ! “clufola yop motpikic voog Eomelpey Kotd KOGHOV,/Eg Td vonTd VOEeT:
Kol KGAAN Gopaoto kodeitar.” A introducdo de Proclo: E outro oraculo é este.

3 Todas as tradugdes do De Mysteriis sdo minhas, salvo explicitado, e sigo a edicdo de Dillon (2003).

3 DM 144, 7-13: “mévto ye unv €vi v€ TvL TV KperttOvov Emrétpantol vV Ocompendy mpatemv &
KatopOwoig €mel 00de Adyov mepl Bedv dvev Oedv AaPelv duvatdv, puntot ye o1 icObsa Epyo kai ooy
TPOYVOGLY Gvev Bedv Tig Gv Emttndedoeiev. TO yap avBpameiov pdAOV aoBevic £0TL Kal GLuKkpoV, PAETEL TE
£mi Ppay ¥, oOUPLTOV TE 0VdEVEIY KEKTNTAL Lio &’ £0TIV &V aDT@ THG EVOmapYoVoN g TAGVNG Kol TOPayTiG
Kol THig GotdTov petaPoliic iatpeia, €l Tiva petovoiov Oeiov emTOC Katd TO dvvaTOV peTaidfor.”

350C 109: “4AL’ ovk elodékeTan kEvng O OEAety moTpikdg vodc,/ péypic dv £EEM0N MOng Kkai pijpo Aodnon/
pviumyv évlepévn matpikod cuvOnquatog ayvod.”
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“Ndo mantenha na sua mente o outro multiforme”, eles dizem, “mas estenda a

faculdade perceptiva na alma em direcdo ao uno.” (OC 9a)%®

“... no siléncio divinamente nutritivo dos Pais.” (OC 16)%’

Os Oréaculos e 0 De Mysteriis de Jamblico assumem que a salvacéo e a unido com
os deuses ndo acontecem atraves da razdo, mas do ritual divino, uma vez que a razdo
divide e multiplica, enquanto o ritual unifica os polos do conhecimento (sujeito-objeto).
Segundo Dodds, a teurgia seduzia as mentes desencorajadas em relacdo ao racionalismo
do periodo helenistico do quarto século d.C., preservando nos meios ocultos uma antiga
e pagd mentalidade que agora vinha a se manifestar como uma fascinacao pelo abismo:

Para as mentes desencorajadas dos pagaos do século quarto uma tal mensagem
oferecia um conforto sedutor. Os “filésofos tedricos” estiveram agora
debatendo por alguns nove séculos, e o que veio disso? Apenas uma cultura
visivelmente decadente, e um rastejante crescimento daqueles cristdos a0gdtng
que simplesmente sugavam o sangue vital do helenismo. Como a maégica
vulgar é comumente o Ultimo recurso dos pessoalmente desesperados,
daqueles para quem homem e Deus falharam igualmente, assim a teurgia se
tornou o refugio de uma intelligentsia desesperada que ja sentia la fascination
de ’abime. (DODDS, 1947, p. 59)

%6 OC 9a.: et nobis consulentes sepoonere quidem anime multidunem, intelligentiam autem mostram
sursumducere et circumducere in unum (dicentes):/ “neque in tuo intellectu detinere multivarium aliud, sed
anime noema in inum ampliare”. A introducdo de Proclo: e (os deuses) nos instruem a p6r de lado a
multiplicidade na alma e elevar nossa faculdade perceptiva e dirigi-la para o uno.

370C 16: dnhadt 1oV epovpaviov TdmoV Koi dca/ ... Tfi Oe00péppovt oryf/ Thv matépmy...”. Mais adiante
teremos a oportunidade de compreender melhor por que o plural “os Pais”; por enquanto, basta que se tenha
em mente que os Oraculos combinavam principios triadicos, diadicos, além dos monéadicos.
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2 OS ORACULOS CALDEUS: TEURGIA

Segundo Lewy®, cujo esfor¢o buscava redescobrir e reconstruir o “sistema caldeu”
através dos fragmentos, a doutrina caldaica teria se baseado na seguinte hierarquia de

principios®:

1. TO APPHTON ‘EN (O Uno Inefavel)

2.0 TIATPIKOX BY®OZX* (O Abismo Paterno)

3.a) o matnp (0 Pai)

3.b) 6 aicdv / 1 dOvapug (0 Aion/ a Poténcia)

3.¢) 6 voig (0 Intelecto)

4.'H NOHTH KA'T NOHPA IYT'Z (Os lynx inteligiveis e intelectivos)
5.a) tpeic toyyec (0s trés lyngues)

5.b) tpeic suvoyeic (0s trés Conectores)

5.¢) tpeig tedetapyon (0s trés Teletarcas)

6. 'H ITHI'AIA 'EBAOMAZX (As Sete Fontes)

7.a) 0 dna& énékewva ['Exat (O Indivisivelmente Transcendente/ Hécate)
7.b) 6 6ig énéxewva (O Dualmente Transcendente)

7.C) ol tpeic aueidkron (0s trés Implacaveis)

7.d) 6 vmeCwkmg (O Subcircundante)

Este sistema hierarquico, vertical, € muito proximo daqueles exprimidos pelos
neoplatdnicos, pelos gndsticos, hermetistas, bem como pelos 6rficos, de modo que serve
de parametro para estudos comparativos sobre estas tradi¢des*. O caréter distintivo dos
Oréculos seria a inspiracdo divina (BRISSON, 2014, p. 165; 1987, p. 46), este fascinio

38 LEWY, 1956; 22 ed., 1978. H4 muitas incongruéncias neste sistema proposto, conforme as discussoes
posteriores. Uma das mais importantes talvez seja o fato de Lewy considerar o Aion como “o deus caldeu
par excellence”, colocando-0 em segundo lugar na triade inteligivel, juntamente da Poténcia. Majercik
(1989) se limita a p6r em questdo este ponto, enquanto Finamore e Johnston (2010) salientam a natureza
intermediaria da Poténcia e, portanto, seu papel feminino de filha, esposa do Pai (que é o Primeiro
Intelecto), e mae do Segundo Intelecto, neste caso 0 vodg; isto certamente sugere que a segunda posi¢do de
carater intermediério e feminino, atribuida ao Aion por Lewy, ndo é adequada a um deus apolineo.

39 Conforme exposicdo de LARSEN, 1974, pp. 16-17. A traducgdo e a enumeragio sdo nossas, neste Gltimo
caso para distinguir, de um lado, a relacdo de anterioridade/posteridade e, de outro, de pertencimento entre
0s termos.

40 Larsen escreve BYPOZ, o que parece ser um pequeno erro de digitacéo.

41 Como é o0 caso de BRISSON, 2014, pp. 178-182.
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pelo abismo inefavel de um deus absolutamente transcendente, mas que se manifesta
nesta experiéncia pratica que o teurgo tem deste abismo durante o ritual.

Contudo, muitas questdes poderiam ser levantadas quanto a autenticidade deste
sistema, ou pelo menos quanto ao modo rigoroso com o qual ele foi construido. Conforme
aponta Majercik, embora o deus supremo dos Oraculos seja transcendente e 0 modo de
se falar nele seja por via negativa, por negacdo de definicdes, ele ainda assim é melhor

3

caracterizado, diferentemente do termo “uno” dado pelos neoplatonicos, por nods,
intelecto (MAJERCIK, 1989, pp. 5-6). E ai que comecam a surgir algumas questdes

referentes a natureza do primeiro principio:

Mesmo aqui os Oraculos vacilam [em deixar claro]: seria o Pai identificado
estritamente com seu Intelecto ou seria 0 assim chamado Intelecto Paterno a
primeira emanagao do Pai? E se assim for, qual seria a substancia do Pai se ela
ndo for inteligivel? A natureza fragmentaria da evidéncia ndo permite
quaisquer conclusbes rigidas e répidas sobre estas questbes; de fato, os
Oraculos, em outro local, também designam o Pai “Abismo” (fr. 18) [...], bem
como descrevem-no em termos estoicos como essencialmente “igneo” em
natureza (frr. 3 e 37), apesar de totalmente transcendente. (MAJERCIK, 1989,

p. 6)

Isto leva a questdes relativas a ser o primeiro principio (ou 0s primeiros principios)
triadico ou monédico, isto é: haveria um Pai com seu Intelecto e sua Poténcia ou ele seria
sozinho? Além disso, Majercik também sugere a possibilidade de que o papel da Poténcia
(dvvopug) feminina de geratriz necessaria dos deuses possa incluir a nogdo de um primeiro
principio bissexual (fr. 4), logo ndo exatamente masculino, o que obviamente dissolveria
a hierarquia da primeira triade (Pai, Poténcia e Intelecto). Ela acrescenta ainda que uma
tal nocdo esta presente também entre os gnosticos (Abismo-Ennoia ou Abismo-Sigé) e
hermetistas.

A interpretacdo de Majercik sobre 0s termos 6 Gro& énékeva € 0 dig émékeva
também parece diferir bastante da de Lewy. Para ele, seriam duas hipdstases que
figurariam entre as Sete Fontes; mas Majercik parece considerar 6 dra& €nékeva NAo
como uma hipdstase, e sim como um atributo do primeiro principio uno e indivisivel,
transcendente, enquanto ¢ dig émékewva. caracterizaria o segundo principio dual gerado
pelo primeiro. Esta diferenciacdo serve para distinguir os mundos inteligivel e sensivel,
ou ainda “o primeiro intelecto” e o “segundo intelecto” dos primeiros principios*?. Mas a

quais principios eles exatamente séo atribuidos (se € um Pai que transcende o nods, se €

42 Questionamos a possibilidade desta distingdo ser de origem pitagérica, cuja tradicdo considera cada um
dos principios gerados como o modo multiplo de um principio anterior monadico e gerador se expressar.
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ele também enquanto poténcia e intelecto) fica a ser respondido, uma vez que nao se sabe
a natureza do primeiro principio, nem se ele ¢ monédico, triadico ou talvez ainda diadico.
De um modo ou de outro, o Pai, a Poténcia e o Intelecto formam o conjunto primério de
principios no sistema caldeu, e neste sentido considera-se que formam a “triade
primordial”.

Os elementos intermediarios (entre eles lyngues, Conectores e Teletarcas) tém um
papel fundamental para o carater ritualistico da doutrina caldaica. S&o eles que conectam
o mundo material com o abismo paterno, como uma “grande corrente do Ser”*3. Estes
elementos desempenham uma funcio tanto cosmoldgica quanto ritualistica®*, isto é, eles
sdo responsaveis pela constituicdo e constru¢cdo do mundo tanto quanto pelo contato
mistico entre as partes do mundo. Eles tém a funcdo paradoxal de separar 0s seres entre
si e de, a0 mesmo tempo, manté-los em contato e até mesmo “criar” a cOnjungdo
(cvotaci)*® entre os seres por meio dos rituais. E isto, precisamente, o que caracteriza a
doutrina da teurgia e o que fornece as hipéstases uma figura e uma personalidade que
distinguem a funcdo, isto é, o trabalho de cada uma delas dentro do imenso e

compartilhado universo dos seres.

2.1 A Triade Inteligivel

Conforme acabamos de ver, ndo ha pleno consenso quanto ao desenho definitivo da
hierarquia das hipdstases nos Oraculos. Mas a julgar do contexto histérico, da
familiaridade dos Oraculos com as demais doutrinas platdnicas do médio-platonismo
(como o hermetismo e o gnosticismo), podemos tracar algumas conclusdes e considerar,
por fim, que a doutrina caldaica se baseia em uma triade, que serve de primeiro principio

dentro de uma firme estrutura de principios hierarquicos:

Pois Proclo [fala] dessa maneira sobre o Indivisivelmente Transcendente:

4 Ver MAJERCIK, 1989, p. 9 n. 20.

4 Majercik separa em “fungdo cosmologica” e “fungdo tetrgica”, mas dividir nestes termos me parece
impreciso. A fungdo “cosmologica” esta inserida no contexto tergico; a teurgia ndo parece ser apenas o
ritual em si anexado a uma teoria cosmolégica, mas é ela uma teoria sobre a prépria natureza do universo,
na qual os elementos do universo ndo sdo “também” teurgicos, mas € por serem teurgicos que o universo ¢
0 que é, composto por tais elementos e passivel de uma ritualistica intrinseca. E a ideia do universo como
uma comunhao mistica de seres divinos; no De Mysteriis, € muito comum Jamblico falar em uma xowovia
simpatica, que é o que torna a invocagdo por meio do ritual possivel (por ex., DM, 195; 196; 211).

45 Mais adiante discutiremos especificamente sobre a cbotacig em um subcapitulo reservado.
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“Pois 0 mundo, vendo-te como moénada triddica, te honra.” (OC 26)46

Além de podermos conceber a realidade principial da triade, podemos estabelecer
que ela é inteligivel, isto é, constituida por uma natureza noética, a partir da qual todos os

seres vém a ser:

A hierarquia metafisica caldaica é uma variacdo do esquema médio-platénico.
N&o ha aqui um uno-para-além-do-ser transcendente (como se encontrara em
Plotino e nos platonistas tardios). O intelecto é o deus supremo. Sem um uno
transcendente sobre o intelecto, o proprio intelecto deve desempenhar um
duplo papel no sistema caldaico, sendo ao mesmo tempo separado do mundo
abaixo, mas também conectado a ele e responsavel por ele. Conforme outros
escritores pitagoricos/platdnicos como Numénio, o intelecto ndo é simples,
mas existe como triade [...] Abaixo destes intelectos estd a alma-mundo, uma
corte de deuses e divindades menores, almas individuais e a natureza.
(FINAMORE, JOHNSTON, 2010, p. 162)

Esta triade, por um lado, é transcendente, e representa a origem de toda a realidade
que dela descendeu e dela se separou. De modo que ha uma distancia relevante entre esta
triade e os demais seres. Por outro lado, ela é também imanente, uma vez que € o substrato

de toda a realidade:

“Pois em cada mundo lampeja uma triade, a qual a Ménada governa.” (OC 27)*

No késmos (ou nos késmos, muito provavelmente o mundo empireo, 0 mundo
etéreo e 0 mundo material) lampeja a triade formadora e governante do que lhe vem
posteriormente. Isto €, ela se apresenta na imanéncia, trabalha até mesmo nos mais baixos
niveis de realidade. E o modo de os Oraculos expressarem esta concepcao € por meio de

uma linguagem imagética: a triade lampeja, a luz inteligivel aparece, se revela para os

4 OC 26: TIpog yap oV 8maé Enéxeva 6 TIpdkhog oBtw/ “povvéda yép oe tprodyov dmv éoepéccato
Kkoopog.” Segundo Majercik no comentario a este fragmento, Lewy, 1978, p. 106, n. 164, desconfia de que
este fragmento seja uma imitagdo de Proclo, citada por Lydo, de outro verso caldeu, mas que HADOT,
Porphyre, I, p. 96, n. 2, assim como Des Places em sua traducéo francesa, ambos aceitam o verso como
legitimo dos caldeus.

47 0C 27: €lte motp ot kai SHvag koi vode, e v 10 mpd TovTOV, 6 £l ToThp O TPd Thc TPLédog/
“TavTl yop &v KOOH® AAumsl TPLAC, NG Hovag dpyet”. A introdugdio de Damascio que ficou de fora: Onde
houver Pai, Poténcia e Intelecto, haverd aquele que antecede estes, o Pai anterior a triade/. Daméascio
expressa, no sentido de anterioridade explicito do Pai inefavel, a estrutura do platonismo tardio,
influenciada por Plotino, que concebe um uno transcendente ao nods. Mas essa ambiguidade entre a triade
e a mOnada ja aparece nos proprios Oraculos, uma vez que ha, nessa triade, uma relacdo de paternidade
entre o Primeiro e o0 Segundo Intelectos que comp8em essa triade. Ver FINAMORE, JOHNSTON, 2010,
p. 164.
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seres inferiores*. Em outras palavras, a triade permanece, em si, transcendente, ela ndo
desce aos niveis inferiores de realidade; o que desce sdo suas expressdes, seus efeitos,
isto €, suas emanagdes.

Segundo Finamore e Johnston (2010, pp. 162-169), que ndo questionam tanto,
como Majercik (1989, pp. 6-7, 24) e Hadot (1978, p. 716), a “sistematiza¢ao” do sistema
caldaico, a constituicdo da triade se d& da seguinte maneira: em primeiro lugar, ha o Pai,
que é o Primeiro Intelecto, portanto de natureza inteligivel, no qual paradoxalmente as
formas inteligiveis nele encontradas comp&em uma moénada inefavel (frr. 7, 11, 12, 22),
motivo pelo qual ele € o Abismo Paterno (fr. 18).

Dele, emana a Poténcia, um principio feminino, que vem em segundo lugar e tem
a funcdo de uma membrana intermediaria entre os dois intelectos que compdem a triade.
E, de acordo com a doutrina caldaica, a Poténcia tanto separa os dois intelectos quanto
serve como meio de unido entre eles, por meio da qual os trés elementos compdem uma
mesma hipostase. Ela serve “ao mesmo tempo para ajudar a preservar a sua [a do Pai]
transcendéncia e assegurar um canal para o mundo inferior” (FINAMORE, JOHNSTON,
2010, p. 163). Finamore, na mesma pagina, salienta a proximidade que ha entre o Pai e a
Poténcia, citando que, no fr. 4, ela é descrita como sendo com (c¥v) 0 Pai e ndo a partir
(m6) dele, de onde surge a suspeita de Majercik de que talvez a primeira hipostase
compusesse um ser bissexual (MAJERCIK, 1989, p. 7).

Em terceiro lugar, temos o Segundo Intelecto, ou apenas votg, em distingdo ao
notip, uma diada que se origina de uma ménada. Enquanto o Pai, o Abismo inefével,
possui todas as coisas em si fundidas em uma unidade homogénea e inextensivel, o
Segundo Intelecto possui as formas em sua multiplicidade e distin¢do. Sua funcdo € criar
e reger o kdsmos, enquanto o Pai permanece em seu retiro transcendente. Seu papel,
assim, é o do Demiurgo criador do kdsmos que se vale das formas inteligiveis para fazer
surgir os seres e 0s mundos inferiores a ele. De modo que ele é o Gltimo deus cognoscivel
aos homens comuns e, portanto, o intermediério entre os seres inferiores e o proprio Pai
Abismal:

4 A phantasia é um elemento importante para a ritualistica da teurgia, uma vez que ¢ através da observagio
das formas inteligiveis impressas em objetos materiais, que constituem simbolos de mensagens
transcendentes, que o contato entre almas e deuses acontece. Para Jamblico, sera igualmente importante, e
de modo mais explicito em sua defesa da teurgia no De Mysteriis. Ver SHAW, 2012, “The Role of aesthesis
in Theurgy”.
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“Pois o Pai aperfeicoou todas as coisas e as legou ao Segundo Intelecto, aquele

que toda a raca humana chamais o Primeiro.” (OC 7)*

Finamore e Johnston resumem a relacéo entre os dois intelectos e apontam para a

heranca platénica do sistema caldeu:

O mais longo dos fragmentos (fr. 37) articula os papeis dos dois deuses. A
fonte das formas platbnicas é o Pai, mas em seu nivel estas Formas
permanecem unificadas. As formas se tornam divididas no nivel do Segundo
Intelecto. Uma vez divididas em formas individuais, elas descem para 0 nosso
mundo através da alma-mundo. Estas formas, segundo nos contam o0s
Oraculos, sdo os pensamentos do Pai. Vemos de novo um tipo de
derramamento que comeca de um modo completamente unificado, inteligivel
no nivel do Pai e se torna mais individuado no nivel do Segundo Intelecto. Esta
nocéo de uma maior diviséo e diversidade na medida em que mais se desce no
sistema é claramente platdnica em sua concepg¢do. Ademais, o Pai permanece
afastado e envia as formas por meio de sua vontade (fr. 37.1), que parece ser
ndo uma hipostase separada dele, mas antes algum outro tipo de potencialidade
que emana dele (enquanto ele permanece em cima) e permite que as formas se
tornem algo distinto® em relagdo aos seus pensamentos unificados na medida
em que descem cada vez mais ao longo do sistema. (FINAMORE,
JOHNSTON, 2010, p. 164)

Esta triade constitui o fogo primordial de todas as coisas, onde elas estdo
essencialmente vinculadas, e de onde saem os lampejos que penetram no kdsmos e

iluminam os seres inferiores com as verdades transcendentes:

Portanto, também, segundo os Oréaculos:
“... 0 pensamento incandescente...”

Mantém a ordem primeira em sacra e religiosa direcéo. (OC 139)°!

O késmos, contudo, ndo vem sem mediacdo. Uma Segunda Poténcia, logo abaixo
do Segundo Intelecto, serve novamente como membrana que separa 0 mundo inteligivel

dos demais, mas também como diafragma, ou mais explicitamente, como Utero primordial

4 0C 7: “navra yap &Eetédecoe matnp kol vé mopédoke / devtép, Ov Tpdtov kKAnilete niv yevog dvdpdv.”
O verbo kleizete esta na segunda pessoa do plural, o que indica que a frase € uma acusagao langada em
primeira méo a “raca humana”. Majercik traduz: “[...] which you — the entire human race — call the First
Intellect”.

50 «[...] and allows the Forms to become more than his unified thoughts as they move further downward in
the system”. Nao me parece muito claro o que os autores quiseram dizer com esta frase. Suponho que o
“more than” faga referéncia a um modo de ser que se diferencie da natureza unificada do Pai em dire¢do a
uma efetivagdo (“mais”) maltipla das formas no késmos.

51 OC 139: 810 kai t Adylov/ “... v mopdaini / Evvolav...”/ npotictny &xev tafy &v Tij iepd Opnokeiq
TOPAUKEAEVGATO.
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que, recebendo do intelecto logo acima dela, i.e. da diada, as formas inteligiveis, gera o
mundo etéreo e 0 mundo material abaixo dela. Mais detalhadamente, esta segunda Hécate
gera, do seu flanco esquerdo, a alma-mundo e, do seu flanco direito, a virtude (frr. 51 e
52). E a alma-mundo, entdo, que dara origem ao késmos®> (FINAMORE, JOHNSTON,
2010, pp. 165-166). A virtude seria um principio dador de vida que fornece movimento a
ordem cosmica, sendo ela heranga do Pai transcendente, uma vez que ela parte dele, passa
através da Poténcia para o Segundo Intelecto e deste, através da Segunda Poténcia, para
os mundos inferiores, onde ela se manifesta nas esferas celestes e planetarias (fr. 52).
Novamente, na pessoa da Lua, Hécate reaparece (seria uma terceira?) fazendo a mediacao
entre, de um lado, 0 mundo material e sublunar e, de outro, 0 mundo etéreo (FINAMORE,
JOHNSTON, 2010, p. 166; LEWY, 1978, p. 89).

A diferenciacdo sempre presente entre mundos superiores e inferiores, enfatizada
pela funcdo da Hécate como geratriz, uma diferenciacdo que todavia contém um
intrinseco contato entre as distintas esferas, traz uma exigéncia a alma humana no que

tange a epistemologia:

O resultado deste esquema é um sistema platénico bem-organizado com as
entidades superiores conectadas com as inferiores através de uma série de
intermedidrios. Um tal sistema € um canalizador que traz as almas dos mundos
inferiores de volta para o contato com seus deuses e vice versa, mas ele também
expbe uma diferenciagdo entre nossas almas e as dos deuses. As almas
humanas mescladas com o mundo da matéria pensam diacronicamente,
movendo-se de um ponto para o0 outro no tempo. O pensamento do Pai é
claramente diferente. Ele existe na eternidade sem divisdes crénicas. Descobri-
lo e conhece-lo é enfrentar uma radical mudanca de pensamento./ Esta
concepgdo é melhor trazida a tona no fr. 1. O Pai é inteligivel, e n6s o
conhecemos por meio de uma faculdade psiquica especial, a flor do intelecto.
(FINAMORE, JOHNSTON, 2010, pp. 166-167)

Dai a concepcédo tipicamente telrgica de um conhecimento supra-intelectual,
intrinseco a natureza humana, representado pela flor do intelecto (év6og tod vod ou ainda:
tiic ywoyiic, flor da alma). E por meio desta flor que alcancamos o conhecimento dos

deuses que, por sua vez, sdo formadores de todas as coisas no kdsmos.

52 Finamore e Johnston (2010, p. 165) citam divergéncias entre os comentadores sobre o papel de Hécate
no sistema: Lewy (1978, p. 142, n. 283; 137-9 e n. 270; 455) havia identificado Hécate com a propria alma-
mundo; Brisson (2000, p. 139; 147, n. 93; 151) teria pensado que o papel dela era muito alto para ser
identificada a alma-mundo; Van den Berg (2001, pp. 252-9) concebe a possibilidade de duas Hécate: uma
no mundo inteligivel e outra abaixo do demiurgo; Dillon (1977, p. 394) e Majercik (1989, pp. 7-8)
corroboram esta hipotese, citando o habito de multiplicar os papeis das divindades em outros locais do
médio e tardio platonismo.
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2.2 Anagogé

“E n&o sabeis que todo deus é bom. O, jumentos, despertai...” (OC 15)%

Por um lado, os Oré&culos parecem olhar para 0 mundo material e, nele, a natureza humana
com um certo desprezo. Apenas apds toda a hierarquia, iniciando na triade inteligivel,
passando pelos seres superiores e intermediarios, no nivel mais baixo, encontra-se o
mundo sublunar e o homem, este ainda submetido ao trato com os demdnios que
permeiam a natureza. O homem, ontologicamente, estd submerso na matéria impura e
obscura, bem distante da luz do Pai, origem de todos os seres (MAJERCIK, 1989, pp. 18-
19).

Contudo, esta perspectiva pessimista sobre 0 mundo material, sublunar, é bastante
caracteristica das vertentes platonistas dos primeiros séculos da nossa era, momento em
que todos os sistemas tendiam a conceber o kdsmos como o Gltimo e mais longe elemento
da divindade suprema. Um certo pessimismo sobre a condi¢cdo humana é compartilhado
pelos hermetistas, pelos érficos, pelos pitagéricos, e sobretudo pelos gnoésticos. Entre
todos estes, a natureza e a condi¢cdo humana estdo muito distantes do mundo ideal dos
deuses e das formas inteligiveis.

Segundo os gnosticos, a criagdo do mundo é fruto de dois movimentos de negacéo
a verdade inteligivel: primeiramente, acontece a queda de Sofia, que € a alma inteligivel,
e com ela o intelecto decai, de onde acontece o ocultamento do Pleroma, i.e., das ideias
inteligiveis e harmonicas; em seguida, acontece a criacdo demiurgica do kdsmos a partir
das formas obscurecidas do Pleroma. Este demiurgo, decaido, ndo estd mais em contato
com a harmonia do Pleroma, portanto é ignorante, de modo que a consequéncia disso é a
criacdo de uma natureza material e psiquicamente corrupta, ilusoria, falsa e transitéria
(BAZAN, 1997, p. 135). Desse modo, a teoria dos gndsticos ndo pode deixar de incitar

uma atitude particularmente pessimista sobre 0 mundo material e as questdes humanas:

Assim, a criagdo, nos sistemas gnaésticos (especialmente nas varia¢des do
valentinianismo), se torna a obra deformada de um Criador ignorante (até
mesmo mau), que governa 0 mundo inferior (em oposicdo ao Deus Superior)

5 0OC 15: “mdic Bed¢ ayadoc,” kai TV Aoyiov ¢ GEIOHOTL LOPTUPOVVIOV, &V 0i¢ CITIOMEVA THV TV
avOpdTwY AacEPetdv pnov/ “Ovd’ 811 i dyabodg 0sd¢ €idoTec” &, Todaepyol,/ vijware...” A introducdo de
Proclo ndo impressa no texto: “Todo deus é bom”, testemunham também os oraculos a este axioma, onde
eles culpam a impiedade dos homens, dizendo:/.
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junto com suas cortes, os arcontes. Este governo é concebido em termos de
uma Heimarmene>* repressiva (ou um determinismo astral) (MAJERCIK,
1989, pp. 17-18)

Os Oréculos, porém, parecem se distinguir dos gndsticos neste ponto, uma vez
que seu sistema, embora conceba 0 mundo material como o Gltimo elo de uma corrente
que “desce” a partir do Pai, enfatiza uma doutrina que apresenta justamente o carater
benigno desta corrente (ceipai). O mundo vem a ser nao por causa de um ato de arrogancia

das esferas superiores, mas, nas palavras dos proprios Oraculos:

Como em verdade dizem também os Oréaculos:

“Q Pai pensou estas coisas e um mortal passou a ser animado por ele.” (OC 25)>°

O mundo material é fruto do pensamento do Pai. Mais do que isso, todas as coisas
sdo o préprio conjunto do pensamento dele; o que o Pai pensa, as coisas sao:

“...Pois ele é todas as coisas, mas inteligivelmente”
Dizem os Oraculos. (OC 21)%

Desse modo, em distin¢do ao gnosticismo, que concebe um deus ignorante e até
mesmo mau, para os caldeus, segundo diz o verso do fr. 15 que acabamos de citar, todo
deus é bom. Em outras palavras, ndo ha que se desconfiar das esferas superiores, uma vez
que elas sdo o Unico meio por onde se interconectam todos os elementos da hierarquia
que sdo, por sua vez, todas elas descendentes do mesmo Pai. Assim, aqui transparece a
rigidez com que os oraculos parecem conceber a hierarquia ontoldgica: 0s seres
inferiores, a fim de se salvarem de sua condic¢éo impura e dispersa, devem recorrer sempre
aos seus superiores, a tudo que vem “de cima”, e se preparar, em termos de ascetismo,
para o recebimento das mensagens divinas em forma de sinais, simbolos que abundam no

kodsmos,

“Pois nada que vem do Principio Paterno é imperfeito.” (OC 13)

54 Heimarmene é o destino. Para os gndsticos, conforme Majercik aponta, as leis do késmos teriam um
carater determinista, que oprime a liberdade da alma, uma vez enclausurada no mundo corporeo e submetida
as leis fisicas e a um destino que independe do desejo da alma.

55 OC 25: domep o1 pnot kol o Adylov/ “todto motnp €voce, Bpotdg 88 ol dyvymto.”

%6 OC 21: “névt’ dotL yap, GAAE vonTtdC”/ PNoi T AdY10V.

57 0C 13: “od yap amai watpicg apyfg dredéc Tt Tpoyalet.”
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Mas, apesar de os Oraculos se distanciarem de uma tal abordagem como a dos
gnosticos em relacéo a origem do kdsmos, ainda assim permanece em sua doutrina um
intenso desprezo em relacdo a matéria, que representa um perigo iminente e constante
para as almas que povoam o kdsmos, que podem vir a ser escravizadas a materia e,
portanto, enclausuradas nela (MAJERCIK, 1989, p. 31). A partir disso, surge a
necessidade da alma de estar em permanente vigilia contra os deménios da natureza, mas
também em busca dos sinais divinos por meio dos quais ela se reconecta aos seres
superiores, salvando-se da ameaca da matéria.

E entdo que surge a importancia do ritual: “os principais meios de salvagio no
sistema caldaico envolvem a purificagdo da alma via técnicas de teurgia” (MAJERCIK,
1989, p. 21), e elas incluem oragdes e exercicios contemplativos, cujo fim é a purificacéo,
i.e. a “limpeza” da alma das paixdes inoculadas pelos demdnios e encontradas na
natureza, de modo que assim a alma consiga observar e receber os raios divinos e solares
do Pai. Neste contato, a alma “ascende” (avéyet) as esferas superiores e se distancia dos
perigos da matéria, de onde a doutrina da anagogé, isto é, “o ser guiado para cima” com
ajuda dos sinais divinos que mostram o “caminho” por onde passa a corrente dos seres.

Enguanto os Oréaculos se distinguem dos gnésticos na medida em que nédo
enxergam, como estes, o descenso da alma como fruto de um erro e de um mal, mas
consequéncia direta da benigna atividade intelectual da triade inteligivel, por outra
perspectiva eles se distanciam também de Plotino. O filésofo é conhecido por combater
esta tese amplamente reconhecida pelos gndésticos segundo o argumento de que a alma
ndo desce plenamente no késmos, mas permanece em contato com o intelecto, de modo
que ndo haja nenhum “pecado” intrinseco na existéncia da alma e do kdsmos®®. Os
Oréculos, diferentemente de Plotino, reconhecem a descida da alma, como tivemos a
oportunidade de observar, e tratam de enfatizar em sua estrutura este distanciamento da
alma e do késmos em relacdo a triade inteligivel. Sendo incapazes de, como concebia ser
possivel Plotino por conta deste contato intrinseco da alma com o mundo inteligivel,
ascender sozinha e contemplativamente ao intelecto, as almas, segundo os Oraculos,
necessitam de um auxilio externo para que esta ascensdo seja possivel; em outras

palavras, requerem o ritual, onde os deuses séo invocados na realidade imanente a fim de

%8 O tratado que lida especialmente com este argumento é o 11.9[33] das Enéadas, que se intitula “Contra
os Gnésticos”. Todavia, este tratado parece ser a ultima parte de um texto maior, que fora dividido por
Porfirio durante a edi¢do dos escritos. As trés primeiras partes seriam o tratado 111.8[30], V.8[31] e V.5[32].
Ver BARACAT, 2008, p. 35.



27

que seja entdo travado o contato deles com as almas humanas. Majercik resume da

seguinte maneira:

Os Oraculos colocam uma énfase maior [em relagdo a Plotino] na descida da
alma in toto; uma vez que a alma esta em constante perigo de se tornar
totalmente escravizada & matéria, hd uma necessidade maior de um auxilio,
tanto divino quanto humano, a fim de restaurar o estagio elementar da alma.
(MAJERCIK, 1989, p. 31)

2.3 As Trés Virtudes

Elementos essenciais para a purificacdo da alma séo as virtudes, que por via de regra sao

trés: a fé (miotic), a verdade (aAjsia) € 0 amor (£poc)®®:

E necessario... propor as virtudes que purificam e elevam do mundo da gerac&o (para o
mundo inteligivel),
“..afe averdade e o amor”,

Aquela triade transcendental. (OC 46)%°

Segundo Majercik (1989, p. 11), cada uma delas estaria relacionada a cada um dos
trés mundos na hierarquia: a fé ao mundo material, a verdade ao mundo etéreo e 0 amor
ao mundo empireo, e seriam faculdades dos trés Teletarcas, cada qual responsavel por
cada um desses mundos. Ainda segundo Majercik, as virtudes ndo devem ser
compreendidas como qualidades espirituais, como acontece com a triade paulina de fé,
esperanca e caridade®!, mas “como entidades césmicas envolvidas na propria criagdo e
manutengdo do universo” (MAJERCIK, 1989, p. 11), de modo que elas participem da
corrente ontoldgica como elos que conectam os seres do mundo material aos do mundo

inteligivel.

% O fr. 47, porém, pode sugerir uma quarta virtude: ‘EAnida.... v Ogiov xai 4md vod katiodoav kai BePaiav,
mepi Mg 10 Aoyov Een/ “édmtic 8¢ Tpepéto ot muproxog...” (Esperanga... a divina, que descende do intelecto
e é firme, da qual falam os Oraculos:/ “que a esperanca incandescente te preencha...”) De acordo com
Porfirio (Ad Marcellam, 24.1-11), s&o quatro virtudes: fé, verdade, amor e esperanga.

0 OC 46: (5€Q)... dpetbc e dmd THC YevEsEMC YabapTicdc Kkai dvaywyods mpoPePAficOon kai/ “.. mioTv
kaABetov kai Epota”,/ TanTny exeiviy Vv Tp1ada.

61 Conforme citado por Majercik, 1989, p. 11, n. 24: ver H. Conzelmann, | Corinthians: A Commentary on
the First Epistle to the Corinthians (Philadelphia, 1975), pp. 222-223 e notas, onde sdo citados inimeros
paralelos a esta triade em varias fontes neoplaténicas, gnosticas e cristas.
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Deste modo, o amor, estando alocado ao mundo empireo, é primeiro em relacéo
aos demais. De fato, os Oraculos, por sua énfase na ritualistica, como veremos mais
adiante, se fundamentam na simpatia universal dos seres, i.e. uma conexdo ontoldgica e
mUtua participacdo entre os seres e os diferentes niveis de realidade ou hipdstases. Esta
legitimacdo doutrinal vem com o amor, que ndo deve ser entendido como uma faculdade
ou qualidade espiritual ou ainda psicoldgica, conforme j& salientamos, mas como um
principio de vinculagdo ontoldgica da realidade em uma unidade universal em que os
seres se inter-dialogam. De modo que ele possa ser a primeira virtude deste universo,

estando presente ja la onde existe a primeira triade, no mundo empireo:

Este maior e mais perfeito vinculo que o Pai imprime em toda parte no késmos... “vinculo
do amor carregado de fogo” segundo chamaram os Oraculos:
“pois tendo pensado suas obras, o Intelecto Paterno autogerado semeou sobre
todas as coisas o vinculo do amor carregado de fogo”
E os (Oréculos) acrescentam a razéo disso:
“a fim de que o Todo continue amando por tempo ilimitado,
E jamais colapse o que foi tecido pela luz intelectual do Pai.”

Por causa desse amor, todas as coisas se ajustam umas as outras:

“com o amor, os elementos do kdsmos permanecem se cognoscendo.” (OC 39)°2

Menos clara, porém, estd a posicdo das demais virtudes ao observarmos
diretamente os versos. Majercik ainda salienta (1989, pp. 11-12) que, para Proclo, a
virtude suprema seria ndo 0 amor, mas a fé, uma vez que s6 ela, enquanto “poder tetrgico”
(B=ovpyucn Svvayic), permitiria a alguém conectar-se ao uno®. Majercik pde em questio,
assim, a origem dessa preeminéncia da fé por parte de Proclo, sugerindo que ela
provavelmente ndo teria sido os Oraculos. Se baseando nos frr. 42 e 39, ela conclui que,
definitivamente, o amor deve ser a primeira virtude para os Oraculos, 0 que é bem
possivel. Mas poder-se-ia sugerir ainda a possibilidade de ndo haver uma preeminéncia

entre as virtudes, que todas elas participam em todos os trés mundos (empireo, etéreo e

62 OC 39: todtov 8¢ TOV PHEYIGTOV Kol TEAEDTUTOV SEGHOV OV TEPIBAALEL T® KOGUD TAvVToODeY & TOTTp...
“deouov Tup1Bp1ofi Epwtoc” ta Adya Tpooeipnkev/ “Epya voricag yap matpikog voog avtoyivedlog/ ndoty
gvéomepev deouov TopiPpdii Epwtoc.”/ Kai v aitiav npoctdnkev:/ “depo 10 mwhvta pévn ypdvov eic
amépavtov £pdvta,/ unde méon 10 matpdc voepd veaouéva eEyyel.”/ Al yap tobtov TOV EpmTa TOVIA
fippootot GAARA0IC “O Vv EpoTt PéVel KOGLOV cTotXsla BEovTa.”

83 Conforme citagdo de MAJERCIK, p. 11: Proclo, Th. PI., 1.25; p. 112, 1-3, S, -W.; cf. In Parm. VII, p.
502, 9-12, C. Steel=p. 42, 14-16, Klibansky-Labowsky.
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material), mas com graus diferentes em cada um deles. Afinal, la onde existem elementos
distintos, portanto 0 amor que os mantém unidos, também existe a verdade da mensagem
divina e a fé imediata nestes sinais, quanto mais puros e empireos forem estes elementos.

Os Aoyia parecem eles mesmos sugerir esta Nogao no seguinte verso:

Entdo os Oréculos, nos revelando as ideias que existem primariamente no deus superior
(o intelecto paterno), chamaram-nas de “pensamentos paternos’...

“Eis ai os pensamentos do Pai, com os quais meu fogo se enrola. ” (OC 38)%

O “fogo”, imagem frequentemente usada para descrever o amor, coexiste com os
“pensamentos”, isto €, as ideias, as mensagens que constituem elas mesmas a verdade do
Pai. Os lynges, como veremos mais adiante, sdo eles proprios essas mensagens
verdadeiras semeadas pelo Pai ou seus pensamentos (MAJERCIK, 1989, p. 9). Quanto
ao fr. 42, no qual Majercik (1989, p. 12) se baseia para sustentar a hip6tese do amor como

a primeira virtude, também ele nos faz refletir se isto de fato prossegue:

(Segundo os Oraculos, as ideias inteligiveis) estdo separadas e juntadas ao mesmo
tempo:

“Pelo admiravel vinculo do amor, que surge primeiro do intelecto, vestindo o
fogo vinculado com o fogo (inteligivel) a fim de associar as Crateras das Fontes,
oferecendo a flor de seu fogo.” (OC 42)%

Proclo introduz, afirmando que as ideias estdo separadas e juntadas ao mesmo

tempo. Esta funcdo, evidentemente, cabe ao amor, que deve vincular a todas as coisas.

84 OC 38: 16 yobv v ékeive (td TaTpiKd vo@d) TpAOTHOC VPESTOGUG i1dE0c MYV Epepunvedovio To Adyia
KéKANKeV a0TOG “Evvoiog matpkdg”.../ “Evvolan matpog aide, ued’ dg £uov eilopévoy top.” Majercik traduz
peta por “after which”; eu optei por traduzir por “com”, ainda que a declinagdo a seguir esteja em acusativo,
mais comumente utilizado para descrever posteridade, porque e dela me parece gerar certa estranheza.
Acontece que me parece mais adequado para descrever a natureza das hipostases traduzir por “com”:
primeiramente, se, conforme Majercik assumiu, o fogo do amor é a primeira hipdstase, que consome a todas
as coisas, e as coisas sO vém a existir a partir deste fogo primordial, entdo este verso poderia representar
uma anomalia, se, a0 mesmo tempo, a traducdo dela estiver correta. Em segundo lugar, avaliando este
raciocinio contra a tradugdo que expressa posteridade, salta aos olhos a facilidade em se aceitar a tradugao
“com”, tendo em vista duas coisas, uma certeza e uma possibilidade: a certeza é que o amor, em se tratando
da virtude ou ndo, é frequentemente apresentado nos Oraculos como a primeira hipostase, e a possibilidade
é a de que as virtudes possam ter sido geradas juntas. De modo que, nas duas alternativas, fica mais
adequada a tradugao “com”.

85 OC 42: Awxékprron dpa kol cvykékprron (T £10M T vontd) (katd o Adylov)/ “deopd Epmtog dymtod,
d¢ éx voov Ekbope mpdtog,/ Eccduevoc mupi TP cvvdicuov, depa kepdoon / wnyaiovg kpatfipag £00
TupoOg GvBog Emoydv.”



30

Mas como o préprio conceito ja diz, o vinculo € uma relagéo entre coisas, e para que 0
vinculo exista as coisas também devem existir. Ao serem produzidas as coisas em sua
individualidade, as coisas s3o0 “separadas”; mas, na medida em que elas vém a existir, ja
estdo vinculadas. Parece haver uma reciprocidade ontoldgica entre o vinculo vinculante
e as coisas vinculadas. Quando os versos descrevem, portanto, o vinculo como aquele que
surge primeiro, pode-se estar fazendo referéncia a diferenciacdo entre o vinculo material
e o inteligivel, que inter-relaciona cada um dos elementos da triade, ou até mesmo, em
uma linguagem menos rigida, enfatizando a preeminéncia de um vinculo metafisico que
subjaz como substrato para o vinculo posterior entre toda a multiplicidade de seres (uma
espécie de paradigma que serve como relacdo entre seres superiores e inferiores). E isto
talvez se harmonize a doutrina de Proclo. Todavia, uma abordagem mais aprofundada
foge do nosso escopo aqui, e nos limitamos aos apontamentos feitos até ent&o®®.

De uma maneira ou de outra, as virtudes tém a funcdo de guiar a alma dos homens
que povoam o mundo material rumo as verdades inteligiveis e a harmonia universal e
originaria de todas as coisas, através de um mecanismo de purificacdo. Uma doutrina
muito semelhante encontramos em Jamblico, que desenvolveu uma corrente de sete
virtudes, da superior até a inferior®”. Para Jamblico, a mais alta das virtudes era a tedrgica,
estabelecendo um marco de separacdo em relagéo a Plotino, que concebia a purificacdo
como a mais alta e ndo compreendia em seu sistema uma virtude teurgica, e em relacdo a
Porfirio, cuja virtude mais alta era a paradigmatica e também nédo reconhecia uma virtude
tedrgica (FINAMORE, 2012, pp. 113-114; MAJERCIK, 1989, p. 33).

A diferenciacdo da teurgia em relacdo as doutrinas contemplativas de Plotino e
Porfirio esta em que, para Jamblico, a unido de mais alto grau com o uno, que requer
também a méaxima virtude que é a telrgica, acontece para além da inteleccdo, por meio
do “uno da alma” (FINAMORE, 2012, p. 131), e, para os Oraculos, por meio da “flor do
intelecto” (&vBog tod vod), uma espécie de centelha do deus supremo que subjaz na alma

humana; nas palavras de Majercik (1989, fr. 1 e comnt.): “a ‘flor da mente’ é aquele 6rgéo

% Ver fr. 182 e comentario de MAJERCIK, 1989: a expressio 1 moAvepwv dtpexeia, “thoughtful reality”,
¢ traduzida por LEWY, 1978, p. 50 n. 160, “thoughtful truth”, que identifica dtpekeio a dAndsia, a verdade.
Em outros momentos (fr. 46), a mesma expressao esta relacionada a mictic € &pwg, respectivamente as
virtudes fé e amor.

67 Segundo FINAMORE, 2012, pp. 114, sdo elas: 1) a virtude hieratica ou tedrgica (iepatucai / Ogovpyikai),
2) a paradigmatica (rapadsrypotikai), 3) a contemplativa (Oswpnticai), 4) a purificatéria (kabBapticai), 5)
a politica (molrtikai), 6) a ética (nBwai) e 7) a natural (pvowkai).
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ou faculdade discreta e ignea (o maior poder da alma e semelhante a esséncia ignea do
Primeiro Deus) que permite a apreensdo e/ou unido com o Deus Supremo”®,

Relacionados as virtudes estdo os Teletarcas, “os mestres da inicia¢do”, de quem
elas seriam faculdades. Os Teletarcas sdo governantes dos trés mundos (o empireo, 0
etéreo e material) e constituem também eles uma triade. De acordo com Majercik, cada
um deles teria uma virtude diferente e estariam alocados cada qual a um mundo diferente;
entdo haveria um Teletarca Empireo, cuja faculdade seria 0 amor, um Teletarca Etéreo,
que teria a faculdade da verdade e, por fim, o Teletarca Material, que se relacionaria a
fé%° (MAJERCIK, 1989, p. 11).

Os Teletarcas, na fungdo de governantes, tém a responsabilidade de iniciar as
almas, purifica-las das influéncias da matéria, além de transmitir a elas a luz inteligivel

dos mundos superiores:

E pelo intermédio dos Teletarcas que os raios do sol — ou “conectores
materiais” — s40 conduzidos para baixo. E através desses raios, entfo, que a
alma ascende, guiada pelos Teletarcas. Além disso, todos os trés Teletarcas
tém conex0es solares adicionais: o Teletarca Empireo é associado ao Aion (o
sol transmundano) como fonte inteligivel da luz; o Teletarca Etéreo é associado
ao Hélio (o sol mundano) como fonte direta da luz terrena; o Teletarca Material
é associado a lua e, assim, governa a regido sublunar atravessada pelos raios
do sol visivel. (MAJERCIK, 1989, p. 12)

Os Teletarcas seriam, assim, governantes celestes ou esferas planetarias. Lewy
(1978, p. 423) viu nesta doutrina dos Oraculos uma influéncia das tradi¢6es babilénicas,
que também possuiam sistemas baseados nos astros e concebiam Arcontes e
Kosmocratores, com o que Dodds (1961, p. 272; 1978, p. 701) concorda. Majercik (1989,
p. 11) aponta, porém, sem aparentemente rejeitar a sugestao, que, diferentemente dos
Arcontes babildnicos, que dominavam varias esferas planetarias, os Teletarcas caldaicos
presidiam trés mundos um sujeito ao outro em uma hierarquia, cuja influéncia ela atribui
a concepcao cosmogodnica da tradicdo platdnica. Penso que é muito provavel que ambas
as influéncias estejam presentes nos Oraculos Caldeus de modo sincrético.

Além disso, os Oraculos evidenciam de novo o parentesco com a tradi¢éo
gnastica, pois também ela concebe Arcontes como governantes nas esferas celestes. Mas

é importante novamente salientar neste ponto a caracteristica central que difere os caldeus

8 Ver também MAJERCIK, 1989, p. 33, onde ela discute o tema na introdug&o.

8 MAJERCIK, 1989, pp. 12 e 17, explica que a interpretagdo triadica e alocada a diferentes mundos dos
Teletarcas, e também da interpretacdo triddica dos Conectores e dos lynges, é uma tendéncia dos
neoplatdnicos que comentaram sobre os Oréculos, como Pselo e Proclo, de quem em boa parte dependemos
para o testemunho da doutrina caldaica.
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dos gnosticos. Enquanto os Arcontes gndsticos tém um carater comumente maligno e
visam impedir a ascensdo e até mesmo escravizar as almas na matéria, os Teletarcas
caldeus séo figuras benignas e prestativas, pois ajudam na ascensdo da alma. Assim, ao
mesmo tempo em que no sistema gnadstico a alma, se quiser se libertar da matéria, deve
vencer os Arcontes, no sistema caldeu os “mestres da iniciagdo” sao os proprios
intermediérios por meio dos quais a alma ascende a luz inteligivel da triade (MAJERCIK,
1989, p. 17). Majercik (1989, p. 17-18) ainda analisa esta distin¢do entre os gndsticos e
os caldeus enfatizando o carater dualista do sistema dos primeiros e o carater monista dos
segundos, de onde viria entdo um maior desprezo diante do mundo material e inclusive

das esferas celestes por parte dos gndsticos.”

2.4 Synthéma e Symbola

De acordo com os Oraculos, a luz inteligivel da primeira triade penetra no kdsmos e se
torna conhecida pelas almas purificadas. Do alto da primeira hipostase, a luz e o fogo
inteligivel do mundo empireo atravessa 0 mundo etéreo, onde circundam os planetas e
demais esferas celestes, passando por Teletarcas, lynges, Conectores, Anjos e Demonios,

alcancando o altimo rincdo do mundo material e da vida humana:

O canal gerador procede até o ponto central, como também dizem os Oraculos quando
falam sobre o ponto intermediario dos cinco centros, que se estende diretamente de cima
a baixo através do centro da terra:

“e ha um quinto centro, um outro canal de fogo, onde desce o fogo dador-de-vida

até os canais materiais.” (OC 65)"

A luz inteligivel é passivel de transparecer na imanéncia, desde as alturas da
transcendéncia. Mais do que isso, € justamente a partir dos objetos materiais que esta luz
é transmitida, uma vez que eles participam do fogo primordial e dele sdo constituidos.

Aqui surge uma dificuldade em se conceber uma tal possibilidade; afinal, o mundo

0 A respeito das semelhancas e diferengas entre os Oraculos e os gnosticos, ver também os apontamentos
de STROUMSA, G.G., 1980, p. 170.

1. OC 65: péypr yop 10 yévpov mpdeloty 6 Thc {woyoviac dyetdc, Mg Kai Té Adyd enot, Stakeydpevo mepi
10D HECOL TAV TTEVTE KEVIPWV Bvmbev d1jkovtog Staumal £l 1O KatovTikpl 610 Tod kévrpov Thg yilg/ “koi
néumtov pécov ko moproyov, Evha katewot / péxpt <kai> dAaimv dxeTdv {onedpov mp.”
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material s existe na medida em que ele se distancia desta luz inteligivel, ele se caracteriza
justamente por ser um aspecto opaco da luz inteligivel, um obscurecimento. De que modo,
entdo, esta luz inteligivel pode vir a transparecer no mundo material?

Para além da simpatia universal, sobre a qual falaremos no capitulo seguinte,
operam como amalgama entre os mundos material e inteligivel os synthéma e os symbola,
isto é, sinais e simbolos. Estes simbolos (segundo Majercik, 1989, comentério ao fr. 108,
synthéma e symbola sdo equivalentes) manifestam na imanéncia aquilo que os seres

inteligiveis sdo inteligivelmente em sua transcendéncia, conforme dizem os Oraculos:

E outro oréaculo é este:

“Pois o Intelecto Paterno semeou simbolos por todo kosmos, [o intelecto] que
pensa os inteligiveis; e [estes inteligiveis] sdo chamados de belezas inexprimiveis.” (OC
108)"2

A triade inteligivel, composta de inteligiveis, semeou sua natureza em mdltiplas
centelhas por todo o kdsmos; deste modo, por meio da propria matéria, e por meio da
faculdade imagética da alma humana, que observa os sinais inteligiveis, a alma é capaz
de inteligir aquilo que o Pai também intelige em sua transcendéncia e em seu siléncio
distante. S&o as formas constituintes da natureza dos seres superiores que se dispersam
nos mundos inferiores e servem de sinais para os seres inferiores, que vém a conhecer,
assim, a natureza divina e transcendente. Estes simbolos sdo reflexos bastante puros da
esséncia divina, e por isso podem ser distinguidos em meio a natureza opaca do mundo
material.

Majercik (coment. ao fr. 108) afirma que os simbolos podem ser, na prética, voces
mysticae, ou ainda materiais sagrados como pedras, ervas e incensos, que 0s teurgos
utilizavam nos rituais”. Ainda segundo ela, esses simbolos se equivalem as ideias
platdnicas e, consequentemente, aos lynges.

Os lyngues’ séo a forca atrativa, erdtica (GEUDTNER, 1971, p. 42; MAJERCIK,

1989, p. 9), que liga 0 homem aos deuses e leva mensagens de uns aos outros (fr. 78). Os

20C 108: Kai ALo Adyiov todto’/ “cOpfola yop Tatpikds voog EGTEIpey KaTd KOGHOV,/ OC TO vONTAL VOET:
Kol KOAAN dppooto KaAeitol.”

3 Mais adiante estudaremos alguns exemplos e como eles sdo, cada qual, explicados dentro do sistema
como um todo.

4 Este termo vem de uma ave eurasiana do grupo dos pica-paus, chamada em portugués de Torcicolo,
porque consegue girar o pescogo em 180°. Segundo Majercik, o termo passou a ser usado na literatura grega
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lyngues sdo os mediadores das mensagens, mas também séo as proprias mensagens; sao
considerados os proprios “pensamentos’ dos deuses (fr. 77) e estdo relacionados com as
voces mysticae ou nomina barbara. Segundo Majercik, “a mensagem comunicada pelos
lyngues ndo é outra coisa que seus proprios nomes magicos que, quando proferidos,
capacitam o teurgo a adquirir certos poderes divinos” (1989, p. 9). Uma vez que se
considera que os lynges sdo 0s proprios pensamentos dos seres inteligiveis (0 que, em
outras palavras, seria dizer que eles sdo propriamente “pedagos” dos seres inteligiveis eles
mesmos, pois os seres inteligiveis ndo sdo outra coisa sendo “pensamentos”), torna-se
facil a assimilacdo deles como as ideias platonicas, ou pelo menos como elas eram
conhecidas no médio-platonismo.

Os Iynges seriam, assim, “pombos correios” (fr. 78) que entregam as mensagens

do Pai a alma do teurgo, comunicando-lhe sua esséncia:

Com este fim, a roda magica girada pelo teurgo [com um passaro no centro]
atrai estes lynges celestes e habilita o teurgo (o nico conhecedor da linguagem
divina dos deuses) a se comunicar com o Pai. Mas a mensagem comunicada
pelos lynges ndo é outra coisa sendo seus [os do Pai] proprios nomes méagicos
que, quando proferidos, habilitam o teurgo a adquirir certos poderes divinos.
(MAJERCIK, 1989, p. 9)

Percebe-se o carater simbdlico dos lynges: o mecanismo que eles exprimem no
sistema se assemelha muito ao dos simbolos. Os lynges, contudo, parecem denotar mais
uma entidade que possa caber no sistema do que um principio, uma tal que sintetize a
fungdo mistica e a cosmoldgica do simbolo enquanto tal’”®. Os lynges sdo, a0 mesmo
tempo, 0 objeto (a mensagem) que esta sendo entregue e o proprio sujeito (0 mensageiro);
transcendentalmente a este objeto e a este sujeito, ha a luz do Pai, que é pensamento puro,
e que sintetiza o objeto e o sujeito em uma Unica entidade: é o Pai, ele mesmo, que se

entrega a si mesmo, pois o Pai é luz/pensamento:

“Os [lynges] que sdo pensados pelo Pai, também eles pensam, uma vez que séo
movidos por seus indiziveis planos de modo a pensarem.” (OC 77)®

e expressava 0 uso para fins magicos por feiticeiros, como para o de atrair um amante infiel; no ritual, o
passaro era amarrado em uma roda e posto para girar.

75 Seriam os lynges uma personificacdo da propria fungio do simbolo? Trata-se de algo talvez cabivel, mas
que geraria questdes a serem respondidas; afinal, se 0s lynges fossem a personificacdo dos simbolos, isso
quereria dizer, entdo, que os demais elementos do sistema ndo sdo simbdlicos? Infelizmente, trata-se de
uma questao que nos obrigaria a fugir muito do escopo deste trabalho, e deixamo-Ia, assim, como sugestéo.
6 .OC 77: “ai ye voovpevorl <ék> matpddev voéovot kai avtal,/ PovAoic dpdéyktolc kivoduevar Hote
voficat.”
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O lynge, assim, é simbolo porque manifesta a natureza do Pai na imanéncia, o que
acontece por meio da phantasia, a faculdade imagética da alma. A fungdo cosmoldgica
dos lynges se torna ainda mais evidente pelo fato de os Oraculos relacionarem-nos com
0s Suportes Intelectuais (fr. 79), entidades cosmicas que tém a funcdo de manter o
movimento regular das esferas celestes. Majercik (1989, p. 10) supGe que uma tal
identificacdo certamente ocorreu porque se acreditava que os lynges, quando invocados
pelos teurgos, se tornavam fisicamente situados nas esferas planetarias, e ainda que era a
partir destes pontos no céu que eles faziam a comunicacdo entre 0 mundo material e o
mundo inteligivel. De modo que, por meio da beleza inexprimivel das esferas planetérias,
e dos movimentos regulares dos planetas, os teurgos pudessem vir a conhecer um pouco
da grande ordem inteligivel e do caréater inteligivel e puro dos mundos superiores’’.

Os conceitos de synthéma e symbola foram adotados por Jamblico e se tornaram
fundamentais para sua defesa da teurgia. Tudo indica que estes conceitos, que descrevem
para ele o sinal ou simbolo tedrgico que diviniza a alma, séo originados dos Oraculos
Caldeus (SHAW, 1995, p. 162). Struck (2004, p. 216-217), contudo, sugere que nem nos
Oréaculos nem no Corpus Hermeticum estes dois conceitos estavam ligados aos atos
rituais, de modo que Jamblico inovaria neste &mbito, introduzindo os simbolos na

ritualistica (MOREIRA, 2013, p. 60). Shaw parece se distanciar dessa opinido:

Os synthémata dos Oréaculos tiveram um papel cosmogdnico como as formas
do médio-platonismo. Ambos funcionavam como poderes dindmicos
formadores do késmos, e ambos foram considerados os “pensamentos do Pai”.
Dos fragmentos 2 e 109 dos Oraculos, esta claro que os synthémata eram
também anagogicos, pois quando a alma “recorda o simbolo (synthéma) puro
e paterno” ela retorna ao Nous paterno. (SHAW, 1995, p. 162)

Para Shaw, o fato de os simbolos se identificarem com os pensamentos do Pai
parece ter em si ja 0 componente ritualistico; afinal, os pensamentos compdem um
conjunto dindmico, de onde brota a vida que impulsiona e orienta 0o késmos. A
cosmogonia, por meio da qual os simbolos sdo semeados, é em si também, para Shaw,

um ato ritual:

Jamblico discutiu os synthémata em um contexto cosmogdnico trés vezes no
De Mysteriis. Em DM 65-66 Jamblico diz que cada rito tedrgico empreende as
“medidas eternas” (metra...aidia) e os “maravilhosos depdsitos” (enthémata

7 Aidentificacdo dos inteligiveis ao belo no fr. 108 nos faz recordar Plotino, para quem o intelecto hipdstase
eratambém o belo em si. Esta identificacdo certamente antecede Plotino, o que nos testemunha os Oraculos.
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thaumasta) enviados pelo Demiurgo ao nosso mundo (DM 65, 6-8), e através
deles “o inexprimivel é expresso por meio de simbolos inefaveis” (DM 65, 8-
9). Isto descreve uma fungdo cosmogonica e hieratica dos synthémata. Em uma
explicagdo do augurio, JAmblico torna a conexdo hieratica e cosmogdnica
ainda mais explicita. Ele diz que os deuses usam o poder cosmogonico dos
daimones para revelar sua vontade por meio de sinais naturais (DM 135, 8-10).
(SHAW, 1995, p. 163)

O dinamismo das “medidas”, que sdo as formas inteligiveis dos platonicos ou os
nimeros dos pitagoricos’®, repletas de poder e vontade, permanentemente atuantes na
constituicdo do kdsmos e no equilibrio de suas forcas, parecem constituir, para Shaw, o
trago teurgico de JAamblico bem como dos Oraculos, e ele pode estar correto. Nos rituais,
uma imitacdo da cosmogonia poderia entrar em cena, de modo que 0S mesmos conceitos
poderiam tanto descrever o sistema caldeu quanto exprimir um ato ritual”® e, deste modo,
serem eles mesmos nomina barbara.

O traco simbolico da linguagem tedrgica também aparece em sua relagcdo com o
cristianismo. Trouillard (1972, pp. 171-189) julga que dois aspectos da teurgia a
conectam ao Cristianismo, a saber 1) o fato de que em ambas as doutrinas é por meio de
um “ato” que a divindade se revela e 2) o de que em nenhuma das duas ha
constrangimento da divindade, uma vez que o ato é orientado pela vontade divina,
baseando-se no De Mysteriis 97, 4-5, onde Jamblico diz que “os simbolos eles mesmos,
por eles mesmos, performam seu proprio trabalho”®. O autor vé nestes dois aspectos uma
relacdo da teurgia com a doutrina da graca cristd e chega a equiparar a teurgia e o
cristianismo. Majercik (1989, pp. 23-24) diverge de Trouillard neste ponto, argumentando

que:

O sacramentalismo cristdo, afinal, é baseado em uma visdo teista que assume
uma diferenga essencial entre Criador e criagdo. Assim, qualquer ato
sacramental performado aqui embaixo deve ultimamente depender, para seu
efeito, de uma irrupcéo do Divino em uma ordem natural. Em contraste com
isso, a teurgia é baseada em uma visdo emanacionista que estabelece uma
ligagdo “simpatica” entre todos os aspectos do kdsmos; a énfase aqui é na
semelhanga, ndo na diferenca. Assim, diferentemente do sacramentalismo
cristdo, a teurgia depende ndo de algum tipo de intervencéo (inbreaking) do

8 Ver MAGGI, 2012, pp. 75-89.

9 SHAW, 1995, p. 165 acrescenta que CREMER, 1969, pp. 106-111, considera o conceito de vontade,
fundamental para o traco tedrgico da cosmogonia jambliqueano, como oriundo diretamente dos Oraculos.
N&o contestando que os Oraculos tenham tido uma tal concepcéo e que ela esteja diretamente relacionada
a teurgia, Shaw argumenta que, porém, muito provavelmente ndo tenham sido unicamente os Oréaculos as
fontes para esta doutrina de Jamblico, e que esta concepc¢do era comum e j& havia sido desenvolvida pelos
médio-platdnicos. Se Shaw estiver correto, é ainda mais plausivel conceber grande parte dos versos caldeus
como elementos rituais.

80 DM 97, 4-5: “avtd 0 cuvOnpatae de’ avtdv dpd to oikeiov Epyov”.
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Divino, mas antes de um reconhecimento da presenca divina na matéria mais
inferior. (MAJERCIK, 1989, p. 24)

Lembrando a passagem ja citada de Addey (2007, p. 33), quando ela diz que, para
0s neoplaténicos tardios e para os Oraculos, o nivel mais alto de verdade € alcangado por
meio da experiéncia direta da divindade, podemos compreender o ponto de Majercik: para
os Oraculos, a énfase é ndo na divinizacdo do Criador e consequente desprezo pela
matéria, mas na prépria divinizacdo do deus presente na matéria. Isto acontece por meio
da experiéncia direta com os elementos materiais, como estatuas, pedras, ervas etc.®
Desse modo, Majercik parece estar correta em seu contraponto, mas deve-se notar que
estes elementos materiais, e a matéria em si, s6 adquirem uma tal importancia para a
teurgia na medida em que eles simbolizam a divindade transcendente, refletem a luz
inteligivel e transparecem a verdade do Pai; neste sentido, ainda é dificil ignorar um certo
dualismo caldaico.

2.5 Sympaétheia

Conforme ja tivemos a oportunidade de discutir, faz parte da doutrina tedrgica a
concepcao de que todos os elementos do kdsmos mantém uma associacdo metafisica,
ontoldgica entre si®2, Esta associagdo ultrapassa a simples condigdo corpdrea dos seres,
uma vez que é do amor igneo, onde todas as coisas estdo fundidas em uma unidade
inefavel, que todas as coisas vém a ser e, portanto, recebem seu ser. Mas é do centro

inefavel, o Abismo Paterno, de onde emanam os tecidos do ser,

“O centro, a partir do qual todas as coisas sdo iguais até o limite,” (OC 167)%

a quem, portanto, o teurgo deve se conectar a fim de trabalhar para a harmonia

universal, por meio de rituais. Conforme estabelece Majercik (1989, p. 27):

81 Minha suposicéo seria ainda a de que, diante de uma tal doutrina, o cristianismo poderia até mesmo se
alarmar com um tipo bastante explicito de “idolatria”.

8 Ver MAJERCIK, 1989, pp. 10 e 24, no primeiro caso onde ela fala dos Conectores. Sobre eles nds
trataremos em particular mais adiante.

8 0OC 167: d kai T0 padnpoticdv kévipov dmotumodtal, Thoag Toc 6’ £0vTod TPOG THYV TEPLPEPELOY
YPOUUAG TEPATODY Kol TNV i60TNTO avTaig gikdva, TG oikelag Evdoemg mapéyov. OUtm 6 Kol ta Aoyl “T0
kévtpov” agopiletor/ “yévipov, ap’ od micu uéypic dvruyog ioar acw.” E a introducio, que ficou de
fora na citagdo: “Eis como se caracteriza o centro, uma vez que ele € o ponto limite de onde (partem) todas
as linhas, e se apresenta como a igualdade delas na imagem de sua propria unidade.”
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O principio operativo por tras de todos estes procedimentos [os rituais
telrgicos] é aquele da sympatheia, uma nocdo que assume uma
correspondéncia direta entre uma dada divindade e seu representante simbélico
nos mundos animal, mineral e vegetal. Assim, ao manipular adequadamente e
consagrar a “imagem material” do deus (e entdo coloca-la na estatua do deus),
ele poderia ser persuadido a aparecer (geralmente na forma da luz) e responder
as questdes feitas a ele pelo teurgo. A “iluminag@o” vinda da deidade também
ajudava a purificacdo da alma e de seu “veiculo”.

A simpatia universal para a teurgia € uma caracteristica essencial para o sistema
caldeu e expressa a disposi¢do em que o0s elementos deste sistema estdo estabelecidos ou
sdo constituidos. Cada um dos elementos, individualmente, ndo sdo totalmente auto-
suficientes (eles ndo possuem em si mesmos nem suas razdes nem suas finalidades
ontoldgicas); cada um deles se define por alguma funcdo que tem na economia do kdsmos
como um todo: os Teletarcas, por exemplo, se identificam as virtudes, e sua funcdo é
governar as esferas inferiores e permitir a elas um canal para 0 mundo empireo e deste
para 0 mundo inferior. Os lynges, por sua vez, sdo, por definigdo, eles mesmos as
mensagens divinas entregues as almas, isto €, sao eles os pensamentos do Pai cujo destino
sdo as almas capazes de um conhecimento supraintelectual, de modo que, por meio deles,
elas consigam se guiar para cima (avaywyew). Da mesma forma, os Conectores; como o
nome ja sugere, sua fungdo é manter o kdsmos coeso, como uma coisa so, unificada,
interconectada como uma imensa rede (fr. 39) ou corrente de seres, como expressa o fr.
66:

“Uma vez mesclados os canais, [a vida superior| aperfeicoa os trabalhos do fogo
indestrutivel”
Segundo os Oraculos, e produz um Unico e divino vinculo e uma associacdo unificadora

de participado e participante. (OC 66)8

A doutrina da simpatia universal fornece a concepcao basal que permite o sistema,
como um todo, se tornar uma constante obra que trabalha, de um deus que trabalha através
de sua obra. O k6smos enquanto obra ndo deixa de ser, dessa maneira, um ritual divino,
no qual os elementos estdo em permanéncia atuacao na atividade cosmica, cada qual em

sua devida funcéo.

8 0OC 66: “pryvopévav & dxetdv mopdg deditov Epya tedodoa” / (1 dkpotétn {on) katd t Adyov, Eva
d¢ ovvdeopov Belov amepyalopévn ToD HETEYOUEVOL KOL LETEYOVTOG Kol GUYKPOGLY EVOTOLOV.
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A concepcdo de um deus que ¢é fogo primordial, onde as coisas estdo unidas e de
onde elas vém a ser interconectadas, funciona como um paradigma que determina a forma

com que o sistema caldeu é concebido:

[...] é através dos raios do sol (os chamados “Conectores Materiais” no fr. 80)
que a alma faz sua ascensdo inicial. Aparentemente, esta dimensao tedrgica [da
funcdo dos Conectores] é mediada pelos Teletarcas, uma vez que 0s
Conectores sao ditos “assistirem” estes trés governantes durante o curso dos
ritos. Esta imagem do sol com seus raios “conectores” pode também servir
como um paradigma para o papel dos Conectores como um todo: no nivel
tetirgico, os raios “conectores” do sol conduzem a alma para cima; no nivel
cosmico, correntes “conectoras” emanam do Pai, o Primeiro Fogo, como raios
a partir do sol, disseminando estabilidade e harmonia em todo o Universo.
(MAJERCIK, 1989, pp. 10-11)

Fica evidente, assim, como esta doutrina da simpatia universal se relaciona com o
deus Eros e com a virtude do Amor. O alto grau de importancia que o amor tem neste
sistema nos permite concebé-lo como existindo entre as primeiras coisas ou, como
defende Majercik (1989, p. 16), como existindo em primeiro lugar, antes “das coisas”. E
ainda, conforme citado por ela, Geudtner concebe o amor como o fogo primordial, de
guem os demais elementos, como os lynges, os Teletarcas e os Conectores, seriam em Si
0s proprios “orgaos executores” (GEUDTNER, 1971, p. 47). Pois “Eros funciona como
como um principio césmico cuja qualidade ‘vinculante’ preserva um senso de harmonia
n&o apenas no Universo, mas na alma humana também” (MAJERCIK, 1989, p. 16), sobre
quem a teurgia esta totalmente implicada.

E, da mesma forma, torna-se claro com a simpatia universal 0 mecanismo dos

synthéma e dos symbola:

Como de fato funcionavam os rituais e as praticas oraculares? O neoplatonismo
¢ baseado em uma “visdo locativa do cosmos”, que ¢ fundada em cinco
principios béasicos: primeiramente, ha uma ordem cdsmica que permeia cada
nivel de realidade (ou “verdade”), segundo, esta ordem cosmica ¢ a sociedade
divina dos deuses, terceiro, a estrutura e a dinamica podem ser discernidas nos
movimentos e nas justaposi¢des padronizadas dos corpos celestes, quarto: a
sociedade humana deveria ser um microcosmo da sociedade divina e,
finalmente, a principal responsabilidade dos padres é associar a ordem humana
com a ordem divina (Smith, 1978, p. 132). Como uma extensdo disso, um
elemento-chave na visdo-de-mundo neoplatbnica é o conceito de simpatia
(sympatheia) cosmica, a ideia de que tudo no universo esta conectado e
diferentes verdades séo refletidas em diferentes niveis ontoldgicos do universo
do jeito mais apropriado ao respectivo nivel. Consequentemente, os platonistas
tardios usavam objetos fisicos, como plantas, ervas e encantamentos, nas suas
praticas telrgicas porque estes objetos, ou symbola (simbolos), eram
concebidos como contendo em si a divindade e expressarem verdades divinas
particulares. [...] Assim, através de rituais religiosos, os platonistas tardios
usavam symbola para “tocar” a realidade divina e abrir a si mesmos de um
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modo direto aos poderes dos deuses. Oraculos, proferidos por aqueles
divinamente inspirados, também podem ser considerados symbola, que usam
palavras “divinas” para induzir um insight da verdade. Uma vez que 0s
oraculos eram considerados como derivando a partir dos deuses, a sabedoria e
a verdade contidas neles permitiam aos mortais um acesso direto a proprias
verdades. (ADDEY, 2007, pp. 33-34)

A simpatia permite, assim, a conexdo ontologica e, por consequéncia, noética e
epistemoldgica, entre um objeto e a divindade por ele simbolizada. E importante ter em
mente aqui que 0 mecanismo da simbologia, neste caso, ndo é a mera representacéo de
um deus; pelo contrério, 0 objeto, independentemente da sua forma, deve ser de tal modo
manipulado a fim de, de fato, invocar a divindade nele, trazé-la a presenca por meio dele.
Pois, como concebia Proclo também, o simbolo é a Gltima ponta de uma corrente, o final
de um prolongamento que sai do deus, sendo, portanto, manifestacdo do préprio deus na

imanéncia®®.

2.6 A Ritualistica

Tendo visto as principais funcdes e papeis operantes na doutrina tedrgica, agora vamos
nos deter um pouco em como estas funcBes operam mais detalhadamente nos rituais
orientados pelos teurgos. Primeiramente, veremos o0 que séo a systasis (conjuncdo) e a
telestiké (“a arte aperfeigoante™); por fim, também refletiremos sobre o &vbog tod vod
(Flor do Intelecto), outro elemento fundamental para se compreender a énfase na
experiéncia imanente da divindade propria aos Oraculos Caldeus, desta vez
experimentada diretamente pela alma humana sem necessarias manipulagdes de objetos

externos.

2.6.1 Systasis

A ovotacig, ou conjuncdo, abundante nos Papiros Magicos, aparece apenas uma vez nos

Oréaculos, precisamente no fragmento 208, o qual Tardieu (LEWY, 1978, p. 680)

considerou dubio. Des Places (1971) decide manté-lo na sua tradugéo francesa, e 0 mesmo

8 A J. Festugiére, Proclus. Commentaire sur le Timée V, Paris 1968, 244; In Parm. 1050, 12; Theol. Plat.
IV 30,1., onde Proclo usa a metafora da planta que cresce do solo e do enraizamento dela no mundo
inteligivel e no uno. Ver também LANKILA, 2010, pp. 159-161 e notas.
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faz Majercik (1989) na inglesa, porque, diz esta Ultima nos comentarios, ajuda a

compreender o sistema caldeu como um todo:

Conjuncéo
Pois [Proclo] utilizou das “conjungoes”, das oragoes e das rodas divinas, inefaveis e

maégicas dos caldeus. (OC 208)8¢

A systasis designa, nos Papiros Magicos, algo como uma “unido” ou “conjungao”
do mago com o deus invocado. Mais precisamente, ecla descreveria um “pacto” com o
espirito contatado com o fim de que ele auxiliasse 0 mago ou teurgo na ascensdo da alma.
Assim, ela ndo designa um rito particular, mas varios, muitos dos quais se utilizavam dos
nomina barbara (MAJERCIK, comnt. fr 208). Neste ultimo caso, invocavam-se as
divindades por meio de chamados ou convocagfes orais nos quais o teurgo proferia o
nome dos seres invocados, costumeiramente em forma de sons “ininteligiveis”: ritmos e
repeticdes de letras e silabas. Estes sons proferidos na convocagdo da divindade
constituiam simbolos da prépria divindade, por meio da qual ela se apresentava®’. A
primeira vista, estes sons podem parecer uma selecdo randémica de vogais e consoantes,
mas um olhar mais atencioso mostra que “ha padrdes definidos ndo apenas nos arranjos
das vogais e consoantes, mas também em termos de equacBGes numéricas, todas as quais
tinham propriedades magicas potentes®®” (MAJERCIK, 1989, p. 25). Mas, além do
contato com deidades por meio de convocagdes, a systasis também poderia ser alcancada
por meio de objetos naturais. Pselo (P.G. 122, 881 b-c), por exemplo, nos testemunha
uma espécie de “pacto” caldeu envolvendo enterramento e desenterramento de certas
substancias “hilicas” como especiarias, plantas e pedras, no qual o objetivo era uma
conjuncdo com o espirito do respectivo objeto. Nesse caso 0 objetivo final também era o
de que o espirito ajudaria a alma do teurgo a vencer os demdnios e ascender (LEWY,
1978, pp. 230-238; MAJERCIK, 1989, p. 26).

8 QOC 208: cvotacig/ Taig yap v Xardoinv “cvotdcest” xai dvruyioug kai toig Oeiolg kai dpdéykTolg
GTPOPALOLG EKEYPTTO.

8 VVer MAJERCIK, 1989, frr. 2, 108, 109 e notas.

8 Ver também, conforme citado por Majercik: DORNSEIFF, F. Das Alphabet in Mystik und Magie, 22 ed.,
Leipzig, 1925 reimpr. 1975; HIRSCHLE, M. Sprachphilosophie und Namenmagie im Neuplatonismus,
Meisenheim am Glan, 1979; MILLER, P.G. “In Praise of Nonsense”, Classical Mediterranean Spirituality,
pp. 481-505. Cf. WISSE, F. “Language Mysticism in the Nag Hammadi Texts and in Early Coptic
Monasticism I: Cryptography”, Enchoria, 9, 1979, pp. 101-1009.
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Teria sido por meio da systasis que Juliano o Caldeu havia posto em comunicagéo
as almas de Juliano o Teurgo e Platdo. Pselo (De aurea catena, ed. Sathas, Anuaire... des
études grécques, IX, 1875, p. 217, 2 ff.) também cita a oracdo de Juliano o Caldeu ao
“primeiro conector” (tov cuvoyéo tod mavtoc)®®. Para Proclo® a systasis também foi
importante, e, segundo ele, a conjuncdo era uma pratica comum aos caldeus, que se
conjuntavam com varios deuses do Tempo, como a Noite, o Dia, 0 Més, 0 Ano, e 0 proprio
Khronos (MAJERCIK, 1989, p. 25).

2.6.2 Telestiké

Embora o termo telectikny ndo apareca nos fragmentos existentes dos Oréaculos, é
provavel que grande parte da informacéo que os filésofos neoplatdnicos fornecem sobre
esta arte provenha das teleotucé de Juliano o Teurgo (MAJERCIK, 1989, p. 26). A
telestiké compreende dois processos: o aperfeicoamento de estatuas e o aperfeicoamento
da alma humana, de modo a auxiliar na ascensdo da alma do teurgo. Este termo, telestiké,
por muito tempo foi associado aos cultos de mistério nas tradi¢des gregas; “ao usar o
termo para descrever os rituais, os teurgos sugerem que eles estdo seguindo -- mas
aprimorando -- uma tradi¢do antiga de forjar um relacionamento especial entre 0 homem
e o divino” (FINAMORE, JOHNSTON, 2010, p. 169).

Este aperfeicoamento acontece nos moldes platénicos: o teurgo, primeiramente,
produz um receptaculo (bmodoyn) no objeto que ele quer aperfeicoar, seja em uma estatua
ou em si mesmo. Em seguida, sobre este receptaculo, a divindade é invocada, passando a
habitar o local, semelhante ao que ocorre no Timeu de Platdo (49a-51b), quando uma
substancia informe recebe as ideias. A preparacdo da telestiké € baseada no principio da
atracdo entre semelhantes, isto é, somente um receptaculo que imite a divindade pode
“atrai-la” para si, simpaticamente. Assim, para tanto, o teurgo faz uso de simbolos que
remetem a natureza divina, aos nomes divinos, emprega-os na preparacdo do receptaculo,
de modo que este simbolo manifeste uma relagdo ontoldgica entre o material usado e a
divindade buscada®. Em outras palavras: “se um objeto no mundo material, mesmo

pequeno, pudesse ser criado de modo a se tornar suficientemente similar em natureza ao

8 Ver MAJERCIK, 1989, comnt. fr. 84.
% ver In Tim., 111, 32, 16 ff.; 89, 15 ff.
%1 Jamblico, De Mysteriis, 64-66, 1.21; Proclo, In Parm. 847.19-29 e In Crat. 19.12.
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deus, entdo o deus poderia mais facilmente descer nele” (FINAMORE, JOHNSTON,
2010, pp. 169-170). Uma vez que o objeto tenha sido preparado e o deus invocado, dali
0 deus poderia fornecer instrugdes ao teurgo ou simplesmente manifestar, através do
objeto, a luz divina e transcendente, que inspira e purifica a alma do teurgo.

De acordo com Lankila, “um simbolo ndo ¢ um significante arbitrario e
convencional, para Proclo, mas antes um meio de tornar visivel um conteudo invisivel de
um modo enigmatico, por vezes com uma aparéncia exatamente oposta aquela do
significado [meaning] do que era invocado [signified]” (LANKILA, 2010, p. 159-160, n.
31). De modo que, no caso das estatuas sempre em forma humana, Finamore e Johnston

guestionam e respondem:

Poder-se-ia questionar por que os teurgos faziam os hupodokhai
antropomérficos — isto é, estatuas [em forma humana] — se 0 que realmente
importava era reunir uma combinacao adequada de symbola de modo a replicar
a ordem ontoldgica a qual pertencia o deus. O imperador Juliano®? (Frag. Epist.
293b-c Wright = Bidez 89b) sugeriu que aqueles que estavam em corpos
(sébmati), como nos, poderiam mais facilmente cultuar divindades que sdo
similarmente moldados [embodied] — mas no fim das contas, devemos
conceder que a razdo mais importante, se ndo reconhecida, provavelmente era
ade que as estatuas eram um elemento bem estabelecido ja do culto tradicional,
tdo familiar para ser abandonado. (FINAMORE, JOHNSTON, 2010, p. 170)

No caso da telestiké feita diretamente no teurgo, sem o uso de estatuas ou outros
objetos devidamente polidos paratal, o caso era provavelmente o de um transe medidnico
que expressava a comunicacdo do deus e da alma do teurgo. Nesse caso, 0 teurgo também
deveria ele mesmo se purificar, assemelhando o ato de polir uma estatua, por meio de

oracdes e exercicios intelectuais que visam combater as paixdes da alma.

2.6.3 A Flor do Intelecto

Vimos nos capitulos anteriores que o sistema caldaico concebe, juntamente dos demais
sistemas medio-platdnicos, uma ruptura entre um mundo superior, inteligivel, e um
mundo inferior, material. E esta ruptura que torna necessario uma solugdo, uma espécie
de “reajuntamento”, retorno ou conversao das almas do kGsmos para seu centro originario,
um retorno da alma que ndo pode acontecer “a partir de si mesma”, uma vez isolada do

mundo inteligivel, como tivemos oportunidade de citar, Jamblico reafirma a doutrina

%2 N&o confundir com os dois Juliano pai e filho, o Caldeu e o Teurgo.
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caldaica de que os deuses e 0s homens sdo alheios um ao outro; se ndo houvesse a ruptura,
ndo haveria nada que impedisse a imediata salvagdo da alma. E a alma permanece em
estado de miséria, longe de estar a salvo.

A teurgia seria a resposta para esta necessidade de retorno e esse impedimento
ontoldgico oriundo da ruptura entre os mundos inferior e superior. Através da teurgia, 0s
deuses vém ao auxilio das almas, por meio de elementos materiais, que é o estagio em
que a alma, enclausurada, se encontra. Mas esta salva¢do também nao seria possivel se a
alma, mesmo caida na matéria, ndo resguardasse um resquicio, uma centelha de sua

origem divina. Esta centelha é a Flor do Intelecto:

Ademais, (Jamblico e seus sucessores nos Comentarios sobre os Oraculos Caldeus)
testemunham os deuses naqueles versos em que dirigem ao teurgo:

“Pois existe um certo intelecto que vocés devem inteligir (voeiv) com a flor do
intelecto. Pois se vocé deveria inclinar sua mente para ela e inteligi-la (vonong) como se
inteligisse (vo®v) uma coisa especifica, vocé ndo a inteligiria (vonoeig). Pois ela é a
poténcia da for¢ca manifesta em toda parte que lampeja em divisdes intelectivas (vogpaic).
Logo vocé ndo deve inteligir (vogiv) aquele inteligivel (16 vontov) violentamente, mas
com a chama do intelecto (voov) completamente estendido que mede todas as coisas
exceto aquele inteligivel (1o vontov). Vocé ndo deve inteligi-lo (vofjoat) incisivamente,
mas manter seus puros olhos da alma distantes (drdéotpogov), estender uma mente vazia
ao inteligivel (t6 vontov) a fim de estudar o inteligivel (to6 vontov), pois ele subsiste fora
do intelecto (voov). (OC 1)%

A flor do intelecto é um elemento presente na alma que constitui a recordacédo da
natureza superior e inteligivel de todos os seres. Deste modo, ela ndo deve ser olhada
como uma coisa particular, isto é, um objeto distinto por suas qualidades materiais,
porque sua natureza transcende a natureza material. Por isso esta flor requer um olhar
mais abrangente, capaz de abarcar todas as “divisdes intelectivas”. N&o se deve precipitar,

olhar “violentamente”, ndo se deve enrijecer o olhar “incisivamente” para ela como se faz

% OC 1: Maptupodvtar 8¢ ovv ke oi ovtol (SC. 6 TapPitcog év toic XoAdaikoic kai ol pet’ adToV) TovG
0c00c, &v oic Emect Aéyouat Tpdg TOV Bsovpydv'/ “EoTv Yap TL vonTdv, d ¥p1 o€ VOetv voou dvOst/ {v yop
gmeykAivng oov vodv kdkeivo voriong/ &g L vodv, o0 Kevo voneels E6TL yap GAKRG duerpoodg dbvapug
VOEPUIG GTPATTOVGA TOUAIGY./ 0V 81) YPT) 6POSPOTNTL VOELV TO VONTOV €KEIvo / GAAL VOOL TovaoD Tovai]
eloyl mavto petpovon / mANV 1O vontov Ekeivor yped On tobto vofjcol / ovk dtevdg, GAL’ Gyvov
amdoTpoov duua eépovia / ofic yoyfic Teival kevedv voov gig 10 vontov,/ depa. uabng 10 vontov, énel
voov &Em vmapyeL.”
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com um objeto material, mas “manter puros os olhos da alma distantes”, “estender uma
mente vazia” a fim de abarcar a natureza que ultrapassa a todas as coisas particulares — e
s6 assim sera possivel “estudar o inteligivel”, apreendé-lo, absorver seu conhecimento e
conectar-se com ele. Pois este inteligivel, alheio ao nosso estagio material, esta “fora do
(nosso) intelecto”, para além da inteligibilidade humana. Estes versos brincam com o
paradoxo de “um intelecto para além do intelecto”, a fim de enaltecer a transcendéncia e

ao mesmo tempo uma espécie de onipresenca do inteligivel inexprimivel. De modo que:

dvBoc vod funcionaria como um ctOvOnua ou dispositivo/poténcia telrgica e
ndo apenas como um o6rgdo de percepcdo contemplativa. Embora os termos
GvBog vod e ouvOnuo ndo sdo explicitamente identificados nos fragmentos,
poderia bem ser que o “sinal puro paterno” (watpicod cvvOuatog dyvod) do
fr. 109, assim como o tp1adog ovvOnpa do fr. 2, devessem ser entendidos neste
sentido. Isto também poderia ser verdade sobre o termo caldeu d\kn (“forga”)
— uma expressdo equivalente nos Oraculos para a “centelha da alma” ou
“flor/chama da alma” (cf. fir. 2, 32, 49, 82, 117-119). No fr. 2, ¢
especificamente a “tripla for¢a barbada” na alma que ¢ identificada ao Tpuddog
obvOnua como a forca/poténcia tedrgica que funciona como um dispositivo
“focal” para impulsionar a alma para cima. No fr. 117, certos adeptos
(provavelmente teurgos) sdo ditos ser “salvos” por meio de sua propria “forga”;
no fr. 119, a “forga” da alma ¢ dita “vincular-nos a deus” (6gocvvdétov GAK1C)
com o propdsito de “excitar-nos rumo ao voo alto”; no fr. 109, a alma emerge
do “esquecimento” quando “recorda” o “sinal puro paterno” ou, na
interpretacdo de Pselo, aquela “palavra sacra” ou “simbolo” na alma entendido
como GvBog vod. (MAJERCIK, 1989, p. 43)

A Flor do Intelecto é a presenca imanente na alma da triade paterna, passivel de
ser acessada. Mas este acesso nao ocorre de imediato, por um simples “inteligir” da alma,
uma vez que o contato dela com o mundo inteligivel estd rompido. O acesso acontece por
meio de oracbes (MAJERCIK, 1989, pp. 42-43), através das quais 0s deuses vém ao
auxilio da alma e “abrem” o canal, “despertam” a Flor do Intelecto que liga a alma ao

Abismo Paterno:

Nos Oréaculos, a “flor/chama”, “centelha” ou “for¢a”, de fato funciona como
um “sinal” ou cOvOnua que especificamente tinha o poder de teurgicamente
“focar” e elevar a alma e, ultimamente, “vincula-la” ou uni-la a sua contraparte
noética, viz. a esséncia ignea e triddica do Deus Superior ou tt vontdv.
(MAJERCIK, 1989, p. 43-44)

2.7 A Funcéo do Teurgo
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A teurgia é uma doutrina soteriologica, que visa a salvar a alma da ameaca da matéria, e
se fundamenta em uma espécie de conhecimento metafisico e “espiritual”; sem este
conhecimento, i.e. sem a noésis divina, o contato e o retorno a0 mundo inteligivel é
impossivel. E a triade inteligivel, portanto de natureza noética, quem constitui o
fundamento ontoldgico de toda a realidade e determina a ordem do mundo inferior, o
késmos. Como tivemos a oportunidade de observar, o ciclo dos planetas e demais seres
celestes manifesta, do mundo etéreo ao mundo material, a natureza divina inteligivel,
perfeitamente ordenada (fr. 69). E necessario o conhecimento desta ordenaco, da
natureza divina por trés de suas manifestacGes/emanacoes.

De modo que s6 um homem detentor deste conhecimento é capaz de guiar as
almas e salva-las do perigo da matéria. Este homem é o teurgo, que detém a sabedoria do
contato com os deuses, um homem purificado das paixdes e protegido da ameaca iminente
dos demonios da natureza®.

Para que a anagogé seja possivel atraves da ritualistica € necessario que ela seja
executada ou orientada por um teurgo, que tem um conhecimento preliminar dos deuses
e dos sinais divinos. Pois os deuses fornecem apenas a verdade — para aqueles que sabem
como obté-la: falsas divinacdes sdo causadas por erro humano ou prevaricacio®
(FINAMORE, 2013, p. 349). De modo que a legitimidade da autoridade em relagdo a
ritualistica cai unicamente sobre o teurgo.

Segundo os Oraculos, ha dois tipos de homens: os teurgos (oi 8eovpyoi) e 0 gado
(M ayéln). Os primeiros estdo purificados e conhecem os meios de contato com os deuses,
enquanto os segundos fazem parte da imensa massa de homens submersos em paixdes.
Ao contrério destes ultimos, que reencarnam com o fim de sofrer e assim se purificar em
vidas sucessivas, 0s teurgos, uma vez salvos e para sempre livres da matéria, podem
reencarnar voluntariamente com o objetivo de ajudar a humanidade a se salvar
(MAJERCIK, 1989, p. 20). Os frr. 137 e 138% parecem fazer alusdo, inclusive, a natureza

angélica dos teurgos.

% Ver MAJERCIK, 1989, pp. 19-20; OC 91, onde Hécate, divindade ligada & natureza, é considerada a
governante dos demonios, de quem o teurgo deve se purificar.

% A referéncia, retirada de Finamore, 2013, trata da teurgia de Jamblico. Contudo, pode-se adotar a mesma
concepcdo para os Oraculos, o que reforca a relagcdo que ha entre a filosofia jambliqueana e a teurgia
segundo os Oraculos Caldeus.

% OC 137: “...08&1 dyyehoc v duvauel (Bv”,/ pnoiv 10 Adylov, doTig 6Ty Mg dAnOGC iepaticdg (“... brilha
angelical vivendo em poder”,/ como dizem os Oraculos sobre quem vive uma vida verdadeiramente sacra);
fr. 138: dALa uiv 008¢ tag TV Beovpy®dv Yoy BovAietor pévey el &v @ vont®, GALL Kol KaTiéval gig
yéveow, mepi OV oy O Ady1ov/ ... dyyehkd évi ydpw.” (Mas [ele: Platdo] quer sustentar que as almas
dos teurgos ndo permanecem sempre no mundo inteligivel, mas que também descem para o mundo da
geracdo, como dizem os Oraculos:/ “na ordem angélica™).
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Da mesma forma, em Jamblico se divide a humanidade entre teurgos e as classes
inferiores, mas a divisdo dele é tripla, acrescentando no meio das duas classes dos
Oréculos uma classe intermediaria: “este grupo do meio esta a meio-caminho entre um
teurgo que efetiva (actualizes) o intelecto na alma e assim alcanca os mais altos degraus
da ascenséo salvifica, incluindo a unido com o intelecto divino e o uno, e o nivel mais
baixo da humanidade” (FINAMORE, 2012, p. 119).

Ainda para Jamblico, que, assim como os Oraculos, enfatiza 0 ato demiurgico
como fruto de uma vontade divina (ver frr. 37, 44, 81, 107), o Deus Supremo, que no seu
caso € 0 uno enquanto nos Oraculos € a triade paterna, é identificado ao bem plat6nico
em sua teoria da divina providéncia. Serve para ele a maxima platonica de que aquele que
conhece o bem sempre agira de acordo com ele. Assim, a iluminagéo e a providéncia
divina da alma significardo também a manifestacdo do uno e do préprio bem aos niveis
ontoldgicos inferiores de ser. Para ele, naturalmente, a iluminacdo divina € superior ao
movimento exercido pela vontade humana assim como a vontade divina do bem é
superior a deliberacdo ordinaria executada pela vontade humana (DM 41. 1-3). A tarefa
do teurgo, segundo ele, seria entdo revelar as massas humanas a vontade dos deuses, tendo
ele ja se alinhado a vontade divina por meio de exercicios (ADDEY, 2012, p. 145).

Segundo o filésofo:

Devemos considerar entdo como se pode libertar e por-se livre destes vinculos
[materiais]. N&o ha, de fato, caminho algum sendo o conhecimento dos deuses.
Pois entender 0 bem (to dyab6v) é o paradigma da felicidade (gvdapoviag),
assim como o esquecimento (1, An6n) do bem e o engano em relagdo ao mal
constituem o paradigma das coisas mas... mas o sacro e tedrgico presente da
felicidade é chamada de portal para o deus criador de todas as coisas, ou 0
lugar ou pétio do bem... ele prepara a dianoia para a participacdo no bem e na
visdo do bem, e para uma libertacdo de tudo que se opde a isto; e, por fim, para
uma unido com os deuses que sdo os dadores de todas as coisas boas (DM
290.12-291.1; 291.10-12; 292.1-3)%

% Conforme ADDEY, 2012, p. 146: Zkongiv 81 tig antod yiyvetar AVc1c kai dmodioyn TV deoudv. "Eott
Toivov 00K BAAN TG T TOV BedV Yvdolg 1déa yap oty gvdaupoviag 6 Enictactal To dyaddv, dhomep TV
Kak@®V i0éa cvopPaivel 1 ANON @V dyoddV Kol Grdtn mepi 1O KaKov... 1 & lepatikn kal Oeovpykn Tiig
gvdatpoviag 86o1g Kareital pev 00pa Tpog Bedv OV dnovpyov Td@v dlwv, | T00g §| avAn T0D ayabod...
KatdpTucy Tiig dtavoiag gig petovsiov kai B€av 10D dyafod kal TdV EvavTiov TaVTmV AmaAloynV, HETd 08
TodTO TPOG TOVG TOV Ayad@dV doTiipag Beovg Evaoty.
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3 JAMBLICO: CONTEXTO

No subcapitulo 1.1 acima, citamos a aproximacao dos Oraculos Caldeus com as tradi¢es
do Oriente, uma tal que carrega no proprio nome seus registros. Com Jamblico nédo €
diferente; no prefacio a edicdo de 2003 do De Mysteriis levada a cabo por John Dillon e
Emma Clarke, esta Gltima escreve que a edi¢do apresenta “extensas notas que visam
posicionar Jamblico firmemente onde é o seu lugar — no platonismo, e como um
comentador da arte magica egipcia e assiria”. Bent Dalsgaard Larsen (1974, p. 2), com o
fim de distinguir Jamblico no debate dele com Porfirio e a filosofia de Plotino, afirma que
“Plotino e Porfirio viveram no Ocidente (Roma e Sicilia). Jamblico viveu no Oriente. Sua
independéncia em relagdo a Porfirio esta na origem de novos desenvolvimentos do
neoplatonismo”. Esta breve descricdo é decisiva para se compreender melhor nosso
filosofo.

Ambos Dillon (1997%, p. 7) e Larsen (1974, p. 3) tendem a posicionar a data de
nascimento de Jamblico em 242 d.C. N&o poderia ser mais tarde do que isso, porque
Jamblico teria se casado com uma discipula de Plotino (204-270). No De Mysteriis de
2003, p. xix, porém, Dillon se limita a afirmar que “ndo se pode postular uma data para o
nascimento de Jamblico depois de 240”, ndo sugerindo mais uma data em especifico. E
sem uma informacdo muito solida a respeito de sua morte, podemos estabelecer o ano de
320 como um limite da sua vida; Dillon (2003, p. xxiv) diz que as cartas de Jamblico
foram coletadas por Licinio entre 315 e 320, posteriormente entregues ao Imperador
Juliano, que admirava sua filosofia. Também se sabe que Sopater, discipulo de Jamblico
e provavel financiador de seu circulo, se aventurara na politica imperial em torno de
326/7, quando certamente Jamblico ja estava morto.

Durante o percurso de sua vida, Jamblico teria, inicialmente, em sua juventude, se
formado intelectualmente na Alexandria, e s6 em torno de 270 entrado em contado com
Porfirio e com o neoplatonismo em geral (LARSEN, 1974, pp. 3-4). Isso confere a ele
uma influéncia sobre si bastante particular e diferenciada daquela de Porfirio, de onde
supOe-se a discussdo gerada e registrada no De Mysteriis. Larsen (1974, p. 3) escreve

sobre 0s 28 anos que separam o nascimento do filésofo do contato com Porfirio:

Este longo periodo de formacéo é de uma importancia decisiva para quem visa
situar Jamblico na historia da filosofia helenistica. Ndo podemos, na verdade,

% Este é 0 ano de publicacdo do In Platonis Dialogos Commentariorum Fragmenta pela Philosophia
Antiqua. O ano de producéo foi 1969, como ensaio de doutorado de Dillon.
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pretender que Porfirio tenha sido seu mestre, ou, pelo menos, seu primeiro
mestre. E na Alexandria, de fato, que se deve procurar seus mestres. Nada é
mais natural para um intelectual sirio helenizado.

Dillon (2003, p. xxi), contudo, estende ainda mais a data, e tende a considerar 0s
anos da década de 280 aqueles nos quais Jamblico teria tido aula com Porfirio, se isto de
fato acontecera. Estes teriam sido os anos em que Porfirio, depois de passar alguns anos
anteriores na Sicilia, teria retornado a Roma, onde estaria sua escola. De um modo ou de
outro, devemos considerar que Jamblico teve uma educacdo solida razoavelmente
precoce. Plotino teria iniciado seus estudos com 28 anos (GERSON 1994, p. xii), idade
em que Jamblico ja pudera ter sido formado em Alexandria e se estabelecido em Roma
em seguida.

Ao que tudo indica, Jamblico nascera de uma familia de origem nobre e portanto

informada, ou pelo menos abastada, o que justificaria sua condicédo de intelectual precoce:

De acordo com Eunapio, Jamblico foi “de nascimento ilustre, e pertenceu a
classes bem-de-vida e com fortuna” (Vit. soph. 457). E notavel que um nome
semita® tenha sido preservado por uma familia distinta nessa regido [Calcis,
Siria], quando muitas familias bem-de-vida hd muito haviam tomado nomes
gregos e romanos. Mas houveram, na verdade, ancestrais dos quais a familia
poderia se orgulhar, se podemos acreditar no filésofo Damascio. No inicio de
seu Vida de Isidoro'® ele registra que Jamblico era de uma linha real de
sacerdotes-reis de Emesa. Sampsigeramus, 0 primeiro desses potentados a
aparecer na historia, conquistou independéncia em relagéo aos Seléucidas nos
anos 60 a.C., e fazia parte da corte de Antdnio na batalha de Actio. Ele deixou
um filho, Jamblico, a levar adiante a linhagem, ¢ os nomes “Sampsigeramus”
e “Jamblico” alternam na dinastia até o fim do primeiro século d.C, quando
eles foram dissolvidos por Domiciano. Evidéncia escritural, entretanto, mostra
que a familia ainda tinha um bom dominio no segundo século®*. (DILLON,
2003, pp. Xix-xX)

H& uma discussdo sobre o local exato de seu nascimento e onde ele teria passado
sua juventude. Segundo Eunapio, Jamblico teria nascido em Calcis, “Coele”, na Siria,
mas havia mais de um registro “Calcis” na Siria, um mais ao norte € outro mais ao sul;
além disso, o relato de Eunapio € considerado mais hagiografico do que biografico, o que
dificulta uma analise fria sobre o nascimento do filsofo'%2. O que se sabe é que, durante

a juventude dele, a Siria estava agitada por disputas e guerras imperiais; em 256, o rei

9 A forma original do nome de Jamblico é siriaca ou aramaica: yamliku, uma terceira pessoa do singular
indicativo ou imperativo da raiz mlk, com o el incluso e com o significado de “ele (El) é rei” ou “que (ele)
governe!”.

100 ATHANASIADI, The Philosophycal History, 1999.

101 Inscriptionis grecques et latines de la Syrie V, 2212-2217. Cf. também John Malalas, Chron. 296.

192 Para mais detalhes, ler DILLON, 2003, pp. xviii-xx.
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persa Shapur invadiu a chamada Calcis e pilhou todo o norte da Siria, inclusive Antioguia
(John Malalas, Chron. 295-6). De acordo com Dillon (2003, p. xix), 0 mais provavel seria
que a familia, uma vez que era abastada e pertencia as elites, teria encontrado meios (e,

suponhamos, necessidade também) de se refugiar na costa maritima.

3.1 Um Filésofo Sirio

Larsen (1974, p. 24) sintetiza da seguinte maneira a posicdo de Jamblico na historia da

filosofia, sobretudo na do neoplatonismo:

Nascido em um meio oriental, educado em um meio helenizado, formado em
um meio alexandrino, em contato com as escolas pitagorica, aristotélica e
platénica, Jamblico concentra em si todas as tradi¢des, antigas e novas,
filosoficas e religiosas que confluiram na Alexandria. Tal foi seu meio
espiritual. Sua obra é testemunha. Sua filosofia é nutrida de neopitagorismo,
de aristotelismo, de platonismo. Ela se fundamenta também na religido, sem
deixar de respeitar as regras da filosofia.

Larsen enaltece, assim, as influéncias pitagoricas e classicas da filosofia grega e
helenistica. Mas se discute também a relagio de Jamblico com as tradicdes hermética®,
gnostical® e, evidentemente, caldeia (0 escopo do presente trabalho), de onde suas
caracteristicas religiosas e sua defesa da teurgia. Todas estas tradicdes fazem parte do
“submundo do platonismo” do periodo helenistico, conforme ja pontuamos nos capitulos
anteriores, e tém uma tendéncia profundamente religiosa.

Mais particularmente sobre os Oraculos Caldeus, Jamblico teria escrito, para além
do De Mysteriis, que é em si 0 maior testemunho que temos da sua conexdo com a tradicédo
dos Juliani, um extenso comentario composto por vinte e oito livros, hoje perdido,
chamado Teologia Caldaica (DILLON, 2010, p. 359)1%. De acordo com Dillon (2003, p.

103 DILLON, 2003, p. xxxi: “autores pseuddnimos e anénimos eram razoavelmente comuns na antiguidade,
e isto particularmente acontece com Jamblico, que também teria se aventurado nas bizarras tradicdes em
torno da autoria dos Oraculos Caldeus e do Corpus Hermeticum, assim como a literatura érfica e pitagorica;
de fato, Jamblico sugere que ele faz parte dessa tradi¢ao”.

104 ver SHAW, 1995, pp. 5-14. Nas paginas 5-6, Shaw salienta o fato de que, no De Mysteriis, Jamblico
considera Platdo como pertencente as tradigdes sacras dos egipcios, caldeus e assirios, e, enquanto teurgo,
explica e defende estas tradi¢cBes usando categorias platdnicas.

105 Conforme testemunho de Damascio em De principiis (843, 2.1.1ff. C-W), a partir da traducdo de
DILLON, 2010, p. 360: “Depois disso, passemos ao ponto seguinte para consideragdo, se os primeiros
principios (archai) antes da primeira triade noética sdo dois em nimero, a completamente inefavel (hé panté
arrhetds), e que é descoordenada (asyntaktos) a triade, mesmo tendo o grande Jamblico sustentado em 28
livros da sua Teologia Caldaica; ou se, como a maioria daqueles que vieram depois dele preferem, que
depois do principio inefavel e causal vem a primeira triade dos inteligiveis; ou se nds descemos mesmo a
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xX), a tendéncia filosofica de Jamblico era relacionar a doutrina platénica com tradi¢des
antigas, muitas vezes caldaicas, e acrescenta que na tradi¢do platonica “¢ ele, mais do que
qualquer outro, o autor da hierarquia ramificada dos niveis de ser (muitas vezes
identificados a deuses e divindades menores)”, tipica ao platonismo tardio de Atenas, de

Siriano e Proclo. Pois:

Com Jamblico e sua defesa da teurgia contra a teologia, o platonismo se tornou
mais explicitamente uma religido. Antes de seu tempo, as figuras de mistério,
tdo populares aos filésofos platonicos (indo até ao préprio Platdo), tdo longe
quanto se pode notar, eram apenas isto — figuras. Com Jamblico hd um aumento
na énfase do ritual, permitindo ao imperador Juliano encontrar sua igreja paga.
(DILLON, 2003, pp. Xx-Xi)

Dos Oraculos Caldeus, o filésofo recebeu influéncia ndo apenas da fria e
dogmatica ritualistica, comum j& entre gnosticos, hermetistas e demais escritos dos
papiros magicos, mas mais propriamente da inspiracdo religiosa inerente a esta
ritualistica, 0 “contato” extatico com os deuses que faz a alma enxerga-los em transe (DM
112.10), de onde sua caracteristica particular de enaltecer o papel da phantasia, i.e. a
faculdade imaginativa da alma que recebe as formas divinas, informando o teurgo dos
nameros pitagoricos inteligiveis (SHEPPARD, 1997, pp. 117-8) ou ainda, como € 0 caso
de uma longa explicacdo no De Mysteriis, a ideia de que 0s seres superiores (deuses,
arcanjos, anjos, daimones, arcontes) se manifestam durante a invocacdo cada qual por
meio de uma projecdo luminosa particular, variando em vérias caracteristicas, entre elas
a intensidade, a beleza e a estabilidade'®® (DM 70.7-90.5).

Em DM 110.4-111.2%%7, respondendo a uma critica de Porfirio a respeito da
inspiracdo (enthousidsmos), que acusava ela de ser atrelada puramente a sensacdo
(aisthésin) e ndo ao divino, e de que o teurgo, ao ser possuido pelos deuses, sequer tem

consciéncia de si mesmo, quanto mais teria entdo do divino (!), Jamblico responde afiado:

Muitos, levados ao fogo, ndo se queimam, pois o fogo ndo Ihes toca durante a
possessao pelos deuses; muitos, mesmo queimados, ndo reagem, porgque nesse
momento eles ndo vivem a vida de um ser animado. E aqueles que sdo
perfurados com espetos ndo o percebem, nem aqueles que sdo espancados nas
costas com machados; e aqueles que sdo picotados com facas nos cotovelos de
modo algum também. Os atos deles ndo sdo, de modo algum, humanos; pois o
que era inacessivel se torna acessivel por meio da possessao divina, entdo eles

partir dessa hip6tese e dissemos, seguindo Porfirio, que o primeiro e Gnico principio de todos é o Pai da
triade inteligivel?”

106 para as manifestagOes dos seres superiores, mais especificamente, reservamos um subcapitulo mais
adiante.

107 A secdo completa sobre a inspiracdo é DM 109.4-115.11.
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seguram fogo, fazem procissdes sobre o fogo e atravessam rios, como nos
rituais dos Kastabalos'®, A partir disso, fica claro como os possuidos ndo sdo
conscientes de si mesmos, e que eles ndo vivem a vida de um homem nem de
um animal por meio da sensacdo e do apetite, mas permutam suas vidas por
uma mais divina, aquela que Ihes inspirou e os possuiu totalmente.%

Aqueles que estdo possuidos pelos deuses, ou inspirados, para Jamblico, ndo séo,
de fato, conscientes de si mesmos, isto €, da sua presenca entre as coisas corpéreas, da
sua vida individual e efémera, até mesmo da sua interioridade animada por uma alma
imperfeita, e é por isso que ndo sentem ou ndo sofrem as intempéries da efemeridade
individual, seja ela corporea ou psicoldgica. E o motivo disso é que vivem outra vida,
aquela dos deuses que lhe inspiraram, isto &, que entraram seu corpo e tomaram sua alma
— deuses que vivem uma vida eterna, completamente alheios aos ocasos da temporalidade

e da espacialidade. Mais adiante, ele d& mais detalhes do porqué:

Pois se a presenga do fogo divino e de alguma forma inefavel de luz vinda do
além adentram o possesso, preenchem-no totalmente com seu poder,
envolvem-no em circulo por todos os lados, de modo que ele ndo pode fazer
por si mesmo acdo qualquer; qual a sensa¢do, a consciéncia ou a intui¢do que
despertaria naquele que é possuido pelo fogo divino? Ou, naquele momento,
qual acdo humana viria a tona, ou que recepcéo de paixado humana aconteceria,
ou éxtase, ou desvio da imaginagdo, ou qualquer coisa desse tipo que as massas
tém em mente? Que essas coisas sejam, entdo, um sinal inabaldvel da
verdadeira inspiracdo, e quem as atende ndo se desvia do correto

discernimento. (DM 113.6-114.2)*1°

Os deuses envolvem o possuido, preenchem-no com seu poder, subentendendo-se
neste poder também a perspectiva e a consciéncia divinas, que ndo tém limites como 0s

corpos e os seres animados do késmos, e ndo poderiam, assim, ser de alguma forma

198 De acordo com DILLON, 2003, p. 131: Estrabdo 12.2.7 testemunha que em Kastabala havia um templo
de Artemis Perdsia (“aquela que atravessa”) onde as sacerdotisas caminhavam sobre carvdes
incandescentes, ndo sobre a agua.

109 DM 110.4-111.2: “moXhoi YOp KOl TUPOG TPOCPEPOUEVOD 0V KOIOVTOL, OVY, ATTOUEVOD TOD TLPOG AVTMV
dwr v Belov Emimvolav moAlol 8¢ Kodpevol odk avtilapfavovtat, dtott ov v oD {Hov Lmnv (dot
mvikadta. Ko ol pév Stomeipavteg oPerodg ovk Emoicdivoviat, ol 88 meAEKEIS TPOGUPAGAVTEG TOIG VHTOLC'
o1 8¢ kai E1p18i01g TAG MAEVOS KUTATEUVOVTEG 0VdaU®dG TapakorlovBoboty. Al te Evépyelat aT®dY 0VdaUdS
siow avOpdmvov T4 T yap Efata Paté yiyvetoar Bsopopodpsve, kol €l mOp @Epoviol Kol mhp
dromopevovTol Kai motapode damepdoty, domep 1 &v Kaotafdirolg iépeta. And 8¢ Tovtmv dsikvuton dg
0¥ mapakorovbodotv £avtoig EvBovoidveg, Kol 6ti ovte TV AvBpwriviy obte v 10D {dov Loy (dot,
kot oicOnow §| Oppny, EAANV 8¢ Tiva Bstotépay (o dvioAldosovtal, a@’ f¢ simmvéovton Kod a4’ ¢
TeMé®G KaTéyovtaL.”

110 DM 113.6-114.2; “Ei YOp Tapovcio 1o TV OedV TUPOG Kol PO Tt £id0¢ Gppnrov EEmbev EmPaivel
TG KATEYOUEV®, TANPOT TE ADTOV OAOV €Ml KPATEL, KOKA® T€ TavTayO0ev &v £00T® cuvelAnev, Mg undepiov
oikelov évépyelov dOvacOar Swompdrttecbar, tic v aiocOnoig §| mapakorovdnoic 1 EmiPfoAr oikeia
Tapay£EVOLTo T@ KatadeyorEve To Beiov hp; 1j i Gv 10Te AvBpdmivov Kivnuo Tapeunéoot, §j Toio Kotadoyn
yévorr’ Gv avBporivn tabovg T ékothoewc | Topatponi|s PovIacidV §j GAAOL TVOG TO10VTOV, OTTOToV
vmolapfévovsty ol ToAkoi ; TotodTa 81) 0OV E6Tm Koi Té Osia Tekpmpia THG dANBwiG EvBovcidiceme, oig v
TIG TPOCEY®V OVK GV SlopdpTot Tiig 0pOTic Tepl adTv Entyvdoems.”
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atingidos por estas coisas. A perspectiva divina inclui todas as coisas, de onde seu poder
(kparet) sobre elas e sobre a alma do possuido. E uma vez atingidos, ndo por daimones,
que poderiam incluir uma classe maligna (DM 191.3), mas por deuses (DM 114.6-8), a
mais alta classe na hierarquia dos seres, portanto a mais verdadeira e confiavel de todas,
ndo se poderia atribuir aos possuidos qualquer desvio ou perversao da imaginacao, pois
0 que presenciam € nada mais nada menos do que o real e o verdadeiro em si mesmo.

Relacionado a isto, nos tivemos a oportunidade, também, de discutir nos capitulos
anteriores 0s nomina barbara ou voces mysticae dos Oraculos Caldeus, ou seja, termos
que, gramatica, semantica e ortograficamente ndo teriam necessidade de ter algum
sentido, sendo, assim “ininteligiveis”. Estes termos ndo sdo, para os caldeus, a rigor
ininteligiveis, uma vez que o conhecimento deles, de natureza noética, é mais real do que
aquele regido pela logica, cujo nivel ontologico é o da alma humana, inferior as verdades
transcendentes. Em Jamblico, também destes termos presenciamos uma ampla defesa,
especialmente no capitulo VI1.4*!, quando ele cita 0 questionamento cético de Porfirio
sobre a inteligibilidade deles, que usa o termo “nomes sem sentido” (donuo GvopoTo)
para se referir a eles.

A resposta de Jamblico é de que estes nomes ndo carecem de sentido na maneira
em que Porfirio estaria atribuindo a eles esta caracteristica. Pois, por um lado, de fato,
eles sdo incognosciveis para nos (Muiv...dyvoota), isto é, eles ndo nos dizem respeito de
acordo com o nosso modo de conhecer as coisas inferiores, que € baseado no légos, de
modo que ndo deveriamos exigir deles um significado 16gico (dpoipeiv pev ovv xpn
naoag Emvoiag kol Aoyikag deE6dovg and TV Oeiwv OvopdToVv, AQalpelv 6& Kol TG
GULLPLOUEVAS TG PMVTIC TPOG TO £V Tf] PVGEL TPAYUATO PLOIKAS Anelkaciag). Por outro
lado, porém, eles sdo inteligiveis, e de uma maneira tdo excelente que ndo suportam ser
expressos nesse nosso modo de conhecimento (yvowv). O carater superior, intelectivo
(voepdc), dos nomes exige uma abordagem simbolica (cvufoAucdc) sobre sua natureza.
Naqueles nomes por meio dos quais nés alcancamos um conhecimento (£miotiuny),
temos tudo em um s6 nome (6Ang &v T@® ovopart); e em uma frase que sintetiza varios
elementos caldeus, Jamblico conclui dizendo que, para um tal conhecimento simbolico,

nos ja temos todos 0s meios inerentes na nossa prépria alma:

Ademais, nds guardamos todas recolhidas, na alma, as imagens misticas e
enigmaticas dos deuses, e por meio delas nossa alma ascende aos deuses, e,

111 Toda a discussdo do paragrafo a seguir se limita ao texto localizado em 254.9-256.2.
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conforme possivel, experimentamos a unido com os deuses. (DM 255.13-
256.2)12

Nesta passagem estd implicita, ainda, a flor do intelecto (évboc tod vod) dos
Oréculos, e antecipa um assunto sobre o qual falaremos mais adiante em Jamblico, que é
0 uno da alma (&v tiic yuyic). Esta flor do intelecto ou uno da alma é aquele elemento
divino que as almas carregam em si, uma espécie de centelha dos deuses, que as permite
recordar de sua natureza transcendente e, por meio de um conhecimento simbdlico, isto
é, por meio do contato com os symbola, obter este conhecimento “ilogico” (mas ndo
irracional) que ultrapassa o conjunto dos seres. Estas centelhas dos deuses seriam, nas
palavras do Jamblico acima, as imagens misticas e enigmaticas (dmoppnTov) Sempre
presentes € imanentes em nos, no “intimo” de cada um. Estas imagens sdo objeto de um
conhecimento mais verdadeiro, mais proprio aos deuses, por isso estdo, como ele mesmo
sugere que pensemos, fora de cogitacdo logical®®,

Vale notar também a anagogé caldaica, que para Jamblico também é intrinseca ao
conhecimento inteligivel dos deuses por parte das almas. O contato ou unido da nossa
alma com o divino, segundo a passagem, acontece engquanto ascendemos (anagomen) ao
nivel ontoldgico dos deuses. Por tudo o que ja vimos nos capitulos anteriores, notamos,
assim, como este pequeno trecho é muito rico para detectar a magnitude do parentesco
entre o discurso de Jamblico e o dos Adyua.

Todos estes elementos teurgicos da filosofia de Jamblico, influenciada pela
tradicdo caldaica, estdo sintetizados na sua obra mais popular, que é o De Mysteriis.

3.2 De Mysteriis

112 DM 255.13-256.2: “Koi &1t aBpdav TNV PLOTIKTY Kol andppnTov gikova tdv 0edv &v T woyd]
SPLAGTTOUEY, Kol TV YoV O avT®dv dvayopuev €ml Tovg Beodc, Kal dvayBeicav katd TO Suvatdv Toig
0e0ic cuvantopey.”

113 para Jamblico, um conhecimento, ao superar a légica, ndo por isso deixa de ser um objeto filoséfico,
nem quando a filosofia é compreendida em seu sentido dialético (SMITH, 1993, p.77-9), nem quando ela
é compreendida em sentido espiritual, como uma aspiracao a uma sabedoria inteligivel (ROMANO, 1997,
pp. 52-3). Acontece que, sendo de algum modo objeto de conhecimento, uma determinada coisa é
imediatamente tomada também como objeto filoséfico; conhecimento e filosofia estdo entrelagados, ndo
apenas para Jamblico, mas para toda a escola neoplatbnica, assim como eles compartilham da concepcéo
de que existem conhecimentos superiores aos do dominio da dialética, portanto objetos filosoficos
superiores aos do dominio da dialética. Uma concepcao que contrasta bastante com a contemporaneidade,
que pensa que objeto filosdfico é sé aquilo que se pode pegar com a mao ou, entdo, ser encaixotado por
meio de um aparato légico puramente abstrato.
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Com o titulo original de “Carta do Mestre Abammon em resposta a Carta de Porfirio a
Anebo”, o Mistérios do Egito, ou simplesmente De Mysteriis (Aegyptiorum,
Chaldaeorum, Assyriorum) conforme traducdo latina de Marsilio Ficino (1497),
contempla um debate entre Jamblico e Porfirio, em que o primeiro responde aos ataques
do segundo a teurgia por meio de uma delongada argumentacéo filosofica e teorizacéo da
ritualistica. Por isso, segundo Dillon (2003, p. Xiviii), a classificacdo literaria da obra fica
mais adequada como “Problemas e Solugdes” (aporiai kai lyseis ou zé&témata). Contudo,
diferentemente dos muitos géneros de obras nesta classificacdo, Jamblico esta consciente
de ser incapaz de apresentar “provas” da veracidade da teurgia, uma vez que o
conhecimento discursivo por si mesmo é incapaz de apreender as formas inteligiveis. Ele
se limita, assim, a apresentar sinais (onpsio)*'* por meio dos quais Porfirio poderia galgar
e alcancar o conhecimento estrito; Jamblico acrescenta ainda que, para tal, seria mais
adequado se Porfirio se aventurasse a fazer parte dos rituais a fim de superar as
contradi¢des do discurso e absorver um tipo superior de yvoig (DM 6.7-7.9).

A identidade de quem seja Anebo é incertal’®, mas hoje temos registro, em
fragmentos, de uma carta de Porfirio a um certo Anebo, que teria sido um padre
egipcio'®®. A carta de Porfirio, tendo sido enderecada a Anebo, é unanimemente aceita
entre os estudiosos como tendo tido como destino, de algum modo, o préprio Mestre
Abammon (DILLON, 2003, p. xxix); uma forte suspeita que o préprio Mestre declara ter
em sua carta (DM 2.5-7). Quanto ao nome “Abammon”, € um pseuddnimo atribuido a
Jamblico por Pselo e hoje quase unanimemente aceito como tal*'’; o que ainda néo se
decidiu é pelo motivo deste pseudénimo, a comegar pela etimologia do termo*8. A (inica

concepcdo unanime quanto a isso é a de que a referéncia de Jamblico ao usar o nome é,

114 Jamblico utiliza varios termos que, cada qual com suas particularidades, entram no conceito de simbolo.
Entre os mais usados estdo copporwv, cuvbnuota, e onueia. Ver CHARLES-SAGET, 1997, p. 110.

115 DILLON, 2003, pp. xxix-xxx e notas. Saffrey (1971, pp. 231-233) sugere que ele pode ter sido membro
do circulo de Jamblico. Mas outros acreditam que o nome é ficticio, cf. Bidez (1964, p. 81 n.3); Sodano
(1958, p. xxxvii); Thillet (1968, pp. 176-177).

116 No apenas citados por Jamblico no De Mysteriis, mas também pelo testemunho de Eusébio e outros.
Sodano (1958) tentou reconstruir a carta. Resta a questao sobre se esta é de fato a mesma carta.

17 \ver DILLON, 2003, p. xxvii-xxviii e notas para a discussao.

118 Ver discussdo em DILLON, 2003, pp. xxxiii-xxxvii. Saffrey (1971, pp. 234-235) sugere que 0
significado seja “pai de Ammon”, sendo aba uma raiz siriaca, caldaica e hebraica para “pai”, ¢ Ammon o
deus egipcio, 0 que estaria de acordo com a etnia e as tendéncias filosoficas de Jamblico. Shaw (1995, p.
22 n.1) acrescenta que, usando o pseuddnimo, Jamblico estaria evitando um confronto direto com quem
teria sido seu mestre. Por varios motivos, Dillon descarta essa possibilidade: 1) a raridade com que o deus
Ammon € citado na obra; 2) a improbabilidade com a qual o filésofo se intitularia como deus, e menos
ainda pai de algum deles, por causa da sua énfase teoldgica em separar o reino humano do reino divino; 3)
ao citar o deus egipcio no texto, Jamblico usa o fonema egipcio, Amoun, e ndo Ammon; por fim, Dillon
discute a chance de Jamblico ter relacionado seu nome a palavra grega para “perna”, como ocorre em termos
técnicos em Aristételes, BpadvBauwv, Bpayvfapmv, tayxvpapmy, mas também descarta esta possibilidade.
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de algum modo, aos egipcios, ou melhor, a sabedoria, religiosidade e mitologia egipcias
(DILLON, 2003, p. xxxviii)!1°.

Assim como a teurgia dos Oréaculos fora identificada a um reflgio do paganismo
em uma época decadente, ou a uma doutrina sacra oficial do “submundo platénico”*?, o
De Mysteriis de Jamblico também foi rotulado por M. P. Nilsson como “um livro basico
para religido na antiguidade tardia” (NILSSON, 1961, p 448) e por Des Places como “um
breviario do paganismo em declinio” (DES PLACES, 1996, p. 12). Dillon (2003, p. xxvi)
se une a outros estudiosos ao conceber 0 De Mysteriis como uma poderosa tentativa de
combinar os ensinamentos da literatura revelada com os do neoplatonismo,
proporcionando uma base filoséfica para os ritos tedrgicos!?t,

A obra foi escrita entre os anos de 280 e 305, uma época turbulenta em que as
tradicdes pagds se viam sobretudo ameacadas pelo avanco do cristianismo. Ndo muito
depois, o imperador Juliano (361-363), com a obra de Jamblico em maos, ja lutava, sem
sucesso, contra a influéncia destes aBedtng, € 0 paganismo perdeu mais uma decisiva
batalha quando Teod6sio | (379-395) proibiu os sacrificios e o cristianismo vigorou como
religido oficial do império (DILLON, 2003, p. 27). Entretanto, apesar da natural oposi¢édo
do platonismo ao cristianismo, ndo se tem registrado nada de muito claro por parte de
Jamblico sobre o assunto, exceto talvez no Gltimo paragrafo do terceiro livro, onde, depois
de discursar sobre a virtude da teurgia e das operacbes manticas, ele censura seu

interlocutor por citar os “ateus”!?;

119 Njo arrisco uma sugestdo etimoldgica, mas, talvez, meramente biografica: Abammon pode ter sido o
nome por meio do qual Jamblico era conhecido, seja em reunides esotéricas ou como representante de uma
escola (tomemos ainda, a proposito de comparagdo, o fato de que os cristdos ortodoxos recebem um nome
sacro quando do seu batismo, mais propriamente de um santo, que passa a ser seu nome verdadeiro). Eu
também ndo vejo porque descartar, como fez Dillon, a possibilidade de nosso filésofo ter se atribuido um
nome divino. Afinal, o teurgo, em contato com o0s deuses, se torna érgdo, instrumento deles; por que ndo
atribuir a obra de Jamblico as palavras inspiradas de um deus, como acontecera com os Juliani, que teriam
recebido de fontes divinas e transcendentes os Oraculos? N&o creio que a separagdo de Jamblico entre a
alma e o nods seja um dogma puritano a ponto de uma tal atitude ser considerada uma ameaca a doutrina,
como certamente o cristianismo o consideraria; a diferenca na concepcdo da linguagem, de um lado
simbdlica e de outro logicista, talvez explique a flexibilidade maior no caso de Abammon.

120 \/er o primeiro capitulo do presente trabalho.

121 Dalsgaard Larsen (1972); Nasemann (1991); Shaw (1995); Clarke (2001).

122 Assim eram chamados pejorativamente os cristdos nos meios pagaos. Na disputa entre cristdos e pagaos,
o cristianismo construiu suas bases no confronto com a “idolatria”, isto ¢, adoragdo de estatuas, importancia
dada a amuletos, possessdo e invocacdo de divindades, uma vez que Deus, transcendente e impassivel,
estaria para além de todos estes elementos “materiais”, nos quais s6 os demonios malignos reinariam. Os
pagdos enxergavam nesta atitude uma negac¢do a divindade, uma espécie de ateismo, uma vez que para eles
essas coisas imanentes eram justamente a manifestacdo simbolica dos deuses, a verdade divina, a beleza
divina, Unico meio pelo qual os deuses podem ser acessados em sua transcendéncia — e para eles ndo existia
a supremacia de uma entidade maligna no mundo natural. Esta negacdo as coisas “materiais” por parte do
cristianismo pode estar sendo o objeto de ataque de Jamblico na passagem a seguir, quando ele remete ao
ser criado na escuriddo, um certo tipo de apofatismo que, aos olhos dos neoplatonicos, talvez beirasse a
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Em vao, entdo, tu introduzes a opinido dos ateus segundo a qual “toda
divinacéo ¢é realizada por um demdnio maligno”; pois sequer sdo eles dignos
de lembranca ao se tratar de assunto dos deuses, e eles s&o a0 mesmo tempo
ignorantes em distinguir o verdadeiro do falso, tendo sido criados na escuriddo
desde o inicio, de nenhum modo capazes de saber de onde surgem 0s
principios. E agora mesmo demos nds um basta nessa discusséo sobre 0 modo
da divinagédo. (DM 179.9-180.4)!%

Como bem notaram Dillon (2003, pp. xxviii-xxix) e Shaw (1995, p. 3-4), o esforco
de Jdmblico centrava ndo tanto no conflito ideoldgico entre as inimeras doutrinas que
disputavam a hegemonia na época'?*, mas no conflito entre um mundo “antigo” e outro
“novo”, e seu intuito era resgatar a antiguidade, repleta de experi€éncia mistica e de
comunh@ com o divino, de cuja realidade seus contemporaneos continuamente se
afastavam. Por isso seu olhar se voltava aos egipcios, assirios, que, segundo ele,
resguardavam uma sabedoria antiga ja abandonada pelos gregos da época. De acordo com
Shaw (1995, p. 23):

Os egipcios admirados por Jamblico veneravam o0s deuses verdadeiros do
platonismo: os padrfes imutaveis da natureza; eles eram uma comunidade
perfeitamente integrada com o mundo natural, reproduzindo no culto e no
ritual a atividade do Demiurgo no késmos. Para Jamblico, os mistérios egipcios
representavam a mais alta apropriacdo do divino na vida mortal, e ele olhava
para os ritos como um modelo para rituais religiosos que ele introduziu na
tradigdo platdnica sob o nome de theourgia, um termo emprestado dos
platonistas caldeus do segundo século./ O platonismo telrgico representa a
tentativa de Jamblico de introduzir a mimese divina do culto egipcio na
comunidade platénica e no mundo helénico. Tratava-se de uma contribuicdo
que Jamblico acreditava ser gravemente necessaria aos helenos, por causa de
sua obsessdo com inovacBes discursivas que careciam de poder e de uma
conexao vital com o kdsmos (DM 259.9-14). Como o culto egipcio?, a teurgia

loucura e a esquizofrenia. Vale a leitura do seguinte estudo sobre a formagéo das identidades religiosas no
final do quarto século em Antioquia: SANDWELL, I., Religious Identity in Late Antiquity: Greeks, Jews
and Christians in Antioch, Cambridge University Press, 2007. Ler também DODDS, Pagan and Christian
in an Age of Anxiety, 1965, que investiga a experiéncia religiosa a partir da qual se desenham as doutrinas
em questdo, e apresenta com isto bons acréscimos ao livro de Sandwell, cuja abordagem, construcionista,
torna-o bastante raso e limitado.

123 DM: 179.9-180.4: “MaTnv obv ETSIGAYE THY Gmd TV BEmv S6Eav, OC Epo THY THGHY LavTEioy Gmd
00 movnpod daipovog fryodvior EmtedeicOar odte yap @&ov avutdv pvnpovevew &v taic mepl Bedv
£moTaoEst, Kol dpa auadeic eioty odtot Tig Tod Ao te Kai yevdodg Sokpiceme S1 T &v oKdTM TV
apymv 1e0paea, TG TE Apyac, A’ GV Tapoyiyvovtol Tadta, 00dénote Shvavton Staytyvdokey. Koi péypt
o1 ToVTOV TA TEPL TOV TPOTOV TH|G HovTEiNG MUV Sloplopéva EXET® TEAOG.”

124 Vale a leitura também de ARMSTRONG, A.H. “Christianity in Relation to Later Platonism”, Jewish
and Christian Self-Definition, ed. E.P. Sanders, Londres, SCM Press, 1980; ARMSTRONG, A.H. “Man in
the Cosmos: A Study of Some Differences between Pagan Neoplatonism and Christianity”, Romanitas et
Christianitas, ed. W. den Boer, Londres, North-Holand, 1973; BROWN, P., The World of Late Antiquity,
Nova lorque, Harcout Brace Jovanovich, 1971.

125 Sobre a relacéo doutrindria e teoldgica de Jamblico com os mitos egipcios, ler a discusséo de DILLON,
2003, xxxviii-xlviii. Os elementos egipcios sdo mais explicitamente tratados por Jamblico nos livros VIl e
VIII do De Mysteriis, ou 249.9-272.11.
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imitava os deuses, e Jamblico dizia que toda observancia tedrgica era uma
cosmogonia ritualizada (DM 65.4) que fornecia as almas incarnadas —
independentemente de sua posicdo — a divina responsabilidade de criar e
preservar o kosmos. De uma perspectiva telrgica, a encarnago em um corpo
se torna um servico divino, um modo de manifestar a vontade e a beleza dos
deuses.

O continuo apelo de Jamblico a linguagem simbdlica e ao ritual como imitagéo
dos deuses e da cosmogonia, como ja tivemos oportunidade de observar, aproxima
Jamblico do quadro das religides, ou de uma abordagem religiosa sobre questdes
filosoficas ou, talvez ainda, uma abordagem filoséfica sobre questdes religiosas. Charles-
Saget, ao refletir sobre essa aproximacdo, defende que, antes de tudo, ndo é porque a
linguagem simbdlica é parte integrante da religido que Jamblico fez uso dela, mas, pelo
contrério, é porque ele faz uso do simbolo que, de certa maneira, abriu espago para a
religiosidade na filosofia (CHARLES-SAGET, 1997, p. 110). De tal modo que a teurgia
jambliqueana ndo escapa do dominio da filosofia, mas, pelo contrario, faz com que a
filosofia se abra para além de uma “discursividade controlada” (1997, p. 114). O sujeito
da teurgia é, estritamente, o fildsofo, e o rito telrgico se inscreve na vida filosofica (1997,
p. 112). Ainda segundo a autora:

Hegel talvez dissesse que a referéncia ao Egito, o fascinio pelo simbdlico
significa que a filosofia pensa de novo, ou de uma nova maneira, o espirito
oculto na natureza através das representagdes que ela ndo questiona a
inadequacao com relagéo ao conteddo./ Entretanto, seria injusto, precisamente
ao citar Hegel, que prop6s a primeira interpretagdo do conjunto do simbolismo
na estética, esquecer que Jamblico é o primeiro fildsofo que abrira ao conjunto
dos simbolos o espacgo da reflexdo filoséfica. (CHARLES-SAGET, 1997, p.
113)

Jamblico teria sido o primeiro filésofo, ndo apenas a ampliar o olhar filosofico
sobre problemas do mundo ainda ndo pensados, mas a ampliar o proprio conceito de
filosofia ao tornar intrinseca a ela o manejo com simbolos (e com imagens, que 0sS
transmitem). Mais adiante, a autora conclui, entdo, que “sem Jamblico, Proclo talvez
jamais tivesse exposto com tanta seguranca o papel da imaginac¢ao [na filosofia]” (1997,
p. 113). Sera que poderiamos entdo seguir este raciocinio e fazer uma nova conclusdo em
cima dele, mais particularmente a ideia de que sem Jamblico néo teria havido na filosofia,
pelo menos ocidental, a importancia intrinseca do simbolico? Uma conclusdo muito
arriscada e talvez absurda, ja que outras tradi¢Ges platonicas, e talvez, de alguma forma,
toda a filosofia antiga, tenha usado de ou se inspirado em uma linguagem mais ou menos

simbdlica (o que dizer ainda sobre o fato de que a filosofia surgiu justamente sobre
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especulacbes mitoldgicas?); mas, uma vez que testemunhamos o modo como o simbolico
passou a ser resguardado e transmitido por meio da tradi¢cdo neoplatonica, talvez essa
conclusdo nos faga muito sentido e represente uma verdade factual. Jamblico €, sem
duvida, um filésofo de suma importancia, talvez imprescindivel, para toda aproximacéo
posterior do discurso filos6fico com a inspiragéo religiosa e com a abordagem simbdlica
da linguagem. E talvez ele deva seus conceitos em relacdo a isto precisamente aos

Oréculos Caldeus.
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4 JAMBLICO: A TEURGIA NEOPLATONICA

Quando tivemos a oportunidade de estudar no segundo capitulo, ainda que muito
panoramicamente, o sistema metafisico dos Oraculos Caldeus, verificamos que ele se
fundamenta ontologicamente em um principio inefavel, e que ou, de um lado, dele,
enquanto Pai Inefavel, deriva a triade inteligivel (Intelecto Paterno, Poténcia e Intelecto),
ou, de outro, ele €, em si, o superior dos trés vértices, dependendo de se os Oraculos
identificavam ou ndo o Pai Inefavel com o Intelecto Paterno. Uma incerteza similar a
respeito das hipdstases inteligiveis se verifica em Jamblico, e, a0 mesmo tempo, o
principio primeiro é para ele inefavel (4ppntov). Nas palavras de Dillon (2010, pp. 359-
360):

A posicéo filosofica de Jamblico é essencialmente uma elaboracéo do sistema
platénico proposto por Plotino (e Porfirio), apesar de fortemente influenciado
por fontes como a pseudo-epigrafe pitagorica e os Oréaculos Caldeus. Ele
aceita o sistema triddico dos principios, ou hipéstases, o uno, o intelecto e a
alma, proposto por Plotino, mas introduz complica¢fes em cada caso.

Para Dillon, assim, a filosofia jambliqueana é uma remodelacdo da estrutura
original de Plotino, segundo as contribuicdes vindas da primeira formac&o de Jamblico®?®.
Partindo desse pressuposto, Dillon analisa o sistema de Jamblico da seguinte maneira:
com o objetivo de resolver a permanente contradi¢do plotiniana de um uno transcendente,
alheio a imanéncia, que a0 mesmo tempo é o primeiro principio causador de tudo o mais
e, portanto, de alguma maneira imanente nas coisas, Jamblico teria desenvolvido dois
unos: o primeiro, inefavel, transcendente (ho pantds arrétos), nao-coordenado
(asyntaktos) com o que vem depois dele, ¢ um segundo mais “positivo”, posterior ao
primeiro, que funcionaria como causa eficiente de tudo o que vem depois. Este segundo
uno seria o principio positivo que tornaria possivel o surgimento da triade, que € o nivel

ontoldgico do limite e do ilimitado®?’; mas aqui JAmblico concebe o uno positivo ainda

126 Quero apenas deixar registradas minhas suspeitas de que talvez essa concepcao da tradicdo neoplatonica
n&o seja a mais adequada. Meus atuais estudos sobre Jamblico e minhas reflex6es a respeito disso me fazem
repensar o que talvez fosse ja do dominio da filosofia da histéria e que, portanto, foge do escopo deste
trabalho. Em suma, estou enxergando Jamblico ndo como um herdeiro de Plotino, mas um interlocutor
independente. Isto nos faria repensar a natureza da tradicdo neoplatdnica: seria Plotino o fundamento
primordial dela, ou seria ele também parte de um contexto maior (uma espécie de senso comum
neoplatdnico) no seio do qual os fildsofos cada qual introduziriam suas contribuigdes, isto €, perspectivas?
Devo registrar também a seguinte questdo: estaria eu influenciado, em minha anélise, pelo perspectivismo
contemporaneo, ou minha abordagem reflete os fatos? S&o temas para novas reflexdes e investigacées.

127 Comm. math. sc. 12, 22: “1d menepacuévov kot dmelpov apyoi eict Thvtov THV podepdtov Kol tdong
pobnpotikiic ovoiag” (os principios limite e ilimitado sdo todos os elementos matematicos e toda a
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ndo identificado a triade, e sim posicionado em um nivel anterior a ela, “transcendente”.
O nivel do limite e do ilimitado, por sua vez, governado pelo uno positivo, gera, por meio
da mistura, um terceiro principio, o unificado (t6 hénomenon), que seria resultado de uma
reunido dos dois elementos em si separados (DILLON, 2010, p. 360).

Este principio, o unificado, geraria o intelecto (noQs); nas palavras de Dillon,
“constitui uma ligagdo ontoldgica com a proxima hipostase, o intelecto” (2010, p. 360).
Seria precisamente no nivel deste unificado que estariam dispostas as hénadas, “que
servem como prefiguracbes unitarias do sistema das formas que sdo o contetdo do
intelecto” (2010, pp. 360-361). De acordo com Dillon, Jamblico poderia ter incluido esta
hipostase, anteriormente ao intelecto, com o objetivo de afirmar um principio de
continuidade para as formas da realidade, como Dodds j& teria considerado em relacdo a
teoria de Proclo sobre as hénadas. As hénadas seriam ainda os deuses de Jamblico, que
funcionariam, a0 mesmo tempo, como o topo da hipostase seguinte, 0 no(is*?® (DILLON,
2010, p. 361).

Esta sistematizacdo que Dillon faz das primeiras hipdstases, sobretudo das
hénadas®?®, gerou controvérsias. Saffrey e Westerink, no volume IIl de sua traducio
francesa da Teologia Platonica de Proclo, ix-xl, 1978, consideram que ndo se pode
atribuir uma teoria das hénadas a Jamblico, apenas a Proclo, de quem dependemos para
as referéncias a Jamblico sobre elas. O argumento principal seria que, para Jamblico, os
deuses eram noéticos, de modo que ndo haveria uma instancia superior para eles (logo,
ndo havendo, em absoluto, essa instancia superior). Em “Iamblichus and Henads Again”,
The Divine lamblichus, 1993, Dillon retoma a discussédo, mantendo sua posic¢ao anterior,
argumentando o que ja expusemos acima, que o topo do nivel do intelecto, sua “moénada”,
seria a0 mesmo tempo o nivel inferior do uno, isto &, t6 hen on, um uno positivo que
contém ja as determinacdes do ser que vem logo abaixo, 0 que caracterizaria bem a
definicdo das hénadas e permitiria a identificacdo delas com os deuses.

Abaixo das hipdstases supra-noéticas, o mundo noético se divide de modo

correspondente: as hénadas (que seriam, também, o topo do que vem a seguir, e

substancia matematica). A rigor, t6 peperasménon é um participio perfeito com artigo, e td apeiron é um
adjetivo verbal com artigo; ambos, porém, se intercambiam com t6 péras e t6 &peiron, principios
ontoldégicos de origem pitagdrica. Por isso, Dillon costuma traduzir respectivamente por “Limit” e
“Unlimitedness”, por exemplo em 2010, p. 360, e eu, na medida em que o portugués permite, preferi segui-
lo. Romano traduz também, na mesma passagem citada, por “limite” e “illimitato”, por ex. 2012, p. 501.
128 Segundo In Timaeum, fr. 54, o elemento inferior de uma hipdstase superior também funciona, de um
certo modo, como o elemento superior, ou “moénada”, da hipdstase inferior, proxima & primeira.

129 Primeiramente em “lamblichus and the Origin of the Doctrine of Henads”, Phronesis XVII, 1972,
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constituiriam o paradigma!®®) constituiriam, por definicio, o nods ndo-participado
(amethektos), isto &, o intelecto “superior”, ¢ seria identificado ao to hen on. Este intelecto
superior seria a monada do intelecto participado (methektos), que vem logo abaixo, e
constitui o conjunto, a “soma” das formas. Em seguida, também a alma ndo-participada,
por natureza noética e, suponhamos entdo, identificada as formas inteligiveis, seria
monada de uma alma participada, que constituiria a soma total das almas individuais
(DILLON, 2010, p. 363). De acordo com o fragmento 55 do In Timaeum: “mas a alma
participa do intelecto, uma vez que € intelectual, e por intermédio dele ela se une ao
intelecto divino; pois, por participar do intelecto, a alma sobe ao inteligivel”*3L,
Independentemente das incertezas sobre a estrutura metafisica das hipostases em
Jamblico, procuramos manter a exposic¢ao de Dillon, que é um dos mais conhecedores
sobre Jamblico entre os estudiosos contemporaneos e mais refletiu sobre a estrutura em
questdo. Assim, baseando-nos em seus estudos, construimos o seguinte esquema, como
também expusemos no segundo capitulo o esquema hipotético do sistema metafisico dos

Oréculos:

1. O Uno Inefavel

2.2 O Uno “Positivo”

2.b Limite e llimitado

2.c O Unificado/Hénadas (m6nada do intelecto)

3.a (Hénadas) Intelecto N&o-Participado (ménada do intelecto participado)

3.b (Intelecto Nao-Participado) Intelecto Participado (mdnada da alma)

4.a (Intelecto Participado) Alma Né&o-Participada (mdnada da alma participada)

4.b (Alma Nao-Participada) Alma Participada

Deste modo, a alma jambliqueana ndo pertence a terceira hipotese parmenidica,
mas a quarta e a quinta, dando espaco aos “seres superiores” (ta keittona gené) que
preenchem a zona intermediaria entre a alma, mais abaixo, e o intelecto e o uno mais
acima. A quarta hipdtese seriam as almas racionais, € a quinta seriam algum tipo de almas

secundarias tecidas (proshuphainomenai) nas almas racionais (DILLON, 2010, p. 366).

130 In Timaeum, fr. 35.
181 In Timaeum, fr. 55: “(...) petéyet 8& 1 yoyn tod vod, kaddcov EoTi voepd, kol d1” avtod cuvamteton kai
POG OV Belov vodv: vod yap 1 ToD TavTOg Yuyn HETEYOVGA TPOG TO VONTOV dvelsty.”
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Este rebaixamento da alma no sistema, em relacdo ao estatuto da alma em Plotino e

Porfirio, € mais um tragco fundamental que Jamblico tem em comum com 0s Ady1a.

4.1 A Teoria da “Alma Descida”

Uma das intrigas mais explicitas de JAmblico com Plotino e Porfirio é com relagdo ao
estatuto da alma no sistema henoldgico. Plotino, no tratado I1.9[33], “Contra os
Gnosticos”, se opde a concepgdo gnostica de que a alma, ao pecar, produz o kdsmos. A
solugéo de Plotino foi defender, neste tratado, que a alma ndo desce plenamente do
intelecto, mas permanece “em cima”, de modo que, ndo havendo uma descida plena, ndo
haja, assim, pecado intrinseco na alma, mesmo encarnada (BAZAN, 1997, pp. 133-4).
Jamblico se incomodou com este argumento e atacou a concepc¢do de que a alma nédo
desce completamente. No De Anima 365.5-366.8 (frr. 6 e 7), o fildsofo sirio acusa
Numénio, Plotino, Amélio e Porfirio de “ndo diferenciar de modo algum a alma do
intelecto, dos deuses e dos seres superiores, especialmente no que diz respeito a

substancia” (DA 365.15-6)'%, e acrescenta:

Mas a doutrina oposta a esta precisamente separa a alma como sendo gerada
posteriormente ao intelecto em uma hipéstase distinta; explica que o contato
da alma com o intelecto acontece quando ela individualmente j& subsiste
independentemente; separa-a de todos os seres superiores, sendo particular a
ela a esséncia segundo a qual €, ou intermediéria entre os seres divisiveis e
indivisiveis e 0s corpdreos e incorpéreos, ou a totalidade dos logoi universais,
ou aquela que, com as formas inteligiveis, trabalha em beneficio da criacdo do
kosmos, ou aquele vivente em si mesmo que tem a vida que provém do
intelecto, ou de novo a processdo dos seres reais como um todo para uma
substancia inferior. Dessas opinides sdo completamente adeptos o préprio
Platdo e Pitagoras, Aristoteles e todos os antigos que adquiriram grandes
nomes pela sabedoria, se se investigar suas opinifes com precisdo; nos
tentaremos basear todas as nossas discussoes nessas [doutrinas], de acordo com
a verdade. (DA 365.17-366.8=fr.7)133

132 DA 365.15-6: “Kotd 81 tavtnyv vod kai 0edv Kol TV Kperttovay yevidy ovdev 1) yoym Sieviivoye kotd
ye v 6Anv ovoiow.”

133 DA 365.17-366.8=fr.7: “AM\d unv 1] ye mpdg tavtnv dvOictopévn 86Ea xwpilét pev Ty Yuxiy, O omd
voU yévopévny deutépav Ko’ ETépav VIOGTAGLY, TO O€ HETA VOO avTi|g EEnyeital Mg EEnpTnuévov amd Tod
VoV, petd Tod Kot idiav DeesTNKEVOL ADTOTEADS, Y®PIlel OE ATV Kol amd TAV KPEITTOVOV YEVAV OAGMV,
idov 8¢ avti) Tiig ovGiag Opov AmovEpEL 1ToL TO HEGOV TMV LEPLOTMY KOl AUEPIOTOV <TOV TE COUATIKDV
Kol o>ocoudtov yevdv, f| 10 mApopa t®v kaBdiov Adywv, f| TV peto 10g idéag vmmpeciav TG
muovpyiag, §j Lomy map’ Eavtic Exovoay T Cijv ThHv 4nd o vontod mposhBodoay, fi THV ab TdV Yeviv
6\ ov 10D dvtmg Gvtog Tpoodov eig vmodeeatépay ovaiav. Iepi o1 tavtog Tog 06&ag 6 te ITAdTtwv avTog Kol
0 IMvBayopag, 6 te AploToTéAng Kal Apyoiol Taviég, MV ovouata pEyolo &nl co@ig LuUveTTal, TEAEMG
EMOTPEPOVTOL, €1 TIG ADTAV TAG dOEAG AVIYVEVOL PET’ EMGTNUNG MUEG TE TEPL AOTAG TNV HET’ aAnOeiog
mpaypoteiov tioov telpacoueda évoticactor.”
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Jamblico se esforgca por mostrar que a alma tem uma esséncia particular; ela néo
pertence, ontologicamente, ao nivel inteligivel, muito embora, como vimos h& pouco, ela
nao esteja desligada dele. Ela “¢é gerada posteriormente” ao intelecto, e constitui uma
hipdstase distinta dele, isto €, sua existéncia ndo esta dada no ser do intelecto, mas € uma
“processdo” deles para uma “substancia inferior”, ¢ derivada dele. Com isso, Jamblico
tenta fazer o leitor lancar um olhar para a realidade corpérea, a fim de observar as
consequéncias concretas da doutrina teoldgica plotiniana. No fragmento 87 do In

Timaeum, |é-se o seguinte:

Partindo dessas questdes, nds nos voltamos francamente para Plotino e para o
grande Teodoro, que colocam em nds algum elemento impassivel e
permanentemente noético. Pois, dos dois Unicos circulos da esséncia da alma,
Platdo acorrenta um e sacode o0 outro, e nem o que esta acorrentado nem o que
esta sendo sacodido podem ter uma atividade inteligivel. Entdo corretamente
Jamblico ataca os que assim se posicionam; pois qual é em nds o elemento
falivel quando nossa parte irracional se inclina a uma fantasia desregrada? Néo
seria por acaso o livre arbitrio? Como poderia ndo ser isto? Pois é por causa
dele que nds nos distinguimos daqueles [seres] arrastados por fantasias. E se
for a vontade livre o elemento falivel, como pode que a alma seja infalivel? E
0 que é que torna nossa vida como um todo feliz? Por acaso ndo é quando a
razdo governa a virtude adequada? Talvez diremos que [sim,] totalmente. Mas
se quando em noés a parte mais poderosa é perfeita, e tudo em nos é feliz, o que
impede nos, os homens em toda parte, de sermos felizes agora mesmo, se nossa
parte superior permanece sempre noética e esta sempre com os deuses? Pois se
0 intelecto é assim, de jeito nenhum vale para a alma; e se isto for uma parte
da alma, entdo o resto [dela] também deveria ser feliz. (In Timaeum fr. 87, Il.
7_22)134

O argumento é que, se a alma tivesse um traco noético (e isso diz respeito ao modo
de ser do intelecto), ela deveria ser como o intelecto; pois nada a impediria de sempre
fazer a coisa correta, de ndo falhar em suas escolhas, como acontece com 0s seres
inteligiveis. Pois a alma é falivel, ela se sujeita, algumas vezes pelo menos, a parte
irracional que “se inclina a uma fantasia desregrada”, e, além disso, nem todas as vezes ¢

feliz (evdaipova), uma vez que é por suas mas escolhas que cai na infelicidade, condicao

134 In Timaeum fr. 87, Il. 7-22: “aznd &% tovt0V 6ppdUEVOL TappNclocdueda mpdc ITAmTivoy kol OV péyay
®e0dmpov dmabic TL LAATTOVTAC &v LIV Kai del VooV 810 Yép kOKAOVG Hdvov gig ThHv odoiav Tiic yoyfig
nmaparaPav 6 [TAdtov Tov pév Enédnoe, 1oV 6 J1EGEIGEY, ODOE TOV TEMEONUEVOV OVTE TOV S10CECEICUEVOV
gvepyeiv voepdg duvatdv. opodeg dpa koi O Ogiog Tauprryoc droymvileton mpodg Tovg tadto olopévoug: T
Yap TO Guaptévov v Npiv, STov THC dAoyiag KNGAoNC TPOC GKOAAGTOV PAVTUGIOY EMSPANOLUEY; Ap” ovy
N wpoaipeotg; kol Mg oby abtn; KaTd Yop ToOTNV SPEPOUEY TOV QavTachEévimv mponetds. €1 08
TPOAIPEGIC AUPTAVEL, TDE AVALAPTNTOC 1 YoyT ; Ti 8& 1O Mooy svdaipova TV A HudV {ofv; dp’ od
TO TOV AOYOV OYELV TV oikeiay ApeTnve; mivimwg 0mov Proouey. €l 08 dtav O &v NIV KpdtioTov TéAeloV
M, kol 10 Shov fudv ebdarpov, Ti KOAEL Kol viv Mpdc evdaipovac sivon dvOphmove dmovtac, i T
axpotoatov Hudv del voel kai del Tpog toig Belolg otiv; €l pev yap 6 vodc todT0, 0VOEV TPOC THY YuYTV: €l
8¢ popov yoyis, evdaipwv Koi 1 Aowrn.”
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bastante diferente daquela dos deuses, que sdo livres das correntes da geracdo e da
corrupcao e das paixdes do mundo corporeo. A vonoig dos deuses € uma razdo de natureza
superior, infalivel, que os impede de errar; esta ndo deve ser a caracteristica racional da
alma, logo a alma ndo deve ter qualquer traco noético. E a razdo propria a alma (Aoyoc)
que a direciona a agir segundo as virtudes adequadas, governando-a em cada momento
que a alma a pde em acao.

Uma vez que, para Jamblico, a alma ndo é mais capaz de ascender por si mesma
a origem divina, e uma vez caida no kdsmos, ela necessita que uma forga “externa” venha
em seu favor, de onde duas coisas: primeiramente, a necessidade de uma intervencéo
divina, transcendente, sobre a alma do homem?%, e, em segundo lugar, a necessidade do
contato imanente com os demais elementos do kdsmos, afinal a ritualistica envolve, por
definicdo, uma reorganizacdo do corpo, um trabalho humano sobre ervas, bronze para
estatuas, e sobre a estrutura social também, os loci onde os deuses serdo invocados, como
ja vimos no segundo capitulo®®®. Nas palavras de Dillon sobre o trecho do De Anima
acima, Jamblico postula ali “um contato menos direto com o intelecto e com o uno, e ao
mesmo tempo uma correspondente necessidade da teurgia, ou ritual ‘sacramental’, a fim
de assegurar a salvag¢ao pessoal” (DILLON, 2010, p. 363); e um pouco mais adiante o

estudioso afirma que:

A base de sua disputa com Plotino € ndo uma crenca de que nao podemos
alcancar uma iluminagdo e uma unido com os deuses, mas antes que nos nao

135 O primeiro ponto, a necessidade de intervencdo divina, pode lembrar a teoria da graca agostiniana, mas
ndo é algo deste tipo que Jamblico tem em mente. O homem néo deve esperar a decisdo dos deuses, segundo
a teurgia; pelo contrério, ele deve trabalhar, em imitagdo ao drama divino, como é o caso da cosmogonia,
imitada nos rituais de inimeras formas. Segundo ADDEY, 2012, p. 147, n. 52: “O conceito paradoxal de
Jamblico sobre a vontade divina poderia parecer uma negagio da possibilidade da ‘intervengo dos deuses’,
uma nocao atribuida por Rist (1992), p. 144 e Feichtinger (2003), p. 149. Embora a benevoléncia espontanea
dos deuses na cosmologia de Jamblico possa parecer implicar ‘intervencdo pessoal’, esta ultima nogdo ¢
geralmente tomada (pelo menos no senso comum) como implicando um ato arbitrario de graca que deriva
de fora ou além das leis naturais e da necessidade. Dentro da cosmologia e da metafisica jambliqueana,
entretanto, os deuses sdo superiores a necessidade, mas a necessidade emana deles; isto deve implicar que
os deuses manifestam-se através de graus ontoldgicos inferiores, ndo fora deles (essa nogao representa o
conceito de imanéncia divina de JAmblico). Ademais, a constante disposicdo da iluminacédo divina sobre os
seres que cultivaram a receptividade apropriada também implica uma estabilidade e uma consisténcia ndo
comumente associada com a frase ‘intervengdo pessoal’. Feichtinger (2003), p. 157, de fato parece
reconhecer esta distingdo crucial: ‘se em Agostinho h& o perigo de opor o trabalho da graga a natureza,
em Jamblico o perigo vem do outro lado: a teurgia é fundamentalmente ‘a fungdo da natureza real [actual]
do universo’, em que o uno ¢ tdo transcendentalmente presente que se torna dificil imaginar um novo tipo
de presenca ser capaz de acontecer’” [italicos de Addey].

136 Mais adiante, falaremos sobre a phantasia e a importancia da aisthésis na teurgia. Ambas pressupdem
um contato da alma com os elementos do késmos, sejam coisas, sejam imagens, 0 que talvez esteja na
contramdo do projeto apofatico porfiriano (e plotiniano), ou pelo menos do jeito como Jamblico o avaliava,
além do prdprio cristianismo sobre o qual ja aludimos acima, que na época provavelmente era a referéncia
comum das doutrinas negadoras do imanente.
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comegamos ja com um pé firme no mundo superior, digamos assim; nos
devemos trabalhar nosso caminho arduamente, com ajuda da teurgia, uma vez
que ndao é com nossa alma que atingimos esta unido, mas com alguma
faculdade superior, a qual requer intervencao tetrgica (DILLON, 2010, p. 365)

No De Mysteriis, JAmblico também se esforca por distinguir, de um lado, o mundo
imanente, do k6smos e 0 da alma encarnada e sujeita a forca das paixdes, e, de outro, 0
mundo impassivel dos deuses, com isso apresentando mais um argumento em favor da

teurgia:

Um [o mundo dos deuses] gera e governa todas as coisas sem se inclinar para
elas, enquanto o outro [0 mundo da alma] tem uma natureza que pende e se
volta para as coisas geradas e administradas. [...] Seguindo adiante, [temos] de
um lado aquele que preexiste no mais alto e inalcangavel, superior a toda
medida, sem-forma no sentido de ndo ser circunscrito por forma alguma, e de
outro lado aquele sobre o qual dominam o peso, a sujeicdo e a declinacéo, que
se gruda instigado no pior e proprio das coisas secundarias, dando forma as
abundantes medidas que surgem deles [deuses]. E o intelecto o governante e
rei de todos o0s seres, € a arte que a tudo criou permanece sempre presente aos
deuses, completamente, auto-suficientemente e sem defeitos, estabelecido
puramente em si mesmo como uma Unica atividade, enquanto a alma participa
de um intelecto partido e multiforme, tendendo a orientar o universo, e ela
cuida das coisas inanimadas que vém a ser em momentos e modos diferentes.
(DM 21.4.-21.6; 21.10-22.5)%%7

Ao tracar essa distin¢do entre 0 mundo inteligivel e 0o mundo da geracao, o filésofo
mais uma vez enaltece a condi¢do impermanente, inconstante e passional do mundo no
qual a alma esta inserida, mesmo ela sendo pura e imaterial na sua esséncia. E uma
maneira de langar um olhar para o kdsmos e dizer que este € o lugar onde vive a alma, ali
sujeita as paixdes e alheia a impassibilidade divina. Comentando esta mesma passagem,
Dillon (2007, p. 34) afirma que

Jamblico de fato admite que a alma, como o elemento inferior no mundo
inteligivel, estd essencialmente concernida ao mundo sensivel, mas, ainda
assim, ndo no sentido em que ela é controlada ou contaminada por ele. As
oragdes e os sacrificios, em todo caso, ndo séo direcionadas para as almas, mas
para niveis superiores de ser. Os proprios deuses, ele sustentaria, mas também
os daimones e herois, séo livres de toda contaminagédo ou passibilidade.

137 DM 21.4.-21.6; 21.10-22.5: “Kai 10 p&v drxhivédg moyevvd mévio koi &mitpomevet, 10 & &gl @OoLy
€mveve Kol Emotpépecton Tpog T yryvopeva € kol dtotkovpeva [...] “Ett t@ pév dnapyet 10 dkpodtatov
Kol arepiAnmToV, KPEITTOV TE TavTOg LETPOV, Kol Aveideov obTmg Mg VT 008EVOC £160VC TEPLOPIGUEVOV, TO
8¢ kol pomi] kol oyéoel kal vevoel Kpateital, 0psEeci te ToD YElpovog Kol OIKEIMGEL TOV SEVTEPMV
KaTEYETOL, AOUOV TE TOVTOONMOIG Kol TOig am’ avtdv pétpolg eidomoteitor. Nodg toivov fyepmv kol
Bootledg TV Gvtmv TéXVN T€ ONOVPYIKT TOD TavTOg TOIG pev Bg0ic MoavTMg el mapeoTl TEAémG Kol
adTOPKAGC Kol Gvevdeds, kata piav évépyelav Eot@oav &v gonti] Kaboapdg, N 6& yoyn vod Te petéyst
peplotod Kol molvedodc eig v 10D Ohov 1€ mpootaciav AvomoPAEmovVTog, Kol avth T®V Aydyov
gmpeleiton dGAAOTE €v GALOIS €ldecIV Eyyryvouévn.”
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A passagem do De Mysteriis sintetiza tanto a relagdo ontoldgica de participacdo
da alma no intelecto, que ocorre parcialmente, quanto a relagéo cognitiva da alma distante
do nods. De acordo com Shaw, a teurgia estaria atualizando a teoria da anamnesis de
Platdo, segundo a qual a alma recorda um estagio primordial que fora perdido, que porém

é intrinseco a ela mesma e pode ser reatualizado. Segundo ele,

A teurgia deveria ser vista como o desenvolvimento e a tradugdo desta teoria
epistemoldgica em uma praxis em que os estimulos da experiéncia sensivel
foram cuidadosamente controlados em ritos designados a despertar a alma para
as formas®®®, Enquanto a doutrina da recordagdo emprestou-se especialmente
para o desenvolvimento telrgico, a cosmologia do Timeu providenciou o
quadro necessario: sem a descida das almas em corpos mortais e a aparéncia
fisica das formas, Platdo diz que o trabalho do Demiurgo permaneceria
incompleto. A encarnacdo da alma e sua perfei¢do na teurgia eram vistas por
Jamblico como essenciais para a cosmogénese. (1995, p. 24)

E sobre a discusséo entre Porfirio e Jamblico concernente a esse tema da alma
descida, ambos tendo como base o pensamento de Plotino, Shaw nos apresenta ainda uma
interessante interpretacdo. O autor defende que o ataque de Porfirio contra a ritualistica
telrgica esta fundamentada na concepcéo da alma ndo-descida; é por conceber que a alma
permanece no inteligivel que a conclusdo concreta de Porfirio sobre os meios de ascenséo
ao divino levam-no a conceber que “o filosofo ¢ o salvador de si mesmo” (De abst 11, 49,
2) e que o si humano € idéntico ao nods divino (De abst. I, 29, 4). Na mesma sequéncia,

Shaw acrescenta que:

Esta nova metafisica corta a base tradicional da paideia, pois transformou a
homoibsis thedi platonica, medida pela assimilagdo da alma aos deuses
cosmicos, em uma homoidsis heautdi, com o “si” entendido como se fosse o
divino nods! A identificacdo da alma com o késmos, portanto, ndo era mais
necessaria ou desejavel, pois o késmos fora completamente reduzido: passou a
ser algo do qual escapar, ndo ao qual assimilar. (SHAW, 1995, p. 13)

A inclinagdo de Shaw tende a querer mostrar como o conceito de alma néo-descida
de Plotino e Porfirio tiveram uma consequéncia perniciosa para o kdsmos. A alma humana
era capaz de, olhando “para si mesma”, encontrar o divino, logo ela ndo deveria mais

buscar “fora de si”, isto €, nas coisas do kdsmos, a natureza divina. Seguindo o raciocinio

138 Em nota de Shaw: para uma discussdo da recordacéo ritualizada entre os islamicos neoplaténicos, ver
Henry Corbin, Avicenna and the Visionary Recital, tr. W. Trask, Dallas, Spring Publications, 1980, pp.
115-6. Segundo Pierre Hadot em Porphyre et Victorinus, Paris, Etudes Augustiniennes, 1968, a nocao de
um pré-conhecimento inato das formas assumiu um “valor mistico” para Jamblico porque, para ele, cada
alma tem um “conhecimento inato dos deuses” (DM 7, 14).
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de Shaw, a tendéncia dos adeptos da alma nao-descida estaria em tornar a realidade
objetiva algo obsoleto e secundario; e o “eu interior”, pelo contrario, individual, subjetivo,
passaria a ser supervalorizado. Dai, eu imagino, a afirmacdo de Shaw de que uma tal
doutrina romperia com a paideia grega, pois a paideia pressupde uma realidade objetiva
com a qual se conformar (homoidsis thedi), parametros objetivos para “medir” a
aproximagéo de uma pessoa em relacdo aos deuses; uma vez se concebido a alma néao-
descida, estes pardmetros se relativizariam, de modo que qualquer um poderia se
considerar um sabio divino a legislar sobre os demais, bastando ter um ego, um “si”
(homoibsis heautdi). Ainda segundo Shaw, “a metafisica de Porfirio de uma alma nao-
descida e de um kdésmos ‘demonizado’ opds o filésofo ao mundo sensivel e a ordem
social” (1995, p. 14), enquanto “a teurgia se propunha a salvar a alma e o kdsmos, uma
vez gque, sem a encarnacgdo da alma e sua reversdo, o divino jamais poderia ansiar por si
mesmo” (1995, p. 124).

Faz bastante sentido o que Shaw sup8e com relacdo ao ponto de Jamblico na
discussdo, mas, como bem notou Dillon (2010, p. 364), Jamblico talvez tenha sido um
pouco injusto em suas definicdes do pensamento, se ndo de Porfirio, com quem teve um

contato direto que permitiria entender melhor sua perspectiva, pelo menos de Plotino®°.

4.2 As Entidades Matematicas

Em Jamblico, as ciéncias como a geometria e a aritmética também estdo inseridas em
uma légica tedrgica; o conhecimento matematico, para ele, envolve uma nogéo de acesso,
por parte da alma, as formas inteligiveis: acontece quando a faculdade da “@avtocia
recebe imagens das faculdades superiores”, isto €, das ideias (SHEPPARD, 1997, p. 118).
A teoria jambliqueana da matematica, bastante influenciada pelos pitagoricos, vem para
se contrapor a teoria aristotélica da abstracao.

Segundo Aristoteles, os nimeros (as entidades matematicas) ndo deveriam ser

compreendidos como separados das substancias sensiveis; para ele, ndo existem nimeros

139 SHAW, 1995, p. 12, n. 34: Ver ARMSTRONG, A.H. “The Apprehension of Divinity in the Self and
Cosmos in Plotinus”, The Significance of Neoplatonism, ed. R.B. Harris, Norfolk, International Society for
Neoplatonic Studies, 1976, pp. 187-197, onde o autor defende que romper o késmos com o nols ndo era a
intencdo de Plotino, e acrescenta que este rompimento e a consequente experiéncia de dois mundos opostos
podem ter sido ocasionados pelo termo hyperphyés usado pelo proprio Jamblico para se referir 2o mundo
inteligivel.
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140 Os ntmeros

que sejam substancias, como acontecia com o mundo das ideias platonico
seriam, entdo, atributos (pathé) das coisas sensiveis que existiriam per se, e teriam uma
existéncia acidental (MAGGI, 2012, p. 77). A consequéncia disso é que todo
conhecimento matematico passa a ser, a partir de Aristoteles, uma abstracdo que a alma
faz a partir dos objetos sensiveis: 0 objeto que a alma forma por meio da phantasia é a
fixacdo na mente de uma propriedade acidental existente apenas nos objetos sensiveis,
i.e. corpdreos; em suma, isto quer dizer que ndo ha conhecimento matemaético que nao
seja de objetos sensiveis, nem conhecimento matematico que ndo seja por abstracdo
(MAGGI, 2012, p. 82).

Jamblico, por sua vez, concebe que a geometria, a aritmética, a mdsica e a
astronomia (as ciéncias matematicas) de fato lidam com objetos sensiveis, uma vez que,
olhando para os objetos sensiveis, a alma é capaz de separar, mentalmente, suas formas e
estruturas (to yopilov toic mvoioug TV HOPPTY Kai TO GYRHOTO 610 TdV copdTov),
mas — e aqui esta o cerne da divergéncia com Aristoteles -- estas formas e estruturas
sensiveis ndo sdo concebidas em si como propriedades de objetos substanciais; elas sao,
pelo contrario, a prépria substancia do objeto, que, por sua vez, sdo prolongamentos
inferiores a partir de niveis superiores e eidéticos de realidade. E as imagens que a alma
forma na mente séo os objetos ditos matematicos (que a alma ja contém em sua esséncia
e, assim, ndo sdo abstraidos dos objetos sensiveis, mas apenas identificados neles), que
intermediam, de um lado, a realidade eidética e superior, transcendente, e, de outro, a
realidade sensivel e inferior, imanente dos mesmos objetos (MAGGI, 2012, p. 86;

ROMANO, 1997, p. 60). De acordo com Maggi:

nds temos aqui um interessante modelo, que encontra um tipo de ‘interface’
participativa nas entidades matematicas, legado pela nogdo platnica de
afinidade, segundo a qual elas participam nas entidades inteligiveis, mas, por
sua vez, recebem em si mesmas a participacdo por parte de [entidades]
sensiveis (MAGGI, 2012, p. 86)

Em Comm. math. sc. 11.14-12.18, o fil6sofo enfatiza a natureza intermediaria
tanto dos seres determinados por nimeros quanto das poténcias cognoscitivas da alma:
ambos estdo abaixo do conhecimento puro e inteligivel dos deuses e acima dos elementos

sensiveis. Para Jamblico, o objeto matematico, assim como a alma, se identifica aos seres

140 v/er Metafisica 987b18-22; 1080b11-14.
141 Comm. math. sc.64.16-17.
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intermediarios, ambos servindo de paradigma para a producdo do kdsmos. De acordo com

Romano:

Todo o discurso sobre a matematica comum se baseia, como se pode ver, no
fato de que os objetos da matematica sdo entes reais, e ndo apenas conceitos, e
que 0s entes matematicos enquanto tais sdo intermediarios entre 0s entes
inteligiveis e os sensiveis.[...] Na verdade, ainda que sendo “inferiores quanto
a perfeicdo, pureza, simplicidade e capacidade de maxima extensdo” com
relagdo aos inteligiveis, sdo, contudo, superiores “quanto a ordem, simetria,
natureza imével e fixa, participacdo pura na ideia, natureza incorpérea e
imaterial, e, em suma, por todos os aspectos melhores” com relacdo aos
sensiveis. E 0 mesmo que dizer que sua inferioridade com respeito aos
inteligiveis ndo torna nula sua afinidade com eles. A matematica que, como
ciéncia dos géneros matematicos, tem a mesma natureza deles, é estreitamente
aparentada com os géneros inteligiveis aos quais 0s géneros matematicos sao
afins. (ROMANO, 1997, p. 58)

Uma vez que 0s numeros matematicos derivam, como também a alma, da natureza
inteligivel, e resguardam, assim, a ordem inteligivel dos deuses a ser conhecida por ela,
0 conhecimento da alma sobre eles permite, entdo, a ascensdo da alma rumo a natureza
inteligivel; por meio da matematica, a alma conhece o0s principios por meio dos quais 0
universo veio a ser na processao (logo, supde-se que ela conhece também, de imediato, o
caminho de retorno e conversdo, epistrophé) e, ademais, conhece ela mesma seus proprios
principios, uma vez que hd uma identificacdo entre as propor¢fes matematicas e as
poténcias da alma. Em Comm. math. sc. 54.23-57.9 (capitulo 15), Jamblico afirma que a
matematica torna possivel aprender a teologia e purifica nossa faculdade intelectiva,
ligando-a ao ser; que, por meio da beleza e do ordenamento proprio da matematica nos
aproximamos, de algum modo, da natureza inteligivel; e que o conhecimento matematico
nos faz ver a boa proporcdo e a simetria das coisas naturais, que é de natureza
transcendente. Mais adiante, Jamblico diz que “a maior [importancia da influéncia da
matematica sobre a alma] é a purificacdo da alma imortal, a ascensdo rumo ao inteligivel
e a participacdo na atividade do ser” (Comm. math. sc. 84.11-84.15)*2. De acordo com

Romano:

As duas expressdes técnicas [purificacdo e ascensdo] [...] que Jamblico refere
a muito importante influéncia (ta £pya) da matematica, isto é, do exercicio da
dita ciéncia (t@v pobnpotikdv texv@V), contém certamente a medida da
funcdo metafisica do estudo dos ndmeros. Os conceitos matematicos, ainda
que inferiores aos inteligiveis, ndo se identificam, em absoluto, aos conceitos

142 Comm. math. sc. 84.11-84.15: “ta 8¢ péyiota 1 kaBapoic dott Tfig dBoviTov Woyfg, Kol 1) Tod vod
TEPLOYMYT) TPOG TO VONTOV, Kol 1} peTovsia TG tod dvtog Evepyelag”.
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da mente, isto é, aos simples atos intelectivos!*, porque ndo provém, como
estes Ultimos, por abstracdo do conhecimento das coisas sensiveis.
(ROMANO, 1997, p. 60)

Os objetos matematicos sao seres intermediarios, isto €, sao substancia, ndo meros
atributos acidentais abstraidos de substancias. Mais do que isso, esses objetos sdo
substancias que ja transcendem a natureza sensivel e sdo ontologicamente anteriores ao
mundo sensivel ou kdsmos na hierarquia das hipostases'**. Toda uma nogdo que, se
distanciando radicalmente do conceito de substancia aristotélico, reintroduz a natureza
transcendente e originaria do ser presente no mundo das ideias platénico. De modo que,
para Maggi (2012, p. 79), Jamblico se pde a defender o principio platénico por meio de
modelos neopitagoricos. A consequéncia disso, segundo Romano (1997), é que, para

Jamblico, a matematica e a metafisica passam a ser de algum modo identificadas entre si:

A ciéncia matemdtica, pelo menos na sua acepgdo pitagorica (que existe,
obviamente, uma pratica ou técnica matematica que nada ha que fazer com tal
ciéncia) é estreitamente aparentada com a ciéncia metafisica que tem por
objeto precisamente os inteligiveis. O mesmo fato que se da, ainda que por
meio tedrico, a possibilidade de construir e gerir uma teologia da aritmética
(que, porém, se estende a outras trés ciéncias matematicas, sendo a aritmética
o fundamento destas), representa por si s6 a necessidade de considerar a
matematica como ciéncia afim com a metafisica (se recordar que, para os
neoplatonicos, a teologia constitui a parte culminante e mais nobre da filosofia,
mas ainda, ela é a verdadeira filosofia: nasce daqui, como se sabe, a posicao
de inferioridade da metafisica aristotélica em relacéo a platdnica. [...] o que
equivale a dizer que tanto é teoricamente possivel aplicar a matematica no
campo da filosofia da natureza e ao mundo moral, quanto é necessario aplica-
la a teologia, e a razdo é bem evidente: qualquer que seja 0 mundo inferior ao
divino, ele ndo ¢é sendo uma sua derivacdo ou producdo e, assim, o estudo
matematico do mundo inferior prepara para o estudo do mundo superior ou
divino. (ROMANO, 1997, pp. 53-4)

H4, assim, uma correlacdo jambliqueana entre matematica e teurgia, tratada no
Vita Pitagorica (SHAW, 1993, p. 127). O estudo da matemaética esta entrelacado com a
katharsis e a anagogé, isto €, a purificacdo e a ascensdo da alma envolvidas nas atividades
rituais. O estudo dos principios matematicos € em si mesmo um exercicio telrgico, pois

nos limpa das paixdes e permite conhecer a teologia, isto significando a natureza divina,

143 «semplici atti intellettivi”. Romano se refere a atividade mental discursiva, isto &, o raciocinio ou célculo

I6gico, ndo & atividade inteligivel dos seres superiores ou da alma quando entra em contato com os deuses.
O que ele esta dizendo na passagem é que, para Jamblico, a ciéncia matematica ndo se reduz a este logicismo
abstrato.

144 Dillon diz que, ao comentar as Categorias de Aristoteles, JAmblico considera que o estagirita esta
precisamente interessado no mundo sublunar e na substancia fisica, e ndo em definir a esséncia das
substancias eternas e simples (1997, p. 70), e que o interesse de Jamblico sobre as voepd Bewpio é
ontoldgico, ndo l6gico como era o caso aristotélico (1997, p. 71).
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0 objetivo da técnica tedrgica. “A sintese da filosofia e da ritualistica foi precisamente o
que Jamblico se empenhou em realizar na teurgia” (SHAW, 1993, p. 127).

Cada ato tedrgico, envolvido com elementos materiais, € um sacrificio envolvendo
numeros; durante sua conversdo e consequente transformacdo, as faculdades discursiva e
ética da alma sdo determinadas por certas medidas, cada uma tendo seu respectivo
correlato numérico. De acordo com Shaw, embora fosse incorreto reduzir ou identificar
a teurgia & matematica, deve-se ver os nimeros como componentes imprescindiveis para

a arte sacra e para os ritos imateriais, ao que ele acrescenta:

De uma perspectiva estritamente platdnica, todas as transformacdes da alma
eram numéricas porque o ‘corpo original’ da alma era uma composigdo
matematica que foi quebrada no momento da encarnacdo da alma. Portanto,
toda teurgia, desde a material até a noética, estava engajada na recomposicao
dos numeros da alma por meio da invocacdo de seus correspondentes na
natureza. Comecgando com 0s numeros fisicos que respondiam a sua
corporalidade, a alma reajuntaria seu corpo divino e matemético de acordo com
a mesma razao por meio da qual ela foi criada, e, na medida em que a alma se
movia dos sacrificios materiais para 0s imateriais, essas proporcoes
permaneciam constantes. (SHAW, 1993, p. 126)

Todos os seres sdo, de alguma maneira, niumeros; eles ttm medidas préprias, sdo
delimitados por formas (gion) e estruturas (oynupoto) proprias que os distinguem dos
demais, ao mesmo tempo compartilnando com eles um mesmo universo e uma mesma
ordem, ou uma mesma forma universal. Sejam eles corp6reos, imanentes, sejam eles
psicoldgicos e intermediérios, sejam eles eidéticos e transcendentes, sdo nimeros, e a
distingdo entre os niveis superiores e inferiores se da por uma diferenga de “densidade”,
ndo por uma diferenca estritamente substancial. Existem instancias imanentes e
transcendentes de um mesmo ser-nimero, cuja propor¢do (0 ndmero propriamente
falando) é a mesma para cada uma das instancias; a instancia imanente é o prolongamento
ultimo das instancias transcendentes. Desse modo, 0s objetos sensiveis usados na
ritualistica, uma vez transparecendo neles uma determinada proporc¢édo divina ou nUmero
divino, funcionam como receptéculos dos deuses transcendentes que neles sdo invocados,
de modo que o0 objeto se torne um synthéma ou symbol6n da divindade. Assim, ndo é o
conteddo puramente abstrato da matematica que importa, mas a capacidade dos simbolos

de conectar a alma com o uno dos deuses. Segundo Shaw:

Ha& um risco, contudo, ao propor a matematica como objeto da teurgia noética,
pois a ‘matematica’ hoje ¢ a base de nossa visdo-de-mundo racional, de modo
que é dificil imaginar os ndmeros como objetos rituais. E a fungdo de toda
teurgia era transformar a auto-alienacdo da alma, e enquanto alma encarnada
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ela continuava a ver sua identidade como ‘individual’, como ‘de si mesma’,
ela permanecia separada do verdadeiro si. A unidade objetiva do si, embora
elevada, deveria ser trocada pela a¢do unificadora dos deuses, e uma vez que
essa atividade era imaginada por Jamblico como uma composicéo de nimeros,
entdo os nimeros eram o que havia de mais apropriado para efetivar isto — ndo
enquanto conceitos tedricos, mas enquanto imagens teudrgicas. [...]
Estritamente falando, o skopos da matematica pitagdrica era religioso, ndo
matematico. Jamblico nos conta que os pitagdricos tinham pouco interesse nas
provas e solugcdes matematicas intrincadas, mas se interessavam mais nas
imagens e nos simbolos matematicos que elevavam a alma. (SHAW, 1993, pp.
128-9)

Os numeros imanentes que a alma distingue na natureza sdo os logoi que
constituem a propria alma, que € principio (apyn) do késmos. A alma observa as
proporcOes de si mesma no mundo sensivel e dai parte para os mundos imateriais,
percorrendo sempre o caminho dessa proporcao até o mundo inteligivel. Desse modo, de
acordo com Proclo, a alma se torna ao mesmo tempo o que Vvé e o que é visto (In Eucl.
141.13)5, De modo que, se as imagens matematicas tém seu fundamento (epereismos)
nas formas, entdo imagina-las € receber a presenca das formas na alma; ndo como
abstracdes criadas por nossa mente, mas como objetos do modo como eles sdo realmente,
tendo descido do transcendente inteligivel para figuras e extensdes matematicas
imanentes — a visualizacdo dos nimeros era, para 0s pitagoricos e para Jamblico, uma
visdo dos seres superiores (SHAW, 1993, p. 130).

Em Vita Pitagorica 36.65-37-67, Jamblico conta como Pitagoras, sem usar
instrumentos musicais nem mesmo a voz, apenas por meio de algum poder divino inefavel
e incompreensivel (GALG dpprito Tvi Kai dvcemvonte Bedtntt), estendia as orelhas em
diregdo a sinfonia flutuante (toig petapoiog ... cupeviag) do kdsmos, sendo ele o Unico
capaz de ouvir e de se unir as esferas universais (kaboiwkiic T@v cpap@v) € a harmonia
e concordia dos astros (dotépmwv appoviag te kat cvvediac). E, tendo sido irrigado por
essa musica celeste, tendo tido seu 16gos bem-ordenado pelo intelecto divino (tov tod vod
Loyov gdTakTovuevog), Pitagoras tentava, por meio de instrumentos e da voz, imitar
(éxppodpevog) a sinfonia divina para os seus discipulos, apresentando-lhes imagens
somaticas da inteleccdo dos deuses (couackobuevog €ikOvVog TIVAG TOVTOV EMEVOEL),
traduzindo a ordem divina inefavel para a linguagem discursiva e abstrata da alma
encarnada.

Por meio da masica e a partir de um conhecimento que s6 ele tinha, Pitagoras

inspirava as virtudes em seus discipulos e manipulava seus humores com o objetivo de

145 SHAW, 1993, pp. 129-30.
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desenvolver neles uma vida equilibrada tanto no que concerne ao corpo quanto a alma,

em imitacdo a vida ciclica e tranquila dos astros (Vit. pit. 35.64-36.65).

4.3 Continuum

Uma caracteristica essencial da teurgia é a no¢do de continuidade entre os elementos da
realidade. Como tivemos a oportunidade de estudar no capitulo referente aos Oraculos, a
sympatheia € o que permite a interferéncia de cada um dos elementos na realidade, que é
como uma rede de seres. A simpatia universal entre os elementos estd por tras da
abordagem simbdlica da linguagem e por tras também da possibilidade de invocacdo dos
deuses naquilo que a eles, tendo sido polido e devidamente trabalhado, fora assemelhado,
a exemplo das estatuas animadas (telestikd) e do proprio homem tornado deus.

No que concerne a Jamblico, essa no¢éo de unidade da realidade permeia sua obra
inteira e se expressa de inUmeras maneiras, por inimeros termos distintos. Ap6s uma
breve explicacdo da hierarquia henolodgica, evidenciando os polos divino e material,
preludiando, assim, a delonga sobre as manifestaces dos keittona géné ou seres
superiores (que veremos no subcapitulo a seguir), Jamblico, em DM 17.6-15, sintetiza a

dualidade, amarrando os polos opostos:

Assim, essas classes, sendo intermediarias [entre 0 mundo material e o
inteligivel], realizam a completacéo do vinculo comum entre deuses e almas e
tornam essa composicdo indissoldvel; vinculam4® a continuidade!*’ una do
superior com o inferior e fazem com que toda a comunhao seja indivisivel; eles
constituem a melhor mistura e combinacéo possivel, sdo, a0 mesmo tempo,
tanto a forga transitiva da processéo que sai dos melhores e vai para os piores
quanto da ascensdo que parte dos secundarios e vai para os primarios; eles
impdem, nos seres imperfeitos, a ordem e a medida da participacdo que desce
dos superiores e do receptaculo gerado, e fazem com que todas as coisas sejam
receptivas e concordantes, tendo recebido dos deuses os principios causais de
todas essas coisas.*®

146 Essa nogdo do continuum e dos vinculos foi muito importante nos desenvolvimentos posteriores do
Renascimento italiano e do romantismo alemdo. Vale a mengéo a obra de Giordano Bruno (1548-1600),
De vinculis in genere, onde ele classifica varios tipo de vinculos passiveis de serem manipulados por sabios.
Por outro lado, podemos tracar esta tradi¢do até Heraclito (535-455 a.C.), fr. B, X: “Vinculos (cuvawyieg):
inteiros e ndo-inteiros; convergente e divergente; consonante e dissonante; e de todas as coisas uno, e do
uno todas as coisas”.

147 suvéyelav, “continuidade”, lembra os cvvoyeic, os “conectores” dos Oraculos, responsaveis por manter
a realidade unida e de fazer a interrelagdo entre os diversos mundos, conduzindo a alma para os deuses
durante os rituais. Ver subcapitulo 2.5.

148 DM 17.6-15: “Todto 81 oLV T YévI] LEGO GUUTANPODVTOL TOV KOWOV GUVIEGHOV BsdV TE Kol Woydv,
Kol AOIEALTOV DTV TV COUTAOKTY amepydletal, piav e cuvéyelay dvobev uéxpt 1od 1ehodc cuVOET, Kal
TOlE] TdV HAwV TV Kowovioy eivol adwaipetov, kpdciv 1€ dpioty kai coppE Toic HAo1g Exel GOUUETPOV,
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Assim como os seres intermediarios dos Oraculos, a saber os teletarcas,
conectores e iynges, que mantinham um papel conciliador e unificante na ordem do todo,
também em Jamblico seu papel € muito similar. A diferenca dos Adyia, porém, Jamblico
concebe um elenco diferente para seu sistema, substituindo o do primeiro por uma
hierarquia descendente de deuses, arcanjos, anjos, daimones, arcontes e herois. Na
passagem citada acima, o sistema é tecido como uma rede ou uma cadeia de elementos
gue mantém uma mutua correspondéncia uns com os outros, de modo que cada um tenha
um papel especifico e um lugar especifico, fora do qual fariam com que o sistema
colapsasse. Mais adiante, Jamblico tenta, enfim, definir os seres intermediarios como
aqueles responsaveis por completar (ocvumAnpoi) a indivisivel reciprocidade
(A Anrovyiav) entre as extremidades (DM 19.7-8).

A continuidade entre os elementos, assim, é expressa por uma noc¢éo de vinculo,
de reciprocidade, comunh&o, mistura, combinag&o, entre outros. Isso leva em conta, ao
mesmo tempo, uma pluralidade que se estende positivamente e uma singularidade
simples, transcendente, por meio da qual a expressao extensa atua e existe. Jamblico ndo
usa mais uma linguagem expressando uma fusdo mistica, como no caso de Plotino, mas
uma que preserva o eterno movimento do maltiplo no interior de uma unidade superior.
Um vinculo, uma conexdo, uma comunhdo, sdo sempre de coisas diferentes que se
interconectam, muito embora esta interrelacdo seja intrinseca aos proprios elementos e
no externa a eles. “E uma maneira de se unificar que n3o visa a reducdo do mdltiplo,
mas que busca entrar em ressonancia com ele, digamos: pér-se em unissono”
(CHARLES-SAGET, 1993, pp. 12-3). Em Jamblico, os seres mais explicitamente se

identificam a funcdo que eles tém no interior do sistema. De acordo com Shaw:

A continuidade (sunecheia) e a afinidade (sungeneia) do késmos foi essencial
para a teoria da teurgia de Jamblico. Baseado no principio de que havia uma
inquebrantavel continuidade em todo o késmos (DM 20.5), Jamblico pbde
defender os ritos que usavam objetos materiais. Teoricamente, qualquer objeto
poderia conectar a alma humana com os deuses porque 0 mundo inteiro era sua
energeia e, portanto, manifestava sua presenga. (SHAW, 1995, pp.133-4)

TPOOJOV 1€ Amd TAV PedTtiOvav €ml Ta EAATTOVA KOl Avoy@yny Gmd TV VrodeeoTépmv Enl 10 TPOTEPQ
SwPipaler nog €€ foov, TGEwv Te Kol péTpa THG KOTIOVoNG UETABO0EMG GO TAV ApeWOVODV Kol Thg
£YYryvopévng DIT000Y RS €V TO1G ATEAE0TEPOLG EvTiOnot Kal o1l TavTa o1 TPOoGTyopa Kol cuvappolovra,
vmBev Tag To0TmV dA®V aitiog 4o @V Bedv mapadeyxoueva.”
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Em outras palavras, os objetos sensiveis estdo ai para o ato teurgico, para o
simbdlico, para o ritualistico; e a alma, por sua vez, esta ai também para participar deste
ato, promover o ritual por meio dos objetos. Mas enquanto Shaw vé a teoria da
continuidade como um artificio para a defesa da teurgia, Charles-Saget enxerga ela como
um principio essencial de uma visdo-de-mundo particular, que determina a natureza, a

funcdo da realidade e o local préprio da alma humana em seu interior:

Isto significa que ndo é mais da natureza da alma de ultrapassar-se pelo
siléncio, pelo vazio ou pela inacdo. Ela deve, na verdade, encantar 0s corpos,
despertar a imaginacdo e os ritmos do corpo, para que se faca a unificacdo com
o divino, isto é, com as multiplas expressbes do divino. A alma humana é
encarnada, e esta condi¢do implica sua relacdo indeclinavel com os simbolos
e os ritos. E assim que a alma ultrapassa a parcialidade de sua vida particular
ao entrar em relacdo com toda e qualquer poténcia (puissances) do todo. A
alma sabe que ela € mais que ela mesma, mas ndo é seu destino se perder em
outra ordem que ndo seja a sua. Ela € interrelagdo com o todo, em uma
sumpatheia secreta. O rito realiza, assim, essa mistura da atividade e da
receptividade por meio do que a alma se regenera em vivente este excesso que
ela é em relacdo a si mesma, ela que pode ver e viver 0s sinais da demiurgia
divina. N8o sdo dois sentidos incompativeis da theourgia: o ator do rito
humano, no seu trago ritual, imita em sua ordem a comunicagdo do indivisivel
e do divino que a demiurgia divina realiza a todo instante. (CHARLES-
SAGET, 1993, p. 113)

De acordo com Charles-Saget, parece que ndo haveria mais em Jamblico aquele
sentido escatolégico, ou, ainda melhor, apocaliptico dos seres se fundindo nos seus
principios superiores no acontecimento da epistrophé, a conversdo das almas, como se
sugere em Plotino'*°. N&o é o destino da alma se dissolver para mergulhar outra ordem;
isto estaria contra o telos da alma que seria ser ela mesma enquanto tal, sem cujo principio
a continuidade ndo poderia se manter enquanto a unidade da multiplicidade, a harmonia
do extenso. E dificil saber o que a autora quis dizer em absoluto, porque em certo sentido
sO ha teurgia quando a alma arrisca ultrapassar sua natureza corpdrea e entra em contato
com o “sobrenatural”, um risco que nao pode deixar de ser sentido como uma experiéncia
de morte, um perigo ou uma ameaca do ponto de vista do “eu” encarnado. Nao € uma
teoria ladica que Jamblico parece outorgar, mas uma atividade executada por meio do
corpo em vistas de algo transcendente, que ultrapassa a geracao e a corrupgao corporeas.

De um modo ou de outro, o ponto metafisico de Jamblico esta bem delineado no
De Anima, 365-6 (ou frr. 6 e 7 da edi¢do de Dillon), quando ele faz questéo de separar a

alma do intelecto e coloca-la em uma posi¢do ontoldgica particular, dando-lhe uma

149 CHARLES-SAGET, 1993, p. 112: “seus ‘atos’ [os da teurgia] parecem ser mais proximos das
meditagdes de mandalas, dos exercicios vocais dos tibetanos do que da unificagdo plotiniana.”
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natureza “independente”, ndo dissolvida na hipostase superior. Neste sentido, de fato, ha
um peso maior na existéncia do multiplo; mas um multiplo que, uma vez encarnado, deve
viver, como miss3o, a permanente superagdo deste “eu” efémero®®’.

A continuidade, para Jamblico, de qualquer modo envolve uma participacao ativa
dos elementos da realidade, o que ndo € simplesmente dizer que eles se reduzem a
fungdes, mas que pelo contréario, na perspectiva da teurgia, sdo elevados a funcgdes no
grande ato tedrgico que é o proprio kdsmos. E, assim, participando de uma lei e uma
ordem objetivas, seguindo a proporcdo dos numeros, ndo é pelas paixdes (mdBog)
desvairadas particulares, que tendem a dissolucéo dessa ordem, mas pela amizade (¢tiio)
que os elementos estdo postos em comunhdo (kowwmvia) pelos deuses (DM 42.6).

Aqui eu arrisco uma explicacdo para algo que me parece confuso. Comegamos
falando acima da continuidade entre as hipostases, 1) aquela que amarra 0s seres
superiores com os inferiores, mas em seguida desembocamos em uma 2) nocao de
continuidade ligada ao multiplo e plural; também verificamos que em Jamblico o vinculo
dos seres se traduz algumas vezes por concérdia ou harmonia, e propor¢do no caso da
matematica. Até agora, estas noc¢des sdo usadas indiscriminadamente dessa forma, sem
distincdo de natureza entre aquela continuidade hierarquica que conecta o eixo da
processdo/conversdao e a outra mais horizontal que inter-relaciona os seres de mesmo
género. Nao vejo como duas relacdes separadas ou de natureza distinta (uma vertical e
outra horizontal, poder-se-ia tentar dividi-las), mas penso que € valido refletir sobre este
ponto. O proprio Jamblico, ao discursar sobre este vinculo que amarra os seres, também
ndo faz a distingdo, se limitando a falar de concérdia e comunhéo sem referéncia explicita
a uma relagdo vertical e outra horizontal, nos deixando incapazes de muitas vezes saber
se esta falando apenas da relacdo entre homem e seres superiores ou entre 0s proprios
homens também, com 0s mesmos termos e no mesmo momento. Se isto for assim, nos
faz pensar que Jamblico provavelmente ndo tem uma visdo particular para a relagéo de
cada uma das hipostases com as demais ou entre seus proprios elementos, de modo que
ele possa ter compreendido as relacdes entre elementos do mesmo género (horizontais)
tambeém como relacOes entre superiores e inferiores, e ndo entre iguais; o que mudaria de
um ser para outro seria o “’grau” de pureza ou mescla com a matéria, de modo que 0s mais
puros, consequentemente mais “altos” na hierarquia, tenderiam a expressar, COm mais

transparéncia que os demais, a ordem divina aos que estdo “mais baixo” — e isto nos faz

150 ver SHAW, 1993, pp. 117-25, sobre a alma encarnada como um ‘outro para si mesma’, isto ¢, auto-
alienada e perdida de seu ‘eu’ original e transcendente.
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pensar na funcdo dos teurgos, naturalmente carismaticos. O panorama das hipostases
seriam, entdo, como superficies fluidas, cujo movimento varia conforme os interminaveis
altos e baixos da purificacdo e da mescla com a matéria por parte dos elementos
dancantes, e poder-se-ia ainda enxergar a realidade como um todo (o sistema inteiro) na
forma de uma meia-esfera com a parte plana para baixo, onde as superficies fluidas das
quais falamos seriam os cortes horizontais, se¢fes ndo tdo bem definidas em que os
elementos de um lado superior poderiam adentrar o lado inferior ou vice-versa. Se isto se
confirmasse, € uma caracteristica cosmologica que o aproximaria bastante de Plotino, e
nos faria ver a teurgia de um modo menos técnico e mais sutil. Enfim, a reflexao foi

lancada, mas a questdo permanece.

4.4 A Phantasia e as Expressdes dos Seres Superiores

De acordo com Shaw (2012), o propdsito de Jamblico com a defesa da teurgia, embora
ndo tenha sido uma recusa absoluta ao pensamento abstrato, uma vez que pitagoricos e
platdnicos tenham tido uma tradicdo de valorizar o pensamento discursivo também, era o
de combater o que Athanassiadi definiu como a “heresia do intelectualismo”
(ATHANASSIADI, 2006, p. 213) que imperava entre 0s gregos da época e de cuja
tendéncia Porfirio era um exemplo. Jamblico estaria combatendo um generalizado
distanciamento dos contemporaneos em relacdo ao pensamento simbdlico e ritual dos
antigos. Os habitos intelectuais da época, cada vez mais abstratos, ameagavam a intima
experiéncia da divindade reconhecida e compartilhada tanto por filésofos quanto pela
comunidade (SHAW, 2012, p. 92). Nas palavras de Shaw:

Que Porfirio tenha desdenhado os ritos tedrgicos como indignos de um filésofo
platénico era sintomatico de quéo perdidos (misguided) os gregos se tornaram.
Seduzidos (beguiled) pela hubris do poder discursivo, filésofos como Porfirio
acreditavam que sua habilidade para pensar abstratamente os libertava das
determinagdes do dominio material. Na visdo de Jamblico, suas construgdes
conceituais e a auséncia de piedade tiveram o efeito precisamente oposto: isso
os distanciou da divindade do mundo e da comunhdo com os deuses. Nos
Mistérios do Egito esta sua tentativa de demonstrar a importancia da recepgao
dos deuses no ritual tedrgico e particularmente através da transformacao do
corpo sutil da alma, o okhéma, por meio de atos de divinagdo e sacrificio.
(SHAW, 2012, p. 92)
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O okhéma, ou veiculo da alma®®!, ¢ uma espécie de corpo sutil em que a alma, ao
descer do mundo inteligivel para o mundo material, se encapsula. Este corpo sutil a
acompanhard em toda a sua “viagem” cosmica, € permanecera com ela mesmo depois de
morta. A cada reencarnacédo, € 0 mesmo veiculo que tem a funcdo de carrega-la, de modo
que as caracteristicas sutis da alma permanecem com ela ao longo das reencarnagdes. O
veiculo tem uma funcdo importante neste caso porque ele é o responsavel pelo carater
imagético da teurgia: as verdades inteligiveis sdo transmitidas pelos deuses para as almas,

durante o ato teurgico, por meio do okhéma. De acordo com Finamore:

Para os neoplatdnicos, o veiculo possui trés funcgdes: ele abriga a alma racional
em sua descida a partir do dominio noético para o dominio da geracdo; ele atua
como o0 Orgdo da percepcdo sensitiva e da imaginacdo; e, por meio de ritos
tedrgicos, ele pode ser purificado e ascendido, servindo como um veiculo para
o retorno da alma racional rumo aos deuses através do kosmos. (FINAMORE,
1985, p. 1)

Dado gque a alma esta de certo modo envelopada pelo veiculo, é por meio dele que
ela se relaciona com qualquer coisa que seja externa a ela, incluindo os deuses. O veiculo
tem uma natureza etérea (In Timaeum, fr. 84), celeste, que ndo € estritamente corpdrea
mas também ndo € inteligivel, e assim, além de intermediar a alma com o kdsmos ou com
os deuses'™, faz a mediacdo também entre os reinos inteligivel e material. E esta
intermediacdo ndo se d& mais pelo logismas, o raciocinio discursivo, mas pela faculdade
imagética, ou phantasia. Consequentemente, ndo mais o raciocinio discursivo é 0
responsavel Gltimo pelo conhecimento, mas uma espécie de experiéncia estética'®3; e esta
experiéncia acontece na divinacdo de charadas (enigmas), na intuicdo por meio do uso de
sinais e simbolos (como na matematica pitagorica) ou ainda nos oraculos e outros rituais
que fazem uso de incensos e efeitos de luzes'®. Em suma, ainda quando se faz uso da

linguagem discursiva, ela passa a ser usada “como um glifo, levando ndo as conclusées

151 Para uma sucinta explicacdo sobre o surgimento do conceito neoplaténico de okhéma, ou ainda okhéma-
pneuma, enquanto sintese das psicologias de Platdo, Aristoteles e até mesmo do estoicismo, vale a pena ler
MOREIRA, 2013, p. 87 e ss.

152 SHAW, 2012, p. 99: “Para Jamblico, a phantasia tem uma dupla fungéo: ela olha os fendmenos sensiveis
€ Nossos conceitos sobre eles, e € 0 médium para as apari¢des (phasmata) dos deuses.”

153 Até que ponto Porfirio realmente se opunha a isto é questionavel; limitamo-nos a transmitir a perspectiva
de Jamblico e dos comentadores. De fato, Shaw (1995; 2012) é o comentador que mais parece acreditar
que Porfirio representava um intelectualismo subjetivista em sua época; todavia, apesar de simpatizar muito
com a abordagem de Shaw no geral, devo me resguardar de concordar ou discordar dele nesse ponto, pois
podem haver ainda muitas nuances despercebidas que devem ser investigadas.

154 Mais tarde, na Idade Média ocidental, surgem as visdes por parte de santos, seja de imagens das Pessoas
da Trindade, do Paraiso ou afins, que no geral serdo tratadas pela Igreja como heresias. Muito possivelmente
ha nessas visfes alguma influéncia mistica neoplatdnica que se popularizou ao longo dos séculos.
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racionais, mas a uma consciéncia ndo-semantica que, nos termos de Jamblico, era ativada
na teurgia” (SHAW, 2012, p. 96).

Ao se purificar o veiculo da alma por meio de oragdes e exercicios em geral, ele
forneceria em si mesmo um receptaculo (hypodokhé) para as formas puras e luminosas
dos deuses, com as quais a alma entraria em contato ou cogni¢do. Isso gera um problema:
se o0s deuses sdo incorpdreos, eles ndo tém formas sensiveis; entdo como pode que eles
aparecem para nossa Vvisdo ou ouvido etc., como que contendo certas determinagdes
sensiveis? Para Shaw, esse fato ndo deve ser entendido como se as imagens que a
faculdade imagética alcanca fossem abstraidas de algum lugar como, por exemplo, o
nols; ndo sdo imagens que a mente “captura” de algum lugar. Diferente disso, elas sdo
apenas o resultado de um modo distinto de ver a mesma realidade (SHAW, 2012, p. 100).
Quando a alma tem alguma visao de algum deus, ndo é que o deus, determinado de tal e
qual forma, apareceu para a alma, mas acontece que a faculdade imaginativa desenvolve
um corpo que corresponde a aparicdo incorpérea do deus, a fim de que ele possa ser
“percebido” pela alma. Nas palavras de Jamblico, a manifestacdo divina “mostra o que
ndo é corpo como corpo para os olhos da alma por meio daqueles do corpo” (DM 81.15-
82.16)%°,

Desse modo, a anagogé ou ascensdo da alma rumo ao inteligivel acontece ao
mesmo tempo de uma descida dos deuses ao mundo material; ao contrério de uma
apoteose iconoclasta, uma fuga da matéria como uma recusa imediata a totalidade da vida
corporea, a teurgia jambliqueana exige um encontro com as imagens sensiveis por parte
da alma, a fim de ali travar contato com os deuses que se manifestam por meio delas. De
acordo com Shaw, esse encontro da alma com os deuses “ndo abandona a experiéncia
estética, pois ndo ha outro meio de recuperar nossa divindade. Se ndo entendermos isto,
ndo compreenderemos o coragdo da teurgia jambliqueana” (SHAW, 2012, p. 102).

No terceiro e quarto capitulos do segundo livro do De Mysteriis, mais
especificamente em DM 70.14-79.5, Jamblico distingue a aparéncia (edopoto) das
manifestacdes (émpdaveior) de cada um dos keittova yévn OU Seres superiores, a saber 0s
deuses, arcanjos, anjos, os dois arcontes, os daimones, os herdis e as almas puras,
conforme elas aparecem para a alma humana durante os rituais de purificagdo. Mais
adiante, do quinto ao nono capitulos, em DM 79.6-90.5, o filésofo discute os efeitos

causados por essas manifestacfes. A seguir, pretendemos expor um pouco dessas

15 DM 81.15-82.16: “1d pny v oduo O¢ odpa Toic ThHe Youydc 0eOaiuoic S TV ToD GOMNTOG
€mdeikvooy”.
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descricdes; e, para tanto, devemos esta distin¢ao entre natureza e efeitos a dissertacdo de
mestrado de Julio Cesar Moreira (2013, pp. 70-82), que, por sua vez, se baseou no estudo
de Emma Clarke (lamblichus’ de mysteriis. A manifesto of the miraculous, Aldershot,
Hampshire: Ashgate, 2001), o qual, porém, ndo tivemos a oportunidade de consultar. Foi
Clarke quem, segundo Moreira, produziu o mais elaborado estudo sobre as manifestacdes.
A fim de estudar estas questdes, deparamo-nos mais diretamente ao texto de Jamblico,
consultando vez ou outra o trabalho de Moreira®®®.

4.4.1 Deuses

No que cabe as caracteristicas proprias aos deuses, eles representam o0 cume de uma
hierarquia de seres intermediarios entre 0os mundos inteligivel e o material orientada
segundo uma henologia neoplatdnica, onde o principio supremo, sendo primeiro, gerador
e uno, é o bem final de todos os seres posteriores. Assim, a aparicdo dos deuses se
distingue pela benignidade (ypnotd, DM 71.8), pela uniformidade (povogid, DM 70.14),
imutabilidade (apetapinta, DM 72.1), indivisibilidade e indizibilidade (&topov
dobeyktov, DM 78.1-2), total estabilidade (mévtn otabepov, DM 79.1), por ser mais exata
ou certeira do que a propria verdade (tf|g dAnOsiog... axpiBmg, DM 77.1), por ser mais
luminosa do que a propria luz (DM 77.8-9), por ser mais pura (kabapov, DM 80.12) e de
uma beleza irresistivel (kéAlog olov aurjyovov dmoctpanter, DM 73.5-6). Em suma, 0s
deuses se caracterizam por serem fixos e em si mesmos, representando o mundo
transcendente na perspectiva dos seres inferiores, enquanto 0s arcanjos, que estdo logo
abaixo dos deuses na hierarquia, j& ddo a impresséo para nds de que estdo em “algo outro”
(novipmg idpvpévov amovepe Toig 0€0ic... g v ETép® didov Toig apyoyyérotg, DM 79.12-
15). Os deuses, assim concluimos, séo o fundamento ontoldgico dos seres intermediarios,

sd0 aqueles nos quais se assentam a hierarquia intermediaria®’.

1% Moreira optou por uma classificagdo mais rigorosa das caracteristicas de cada keittova yévn, apontando
topicos distintos para discuti-las. Eu optei por me deter diretamente ao texto e apenas distinguir entre
caracteristicas naturais e efeitos causados, aproveitando para explorar mais extensivamente as defini¢cdes
de Jamblico e promover um estudo mais comparativo e dindmico dos conceitos, buscando ao mesmo tempo
compor um todo sucinto.

157 Aqui entra também a discussdo sobre as hénadas. De acordo com Dillon (1993, p. 50), elas seriam
identificadas aos deuses e constituiriam a monada do mundo inteligivel (que por sua vez se identificaria
também ao 10 &v Gv, 0 uno-que-é, i.e. o terceiro dos trés unos de Jamblico), participando da regido do uno
mais acima; deste modo, elas, como o0s deuses, seriam responsaveis pela intermediacdo entre 0 mundo
supra-inteligivel e o inteligivel. Isto justificaria o fato de as apari¢cGes dos deuses possuirem caracteristicas
negativas analogas a e derivadas daquelas do uno: por exemplo, o uno é indivisivel, assim como a apari¢ao
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Considerando ainda algumas caracteristicas que poderiamos chamar de
“extensionais”, por estarem inequivocamente relacionadas com a extensdo sensivel da
imagem, cabe dizer que a forma imagética da aparicdo dos deuses possui no todo ordem
e tranquilidade (té&ig kai fpepio, DM 72.10), tem uma atividade cortante (6&6tng, DM
74.9) e mais rapida do que o proprio intelecto sem, contudo, estar em movimento
(toputépa, kaitor axivnroi, DM 74.10-11). Além disso, a apari¢do dos deuses tem uma
simetria inefavel (appnto 1 ovppetpig, DM 73.7), transcende em graciosidade todas as
outras formas (éEnpnuévov 6’ amd 1@V GAAoV €lddV Thg evmpenciog, DM 73.7-8) e
consome a matéria (para a expressdo, como a extensdo espacial, por exemplo) tudo de
uma so vez (aBpowg, DM 80.12), como acontece nos arrebatamentos subitos ou nas
intuicdes.

Quanto aos teurgos e aqueles que participam dos rituais e as enxergam, os efeitos
para eles sdo, entre eles, a purificacdo da alma a um nivel de perfeicdo e completude
(dmokoBaptikov @V yoydv tédeov, DM 79.6), uma libertacdo das paixdes da alma e ao
mesmo tempo uma participagdo em uma atividade que é melhor do que aquela das
préprias almas, uma vez que participam em um amor divino e em uma enorme alegria
intelectual (moBdv EEnAaypévny kol VIEPEXOLVOAV TAPASEYOVTIOL TV TEAELOTNTA
gvépyelav te kpeittova movieA®dg, kol Ogiov Epmta Kol ed@pocHVNV Aunyavov donv

petarayydvovory, DM 87.12-14). Nas palavras do Jamblico:

A sutileza da luz que os deuses irradiam é de tal modo que os olhos do corpo
ndo sdo capazes de suportar, mas apenas de sofrer como 0s peixes quando sdo
retirados da lama e da densa umidade para o ar fino e transparente. Pois
também os homens que contemplam o fogo divino, ndo sendo capazes de
respirar a sutileza do fogo divino, fraquejam quando a forma se apresenta e séo
cortados do alento comum. (DM 86.4-10)*°8

dos deuses possui certa indivisibilidade; o uno € inefavel (dmoéppnrov), assim como a apari¢do dos deuses
possui certa indizibilidade (GpBeyktov); 0 uno esta para além do ser e do intelecto, assim como a aparigédo
dos deuses ¢ de algum modo insuportavel para a alma (como se vera mais abaixo).

158 DM 86.4-10: “tv ye AemtdTnTA T0D GOTOC 0i UEV O£0i TosENTV EMAdUTOVCY MOC U Svvacot yopeiv
adTIV TOVG TOD CAOUATOG OPBAALOVG, GALY Kol TONTO TACYEW TAV Y80V Toig Gmd BoAiepds Kai mayeiog
VYPOTNTOG €ig d€pa AemTOV Kol dtapavi] avactopévols. Kal yap ol dvBpwmot ol Bempoi tod Beiov mopdg,
o0 dvvdpevol Ty Aemtotnto Tod Bgiov mupdg dvamvelv, dAyodpavodoty, @G 10V eaivovial, kol 10D
ovueHTOL TVeLpOTOC dmmokieiovtar”. Dillon traduz xai Tod cupgvtov por “that is cognate to them”; € uma
traducdo possivel, sendo provavel. Entretanto, tenho a impressao de que o que Jamblico visa expressar aqui
mais precisamente é o alento no qual, durante o ritual, a alma humana se funde com os deuses, de modo
que o alento torna a alma “da mesma natureza” dos deuses; por isso traduzo por “comum”. De qualquer
modo, acredito que a diferenca para com Dillon seja apenas de nuance, o significado permanecendo o
mesmo. Afinal, este alento alcangado no ritual ndo € outro que a natureza sutil dos deuses que a alma ja
carrega sempre consigo no uno da alma, de onde eu acredito que venha a tradugéo de Dillon.
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A aparicdo dos deuses transcende os limites até mesmo da faculdade imagética ou
phantasia, estando entre os dominios intermediarios das almas e o do uno e participando
dos dois, de onde o uso do fildsofo de expressbes negativas para definir a imagem dos
deuses, aqui se aproximando um tanto de Plotino e sua teologia negativa. A beleza divina
¢ impossivel de ser capturada ou esgotada até mesmo pelos 6érgdos naturalmente
destinados a observa-la nas coisas. A analogia com 0s peixes esta ai para delimitar como
homens e deuses vivem em mundos distintos, os primeiros na densidade e obscuridade,
0s segundos na rarefacdo, uma transparéncia tal que supera as capacidades naturais dos
primeiros de suportar ou até mesmo de conviver com*>°. Ao fraquejarem, os homens sio
cortados do alento comum: aqui se mostra provavelmente um acontecimento ritual; o
contato com os deuses € instantaneo e ndo tem duracdo, trata-se de um arrebatamento que
0s homens ndo conseguem manter por muito tempo. Porém, este contato traz claros

beneficios:

A presencga dos deuses nos fornece salide para o corpo, virtude para a alma,
purificacdo para o intelecto e, em suma, a elevagdo de todas as coisas em nos
rumo aos seus proprios principios. Também afasta o frio e o elemento
destrutivo em nés, aumenta o calor, tornando-o mais poderoso e dominante,
faz com que todas as coisas se ajustem a alma e ao intelecto, faz lampejar a luz
conforme ao intelecto e & harmonia, e apresenta 0 que ndo é corpo como se
fosse corpo para os olhos da alma por intermédio daqueles do corpo. (DM 82.9-
16)160

4.4.2 Arcanjos e Anjos

Os arcanjos (apyayyelot) estdo logo abaixo dos deuses na hierarquia dos seres superiores
e, como ja citado acima, eles aparecem para nGs como se ja estivessem assentados em um
substrato que ndo € eles mesmos, mas “em algum outro”. As caracteristicas de suas
manifestacdes sdo bastante proximas das dos deuses e dos principios dos deuses (DM
71.3; 72.3-4), com a direfenca de que ndo ha a hipérbole da linguagem negativa para

descrevé-los, a qual Jamblico faz uso para descrever os deuses. Os arcanjos aparecem

159 Em DM 75.8-11, Jamblico afirma ainda que as epifanias dos deuses fazem algumas vezes até mesmo o
céu, o sol e a lua desaparecerem, enquanto a terra ndo é capaz de permanecer firme diante delas.

160 DM 82.9-16: “fy p&v 16V Oedv Tapovsia Sidwoty Muiv vyelav copatog, yoyfic dpetiv, vod kabapdTa
Kol TAVTOV, Mg OTAGDG elmelv, T@V &v MUV €Ml T0G oikelog apyag avaywyny. Kai 1o pev youypov év uiv kol
@Bopomo1ov apavilel, TO 08 Bepprov abéet kal SuvaTdTEPOV Kol ETKPOTESTEPOV Amepyaletal, molel 1€ TAVTO
AVOUETPEY TT] Yuyfl Kol T® v@, vonTf 1€ appovig 10 AC EMAUTEL, Kol TO U OV o®dpe O¢ oA TOIG Thig
yoyns 0pBaApolg 51 TOV Tod cOUTOG EMOEIKVVCIY”.
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como a plena expressdo dos bens, ndo mais necessariamente transcendendo-o0s em si
mesmos. Os anjos (&yyelot), por sua vez, ja& representam um decaimento das
caracteristicas plenas possiveis, sendo inferiores aos arcanjos (DM 72.4), e ja estdo
definitivamente assentados em algo outro que eles mesmos (DM 79.15-80.1).

Assim, o filésofo sirio descreve a aparicdo de ambos, anjos e arcanjos, como
imutavel (apetafinta, DM 72.4-5), mas a dos arcanjos é mais grave, porém ao mesmo
tempo cortés e mais sutil do que a dos anjos (Brocvpa Gua kai fjuepa, TPAOTEPA 08 TOV
ayyélov, DM 71.8-9). A manifestacdo dos arcanjos é de uma beleza enorme, mas néo
chega a ser inexprimivel e espantosa como a dos deuses (uéyiotov 10 KGALOG, 00 unVv &1t
Y’ opoimg dppnrov kai Bovpactov domnep 1o Ogiov, DM 73.9-10), enquanto a dos anjos é
a mesma beleza dos arcanjos porém desintegrada (ueptotdg¢ 1{on dwoupei, DM 73.10-11).
A imagem dos arcanjos é vista como verdadeira e perfeita, enquanto a dos anjos, embora
conserve a mesma forma, carece de alguma perfeicdo cognitiva (dAntva kol téleta... T
5& TV dyyélmv Slouodlel TO adTO £160G, TATY VOINGT TL THC YVOPIGTIKHG AmOTANPOGENC,
DM 77.2-3). A manifestacdo dos arcanjos é plena de uma luz sobrenatural, enquanto a
dos anjos é simplesmente brilhante (pwtog &’ dmepPLODG £6TL TAT PN TA TAV APYAYYEAL®DV,
ewtewva 6 TV ayyélov, DM 77.9-10). A dos arcanjos é indivisivel, acompanhada de
uma massa que a segue, enquanto a dos anjos € dividida, exceto em suas expressdes mais
perfeitas (auépiotov... 10 ¢ dyyélwv dmpnuévov TANY €v Toig tedstotdralg idéiong, DM
78.3-6).

A aparicdo dos arcanjos, assim como a dos deuses, aparece em ordem e
tranquilidade, mas, diferente da deles, com uma certa atividade perceptivel, enquanto os
anjos, participando ja de um certo movimento, se caracterizam por um bom arranjo e pela
calmaria (t@v apyayyéhmv dpactiplov 10 Tig TaEewe Kal Mpepiag, Toig AyyElolg ovk
anmAAlaypévov §on Kivioemg tO dtaknkoounuévov kai novyoiov, DM 72.10-12). Os
deuses, como vimos em nota acima, quando surgem, fazem céu, sol e lua desaparecer e a
terra tremer; ja os arcanjos, quando aparecem, colocam em sintonia e movimento
(ovykwvodvrar) algumas partes do mundo, enquanto 0s anjos expressam 0 mesmo, mas
em intensidade inferior e de modo mais dividido (pkpotri te kol @ Kat’ aplOpov
dmpiicbar, DM 75.11-76.1). O fogo da apari¢do dos deuses, conforme vimos, e firme; o
dos arcanjos tem um grau de estabilidade, enquanto o dos anjos esta permanentemente
em movimento (10 T®v apyayyéAov pétoyov Npepiog, T 8 ad TV AyyEAoV Hovipme
Kwovpevov, DM 79.1-2).
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No que diz respeito aos efeitos das manifestacdes, quando 0s arcanjos aparecem,
eles ndo consomem a matéria tudo de uma vez como 0s deuses, mas a consomem em um
periodo curto (kotd Bpoyv), enquanto 0s anjos, menos poderosos, ja o fazem durante um
processo perceptivel de dissolucéo e absorcéo (Avtikov kol drnaywmyov, DM 80.13-81.1).

Em relacdo aos teurgos que contemplam as formas em rituais, as apari¢des dos
arcanjos provocam a ascensdo das almas (avaywyov, DM 79.6), enquanto as dos anjos
provocam nelas apenas um desligamento dos vinculos da matéria (Abovot povov v
deoudv tiig bAng, DM 79.6-7). No geral, como vimos, 0s deuses, manifestando-se, trazem
salde ao corpo, espantam o frio e fazem os olhos do corpo ver o incorporeo; pois 0s
arcanjos também, segundo JAmblico, nos trazem estes beneficios, com a diferenca de ndo
acontecer sempre (obte det), nem em todos 0s casos (obte €mi mhvrwv), nem
suficientemente (otte diapxkii), nem completamente (otte téleia) € nem inalienavelmente
(obte dvagaipeta); jA 0s anjos fornecem bens mais parciais e particulares (pepiota
puairov... dinpnuéveg), estando muito aquém do potencial dos superiores (DM 82.1-7).

Enquanto os deuses estdo no limiar entre o suportavel e o insuportavel,

Os arcanjos irradiam uma tal pureza que ndo ¢ passivel de ser respirada, mas
que ndo é insuportavel como a dos seus superiores. Por outro lado, a presenca
dos anjos torna a composi¢do do ar suportavel, de modo que é possivel aos
teurgos lidar com ela... no caso dos arcanjos, [os teurgos] adquirem um
imaculado e firme estado, e também uma contemplacdo e uma poténcia
imperturbaveis, e diante da aparicdo dos anjos alcancam uma sabedoria
racional, uma verdade, uma virtude, um puro e firme conhecimento e uma
ordem proporcional (DM 86.10-13; 87.14-88.4)1

4.4.3 Os Arcontes

Os arcontes (Gpyovtot) sao de dois tipos e estdo logo abaixo dos anjos na hierarquia, mas
se aproximam mais dos daimones e dos herdis por seu papel de reger os dominios da

geracdo. Os arcontes responsaveis por reger o mundo sublunar'®® sio os chamados

161 pv 86.10-13; 87.14-88.4: “Apyayyerot 8’ 00K AveKTNV HEV €15 TO AvamVvelV 00d’ awTol TV KabopdTnTo
amoctilfovcty, o0 uny Opoimg ye apdpNTOV 101G KpeitTooty. Al 8¢ TV ayyél@v mapovsiot popnTiy Tod
aépog v kpdow Emtelodoty, dote dvvachol avtiv kol toig Oeovpyols cvvimteohat... €mi 08 1MV
apyayyélwv dypavtov katdotacty vogpay te Bempiay Koi dOvapuy drpentov maporapfdvovotv: €nt 8 TV
ayyélmv Vv Kot Adyov copiav kai dAnOsiay dpetiv te kabapav kai fefaiov yvdoy Kol TaEWV GOUUETPOV
HETAAYXEVOLGTY”.

162 Como se vera adiante, os arcontes sublunares sdo assim chamados porque eles regem o mundo sublunar,
ndo porque sua natureza é sublunar. Os cosmocratores permanecem transcendentes ao objeto que governam
(DM 81.4-5). Assim sendo, como supds Moreira (2013, p. 76), os arcontes superiores “exibem a ordem e a



89

Koopokpartopec (também nomeados ryyspovikoi, 0s soberanos'®?), senhores do kdsmos ou
simplesmente cosmocratores, e aqueles responsaveis por reger o mundo material sao
apenas citados como oi tfic VAng mpoeotnkoteg (DM 71.6) ou &vviol (DM 71.13),
“aqueles que lidam com a matéria”.

A distincdo geral se faz entdo entre a) arcontes sublunares, cuja funcdo é mais
especificamente liderar os assuntos cOsmMicos (tnv mpootaciov TAV TEPIKOCHIMV),
tomando uma atitude tipica de um senhor transcendente ao que governa (Myeuoveg
napiotavral avtig Vrepéyovteg, DM 81.4-5) e b) arcontes hilicos, materiais ou cténicos,
que tém a tarefa de cuidar dos assuntos materiais (tnv t@v évodov émotaciov, DM 79.10)
e se mostram totalmente tomados pelos assuntos materiais (ravteAd¢ AvamETANGUEVOLS
amod Tiig YAng DM 81.5-6). Clarke (2001, p. 117, n. 66)*%* identifica os cosmocratores aos
deuses planetarios como o define também Damascio®®®, mas Dillon (2003, p. 87, n. 122;
p. 341, n. 483) acredita que a referéncia de Jamblico € mais ampla e ndo se restringe
apenas aos que regem os planetas®®,

Os arcontes sublunares estdo desligados da matéria e mais proximos dos anjos®’,
tornando-se parecidos com eles em algumas descricdes, e provavelmente representam a
intermediacao ultima entre a matéria e 0 mundo imaterial, enquanto os arcontes hilicos
administram estritamente 0 mundo material ou corpéreo®®, As manifestacdes dos
primeiros, aos olhos dos telrgos que presenciam, se mantém permanentes (évoiioimta,
DM 72.7) e estaveis em si mesmas (povipog &v avtoic, DM 73.2), permanecem no mesmo
estado (uévovowv woavtmg, DM 80.8), sdo admiraveis (kotominktika, DM 71.12),
grandes, sobreaumentadas (ueyda kol vépoyka, DM 76.4) e claras (évopyij, DM 77.6),
e apresentam uma chama ainda pura (xaBapmtepov, DM 77.11-12) e mais transparente

(dwgpavéotepov, DM 78.10), enquanto as manifestagdes dos arcontes hilicos s&o

constancia da esfera supralunar” (italico meu), de onde também a possibilidade que alguns enxergaram de
identifica-los com os deuses planetérios, como se vera logo em seguida.

163 \er DM 72.7 e 284.3-7.

164 apud MOREIRA, 2013, p. 75.

165 \Ver DAMASCIO, Comm. Parm. 131.9.15ff apud DILLON, 2003, p. 87, n. 122.

166 \/er ainda a discusséo, conforme citada por Dillon na referéncia: CREMER, 1969, pp. 86-91; DILLON,
1973, p. 51; CLARKE, 2001, pp. 110-111.

167 Em DM 78.10, Jamblico usa o termo vymAdtepov, “os que estdo acima” ou simplesmente “superiores”,
para se referir aos arcontes césmicos, deixando claro o trago hierarquico na distingao entre os dois géneros.
168 Diferentemente de Plotino, cujo kdsmos é apenas um modo desintegrado de ser das formas inteligiveis,
para Jamblico e os Oraculos o corpo é um composto de matéria e forma, ndo existindo uma matéria vazia
e “em si” constituindo uma hipostase separada. Por isso, para estes, lidar com o corpo ¢é lidar com a matéria.
Sobre a matéria em Plotino, ver NARBONNE, 2011, p. 33; 2014a, p. 43; 2014b, pp. 231-244. Em Jamblico,
ver SHAW, 1995, pp. 21-36; MAGGI, 2012, p. 83 e TAORMINA, 2016, pp. 259-291. Nos Oraculos, ver
SENG, 2015, pp. 279-304.
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essencialmente cadticas (Bopvpddn, DM 73.1), se alteram de muitos modos (dAlotodtan
nolvelddg, DM 72.7-8), séo perigosas, dolorosas (Brapepa kot Avmnpa, DM 71.12-13),
turbulentas, impostoras (toe® kai dralovei, DM 76.5), poluidas por fluidos materiais
(VA®V iyopwv avéipeotol, DM 80.9) e turvas (auvdpd, DM 77.6), tendo uma flama ja
mais obscurecida (ckotmwdéotepov, DM 78.11) e feita de elementos desregrados e
conflitantes (€€ avopoiov kai évavtiov adto coputyvouevov, DM 77.12).

De novo, as apari¢des dos primeiros apresentam uma beleza dominante e inerente
a sua natureza (nyepovikov kdAiog kol avtopuec, DM 74.1-2) e sdo poderosas e dignas
de serem lembradas (a&oloya koi é€ovotactike DM 75.4), enquanto as dos segundos
mostram uma delicadeza (evpopeiav) artificial e forjada (memloopévny «oi
gmokevaotnv, DM 74.2-3) que causam uma grande impressdo, mas estdo aquém de uma
plenitude efetiva (theiova, Tod &’ &mi TV TPa&emv télovg dnoleinetatr, DM 75.6).

Tanto as manifestacdes dos arcontes césmicos quanto dos hilicos aparecem
juntamente de uma multiddo de imagens dificeis de abranger (dvocavéoygtog), mas ndo
contém qualquer sutileza em si mesmas (Anmtotng, DM 87.6-7).

Quanto aos efeitos do aparecimento dos arcontes, Jamblico diz que os
cosmocratores fornecem bens cdsmicos e todas as coisas da vida (qyafa tdv nepikoouinv
didmot kol o Tod Piov mavta mpayuato, DM 82.13-83.1) e arranjam em torno de si 0s
elementos do kdsmos (poipac twvag xooukag ped’ sovtdv, DM 84.3), enquanto 0s
arcontes hilicos estendem os bens materiais e os trabalhos terrenos (tdv VAk@v opéyet
Kol oo x0ovia éotv Epya, DM 83.1-2), providenciando abundantes vantagens materiais
(tdv EvOdv 00K OAtya Tapéyel theovektnuata, DM 89.14), mas, por estarem submetidos
as atividades da matéria, atraem para si e para quem o0s contempla a desordem e a
transgresséo a ela inerentes (v dra&iov kai TAnppérelov g VAng épeikopévav, DM
84.4-5).

Em suma, quando aparecem os arcontes, as almas dos telrgos sdo aticadas em
direcdo aos movimentos c6smicos ou materiais (koopkac Kvioelg ij vOAOLC TH Yoy
ovykwodvtatr, DM 88.9-10).

4.4.4 Daimones e Herois

A definicdo de Jamblico para os daimones e os herois (e as almas também) se encontra

no inicio do livro Il (DM 67.1 e ss.). Primeiramente, os daimones (daipoveg) sdo descritos
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como os prolongamentos ultimos das poténcias (dvvéypeic) geradoras e criadoras dos
deuses (yevwmtikag koi dnuiovpykag tdv Bedv). Os herdis (fipmg), por sua vez, sao
gerados a partir do principio vital dos proprios deuses (katd tov¢ thig LT &v Toig Bgiolg
Loyovc). Conforme aponta também Moreira (2013, p. 77), Jamblico distingue as duas
classes a partir de trés categorias, a saber a esséncia (ovocia, DM 67.8-12), a poténcia
(dvvauc, DM 67.12-68.2) e a atividade (évépyeia, DM 68.3-6).

No que diz respeito a esséncia, os daimones tém a funcdo®®® de completar ou
concretizar (dmepyacticnv eivar telectovpydv) as naturezas cosmicas, bem como de
cuidar de ou administrar (dmomAnpotikniyv Th¢ émotaciog) cada um dos seres gerados.
Enquanto isso, os herdis sdo cheios de vida e razdo ((otiknv koi Aoyiknyv) e exercem
comando sobre as almas (fjyepovikny vrapyewv).

Os daimones tém poténcias produtivas (yovipoug) e se caracterizam também por
ter a capacidade de administrar (0 que inclui o produzir) a natureza e os vinculos
(émototkdg te TG POoemc kol Tod cvvdéopov) que seguram as almas alocadas nos
corpos. Diferentemente das deles, as poténcias dos herdis sdo libertas das amarras da
geragdo (yevéoemg amoielvpévac) e produtoras de vida ((womotovg), € assim servem de
guias norteadores para 0s homens (fyepovikag tdv avOponmv).

Por fim, as atividades dos daimones se estendem fundo no interior do kdsmos
(ndAhov mepicoopiovg) e passam por todas as coisas por eles efetivadast’® (Swotevodoag
€m TAETov &V 101G dmoteAoLUEVOLGE VO’ EavTdV), enquanto as dos herois sdo mais restritas
(Ehattov dimkovoag) e voltadas para a organizacdo das almas (diata&iy émiotpepopévag).

Dada a distin¢do entre ambos, podemos agora melhor observar as caracteristicas
de ambas as manifestagdes e os efeitos que elas causam. As apari¢des dos daimones, em
oposicgdo as dos deuses, que sdo uniformes, e subordinadas as dos anjos (vmnpetike, DM
85.9), sdo multiplas (mowila, DM 71.1), instaveis (dototov, DM 79.2) e destoantes do

movimento ordenado do kdsmos (rapd v Tod kdouov kivno dotdtmg, DM 80.6), mais

169 Cabe aqui uma reflexdo curiosa para um leitor no desencaminhado inicio de século XXI: Jamblico
compreende a esséncia ndo como a mera descri¢do analitica dos elementos internos de um dado ser, mas
como sua funcdo particular no sistema universal em que participa. Como dizia Hadot em uma de suas
reflexdes, “na natureza, ¢ a fungdo que cria o 6rgdo” (2016, p. 69).

170 «“Efetivadas”, ou ainda “finalizadas”, “completadas”: assim Jamblico considera os corpos, como ideias
ou numeros (proporcdes e medidas puras) que foram tornados efetivos em formas concretas através de um
trabalho demidrgico (de onde também a teurgia); os daimones estariam no dltimo elo de uma corrente de
efetivacdo que parte do uno inefavel, de modo que eles sdo os responsaveis pelo derradeiro ato que torna o
késmos realidade. Uma tal concepcdo da criacdo, jA& um tanto distanciada da de Plotino, certamente
influenciou aquela dos idealistas alemées, sobretudo Hegel, para quem a realidade concreta (Wirklichkeit)
é uma permanente e continua efetivacdo de uma Idee eterna e imutavel. Para quem se interessa pelo assunto,
vale a leitura de Glenn Alexander Magee, Hegel and the Hermetic Tradition, Ithaca: Cornell University
Press, 2001.
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divididas do que as dos anjos (dmpnuévov 1€ &ti udidov, DM 76.1), circunscritas em
partes ainda mais limitadas (uepiopod 1€ £t émi Ppayvtepov meprypapetol, DM 78.6-7),
e surgem de forma diferente em momentos diferentes (Ahote €n’ GAANG popoilg, DM
72.5), sendo grandes e pequenas de uma s6 vez (kai peydo Kol ptkpo o adT QoIvOUEV,
DM 72.6), sem ser sempre do mesmo tamanho (odk icov del 10 péyebog, DM 76.2),
parecendo ser mais rapidas do que realmente sdo (mieiov éoti tiig dAndeiog Tod ThyoLE
v Epyov, DM 75.1), desorientadas e desordenadas (tapayn xai dta&io, DM 72.13),
mescladas com os vapores do kdsmos (dtpoi mepikdouior coppiyvovtat, DM 80.5), mas
também arranjadas segundo razfes formativas (év Adyoig toig v ovoiav dapopilovot
dwakoounbév, DM 73.13-14) e podendo ser expressas por meio do discurso (Aoyw pntov
vmapyel, DM 78.7).

As dos herois se assemelham as dos daimones em alguns aspectos, como o fato
de aparecerem diferentes em momentos diferentes (DM 72.8), serem impelidas ao
movimento e a mudanga (Nretypéva Tf] Kivioet kai petaPolriic ovk duopa, DM 73.2-3),
ndo serem inalcangaveis aos olhos dos tetrgos (DM 78.8) e submetidas as dos anjos (DM
85.10), mas se distinguem por nao cobrir os mesmos ministérios que as deles (ov kot
T0G avtag vanpeoiag, DM 85.10-11), além de se distinguir em outros aspectos (DM 78.9),
por exemplo pelo fato de serem, por um lado, inferiores (bmodeéotepa, DM 77.5),
menores (§Aattov, DM 76.3), mais instaveis do que os primeiros (mAéov 6&0ppomov, DM
79.3), por chamuscarem como uma multiddo (coppiktov amod miedovov, DM 77.11) e, por
outro lado, por apresentarem consonancia entre suas auras pneumaticas e as do kdsmos
(yeveplovpyol TVELUAT®V GLGTAGEIS AVAKEPAVVLVTOL, TTEPL ¢ Kol oTOl GLYKIVODVTOAL,
DM 80.6-7), por expressarem mais particularmente a coragem (avopiav, DM 73.14) e
deixarem transparecer alguma grandiosidade (ueyolompémein) em Seus movimentos, sem
ser na mesma rapidez das imagens dos daimones (DM 75.2-3).

De novo, as manifestacGes dos daimones sdo assustadoras (pofepé, DM 71.9),
obscuras (Gpwdpa, DM 77.4), turvas (Bolddeg, DM 77.10), ndo inalcancaveis aos olhos
daqueles que podem ver seres superiores (ovy vmepéyet, DM 78.8), enquanto as dos herois
s&o mais doceis (Muepotepa, DM 71.11) e expressam uma grandeza de espirito que supera
sua propria condicdo (peyoloppocvny tiig Kotactdoemws Theiova, DM 76.3). Mas as de
ambos possuem beleza de formas distintas (év &idect mpiouévolg £xet 10 KAAAOG
appotepa, DM 73.12-13).

No que diz respeito aos efeitos que suas manifestagcGes causam, os daimones, ao

invés de elevarem as almas como os deuses fazem, as impulsionam para baixo na direcdo
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da natureza (tnv @voiv kabéikovory, DM 79.8), conferindo bens ao corpo — mas nédo a
alma — na medida em que o kdsmos permite (1} tod kdéouov taéic émtpény, DM 89.10);
fazem com que os teurgos desejem mais as coisas da geracao (yevéoewc), preocupando-
se mais com a natureza e com as realizaces das obras do destino (tf|g pOoemg T Kb’
glpoppévny Epyov anonAnpwotv), e de fato recebendo poténcias para essas realizacdes
(dVvopiv dmotedeotikny mapadéyovrar, DM 88.4-6); ao se manifestarem, os daimones
consomem a matéria harmonicamente (diokoopodv advtiv éupeddg, DM 81.2). Nas

palavras do Jamblico:

As dos daimones fazem sobrepesar o corpo e infligem nele doencas, arrastam
a alma para a natureza e nao afastam dos corpos a percepcao sensivel a eles
intrinseca, seguram aqui embaixo aqueles que se esforcam por alcangar o fogo
divino e ndo os libertam dos vinculos com o destino... [quanto a sutileza
atmosférica na presenca dos daimones], o ar no todo ndo sente simpatia, e
aqueles que os circulam ndo sdo mais sutis do que eles, nem mesmo luz alguma
o0s precede para que nela se manifestem e tomem o ar; ndo ha em parte alguma
qualquer brilho lampejando para eles (DM 82.7-10; 86.13-87.3)*"*

Em DM 84.13-84.3172, Jamblico distingue pela primeira vez dois grupos de
daimones, os bons (&yab@dv) e os punitivos (tuwpdv); na verdade aqui, mais
especificamente, parecem ser trés, se distinguindo dos punitivos uma outra classe ainda
pior, a dos malignos (movmpdv). As manifestagdes dos primeiros apresentam suas
producgdes e seus bens para a contemplagdo das almas (cuvBewpeicBar mapeyovTov); as
dos punitivos dispensam suas formas de punicdo (ta €ion t@v Twopt@v) €, por fim, as
dos malignos sdo acompanhadas por bestas ferozes sedentas por sangue e selvageria
(aipoPopa kai dypia).

As dos herois se assemelham de novo em alguns tragos as dos daimones, enquanto
permanecem sujeitas aos meios pneumaticos e materiais para suas acdes (DM 82.11), mas
se distinguem por guiar as almas abaixo para as obras sensiveis!” (katéyovow &i¢ Thv
Emuéreloy @V aicOntdv Epyov, DM 79.9) que s@o nobres e grandiosas (£pyo twva

yevvaio kol peydda, DM 82.12), fazendo os telrgos tomar partido dos compromissos das

171 DM 82.7-10; 86.13-87.3: “f] 8¢ tdV Sopdvav Papel uev 1o odpo kol vocoig kolalel, kadélkel 8¢ kai
TV YOyMVv €l TV U0V, COUATOV 0¢ Kol T oLYYevoDs TOiG cMUOoLY aicBnoemg 00K ApioTNot, Tovg &’
£l 10 TOp omevdovTag KOTEXEL TEPL TOV TTidE TOMOV, TAV OE TG elpapuévng deoudv ovk dmoAvel... 'Enl 8¢
TV Sopudvmv ovdev O BAoG Gnp CVUTAGYEL, 008 O TTEPL AVTOVE TEPIKEIUEVOS YIyVETUL AETTOTEPOS, OVOE
OdC TPoTpéYEL £iC BIEp MPOAAPOV KAl TPOKATAGKOV TOV GEPa TO £0VTHV €100¢ ékpaivovsty: 008 mepi
adTOVG 0N TIG TEPIAAUTEL TO, TTOVTaYOBEY.”

172 \/ert também DM 178 e 293 para outras ocasides.

173 Qu, para alertar um leitor leigo na filosofia antiga, simplesmente “obras estéticas”, mas com isso
significando aquelas que podem ser percebidas pelos sentidos, i.e. por meio da aisthésis.
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almas (trv kowoviav yoy®v moAld orvddopata petaiappavovsty, DM 88.8) e mirando
também o governo (molteiog) cosmico e terrestre tanto das almas terrestres quanto
césmicas (DM 89.10-12), e consomem a matéria se adaptando habilmente as propor¢des
do kdsmos (cuvappolouevov mpog avtryv &v pétpoic, DM 81.3). Por fim, no advento dos
herdis, “algumas partes da terra sdo movimentadas e se ouvem ecos nos arredores, mas o
ar nao fica nem muito sutil nem muito perturbado para os tedrgos, de modo que eles

possam captar [as apari¢des]” (DM 87.3-5)174,

4.45 Almas

Por fim, Jamblico também distingue uma classe de almas; sendo as ultimas (ndvto
£€oyoto, DM 85.13) e inferiores na hierarquia dos seres intermediarios, elas permanecem
no limiar entre os dominios divino (imaterial) e material (DM 68.7-8), de modo que elas
assimilam razdes (Aoyovc) proprias tanto as coisas que sdo (toig odot) quanto as coisas
que vém-a-ser (kai yryvouévolc, DM 69.3-4)17°. Sua natureza é dinamica, capaz tanto de
se afundar na matéria quanto de ascender ao dominio angélico (DM 69.9) (desprendendo-
se da classe das almas e transformando-se em alma angélica, em vida imaculadal’®), mas
empresta em especial tanto dos daimones quanto dos herois suas poténcias particulares
(Svuvapewv, DM 68.8)17".

As almas possuem em si todos os tipos de ser (ravtodandc ovciag) e de atividades
(kai évepyeing), todas as razdes e formas (Ldyovg e mavtoiovg kai €idn, DM 69.11-12),
constituindo, assim, as potencialidades do késmos, de modo que este seja, de certo modo,

o reflexo ou a projecio da natureza da alma'’®.

174 DM 87.3-5: “Emi 8¢ t6v Npdov YTig n&v puépn tvdl cuykiveitol kol yogot tepmyodotv: 6 & dlog dnp
0V yiyvetol AentOTEPOC 0VOE AGVUUETPOG TO1G Beovpyois, date duvachol avTov Ywpeiv.”

175 Essa distingéo divide, de um lado, as coisas sdo e nunca deixam de ser o que sdo, sendo de algum modo
eternas, proprias aos dominios imateriais, e, de outro lado, aquelas que vém a ser e também deixam de ser,
préprias ao dominio material da geragao.

176 DM 69.9-11: ““O1te 87 ovKéTt Toic TG Wuyfic Spoig évapével, To & dLov TodTO €ig dyyehtkcny Yoy Koi
typavtov tekeovton {ony.”

177 N&o parece totalmente claro ainda como elas se diferem hierarquicamente dos daimones, heréis e
arcontes, que também sdo concebidos como estando neste limiar entre o material e o imaterial. Talvez a
distincdo fundamental entre eles todos esteja na sua funcdo especifica; e, no caso da alma, embora ela
possua potencialidades que os ultrapassam, ela tem a condi¢ao de estar “presa” no corpo, que ¢é resultado
da acdo demidrgica e administrativa dessas outras classes; nesse sentido, provavelmente, é que ela seja
inferior, por ter caido mais fundo no abismo material e ter se tornado passiva da atividade resultante dos
demais.

178 Nio apenas do que se poderia chamar “alma-mundo”, como poderia ser o caso mais estritamente em
Plotino, mas das préprias almas individuais, que para Jamblico ndo se fundem em uma alma-mundo (DA
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Desse modo, as manifestacdes das almas serdo também similares as dos seus
superiores em alguns pontos, especialmente as dos daimones no que diz respeito a
mutabilidade (tfic doupoviag petaforfic ovk OAiyov pépog veinoty, DM 72.9), e as dos
herdis, mas de modo inferior (mpocéoike pév Ti 10ig NPWIKOIC, TANV £0Ti Y€ AVTAV
vmodeéotepa, DM 71.13-14), como no que diz respeito ao movimento (DM 73.3-4), a
fragmentacdo (dipnuévoig 6¢ uariov, DM 74.4), ao tamanho (cuikpdtepa, DM 76.6), &
versatilidade e a fraqueza (kekiunpéva pdiiov, dobevéotepa 6 TV pwikdv, DM 75.7).

No geral, as apari¢fes das almas séo descritas como sendo multiplas (moAvpuepec,
DM 78.11), multiformes (moAveidég, DM 78.11), de todos os tipos de formas (roavtodamd
eoivetat, DM 71.7) e tamanhos (ovk ica wévta, DM 76.6), arranjadas cada qual segundo
uma razdo delimitada (év Adyoirg SiokekOoUNTOL TEMEPAGUEVOLC... TEPLEIMUEVOLG
HEPLOTMS Kol KPATOVUEVOLG VO’ £vOg gidovg, DM 74.3-4) e compostas a partir de muitos
elementos do k6smos (cOppkTov md TOAADY TOV TEPL TOV KOGHOV pVoswy, DM 78.12),
visiveis e mescladas com compostos do dominio da geracdo (év tfj yevéoel ovykphoewmv
AavomenANGUEVOV aDTO HePLoTdS EkdnAov amepyalovtal, DM 77.13-14), excessivamente
poluidas (meproodv poivoudv dvomipmiovtor, DM 80.9-10), assombradas (okiogidd,
DM 77.7), e mudam de acordo com multiplos movimentos (v kwnoect ToAlaig
petaparropevov, DM 79.5).

E, distinguindo entre almas puras e impuras, Jamblico diz que as primeiras
brilham com um fogo estével (¢6paiov, DM 84.9), limpido e ndo mesclado (&ypavtov kai
auyeg, DM 84.8), aparecem estando fora da matéria (tfjg OAng €xtdg), enquanto as
segundas sdo vistas como circundadas por ela (mepieyouevar v’ avtijg, DM 81.6),
apresentando sinais de correntes e punicdes (deoudv kai koAdoewv) € curvadas para
baixo, submetidas a autoridade de daimones ocupados com o dominio da geracdo
(kotéxeton, dopdvov yeveosiovpydv Emotaciog, DM 84.12-14).

Quanto aos efeitos dessas manifestacOes: as aparicdes das almas s&o mais
cognatas ao ar que as recebe (cvyyevnc uaAAOVY €oTiv O pavopevog anp, DM 87.8-9), e
elas provocam naqueles que as véem uma inclinagdo a geracao (katateivousi mwg émi TV
véveowy, DM 79.11), desejos materiais (yevesiovpyong EpEoelc) € uma sujeicdo cognata a

preocupagfes com 0s corpos (coueueic €motaciog kopilovtal ThHE TO®V cOUATOV

372.4-373.7= frr. 17, 18 e 19). Moreira (2013, p. 80) diz o seguinte: “Ha um aspecto de grande relevancia
na concepcdo de Jamblico sobre a alma, a relagdo macrocosmo (universo) e 0 microcosmo humano, que
determina cada alma como um composto sintético da totalidade, que, no entanto, toma forma na
parcialidade da corporeidade”.
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émpueieiog, DM 88.10-11), mas também trazem bens que contribuem para a vida humana
(avBpdmvov Piov, DM 90.1).

Mas, distinguindo de novo entre almas puras e impuras, o filésofo diz que as
primeiras, quando aparecem, assim como 0s anjos, ttm um efeito anagdgico e salvifico
(vaywyodg kol cwtploc) para quem as Ve, desperta a esperanca (éAmic) e fornece os bens
correlatos dessa esperanga (ayabdv tovtewv mapéyxet v docwv, DM 83.3-5),
impressionam como o fogo (mHproc, DM 84.8), enquanto as segundas nos arrastam para
0 dominio da geracdo (kataywmyoc mi trv yéveow), destréem os frutos da esperanca
(pBeipet 1€ TOVG EATid0g Kapmovg) e enchem de paixdes que prendem aos corpos (rabdv

TANpoi Tpocnhovviov toig cdpacty, DM 83.5-7).

4.5 Os Sete Graus de Virtude

Vimos no subcapitulo 2.3 as trés virtudes dos Oraculos e que elas se distinguem de outras
tradicdes, especialmente o cristianismo, por ontologizar ou essencializar as virtudes como
entidades capazes de ser invocadas e inspirar (a fé, a verdade, o amor e, em alguns casos,
a esperanca). A funcdo delas tem uma caracteristica comum claramente anagdgica, de
elevacdo da alma ao inteligivel e seu desprendimento em relacdo aos vinculos materiais.

N&o s&o estas as virtudes (apetai) que trataremos agora em Jamblico. O ponto de
contato com os Oraculos aqui é unicamente o sentido tedrgico e anagdgico das
virtudes!’®, porque o contexto (e o conceito de virtude em questio) em que o filésofo sirio
discute este assunto agora é outro, estritamente filosofico, e se centra na hierarquizacao
de modos de vida e de conhecimentos em cuja disputa estdo em jogo 0s sistemas éticos
de Plotino e de Porfirio, que por sua vez encontram em Platdo a legitimacdo de suas
teorias. Para a escrita deste subcapitulo, baseamo-nos especialmente no artigo de John
Finamore (lamblichus On The Grades of Virtues, 2012, pp. 112-132), que trata
especificamente sobre este assunto e que alerta (p. 114) para o fato de que nada sobre isto
sobreviveu dos escritos diretamente de Jamblico, tornando-nos dependentes da exegese
de Damascio (comentario ao Fédon 1.138-144), Olimpiodoro (comentario do Fédon 1.8.2-
3) e Marino (Vita Procli 3.8-33; 21.1-9; 22.1-15; 24.3-25.13; 28).

179 O que ndo quer dizer que Jamblico ndo tenha uma teoria das virtudes como a dos Oréaculos. No De
Mysteriis, a fé (239.9), o0 amor (192.15), a verdade (88.3; 90.14) e a esperanca (83.4) estdo presentes. Em
239, todas, exceto a verdade, figuram juntas. Mas, aparentemente, ele usa estes termos de um modo néo tdo
sistematico, e talvez até com uma nuance distinta daquela usada pelos caldeus.
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Na Republica, Platdo distinguiu quatro virtudes, a saber a temperancga, a coragem,
a justica e a sabedoria. Plotino, por sua vez, considera que todas elas formam o conjunto
das virtudes superiores, mas que ha diferentes niveis deste mesmo conjunto:
primeiramente, existem para ele quatro virtudes politicas (molttikai dpetai) que atuam
no nivel corpdreo expresso na Republica; em segundo lugar, baseando-se no Fédon,
Plotino encontra um nivel superior destas mesmas virtudes, que compde as virtudes
purificatérias (kobaptikai) que levam as almas para o intelecto (vodc), nas quais
existiriam os paradigmas inteligiveis das quatro virtudes corpdreas ou politicas'®’. De
acordo com Plotino, as virtudes politicas sdo necessarias para nossa existéncia corporea,
para orientar e administrar nossa alma através do kosmos, enquanto as virtudes
purificatdrias seriam responsaveis para a libertacdo da alma desse mesmo késmos, a fim
de que ela se torne deus, o fim ultimo de toda alma, teoria que ele encontra em Teeteto
176 BC.

Porfirio, nas Sententiae 32, mantém a estrutura inicial de Plotino, mas acrescenta
outros dois niveis acima daqueles estabelecidos por Plotino, que também sdo dois. Assim,
imediatamente acima das virtudes purificatorias, Porfirio sobrepde um nivel das virtudes
que, por definicdo, sdo oriundas a partir do contato da alma com o intelecto, que ele,
contudo, ndo nomeia tecnicamente (32.33-62); e, acima deste nivel, o filésofo estabelece
o0 das virtudes paradigmaéticas (mopaderypatikai), estas sim, assentadas na esséncia do
intelecto, que contém os paradigmas das virtudes inferiores (32.63-70). Porfirio, porém,
concebe que, de um certo modo, essas virtudes paradigmaticas ja existiriam
potencialmente na teoria plotiniana. Deste modo, Porfirio constrdi uma hierarquia em que
as virtudes se estendem gradualmente em quatro niveis, desde um estagio de unidade
primordial, paradigmatico, até um estagio inferior, corporeo, divisivel e causado.

Jamblico constroi sua hierarquia em cima desse sistema legado por seus
predecessores, acrescentando mais trés niveis, um acima das virtudes paradigmaticas e
outros dois abaixo das virtudes politicas; e aquele nivel ndo nomeado por Porfirio ele o
estabelece como virtudes contemplativas (fswpntikai). Acima das virtudes
paradigmaticas, entdo, é colocado o nivel maximo, o das virtudes hieréaticas ou tedrgicas
(iepatikai/Ocovpycai), e, logo abaixo das politicas, ele acrescenta as virtudes éticas
(MBwcai), deixando em ultimo lugar as virtudes naturais (¢vowkai), formando a seguinte

estrutura dos sete graus de virtude:

180 \er Enéada I.2.
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. Hieraticas/Teurgicas (iepatikai/Osovpyikai)
. Paradigmaticas (rapadstypotikoi)

. Contemplativas (Bswmpntikai)

. Purificatorias (xaboptikoi)

. Politicas (moAtikai)

. Eticas (n0woi)

~N O o A W N B

. Naturais (pvoikai)

Resta-nos observar com mais detalhe, comecando pelas virtudes naturais. Elas
seriam mais propriamente virtudes potenciais do que virtudes reais, porque estdo mais
proximas de tendéncias e impulsos naturais do que de escolhas racionais; elas estdo
presentes desde o nascimento (FINAMORE, 2012, p. 116), caracterizando a parte
irracional da alma humana, mas também a alma dos animais, que € essencialmente
irracional (FINAMORE, 2012, p. 114). De acordo com Olimpiodoro, as virtudes naturais
sdo produzidas pela mistura da alma com o corpo (oi amd kphoswg Emtyivovtat, In
Phaedonem, 8.3.2) e “sdo particularmente apropriadas aos animais irracionais, uma vez
que elas sdo produzidas da mistura [com o corpo]” (kai oikelon ai peév Quotkol HoAoTo
T0i¢ aAdyolg (dotg, ol ano kpaoedg eiowv, In. Phaed., 8.3.3-4). Assim, os ledes sdo de
algum modo bravos, os bois sdo moderados, as cegonhas sao justas e as garcas azuis sdo
sébias. Segundo Damascio, estas virtudes podem ainda ser influenciadas pelas vidas
passadas em outras reencarnacgdes (amo mpoprotiic yeyvuvaouévar, In Phaed., 1.138.4). E,
diferentemente dos graus superiores de virtude (e das virtudes no pensamento platonico),
niveis em que cada uma das virtudes implica a posse concomitante das demais, as virtudes
naturais estdo em conflito umas com as outras: em um certo momento se esta calmo, no
outro se estd agitado, ndo sendo possivel reter ambas simultaneamente, uma néo
implicando as demais (ovk dvtakolovbodow ariniaig, OLIMP., In Phaed. 1.5.9). Nas

palavras de Finamore:

Esta ideia [a de que as virtudes naturais estejam relacionadas com a existéncia
terrena anterior,] esta em harmonia com a concepcao de Platdo no Mito de Er
de que cada alma escolhe sua propria vida futura. Se a alma levou
anteriormente uma vida filos6fica e ndo bebeu tdo profundamente das dguas
de Lethe (Rep. 621 ab), ela escolherd uma boa e filosofica vida — e ndo se
precipitar e optar acidentalmente pela vida de um tirano cruel ou escolher
propositalmente alguma vida inferior. Assim, treinando nas virtudes superiores
em uma existéncia prévia pode de fato ajudar a condicionar a escolha de vida
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e, desse modo, ajudar a determinar as virtudes naturais com as quais se nasce.
Portanto, em um sentido real, as virtudes naturais ndo sdo meramente
determinadas pelo destino (como os epicuristas teriam pensado), mas também
estdo sob o “nosso” controle'®!. (FINAMORE, 2012, p. 116)

As virtudes éticas, por sua vez, ja envolvem alguma racionalidade, e s&o
adquiridas por meio do habito e das escolhas corretas (£0iop0g, 0pbodo&ia, DAM., In
Phaed. 139.1; ai o cvvnOiopod, OLIMP., In Phaed. 8.2.3). Finamore salienta, porém,
que Olimpiodoro emprega uma nuance um pouco diferente de Damascio aqui: o primeiro
diz que as virtudes éticas ndo séo estritamente racionais, reservando a racionalidade para
as virtudes politicas e superiores (8.2.9), enquanto o segundo tende a considerar as
virtudes éticas como pertencendo tanto as partes irracionais quanto as racionais (139.4).
De acordo com Finamore, a discrepancia entre os dois ¢ apenas aparente, porque “as
virtudes éticas sdo apropriadas a ordem inferior de funcionamento racional nos seres
humanos, o que é em geral equivalente as faculdades criticas superiores de certos
animais” (2012, p. 117). Um traco bastante distintivo das virtudes éticas em relacédo as
naturais é que estas, derivando da mistura da alma com o corpo, sdo de algum modo
genéticas, enquanto as primeiras ja ndo sdo mais, segundo Damascio, derivadas da
mistura com o corpo, mas pertencem a prépria alma, desse modo sendo adquiridas com a
repeticdo dos bons habitos, com o aprendizado permanente, e serve tanto para descrever
o0 desenvolvimento das criangas quanto o dos animais domesticados. E deste modo, as
virtudes éticas também ndo estdo em contradicdo entre si, e podem ser possuidas
concomitantemente (FINAMORE, 2012, p. 117).

Um degrau acima, as virtudes politicas sdo assentadas na razdo, na medida em que
ela regula as demais partes da alma, a saber a apetitiva e a espiritual, como acontece na
Republica. Mais acima, as purificatorias pertencem exclusivamente a razdo, uma vez que
ela liberta a alma dos vinculos com o corpo. Acima dela, temos as virtudes
contemplativas, que iniciam um contato da alma com o intelecto, e as virtudes
paradigmaticas, que constituem uma relacdo intrinseca da alma com o intelecto,
absorvendo dele a ordem primordial e se confundindo com ele na esséncia®
(FINAMORE, 2012, p. 118).

181 No caso de Jamblico, essa influéncia das vidas passadas esta relacionada com a teoria do veiculo da
alma. A alma, em si mesma, ndo recebe influéncia qualquer do k6smos, mas seu veiculo, o qual ela usa em
suas encarnagdes, € feito do éter cosmico, e desse modo ele esté sujeito as influéncias do mundo da geracéo.
Lembrando que é exclusivamente através do prisma do veiculo que a alma entra em comércio com o0 mundo
e com os deuses que nele sdo invocados. Ver JAMBLICO, In Timaeum, fr. 84.

182 Nio reproduziremos a longa discussdo de Finamore (2012, pp. 120-129) sobre as virtudes superiores e
as possiveis divergéncias nas fontes (Damascio, Olimpiodoro e Marino). Apenas diremos que Festugiére
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Por fim, temos as virtudes hieraticas ou teurgicas, que se relacionam com a unido
da alma ndo mais com o intelecto, mas com os deuses que estariam para além da
inteligibilidade. Recordamos o artigo de Dillon (1993, p. 48-54) sobre as hénadas, na qual
ele identifica os deuses a mdnada do mundo inteligivel, isto &, ao cume e sintese do
intelecto que participa do dominio do uno; levando isto em consideragdo, temos que a
unido com os deuses € 0 meio pelo qual a alma experimenta a unido com o uno e com o

dominio supra-inteligivel. De acordo com Damaéscio:

As virtudes hieraticas subsistem no elemento divino da alma e sdo paralelas a
todos os [graus] mencionados acima, que sdo relativos ao ser, enquanto elas
subjazem na unidade. E Jamblico demonstrou-as, o que os discipulos de Proclo
fizeram com mais clareza. (In Phaed. 144.1-4)8

Damascio ressalta que as virtudes hieraticas se assentam no elemento divino da
alma, o que muito provavelmente se refere ao uno da alma, sobre o qual refletiremos mais
adiante; elas ndo mais sao relativas ao ser (0 que equivaleria ao intelecto neste caso, muito
embora haja em Jamblico ja uma tendéncia de distinguir o ser como anterior ao intelecto),
mas ao elemento uno ou unidade (heniaiai), que participa de estagios metafisicos

anteriores ao intelecto. Nas palavras de Finamore:

Uma vez que se esperaria ter contato com entidades pré-inteligiveis ndo por
meio de capacidade intelectual da alma, mas através de sua capacidade una
(one-like), o termo corrobora com nossa visdo de que as virtudes telrgicas
pertencem a uma alma que esta realizando seu aspecto henadico (FINAMORE,
2012, p. 130)

Contudo, Finamore (2012, p. 131) salienta que essa unido com 0 uno, muito
embora ela esteja para além do ser e do inteligivel, ndo significa necessariamente uma
indiferenciacdo ontoldgica entre a alma humana e o uno, assim como ndo acontece com
o intelecto quando a ele se une. Para Jamblico, a alma humana permanece sempre o que
é, nunca se confundindo com as suas esferas superiores a fim de se tornar indiferenciada.

Essa indiferenciacdo, observamos mais acima, é até mesmo motivo de uma critica do

(1969, pp. 294-296), Saffrey e Segonds (2002, pp. xciii-xcviii) e Westerink (1976, vol. 1, 117-118; cf.
BRISSON, 2005, vol. Il, p. 637, n. 63) acreditam haver fortes discrepancias nas fontes, que ndo nos
permitiriam uma clara definigdo sobre o sistema de virtudes de JAmblico. Contrariamente a isto, Finamore
argumenta que essas discrepancias sdo aparentes, e apresenta a proposta de interpretacdo que estamos
trabalhando.

183 In Phaed. 144.1-4 apud FINAMORE, 2012, p. 129: ““Ot 161 xoi ai igpaticai dpetai, katé 10 00e1dsc
VOIOTAPEVOL THC WOXTIC, AVTITOPTKOVGOL TACOLS TOIC lpNUEVaLS 0VC1MdESY 0VGaLg EViaiai ye bapyovaaL.
Kot Tavtag 08 TapPiyog évdeikvotar, ot 8¢ mepl IIpdxkiov Kai capéstepov.”
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filésofo contra Plotino, para quem a alma poderia subir e se tornar ela mesma inteligivel,
abandonando sua natureza inferior. Contra esta doutrina, vimos também (4.1), Jamblico
erigiu uma outra que defende uma “alma descida”, na qual ele separa a esséncia da alma
e do mundo inteligivel'84,

De acordo com Finamore (2012, pp. 118-120), o acréscimo dos dois graus de
virtude (as naturais e as éticas) inferiores ao grau das virtudes politicas muito
provavelmente esta relacionado a divisdo que Jamblico faz dos homens em trés classes
(sobre as quais falaremos mais adiante também), mas também a tendéncia do filésofo de
categorizar toda instancia de vida em uma hierarquia ética. A meu ver, aprofundando esta
tese de Finamore, Jamblico opera uma identificacdo das virtudes & ontologia, fazendo
com que elas caracterizem o modo de ser de cada uma das hipdstases, conforme ordenadas
pelas superiores e na medida em que elas as contemplam (trazendo a tona algumas
especulages plotinianas, como a do intelecto que sé se torna intelecto na medida em que
contempla o uno*®®). Resumindo a posicdo de Finamore, e antecipando o subcapitulo

sobre as trés classes humanas (4.8):

[Na divis@o tripla que Jamblico faz dos homens], o nivel superior representa a
classe dos teurgos. Estes fazem uso de atividade intelectual e tém facil acesso
as formas e aos deuses. Em seguida s@o aqueles que usam tanto o intelecto
quanto a “natureza”. Na Ultima posicao estdo as massas da humanidade que
estdo sujeitas a natureza. Se impusermos esta divisdo tripartite aos graus de
virtude, deveria se tornar claro que o grupo inferior no De Mysteriis sdo aqueles
que possuem os graus inferiores de virtude. Eles no maximo usam do
TPOKTIKOG Aoylopog (223.12) e estdo sujeitos as forgas do destino.
(FINAMORE, 2012, pp. 118-119)

4.6 A Teoria da Oracéo

No final do livro V do De Mysteriis, capitulo 26 (237.6-240.8), podemos encontrar uma
teoria bastante sucinta e com distin¢fes técnicas de uma oragdo (evyn) cujo trabalho

184 Para a individualizacdo da alma, ver DA 372.4-373.7= frr. 17, 18 e 19; para a separacdo da alma em
relagdo ao mundo inteligivel, ver DA 365.5-366.9= ffr. 6 e 7.

185 Enéada V.2.1.8-13: “Isto é o primeiro ato da geragdo: o uno, perfeito porque ndo anseia por coisa
alguma, nada tem e de nada necessita, como que transborda, e sua superabundancia produz algo outro que
ele mesmo. Isto, quando veio a ser, se volta de volta para o uno e é preenchido, e se torna intelecto ao
contempla-lo. Sua parada e viravolta para o uno constitui ser, seu olhar sobre o uno, intelecto. Ao parar e
se voltar para o uno a fim de vé-lo, torna-se ao mesmo tempo intelecto e ser.” (trad. minha, a partir da
edicdo de Armstrong e cotejando sua traducdo) De acordo com Timotin (2014, p. 568-569), Jamblico
remontard a Plotino em sua teoria da oracédo, a qual veremos a seguir, segundo a qual, por meio da stplica
dirigida aos deuses, o teurgo se torna imagem deles.
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consiste em estabelecer com os deuses uma relagdo de amizade (¢uiiav, DM 238.7),
executando uma funcdo anagogica, que leva a perfeicdo e a completude (évoywyov koi
TELEGLOVPYOV Kol dmomAnpwtikov, DM 240.4), mas acima de tudo preservando o vinculo
da alma com os deuses que Ihe é originariamente concedido (8ket tov £vdidopevov amod
TV Oe®dVv Kowov chvdeouov, DM 240.5-6).

Entretanto, é importante lembrar que, embora a oracao cristd, especialmente a dos
misticos, tenha sido profundamente influenciada pela tradigdo tedrgica que parte de
Jamblico, o conceito de oracdo aqui permanece distante disso. De acordo com Dillon, a
oracao telrgica se aproxima mais daquela dos papiros magicos, que inclui o uso de nomes
magicos, palavras sacras e até mesmo sequéncias vocalicas'®® (2003, p. 275, n. 354; 2016,
p. 18). Em 238.9-12, Jamblico diz que as vezes a oracdo precede os sacrificios (Bvoidv),
as vezes acontece durante o ritual (igpovpyiav) e as vezes ainda ao final dele, mas que de
qualquer jeito nenhum ritual pode suceder sem as sUplicas (iketei®v) proprias a oracao.

Dado o seu papel nos sacrificios, a contribuicdo da oracdo telrgica esta longe de

ser mediocre:

[as oragOes] contribuem para a maxima realizacdo dos sacrificios, & por meio
delas que os trabalhos sdo reforgados e efetivados, que se produz uma
contribuigdo conjunta para o culto e se entranca uma indissolivel comunh&o
hieratica com os deuses. (DM 237.7-10)%¢7

Em DM 237.12-238.9, o fil6sofo distingue trés momentos da oracao: 1) o primeiro
deles é introdutdrio (cuvaywydv), e se caracteriza por impulsionar uma aproximagédo
(cvvaetic) e uma constatacdo (yvopicewc) da realidade divina; este € o momento da
iluminacdo (érnidapyv) da alma. 2) O segundo, por sua vez, é conjuntivo (cuvdetikov), e
se caracteriza por ajustar uma comunhdo intelectual (kowwviag opovontikig) entre o
homem e os deuses; este € 0 momento da acdo conjunta (kownv dnepyaciov) cOm 0S
deuses; Jamblico diz ainda que a concessao dos beneficios ocorre ainda antes da razéo
pensar (mpo tod Adyov) e que a efetivacdo do trabalho (£pya) ocorre antes da inteleccao
se dar conta (zpo tod vofjoar), afirmacdo muito importante que reafirma sua posicao no
debate com Plotino e Porfirio, no qual afirma a supra-inteligibilidade da teurgia e da

natureza dos deuses. 3) Por fim, no terceiro momento ocorre a unificagdo inefavel

186 Como é também o caso dos nomina barbara ou voces mysticae de que tratamos na parte dos Oraculos.
187 DM 237.7-10: “copninpoi te odTig &v Toic HAAoTa, Kol §10 ToVTmV KpaTOVETAL 0DTAV Kol Emitedeiton
TO AV EPYOV, KOWNV T€ GLUVTEAELOY TOLETTOL TPOG TNV Opnokeiav, kol Ty Kow@viay Gd1aAvToV EUrAEKEL
NV lEpaTKnY TPOg TOLS BE0VS”.
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(&ppnroc Evooig) com os deuses, caracterizada por uma entrega total a autoridade divina,
proporcionando nos deuses um repouso para nossa alma; este € o momento da perfeita
completacio da alma (tedeiav dmomhipwoty) por parte do fogol®,

Tudo indica que, a exemplo das stplicas de Socrates (Fedro 279 b-c)*® e
diferentemente da oracdo cristd, as oracOes teurgicas sdo um apelo a divindades
especificas que acompanham rituais especificos e servem para auxiliar na invocagéo ou
possessdo da divindade chamada. Mas, diferentemente do caso em Sdcrates, para quem o
apelo deve mais a honra ao cumprimento de um dever quase politico em relacdo a
divindade e a polis, o apelo tedrgico tem por fim introduzir um trabalho mistico em que
se inicia um estadgio de transe e um drama cosmico vivido em particular, seja
individualmente seja em uma seita fechada. Podemos especular que esta discrepancia
entre a teurgia e a pratica socratica, para além de muitos outros motivos historicos, pode
ter sido motivada pelo fato de que nos primeiros séculos de nossa era, em uma civilizacao
ampla, aberta, que junta no mesmo processo histérico Oriente e Ocidente, tornou-se
necessario o fechamento em seitas, a fim de preservar da caracteristica destrutiva do
sincretismo desenfreado certas doutrinas que na época arcaica e classica estavam
protegidas pela distancia entre as cidades-estado. Contudo, todas as tradi¢oes filosofico-
religiosas no fim da antiguidade, incluindo ai o cristianismo, se caracterizam pelo tipo
sectario, como o gnosticismo, 0 hermetismo, o orfismo, 0 neopitagorismo, para citar
apenas alguns exemplos dos meios platonicos **°.

De acordo com Jamblico:

Uma pratica habitual alimenta nosso intelecto, amplia muito a receptividade
da alma em relacéo aos deuses, revela aos homens [o viver] dos deuses, faz
acostumar com o cintilar da luz*** e levar a iminente perfeigdo o contato com
os deuses, até que alcancemos o cume [das nossas capacidades]; eleva
tranquilamente nossas disposi¢des dianoéticas, fornecendo-nos aquelas dos
deuses, desperta persuasdo, comunhao e uma indissollvel amizade; aumenta o
amor divino, afirma o elemento divino da alma, expurga as contrariedades no

188 gmo Tod mupdc: trata-se do fogo divino, também presente na doutrina caldaica. Por exemplo, OC fr. 128:
“..estendendo o intelecto igneo, trabalhando em piedade, também o fluido corpo salveis” (...ékteivog
woprov vodv/ Epyov €n’ €06EPING PEVGTOV KAl CAOUN GODOELS).

189 Ver discussdo em DILLON, 2016, p. 7 e ss.

190 vale a leitura do artigo de Timotin (2014), o qual citamos mais abaixo; na pagina 572, o autor diz que
“a elaboracdo de uma doutrina da oracdo [por parte de Jamblico] esta estreitamente ligada a profunda
mudanca doutrinal que consiste em renunciar o pensamento de mediacdo entre os homens e 0s deuses a
partir de uma teoria demonolégica, como usada na tradicdo médio-platdnica, que reivindica o Banquete de
Platdo, em beneficio de uma teologia de culto civico, na qual Plutarco ja havia estabelecido os principios
em De Iside et Osiride e De defectu oraculorum.”

191 Brilho dos deuses que, como vimos no subcapitulo 4.5, esta entre o suportavel e o insuportavel aos
homens.
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interior da alma, expulsa da aura®® etérea e luminosa o que estiver em volta
dela que pertencer a geracao, aperfeicoa a boa esperanga e a fé na luz e, em
suma, faz dos suplicantes, digamos assim, consortes dos deuses. (DM 238.12-
239.10)%8

A oracdo demonstra ser estritamente intelectual, mas repercutindo em toda a
estrutura do homem, pondo em ordem e harmonia a alma e purificando-a dos elementos
ligados a geracéo.

A teoria da oracdo de Jamblico se apresenta no De Mysteriis como um argumento
na contenda dele com Porfirio. Este teria acusado o primeiro de conceber, como premissa
da teurgia, uma certa passibilidade (éumabotbc, DM 33.11) entre 0s seres superiores;
afinal, de acordo com o raciocinio de Porfirio, se as sUplicas sdo capazes de receber
atencdo e retribuicao dos deuses, eles devem de alguma forma ser passiveis aos interesses
da alma, sendo até mesmo coagidos pela vontade dela (kata Biav... €€ avaykng, DM
44.10), que ¢ inferior a eles — 0 que seria um absurdo sinal de impiedade de Jamblico para
com a divindade. Em resposta, Jamblico afirma que ndo se pode conceber dos seres
superiores nem que eles sejam passiveis nem que eles sejam impassiveis (008’ éotiv
gumabsg 00’ anabsg), porque conceber que eles sejam um ou outro pressupde que eles
tém a potencialidade de serem afetados por alguma vontade externa; por isso, eles devem
transcender a dicotomia da passibilidade e da impassibilidade (DM 33.12-34.5).

Jamblico vai negar, assim, que 0 mecanismo da teurgia funcione como um meio
de exercer a vontade humana sobre os seres superiores e que eles sejam passiveis a
vontade da alma (DM 37.13-15). Pelo contréario, ele vai dizer que as causas dos rituais
tedrgicos estdo para além de qualquer explicacdo racional, e que entre as motivacgdes para
a préatica estdo sobretudo o estabelecimento de uma assimilacdo (dpopoidoewc), de uma
intimidade (oixewboemg) da alma para com os deuses (DM 37.10-11) e da salvagdo
(comprov, DM 43.10) dela mesma através do trabalho e da participagdo no drama divino,
longe do dominio da matéria. Além disso, ndo é a vontade da alma, mas a vontade dos

préprios deuses que ilumina, convoca as almas e as orquestra de tal modo a liberta-las do

192 rvedparog: provavelmente o veiculo da alma, que é pneumético, o qual ja tivemos oportunidade de citar
algumas vezes ao longo da presente dissertag&o.

193 DM 238.12-239.10: “H &’ v adtaic &yypovilovoa SotpiPry tpéeet pév tov fuétepov vodv, v 8¢ tiig
Yoyfic bmodoynv t@v Be®dv Totel Alav evputépav, dvoiyel 8¢ 10lg AvOpdmoIg 10 TV Bedv, cuvriBsiay 3¢
TapEYEL TPOG TOG TOD POTOG LOPUOPLYAS, Kot Bpoyd 08 TeAelol Ta. v NUIv TPoOg TaG TOV BedV cuvapdg,
£m¢ v €ml 10 dxpdToTOV NUAG Emavaydyn, Kol T nev Nuétepa Tiig dtavoiag 10 Npéua avéAKeL, Ta 68 TV
Bedv Nuiv €xdidmot, meldm 8¢ kal kowmviay Kol @diay ddidivtov £yeipet, T0v 1€ Bgiov Epmta cuvadéet,
kai 10 Blov Tig Yoyfig avamtet, drnokabaipel T mav 10 Evavtiov Thg Yoy, Kol dnoppintet 100 aifepddovg
Kol ayoeldodg TVELOTOG TEPT ATV OGOV 0TI YEVEGLOVPYOV, EATISN TE AyadTV Kol TNV Tepl TO MG ToTLV
telelol, Kol T0 dhov einelv, OANTAG TV BedV, tva oVTmg einmpey, ToVG xpouévous avtais dnepydaletar.”
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corpo e, trazendo-as para 0 mundo eterno e noético, faz com que elas se unam consigo
(DM 41.3-8). Neste sentido, em toda atividade teurgica a alma é apenas instrumento de
uma acao cujo sujeito sdo os deuses.

No caso especifico da oracdo, cada um dos seus trés momentos funciona como
graus cada vez mais intensos de aproximacao e assimilacdo da alma com os deuses, até a

unido final (§vooig). De acordo com Timotin:

A oracdo, tal como descrita por Jamblico, ndo é mais um Adyog humano
enderecado aos deuses, mas uma forma de comunicacdo do divino consigo
mesmo por intermédio do homem, uma linguagem sacra através da qual a alma
humana pode se elevar ao divino e, finalmente, se unir a ele. Nesta perspectiva,
sua teoria da oracdo se apresenta igualmente como uma teoria da mediacao
entre a alma humana e os deuses. (TIMOTIN, 2014, p. 571)

Timotin (2014, p. 571 e ss.) desenvolve uma muito interessante anélise da teoria
da oracdo de Jamblico ao contrapd-la as teorias demonoldgicas do médio-platonismo,
segundo as quais as ora¢des ainda estavam sujeitas a uma intermediacéo (entre homem e
deuses) pela vontade dos daimones, que recebiam suplicas dos homens e as cumpriam
(ou ndo), de onde a nocdo de passibilidade do receptor das oragdes. Segundo o autor, a
critica de Porfirio (que acusava Jamblico de conceber os deuses como passiveis as
suplicas) parte de um pano-de-fundo médio-platénico, quando as oracdes ainda se
restringiam a suplicas instrumentais em que os homens pediam favores aos daimones,
submetendo-os a vontade do suplicante. Jamblico estabelece uma concepg¢do nova da
oracdo, baseada em novos principios, dessa vez metafisicos e religiosos, que ndo mais
necessita da intermediacdo dos daimones para o alcance do contato com os deuses, mas
que, a0 mesmo tempo, preserva 0s deuses de sua transcendéncia em relacdo aos desejos
das almas. Isso porque as orag¢des nao sdo mais pedidos outorgados pelas almas e dirigidos
aos seres superiores, mas um ato de entrega a vontade divina (ndo mais daimdnica) no
acontecimento de um ritual e de um arrebatamento mistico.

Podemos entender, assim, porque tdo escandalosa a Porfirio demonstrava ser a
teurgia. De um lado, ela parecia submeter os deuses a vontade do homem; e, de outro, a
entrega da alma humana a vontade dos seres superiores era interpretada, antes de tudo,
como uma entrega aos interesses aleatorios e quase irracionais e perversos dos daimones,
e ndo aos puros propodsitos dos deuses, que seriam diretamente inalcangdveis. Como
vimos, ndo é esta a concepcao de Jamblico. Addey resume muito bem o principio segundo

0 qual Jamblico pensa o ato teurgico e a oracao ela mesma:
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Ao invés de 0 homem comandar o divino, os “nomes desconhecidos’1%* usados
no ritual envolvem um processo segundo o qual o divino se comunica com o
divino. Sujeito e objeto sdo dissolvidos em algum sentido na explicacdo de
Jamblico. Entretanto, o divino mantém sua transcendéncia e sua superioridade
causal: na metafisica jambliqueana, os deuses sao tanto transcendentes quanto
imanentes, simultaneamente. O fildsofo sustenta que os deuses sdo
primariamente alocados no dominio divino, mas simultaneamente se
manifestam no kdsmos por meio de sua iluminagdo divinal®®. Essa simultanea
transcendéncia e imanéncia do divino é baseada no principio de que ha uma
continuidade inquebrantavel no kdsmos'®®. A ascensdo ao divino é
conceitualizada como permitindo que o homem participe no poder e na
atividade divinos por meio de assimilacdo e semelhanca com o divino através
de utilizacdo efetiva dos symbola divinos: os “nomes desconhecidos” contidos
nas invocacdes telrgicas e religiosas sdo exemplos de tais symbola. Portanto,
para Jamblico, o Ultimo objetivo da oragdo é assimilagdo e semelhanca para
com o deus; neste sentido, ele se assenta em uma ideia bem estabelecida na
tradigdo platénica. Por exemplo, conformar-se com a sabedoria e tornar-se
como o divino sdo objetivos-chave da oracdo que Platdo expressou nas Leis e
no Teetéto'®”. Muitas das oraces de Socrates nos dialogos de Platdo tém o
objetivo de se tornar como o deus. (ADDEY, 2012, p. 138)

Como veremos mais adiante, esta teoria da oracdo esta conectada com a nogéao do
uno da alma: é a centelha divina que a alma carrega consigo que se une com os deuses. E
esta centelha ndo é outra coisa sendo substancia dos proprios deuses. Por isso, sujeito e
objeto colapsam na oracdo, e no transe tedrgico em geral, porque € a mesma substancia
conhecendo a si mesma, 0 homem sendo apenas um “momento” neste conhecer'®®, De

novo, conforme Addey:

Paradoxalmente, Jamblico sustenta que, para 0os seres humanos, é a
“consciéncia de nossa insignificincia” (1] ovvaicOnoig tig mepl £0vTOVG
ovdeveiog) em comparagdo com o0s deuses 0 que nos faz voltarmos para as
suplicas e oragdes dirigidas aos deuses, ¢ “nds adquirimos semelhanca ao
divino em virtude de nossa constante proximidade com ele e, partindo de nossa
propria imperfei¢do, gradualmente tomamos parte na perfei¢do divina” (kol
TV TTPOC adTO OUOoLdTNTO, GO TOD CLVVEXDS OLTH TPOCOUAElY KThueda,
tedeldtntd 1€ Oeiov Mpépa mpoocrapPdvouev and tod dtehodc, DM 47.13-
48.3). (ADDEY, 2012, p. 140)

194 Os nomina barbara ou voces mysticae.

195 apud ADDEY, 2012, p. 138, n. 19: para a visdo de imanéncia e presenca dos deuses no kdsmos, incluindo
0 mundo fisico: cf. DM 27.7-29.7; 29.13-30.2; 232.11-12; 233.2-8; SHAW, 1995, pp. 29-30, n. 6; VAN
LIEFFERINGE, 1999, pp. 82-85; STRUCK, 2004, p. 220; GEORGE, 2005, p. 293, n. 33. Para o papel da
luz e da iluminacéo divina na filosofia de Jamblico, cf. FINAMORE, 1993, pp. 55-64.

196 Ja discutimos essa continuidade no capitulo 4.3.

197 apud ADDEY, 2012, p. 138, n. 22: PLATAO, As Leis, IV.716b-d, 111.687-688b; Teetéto 176b-c.

1% Novamente, um leitor atento podera notar a influéncia que esta doutrina teve em Hegel e, através dele,
nas teorias politicas modernas. As partes do sistema hegeliano, tanto na Fenomenologia do Espirito quanto
na Filosofia do Direito, séo momentos de um mesmo ato, o qual Hegel ndo deixa de qualificar como divino.
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4.7 Hénosis e 0 Uno da Alma

No subcapitulo 2.6.3 tratamos da Flor do Intelecto segundo a doutrina dos Oréaculos
Caldeus. Essa flor € a centelha divina que faz a intermediacdo da alma humana com o
mundo inteligivel; ela € uma faculdade que ultrapassa as potencialidades da razdo, ndo
podendo ser, contudo, concebida como irracional, uma vez que, por definigdo, sua
natureza deve abarcar o racional, sendo divina e transcendente. De acordo com Proclo, a
flor do intelecto funciona como um synthéma do uno, um dispositivo capaz de invocar a
divindade na imanéncia e de elevar o imanente & transcendéncial®. Algo muito
semelhante acontece na doutrina do uno da alma (&v tig yoyic) de Jamblico, que aparece
apenas citada por Damascio (Princ. § 70, 2.104.17ff apud DILLON, 2010, p. 364) e por
Hérmias (In Phaedrus. 150.24ff. Couvreur = JAMBLICO, In Phaedrus, fr. 6). De acordo
com Damascio, que teria feito uma exegese de um comentario de Jamblico sobre os
Oraculos Caldeus, a “flor do intelecto” ¢ um dispositivo intelectual capaz de entrar em
contato com niveis de realidade superiores ao dominio do inteligivel (DILLON, 2010, p.
364). Ja o fragmento 6 do comentario ao Fedro atribuido a Jamblico por Hérmias diz o

seguinte:

O divino Jamblico considera o timoneiro como sendo o uno da alma; o
intelecto dela é o auriga; mas o termo ‘visto por’ ndo significa que ele langa
seu olhar aos inteligiveis como eles sendo outros que ele mesmo, mas [0S V€]
desfrutando da unido com eles; pois isso mostra que o timoneiro é algo mais
perfeito que o auriga e 0s cavalos; pois 0 uno da alma esta por natureza unido
aos deuses. (JAMBLICO, In Phaedrum, fr. 6)2°

De acordo com esta passagem, a alma de alguma forma se assemelharia ao auriga
no trato dela com o intelecto, provavelmente segundo o grau das virtudes contemplativas,
conforme vimos no subcapitulo 4.5. Por outro lado, existe um dispositivo de

funcionamento distinto na alma, que é o timoneiro: ele estad na alma como um timoneiro

19 Ver MAJERCIK, 1989, p. 41 e notas; SMITH, 1974, p. 120; BREMOND, 1929, pp. 460-462; RIST,
1964, pp. 213-225.

200 In Phaedr. fr. 6: “O 0giog Tauprryoc koBepviTny 0 &v Thg Woyfig dover fvioxov 8& TOV vodv adtic:
70 0¢ ‘Beatr)” oy 0Tt Ko’ EtepotnTa EMPAALEL TOVT® T VONTD GAA’ &1L évodTotl adT® Kol 0UT®mG ATHG
amolavel ToUTo Yop dNAoL TOV KuPepvNTnY TEAEIOTEPOY TL TOD NVIOYXOL Kol TAV Inmmv: 10 yop &V TG Yuyfic
gvodoboon toig Ogoic mépukev.” Eu decidi adotar a sugestdo de VAN DEN BERG, 1997, p. 152-153, que
considera Bgatny ser o termo correto (nominativo de Bgatdg, “ser visto”, “ser visivel”), e ndo Oearfj (dativo
de Beotng, “espectador”), como aparecem nos cddices e é imitado por Dillon na tradugdo dos
commentariorum fragmenta, apesar de eu ainda nao estar completamente certo disso e apesar também de
eu ndo concordar com a tese que ele (Van den Berg) desenvolve em seu artigo a respeito do mito do auriga
em Jamblico.
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capaz de orientar um barco que permanece como um “outro”; o uno da alma, embora seja
um “outro” no corpo, € “mesmo” na relagdo com os deuses. I1sto me faz pensar no uno da
alma como um dispositivo oculto capaz de tornar efetivo um contato com o divino (com
as hénadas®®?), ele sendo um symbola ou synthéma da divindade; o que é diferente da
interpretacdo de Van den Berg (1997, pp. 149-162), para quem haveria em Jamblico ainda
um contato essencial entre a alma e o intelecto, similar a teoria da alma que permanece
“acima” em Plotino. Penso que, para Jamblico, este contato da esséncia ¢ abruptamente
rompido e que, justamente por isso, Jamblico se vé obrigado a introduzir na alma um
dispositivo que tem a potencialidade de entrar em contato com o divino transcendente.
Trata-se aqui de uma centelha desprendida do Pai capaz de manifestar na imanéncia a
atividade da transcendéncia, e ndo de seus prolongamentos naturais. E por haver este
rompimento abrupto com 0s niveis superiores que o auriga, embora seja capaz de fazer a
alma ascender em algum nivel, ndo é capaz de levar a alma mais longe que o timoneiro:
em algum momento, havera um limite, e, a partir dai, s6 com um arrebatamento, uma
invocacao imanente dos deuses, € que o contato com os deuses se torna possivel —de onde

a filosofia de Jamblico e sua defesa da invocacgdo divina?®?. Nas palavras de Addey:

Jamblico afirma que, por uma perspectiva, os rituais tedrgicos sdo performados
pelos homens. Mas, segundo Jamblico, todos os homens carregam uma
impressdo ou um principio do divino em sua alma: em seu Comentario ao
Fedro, Jamblico se refere a este principio como “o uno da alma” (16 &v tfjg
yoyfic). O ritual teurgico, ao usar “symbola desconhecidos e inefaveis”, tais
como os nomes desconhecidos usados em invocacgdes, ativa este elemento
divino da alma, permitindo que ela “assuma o manto dos deuses”... assim a
profericdo ritual opera como um poderoso ato-discursivo: permitindo que o
humano assuma um papel divino ao ascender, por meio de semelhanca, ao
divino. Quando o teurgo ora e invoca os deuses, ele é capaz disso por causa do
principio divino em sua alma que tem o potencial de ser despertado e ativado
a fim de que se tome consciéncia das constantes iluminacfes dos deuses.
(ADDEY, 2012, p. 137)

201 FINAMORE, 2012, p. 130 e notas.

202 Deste modo, pde-se em questdo a seguinte tese do autor: sera mesmo que Jamblico representa, neste
exato ponto, uma teoria intermediria entre Plotino (que manteve a alma no inteligivel) e Proclo (que teria
de fato separado a alma do inteligivel)? Infelizmente, ndo h& espago para discutir este assunto
adequadamente aqui, mas devo dizer que tenho a impressdo de que Proclo estd mais préximo de Plotino
neste caso, pois seus symbola (e 0 uno da alma) sdo prolongamentos ontoldgicos das divindades (ver
PROCLO, Theol. Plat. 1V.30.1; In Timeaum V.244; In Parm. 1050.12; LANKILA, 2010, p. 159 e notas),
guando em Jamblico ndo ha nada que nos leve a pensar em uma continuidade na esséncia entre a alma e o
inteligivel. Pelo contrério, todo seu esforgo, no De Anima e no De Mysteriis, visa demonstrar que a alma
esta desprendida do inteligivel, mas que possui dispositivos, quase como “amuletos”, capazes de ativar um
contato com o inteligivel; este contato ndo é visto como uma “volta as origens”, como € o caso em Plotino
e provavelmente em Proclo, porque para Jamblico o drama divino envolve o drama casmico e jamais existe
esse retorno ansiado por Plotino; para Jamblico, todas as almas que uma vez ascendem ao inteligivel
também terdo que descer de novo em algum momento, e todas as almas descem com um propdsito
intrinseco (como veremos em seguida) — e ndo porque simplesmente “cairam” ou “pecaram”, como se fosse
um evento extraordinario, mas, pelo contrario, a fim de concretizar na imanéncia um logos transcendente.
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Ainda segundo Addey, o uno da alma representa uma conexdo ontoldgica do
homem com o divino, mas que este elemento é um presente concedido pelos deuses, a
fim de que a raca humana, que é débil, consiga se voltar para a iluminacéo divina e
participar do drama divino (ADDEY, 2012, p. 140). Isso quer dizer que a alma nasce com
essa manifestacdo divina em estado latente, faltando apenas sua propicia efetivacao, isto
é, sua tomada de consciéncia. E isto se adquire por meio de rituais devidamente orientados
por teurgos. O uno da alma é o elemento por meio do qual a alma trava este contato, mas
ele ndo é, em si mesmo, a esséncia da alma®,

Tivemos oportunidade de citar o trecho em DM 41.3-8, em que Jamblico diz que
é pela benevoléncia e vontade dos proprios deuses que os rituais sdo orquestrados e a
unido (&voowv) das almas com os deuses € efetivada. Esta unido, pois, acontece por meio
do uno da alma, capaz de se unir as hénadas, i.e. realizar uma hénosis. A hénosis é 0 mais
perfeito momento da oracdo (DM 238.3) e 0 mais alto grau das virtudes, conforme atesta
uma exegese de Damaéscio (In Parm. 144.1-4) citada no subcapitulo 4.5, em que ele diz
que as virtudes hieraticas subsistem no elemento divino da alma (isto €, o uno da alma) e
estdo assentadas na unidade (évioiai) ontoldgica da alma com o divino.

A hénosis, assim, pressupde uma unido que ultrapassa a capacidade inteligivel de
unificacdo, mas, como salienta Finamore (2012, p. 131), Jamblico considera que um tal
estagio de unidade é alcancado muito raramente e muitas vezes tarde na vida. Em DM
231.1-2, o fil6sofo ainda diz que acontece para muitos poucos homens, e que se deveria

estar satisfeito se este estagio fosse alcancado ainda no crepusculo da vida.

4.8 As Trés Classes Humanas

203 Talvez n&o se possa falar estritamente em uma tomada de contato da alma com os deuses. A alma se une
a eles, mas ndo no sentido em que dois pontos se unem por meio de uma linha. Pelo contrario, o ponto que
representa a alma é transformado em deus, €, ao se tornar deus, o sujeito da alma ndo é mais 0 homem
individual, mas o préprio deus vivendo ali, exercendo suas vontades divinas. Quando Jamblico fala de
unido, é este o0 sentido que esta em questdo, o que é bastante diferente do escopo de Plotino e talvez de
Proclo também, que pensam a unido com representacdes espaciais. Por isso a enorme dificuldade em se
discutir a questdo usando termos equivalentes. Torna-se necessario um estudo da “fenomenologia” do
misticismo, isto é: o que os fildsofos queriam dizer com seus conceitos? O que estava em jogo na disputa?
SHAW (1995) aponta para uma divergéncia entre projetos politicos no debate conceitual de Jamblico com
Porfirio, o que poderia bem ser verdade. Mas, partindo dai, quais eram realmente estes projetos em questdo?
E até que ponto estes projetos sdo visados em meio a disputa e ndo ddo espacgo para projetos estritamente
cientificos etc.?
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Embora os Oraculos Caldeus tenham concebido apenas duas classes de homens, os
teurgos (oi Osovpyoi) € o gado (| ayéan)?®, Cremer (1969, pp. 123-130 apud
MAJERCIK, 1989, p. 20) considera que a divisao tripla de Jamblico sobre a humanidade
tenha influéncia caldaica. Para Jamblico, a primeira classe ¢ a “dos poucos” (ot dAiyou),
que estariam libertos do comando material; em seguida, vem a classe “do meio” (ot
péoot), que estdo entre a libertacdo e a escraviddo pela matéria; e, por Gltimo, como nos
Oréculos, o gado (1 dyékn) sujeito aos ditames da matéria e dos daimones. No livro V,

capitulo 18, Jamblico escreve o seguinte:

De acordo com outra divisdo, o imenso gado de homens esta sujeito ao dominio
da natureza, e olha para baixo, para os trabalhos da natureza, e preenche a
administracdo do destino, e recebe a ordem caracteristica das coisas
entranhadas no destino, e sempre emprega raciocinios praticos apenas sobre
coisas naturais. Os poucos que conseguem empregar o intelecto para coisas
sobrenaturais se afastam das coisas da natureza, giram em torno do intelecto
transcendente e ndo-mesclado, a0 mesmo tempo em que se tornam superiores
as poténcias da natureza. Entre eles, ha alguns que estdo entre a natureza e o
intelecto puro, alguns seguindo cada um dos dois, outros seguindo modos de
vida que misturam [os dois extremos], e outros ainda que estdo se afastando do
inferior e se voltando para o melhor. (DM 223.8-224.4)%%

1) A primeira classe dos poucos, capaz de facilmente entrar em contato com as
formas inteligiveis e os deuses, € provavelmente a dos teurgos, como nos Oraculos, e
supde-se que fazem parte dela homens como Platéo e Pitdgoras, que compdem o primeiro
grau de virtude, o das virtudes telrgicas. 2) A segunda classe, do meio, abrange tanto
aqueles que lutam para se libertar da matéria quanto aqueles que a ela se entregam e estao
em processo de decadéncia, em diferentes graus de libertacdo e escraviddo; de acordo
com Finamore (2012, p. 119-120), ha nela trés subclasses que Jamblico distingue: a) a
superior exerce ora 0 logismés ora o intelecto, e comp®&e 0s graus de virtude superiores,
a saber o das purificatdrias, o das contemplativas e o das paradigmaticas®®; b) a segunda
exerce uma mistura entre logismos e intelecto, e c) a terceira e inferior tenta se elevar do

logismds para o intelecto; estas duas ultimas subclasses exercem o grau das virtudes

204 Conforme vimos no capitulo 2.7.

205 DM 223.8-224.4: “Kot’ §AANV toivoy dtoipeoty 1) ToAMT Lév dyEAn tdv dvOpdrmv DoTétokTol HId TV
@VoWV, PLOIKOIG Te duVapEest dtowkeital, Kol KAT® TPOG T Tiig @Ooemg Epya PAEnel, copmAnpol te Tiig
glpoppévng v dtoiknotv, Kol TdV kaf’ sipappuévny Emrelovpévev déyetal TV TEw, TPAKTIKOV TE
AOYIoHOV Gel ToteTton epl HOVOV TdV Kotd @Ootly. OAiyol 8¢ Tveg DIEPELET 01 TV duvauel ToD vod
YPOUEVOL, TT|G PVGEMG UEV APLOTAVOVTAL, TPOG O& TOV YMPLOTOV Kol apyii voiv mepidyovtat, oitiveg Gua
Kol T®V UOIK®Y duvdpewmv yiyvovton kpeittoves. “Eviot 8¢ peta&d todtov @épovtal mepl Ta péca g
@Voemg 1€ Kol 100 kafapod vod, ol UEV AUEOTEP® EPETOUEVOL, Ol 08 GUUIIKTOV Tva G’ avTt@®v (onv
UETIOVTEG, Ol 08 GIOAVOUEVOL UEV TAV DTOdEECTEPWV £l OE TG Apeivova pediothpevor.”

206 Respectivamente, o quarto, o terceiro e o segundo graus na escala hierarquica dos sete graus vista no
subcapitulo 4.5.
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politicas. 3) A terceira e mais inferior das classes esta atolada na matéria ao ponto de estar
totalmente sujeita aos ditames do destino; esta Ultima classe pode no maximo exercitar as
virtudes éticas e naturais, que séo as Ultimas e estdo abaixo das politicas, € vivem um
modo de vida tipico aos animais. Esta classe do gado “nunca realiza seu aspecto divino e
assim jamais busca acessar a salvacéo tedrgica. Estas pessoas sao tocadas pela bondade
do uno, mas falham em nota-lo e permanecem privadas dos presentes da ascensdo da
alma” (FINAMORE, 2012, p. 119).

No fragmento 27 do De Anima, Jamblico, iniciando a explicacdo de modo muito
similar a citacdo acima do De Mysteriis, afirma o seguinte sobre 0 motivo de encarnagéo

das almas:

De acordo com outra divisdo, concebe-se que algumas almas descem
voluntariamente, quando a prépria alma escolhe administrar as coisas sobre a
terra ou cumpre uma ordem dos superiores, e outras [descem]
involuntariamente, arrastadas pela forca a uma vida inferior. (DA 379.6-9)

Existem almas que optam por encarnar e outras ndo, sendo obrigadas pela forca.
N&o se pode afirmar com certeza de que as primeiras sao superiores e as segundas sdo
inferiores; afinal, ndo ha nada em Jamblico que nos impessa de imaginar uma alma de
Platéo, por exemplo, ser obrigada a reencarnar a fim de cumprir uma misséo, contra sua
prépria vontade de permanecer junto aos anjos, ou uma alma impura que voluntariamente
se atira sobre 0 kdsmos por paixdo. Mas esta passagem € importante para salientar a
complexidade do sistema de Jamblico; para ele, existe um drama divino que se desenrola
ao longo das reencarnacgdes, e as motivacOes e as razdes da vida de alguém podem se
encontrar em acontecimentos de vidas passadas; tudo, porém, se assenta em uma teoria
da justica: € o principio do justo que julga o destino de cada alma, e este justo ndo €
meramente moral, mas esta enraizado na transcendéncia e parte de uma perspectiva global
em que se inserem todos os seres, tanto materiais quanto intermediarios e deuses. Mais
adiante, no fragmento 29, antes de sustentar a ideia de que nem todas as encarnacées sao

mas, mas acontecem por diferentes propositos, o filésofo diz o seguinte:

Ja eu penso que os propdsitos da descida sdo diferentes e 0 modo pelo qual as
almas descem se diferem. A alma que desce para a salvacdo, purificagdo e
aperfeicoamento deste dominio [material] desce imaculada; aquela, por sua
vez, que desce a fim de exercitar e corrigir seu proprio carater se volta para o
corpo nao sendo de todo desprovida de paixdes, ndo tendo sido enviada livre
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em si mesma; e aquela que desce aqui para a punicdo e para o julgamento
parece ter sido de algum modo arrastada e forgada. (DA 380.6-12)%7

Aqui Jamblico distingue novamente trés classes, e elas parecem de algum modo
se relacionar com aquelas que apareceram no De Mysteriis mais acima. A primeira delas
(a dos poucos e teurgos, provavelmente), desce imaculada, com uma missao de salvar,
purificar e aperfeicoar o kdsmos, fungdes caracteristicas de um teurgo. A segunda classe
(a do meio), ndo totalmente livre de paixdes (que ela adquiriu em vidas anteriores),
portanto em algum grau impura, desce a fim de se exercitar na purificagéo e se corrigir (0
que poderia, a meu ver, ser feito tanto voluntaria quanto involuntariamente). Enquanto
isso, a terceira classe do gado humano, plenamente passiva, afundada em paixdes, desce
arrastada pela vontade divina, a fim de ser punida e julgada por seus erros — neste tltimo
caso, a alma entregou-se as paixfes e, COmo vimos acima, estd sujeita aos ditames da
natureza e do destino, ndo restando para ela qualquer resquicio de vontade propria e livre,
sendo ela arrastada tanto pelo destino quanto pela vontade divina.

No fragmento seguinte, o 30 (= DA 380.17-24), Jamblico diz ainda, a respeito do
momento em que as almas sdo colocadas nos corpos, que as almas puras, totalmente
perfeitas (mavteleic) e livres de todas as paixdes (mavrteg amabeic), “que viram muito da
realidade e s&o companheiras e parentes dos deuses” (moAvOedpoveg @V dvtwv, of te
ovvoradol Kai cvyyeveic v Bedv), sdo implantadas totalmente livre de paixdes e puras
no corpo, enquanto aquelas que estéo fartas de desejos e paixdes sdo alocadas nos corpos
cheias de paixdes.

Finamore (1997, p. 169) parece identificar as primeiras a primeira classe dos
teurgos que reencarnariam, enquanto Van den Berg (1997, p. 158) defende que nao pode
ser 0 caso, porque Jamblico estaria descrevendo a primeira encarnacgao (as almas puras
s80 veoteleis, que Finamore e Dillon traduzem por “recém-iniciada”). Penso que ambos,
em algum sentido, estdo certos: as almas que sdo colocadas puras nos corpos de fato
parecem estar relacionadas apenas a classe dos teurgos, mas suponho a possibilidade de
alguns teurgos possuirem em algum grau minimo uma mescla com a natureza e alguma
impureza passional, de modo que apenas alguns dentre os teurgos fossem totalmente

puros como diz a descri¢cdo de Jamblico. Por outro lado, ndo me parece que Jamblico

207 DA 380.6-12: “Ofuot Totvuv Kai T TEAT Si6popa HvTa Kol TodG TPOTOVE TG KabdSov TV Yyoydv Totetv
Swpépovrtag. H pev yop ent compiq kol kabapoet kol teAeldtnl 1@V Tfide Kotodoo, Gypaviov moleitot
Kai v kadBodov: 1] 6 did yvpvacioyv kol ExavopBwotv Tdv oikeinv N0V Emotpeopévn Tepl T0 GCMOLOTO
00K amabng €ott ToviEA®C, o0OE ageitan amoAvtog kaf’ ovtiv: N 0& €mi Oikn kai kpicel dgdpo
KATEPYOUEVT] CLPOUEVT TTOG E0IKE KOl GLUVEANVVOUEVT].”
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esteja falando da primeira encarnacgéo: a expressio “recém-iniciada” parece se referir ao
processo de iniciacdo intelectual; e, caso se pensasse o prefixo “neo” como significadno
“de novo”, provavelmente Jamblico estaria se referindo a alma que executaria uma nova
encarnacao e um novo processo de efetivagdo demiurgica no kdsmos. Talvez Van den
Berg esteja interpretando Jamblico aqui no contexto de uma teoria cosmologica espelhada
no Timeu de Platdo, mas ndo parece este ser o caso; neste momento, Jamblico esta
descrevendo o drama dindmico dos seres através dos dominios das hipdstases. Em outro

artigo, Finamore resume os principios dessa doutrina jambliqueana do drama divino:

A relacdo entre psicologia, metafisica e ritual religioso funciona da seguinte
maneira. A alma humana tem capacidades para a unido com o intelecto e com
0 uno, mas estas estdo enterradas na alma humana. A maioria da humanidade
jamais ascende para além do pensamento discursivo, e assim o potencial para
a ascensdo se torna inutil. Aqueles poucos que podem se elevar mais alto
requerem da ajuda dos teurgos, dos rituais e dos intermediarios divinos. Por
intermédio desses a alma é libertada do corpo e se eleva mais alto,
eventualmente se aproximando do intelecto em si mesmo. A faculdade
intelectiva na alma tem o potencial para o pensamento puro. O préprio intelecto
possui os objetos do pensamento em ato. O processo segue 0s principios
aristotélicos: o que é potencial deve ser trazido a atividade por algo que seja
em ato. Esta faculdade psiquica, entdo, é em efetivada pelo intelecto, o que
fornece objetos inteligiveis plenamente efetivos para aqueles que existem
apenas potencialmente na alma humana. Neste ponto, a alma vive seu maior
grau de vida, envolvendo-se na pura inteleccdo. Mesmo que ela faca isso, a
alma sempre tende a resvalar de volta para sua condicéo inferior. A capacidade
psiquica intelectual ndo consegue se manter permanente, e a alma comeca a se
projetar para suas poténcias inferiores, pronta para descer e trabalhar em um
nivel inferior. Esta é a doutrina especifica de Jamblico. A alma, mesmo quando
em seu nivel mais alto, escorrega e cai. Correspondentemente, quando uma
alma que pode ascender se ocupa com atividades na geracéo, ela também esta
se elevando mais alto [na medida em que trabalha por purificar o dominio da
geracdo]. A alma tem ambos os aspectos em esséncia, e ambos 0S aspectos
existem nela simultaneamente. Ha um permanente impulso para cima e para
baixo. (FINAMORE, 2014, pp. 289-290)

A respeito deste trecho, devemos salientar apenas uma nuance. Finamore diz que
no sistema de Jamblico a alma esta sempre impulsionada tanto a subir quanto a descer, e
que ela, quando esta em algum nivel mais alto, escorrega para baixo. Dado o que vimos
até aqui a respeito das almas puras e dos teurgos que encarnam sem paixdes, geralmente
com alguma missao divina em vista, ndo podemos conceber que a encarnagao no corpo,
neste caso, seja um “deslize”; pelo contrario, se houver algum deslize com essa alma,

deve acontecer enquanto estiver em missd0?® ja encarnada em um corpo e portanto

208 \/er tamhém SHAW, 1995, pp. 143 e ss.
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estando em contato com o mundo material e com os “fluidos do corpo”. E ao entrar em
contato com os fluidos que ela pode vir a se poluir novamente de paixdes.

Mas o que é mais importante neste trecho de Finamore é o que ele diz sobre as
almas que requerem ativar seu dispositivo divino que elas carregam consigo. Aqui
transparece a natureza de “amuleto” e de simbolo que o uno da alma possui para a alma.
N&o se trata de um contato com os deuses que a alma ainda nao viu, mas de uma espécie
de imagem, um sinal dos deuses que € capaz de trazé-los a memoria. Além disso, estas
almas que necessitam ativar seu dispositivo divino requerem, para tal, a atividade dos
teurgos, que sdo o0s Unicos sdbios capazes de mostrar para a alma aquilo que so eles
conseguem ver ou contemplar. E, neste sentido, a hierarquia humana apenas continua no
nivel terreno aquela hierarquia que os seres superiores estendem pelos mundos etéreo e
inteligivel ou empireo, na terminologia dos Oraculos; assim, hd uma continuidade ou,
melhor, uma corrente de ouro, interconectando todos os seres, desde 0s mais obscuros e
corporeos até 0s mais puros e divinos.

Pois:

Se fossem simples e de uma s6 ordem as coisas invocadas e movimentadas nos
ritos sagrados, necessariamente os sacrificios também seriam simples; mas se
ninguém é capaz de entender as multiplas poténcias despertadas no processo
do aparecimento e da movimentagdo dos deuses exceto os teurgos, que tém
treinado com precisdo os trabalhos e os conhecem, apenas eles podem
conhecer 0 modo adequado de se realizar os ritos sagrados, e eles observam
que qualquer coisa negligenciada, mesmo sendo minima, pode subverter os
trabalhos do culto por inteiro, como [acontece também] em uma melodia em
que uma Unica corda arranhada p&e tudo em desarmonia e despropor¢éo. (DM
229.10-230.5)%%°

209 DM 229.10-230.5: “Ei pév odv GmAodv Tt Kol Pifc TAEEME TO TOPOKOAOVIEVOV KOl KIVOOLEVOV NV &V
T0ic ayroteiong, Amhodc dv fv kol Tdv BuoidY &€ Avaykng O TPOTOC” €188 T@MV PEV SAA®Y 0VSEVE TEPIATTOV,
doov éyeipetar mAfBog duvhpemv &v T@ KoTiévar kKol KiveioBat tovg Beovg, povol 8¢ ol Beovpyol tadta £mi
vV Epymv melpabéviec GpIPAC YIYV@OOKOLOL, HovoL oDTOl Kol SOVAVTOL YIYVMOKEW Ti £0Tv 1
tehectovpyia Tiic ispotikiic, kol 10 Tapalemopeva icact, kiv Ppaxéa 1, 61 10 dAov Tiic Opnoksiog Epyov
avatpénetl, Gomep v appovig g yopdiic payeiong 1 OAN avapprootdg T Kol AcOUUETPOG YiyveTar.”



115

PARTE I
TEURGIA



116



117

5 ANATUREZA DA TEURGIA

Assim como a teurgia pareceu ao Porfirio, ela parece aos olhos de muitos contemporaneos
nossos como um escandalo na histéria da filosofia. Fundamentada na inspiracéo divina,
que seria o fundamento ontoldgico da propria razao discursiva, o 16gos, uma tal doutrina
submete praticamente toda a atividade intelectual da época (e da historia da filosofia como
um todo) ao que Dodds definiu como a fascinagéo pelo abismo.

Mas a teurgia € muito mais complexa do que um mero acesso de loucura. Resta-
nos agora brevemente observar, neste capitulo, algumas das questdes levantadas pelo
estudo sobre essa doutrina, as quais exigem uma comparagdo da teurgia com a magia,
com a religido e, finalmente, as quais encontram na teurgia uma suspensdo do uso da

razao.

5.1 Teurgia e Magia

A comparacdo da teurgia com a magia é antiga e remonta a Agostinho, que do lado dos
cristdos atacava a doutrina do trabalho divino pelo fato de ela supostamente impor a
vontade dos homens sobre a dos seres superiores?'®. A teurgia, assim como a magia vulgar
(goetia), na concepc¢do de atacantes como Agostinho, visaria influenciar e compelir as
forcas superiores para seus propositos inferiores e mesquinhos, seja para ferir alguém,
conseguir o favor dos deuses para receber vantagens, trazer a pessoa amada etc. Dillon

parece corroborar com esta tese, pelo menos em algum grau:

A distincdo comumente feita entre magia e teurgia é, a meu ver, algo
basicamente irreal. A distingdo real é entre magia/teurgia — e seu descendente
remoto, a visdo-de-mundo cientifica moderna — e religido. Por trds da Ultima
esta o impulso de se curvar diante de alguma forca alheia que € infinitamente
poderosa e misteriosa; por tras da primeira esta o impulso de competir com
esta forca e 0 mundo fisico que ela criou, a fim de descobrir o que faz isso

210 apud ADDEY, 2012, p. 141, n. 31: AGOSTINHO, De civitate Dei contra paganos, 10.9: “Ademais,
eles [os milagres cristdos] foram executados através de uma simples fé e crenca pia em Deus, ndo por meio
de encantamentos e feiticos, produtos de uma arte que de modo perverso intervém no oculto, uma arte que
eles chamam de magia ou, usando um nome ainda mais odioso, bruxaria ou, usando um nome mais
honoravel, teurgia. Esta terminologia é empregada por aqueles que tentam distinguir dois tipos de magia...
Contudo ambos os grupos igualmente séo devotos de ritos fraudulentos de deménios mascarados sob nomes
de anjos.” (Fiebant autem simplici fide atque fiducia pietatis, non incantationibus et carminibus nefariae
curiositatis arte compositis, quam vel magian vel detestabiliore nomine goetian vel honorabiliore theurgian
vocant qui quase conantur ista discernere et inlicitis artibus deditus alios damnabiles... cum sint utrique
ritibus fallacibus daemonum obstricti sub nominibus angelorum)
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funcionar e manipular para fins individuais... no fundo ele [o teurgo] sabe desta
grande verdade: que se ele pressionar os botdes corretos, eles virdo. (DILLON,
2007, p. 40)21*

Dillon esta em algum grau certo, os teurgos sabem que, “apertando certos botdes”,
a invocacao se dara. Contudo, os principios pelos quais os teurgos fazem o que fazem séo
outros, e ndo podem ser definidos como que partindo de interesses individuais a fim de
realizar desejos subjetivos. Na cabeca do teurgo, ele invoca os deuses para purificar e
elevar os seres do kdsmos, ele mesmo (o teurgo) servindo de instrumento para o exercicio
da vontade divina; o teurgo seria apenas alguém capaz de apertar este botdo, enquanto
todo o mérito seria dos deuses e todo beneficio seria para os deuses. Diferentemente das
magias vulgares (que pedem a realizacdo de desejos especificos e subjetivos), o teurgo
visa a iluminacdo do késmos como um todo (um impulso objetivo e generoso), o que
inclui a administragdo politica, dos lideres e, consequentemente, das classes médias e das
préprias massas — e aqui, acredito eu, se esconde um aspecto ainda pouco observado
sobretudo em Jamblico: o teurgo jambliqueano tem tudo para ser o rei-filésofo de Platéo,
0 Unico tipo de homem que detém da legitimidade para liderar os povos e as poleis, a fim
de manifestar na ordem cdsmica uma ordem que é divina®?,

Addey (2012, pp. 141 e ss.), por sua vez, se opOe a esta classificacdo de Dillon,
afirmando que ela pressupde, para os teurgos, uma visdo mecanicista do kdésmos, que
suporia uma necessidade metafisica?'® submetida a vontade humana capaz de obrigar os
deuses, e que ela falha em perceber que sdo 0s deuses agindo por intermédio dos teurgos.
Segundo a autora:

O divino ocupa um lugar mais alto na hierarquia dos graus de ser do que a
necessidade e, consequentemente, transcende-a. Da perspectiva do mundo
fisico, os deuses podem aparecer operar de acordo com a necessidade uma vez
que sua natureza é imutavel e eterna mais do que ela é de algum modo
arbitraria. Assim, Jamblico sustenta que esta necessidade emana dos deuses ao
invés de ser imposta sobre eles por uma forca externa?#; ademais, ele afirma
que a necessidade que emana dos deuses é misturada com a vontade benigna e
¢ uma “amiga do amor” (BouvAnoet dpa dyoBoedel cvyképator avtn Kol

211 porém: DILLON, 2003, p. xxvii: “Nisto consiste a diferenca definitiva entre teurgia e magia, esta sendo
um processo operando nos limites da natureza, manipulando e explorando as forgas naturais ao invés de
demonstrar o poder causativo por tras e para além delas.”

212 O conhecimento dos nimeros matematicos, que estudamos no capitulo 4.2, é tambhém o conhecimento
da ordem, em cujo conceito genérico Jamblico parece identificar tanto a ordem ontoldgica (td&ewg) quanto
a ordem humana (vopupa) (DM 194.6). Néo tivemos a devida oportunidade para nos debrugar sobre o
assunto, mas é recomendado que o leitor interessado leia o seguinte livro, que é um dos primeiros com esta
abordagem sobre o aspecto politico do neoplatonismo: O’MEARA, J.D. Platonopolis, Clarendon Press:
Oxford, 2003. Mas ver também O’MEARA, 1993, pp. 66-73.

213 gvérykn ou ainda o destino, sipapuévn.

214 \Ver DM 145.4-8; 145.10-13; 208.1-5.
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Epwtdg €0t OiAn 1 towdTn Gvéykn). Isto estd de acordo com a afirmagdo
anterior de que a iluminacdo divina resultada de invocagdes é ultimamente
causada e dirigida pela vontade divina, pela qual ele parece aludir a divina
providéncia (pronoia) (ADDEY, 2012, pp. 143-144)

De acordo com Addey, nem mesmo a necessidade das leis cosmicas estd sendo
usada pelos teurgos a fins subjetivos, e isso porque nem haveria possibilidade para tanto,
pois 0s deuses sdo 0s proprios produtores dessas leis e eles mesmos, assim, fornecem 0s
meios para suas proprias manifestacGes. Poder-se-ia argumentar, entretanto, que um tal
argumento ndo passa de um estratagema retdrico e relativista na boca de um teurgo, mas
isso so teria validade se, de fato, houvesse indicios nos textos de que as suplicas visavam
interesses pessoais e nao fossem, pelo contrario, uma permanente ode a grandeza divina
manifesta no kdsmos. Da mesma opinido € Timotin, que, no artigo que ja tivemos a

oportunidade de citar, diz o seguinte:

A comunh&o com o divino é acompanhada de uma iluminacéo (sridopyig, p.
177.15; Eopyig, p. 31.4 e 52.2) que é suscitada precisamente pelas
invocacBes da divindade (x\foeic), e que ndo é mais resultado de um
constrangimento pelo qual os deuses, concebidos como passiveis, se deixam
atingir pela voz humana, como supunha Porfirio, mas que procede dos deuses
por sua propria vontade... se a percepcdo de tais EMauyeig é suscitada pela
pronunciacdo dos k\noeig, as invocagbes enderecadas aos deuses ndo exercem
portanto qualquer constrangimento (&véykn) sobre eles. Jamblico recusa,
assim, explicitamente uma interpretagio “magista” da teurgia e,
correspondentemente, da oragdo. Os nomes sagrados dos deuses (ovopato
Bedv), que sdo os simbolos divinos (bsio cuvOuate) tém antes a virtude de
elevar a alma daquele que ora para os deuses e de por-se em contato
(ocvvantewv) com eles, mas isso acontece precisamente porque ele conhece 0s
nomes revelados pelos deuses que, explica Jamblico, pré-conttm em si
mesmos 0s termos da oragdo de maneira que sua pronunciacdo no curso do
ritual representa antes um didlogo dos deuses consigo mesmos pela mediagdo
da voz humana. (TIMOTIN, 2014, pp. 566-567; 567-568)

Shaw (1993, pp. 116-137) igualmente contrapGe a tese magista ao defender uma
teoria da graca em Jamblico: sdo os deuses que fornecem a iluminacgdo e, por graca
concedida por eles, os teurgos sdo iluminados durante o ritual sagrado, o que, alias, faz-
nos aproximarmos, em algum grau, da teoria do proprio Agostinho. Segundo Shaw, 0s
textos de Jamblico indicam que, da perspectiva do ndo-iniciado, as praticas da teurgia e
da magia néo se distinguiam, mas que, na verdade, a teurgia se apresenta, inclusive, como

uma reelaboracdo do pensamento de Plotino (SHAW, 1993, p. 120), e continua:

No livro V1.7 das Enéadas, Plotino diz que o desejo que as almas tém pelo bem
foi dado pelo bem como um ‘tipo de graga’. A alma arrebatada era ‘elevada
pelo fornecedor do seu amor’, e era ‘movida por ele em dire¢do ao amor desde
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o inicio’. Para Plotino, a ascensdo da alma ao bem ultimamente ndo era auto-
motivada; ela veio de cima, ou, como JAmblico mais tarde afirmaria, exdthen.
Armstrong explica que o papel da graga era ‘implicito em todo o sistema de
Plotino’?%®, Jamblico, parece, simplesmente tornou-a explicita, até mesmo
tangivel, ao estender a ‘graga estética’ de Plotino para incluir as formas sempre
honradas de culto da oracéo silenciosa ao sacrificio de animais. Pois, de acordo
com Jamblico, o impeto e o poder efetivo em todo tipo de culto vieram dos
deuses. Plotino pode ter acentuado o papel da graca ao nivel noético mais alto
porque apenas ai que a alma finalmente confronta a suprema inacessibilidade

do uno. Para alcanca-lo a alma deveria que ‘sair de sua mente’ e ser movida
apenas pela graga divina. (SHAW, 1993, pp. 120-121)

Entdo haveria, na teurgia, de acordo com Shaw, uma relacdo do homem com 0s
deuses ndo muito diferente daquela piedosa promovida por Plotino; consequentemente,
devemos dizer de novo, de Agostinho.

Majercik (1989), por sua vez, é também da opinido de que teurgia se distingue da

magia, que ela chama de goéteia, mas se posiciona em termos um pouco diferentes:

Como iremos distinguir a teurgia da magia, com a qual ela mais se parece?
Seria a teurgia apenas uma forma “branca” ou “boa” de magia, em contraste
com a magia “negra” ou “perversa” associada ao nome goéteia, como alguns
estudiosos sugeriram?6? Sim e ndo. A teurgia certamente se apropria de muitas
técnicas familiares aos magos, mas seu propdsito é um tanto diferente;
enquanto a magia “comum” tem um objetivo “profano” (e.g. em sua forma
“branca”, influenciando um amante ou afetando o clima), a teurgia tem um
[objetivo] especificamente religioso ou salvifico, a saber, a purificacdo e a
salvagdo da alma (MAJERCIK, 1989, p. 22)

Aqui, a teurgia esta em oposic¢do a goetia, e contra a identificacdo da teurgia com
a magia também se posiciona Cremer (1969, p. 20; pp. 25-36).

Mas devemos refletir ainda sobre um Gltimo ponto; em outro lugar que tivemos a
oportunidade de citar, Dillon associa a oracdo telrgica as praticas dos papiros magicos
(2014, p. 18). Sera que isso prossegue? Infelizmente, ndo teremos tempo de entrar em
detalhes aqui, mas o pouco que sei sobre 0 assunto me leva a suspeitar de que, de qualquer
modo, 0 cenario em que a teurgia se desenrola € mais canénico, mais comum ao dos
gnosticos e talvez até mesmo de algumas vertentes cristds do que de quaisquer possiveis

doutrinas “vulgares”. Pelo mesmo motivo, penso que a teurgia se difere radicalmente do

215 Enneads, (trad.) ARMSTRONG, p. 157, n. 2 = V1.7.22.20.

216 apud MAJERCIK, 1989, p. 22, n. 61: ver BARB, A.A. “The Survival of the Magic Arts”, in The Conflict
Between Paganism and Christianity in the Fourth Century, ed. Arnaldo Momigliano, Oxford, 1963, p. 101;
EITREM, 1942, p. 76: “ha uma proximidade visivel entre magia e teurgia”; pp. 72-73: “os esforgos comuns
e 0s remédios comuns aos magos e teurgos”; LEWY, 1978, p. 238: “a arte magica dos teurgos caldeus nio
difere essencialmente de seus adversarios (0s goétios)”.
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esoterismo contemporaneo®!’, e se propde a ser mais uma teoria politica do que

meramente um entretenimento para jovens entediados.

5.2 Teurgia e Religido

Como vimos na citagdo do Dillon (2007, p. 40) no subcapitulo anterior, o autor tende a
identificar a teurgia a magia e a contrapor estas duas a religido e a ciéncia moderna. O
argumento dele é de que, ao contrario da magia, a religido estaria mais proxima a uma
suspensdo dos interesses pessoais em beneficio de uma forca que ultrapasse a alma
individual, enquanto a magia, pelo contrario, estaria em um contexto no qual se se
concebe individualmente superior as forcas da natureza a qual seria dobrada pela alma a
fim de alcancar seus objetivos individuais. Também observamos que Dillon (2014, p. 18)
identifica, sem ressalvas, a teurgia aos papiros magicos, que contém receitas magicas para
interesses pessoais. Lewy (1978, p. 238), autor do ainda mais importante estudo sobre 0s
Oréaculos, também identifica a teurgia com a magia, a saber a goétia.

Majercik (1989, p. 22), contudo, ndo apenas discorda da identificacdo da teurgia
com a magia, mas ainda identifica a teurgia a religido, isto €, a uma espécie de entrega da
alma em beneficio da realizacéo de objetivos divinos. Segundo a autora, a teurgia tem um
fim salvifico de purificacdo e salvacdo da alma, o que se distanciaria do proposito
mediocre das formulas magicas vulgares. Nas palavras dela, “a teurgia enfatiza uma
atitude passiva diante dos deuses (com os deuses tomando a iniciativa [dos rituais]),
enquanto que a magica envolve coer¢cdo ou obrigacdo dos deuses contra sua vontade”
(MAJERCIK, 1989, p. 23), e acrescenta ha mesma pagina que, contra goéteia, os “ritos
tetrgicos envolvem uma livre e voluntaria disposicdo do poder divino, por meio do qual
os deuses purificam o devoto e o atraem para cima”. A conclusdo de Majercik, mais uma
vez é a de que, partindo do pressuposto de que magia e religido se definem uma contra a
outra, supondo que magia € a coer¢do da natureza ou do divino exercida pela prépria alma
enguanto que a religido € a entrega da alma a vontade divina e superior, a teurgia deve
ser considerada nesse sentido como um fenémeno religioso, ainda que seja de um tipo

que se sente confortavel em usar formulas méagicas (MAJERCIK, 1989, p. 23).

217 Como pensa também ADDEY, 2014, p. 6 e SHAW, 1995, p. 87. Mas contrariamente ao que pensa
DODDS, 1961, p. 295 e ss.. Em DODDS, 1978, p. 698: “[Lewy em seu estudo] ndo percebeu a util
comparacdo [dos Oraculos] com o espiritualismo moderno, que emprega as mesmas técnicas com
resultados correspondentes”.
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Adiante, porém, ela salienta que, contrariamente a Jean Trouillard (1972, pp. 582-
583), que equaliza em algum sentido a teurgia com o sacramentalismo crist&o e encontra
nela, como também vimos que encontrou Shaw (1993, pp. 120-121), uma nogdo de graca
divina, a teurgia deve ser vista como um fenémeno religioso que se distingue do
cristianismo. Ela concorda (MAJERCIK, 1989, pp. 23-24) com Trouillard que ha
semelhangas entre teurgia e cristianismo, como a ja citada da suspensao do interesse da
alma em beneficio de uma “graca” divina, mas também pelo proprio uso de atos de
ativacdo de rituais, como gestos, sinais e manipulacdo de objetos. De acordo com
Trouillard, teurgia e cristianismo se distinguiriam apenas na orientagdo dos rituais:
enquanto o cristianismo experimentaria seu fenémeno como a continuagdo histdrica de
um homem-Deus, a teurgia apenas repitiria um acontecimento mitico; com isso, contudo,
Majercik concorda apenas em parte, porque ela distingue aspectos mais fundamentais na

separacao entre teurgia e cristianismo:

O sacramentalismo cristdo, afinal, estd baseado em uma visdo teista que
assume uma diferenca essencial entre criador e criagdo. Assim, qualquer ato
sacramental executado aqui embaixo deve ultimamente depender, para seu
efeito, de uma irrupcdo do divino em uma ordem natural diversa. Em contraste
com isso, a teurgia é baseada em uma visdo emanacionista que concebe uma
ligacdo “simpatica” entre todos os aspectos do kdsmos; a énfase aqui esta na
mesmidade, ndo na diferenga. Assim, a teurgia, diferentemente do
cristianismo, depende ndo em uma intervengdo do divino, mas, antes disso, em
um reconhecimento da presenca divina na matéria mais inferior. (MAJERCIK,
p. 1989, p. 24)

De acordo com Majercik, assim, a teurgia se difere do cristianismo pelo fato de
tornar visivel a divindade no mundo imanente, enquanto o cristianismo se basearia em
uma manifestacdo divina alheia ao kdsmos. Faz bastante sentido este argumento, porque,
por um lado, para a teurgia é a invocacao divina nos simbolos que tornam a divindade
manifesta, e € por meio desses simbolos que se efetiva 0 contato com a divindade. Por
outro lado, porém, a teurgia, talvez ainda mais fortemente que o cristianismo, olha para o
mundo material como que contendo em si um abismo ameacador; a manifestacao divina
na imanéncia ndo é de deuses imanentes, mas de deuses que transcendem este abismo

(OC fr. 163)2!8, e transcendem com tal radicalidade que eles mesmos sio vistos como que

218 Uma questdo curiosa: a matéria, para os teurgos, especialmente para Jamblico, ndo parece ser de todo
ma, e ela é também em si um principio e um nimero (em Comm. math. sc. 18.1-6, a matéria é o receptaculo
primordial que, ao ser impressa pelo uno, gera o nimero; mas em In Timaeum fr. 38, a matéria deriva da
substancialidade, ek tés ousiotétos) e ndo constitui uma hipdstase expulsa do mundo inteligivel, como
acontece em Plotino. Entretanto, um abismo (pv8oc/ BaBoc) continua a existir, para os Oraculos, abaixo do
kdsmos, ameacando engolir a alma (além do fr. 163, ver OC fr. 164). Este parece ser o conceito telrgico
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constituindo um outro abismo (OC frr. 18; 183), isto €, um dominio inalcancavel que
ultrapassa até mesmo o dominio das esferas celestes e do mundo etéreo.

Talvez a diferenca crucial em relacdo ao cristianismo é que, durante a invocagao
dos deuses, o simbolo em que eles foram invocados se torna o préprio deus ou parte dele;
quando um medium como Juliano o Teurgo fala as mensagens de Platdo, é o proprio
Platdo que se apresenta no lugar de Juliano o Teurgo. E quando a estatua na telestika é
polida e nela invocada, por exemplo, Zeus, entdo ela em algum sentido se torna o proprio
Zeus. De acordo com Jamblico, o ritual sagrado e tedrgico é a porta (60pa) para o deus
criador de todas as coisas (0gov Tov dnuiovpyov T@v SAwv), ou 0 patio do bem (awAr;, DM
291.10-12), e treina a razdo para a participacdo e a visao (uetovoiov kai 0éov) do bem,
para a unido (évootv) com os deuses fornecedores (dotijpag) do bem (DM 292.1-3). O
cristianismo, certamente, abominaria essa concep¢do, como também abominaria 0s
transes misticos durante os quais ha esta identificacdo teurgica entre simbolo e
simbolizado — e neste sentido, de fato, Majercik acertaria seu argumento com mais forca,
afinal, para o cristianismo jamais haveria qualquer acesso ou dialogo direto entre homem
e deus, motivo que faz dos misticos cristdos, ao longo da histdria, serem considerados
heterodoxos.

O cristianismo se baseia mais na obediéncia passiva da autoridade e portanto na
distanciacdo entre os seres, enquanto a teurgia se fundamenta mais no conhecimento dos
vinculos erdticos e na atracdo entre os elementos metafisicos, e isto deve servir também
para distinguir a visao que ambos devem ter tido sobre a formacéo da pdlis e a natureza
do déspota.

Da mesma opinido da Majercik sobre o aspecto religioso da teurgia parece ser
Addey (2012). Ao responder a tese de Dillon, que identificava teurgia e magia, opondo-
se, a autora diz que, na visdo de Jamblico sobre os deuses e da vontade divina, “a
iluminacdo divina é constante e sempre se manifestara se as condi¢Ges apropriadas e a
receptividade estdo presentes” (ADDEY, 2012, pp. 144-145). Quer dizer que na teurgia
a vontade divina esta sempre disponivel para a realizacdo divina, e que o0 que o teurgo faz
é tdo somente trabalhar para fazer de si mesmo um receptaculo para o recebimento das
poténcias divinas e da execucdo da vontade divina; este seria o principio orientador para

a manipulacao dos gestos e dos objetos materiais que serviriam de simbolo. De acordo

mais préximo do conceito de matéria plotiniano. A questdo a se fazer € a seguinte: seria 0 abismo dos
Oréaculos um adjetivo que caracteriza outro conceito ontolégico (ou hipdstase) ou apenas um recurso
imagético para tornar palpavel o que espreita “mais abaixo”, talvez a dissolugdo ou perdi¢do da alma etc.?
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com Addey, a tarefa do teurgo ¢ “revelar a vontade dos deuses, tendo antes se alinhado
com a vontade divina através da realizagdo do bem” (ADDEY, 2012, p. 145).

E, assim como Majercik, Addey concebe que a teurgia se distancia do
cristianismo; nas palavas dela, a distingdo é mais forte: “uma tal visdo [a da teurgia] esta
em marcada oposicdo as tradicdes judaico-cristds, onde a crenca e a fé em Deus sédo
axiomas centrais da religiosidade” (ADDEY, 2012, p. 147). Contrariamente a crenca e a
fé do cristianismo, a teurgia se fundamentaria, para ela, na descoberta, na realizacdo e na
assimilacdo da alma ao dominio divino por meio de contemplacéo e atos rituais. Ela esta
correta na caracterizacao genérica da teurgia, e em algum grau, imagino, do cristianismo;
mas ndo vejo com justica a afirmacdo de uma oposicdo tdo grosseira entre teurgia e
cristianismo. Existem nuances que devem ser levadas em conta, e talvez a primeira tarefa
seria, antes de tudo, definir o cristianismo, para entdo fazermos as devidas comparacdes,
0 que seria a meu ver muito dificil de fazer. Estamos lidando com atitudes e interpretacdes
metafisicas, e elas costumam variar inclusive de pessoa para pessoa dentro de uma mesma
seita, tornando o presente debate bastante complicado.

Apesar de considerar a teurgia um fendbmeno mais magico e vulgar do que
religioso, Dillon, no comentario ao JAMBLICO, In Phaedonem, fr. 5, compara a alma
pura que, de acordo com a doutrina de Jamblico, deve novamente descer ao kdsmos a um
boddhisatva que desce para liderar os homens menos afortunados de volta a verdade
transcendente. Entre estas almas puras, Dillon salienta ainda que Moisés, Jesus e até
mesmo o Imperador Juliano seriam incluidos ao longo do tempo, e mais tarde Plotino e o
préprio Jamblico seriam descritos como tal (o adjetivo Ogiog, “divino”, descreveria estas
almas) (DILLON, 1973, p. 243).

Em seu artigo sobre a inspiracdo jambliqueana, Sheppard (1993, pp. 138-143)
estuda a divinagdo (pavtikn), que se da por meio do entusiasmo (évbovclacoc) e da
possessdo divina (Bsopopia), € que alcanca o éxtase divino (éxotaocic). De acordo com
suas analises, Jamblico concebe que durante a inspiracdo teurgica os sentidos mentais sao
suspensos (DM 109.6-10), e o teurgo fica inteiramente sob a vontade divina, como um
veiculo ou instrumento (8ynpa fj 6pyovov, DM 109.13) a servir para os trabalhos divinos.
E, ainda durante essa possessdo, ocorrem o0s trés graus de contato com os deuses, a saber,
a participacdo, a comunh&o e a henosis (uetovoia YA, kowvwvia, € Evooig, DM 111.9-
16) (SHEPPARD, 1993, p. 140), o que reafirma o contexto religioso em que a teurgia se

encontra.
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Todavia, a autora entdo compara esta divinacdo com a atividade dos grandes
profetas citados por Origenes (Homilia a Ezequiel, GCS 8.378), e observa que ha algumas
diferengas entre a descri¢do de JAmblico e a de Origenes a respeito da mantiké: enquanto
que, para Jamblico, no momento da inspiracdo divina o teurgo fica fora do controle de
seus sentidos, os profetas descritos por Origenes mantém suas faculdades mentais
normalmente. E isto nos leva a outra discussdo, agora a respeito da racionalidade, ou

ainda “irracionalidade” atribuida por alguns autores a teurgia.

5.3 Teurgia e Racionalidade

Uma das teses centrais da teurgia, sobretudo aquela defendida por Jamblico no debate
com Porfirio, é a de que os deuses estdo para além do nods e de toda inteligibilidade, e de
que o contato com eles deve igualmente superar toda contemplatividade. Vimos como
isto orienta a hierarquia jambliqueana dos graus de virtude, a natureza henadoldgica dos
deuses, e 0 modus operandi ritualistico e arrebatador da alma que se entrega a vontade
divina e “sair de si” quando o contato com 0s deuses acontece.

Tendo isto em mente, autores como Dodds em The Greeks and the Irrational
(1951), decidiram que a teurgia era uma espécie de manifesto do irracionalismo contra
um helenismo cada vez mais racionalista da época, que estava focado na “teo-logia” e
ndo na “teo-urgia”. Entdo a teurgia visaria combater a verborragia abstrata dos te6logos
gue meramente pensavam e ndo punham em préatica seus conhecimentos, ou nao viviam
o drama divino em si mesmo?°, Por isso o trabalho (£pysw) divino e ndo o simples falar
(Loyew) da natureza divina. Nas palavras de Dodds, “o De Mysteriis [de JAmblico] é um
manifesto pelo irracionalismo, uma assercdo segundo a qual a estrada para a salvacao é
encontrada ndo na razdo, mas no ritual” (DODDS, 1951, p. 287), e em seguida

complementa:

Os “filosofos tedricos” tém agora debatendo por nove séculos, e 0 que veio
disso? Apenas uma cultura visivelmente decadente, e um rastejante
crescimento daqueles cristdos afedtng que muito claramente sugam o sangue
vital do helenismo. Como a magia vulgar é comumente o Ultimo recurso dos
pessoalmente desesperados, daqueles para quem Deus e homem falharam
igualmente, assim a teurgia se tornou o refigio de uma intelligentsia que ja
sentia la fascination de I’abime. (DODDS, 1951, pp. 287-288)

219 Ver tambhém MAJERCIK, 1989, p. 22; SHAW, 1995, pp. 4-5.
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Esta afirmacdo de Dodds repercutiu nos estudos sobre os Oraculos e sobre 0 De
Mysteriis, mas a tendéncia contemporénea é de cada vez mais desconfiar desta tese??°. De
acordo com Addey, porque a teurgia ndo nega o conceito de verdade; pelo contrario, o
que a teurgia faz, e os neoplaténicos em geral o fazem, é identificar o conceito de verdade
a um nivel ontolégico transcendente (0 nods), do qual o 16gos ou discurso c6smico é
apenas uma imagem ou uma sombra, de modo que, consequentemente, o discurso passa
a ser visto como um modo imperfeito e inferior de verdade (ADDEY, 2007, pp. 32-33).
Isto é, para 0s neoplatdnicos (e para a teurgia neste caso), o apelo a meios nao-discursivos
(os rituais, a contemplacdo, a teologia negativa) ndo necessariamente sdo formas de se
afastar da verdade; pelo contrério, se estes meios sdo capazes de fazer a alma ascender as
formas inteligiveis ou aos deuses, entdo eles estardo servindo como meios para o alcance
da propria verdade em si mesma.

Shaw assinala para algo importante, e a meu ver que se aproxima bem do ponto
da teurgia. Em Theurgy and the Soul (1995), ele cita o trecho do De Mysteriis no qual
Jamblico distingue entre dois tipos de éxtases (“sair de si”), a saber, 1) um que se constitui
por um mero delirio (dvoiag mAnepoi) e imbecilidade (mapappocivng), que leva aos
niveis inferiores de realidade, que causa a desordem (&toktov), a confusdo (TAnuuelii) e
0 movimento material (VAwnv xivnowv), que € desprovida de entendimento (§otepnuéva,
Tiig Yvdoewc) e abandona a prudéncia (rapagépetat amod Tod @povelv), que é instavel (&v
tponf)) e faz a alma decair (katayoya yoyic) e se distanciar completamente dos deuses
(dtictnow & mavtanact thg Ogiag poipac), 2) enquanto o outro tipo é imutével
(Grpemta), Se nutre de bens que ultrapassam a prudéncia humana (coepocivne TIdTEPQ
ayaba), entrega-se a causa de todo governo (émdidmwowv €ovtd TpoOg TV EEGpyovcav
aitiov) e de toda ordem (a0t Tiig €v Td KOoU® data&emc) e se prende a prudéncias que
transcendem as daqui (Vbmepéyovot maong TG v MUiv @povroenc), eleva a alma
(avaywya) e a conecta com os deuses (rpog avtrv) (DM 158.8-159.4), e afirma que isto
é uma clara refutacdo aos estudiosos modernos que defendem haver um “irracionalismo”
na teurgia (SHAW, 1995, p. 235). Este trecho do De Mysteriis citado por Shaw de fato
mostra que a preocupacao da teurgia era salvifica e que, por isso, ela se baseava em certos
principios intuitivos pelos quais orienta as almas na anagogé; Jamblico mesmo afirma

que o éxtase tedrgico estd em oposicdo a todo tipo de delirio desorientado e néo

220 ADDEY, 2007, pp. 31-33; 2014, pp. 5-6. SHAW, 1995, p. 235; 2012, p. 104,
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fundamentado pela ordem. Este trecho também é uma refutacdo, a meu ver, dos
espiritualismos contemporaneos que (estes sim!) ndo apenas ndo se fundamentam na
ordem, mas buscam e promovem a desordem, o delirio pelo delirio, ao construirem uma
absolutizacdo da individualidade e da subjetividade em detrimento da ordem do todo
(holos).

Conforme Shaw tentou mostrar no inicio de seu livro, a teurgia se propunha como
processo propedéutico (1995, p. 7-15). Assim como a paideia platonica visava fazer a
alma se assemelhar e se dirigir aos deuses (e assim a objetividade publica), fazer com que
ela superasse sua condicdo individual para se reintegrar na totalidade cosmica, o que
inclui certamente a polis como microcosmo, do mesmo modo também “a teurgia esperava
recuperar a positiva orientacdo de Platdo em relacdo kosmos... a sociedade” (SHAW,

1995, p. 14). Mais adiante, Shaw diz o seguinte:

Assim como Platdo, Jamblico acreditava que sua época estava ameacada pela
perda dos deuses, e ele ansiava pelos tempos de quando deuses e homens
estavam juntos concretamente por meio do ritual. Com o platonismo tedrgico,
Jamblico tentou recapturar essa Idade de Ouro, e embora ele tenha percorrido
apenas circulos plat6nicos, sua escola siria apresenta provavelmente a melhor
sintese da filosofia e do ritual no mundo antigo tardio. No De Mysteriis,
Jamblico explica de um modo coerente e sistematico a raison d’étre dos rituais
que ele executava e prescrevia para os outros, e ele se esfor¢ou por provar a
necessidade destes ritos através de uma reflexdo cautelosa sobre os canones
intelectuais de seu tempo: o corpus dos escritos platdnico, aristotélico e
pitagoricos. (SHAW, 1995, p. 15)

N&o penso que o objetivo de Jamblico se restringia a este propedéutico que Shaw
defende, e estritamente nos termos dele, mas sem sombra de davidas este era pelo menos
um dos objetivos do filésofo. Jamblico € um pensador incrivelmente completo e
complexo, muito erudito e preocupado com uma envergadura enorme de problemas de
sua época; seus escritos, assim parecem, sdo um retalho de inimeras doutrinas que, por
meio de um amplo sincretismo, visava solucionar sinteticamente as questdes presentes e,
enfim, restaurar uma nova era. Ele ndo especulava descomprometidamente, como fazia
Plotino, nem fazia exegeses e estudos histéricos por prazer ou sem proposito, como no
caso de Porfirio, mas escrevia procurando orientar 0s conceitos rumo a uma solugéo geral,
filoséfica, religiosa, politica, ndo sem ter em foco a natureza humana em vista da qual e
para a qual todas estas questdes eram formuladas, solucionadas e dirigidas. Isto faz de
Jamblico um filésofo em sentido amplo, como Sécrates ou Platdo, para quem a disputa

sobre os deuses e sobre a pdlis eram aspectos distintos do mesmo problema.
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Smith (1993, pp. 74-86) também discute a racionalidade (o a “irracionalidade”)
na teurgia jambliqueana, e cita DM 185.11-186.5, onde Jamblico afirma que no nivel
transcendente ha uma solucédo das contradi¢Ges encontradas no mundo material. Segundo
Smith, este é um argumento filoséfico defendendo o uso de uma légica transcendental,
i.e. teologia no sentido tedrgico, quando os conceitos filoséficos representam fendmenos
teoldgicos??! (SMITH, 1993, p. 82). Deste modo, deve-se usar uma l6gica transcendental
para se referir & ontologia, isto é, uma I6gica que dé conta dos fendmenos enquanto tais,
retornando da abstracdo pura para a concretude da demiurgia. Assim, segundo Smith,
Jamblico prefere o uso de termos “teurgicos” para se referir a natureza da relacdo entre
0s niveis superiores e inferiores da hierarquia henoldgica, como por exemplo ¢iAia,
amizade, e oweinoig assimilagdo. Smith salienta entdo que, em DM 211.16, o fil6sofo de
novo ressalta a importancia de giio que funciona 414 tvog dppntov Kowvwviag (“através

de uma comunhdo inefavel”). Em seguinda, o autor afirma que:

O método de Jamblico é citar ideias filoséficas familiares ndo como principios
das quais posicoes religiosas podem ser deduzidas, mas como paralelos ou
ilustragdes que emprestam inteligibilidade e consisténcia as posicdes
religiosas. O que Jamblico se preocupa em sustentar em termos gerais é a
posicdo necessaria do ritual do tipo fisico inferior na medida em que ele
mantém a primazia de uma teurgia transcendental e uma causa transcendente
em operacdes teurgicas. Os paralelos aduzidos sdo tais que enfatizam a viséo
dualista e a interconexdo entre os dois mundos (SMITH, 1993, p. 83)

A maneira jambliqueana de usar a linguagem discursiva (l6gos) é algo como
apresentar imagens a fim de orientar a mente que, imaginando, é capaz de captar o
significado (isto é, o significante, o fenémeno) daquilo que pensa, diferente, entdo, dos
“tedlogos abstratos” que permanecem presos ao discurso pelo discurso. E, nesse sentido,
Jamblico também se aproxima da concepcdo de Plotino sobre a linguagem discursiva,
uma tal que ¢ intuitiva (REDONDO, 2014, p. 173), se ndo pudermos ainda acrescentar o
adjetivo “poética”.

De acordo com Smith ainda, o uso da razdo discursiva ndo pode, no fim das contas,

evitar um apelo a revelacao:

Jamblico vinha nos preparando para a expressdo da primazia da teurgia em V
21 onde, ao se voltar para uma observacao da pratica tedrgica, nos damos conta
claramente de que todos os principios filosoficos precedentes sdo paralelos
para explicar os fendmenos rituais. Os fendmenos sdo materiais dados que
estdo para ser explicados, e ndo estabelecidos. E quando qualquer explicacéo

22L SMITH, 1993, p. 77: “o conceito filosofico é usado para ‘explicar’ um fenémeno teoldgico.”
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falha, eles tomam precedéncia e sdo permitidos ficar. (SMITH, 1993, pp. 83-
84)

Em outras palavras, os fendmenos teoldgicos precedem a explicacdo e séo
independentes do encadeamento ldgico da explicacao. Isto, pois, os fendmenos teoldgicos
seguem ndo o irracionalismo, mas a uma outra logica transcendental que escapa a
completa compreensdo da l6gica discursiva. E por isso que, segundo Jamblico, é o teurgo
que detém do contato com a divindade e com o mundo noético, que detém do
conhecimento transcendental do qual todos os demais dependem (uovot 8¢ ot Bgovpyot...
QPP Y1ryVOGKOLGTL... udvol odTol Kod dvvavton yryvookety, DM 229.17-230.2). Deste
modo, todas as questdes filosoficas e teoldgicas também dependeriam do esclarecimento
e da autoridade do teurgo, que funciona aqui como um perfeito déspota iluminado capaz
de trazer ordem aonde houver caos.

Assim, vejo com justica quando Sheppard (1993, pp. 138-143) defende que a
mantika de Jamblico se assemelha com a mania platénica, enfatizando (SHEPPARD,
1993, p. 142) que Jamblico afirma que a causa dos éxtases ndo sdo de modo algum
qualquer disturbio oriundo de humores corpéreos, como a bile (DM 116.6-11). Mas eu
tendo a ir além, e a acreditar que a teurgia ndo apenas nao se opde a fungdo que a razao
executa na alma tripartite presente no livro IV da Republica de Platdo (435b-445e), mas
areinstaura e a atualiza, compreendendo a razdo platonica, porém, ndo como o raciocinio
abstrato, mas como o concomitante conhecimento e governo intuitivos do holos, seja este

holos 0 kdsmos, a p6lis ou mesmo a prépria alma humana.
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CONCLUSAO

Este trabalho tentou, na medida do possivel, evidenciar a relagéo entre os principios gerais
da filosofia jambliqueana com os dos seus predecessores Oraculos Caldeus, ndo sem
destacar uma diferenca natural que ha entre, de um lado, um filésofo neoplaténico e
metafisico, preocupado com abordagens e resolugfes teodricas para as questdes vigentes,
e de outro uma doutrina fechada particularmente focada na mantica e na experimentagéo
dos abismos do ser como meios de alcancar respostas para as questdes
contemporaneas®??,

Observamos como a teurgia tem um cardter radicalmente hierarquico e
transcendentalista, um tanto pessimista no que concerne as condic¢des existenciais dos
homens, que devem se libertar das amarras materiais como quem deve se salvar de uma
condicdo de perdicdo cadtica, obscura, tenebrosa e abissal. O que caracteriza bem a época
conturbada dos primeiros séculos da nossa era e de nenhum modo representa uma
anomalia tedrica e doutrinal para a época, que fervilhava de doutrinas tanto quanto ou
mais radicais e “estranhas” que a teurgia, como ¢é o caso de algumas vertentes gnosticas
e, concordemos nisto, o do proprio cristianismo que agitava paix0es violentas por meio
de profetas iluminados??,

Os Oréculos concebem no mundo sobrenatural a existéncia de uma triade
inteligivel, separada do mundo material. Entre os dois mundos extremos, a saber o mundo
material e 0 mundo inteligivel ou empireo, ha um mundo intermediario que € o etéreo das
esferas celestes e dos deuses visiveis, de modo que haja uma grande distancia entre a
noésis transcendente e o 16gos imanente, e de modo também que se torna necessaria o
transito pelas aparicOes etéreas dos planetas, das estrelas, do sol, por onde recaem 0s raios
inteligiveis que a tudo amarram em uma simpatia universal, um amor fulgurante.

De modo similar, Jdmblico se esforca por separar, de um lado, a alma e o késmos
e, de outro, o noQs ou intelecto, desenvolvendo uma distancia entre os mundos corpéreo
e inteligivel que ndo era tdo explicito em Plotino; com isto, ele provavelmente visava

enfatizar nossa condigéo obscura e a necessidade que temos da intervencdo divina e da

222 | embrando que os Oraculos teriam sido recebidos por Juliano o Teurgo diretamente de Platéo, e que
grande parte dos fragmentos sdo ordens dirigidas aos leigos, em suma, para que se afastem dos erros
materiais e busquem as centelhas divinas, as mensagens dos lynx e, assim, encontrem o caminho da salvagdo
(cwmpia, que tem um sentido amplo e que inclui, por exemplo, a nogdo de “saude”).

223 Para uma breve, porém muito interessante, observagdo do contexto histérico, vale a leitura de DODDS,
Pagan and Christian in an Age of Anxiety, 1965.
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nossa busca pelo contato com os deuses por meio dos rituais de purifica¢do, invocacgéo e
possessdo. Em DM 96.13-97.4, Jamblico questiona mais ou menos 0 seguinte:
pressupondo que a alma humana tivesse contato com o intelecto e, portanto, inteligisse,
“0 que impede que os filésofos teoréticos (Oswpnrikdc), que inteligem (vonow),
desfrutem da unido (§voowv) com os deuses?” O objetivo de Jamblico aqui passa bem
longe de uma apelacdo retorica, como infelizmente parece que Shaw enxerga os
argumentos do filésofo sirio; o que Jamblico tem em mente é o absurdo que ele constata
entre de um lado a afirmacao de que a alma, segundo Plotino e Porfirio, jamais tenha se
desprendido do intelecto, e de outro o fato de que, apesar da tese deste contato, a vida
humana permanece impura e longe de todas as caracteristicas inteligiveis. E, deste modo,
Jamblico, seguindo os Oréaculos, estabelece uma cadeia de seres intermediarios que fazem
a interconexao com os deuses que, individualmente e por si mesma, a alma é incapaz de
alcancar. A alma ndo tem o contato estabelecido com os deuses, mas ela tem 0s meios
para isso, o que inclui um dispositivo em si mesma que, ao ser visado durante os rituais,
é capaz de invocar a divindade e travar com ela um dialogo.

Além disso, os Oraculos concebem o primeiro principio como inefavel (Gppntov),
descrevendo-o por vezes como 0 Abismo Paterno (matpucov pubov, fr. 18), que esta para
além de toda inteligibilidade. Da mesma forma, o uno e os deuses sdo para Jamblico
indiziveis (&pBeyxtov, DM 248.10)?%*, e exige, para o contato com eles, um salto do nods
para o arrebatamento final, o que acontece por intermédio da manifestacdo dos deuses e
da possessao henadica durante o ritual.

Em vista disso, devo fazer uma consideracdo a posteriori sobre algumas
especulacBes da Majercik (1989). Na introducdo a sua traducdo aos Oraculos, a autora
ressalta a probabilidade de, no sistema caldeu, haver um principio primeiro ndo monadico,
masculino e paternal (pater), mas no minimo diadico e bissexual (pater + dynamis), se
ndo plenamente triddico (pater + dynamis + nols) (MAJERCIK, 1989, p. 7). Em um
primeiro momento, supus essa possibilidade, porque pensei nos Oraculos como uma
teologia mais flexivel e orientada para a experimentacdo ritualistica, consequentemente
com maiores possibilidades, ajustadas aos modos de percepgdo dos teurgos, de
manifestacdo e recebimento dos “primeiros principios” — pensei neles como uma doutrina
mais perspectivista. E, levando adiante essa possibilidade, em meu artigo “Oraculos

Caldeus: contexto historico e filosofia” (2018) enfatizei essas nuances e probabilidades.

224 \/er ainda DILLON, 1973, pp. 29-33.
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Entretanto, embora eu ainda pense na possibilidade de um perspectivismo ritualistico (ndo
confundir com relativismo!) por parte dos caldeus, quero deixar claro que, depois de todo
este meu estudo, minha conclusdo é de que a Majercik estd equivocada quanto a estrutura
teoldgica e dogmatica: ndo apenas o contexto historico ndo parece dar margem a sistemas
bissexuais ou em que 0s principios potenciais e femininos tenham relevancia, mas a
propria caracteristica transcendentalista, etérea e intelectualista dos Oréculos leva a crer
na vertical, firme e inabalével autoridade masculina e paterna, em detrimento de toda
horizontalidade, passividade e relativismo tipicos de principios femininos como a
dynamis. Neste ponto, penso que Dodds tenha acertado ao destacar que Theosophia
Tlbingensis 29, caso tenha de fato introduzido um principio bissexual, se distingue
firmemente dos Oraculos Caldeus, sendo um tal principio “inconsistente com a teologia
da transcendéncia caldaica” (DODDS, 1978, p. 695, n. 9). E 0 mesmo, consequentemente,
deve ser concebido para Jamblico, dada a semelhanca doutrinal entre os principios de um
e de outro, bem como dos objetivos intelectualistas dos rituais (0 uno inefavel ndo € a
dissolugdo das verdades noéticas, mas a afirmacao de uma verdade que transcende suas
multiplas expressdes e as governa e determina, portanto inclui uma dire¢do e um sentido
especificos aos seres que dele devém).

Voltando ao sistema, toda a intermediacéo entre a alma e os mundos superiores e
toda a ritualistica caldaica ndo acontecem sem uma importante participacao da faculdade
imaginativa ou fantastica da alma, a phantasia, que € uma espécie de (vou arriscar um
termo meu) “gramatica” ou “lingua” intuitiva por meio da qual a alma dialoga com tudo
que Ihe € exterior, seja 0 kdsmos seja 0 dominio divino. A phantasia ndo deixa assim, a
meu ver, de se identificar ao proprio papel do 16gos enquanto razdo discursiva: é a
phantasia que revela o ser das coisas, com todas as suas caracteristicas, inclusive 0s
deuses! Contra uma tendéncia logicista da época, classificada sob o estigma da “teologia”,
que se limita a uma desric¢éo fria de termos ndo experimentados e tampouco conhecidos,
a teurgia tentava redirecionar o pensamento filoséfico para a realidade cdsmica e a
experiéncia cosmica, e lutava para demonstrar na existéncia do kdsmos uma demiurgia
viva acontecendo permanentemente, presentemente, e 0 mito da criagdo do Timeu de
Platdo como um ritual que esta a todo momento se realizando e que demanda que 0s seres
todos trabalhem juntos nesse ritual divino, neste drama divino, para acompanhar a danga
cosmica que envolve a todos 0s seres e jamais cessa de ser.

E, assim como nos Oraculos, para quem o contato com o divino se da através do

simbolo, a teurgia de JAmblico introduz no sistema o uso de elementos simbdlicos capazes
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de fazer invocar a divindade e fazé-la se manifestar a partir do simbolo. De acordo com

Lankila:

Os teurgos caldeus originais ndo foram “fundadores” de algum novo fendmeno
que teria sido “integrado” ao neoplatonismo como um “elemento irracional”.
Seu ensinamento era um forte apelo aos neoplaténicos por trés razdes.
Primeiramente, eles forneciam para o uso dos filésofos ja leitores de Platdo
com viés teolégico um corpo de verdades teoldgicas, reveladas pelos proprios
deuses em um momento contemporaneo e ndo em um passado remoto. Em
segundo lugar, eles cunharam um habil neologismo para descrever o lado
pratico da religido como trabalhos divinos (Bgovpyic) em oposicéo ao discurso
sobre as coisas divinas (6soloyia). E, em terceiro lugar, 0 que mais parece
impressionar os neoplaténicos no legado teorético da teurgia original caldaica
¢ sua doutrina segundo a qual a atividade religiosa auténtica é mediada pela
operagao de simbolos divinos (cuvifuato, coppoira) encontrados em todos 0s
nivels de realidade. A capacidade de encontrar, conhecer e usar estes sinais
misticos é caracteristica de um verdadeiro teurgo, um mestre da arte hieratica.
(LANKILA, 2010, p. 159)

A incorporacao do elemento simbolico por parte da teurgia esta ligada ao corte e
distanciamento que ela faz da alma em relacdo ao intelecto: ndo é mais por uma mera
introspeccdo mental que a alma entra em contato com os deuses, mas por meio de uma
atividade, um trabalho executado no préprio kdsmos. Por causa da semelhanca do objeto
simbolico com o deus, 0 objeto passa a ser como que parte do proprio deus, como que
membro ou 6érgdo (lembrando que, em grego, 6rgdo e instrumento sdo 0 mesmo termo,
6pyovov) do sujeito intelectual que € o deus transcendente.

O grande desafio das pesquisas contemporaneas € descrever este processo de
invocacgdo no simbolo, pois 0 modo como um teurgo o conceberia é 0 que caracterizaria
sua particularidade doutrinal e sua diferenca em relacdo a outras tradicdes e doutrinas até
mesmo dentro do neoplatonismo. Neste sentido, os trabalhos de Gregory Shaw tém a
importancia singular de refletir sobre a “fenomenologia” da teurgia, sobre os mecanismos
psicoldgicos, sensacdes e significacbes que a parte tedrica da teurgia representava
concretamente para 0s teurgos.

Ademais, a meu ver, a melhor explicagdo que consigo pensar para o fendmeno
simbdlico da teurgia, por enquanto, € dizer que, da identificacao fisiondmica de um objeto
com um deus, a sua individualidade enquanto sujeito (a sua consciéncia) passa para a
consciéncia do deus, de onde o transe mistico que é como um momento de
“inconsciéncia” do individuo possuido — pois, em verdade, a “‘sua” consciéncia agora ¢ a
consciéncia de um deus, seu corpo esta dirigido por este deus e ndo mais raciocina

enquanto uma alma separada e individualizada, pois pertence ao deus como posse dele,
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como parte da sua consciéncia — essa “inconsciéncia” deve ser melhor descrita, entdo,
como “supraconsciéncia”. Um homem como Jamblico deve ter em algum momento se
questionado o porqué de o universo ser como € e ndo ser diferente, 0 porqué de ser tal
pessoa e nao outra (a normatividade das leis da existéncia), e calculado a possibilidade de
haver um universo distinto; e concluido, por fim, que ndo ha esta possibilidade, e alem
do mais que todas as coisas, se fossem recriadas, seriam iguais (pelo mesmo motivo que
as torna como elas jé sdo), e onde quer que em um novo universo houvesse alguém como
um Jamblico, 14 estaria sua alma e sua consciéncia como ela é aqui e agora (pois assim
exige a lei, o logos). De modo que, de algum modo, a consciéncia dos sujeitos esta
relacionada a forma e a natureza sensivel dos seres; e uma forma sensivel similar, i.e. que
expresse sensivelmente, a forma de um deus (cuja consciéncia eterna abrange todas as
particulares) s6 pode fazer com que haja um “colapso” da dualidade entre transcendente
e imanente, e o mesmo deus passe a controlar algo que, apesar de ser “seu”, esta distante
dele — enquanto o sujeito, um homem, embora distante, passa a ser “posse” do deus. Pois
tudo é um, e todos os seres estdo em uma rede empirea de formas complementares em
que cada eidos se torna um ser “consciente” (imanentemente) onde houver uma
manifestacdo esquematica (skhéma) que Ihe corresponda, o que estaria previsto na prépria
economia do holos e na doutrina do lugar natural emprestada de Aristdteles.

Enfatizo também que ndo vejo a teurgia muito préxima das magias vulgares,
“suburbanas” da época. Mas ela visa defender as tradi¢cfes populares e antigas de uma
tendéncia cada vez mais canonizante por parte das instituicdes religiosas e intelectuais,
que vinham substituindo ja ha bastante tempo um modo de vida pagdo por um modo de
vida mais moderno, civil, urbano, assentado no direito e nas grandes instituicdes. A
teurgia, sobretudo a de JAmblico, que tomou um caréater mais filoséfico e politico, buscava
legitimar as autoridades locais e antigas, como 0s oraculos, os mestres filésofos etc.,
muito mais do que promover um espiritualismo para entediados.

A teurgia parece ser uma sistematizacdo sincrética da legitimacdo de autoridades
“sabias”, espirituais no sentido arcaico de “xamas” e “profetas” que guiavam os povos
por meio de seu conhecimento pessoal, humano e diretamente adquirido pela experiéncia,
a fim de combater, provavelmente, uma tendéncia cada vez mais racionalista e
automatizante das relagdes publicas imperiais de uma época carente de autoridades fortes
e duradouras. E, neste sentido, ela é um projeto genuinamente religioso, com propdésitos
que perpassam observacdes sobre a natureza humana, as necessidades da alma humana,

visando resolver as contradi¢Ges vigentes tanto na politica quanto no espiritual. Deve-se
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considerar semelhancas da doutrina dos Oraculos com os da figura de Zoroastro e, um
pouco mais longe ainda, com os das autoridades ao mesmo tempo religiosas e politicas
egipcias, os farads??°.

Por estes motivos, ndo se poderia categorizar a teurgia como entre doutrinas
irracionalistas que desejariam simplesmente romper e destruir a ordem e a razao
imperantes. A teurgia tem um projeto civilizacional e 0 que ela nega séo apenas as bases
automatizantes dos sistemas filoséfico-teoldgicos, que vinham eliminando a observagéao
direta da alma humana e a experiéncia com o kdsmos e sua realidade ontologica. Seria
ainda de crer que filosofos como Jamblico tivessem atinado para o fato de que essa
tendéncia racionalizante da época, muito embora se julgasse muito racional,
desembocaria necessariamente no caos em algum momento no futuro. E é aqui que
convergimos com as especulacdes de Shaw em seu livro (1995) quando, por exemplo, no
debate de Jamblico com Porfirio, o autor interpreta o primeiro como visando combater
uma interpretacdo individualista que o segundo estaria fazendo do sistema do seu préprio
mestre, Plotino. O conceito de homoibsis thebi (assimilacdo a deus), conforme
compreendido por Porfirio (De abst. | 29.4), era uma homoi6sis heautdi (assimilacdo a
si) em que o “si” (o eu individual) era visto como o proprio nods divino, fazendo do
egoismo uma atitude exemplar; contra isto, Jamblico teria desenvolvido o profundo
distanciamento entre a alma humana e o intelecto divino, a fim de tornar urgente um olhar
transcendente, que transcenda, em primeiro lugar, o préprio ego (SHAW, 1995, p. 13).

Neste sentido, a teurgia € um apelo para a divinizacao da existéncia humana em
todos 0s seus aspectos, e para 0 que é dizer 0 mesmo: para uma resposta humana diante
de tal realidade, uma resposta que exige uma preocupacao politica, filosofica e religiosa
orientada para a totalidade e para a objetividade, para os problemas reais da época e para
as solucdes necessarias. Jamblico foi um filésofo surpreendentemente erudito e uma

personalidade aparentemente muito importante para seus contemporanicos; suas cartas??®

225 Em seus livros, Mircea Eliade descreve o Tempo Mitico em que as tribos antigas viviam. Por meio dos
rituais, as tribos se “deslocavam” para o tempo em que os fenomenos divinos aconteciam, no mais geral
das vezes no que concerne aos mitos cosmogonicos, antropogdnicos e demidrgicos. E como os rituais
consittuiam, sendo toda, a maior parte da vida humana, as tribos estavam como que sempre vivendo 0s
mitos, vivendo uma vida de deuses, um drama divino. A meu ver, a teurgia e a filosofia de JAmblico
enxergam a realidade de forma muito similar a destas tribos e tém um projeto para guiar os homens de volta
para esse “tempo mitico”, desta vez assentado nos principios (ou mitos) de Platdo.

226 JAMBLICO, The Letters, (trad.) DILLON, J., POLLEICHTNER, W., 2009. Infelizmente, ndo teremos
oportunidade de tratar sobre elas, que sem sombra de dlvidas parecem ter uma importancia ainda ndo
mensurada para o estudo de sua filosofia. Apenas citaremos, por exemplo, que na carta 2, fr. 2, JAmblico
parece usar 0 termo kowvwvikd, usado comumente para a relacdo entre a alma e os deuses no De Mysteriis,
para descrever uma comunhado em sentido genérico, que inclui a dos homens entre si. Este termo me parece
ser chave para compreender como Jamblico pensa ao mesmo tempo a ontologia e as questdes humanas; e
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demonstram preocupacdes reais com 0 governo, com as pessoas, com a direcdo do
pensamento coletivo e o equilibrio emocional de seus interlocutores, de modo que muito
dificilmente se possa enquadrar o filésofo apenas como um representante de uma seita
preocupada com delirios e entretenimento. Da mesma forma, os proprios Oraculos
Caldeus demonstram ser uma doutrina preocupada com amplitudes similares, que exige
a especializacao (o conhecimento, a sensibilidade e perspicéacia do teurgo) e a reta diretriz
doutrinal sob a supervisdo de uma autoridade que € o teurgo.

A profunda impressdo que a teurgia causou € atestada pela histéria que girou em
torno de Gemisto Pléton (1355-1452), Marsilio Ficino (1433-1499) e Giordano Bruno
(1548-1600), no Renascimento, e, mais tarde, do misticismo, do Romantismo e do
Idealismo alemédes dos séculos XVII-XI1X. Embora Plotino tenha desenhado as bases
estruturais em que o neoplatonismo se desenvolveria, foi Jamblico quem determinou a
forma e o sentido finais destas bases, mesclando o misticismo contemplativo de Plotino
com o misticismo ritualistico dos caldeus, ndo sem absorver e transformar as maltiplas
doutrinas antigas como o pitagorismo e o aristotelismo.

Para terminar, deixo uma citacdo das cartas, que parecem expressar um pouco a

visdo-de-mundo de Jamblico e, em algum sentido, da teurgia em geral:

E a sabedoria, que domina a todas as outras virtudes e faz uso delas, como um
olho do intelecto bem ordenando suas ordens e medidas de acordo com 0 mais
habil arranjo, que o discurso revela diante do nosso olhar para o presente. Ela,
entdo, recebe sua existéncia principalmente do puro e perfeito intelecto; uma
vez gerada, contudo, ela contempla o intelecto em si mesmo e deriva sua
perfeicdo dele, possuindo-o como a mais nobre medida e 0 modelo para todas
as atividades que acontecem sob o dominio dela. E se ha alguma comunidade
entre nés e os deuses, ela é constituida acima de tudo por esta virtude, e é de
acordo com ela que nés somos particularmente assimilados a eles; é por meio
dela que adquirimos discernimento do que é bom, proveitoso, nobre e dos seus
contréarios, e por meio dela que o julgamento em relacdo aos atos apropriados
e o reto desenlace [deles] sdo realizados. E, em suma, ela tem a caracteristica
de comandar os homens e governar a estrutura como um todo de suas relagdes
um com o outro; e, no que concerne as cidades, as moradias e a vida particular
de cada individuo, tendo-as ajuntado segundo um modelo divino, ela as
desenha em semelhanca com o que é melhor, raspando algo aqui,
acrescentando algo acold, em ambos os casos fazendo tudo harmonicamente
derivar do modelo. E bem razoével, portanto, afirmar que a sabedoria
transforma aqueles que as possuem em deuses. (JAMBLICO, Letters 4, Para
Asfalio: Sobre a Sabedoria)??’

me parece ter um significado profundamente religioso, que condiz com sua no¢do ao mesmo tempo
simpatica e mistica da realidade.

227 | etters 4, TIpdc Acpahiov mepi ppovicemc “Thv HyeHOV 0DV TdV APSTAY EPOVIOIY Kol YpoUEVY
avToic Shoug, KaOdmep SUHO Voepdy, TAEEIC Te Kol PETPOL aDT@®Y KT THV £yKoipotdny S16fsoty &b
draxocpodoay EMSEikVOGY 0 AOY0G VT a0YUG €V TQ) TOPOVTL. olTN TOIVLV TPONYOVUEVIY LEV TOPAdEXETOL
TV amoyévvnoly ano tod kabapod kol teleiov vod: yevouévn 8’ obtmg €ig adtov 10V vodv amofAénet kai
telelobTon G’ owTod HETPOV TE Kol TOPASELYLLE ADTOV EYMV KAAMOTOV TV &V aOTi) Toc®dV Evepyeldv. &l
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8¢ Tig €0t kal TPOG Beovg MUV Kowwvia, d10 Tod G LaAloTa i dpetig abitn cuvicToTol, Kol Katd TtV
dpepOVTOG TPOG avTOLE dpopotovuebo ayoddv Te Kol GLUEEPOVI®OV Kol KOADY Kol TAV EVaVTIOV
dhyvoolg amd tavtng Mulv mapeoty, Epyv 1€ mPoonkOvViov Kpiclg kol katdpbwolg S avTiig
KkatevfuveTat. kKol cVAAIPONY eavarl, kKufepvntikn Tig €0t TV AvBpdTOV Kol Thg SANG &V 0TI dlaTaEEmg
apynyog, TOAELS Te Kai 0ikovg kal TOV id1ov Exdatov Piov gig mapddetypo o Belov avapépovoo dtalmypapsel
Kot TV apiotny opotdmro, 1o péEv EE0leipovca, TO 08 EVATOUOPYVOUEVT, T 08 GUEOTEPU CUUUETPMOGC
anewcaovoa. gikoTOg Gpa kol Beoeldels dmepydletar Tovg Eyovtag vty 1 PPOVNoIG.”
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TRADUCAO: OS ORACULOS CALDEUS

A seguinte traducdo dos Oraculos Caldeus se baseia sobretudo na edi¢cdo de Ruth
Majercik (1989), mas coteja também a edicdo de Des Places (1971). Apenas em alguns
momentos preferi me distanciar da primeira, seja por crer que sua traducdo esteja
imprecisa ou, ainda em outros casos, porque a complexidade do texto original grego exige
uma maior exploracdo do seu amplo e multifacetado sentido, impulsionando-me a testar
novas opgoes.

Incluo também os trechos de apoio dos filésofos que citam os fragmentos, textos
que permitem muitas vezes um maior esclarecimento do significado do oraculo, ou pelo
menos como ele foi interpretado pelo fildsofo (nem sempre de maneira exata).

Para os fragmentos discutiveis, ndo totalmente criveis como sendo caldeus,
podendo se tratar de repeticGes ou acréscimos feitos por filosofos e comentadores, hd um
asterisco (*) ao lado do nimero do fragmento.

Nestes dois casos eu sigo a edi¢do de Majercik. Para as discussdes acerca destas
questdes e outras ainda, ler o comentario que Majercik faz de cada um dos fragmentos na
segunda parte de seu trabalho: MAJERCIK, R. The Chaldean Oracles. Text, translation

and commentary. Leiden: Brill, 1989.
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FRAGMENTOS

1
(p. 11 Kr. = Daméscio 1.154.14-26)
Maptopodvron 8& odv koi oi avtol (SC. 6 TapPiryoc dv oic Xardaikog koi ol pet’ anTov)
100G B£00C, &v 01¢ EMEGL AEYOVGL TIPS TOV OE0VPYHV”

(1)"Eotwv yap 1 vontov, O ypn o€ Vogiv voov dvbet
fiv yap EneykAivng ooV vodv KAKEIVO VO oNG

A¢ TL vO®V, 00 KEIVO VONoELS E0TL YOpP GAKTG
AUPLEAODG SOVVOUIC VOEPAIS GTPATTOVGH TOUOIGLY.
(5) OV oM xp1 GEOSPATNTL VOETV TO VONTOV EKEIVO
GALQ VOOU Tavaod Taval] eAoYL TavTo petpovon
ATV TO VONTOV EKEVO" Yped O TODVTO VoTjoat

00K ATEVDG, AAL' AyVOV ATOGTPOPOV dupa EpovTa
ofG WYuYMG TEIVaL KEVEOV VOOV €1G TO vONTOV,

(10) d@pa. pébng to vontov, €nel voou EEm HapyeL.

2
(p. 51 Kr. = Damascio 1.155.11-15)

(1) ‘Ecoduevov TavTev)ov aKkuny emtog KEAASOVTOG,
GAKT] TpryAdyvi voov yoyny 0° ondicavra,

v TpLadog cuvOnua Palelv epevi und’ Empottdv
gumopiolg omopadnv 0xeToig, AAAL oTIPAPNOOV.

eNoi Kol T ToldTo aVTHG O YPNoU®IBY BedS.
3
(p. 12 Kr. — Psello. P.G. 122.1144a 8-9)
(1) ... 6 marnp fipracoey EaVTOHV,

000" &v £ duvapel voepd kK eloag idtov Tp.

4
(p. 13 Kr. = Proclo. In Alc. 37 [84.12-14 Cr] W.; cf. Th. pl. 365. 3-4)
TavTo oD Yap 1 SOVOULS TO HEGOV KEKANPMOTOL Kol £V PEV TOIC VONTOIG GUVATTEL TOV
TOTEPA KOL TOV VOOV,

(1) N név yap dvvapug ovv €keive, vodg o' amt' Exelvov.



1

“Pois ha um inteligivel que tu deves conhecer por meio da flor do intelecto;
pois, se inclinares teu pensamento para ele como [ele] sendo uma coisa dentre
as demais, ndo o conheces; pois trata-se da poténcia da forca visivel por toda
parte e que ilumina [o todo] através de partes inteligiveis. Ndo é com a
brutalidade que se deve conhecer aquele inteligivel, mas com a flama
totalmente estendida do intelecto que mede todas as coisas exceto aquele
inteligivel; vir-se-a a conhecer ndo com forte tensdo, mas, mantendo distantes
os olhos puros da alma, estendendo o pensamento vazio para o inteligivel a
fim de apreendé-lo, uma vez que ele subjaz fora do pensamento.”

2

“Vestido plenamente até a cabega pela luz clamorosa, armado no pensamento
e na alma com uma forca de trés pontas, deves lancar em transe o simbolo da
triade por inteiro, ndo transcorrendo os canais empireos disperso, mas
concentrado.”

E diz estas coisas o deus proferidor sobre ele (0 conhecimento inteligivel).

3

“... 0 pai arrebatou a si mesmo, ndo tendo fechado em sua poténcia inteligivel
o proprio fogo.”

4

153

E entdo também eles (a saber, Jamblico e seus sucessores nos comentarios sobre 0s
Oréaculos Caldeus) testemunham os deuses nos versos que dizem ao teurgo:

Pois em toda parte a poténcia mira o centro; e nos inteligiveis ela conecta o pai e 0

intelecto,

“pois a poténcia estd com aquele, enquanto o intelecto vem daquele.”



154

5
(p. 13 Kr. = Proclo. In Tim. 11.57.30-58.3)

(1) ... o0 yap €g bAnV

TOp EMEKEVA TO TPDTOV £V SOVOULY KATAKAEIEL

Epyotg GALAL vO®' vob yap vHog €0Tiv O KOGHOL

teXVITNG TLPiOL.
oMol 1O AOY10V.

6
(p. 22 Kr. = Simplicio. In Aristotelis de caelo 11.1.375.18-22 Heiberg)

dtokpivov pev Kol avéymv (sc. ATAag) TOV o0pavov amod Thg Y|g, OG U émcvyyeichot ta
v Tolc KOT®"

(1) og yap vVrelmK®S TIC VUMY VOEPOG dLOKPIVEL,
Katd 0 Adyov,

(2) ©op mpdTOV KO TOP ETEPOV OTEHOOVTO, LULYTiVOL.

.
(p. 14 Kr. = Psello. P.G. 122.1140¢c 10-11)

(1) TTavto yop é€etédecoe Totnp Kol v ToPESWKE

JeVTEP®, OV TPpMdTOV KANilETE AV YEVOS AVOPDV.

8
(p. 14 Kr. = Proclo. In Crat. 51.26-30)
Koi 1] LUGTIKOTATN TapAd0ots Kol ol Tapd v Be®dv @it AEyel dg

(2)... dvag mapd TMOE KAONTAL
Kol enotv:

(2) apeotepov yop Exel, V@ HEV KATEXEWY TG VONTA,
aicOnotv o' Endrysv KOGLOLG.
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5
“... pois o fogo primordial e transcendente nao resguarda sua poténcia na
matéria por meio do trabalho, mas do intelecto; pois o0 pensamento do
intelecto [transcendente] € o artifice do kdsmos igneo,”
diz o oraculo.
6
(Atlas) distingue e separa o céu da terra a fim de que nao se confunda as coisas de cima
com as de baixo:
“pois como uma membrana circundante e inteligivel ele distingue”

segundo o oréculo,

“o fogo primeiro e o outro fogo que anseiam por se mesclar.”

7
“Pois o pai aperfeicoou a todas as coisas e legou-as ao segundo intelecto,
aquele que vos — todos da raga dos homens — considereis ser o primeiro.”

8

Também a mais mistica tradicdo — os Oraculos dos deuses — nos diz que
“...a0 lado deste um senta uma diada.”

E diz:

“pois ela tem uma dupla funcao: ela mantém os inteligiveis no intelecto e traz
sensacgao ao kosmos.”
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9
(Proclo. In Parm. VI, ed. C. Steel, VV.2.512.89-94
= Klibansky-Labowsky, 58.25-30; cf. H.D. Saffrey, REA, XXVII, 1981, p. 222)
Merito igitur neque nomen ipsi possibile adducere, tamquam adaptari potens; hoc itaque,
quod ultra omnia et soli ‘le unum’ potens efferibile fieri desiderantibus eloqui quod
ineloquibile, non Plato solummodo, sed et dii appellaverunt sic. Ipsi enim sunt responsa
dantes sic:

(1)... omnia enim ex uno entia e converso ad unum vadentia secta
sunt, sicut intellectualiter, in corpora multa.

9a
(Proclo. In Parm. VI, ed. C. Steel, VV.2.512.94-97
= Klibansky-Labowsky, 58.30-33; cf. H.D. Saffrey, REA, XXVII, 1981, p. 222)
et nobis consulentes seponere quidem anime multitudinem, intelligentiam autem mostram
sursumducere et circumducere in unum (dicentes):

(1) neque in tuo intellectu detinere multivarium aliud, sed anime
noema in unum ampliare.??8
10
(p. 15 Kr. = Psello. P.G. 122.1145a 4)
(1) ... eloiv TAVTO EVOG TVPOG EKYEYUDTOL.
11
(p. 15 Kr. = Proclo. In Alc. p. 23 [51.8-11 Cr.] W; cf. Proclo. In Eucl. 98.17 F.)
(1) Tayobov awtd voodoo SOV TATPIKT| LOVAS £0TL.
10 AOY10V Pnot.
12
(p- 15 Kr. = Daméscio 11.29.15-18; cf. Proclo. In Eucl. 99.1-2 F.)
®¢ O v 00T pévovoa (SC. N OAOTNG) Td Kiveliohai Te Kol Oppdy kai tetdodat Tpog
YEVVIGLY Qi®V £0TIV
(1) ... Tovan (yap) povag €otv kai 600 YeEVVAQ.

(kaTd TO AOYLoV). A1 Kol TO PEVELY AEl T AOKVE GTPOPiALyyL Tact yapileTal, KOTd THV
aOTV YPNOL®OTY.

228 Theiler (Klibansky-Labowsky, p. 94) reconstrdi o grego: und' év 6® v kazaioye (= Des Places, fr. 9).
Mas Tardieu (Lewy, 1978, p. 679) considera ser problematica esta reconstrucao e sugere a continuacdo do
uso do fragmento latino. Majercik (=fr. 9a) grafa em latim e cita 0 grego no comentario.
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9
N&o é possivel atribuir um nome exato (ao uno) que seja adequado (a ele); assim, aquele
que esta para além de todas as coisas ¢ pode ser indicado apenas pelo termo ‘uno’ por
aqueles que desejam exprimir o inexprimivel, ndo apenas Platdo, mas também os deuses
tém falado deste modo. Pois [0s deuses] como resposta dao o seguinte:

“pois todas as coisas que devém do uno e, reciprocamente, retornam a ele,

sdo divididas, digamos que inteligivelmente, em muitos corpos.”

9a
E (os deuses) nos orientam a por de lado a multiplicidade na alma e a elevar nossa
capacidade intelectual e conduzi-la ao uno:
“Nao detenhais em teu intelecto o outro multiforme”, dizem, “mas estendeis

a inteligéncia da alma até o uno.”

10
“... pois sdo todas as coisas geradas de um fogo.”
11

E agora dentre os inteligiveis e os deuses subsistem trés naturezas, e a primeira é
caracterizada pelo bem:

“pensando o bem ele mesmo, onde a monada paterna esta”,
diz o oréculo.
12
Uma vez que (a totalidade) que permanece neste movimento, desejo e tensao em direcao
a geracdo é a eternidade:

“... (pois) ¢ extensivel a monada que gera a dualidade”

(segundo o oraculo). Por isso todas as coisas sdo obrigadas a permanecer sempre em vira-
volta incansavel, segundo esta expressao oracular.
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(p. 15 Kr. = Psello. P.G. 122.1145d 7)

(1) OV yap amal watpiki|g apyTig AteAéG TL TpOYALEL.
14
(p. 15 Kr. = Psello. P.G. 122.1141 d 6)
(1) Hatnp ov eoPov EvOpmoket, e & Emyedel.
15
(p. 15 Kr. = Proclo. In rem p. 1.27.27-28.2)
‘malg 0£0¢ Gryaddc’, koi TV Aoyiov Td GELOUOTL LOPTVPOVVTIOV, &V 01 CLTIOUEVE THV TOV
avOpOTOV AGEPELGY MoV
(1) 008" 811 i dyafOC Oedg €iddTEC 6, TahaEPYOL,

VIYOTE ...

16
(p. 16 Kr. = Proclo. In Crat. 63.25-26)
dNAadn 1OV \epoLPEVIOV TOTOV Kol doa
(1) ... 1i OeoBpéppovt oryny
TOV TOTEPOV ...
17
(p. 19, n.1 Kr. = Proclo. In Tim. 1.18.25)
(1) ... T® 8¢ voodVTL TPOPT| TO VONTOV.
Katd O AGYLOV €0TL.
18
(p. 18 Kr. = Proclo. In Crat. 57.25-26;
cf. Damascio 11.16.6 [brep kdopov] + 65.16 [vrnépkoouov])

(1) ot tov vméprocpov maTpikov PuBov iote voolvied.

Aéyel TpoOg o Tovg (SC. ToLG vogpovg Beovg) O Duvoc.
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13

“pois nada que corre a partir do principio paterno ¢ imperfeito.”

14
“O pai ndo salta no medo, mas derrama persuasao.”
15
‘Todo deus ¢ bom’, e os Oréaculos testemunham este axioma no qual eles culpam a
impiedade dos homens dizendo:
“nao sabes que todo deus é bom; ¢ jumentos de carga, ajuizai-vos...”
16

Claramente o lugar supra-celeste e as coisas

“... no siléncio nutritivo dos pais...”

17
“... aos que conhecem, o inteligivel ¢ alimento.”

segundo o oréculo.

18
“Vos (deuses), que enxergais o abismo paterno supracoésmico, conhecei-lo.”

fala o hino para eles (0s deuses intelectuais).
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19
(p. 19, n. 1 Kr. = Damascio 11.16.15-16)
gipntat yop (mop’ avt®dv tdV 0ed®dV)

(1) t6vde voel mac voig Ogdv ...
20
(p. 11 Kr. = Proclo. In Tim. 111.102.10-12;
cf. Damascio 11.16.20-21; 57.26-28)

(1) OV yap dvev vodg Eatt vonto, Kai TO VONTOV
o0 VoD Ywpig LILAPYEL ...

Kot TO AOYL0V.
20 bis
(Damascio 11.16.18)
Aéyeton yap etvon (SC. 6 motip)
(1) ... vontov, Exmv 10 VOOV £V £0VTH.
21
(p. 19 Kr. = Damaéscio 1.147.27-148.1; cf. 153.20; 235.4; 275.28)
(1) ... mavt’ €otl yap, AALL vONTAC.
oMol TO AOY10V.
22
(p. 18 + n. 1 Kr. = Proclo. In Tim. 111.243.16-21 + In Parm. 1091.6 + 8 Co.?)
Obto xoi €v toig Aoyiowg ai &vépyelal T®V Be®dv Kol avtod 10D mOTPOG VI’ VTV
dnAodvrat o1 Tod gimelv, Mg Otav A&y’
(1) Eic tpia yap vodg eine matpdg tépuvesdon dmavta,

<npwticTtov TATPOS> Aidiov Vd mhvta KuPepvdv:
oV 10 BéAev katévevoe kol H)oM whvt’ EtéTunto.

23
(Didimo. De Trinitate 11.27; P.G. 39.756a)
(Eiotv 6¢ oi otiyol ypnopod obtmg):

(1) 6@po Ta ThVTO TPLUG CLUVEYT KOTO TAVTO LETPOVGOL.
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19
Pois diz-se (entre os préoprios deuses)

“todo intelecto conhece este deus...”

20

“pois o intelecto ndo existe sem o inteligivel, e o inteligivel ndo subsiste
separado do intelecto.”

segundo o oréculo.
20 bis
Pois diz-se que (o pai) é

“... inteligivel, tendo em si mesmo o cognoscente.”

21
“... pois ele ¢ todas as coisas, mas inteligivelmente,”
diz o oraculo.
22
Desse modo, também nos Oréaculos as atividades dos deuses e do proprio pai sao
reveladas por eles por meio do falar, como quando diz:
“pois o intelecto do pai disse para que todas as coisas Se repartissem em trés,

pilotando todas as coisas com o intelecto do eterno pai primordial; [ele]
estabeleceu seu querer e imediatamente todas as coisas foram cortadas.”

23
(Os versos do oraculo s&o assim):

“a fim de que a triade conecte todas as coisas ao medir todas as coisas.”
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24
(p. 43 Kr. = Daméscio 1.291.11-13)
Kol Tig 1 pnéom dvag; 1 GLVOYIKT VOIS Kal 1) TeAetapykn, abtn uev dopifovsa Vv
GLVOYTV

(1) elg apymyv kai éppa kol gig péoa Taet Avaykng.
25
(p. 46 Kr. = Proclo. In Tim.. 111.316.9-10)
®domep 0N PNotl Koi TO AOYloV
(1) Tadto motnp Evonoe, Ppotodc 8¢ ol EyvymTo.
26*
(Lido. De mens. 11.6; 23.10-12 W.)
TPOG yap TOV dmaé Enékewva 6 [poxiog obtw:
(1) Movvada yap o€ tplodyov idmv £0efAcc0To KOGHOG.
27
(p. 18 Kr. = Daméscio. 1.87.1-4; cf. 11.87.14)
gltel motp domt kai dYvapg kol vodg, £ v 10 mpd TovT®V, O £lg TaTHP O TPO THC
TPLAOOC
(1) Havti yap 8v kOGH® AAUTEL TPLAG, TIG HOVAS BpYEL.
oMol TO AOY10V.
28
(p. 18 Kr. = Lido. De mens. 11.8; p. 28.1-5W.)
mhvto yop T vontd €v Tfj Tp1adt mepiéyxetan kai wag O Belog apOpog v Tfj el Tavn
wpoeAn\vbev, g Kol adtog 0 Xaidoiog &v Toig Aoyiolg
(1) TRode yap €k Tp1adog KOATOLG EomapTol AmavTa.
29
(p. 18 Kr. = Lido. De mens. 11.8; p. 28.6-7 W.)

Kol ToAw:

(1) TRode yap €k TPLAGOG AV TVEDO TATTP EKEPOGGEV.
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24
E quem é a diada intermediaria? E a natureza conectora e teletarquica que separa a
conexao

“em inicio, fim e meio segundo a ordem da necessidade.”
25
E como de fato diz o oraculo:
“o0 pai pensou estas coisas, entdo deu vida a um mortal.”
26*
Pois sobre 0 uma-vez-transcendente Proclo [diz] assim:
“pois vendo-te monada triadica, o mundo te honrou.”
27
Onde quer que esteja o pai, a poténcia e o intelecto, havera aquele que é anterior a estes,
0 pai uno que € anterior a triade:
“pois em cada mundo lampeja uma triade governada por uma monada.”
diz o oraculo.
28
Pois todos os inteligiveis estdo compreendidos na triade, e todo nimero divino provém
nessa ordem, como também o proprio Caldeu [diz] nos Oraculos:
“pois provindo desta triade semeiam-se todas as coisas para dentro do

atero 99229

29
E de novo:

“pois o pai misturou todo sopro provindo desta triade.”?3

229 Majercik traduz “For in the womb of this triad all things are sown” (grifo meu), traduzindo £ por ‘of’,
um pequeno deslize. Mais correto seria substitui-lo por ‘from’.

230 De novo, Majercik traduz “For in this triad the Father has mixed every breath” (grifo meu), quando 8k
esta marcando procedéncia ou originariedade.
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30
(p- 19 Kr. = Daméscio 11.67.1-3)
AOTEp 00OE TNYN pia TV TOAAGDY bt YE, GAAY

(1) Ty @V TYydV
Kol TNYOV ArTac®v, Kotd O Adylov,

(2) untpa cvvéyovoa T whvTa.

31
(p. 15 Kr. = Damascio 11.63.20-23)
N Tl TAEIS Ao THE TPATNS Kol THG dELTEPAC OPLOD TPOEITIY!

(1) 'E& apgoiv on tdvoe péet TpLadog SN TPDTNG

oong 00 TPOTNG, GAL' OV TG VONTA LETPETTAL.

32
(p. 19 Kr. = Proclo. In Tim. 1.420.11-16)
‘H tpitn totvuv Tp1dg 1) vt 10 adtol@v, mepi 7 koi o Adyid enov, 8t

(1) 'Epyarig, £kd0t1c £0Ti TUpOg Lomeopov <abtm>,
kai tov {woydvov mAnpovs' Exdng ..... kOATov
............... Emppel 101G cuvoyedoY

ATV {e0DPO10 TLPOG LEYN SVVAUEVOLO.

33
(p. 19 Kr. = Proclo. In Tim. 1.12.16-19)
1] LEV 0DV &V T® SNpovpyd téyvn PEVEL TE &V adTd Kol avTog 8ott, Kad’ fv Koi

(1) ... épyoteyvitng,
V7O TOV Aoyiwv Emovopaletot Kol

(2) kéopuov TEYVITNE TTLPIOV ...

34
(p. 20 Kr. = Proclo. In Tim. 1.451.17-22)
oUtm 8¢ Kai Td Adyo TOV péyiotov Todtov B0V ‘mynv anydv’ TpocayopevEL Kol Lovov
Gmoyevviiool T TAVTA PNGiV*

(1) "EvBev dmoBpmokel yEvesic moATOIKIAOL DANG
&vbev oupduevog mpnotp Apvdpoi Tupodg dvbog
KOGU®V EVOPOOK®OV KOILOUAGL TAvTO Yap EvOev
dpyeton €ig 1O KAT® TEIVEWY AKTIVOG AYNTAG.
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30
Portanto, ndo se trata de uma fonte entre muitas [fontes], mas de uma

“fonte de fontes”
e de todas as fontes, segundo o oraculo,

“o utero que compreende a todas as coisas.”

31
A terceira ordem provém ao mesmo tempo da primeira e da segunda ordens:

“a partir de ambas estas mana a ligadura da primeira triade, que nao ¢
realmente a primeira, mas aquela em que os inteligiveis sdo mensurados.”

32
E entdo a terceira triade é o inteligivel auto-gerado, segundo a qual os Oréaculos dizem
que

“é um trabalhador dador do fogo possuidor-de-vida que preenche o Utero
gerador-de-vida de Hécate... derrama nos conectores a forca do fértil e muito
poderoso fogo.”

33
Entdo a arte no demiurgo permanece nele e é ele proprio, sentido no qual ele também é
chamado de

“... engenhoso trabalhador”
pelos Oraculos, e

“artifice do kdsmos igneo...”

34

Desse modo também os Oraculos se dirigem a este grandioso deus como “fonte de fontes”
e dizem que ele sozinho fez gerar todas as coisas:

“¢ dai (i.e. ‘fonte de fontes’) que salta a geracdo da matéria multifacetada; dai

que o furacdo?®!, varrendo tudo ao redor, ofusca a flor do fogo que mergulha

nos buracos vazios dos mundos; pois dai todas as coisas principiam a estender
para baixo maravilhosos raios luminosos.”

21 mpnotp: furacdo. Majercik traduz por ‘lightning-bolt’. Trata-se de um termo dificil de traduzir, pois
significa estritamente o furacdo, mas um furacdo acompanhado por raios, de onde surge o termo prester,
‘priest’, sacerdote ou padre. Esta reflexdo nos faz questionar qual é a melhor interpretacéo sobre este termo
aqui.
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35
(p. 20 Kr. = Damascio 11.133.1-6; cf. Proclo. In Crat. 58.19-22)
7o 8¢ kai avtoic Toig Beoig TpdTOG ‘0 Gmaé émékeva’ v Efdouada mpoPdiietar Toig
0¢ dAlo1G, dmd TovToL KaTh HEBEEIV

(1) Todode yap ékBpdoKovoy AUeiAKTOL TE KEPALVOL
Kol TPNGTNPOSOY 0L KOATOL TAUPEYYEOS OOYTIC
natpoyevodg Exdng kai vmelwkog mupog dvbog

MO KPATOOV TVED O TOA®Y TLPI®V ETEKEVAL.

36
(p. 21 Kr. = Proclo. In Crat. p. 58.11-15)
0w kol év 10lg Aoylowg TNV mPOTIGTNV TNYNV TOV AUEIMKTOV AEYETOL TEPLEXELY,
‘€moyeicbar’ &€ toig dALoIC Gmacty

(1) vodg matpog appatolg Emoyovpevog ibuvtijpoty,
AYVOUTTOV OTPATTOVGLY AUEIMKTOV TVPOG OAKOTG.

37
(pp. 23-24 Kr. = Proclo. In Parm. 800.18-801.5 Co.?)
Kol a0TdV pvnodijvor Tdv v 101 XoAdokolg Aoyiolg Kelpévev:

(1) Nod¢ matpog Eppoilnoe voroag akpdadt BovAf
TOUROPPOVC 10€0C, TYTC 0& pidg dmo mhoot
g€é0opov' matpdbev yap Env PovAn te TEAOG TE.

AM éuepicnoav voepd mopi potpnbeioat

(5) gic dAlag voepac: KOou® yap ava& ToAUOPP
TpobOnKev voepdy THmOV &phLTov, 00 KaT® HKOGHOV
fyvog émerydpevog Lopefic HETA KOGHOG EavOn
mavtolong idéonc kexapoypévoc GV pio Ty,

€ g porlodvtan pepepiopévor dikar dGmiotol

(10) pnyvopevar k6oL TEPL COUAGTY, Ol TEPL KOATOVG
OUEPOUAEOVG GUNVECTLY £01KVTOL POPEOVTOL
oTpdmtovcat TePi T APPL TaPacyeSOV AAAVIIC GAAT,
gvvolon vogpai TNyf¢ maTpikic dmo, TovAD
dpemtToOpEVOL TVPOG BVOOC AKOUNTOV YPOVOL AKLT).
(15) Apyeyovoug idéag TpmdTn TaTpog EPAvoe Taode
AOTOTEANG TTNYN.

38
(p. 24 Kr. = Proclo. In Parm. 895.7-12 Co.?)
TOG YOOV €V EKEIV® (SC. T® TATPIKY VOD) TPATMG VPESTMSOS 10€aG NIV EPepunvedovTal
T MOy kKEKANKeY avtag “Evvoiog matpikdc’...

(1) "Evvoton motpog aide, ued’ ag uov silopévov mtop.
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35
Mas agora também ‘o uma-vez-transcendente’ langa a hebddmada para os deuses eles
mesmos; e para 0s demais isso acontece por meio da participacao:
“pois saltam para fora dele os relimpagos cortantes, o (tero?*? receptor-de-
raios da plenamente iluminada Hécate, gerada pelo pai, a flor do fogo
circundante e o sopro poderoso para além dos polos impetuosos.”

36
Portanto também nos Oraculos diz-se que a primeira fonte compreende os implacaveis,
mas ‘cavalga’ por sobre todos os demais:

“o intelecto do pai cavalga sobre os inabaldveis guias que inflexivelmente
iluminam os sulcos do fogo implacavel.”

37
E lembremos dagueles mesmos [versos] que se encontram nos Oraculos Caldeus:

“o intelecto do pai, ao pensar com a vigorosa vontade, assoviou as ideias
pleniformes; de uma s6 fonte todas essas coisas saltaram para fora, pois tanto
a vontade quanto a perfeicdo originam do pai. Mas [as ideias] foram divididas
pelo fogo inteligivel e alocadas em outros inteligiveis; pois o senhor
estabeleceu antes do kdésmos multiforme uma imagem inteligivel e
imperecivel, da qual, com uma caracteristica desordenada, 0 mundo com
forma se apressou em aparecer, engravado por uma totalidade de ideias.
Trata-se de uma s6 fonte da qual surgem outras [ideias] terriveis se
estilhacando nos corpos do kdsmos. Aquelas que nascem em torno dos uteros
medonhos como enxames de abelha, cintilando em volta aqui e acola, sdo os
pensamentos inteligiveis que provém da fonte paterna e que colhem em
abundancia da flor do fogo no apogeu do tempo que ndo dorme jamais. A
fonte primeira e auto-aperfeigoada do pai fez jorrar estas ideias primordiais.”

38
De qualquer maneira, os Oraculos, explicando para nds que as ideias subsistem
primeiramente naquele (sc. no intelecto paterno), chamaram-nas de ‘pensamentos
paternos’...

“Estes sdo os pensamentos do pai, depois dos quais meu fogo ¢ involucrado.”

232 yeAmot: no plural, entranhas, “uteros”, ou ainda melhor: seios. Nio sei de fato qual é a melhor opcio
para a traducdo; pode se tratar tanto de uma imagem demidrgica em que os receptaculos vazios recebem as
formas quanto de uma invocagdo na matéria (i.e. no corpo) da luz divina, de modo que a imagem dos seios
femininos, exuberantes, poderiam estar transbordando na imanéncia uma forma transcendente, iluminada
pela luz transcendente (rapgpeyyéoc avyiig, referente a Hécate, parece expressar uma luminosidade passiva,
lunar).
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39
(p. 25 Kr. = Proclo. In Tim. 11.54.5-16)
TODTOV O& TOV UEYIGTOV KOl TEAEDTATOV dEGUOV OV TEPIPAAAEL T KOOUD TavTay00gv O
TaTnpP... “0ecpov mup1Ppiof] Epmtog’ T AdYla TPOosEipNKEV”

(1) "Epya vonoag yop Totptkog voog avtoyévedrog
Aoy EvEoTElpev decuov Tupipldf EpmTog,

Kol TV aitiov Tpocédnkey:

(3) 6ppo to ThvTo pévn xpdvov gig anépavtov Epdvta,
uNnde méon T TATPOS VOEPRD VPUCUEVD PEYYEL

ou yap todtov 1oV Epmta ThvTa prooTol GAAMAOLS

(5) ® oVv EpwTt pével KGGHOL cTotKEla BdoVTOL.

40
(p. 37 Kr. = Daméscio 11.200.21-24)
OpUNBEVTEC... GaPDOS 08 Kol Amd TdV Aoyimv: elpntat yop

(1) apydc, ai ToTpoOg EPya vORcOoaL TO VOTTa
aicOnTolc £pyolg Kol COUAGY AUPEKAAVYAY.

41
(p. 65 Kr. = Proclo. In Tim. 11.300.10-14)
&t 08 10 ‘épantecBol’ mpendvimg ipnrtar, S1OTL TPOGEXDS 1 YouyN Kol EPEGTNKE TOIG
aicOntoig kal E&nMpmTon TdV vontdyv, THG Emaefic TV &vopyn kol duecov kol Kot
EMPOATV OPGUEVNV E6TAGAY YVHGV dNAoHoNS Kai

(1) ... taicOnTa voovong / md¢ EmapnTd.
onot T1g Bedv.
42
(p. 25 Kr. = Proclo. In Parm. 769.7-12 Co.?)
Awxéxprrar Gua kol cuykékprro (SC. ta €idm 0 vonta) (Katd 1o Adylov)
(1) deoud "Epmtog dyntod, d¢ £k voou Ekbope mpdTOg

£606AEVOG TTVPL TOP GLVOEGUIOV, OPPa KEPATOT)
TNyoiovg Kpatipog €00 TVPOC AvOOC EMoYMV.
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39
Mas este vinculo, que € o maior e 0 mais perfeito, que o pai joga no kdsmos por todo lugar
em redor... 0s Oraculos chamaram de ‘vinculo do amor carregado de fogo’:...

“pois, tendo pensado seus trabalhos, o auto-gerado intelecto paterno semeou
em todas as coisas o vinculo do amor carregado de fogo.”

E [os Oraculos] acrescentam a razao disso:

“a fim de que todas as coisas permanecam amando por um tempo infindavel
e aquelas que sdo tecidas pela luz intelectual do pai ndo colapsem.”

Pois por causa deste amor todas as coisas s&o propicias umas as outras:
“Juntamente do amor, giram sem parar os elementos do kdsmos.”
40
Impulsionado... e claramente pelos Oréculos: pois diz-se que
“os principios que inteligem os trabalhos inteligiveis do pai encobriram-nos

com trabalhos sensiveis e corporeos.”

41
Ademais, diz-se adequadamente ‘tocar’, por causa da proximidade com que a alma esta
posta sobre os sensiveis e é transcendida pelos inteligiveis, um toque pelo qual se revela
0 conhecimento claro, imediato e segundo uma definida intuicdo, e

“... intelige os sensiveis como coisas tangiveis,”
diz um dos deuses.
42
(As ideias inteligiveis) sdo ao mesmo tempo diferenciadas e compostas (de acordo com o
oraculo)
“pelo vinculo do maravilhoso amor, que salta primeiro a partir do intelecto,

vestindo com fogo (do intelecto) o fogo vinculante, a fim de misturar as
crateras-fonte, manipulando a flor do seu fogo.”
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43
(p. 26 Kr. = Proclo. Th. pl. 1.2; 11.11-13 S-W)

Q) ... Epot Pabet ...
Kot TO AGYL0V AVOTANGOG TV YOYV.
44
(p. 26 Kr. = Lido. De mens. 1.11; 3.12-16 W. + Schol. Paris gr. 1853, f. 312 r°)
TO AOY1oV OANV TV Yoy tprida. Oeiov Topadidmaot (SC. ol XaAdaiot): enoi yap 6 avtog
(sc. 0 XaAdaiog):
(1) ... yuyaiov omvoijpa dvuciv Kpdoog opovoiog,

V6 kai vevpoatt Oeim, £¢' oig tpitov dyvov "Epota,
GLVOETIKOV TTAVTOV EMPNTopa GePvov, EBnKev.

45
(p. 26 Kr. = Proclo. In rem p. 1.176.22-23,;
cf. 11.347.8; In Alc. 53 [117.17 Cr.] W.)
o1 Oeol
(1) ... wvypov Epmtog aAnbodg.
npocepiKacty (SC. TOv VPPtV EpmTa).
46
(p. 26 Kr. = Proclo. In Tim. 1.212.19-22)
(O€1)... apeTac te amo TG YeVESE®MC YafapTIKAG Kol avarymyovg mtpofePAfcOat kai
(1) ... miotwv kaANO1aV KOl EpmTa.
TaOTNV EKElvV TNV TPLAdaL.
47
(p. 26, n. 2 Kr. = Olimpiodoro. In Phaed. 105 [39.11-15 N.] W.; cf. 111 [42.7 N.] W.)

"EAntido... Thv Ogiav kai dmod vod kotiodoav kai Pefaiav, mepi fig 10 Adytov Een°

(1) "Ermic 8¢ tpegét® o TupNHoYoq ...
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43
Tendo preenchido a alma
“... com um amor-abismo...”
Segundo o oréaculo.
44

(Os caldeus) legam o oraculo que considera a alma como um todo ser uma triade divina:
pois (o caldeu) mesmo diz:

“.. (o pai), tendo misturado a centelha animica com duas qualidades
harmoniosas, o intelecto e a deliberacéo divina, estabeleceu depois delas uma

terceira, o imaculado amor, conjuntador de todas as coisas e imponente
comandante.”

45
Os deuses alcunharam (o amor insolente) de
“... sufocamento do amor verdadeiro.”
46
(E necessario)... preestabelecer as virtudes e as purificacdes [que libertam] do kdsmos e a
anagoge,
“... fé, verdade e amor,”
uma tal triade.
47
A esperanca... a divina, aquela que devém do intelecto e é certeira, sobre ela o oraculo
diz:

“e que a esperanga possuidora-do-fogo te alimente...”
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48
(p- 26 Kr. = Proclo. In Alc. 23 [52.13-14; 53.1-2 Cr.] W.)

(1) Méwvra yap €v tpioi toicde kuPepvartai te Kai EoTL.

(pnoi 10 Ady1ov). Kai d10 TodTo Kai Toig Beovpyoic ol Oeol TapakerlevovTot S1d THE TPLASOG
TaOTNG £00TOVG T) €@ cLVATTELY.

49
(p. 27 + n. 1 Kr. = Proclo. In Tim. 111.14.3-10)
A0 ki VO T®V Aoyiwv ‘ToTpoyeveS edoc’ gipntot (SC. 1 Ta&Ig Tod aidVOC), d10TL o1 TO
EVOTTOLOV PG AoV EMAQUTEL

(1) matpoyeveg @GO TOAD yOap HOVOG EK TOTPOC OAKTG
dpeydipevog voovu dvBog Exetl TO VOETY TATPIKOV VOOV
<Kol VOOV> £vold0valL TAGOIS TYoig Te Kol apyoig

Kol Swvelv aiel 1e pévev AOKV® GTPOPAALYYL.

50
(p. 27 Kr. = Daméscio 11.164.18-19)
Aéyetan VIO TOV BedV

(1) péooov tadv matépmv ‘Exdg kévipov nepopijchat.

51
(p. 28 Kr. = Proclo. In rem. p. 11.201.10-16)
TODTO pOtl O0KET Kal Ta Adyta AEyev TO PAG, Nvika v d1060K0oVTA TEPL THG YLYDOGEMS, iV
1N Iy TV Yoxdv T TAVTA YUXol. A&y’

(1) Ag&tepig pev yap Aayovog Tepl yNPapLo xOvopmv
TOAATN G0NV PAOCEL yoytic APag apyryevéOiov
aponv Epyovyodoa pdog mop aibépa KOGHOVC.

52
(p. 28 Kr. = Psello. P.G. 122.1136a 11-12)

(1) Aoaufg év Aayoorv ‘Exdtng dpetiig méle Tnyn,
g&voov OAN pipvovca o TaphEévov obd Tpoleica.

53
(p. 28 Kr. = Proclo. In Tim. 11.61.22-25; cf. 1.408.16-17)
ot o1 kol Ta Aoyl TAG LePLOTAS TOD dNpovpyod voroels ‘dtovoiag’ mpooeipnke:

(1) ... peta omM moTPIKOG Stovoiog
Yoy €Yo vaio 0€pun yuyodoo Ta TavVTOL.
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48
“Pois todas as coisas sao dirigidas e existem nestas trés [virtudes],”

(diz o oraculo). E por isso também aos teurgos os deuses exortam a se unirem aos deuses
por meio desta triade.

49

Portanto, é dito pelos Oréculos que (a ordem da eternidade) é ‘luz gerada-pelo-pai’, uma
vez que, de fato, a luz unificante a tudo ilumina:

“... pois apenas (Aion), que da for¢a do pai colhe continuamente a flor do
intelecto, tem o poder de conhecer o intelecto paterno, compartilha o intelecto
com todas as fontes e principios e [tem o poder de] fazé-las rodopiar para
sempre e fazé-las permanecer em incansavel rodopio.”

) 50
E dito pelos deuses que

“no meio dos pais € carregado o centro de Hécate.”

51
Parece-me que também os Oraculos falam da luz quando ensinam sobre o principio vital
por meio do qual a fonte das almas anima a todas as coisas. Ele diz:

“pois em torno do flanco direito, cavernoso e oco, sementes da fonte da alma

primordialmente-gerada muito abundantemente jorram para fora no ar,
animando luz, fogo, éter e mundos.”

52

“No flanco esquerdo de Hécate estd a fonte da virtude, que permanece
totalmente no interior e ndo abandona sua virgindade.”

53

Assim, de fato, também os Oraculos chamam ‘pensamentos’ as intelec¢des divisiveis do
demiurgo:

“... depois dos pensamentos paternos, eu — a alma — estou posicionado,
animando com meu calor a todas as coisas.”



174

54
(p. 29 Kr. = Proclo. In Parm. 821.5-7 Co.%;
cf. Inrem p. 11.150.21; In Tim. 1.11.21 + 111.271.11)
Beoldyot 8¢ kai TnynVv awTig (SC. Thig Pvoemg) &v T {woyovm vIéotnoay 0ed:

(1) Notoig &' apel Oedc voig dmletog HOPNTOL.

55
(p. 29 Kr. = Proclo. In rem p. 1.137.21-23)

(1) Xaitar pev yop £ 6&EL me@pikoTL T BAETOVTOL.

onotv T1g Bedv.

56
(p. 30 Kr. = Proclo. In Crat. 81.2-8)
nepi 82 Thc Lwoydvov mnyfig Péog, 4 Tic mico (on Oeio e Kol voepd kol yoyikn Koi
€YKOGUIO0G AmoyEVVATOL, 0OVTMG QOGLV T A0yl

(1) "Pein tot vogp®dV poKapwv Tnyn T€ pon T€’
TAVTOV YOp TPMTN OLVALEL KOATOIGY APPACTOLS
de€apévn yeveny Eml miv TPOYEEL TPOYAOVCAV.

57
(p- 31 Kr. — Simplicio. In Phys. 616.33-35; cf. 615.13; 623.34)
RS OVV TC AOYLA POV

(1) Entta yap EEDYKOGE TOTNP OTEPEDUATA KOGLLMV.
58
(Proclo. In rem p. 11.220.11-18)
AL TV Tapd Xaddaiolg Osovpydv dkovcas, mg dpa 0 Bedg Epeceufdincey Tov fiov
€V TO1g EMTA Kol AveKpEpacey Am’ avtod oG £ dAlag (dvag, Kol v Bedv otV 8Tt TO
NAMokov Top

(1) ... kpading o Eothpitey ...

gmopat HEV TO1G €K TV eV TEQPUGUEVOLS.
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54
Mas também os tedlogos posicionam a fonte (da natureza) na deusa geratriz:

“nas costas da deusa, a natureza imensa estd suspensa.”

55

“pois o cabelo dela demonstra ser de uma luz penetrante e arrepiada,”

diz um dos deuses.

56
Sobre Rea,, a fonte geratriz, da qual é gerada toda a vida divina — inteligivel, psiquica e
césmica -- , dizem os Oraculos o seguinte:

“Diz-me tu se ndo é Rea a fonte dos abencoados seres inteligiveis; pois,
primeira em poténcia, reserva-se para receber no Utero indizivel os seres de
todas as coisas a serem gerados e, tendo revolvido, derrama (os seres gerados)
no todo.”

57
Como dizem entdo os Oraculos:
“pois o pai inflou os sete firmamentos dos mundos.”
58
Mas tendo ouvido dos teurgos caldeus que o deus intercalou o sol entre os sete
(firmamentos) e criou 0s seis outros cinturbes dependentes dele, e [tendo ouvido] dos
préprios deuses que o fogo solar

“... foi estabelecido na regido do coragdo...”

eu sigo o que jaz revelado pelos deuses.
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59
(p. 33 Kr. = Proclo. In Tim. 111.83.13-16)
Kol Of Y€ PUOTIKOTATOL TMV AdY®V Kol ‘“Tnv OAdTNTA avTod TNV &V TOig VTEPKOGUIONG
TAPOUOEdDMKACLY EKET YO
(1) (0) MMokog kdéopog (kai T0) HAoV Q@G ...
¢ af 1e¢ XoAdaimv efjpot Aéyovot Kai £yo meibopat.
60
(p. 33 Kr. = Proclo. In Tim. 11.9.16-18)
Kol @V 0g0AdY®OV AKoV®V
(1) mop mopog E€oyéTEN A ..
TOV A0V KOAOVVT®OV

(2) xoi tapiov TOPOS ...

Koi Aol TG TO10VTOIG OVOLAOTL.
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59
Também as doutrinas mais misticas ensinam que ‘a totalidade’ € supracdsmica; pois aqui
esta
“o mundo solar e toda a luz...”
segundo dizem os Oréaculos Caldeus e eu acredito.
60

E eu ouco os tedlogos chamarem o sol de

“fogo [que ¢] canal de fogo...
e administrador do fogo...”

e todos 0s nomes tais.



178

61
(pp. 33-34 + 47 Kr. = Proclo. In Tim. 111.61.8-25 + 234.28-30 = vv. 14-15)

Kol T®V Aoylov...tovTooD HETA TOV HAOV TNV GEAVNV TATTOVTI®V KOl LETO TV CEANVIV
TOV A€Pal...

(1) (a) aiBép16¢ te dpOUOG Kal UAVNG BTAETOC OpUN
onotv,

(2) néproi € poat ...
Kol oA

(3) (b) aibnp, Hie, TvedHO GEANVIG, NEPOG Ayol.

Kol &v dALOIC

(4) (c) Mak@V Te KOKA®V Kol Unvoiov Kovaylopmy
(5) KOV T' HEPi®Y ...

Kol €ERC
(6) (d) ... ai®pnc pépoc neriov te
Kol pMvng 0xeTdv Nd' NEPOS ...
(e) aiBpng [uépoc] Heriov te celnvaing te Koi do<c>a
NnéPL cuVVIOVTOL ...
Kot GAAa oD
(20) (f) ... kai TAaTOG anp

UNVoiog te dpopog Kai deimorog neiioto.

62
(p. 34 Kr. = Damascio. In Phaed. 359 (239. 3-4 N.) W.)
amA®dc 8 ovv ol
(1) Tdv otoryeimv aibépeg ...
Mg Pnot Ta Aoy, EKET.
63
(p. 34 Kr. = Damascio 11.128.3-5)
kai ol Boei &v toig Aoyioig

(1) xvptd oyNuaATL GUPOUEVNV ...

TAPOOEdMKACL PV YPOUUV, Kol TOAAT TOD YPOUUAIon GYUOTOG Tap’ adTOiG 1)
xpiotS.
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E os Oréaculos... em todo lugar estabelecem a lua depois do sol e o ar depois da lua...

a) “o curso etéreo e o imenso impulso da lua,
dizem,
“e fontes aéreas...”
e de novo:
b) “éter, sol, sopro da lua, lideres aéreos.”
e em outros (versos):
¢) “de circulos solares e anéis lunares, e também cavidades aéreas...”
e em seguida:

d) “... porcao de éter e de sol, e canais de lua e de ar...”

e) “porcao de éter, de sol e de lua, e de todas aquelas coisas que nadam no

2

ar...
E em algum lugar:

f) “...e ar amplo, e o curso da lua e também a orbita eterna do sol.”

62
Simplesmente entdo os
“éteres dos elementos...”
segundo dizem os Oraculos, estdo la.
63

E os deuses nos Oraculos ensinaram que uma Unica linha é
“desenhada em forma curva...”

e € bastante usada por eles a forma linear curva.

179



180

64
(p. 34 Kr. = Proclo. In Tim. 111.124.26-29)
Kol yap T0 A0y T®V AGTEPMVY TO TPOTOPEV LA TOV ATAAVADY 00y Ama, AL Kol TOAAAKIG
A&yovtar

(1) unvaiov te dpounpo Kol AGTEPLOV TPOTOPELLLO.

65
(p. 35 Kr. = Proclo. In Tim. 11.107.6-11)
uéypt yap tod kévipov mpdeioy O Tig (woyoviag OyeTdg, (G Kol TA AOYIAL @Not,
dwdeyopevo meplt oD pEGOL TOV TEVTE KEVIPp®V Gvmbev dikovtog dapumas €mtl 1o
KOTOVTIKPD d10l TOD KEVTPOL THE YRS

(1) xai Téumtov uésov GALO TupHoyov, EvBa Kdtelot
HEYPL <Koi> vVAaiwv 0xeTdV Comedplov Top.

66
(p. 55 Kr. = Proclo. In rem p. 1.178.17-20)

(1) pryvopévov &' dxet®d@v TLPOG Apbditov Epya teAoDGA.

(sc. 1 akpothrn Con) kot O Adyov, Eva 6& cvvdecpov Oglov amepyalopévn tod
LETEXOUEVOD KO PLETEXOVTOS KOl GUYKPAGLY EVOTTOLOV.

67
(p. 35 Kr. = Proclo. In Tim. 11.50.20-23)
Kol pnv koi 1 1@V Accvpiov Bgoloyia Td a0Td Topadidwaot 0e60ev EkpavOivia: kal yop
&v éketvn 0 dnovpydg TOV BAOV KOGLOV AEYETOL TOETY

(1) &k mopdg, €€ BOaTOG KOl Yiig Kol TavTpdPoL aibpng.

68
(p. 35 Kr. = Proclo. In Tim. 11.50.24-27)
Kol O TOMTNG O o TOVPYAV (SC. Aéyetan) tektaivestat TOV YOouoV:

(1) xai yap <6>Tig TopOg dyKog Env EtePog, T OE ThvTaL
avToVPY®V, Vo CAO TO KOGLIKOV EKTOAVTELO),
KOG HOG Tv' EkdNA0G Kai pn eoivnd' dpevmong.
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64
Pois também os Oréaculos ndo uma s6, mas muitas vezes, falam sobre a processédo dos
astros fixos:

“o curso da lua e a processao dos astros.”

65
Pois o canal da geracdo procede até o centro, como dizem também os Oraculos quando
falam discutem sobre o ponto médio dos cinco centros, que se estendem de cima, mais
além, até o lado oposto através do centro da terra:

“e ha um quinto ponto médio, um outro canal de fogo, onde o fogo vital desce
até o canal material.”

66

“Estando misturados os canais, (a vida superior) realiza os trabalhos do fogo
indestrutivel,”

segundo o oraculo, e produz um vinculo divino e uma conexdo unificante entre
participado e participante.

67
Ademais, a teologia dos assirios ensina as mesmas [doutrinas] que a eles era revelada
pelos deuses; pois naquela [teologia] diz-se que o demiurgo produz todo o kosmos

“a partir do fogo, da dgua, da terra e do ar que a tudo alimenta.”
68
E o produtor, diz-se que ele, trabalhando por si mesmo, modela o késmos:
“pois, havendo outra massa de fogo, ele trabalha por si mesmo todas as coisas

a fim de efetivar o corpo cosmico e a fim de que o kdsmos seja visivel e ndao
pare¢a como uma membrana.”
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69
(p. 35 Kr. = Proclo. In Tim. 1.286.8-13)
(0 oVpavdg) Eott 68 amAdS Kol odpo Exmv...koi TovT® TaAY £Kelvo T0 Adylov gipntat
GLUEOVOS'

(1) vod pev yap pipnpo wéLeL, o O€ tevyev Exel Tt
GMOUOTOG.

70
(p. 36 Kr. = Damascio 11.157.15-20)
0 8¢ MOyl AmADS OOV Afyel TNV Ol VIOV yopodoav dnnwpiodol Thg peyaing
‘Exdmg...

(1) Apyet yop @OO1G AKopdTn KOGU®V TE KOl EpYmV,
ovpavog Oepa 0£n dpdov aidlov KatacHpwy,
Kol TayOG NéMOG Tepl kEvpov dmmg £0ag EAOT.

71
(p. 36 Kr. = Proclo. In Crat. 98.14-15)
(Ao V). ..

(1) appovig pOTOC YOVPOOLUEVOC ...

MG enot Tic TV Beovpydv.

72
(p. 36 Kr. = Proclo. Th. pl. 324.3-8 Portus)
kol pot dokel o Tovtv maAy O [TAdtwv 1d avtd Aéyewv Dotepov 101G VIO TOV Bedv
TEPAGUEVOLS, Kol TV EKEIVOL ‘TAVTELYOV’ TPOCEPNKOGCL, TOVTNV TOVOTAIQ TOVTEAET
KEKOGUNUEVIV EDONUETV”

(1) Kai yap % mévtevyog vomitog fio Ogein.

73
(pp. 37-38 Kr. = Damascio 11.217.5-10)
Ei 62 év odpav®d Aéyeton oDTug 6 Zede, 6Tt Kai dpyikode Svtag gic ovpaviov dmpficOon
Kai x86viov, kol TOV HECOV TOVG TPELG TATEPAG, G LOPTVPET KOl T A0yl

(1) "Ev 1001016 iepOg mpdTOG SpOUOG, €V & dpa LEGT®
néprog, Tpitog dAloc 0¢ &v mopi TV ¥OO6va OdATEL.
Apyaig yap tpiol taicde AAPpoig SOVAEVEL GmavTaL.
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69
Diz-se firmemente que (o céu) tem corpo... e com isso hovamente o oraculo concorda:

“pois (o céu) ¢ imitacdo do intelecto, mas o produto tem algo de corporeo.”

70
Mas os Oréculos dizem firmemente que a natureza, avancando através de todas as coisas,
toma distancia da grande Hecate...

“pois a incansavel natureza governa mundos e trabalhos, a fim de que o céu
possa correr, devastando o eterno percurso, e o agil sol [correr] em torno do
centro, sendo acostumado [a isso].”

71
(Apolo)...

“orgulhando-se pela harmonia da luz...”

como diz um dos teurgos.

72
E, de novo, por estas razbes a mim parece que Platdo fale das coisas mesmas que sao
reveladas mais tarde pelos deuses, e aquelas que os deuses alcunham de ‘armadas de cima
a baixo’, estas [Platao] louva como adornadas por armamento completo:

“pois eu, a divina, aportei em marcha, armado de cima a baixo.”

73
Se se diz que Zeus esta no céu, [entdo é possivel] distinguir os seres que governam em
celestes e terrestres, e no meio destes os trés pais, segundo testemunham também os
Oréculos:

“Entre estes estd o primeiro e sacro percurso; em seguida, no meio, €std 0
percurso do ar; o outro terceiro é aquele que aquece a terra no fogo. A estes
trés governantes estdo submetidas todas as coisas.”



184

74
(p. 39 Kr. = Damascio 11.206.10-11)
apykoi eicty mg Tp@TOL ApEavTeg TOD ATOPPEL TAV OIKEIWV TNY®V. d10 Kol

(1) ... xpnviyiog &pyN.
0 01GK0GLOC VUVETTAL.
75

(p. 38 Kr. = Damascio 11.88.7-8)
Ote yobv mepl Tod apykod mAn0ove dtodéyetar (SC. 6 yPNOUMOIDV)

(1) ... dYmokéxhton avtoic apykog (en) avAdv.
76
(p. 40 Kr. = Daméscio 11.88.2-5; cf. 59.23-25)
opoimg 0¢ kol tag 1yyag ToAAAg Topadddacty ol feol:
(1) TToAroi pev om aide EmepPaivovot Poevoig

KOGHO1G EVOpdoKovGal €V alg AkpITNTEG EXCV
Tpeilg <mupin y’ o' aibepin kol VAOINC>.

77
(p. 40 Kr. = Psello. P.G. 122.1149a 10-11)
(1) ai ye voodpevar <éx> matpobev voéovot kai avtad,

BovAdig deOiyKTolg Kivodpeval HoTe vofioal.

78
(pp. 40 + 44, n. 1 Kr. = Daméscio 11.201.2-4)
ol yap &ml poyei®dv Tatépeg €1¢ T TO EUPAVEG TAVTO TPOAYOLSY Kol TAAY €iC TO APAVES
TEPLAYOVOLY, OG OV
(1) ... domopbot EoTdTES ...

Kot <T0> AdYLovV GAavat, T@ Totpl Koi T DAN.

79

(p. 40 Kr. = Psello. P.G. 122.1132c 12)

(1) Mag ioyel KOGHOG VOEPOVE AVOYTIOG AKOUTELS.
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74
Eles sdo principiais porque sdo 0s primeiros que principiam o manar das proprias
fontes?®, Por isso, a ordem é louvada como
“... principio-fonte.”
75
De qualguer maneira, quando (o adivinho) discute sobre o principio da multiplicidade,
ele diz:
“... 0 desfiladeiro do principio se inclina abaixo em dire¢do a elas.”
76

Da mesma forma, os deuses ensinam que ha muitas lynges?®*:

“Muitas saltam e passam sobre os mundos luminosos; entre elas ha trés
cumes: o do fogo, o do éter e o da matéria.”

77
“As Iynges que sdo pensadas pelo pai também pensam, movendo-se por suas

vontades indiziveis a fim de que pensem.”

78
Pois os pais que comandam as operacdes magicas, levam a que todas as coisas aparecam
e de novo desaparegam, uma vez que

... sdo correios...”

para o pai e para a matéria, para falar como o oraculo.

79

“Todo mundo possui suportes intelectuais inflexiveis.”

233 Para esta frase dificil eu adotei a sugestdo do meu orientador, Baracat.
23 Os lynges sdo, na verdade, as lynges, no feminino. Estariam relacionados de alguma forma com as
Musas platdnicas e com a Sofia gnostica?
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80
(p- 41 Kr. = Daméscio 11.87.21-24; cf. 60.2; Proclo. In Parm. 941.31 Co.?)
OtLyap Kai... ol Ogol... NUIV Tapad1dOAGCL... TOVG GVVOYEAG TOALOVS, dNAoT EkeElva TG MOyl

(1) dAra koi VAaiolg 6o SOVAEVLEL GLVOYEDGLV.
81
(p. 42 Kr. = Proclo. In Parm. 941.23-28 Co.2)
Kol Ti Oel A&yewv; 6mov Kol Ta Aoyl SapproNy €n’ adTdV TOV Be®dV TAV TPO THS voNTig
gxelvng Kai voepag Ta&ewmc ypftot ToHTo1g T0ig dvouact
(1) Toic 8¢ mupoOg voePoD VoegPOIg mpNoTiipoty GravTo

glkabe dovAgvovta TaTpdg mEONVIoL BOVAL).

82
(p. 42 Kr. = Daméscio 11.125.19-23)
péAiota 8¢ cuykekApoTat (SC. 1 PPOLPNTIKY) TO1G GLVOYEDGLY, BTE TEPLEMNPOGL TAVTA
€V €00T01G Kol cuvEYovotv: oUT® ¢ Kai ol Beoi Aéyovot
(1) Dpovpsiv av TpNTHPSLY £01C AKpOTNTAS ESOKEY
gykepaocag GAKTG 1010V HEVOG &V GuVOYEDGLY.

83
(p. 42 Kr. = Damascio 11.43.20-21)
O10 Kol V1o TV BedV 01 GVVOYETS
(1) ... 6Aomoroi.
TOPAOEOOVTOL TOV VOEPDY O1OKOGLMV.

84
(p. 42 Kr. = Proclo. Th. pl. 1V.21; 64.11-12 S-W; cf. Tardieu, Lewy, 1978, p. 521)

(1) mévrag yap cuvéymv
(sC. 6 Tp@TOG GLVOYEDG) TH E0LTOD Ll THG VTLaPEEMG AkpOTNTL, KOTA TO AdY10V,

(2) ... adToC Mg EE® Vapyet. 2P

2% Des Places, seguindo Kroll e Lewy, cita apenas o segundo verso. Tardieu, seguindo Saffrey-Westerink,
considera o primeiro também como verso dos Oréaculos, mas o aloca em 23 bis. Majercik aloca em 84, e
sigo sua colocacdo aqui, mas ndo tenho razdes para recusar ou me apropriar da proposta dos demais.



187

80
Pois que deuses também nos ensinaram que ha muitos Conectores, o que os Oraculos
deixam claro:
“mas também aos Conectores materiais servem [...].”
81
E o que se deve falar? Onde quer que os Oréaculos se referem aos deuses eles mesmos,
que existem anteriormente aquela ordem inteligivel-intelectual, eles expressam estes
nomes:
“todas as coisas submetem-se aos furacdes-com-raios intelectuais do fogo

intelectual, servindo a vontade persuasiva do pai.”

82
Acima de tudo, foi outorgada aos Conectores (a fungédo de guardar), na medida em que
eles envolvem todas as coisas em si mesmos e as conectam; assim também falam os
deuses:
“ele deu aos cumes a guarda dos seus furacoes-com-raios, tendo misturado
sua propria forca de poder entre os Conectores.”
83
Portanto, entre os deuses é ensinado que os Conectores sao

“... produtores-do-todo...”

dos arranjos intelectuais.

84
“Pois (o primeiro Conector) conecta todas as coisas”
no singular cume de sua existéncia, segundo o oraculo,

“ele mesmo existe totalmente fora.”



85
(p. 42 Kr. = Proclo. Th. pl. 1V.39; 111.18-23 S-W)
0 pe&v mp®dTo¢ (TEAETAPYNG)... TIVIOYET TOV
(1) ... Topoov Tod TLPOC ...
0 0¢ n€cog... TEAELON... TOV aibépa... O O€ TPITOG... TNV VANV TEAELON.
86
(p. 43 Kr. = Proclo. In Tim. 11.58.7-8)
Kol
(1) ... yoyoxpaTmp

0 10i¢ aibepiolg EmPePnrmg Eott

(2) teretapyng.

87
(p. 43 Kr. = Proclo. In Crat. 20.26-30)

TpovESTEPOV OE 01 Beovpyol 01000 KOLGLY, Kol ol Tapd TV Be®dv avTdV ETjpot

(1) aAA" Gvopa oepVOV KOl AKOUNT® GTPOPAALYYL
KOGLO1G EVOPHOKOV KPALTVIV S0 TOTPOG EVITTNV.

88
(p. 44 Kr. = Psello. P.G. 122.1137a 1-2)
(1) [ pVo1c] melber moTedEY Elvar TodC Saipovag fyvovg,

Kol T4 KaKTic DANG PracTipata xpnotd kol E6OAA.

89
(p. 44 Kr. = Psello. Hypotyp. 23; p. 75.19-20 K.)
10 0& YoBEAKEL TAG Yuydg, O Kol

(1) ... InpomodroV Kai Avardéc.

KOAETTOL TNV QUGLY EMIGTPEPOUEVOV.

188



189

85
O primeiro (Teletarca)... segura as rédeas da

“... plumagem do fogo...”

enquanto o (Teletarca) do meio... efetiva... 0 éter... e o terceiro (Teletarca)... efetiva a
matéria.

86
E
“... 0 governante de almas,”
aquele que se estabelece no éter, é
“um Teletarca.”
87

Os teurgos muito claramente ensinam (estas coisas), e 0os Oraculos a partir dos deuses
mesmos:

“mas um nome imponente, em movimento incansavel, salta nos mundos ao
comando colérico do pai.”

88
“[A natureza] persuade a crer que os daimones sdo puros, e que a prole da

maligna matéria ¢ honesta e nobre.”

89
(A raca dos daimones malignos) lanca para baixo as almas, uma tal (raca) que é chamada
de:

“... bestial e desavergonhada,”

sendo direcionada para a matéria.
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90
(p. 45 Kr. = Psello. P.G. 122.1140 b12-c2)

(1) ... éx &’ Gpa KOATOV
yaing Opdckovotv x06vior khveg odmot’ AANOEC
onua Ppotd SEIKVOVTEG.

mepl dAUOVOV EVOA®V 0 AOYOS" Kol KOVOG LEV TOVTOVS KAAET, (MG TIHMPOVS TAV YuYdV.
91
(p. 45 Kr. = Damascio. In Phaed. 341 (230.30-32 N.) W.)
amo 0 TV depiwv dpyovral cuvueictacsOot ol dAoyol Saipoves: d10 Kai T0 AGYLOV PN oV
(1) Repiov éldteipo KuVAY yOoVinV € Kai VYPAOV.
92
(p. 45 Kr. = Proclo. In Tim. 111.110.4-5)

o0 kol T Adylov

(1) ... bépoPatipag.

KOAET TOVG BE0VG TOVTOVG.

93
(p. 46, n.1 Kr. = Psello. De oper. daem. p. 30.8 Boissonade; P.G. 122.865a)
oVt o1 kol mepi Td TAOV daUOVEOV

(1) ... moAvyevLOVO PDAQL.
94
(p. 47 Kr. = Proclo. In Tim. 1.318.13-18; cf. 408.19-20)
0 AOY10 Tapadidmoty (TOV SNUIOVPYOV)... TOC NUETEPAS YEVVAVTA YuYOG Kai €i¢ Yéveoty
néumovta, mepl o Kod TadTé enotv, 6 kai 6 Tinonog: kotédeto yap
(1) ... vobv pev yoxf, <yuynv 8’> évi copatt apyd

Nuéag &ykatédnke matnp Avopdv 1€ Bedv Te.

95
(p. 47,n. 1 Kr. = Proclo. In rem. p. 11.143.22-27)
TodTOV <TOV> Yapaktiipa ( T ¥1) T} ovoig TOV YoydV

(1) ... éyxdapdrov €vOeic.

mhong 1d1ov dvta Yuymic... Tadta... Beovpydv kol Oedv dyvooto Ypaeovimy.
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90

“... das crateras da terra saltam para fora caes ctonicos que jamais mostram
sinal verdadeiro algum a um mortal.”

O oréculo sobre os daimones materiais; a estes (daimones) chama de cées porque so 0s
vingadores das almas.
91
A partir dos seres do ar, 0s daimones irracionais vém-a-ser; por isso o oraculo diz:
“Diretora dos caes do ar, da terra e da agua.”
92

Portanto, também o oraculo chama estes deuses de

“... aquaticos.”

93
Assim, também sobre as
‘... tribos multi-brotantes”
de daimones.
94

Os Oraculos ensinam gue o Demiurgo... produz nossas almas e langa-as na geracéo, sobre
cujo assunto dizem tanto os Oraculos quanto o Timeu; pois (o Demiurgo) colocou

“... intelecto na alma, mas no corpo lerdo colocou nossa <alma>, ele, o pai de
homens e de deuses.”
95
Este carater (o Ki), pertencente a esséncia das almas,

“... esta posto no coragao...”

como propriedade de cada uma das almas... estas... sdo (doutrinas) dos teurgos e dos
deuses que descrevem coisas desconhecidas.
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96
(p. 47 Kr. = Psello. P.G. 122.1141c 7-9)

(1) Ot Yoyn, TP SLVANEL TOTPOG OVGOL PAELVOV,
a0avatog te pével Kai LG deomoOTIS E6TIV
Kol Toyel <KOoUOV> TOAAGV TANPOUATO KOATOV.

97
(p. 48 Kr. = Psello P.G. 122.1137a 11-13)

(1) <Apmrapévn> yoyn pepdmav 0eov dyet £¢ avty,
<K’> 00dev OvnTov Eyovoa dAn <Oe60ev> pepébvotar
appovioy adyet yap, V¢’ | Téle odpa Bpdteiov.

98*
(Boécio. Philosophiae consolatio. 1V.6.38; p. 82, Bieler)
Nam ut quidam me quogue excellentior:

(1) Avdpog 81 iepod dépoac aifépeg oikodouncay.?

99
(p. 48 Kr. = Proclo. In rem p. 11.99.1-4)
<0G¢> kol ol Beol ooy TNV YEVESIY EMGTPEPOUEVAG

(1) ... ntedey, GAL' ddapdoTm
TOLYEVL ONTELOVGAS ...

avayecBor TaALY EviedBev KOTAAMTOVGOS TNV YEVESLY.
100
(p. 48 Kr. = Proclo. In rem. p. 11.156.17-18; cf. 347.1)
Vv 0& VANV
(1) avxpnpdy.
¢ Ayovov Kol TV Aoyiov AeYOVTOV AKOOUEV.
101

(p. 49 Kr. = Psello. P.G. 122.1136¢ 12)

(1) ... un eYvoemg karéong abtonTov GyaAua.

236 Este fragmento é considerado “duvidoso” por Tardieu (Lewy, 1978, 680) e ndo é citado por Kroll nem
Lewy; Bieler (Boécio, op. cit.) sugere a possibilidade de ser de origem caldaica: “hexameter alios ignotos
ex oraculo quodam Chaldaico fortasse sumptus est”. Des Places (p. 139) pensa que o sentido do fragmento
é proximo daquele dos frr. 94 e 130. Reproduzo aqui como Majercik (1989). Ver comentario dela.



96
“Porque a alma, sendo, pela poténcia do pai, fogo radiante, permanece
imortal; é senhora da vida e possui as medidas completas das muitas covas do
kosmos.”

97
“<Levantando voo>, a alma humana pressionard o deus contra si mesma, e,

nada de mortal possuindo, ela é completamente embriagada <pelo deus>; pois
aumenta a harmonia sob a qual o corpo mortal vem-a-ser.”

98*
Pois como disse alguém mais eminente do que eu:

“os éteres arquitetaram o corpo de um homem sacro.”

99
(As almas) <que> também os deuses dizem serem direcionadas para a geracao:
“... para servi-la, mas servindo com um pescogo inflexivel...”
deixa a geracdo para tras e se volta de novo para la.
100
E ouvimos os Oraculos dizerem que a matéria é

“... esqualida”

porque é estéril.

101

“... ndo invoqueis a imagem auto-revelada da natureza.”

193
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102
(p- 49 + n.2 Kr. = Proclo. Th. pl. 317.26-30 Portus)
N Yap THS OGEMS YT Kol EIHAPUEVIV TPOTIGTN TP’ oDTAOV ATOKAAETTAL TOV Oe®dV*
(1) M| bow éuPréyng elpopuévov odvopa, THooe.
103
(p. 50, n.1 Kr. = Psello. P.G. 122.1145c¢ 9-11)
(1) unde ocvvovénong Beipopuévoy ...
Eipapuévny ot copatepot tdv EAM VoV v gucty katovopdalovot.

104
(p. 64 Kr. = Psello. P.G. 122.1137c 8-9)

(1) ... un wvedpo poAdvng unde Pabivvng
TOVTITESOV.

105
(p. 64 Kr. = Proclo. Exc. chald. I11; p. 193.17-24 Pitra)
pila g kaxiog TO0 odUa... TO 0 Katafodelv €ig YRV 1O 4@’ NUAV eKKOYL... €ig fjv Kol
AoV kai eB6vov KatafAntéov... VA yop dvia TV VANV €yel TiOvnv: 10 8¢

(1) ... ppevi un ofécat ...

TPOG TNV ATOKAEIGLY, 0D TPOG TOV APUVICUOV ElpnTal.

106
(p. 50 Kr. = Psello. P.G. 122.1136a 1)

(1) ... ToAunpdc evoews, GvOpme, TEYVAGHLOL.
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102
Pois a fonte da natureza e o primeiro destino é chamada pelos deuses:

“nao olhes para a natureza; destino ¢ o nome dela.”

103

“N4do incrementes o destino...”

Os mais sabios dos gregos nomeiam a natureza de destino.

104

“... ndo macules nem aprofundes o chio.”

105
A raiz da maldade é o corpo... a descida para a terra é nossa mutilacdo... onde tanto a

rivalidade quanto a inveja devem ser abandonadas... pois, sendo materiais, elas tém a
matéria como ama; e

“... ndo reprimas na mente...”

diz-se a respeito do calar, ndo da aniquilagéo.

106

“... 6 homem, artificio da impudente natureza.”
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107
(pp. 64-65 Kr. = Psello. P.G. 122.1128 b8-c7)

(1) M) ta medmpia pétpa yome vmod oy epéva Paaiov:
0V yap aAn0eing putov &v ybovi <éotiv>.

Mnog pétpet pétpov edov kavovog cuvadpoicag:
a0l PovAf] pépeTan TaTPAC, 0VY EveKeV GOD.

(5) Mrvng poilov Eacov: del Tpéyet Epym avaykng.
AoTéplov Tpomdpevpa 6E0gV Ydptv ovK ELoyevO.
AiBprog 6pvibov Tapcsodg TAaTHg obmoT’ AANONG,

0¥ Bucidv oTAGyyvev te Topai Tad’ advpuota Tavra,
EUTOPIKTG dmdtng otnpiypota. Pedye ob TadTO,

(10) pélhmv edoefing iepov mapddeicov avoiyety,

&vO’ dpetn) copia Te Kai edvouia cuvdyovtot.

108
(p. 50 Kr. = Proclo. In Crat. 20.31 - 21.2)
Kai GAAo Adyrov todtor

(1) Zoppoda yop ToTpikog vOOG EGTEPEV KOTO KOGLOV,
0G T VONTA VOET Kol KOAAN d@pacTa KAAETTOL.

109
(p. 50 Kr. = Psello. P.G. 122.1148a 12-14)

(1) AMN odk elodéyetan keivng O BEAEY TOTPIKOG VOUG,
péypig v €A ANnOng xai prite Aainon
AUy vBepévn Tatpkod cuvOnpaTog ayvoD.

110
(p. 51 Kr. = Psello. P.G. 122.1129 c12-d4)

(1) AiCeo <xai> yoymic 0xetdv, 60ev &v Tivi Taet
ocopott Intevoas’ <OmEPN kol TOG> Emi TdEv
av01g dvaotnoels, iepd AOY® Epyov EVOCOC.

Todt’ €otv: {Ter TV apynv e yoyig, 160ev mapnyon kol £600AevGE GOUATL KOl TMG
dv Tic TadTV AvaoTnoauevog kai £yelpag ol TdV TELECTIKDY Epymv émavaydyn 60ev
aopiketo.
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107

“Nao lances na tua mente as gigantescas medidas da superficie terrestre; pois
a planta da verdade ndo esta no submundo terrenal. Nem mecas a extenséo do
sol juntando estacas; ele nasceu pela vontade eterna do pai e nao pela tua.
Deixes em paz o apressado movimento da lua; ela corre sempre segundo o
trabalho da necessidade. A processao astral ndo foi produzida por tua causa.
O voo de amplas plumagens dos passaros nunca é verdade, nem sdo as
entranhas e os cortes dos sacrificados; todas essas coisas sdo brinquedo, o
sustento da fraude comercial. Foge dessas coisas se tu pretendes abrir 0 sacro
paraiso da piedade, onde virtude, sabedoria e ordem estdo juntas.”

108
E este é outro oraculo:

“pois o intelecto paterno semeou simbolos no k6smos, aqueles que inteligem
os inteligiveis; e chamam-se belezas inexprimiveis.”

109

“Mas o intelecto paterno ndo recebe o desejo da (alma) até que (a alma)
emerja do esquecimento e profira uma palavra, lembrando do puro e paterno
simbolo nela introduzido.”

110

“Busca o canal da alma, de onde ela <desceu> em alguma ordem para servir
ao corpo, [e busca] como subiras de volta para a ordem, unindo o trabalho
(ritual) com o sacro discurso.”

Isto €: busca o principio da alma, de onde ela foi afastada e passou a servir o corpo, e
[busca] como alguém, subindo de volta e despertando por meio dos trabalhos iniciaticos,
retorna para la de onde veio.
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111
(p. 51 Kr. = Proclo. In Tim. 11.312.22-28)
€VTPOYOV O TO VOEPOV... TO TTEPL TO VONTOV MG KEVTPOV PEPOLEVOV®
(1) kévipe EmoméPY®V GAVTOV POTOG KEAAOOVTOC.
onot Tic Oedv.
112
(p. 51 Kr. = Psello. P.G. 122.1137b 11-12)
(1) Oiyviobm yoyiic Babog duppotov: dupata Tavto

Gponv éxmétacov Gvo.

113
(p. 52 Kr. = Lido. De mens. 1.11; 3.3-6 W.)
a0 Kol “yaAv@dcar’ thv yoynyv Beonilel ta Adyw
(1) xp7) 8¢ yolvdcor yoynv Bpotov dvta vontodv,

dppa un &ykdpon yBovi duoudp®, ALY camoT.

114
(p. 52 Kr. = Proclo. Th. pl. 297.32-35 Portus)
tov [IpounBéa... mpovoodvta tiig Aoykiig Nudv Lofg, tva un
(1) ... BartioBeioa xOovog oioTpoLG.
Ko TG THS pOoemg avaykag, Mg enoi Tig Oedv, andintar.
115
(p. 52 Kr. = Psello. P.G. 122.1144d 1-2)
(1) Xpn o€ omeddey TpoOg TO Paog kol mpog [atpog avydg,
&vlev EmépeOn ot Yoy ToADV EGGAUEVT) VODV.
116
(p. 52 Kr. = Proclo. In Crat. 88.4-6)

(1) o0 yap €ewrta ta Ogio fpotoig Toig odua voodoty,
AL 66601 YOpVTiTES Bve 6TTEVOVGL TPOG VYOC.

A enot To Adylov.
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111
A faculdade intelectual é sagaz... aquela que é sustentada em torno do inteligivel como
que em torno de um centro:

“impulsionando-se para o centro da luz clamorosa,”

diz um dos deuses.

112
“Abre o abismo imortal da [tua] alma; os olhos todos, estica para cima no
alto.”

113

Deste modo também os Oraculos profetizam que a alma ‘seja refreada’:

“um mortal, sendo inteligente, deve refrear a alma, a fim de que ndo caia na
terra malfadada, mas seja salvo.”

114
(Diz-se que) Prometeu... prognosticou nossa vida racional, para que néo
“... fosse submergida nos maus impulsos da terra”

e destruida pela necessidade da natureza, conforme diz um dos deuses.

115
“Tu deves te apressar para a luz e para os raios luminosos do pai, a partir de
onde a alma fora enviada para ti, vestida por grandioso intelecto.”

116

“Pois o divino ndo ¢ acessivel aos mortais que pensam o corpo, mas aos que,
nus, se apressam para cima rumo as alturas,”

como diz o oraculo.
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117
(p. 52 Kr. = Proclo. In Alc. 82 [177.6-10 Cr.] W.)
Kol TV @Ooe®mV ol PEV Eppouevéstepal O cont®v Oedvion 10 daAnbec kol giov
€VPETIKMTEPL

(1) cwlopevor o' €fg AAKTC ...

Mg enot 10 Adylov, ai 0¢ dobevéotepat Emdéoviat Kol d1dacKorag Kol THe map’ dAlmv
AVOUVIGEDC TAV TO TELELOV £XOVTOV £V 01G €i0TV ATEAETS.

118
(p. 59 Kr. = Sinésio. De insomn. 135 a-b)
AKOVGATM TAV iepdV Aoyimv, a Aéyel Tepl S1aPOpwV 6OMV... Kab’ Ov EEeott 10 Evdobev
omépua avéhoat

(1) toic 6¢ d1dakToV EdwKE PAOVS Yvdpiopa AafécOot
TOVG O¢ Kol VITVAOOVTOG £NG EVEKAPTIGEY AAKTG.

119
(Hierocles. In aur. carm. 111 [478 a21-b4 M.2] 16-20 K.)
A€l odv mpdC... KéOapoty Tod adyoerdodc MUY cOPATO Tig TV VAKGY HOALGUGY
amofécemg Kol TOV iepdV KaBapUdV TOpaANYE®S Kol THG Emeyelpohong NUdg Tpog TV
€vtevbev avamtnow

(1) ... BgocVVEETOL AAKTG.
120
(Hierocles. In aur. carm. 112 [478b 20-21 M.2] 8-9 K.)

(6¢01)... kaBapoTNTOG EMUéLEIOY TOLETGOAL TG TEPL TO OYOEOES UMDY oD, O Kol

(1) ... yoyiic Aemtov dynua.
ol ypnouol KaAodoLy.
121
(p. 53 Kr. = Proclo. In Tim. 1.211.19-24)
€mi 0¢ TovTong ‘M EUTEANGIS’ — OVTMG YOP ATV KOAET TO AOY10V*
(1) ©® moupl yap Ppotog Eumerdoag 0edbev pdog EEeL.

peilo v xowvavioy MUV TopeYOUEVN KOl TPOVESTEPAY TNV HETOVCIAY TOD TAV OedV
QPOTAC.
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117
Enquanto as mais vigorosas das naturezas por si mesmas guardam a verdade e sdo
engenhosas,

“salvas por sua propria forga...”
como diz o oraculo, as [naturezas] mais fracas dependem tanto de instrucdo quanto de

recordagdes por parte de outras que possuem a perfeicdo naquilo que elas (=as mais
fracas) sdo imperfeitas.

118
Que ouca os Oraculos sagrados que falam sobre os caminhos divergentes... segundo o
qual é possivel aumentar a semente a partir de dentro:

“para alguns, (deus) concedeu (a faculdade de) apreender o sinal da luz por

meio da instrucdo; a outros ele frutificou da sua prépria forca enquanto
dormiam.”

119
Entdo é necessario, para... a purificacdo do nosso corpo luminoso, afastar-se das
impurezas da matéria, passar por purificacdes sagradas, e [ha necessidade da]
“... for¢a que [nos] conecta ao deus,”
gue nos impulsiona a guiarmo-nos para la.
120
(Devemos)... tomar cuidado da purificacdo do nosso corpo luminoso, aquele que o0s
Oraculos chamam
“... veiculo sutil da alma.”
121
Além dessas coisas, ha ‘a aproximag¢do’ — pois assim chama o oraculo:

“pois o mortal que se aproxima do fogo possuird a luz que vem do deus.”

(A ‘aproximacao’) nos fornece uma maior comunhao e uma mais penetrante participagao
na luz dos deuses.
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122
(p- 53 Kr. = Proclo. Exc chald. I; 192.13-17 Pitra)
1M 0& TAV AYYEAWDV UEPIC TAC AVAYEL YOYV"

(1) ™V yoynv eéyyovoa mopti ...
(pnoi): todT’ £ott mepldpmovoa otV TovToydOey, kail TANpN motodoa Tod dypdvTov

VPG 0 Evoidwaotv avTl] T dxAitov Kol duvay, ot fiv o0k €kpotleitat £ig TV DMKV
ata&iov aAAG cvvamteTal T QOTL TV Osimv.

123
(p. 53 Kr. = Proclo. Exc. chald. I; 192.17-19 Pitra)
Kol Gyt motel Tpog TV VANV @

(1) ... mvedpott Bepud
Koveilovoa ...

Kol moodoo petépav ol Thg dvaywyod (ofic 10 yap ‘mvedpa 10 Oepuov’ (ofig €ott
UETAO0G1G.
124
(p. 53 Kr. = Psello P.G. 122.1144c 4)
(1) woxic é€martipeg avamvoor ebAvtoi gicty.
125
(p. 17 Kr. = Anecd. oxon. 111.182.19-22 Cramer [in epist. 17, Michel Italicus])
0 6¢ dig map’ awtoig (SC. toig Xardaiolg) Enékeva LETASIOMOLY £00VTOD TOIC KOGUOLG KOl
KOTOOTEIPEL
(1) ... ebrota @éyyn.
tva Kol 1ol EKelvav YpcmuaL PYUACLY.
126
(p. 53 Kr. = Proclo. Th. pl. 111.1; 5.15-16 S-W)
(mopa T ITAGTmVL 1 OgoAoYiay). ..
(1) mopoov avayasc’ ...

4’ o0 81 HAMGTO TPOG THV HYVMGTOV GLUVAMTOVTOL TOD £VOG DIEPOYNV.
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122
E a divisdo®’ dos anjos, como faz a alma ascender?

“fazendo a alma brilhar com fogo...”
(Diz [o oréculo]): isto €, iluminando-a totalmente e preenchendo-a com fogo puro, aquele

que fornece a ela a ordem inflexivel e a poténcia, por meio da qual ela ndo se derrama a
desordem material, mas se ajunta em direcdo a luz dos deuses.

123
E (a divisdo dos anjos) produz uma separacdo em relacdo a matéria ao
“... acender (a alma) com o calor do sopro...”
e a0 produzir uma participa¢do por meio da vida anagogica; pois o ‘sopro-calor’ ¢ um
compartilhamento da vida.
124
“Aqueles que, inalando, expulsam a alma, sdo livres.”
125
Segundo os (Caldeus), o duas-vezes-transcendente compartilha a si mesmo com o0s
mundos e semeia
“... luzes que sao libertas,”
para usar suas palavras.
126
(A teologia de Platdo)...
“acendeu o fogo...”

com o qual, sobretudo, (as almas) contatam a incognoscivel transcendéncia do uno.

XA

237 nepic: divisdo no sentido de “horda, batalhdo”, ou ainda “order”, como traduziu Majercik.
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127
(p. 53 Kr. = Psello. P.G. 122.1133c 9)

(1) mavtobev anhdot® Youyi TLPOC Nvia TEIVOV.
128
(pp. 54 + 61 Kr. = Psello. P.G. 1140b 1-2)
(1) ... éxteivag moprov vodv

gpyov €m' guoefing PevoTOV Kol GOLUN CUMGELS.

129
(p. 61 + n.2 Kr. = Juliano. Or. V.178d)
HOPTUPET O TOVTOIG Kol TG TV BedV Aoy, enui 6€, &1t dud Thg dyloteiag ovy 1 yoym
pévov, aAla kol To copota fonbeiog ToAAG Kai cotnpiag a&odton

(1) Zdlete kai 10 mKkpdg HANG TEPiPAnUa PpoTeLov.

o1 Bgol 101G VePAyVoLg TOPAKEALELOUEVOL TV BEOVLPYAV KATETOYYEAOVTAL.
130
(p. 54 Kr. = Proclo. In Tim. 111.266.18-23)

o010 kai vonoacat ( ol yoyai) Ta Epya 100 TaTpOg

(1) Moipng elpaptiic T0 TTEPOV PEVYOVOLY AVALOES,
MG PNoL TO AdYL0V,

(2) év 8¢ Bed keivtar TLPGOLG EAKOVGAL AKUATOVG

&Kk TaTpOdey KaTIOVTaG, AQ° MV YUyT KOTIOVI®OV
gumupiov dpEmeTal Kapmdv Yyuyotpdpov dvOog.

131
(p- 54 Kr. = Daméscio. In Phaed. 371 (244.20-21 N.) W.)
O10 Ko TO AOYLOV ONGL TOS YUYAG AVOyOLEVOS

(1) ... Tov Tondvo deidewy.
132
(p. 55 Kr. = Proclo. In Crat. 67.19-20)

Kol yop o Adylo TEpl Ekeivov O¢ aebéykTmv évedeiato, Kol Tpooébnkey 10

(1) ... oy’ &g, woota.
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127
“Por todos os lados, as rédeas do fogo se estendem a partir da alma nao-
modelada®®.”

128
“... estendendo a mente empirea para o trabalho da piedade, salvaras tambem

o corpo fluido.”

129
Testemunham essas coisas também os Oraculos dos deuses. Digo, atraves dos ritos
sagrados ndo apenas a alma, mas também as coisas do corpo sdo de grande ajuda e dignas
de salvacéo:
“salveis também o mortal envolto em amarga matéria,”
os deuses, convocando os mais sacros dos teurgos, garantem.
130
Portanto, conhecendo os trabalhos do pai, as almas
“fogem da plumagem ignominiosa do destino estabelecido,”
como diz o oréculo,
“e descansam em deus, gravando nas flamas desabrochantes que descem a

partir do pai, de cujas [flamas], que descem, a alma colhe a flor animada de
frutos flamejantes.”

131
Portanto, o oraculo diz que as almas que ascendem
“... cantam um hino a Péon.”
132

Pois também os Oraculos, a respeito deles, salientam que sdo inefaveis, e acrescentam:

“... mantém siléncio, iniciado.”

238 A alma ‘ndo-modelada’ é mais simples (GmAovotdarny) € mais pura (kaBopwtany). Cf. Majercik (1989),
com. fr. 127.
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133
(p. 55 Kr. = Proclo. In Crat. 101.3-8)
d10 kol 6 Bgovpyoc O TiiG TEAETTG TOVTOV TPOKAONYOVUEVOC AId TOV KaBApcE®V ApyeTaL
Kai T®V TEPPPAVeEDV”

(1) Adtoc &’ év TpdTolg iepebc TLPOC Epya KLPepvidV
KOpoTt pavésbm moyep®d Papovnyéog daunc.

MG enot T Adylov mEPL avTOD.

134
(Schol. Paris gr.. 1853, fol. 68 r°, ed. H-D Saffrey, RPh, 1969, p. 64)
Adyov

(1) Mnd’ éni juooeai kéopov omendey Aafpov HANG,
&vBa OVoC 6TAG1EC TE Kal ApYaAE®Y PUGLS ATU@MY
adyuNpot Te vOGOL Kol oNYIEG EPYa TE PEVOTA

TODTO YPED PEVYEWV TOV EPAV LEALOVTA TATPOG VOD.

135
(Intro. + v.1: p. 55 Kr. = Proclo. In Alc. 17-18 [40.1-5 Cr.] W.;
v.2: Paris. gr., 1853, fol. 68 r°, ed. H-D Saffrey, RPh, pp. 67-68.
Intro + v.3: p. 55 Kr. = Proclo. In Alc. 18 [40.6-7 Cr.] W.; cf. Paris. gr., 1853, ibid.)
S10 kai ol Ogol mapakerevovTal un TpoTeEPOV €ig Ekeivoug (SC. daipovog) PAéney, mpiv
TOAg GO TAV TEAETAV PpayODUEV SOLVAUESTY

(1) OV yap xp1 keivovg o€ PAémey Tpiv odpa TeEAecOTiG:
ovteg yap x06viol yalemol KOVEG €161V AVOLOETG

Kol 10 ToVTo T Adyla TpooTiOnow dti
(3) Tac yoyoc O yovTEC el TEAETDV AIAYOVOLY.
136
(p. 56 Kr. = Proclo. In Parm. 990.27-37 Co.?)
Kol yap €ml Oempiog kot Ent tedeotikig [Koi] To0To €61t TO MOV AGEOAT Kol dnTaioToV

NUIv v dvodov, 1 &v Tt TPdodog” M¢ YOOV NGL Kod TO AOYloV*

(1) Ovdevog givekey GALOV dmooTpéPeTal BEOC Gvdpa
kol {domn duvapel kevedg éml TEUTEL ATOPTOVC.

¢ Otav ATAKT®MG Kol TANUUEADS €ml Td Oeldtata T®V Bewpnudtov 7| TdV Epywv...
momoapeda TV &vodov.
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133
Portanto, o teurgo que conduz esta iniciacdo comeca pelas purificagdes e pelas aspersoes:

“que, em primeiro lugar, o proprio sacerdote que dirige os trabalhos do fogo
seja aspergido com a onda gélida da salmoura que ruge nas profundezas,”

conforme diz o oraculo sobre ele.

134
Oraculo:

“ndo te apresses para o mundo rude da matéria, aquele que odeia a luz, onde
h& matanca, sectarismo, natureza de odores penosos, doencgas esqualidas,
putrefacdes e trabalhos instaveis; deve fugir dessas coisas aquele que pretende
amar o intelecto paterno.”

135
Portanto, os deuses exortam para que ndo olhemos primeiramente para (0s daimones), até
gue nos fortalecamos com as poténcias dos ritos iniciaticos:

“pois nao deves olhar para eles até ter iniciado teu corpo; pois, sendo
terrestres, os rudes cédes sdo sem-vergonha.”

E por isso os Oraculos acrescentam que

“eles encantam as almas, sempre desviando-as dos ritos.”

136
Pois no que diz respeito tanto a contemplacdo quanto a telestica, é isto o que torna
inabalavel e impassivel nossa ascensao: o progresso de acordo com a ordem; de qualquer
maneira, conforme diz o oraculo:

“por nenhuma outra razao o deus se afasta do homem e, com sua poténcia
vital, o langa em caminhos vazios,”

como quando, de modo desordenado e confuso, investimos na ascensdo da mais divina
das visdes ou trabalhos.
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137
(p. 60 Kr. = Proclo. In rem p. 11.154.17-19)

(1) ... Béet dryyehog év duvauet Lov.
eNGiv 10 AOY10V, 0TIG £0TIV (G AANOMDC iepaTIKOC.
138
(p. 60 Kr. = Olimpiodoro. In Phaed. 149 [64.2-5 N.] W.)
GALO pnv ovdE TOg TV Ogovpy®dV Youyoc PodAetarl pévey el &v T® vont@d, GAAL Kod
KaTiévor gig yéveoty, mepi GV notv T Adylov:
(1) ... dyyelMk® €vi xOpo.
139
(p. 56 Kr. = Proclo. In Tim. 1.211.11-13)

o0 kol Adylov

1) ... v TopOorTi
gvvolay ...

npotioTv Exew Talwv &v T 1epd Opnokeiq TapEKEAELGATO.
140
(p. 56 Kr. = Proclo. In Tim. 1.212.12-18)
Agl... ki adridermtog ExecBon Tiig mepl 10 Oeiov Bpnoxkeiag
(1) Anbovovtt Bpotd kpoumvol pakapeg teAédovoty.
141
(p. 56 Kr. = Proclo. In Parm. 1094.25-27 Co.?)
... TO epl T®V Bedv pnobEV Aéyov, ag dpa-
(1) "ExAvoic €ott 00D vabpoc Ppotog ¢ Tade vedmV.
142
(p. 56 Kr. = Proclo. In rem. p. 11.242.8-12)
TaDTO Kod TV BedV elmOVI®V TPOS TOVG BE0VpYoVs” AcOUATOV Yap dviov, eaciv, Nudv

(1) ... cdpata Toic aOTONTTOIG PAGHAGY DUDY
etvekev €vdédetar ...
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137

“... lucila como um anjo vivendo em poténcia,”
diz o oraculo daquele que vive uma vida verdadeiramente hieratica.
138
Mas (Platdo) sustenta que as almas dos teurgos nao permanecem para sempre no mundo
inteligivel, e sim descem para a geragdo, sobre cujo assunto diz o oréculo:
“... na morada angélica.”
139
Portanto, também diz o oraculo:
“... 0 pensamento abrasado no fogo...”
outorgou a primeira ordem em sacra veneragéao.
140
E necessario... também incessantemente tomar parte na veneragdo ao divino:

“em beneficio do mortal que se alonga (na oragdo), os benditos sdao rapidos
em corresponder.”

141
... afirmando o que se falou sobre os deuses, 0 que segue:
“o desatar-se de deus é quando o mortal, lerdo, se inclina para aquele
Iugar239 99
142

E essas coisas dizem os deuses para os teurgos, porque, dizem, sendo incorpdreos, nés

“...por vossa causa, os corpos foram atados as apari¢des auto-reveladas...”

239 Aquele lugar: muito provavelmente a matéria. Porém, Proclo, que citou este oraculo, interpretou de
maneira inversa: “aquele lugar” ¢, para ele, o mundo inteligivel e divino, e o “desatar-se” se refere a
libertacdo do homem em relagdo ao mundo material. Cf. Majercik (1989), com. fr. 141.
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143
(p- 56, n. 2 Kr. = Proclo. In rem. p. 1.39.17-22)
oot 8¢ kai T Aoyl TPOG TOV BeovpyoV Aéyovta cae®dc, 6Tt Acmdpata pév £0Tt T, Ol
TavTo, COUOTO 08 aDTOIG UMV EVEKEV EVOESETAL U] OLVOUEVOV LETOCYETY ACOUATMG TAV
acoudToVv o10 TV

(1) copatikny i fiv évekevipicOnte ooty ...

144
(p. 57 Kr. = Simplicio. In Phys. 613.7-8)
&v tout® (PMOTL) Yop

(1) ... T ardmoTo TvTovohai.

@NoL KT TO AOYL0V.

145
(p. 57 Kr. = Proclo. In Crat. 31.12-14)
doi kol mopakeievovron ol Beol

(1) ... vogiv popenv emtog Tpotabeicay.

Bve yop GpOpEMOTOS 0VG0. S0 THV TPOOSOV £YEVETO LELOPOMUEVT.

146
(p. 57 Kr. = Proclo. In rem p. 1.111.1-12)
Kol tadTo Kol 1) Og0mapadoToc puotaywyio Topadédokey:

Q) ... TodT’ Emeovicog 1} Todl KaToyn

ndp Tkehov okiptNdOV £ NEPOG 0ida TITOAVOV”

1 Kol TOp artvmwtov, 60ev PV Tpobéovcav:

1| @®G TAOVGI0V AUEL YoMV porlaiov EAyOEY:

(5) dAra kol inmov 10elv E®TOC TAEOV AoTPATTOVTQ
1| Ko Taida 0001g vrtolg émoyodevov inmov,
EUTVPOV 1| YPLCA TETVKAGUEVOV 1| TTAAM YOUVOV,

1 Kai ToEgdovta Kol EoNdT' €ml VOTOLC.

147
(p. 57 Kr. = Psello. P.G. 122.1133b 5-8)

(1) MoAAdxc fiv AéEng pot, abpncelg Tavta Aéovta.
Obte yop ovpaviog KupToOg TOTE PaiveTon OYKOG,
AoTEPES OV AAUTOVGL, TO UNVNG ODG KEKAALTTTOL,
OV ovy Eotnkev: PAEmETAL 0 <TE> MAVTU KEPAVVOIC.
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143
E ¢ evidente que os Oraculos falam claramente aos teurgos que, por um lado, todas as
coisas divinas sao incorpoOreas, mas, por outro, por vossa causa, 0s corpos foram atados a
elas, uma vez que ndo é possivel compartilhar o incorpéreo com o incorporeo por causa
da

“natureza corporea na qual fostes enxertados...”

144
Pois nessa (luz)

“... as coisas sem-forma sdo modeladas,”

diz-se de acordo com o oraculo.

145
Portanto, os deuses outorgam:

“... inteligir a forma da luz que foi estendida;”

pois, sendo em cima sem forma, veio a ter forma através da processao.

146
E também a doutrina mistica fornecida pelos deuses tem transmitido essas coisas:

“... Ao fazer o chamamento da invocacao, (ela diz, pois,) verds ou um fogo
semelhante a uma crianca, estendido em ressaltos na onda do ar; ou [veras]
um fogo sem-forma, do qual uma voz é lancada para fora; ou uma luz
sumptuosa correndo por todo campo em torvelinho; mas também poderas ver
um cavalo mais brilhante do que a luz ou ainda uma crianca montada sobre
as ageis costas de um cavalo, [uma crianca] de fogo ou coberta de ouro ou,
de novo, [uma crianca] nua, ou ainda [uma crianca] atirando com arco
posicionada sobre as costas [de um cavalo].”

147

“Se tu muitas vezes falares comigo, observarés todas as coisas como um ledo.
Pois nem a massa curva do céu aparece, entdo nem brilham os astros; a luz da
lua é ofuscada e a terra ndo estéa firme; mas todas as coisas séo vistas sob 0s
relampagos.”
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148
(p. 58 Kr. = Psello P.G. 122.1136 b11-c1)

(1) Hvika <6&> PAéyNG popeilg dtep ediepov Top

Aopmopevov okpTnoov 6Aov Katd fEvOsa kOGO,
KADO1 TUPOG POV Y.

149
(p. 58 Kr. = Psello. P.G. 1148b 14-15; cf. Nicephorus Gregoras. P.G. 149.540b 4-5)

(1) Hvika daipova o' Epyduevov mpocyslov AOpNoELS,

0ve AMBov pvifovpv ETOVIGV ...
150

(p. 58 Kr. = Psello. P.G. 122.1132c 1-3)
(1) ovopara BapPapa pnmot' GARGENG.
00T’ oTv glol yap ovopata map’ €kaotolg £0vest Beomapddota dVVOUY &V TOAg

TeEAETAIG AppnTOV EYOVTO.

151
(p. 58 Kr. = Proclo. In Eucl. 129. 6-8 F.)
o0 Koi T0 Aoy TAG YOVIOKAS GUUBOANS TOV GYNUAT®V
(1) ... cuvoynidag ...
QTOKAAET.
152
(p. 19 Kr. = Proclo. In Crat. 59.1-3; cf. Damascio 11.43.23; 59.18; 148.11)
gotv yop (SC. 0 dnag Enéxeva), Hg enot To Adylov
(1) ... dpuotdHAAEVTOG ...
Kol £voetdng kol ad10ipeToc.
153
(p. 59 Kr. = Lido. De mens. 11.10; 31.16-19 W.)
ot (SC. Tf] mevTaot) tag amokadioTopévas Yoyag drepPaivev v ipapuévnyv enoi 1o

Aoylovr

(1) o0 yap v@' eipaptiv dyéAnv TinTovot Beovpyoi.
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148
“Mas quando vés um fogo muito sagrado sem forma iluminando em ressaltos
até os abismos do mundo todo, dd ouvido a voz do fogo.”

149
“Mas quando observares um daimon terrenal se aproximando, lanca uma
pedra mnizouris fazendo uma invocagao...”

150
“Nao alteres os nomina barbara;”

isto €: pois os nomina fornecidos pelos deuses a cada uma das racas tém uma poténcia
inefavel nos ritos de iniciagéo.

151
Portanto, também os Oraculos chamam as conjunc@es angulares (de Euclides) de
“... conectores..”
das figuras.

152
Pois o uma-vez-transcendente &, de acordo com o oraculo,

“... indivisivel...”

e uniforme, e homogéneo.

153
Diz o oraculo que as almas assentadas na péntade se submetem ao destino:

“pois os teurgos ndo caem no gado sujeito ao destino.”



154
(p. 59 Kr. = Proclo. In Alc. 113 [245.6-7 Cr.] W.)
@eVKTEOV TO AT 00C TV AvOpdTOV TMV
(1) ... dyekndov iovtwv.
MG ENoL TO AOY10V.
155*
(p. 60 Kr. = In rem p. 11.77.7-10)
ofo. 81 1} TdV TadGV dotv UGG, SVGVOVOETNTOC OVGE Kal AdY®
(1) dvokapmtog Kol dmcOoPapng Kol Eprolpog.
¢ eineiv Adyov,
(2) po1oc*®
dvtoc.
156
(p. 60 Kr. = Proclo. In rem p. 11.309.10-11)
(1) Oide yap ovK AmEYOVGL KUVAV AAGY®V TOAD LETPOV.
ot {@vteg movnpav Loy, enot 10 Aoylov.
157

(p. 60 Kr. = Psello. P.G. 122.1140a 3-6)

(1) Zov <o¢ yap> dyyeiov Bfjpeg ¥Bovog 0iKHGOVGLY.

214

‘Ayyeiov’ pév €ott 10 oOvheTov UGV Kpapa the (o ‘Ofpeg’ 6& ‘yBovog’, ol mepi yi|g

KOAAVOOULEVOL OOULOVEGS.

240 Sigo aqui Majercik. Des Places registra “S9okapmntog koi omicfoPapng kol mtoc dpotpos”, seguindo a
reconstrugdo de Schoell. Lewy (1978, p. 278) rejeita a autenticidade do verso, pois 0 termo omicOoBopng
seria um termo plotiniano (Enn. V1.9.4.22). Porém, Geutdner (p. 12, n. 56) sugere que guppiOeic xai
omcboPapeic (Proclo, In Crat. 69.10) pode ser o inicio de um verso caldeu. Ver comentario de Majercik

ao fr. 155.
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154
Deve-se fugir das massas de homens
“... que se movem como gado,”
conforme diz o oraculo.
155*

Tal é a natureza das paixdes, sendo dificil de ser corrigida e na razéo
“sinuosa; e pesada para tras e sem partilha,”
conforme a razdo, que €

G‘luz,’.

156

“Pois eles ndo se diferem muito dos cées irracionais,”

aqueles que vivem vidas perversas, diz o oréaculo.

157

“Pois as bestas da terra habitardo teu jarro.”

‘Jarro’ é a mistura composta de nossa vida; ¢ as ‘bestas da terra’ sdo os daimones que
deambulam pela terra.
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158
(p. 61 Kr. = Sinésio. De insomn. 140 c-d;
cf. Psello. P.G. 122.1125a 11=v.1 + 1124a 1=v.2)
dviovon (Sc. i woyd) 8 cvvémeton (SC. TO mvedpa) péxpig o dvvopug EmecOar Svvarat
O& Héyp1g v €ig MAETOTOV TO AVTIKEIUEVOV TIKT). GyovE YOp Kol TTePl TOVTOL TAOV AoYimV
Aeyoviov:

(1) OVv6E 10 TG VANG oxVPorov KpNUVED KATOAEIYELS,
AL Kol EI0MAM UePIC €i¢ TOTOV AUPLPAOVTQL.
159
(p. 61, n.3 Kr. = Psello. P.G. 122.1141b 10-11)
(1) ... Bin 611 odpO MTOVTOV

yoyod apnipator kabapdtepot fj £t vovoog. 24

160
(p. 62 Kr. = Proclo. In rem p. 1. 336.27 - 337.3)
411 8¢ mapd VoY Taig AvOpoTivalg Yuydig 1| €ig Td dAoya petdfacts ov td Adylo pdvov
ddaokel Aéyovta
(1) Oeopov amai paKdp®V ... GAVTOV ...
NV AvOpomivny yoynv
(2) adtic én’ avOpdTV TEpda Blov, ovk &l Onpdv.
161
(p. 62 Kr. = Psello. P.G. 122.1141a 1)

(1) ... mowai pepdmV dyktepat ...

241 Sjgo aqui a reconstrucdo de West (CR, N.S. 18, 1968, pp. 257-258) e Des Places, que Majercik rejeita,
apoiando-se em Kroll e Dodds (ver discussdo no comentario de Majercik ao fr. 159). A rejeicdo de Majercik
se deve a ela acreditar que uma tal concepcéo estaria contra com a crenca dos caldeus, ndo apresentando,
porém, razfes para isso. Contrariamente a ela, penso que ha razdes para se crer que os caldeus de fato
tinham uma tal concepg¢éo de que a morte em batalha, por exemplo, seria superior a uma morte por doenca.
Pois a doenca tem tudo para ser entendida, pelos caldeus, como um fator inorganico e maléfico que atenta
contra a unidade do ser, oriunda de demdnios materiais; o que é diferente da batalha, que envolve a
experimentacdo da virtude. Alias, Jamblico, no Vita Pitagorica, elogia a coragem dos pitagéricos que
morriam em batalha, a0 mesmo tempo em que apresenta préaticas feitas para manter corpo e alma saudaveis
e livres de doencas. Ademais, me parece absurdo imaginar uma doutrina antiga de inclinagdo religiosa e
transcendental como a dos caldeus sob o prisma de um relativismo tipico dos espiritualismos modernos.
Contudo, ndo tendo tempo para investigar suficientemente o tema, permaneco aberto a mudangas.
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158
(O pneuma) acompanha (a alma) que ascende até onde ela consegue; e ela pode ir até o
lugar mais longe. Pois ouve também o que os Oraculos dizem sobre isso:

“e ndo deixaras para tras, no precipicio, o estrume da matéria, mas ha também
uma parte para a imagem no lugar onde ha iluminagéo.”

159

“... Porque as almas daqueles homens que abandonam o corpo pela forga, em
batalha, s3o mais puras do que aquelas que o deixam por meio de doenga...”

160
Porque € contra a natureza a passagem das almas humanas aos (animais) irracionais; ndo
apenas os Oraculos ensinam isto quando dizem
“lei dos benditos... que ¢ indissoluvel...”

que a alma humana

“adentra de novo em um ser humano, ndo em um dentre as bestas.”

161

“... vingadores, estranguladores de homens...”
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162
(p. 63 Kr. = Psello. P.G. 122.1145b 11)

(1) A & tov6de KoTmpOETOL YOOV &G TéKVa UEYPIC.

163
(p. 62 Kr. = Daméscio 11.317.1-7; cf. Sinésio. De insomn. 138 c-d = vv. 1-3)
o1 Ogol mepi TOVOE TOD KOGUOV OV TG AT ¥PNOUMI0DOLY;

(1) Mnde katm vebong eig TOV pedavovyia KOGUOV,
® PuBog aidv dpopeog HrEcTpmTaL Kol AEdNC,
AUPIKVEPTG PVTOWV EIOMAOYOPTS AVOTTOG
KPNUVOOMG 6K0A0G tnpodv Bdbog aigv EAicowy,

(5) aiel vopeev Vv AQovEg dEHag Apyov Gmvevov.

164
(p. 63 Kr. = Psello. P.G. 122.1132b 1-2)

(1) Mnde katm vedong: Kpnuvog Katd yig vmoKeLTal,

ENTAMOPOL VPV KT aOUidOC ...
165*

(p. 65, n.1 Kr. = Psello. P.G. 122.1137d 5-8)
(1) ZRoov mapadeicoy ... 242
[Mopadercog Eott XaAdaikog g O TePL TOV TATEPA XOPOS TAOV OV duvapemV Kol Td

UL KAAAT TGV SNUOVPYIKAV TNYDV.

166*
(p. 5 Kr. = Psello. P.G. 122.1125d 1-4; cf. Plotino. Enn. 1.9 init.)

Q) ... un 'Eaéng, tva pun T Eyovoa
gkin .28

o010 T0 Adyov kol [TAwtivog év 1@ mepi aAdyov E€aymynic Tidnow.

242 Segundo Lewy (1978, p. 220), o paraiso caldeu, em conjuncéo com o fr. 107, estaria no nivel da alma-
mundo. Majercik, contudo, afirma que Psello aloca o paraiso ao nivel do Deus Supremo, como 0 coro em
volta dele. Ainda de acordo com Psello, o paraiso se identificaria aos campos elisios de Homero (P.G.
11.1129b), uma espécie de pradaria noética. Majercik pensa que 0 sentido caldeu esteja proximo do de
Psello. Ver comentério dela em 1989 ao fr. 165.

243 Tardieu (1978, p. 680) ndo considera este um verso auténtico, mas de Porfirio. Kroll também recusa a
autenticidade, assim como Dodds (1947, p. 57, n. 26a = 1957, pp. 301-302, n. 26), que afirma se tratar de
uma doutrina pitagérica, e Lewy (p. 474), que concebe que Psello se confundiu na fonte (Proclo), o verso
se tratando de um fragmento 6rfico e ndo caldeu. Mas Des Places (p. 165) aceita a autenticidade, assim
como Finamore (lamblichus and the Theory of the Vehicle... p. 8, n. 10). Majercik introduz no corpus
caldeu, mas sugere que o fragmento néo seja de fato auténtico. Ver seu comentéario ao fr. 166.
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162
“Ha! Ha! A terra uiva muito até procriar.”

163

Os deuses ndo profetizam as mesmas coisas sobre este mundo?

“Nao te inclines para baixo em dire¢ao ao mundo de luz negra, abaixo do qual
jaz um abismo sempre amorfo e sem natureza eidética, involucrado na
escuriddo, nauseabundo, seduzido por imagens, sem natureza inteligivel,
abissal, retorcido, que sempre circunda o precipicio estropiado, sempre
casado com uma carcacga imanifesta, indolente, sem alento.”

164

“Nao te inclines para baixo; um precipicio jaz sob a terra, um tal que arrasta
[a alma] para baixo em sete passos...”

165*
“Busca o paraiso...”
O paraiso caldaico é todo o coro das poténcias divinas em torno do pai dos deuses e as
belezas flamejantes das fontes demidrgicas.
166*

“... ndo desate (a alma), para que ela nao acabe se grudando (em algo
perverso)...”

Este oraculo também Plotino inclui (em seu tratado) sobre o desprendimento irracional.
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167
(p. 65 Kr. = Proclo. In Eucl. 154.27 - 1555 F.)
0 Kol TO LoONUOTIKOV KEVTPOV ATOTLTOVTAL, TAGHS TOC AP’ £0VTOD TPOC TNV TEPLPEPELAY
YPOLUUAS TEPATODV Kol TNV 1o6TNTO aTOIG €1KOVA TG OIKETOG EVOGEMS TAPEXOV. OVT® O
Kot to Adyo “TO kévrpov’ dgopiletar

(1) kévtpov, e’ od micot péxpic &vTuyog icot Eacty.
168
(p. 36 Kr. = Proclo. In Crat. 96.16-18)
0 8¢ (SC. AmOAA®V) TaG MALOKAG ApYas €i¢ piay EvOoty EmOTPEPEL
(1) ... katéy@v TV TPiTTEPOV APYNV.
¢ 1O AOYLOV PNOL.
169
(p. 16 Kr. = Proclo. In Crat. 59.19-21; cf. 52.1-3)
ai 0¢ Bgomapadotol eripot v Bedtnto TodTnY T ‘dmas’ yapaktmpilovoy Aéyovcat
(1) ... Gna& énékeva
10 yop ‘Gmas’ t@ EVi cuyyevec.
170
(p. 65 Kr. = Proclo. In Tim. 1.121.21-14)
i 8¢, &l &pM cvuTEGOL TVEDUOTOSC aTA PREAVTOG ATTO TAV VTTOYEIMV TOTWV, VO’ 0lov TA
Aoy Kol

(1) avtévépovg moreds vy’ damorécbar ...

onotv.

171*
(Proclo. Exc. chald. I; p. 193.15-16 Pitra)
TaTP 00MNYEL, TVPOC OIOVE AVOTTLENS

(1) Mndé mot’ €k AMONG pedomueY YEDUA TATEWVOV.
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167
Isso é 0 que o centro matematico determina, estabelecendo todas as linhas a partir de si
mesmo em direcdo a circunferéncia, e proporcionando igualdade entre elas, como sendo
imagem da sua prépria unidade. Dessa maneira 0os Oréculos definem o ‘centro’:
“centro, a partir do qual todas as coisas sdo iguais até o aro.”
168
Mas (Apolo) torna os principios solares em uma Unica unidade
“... sustentando o principio de trés asas,”
conforme diz o oréculo.
169
Mas os Oraculos fornecidos pelos deuses caracterizam essa divindade como ‘uma-vez’,
dizendo
“... uma-vez-transcendente,”
pois o que ¢ ‘uma-vez’ € relativo ao uno.
170
Mas o que se as montanhas deveriam cair quando estouram os ventos a partir de lugares
subterraneos, sobre cujo [acontecimento] dizem os Oréaculos que
“o conjunto dos homens, as cidades, sdo destruidos...”
171*

O pai guia, desvelando a estrada do fogo,

“para que jamais, a partir do esquecimento, nos deslizemos em sordida fonte.”
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172*
(p. 63 Kr. = Proclo. In Tim. I11. 325.32 - 326.2)
Kol 10 AaPpov TG VANG...
(1) fic xatacvpovTar ToALOL GKOMOIGL PEEDpOIC.
¢ T4 AOYLL NOV.
173*
(p. 10, n.1 Kr. = Lido. De mens. 11.11; 32.1-4 W.)
Apodityv 8¢ dv Tig imot...
(1) ... v TpwTOYEVH VANV ...
fiv Kol dotepiav Kol ovpaviay Kalel Ta AdyLa.
174*
(Hermias. In phaedr. 110.3-6 C)
3filov odv 811 Eanth av mapéyot T kivnowv: avtokivntog dpa Eotiv.
(1) 1 &' etéporg mapéyet T (v, TOAD pPdAov EavTq),
onoi Ta Aoy
175
(p. 13, n.1 Kr. = Proclo. In Exc. chald. IV; 194.31-32 Pitra)
nepl 10D TPOTIGTOL TATPOG €V GALOIG ElpnTar
(1) xai dvvouy TPMOTNY iEPOD AOYOU ...
176
(Damaéscio. Vita Isidori § 137, p. 115 Zintzen = Suda 1V.650.30 Adler, s.v.
VIEPPAdUIOV)
0008
(1) ... dmepPabov oOdo PLIT@dV.

Kot TO AOYL0V.
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172*
E a turbuléncia da matéria...

“por causa da qual muitos sdo arrastados abaixo em fontes desviadas,”
como dizem os Oraculos.
173*
Alguém diria que Afrodite é...
“... a matéria primordial...”
a qual os Oréaculos chamam tanto astral quanto celeste.
174*
E evidente que entdo ela providencia movimento para si mesma; logo ela é auto-movida.
“Aos outros ela fornece a vida; para si mesma, muito mais,”
dizem os Oréaculos.
175
Sobre o primeiro pai diz-se, entre outras coisas,:
“e a primeira poténcia do discurso sagrado...”
176
E néo
“... langando o pé para além dos limites,”

segundo o oréaculo.
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177*
(p. 43 Kr. = Damascio 1.290.15-17)
Agimetan dpa TOV GLUVOYIKOV SIAKOGLOV (Lo TG TEAETOPYIK® TOlElV TOV pécov. Kai tig 1)
00 pécov Tpuig; 1

(1) ... ot p&v tehetdpyon
TO1Gg CLVOYEDVGL GLVEIANVTAL ...

Kot TO AOYL0V.
178*
(Proclo. In Tim. 111.14.14-15)
AL TODTO pEv <év>
(1) ... aBaroig onkoic (tiic) davoiag.
averitto.
179
(p. 18 Kr. = Daméscio 11.58.20-21)
gpodpev TV vontnv 10 Hév
(1) ... mbong Tuno1OG GpYELY.
Katd 0 AdYLov.
180*
(p. 63 Kr. = Proclo. In Tim. 111.325.29-32)
TGOV THV YEVEGIOVPYOV QUGLY, &V T...
(1) tfic HAng o Aappov ...
181*
(p. 63 Kr. = Proclo. In Tim. 111. 325.29 — 326.1)
RGOV THV YEVEGIOLPYOV QUGLY, &V T...
(1) ... 6 ooPONG KOGHOG ...

¢ ol Beol Aéyovot.
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177*
O que falta, portanto, é fazer a mediacdo entre a ordem conectiva com a ordem
teletarquica. E qual ¢ a triade da mediacao?
“... os teletarcas assistem os conectores...”
segundo o oréaculo.
178*

Mas essas questdes eu interpreto nos:

“... impenetraveis rincoes da mente.”

179
Dizemos que o inteligivel é
“... principio de toda distingdo,”
segundo o oréaculo.
180*
Toda a natureza geratriz, na qual existe...
“o0 bulicio da matéria...”
181*

Toda a natureza geratriz, na qual existe...
“... o mundo que odeia a luz...”

conforme dizem os deuses.
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182
(p. 27 Kr. = Damascio 11.45.10-12)
A TodT0, olpat, Kai épdvnooay &v antii (SC. tfj péom taEel TV voepdv) 1] TE dpetn Ko 1)
coopia, Koi

(1) ... oAMDEpaV dTpéKeLa.

Kot TO Adylov.

183*
(Lido. De mens. 1V.107; 147.4-6 W.)
Kot YOp TO AOYI0V

(1) ... 10 &’ drpekec &v Pabel ot
184
(p. 33, n. 1 Kr. = Psello. P.G. 122.1152c 3-4)
Koi GALOG (SC. KOKAOC) pev ap’ avtoic (SC. Toig XaAadaiolg) 0 HAoKOg KOGHOG T(M
(1) dovrevwv Pabet aibepie ...
185
(p. 33 Kr. = Proclo. In Tim. 111.36.20-22; cf. 55.30-31)

0 aAnBéotepog HIAI0G GUUUETPET TA XPOVE TA TAVTA
(1) ... ypévoL xpoVOg ...
OV dtevAS KT TNV TTEPL AVTOD TAOV BEDV OUPNV.
186

(p. 48 Kr. = Proclo. In rem p. 11.95.9-11)
0 6¢ Thg ANOng moTopOg TAGAV THY PUCY TOV EVOA®V Koi TO

(1) ... poBroV KHTOG HUMV.
186 bis

(Olimpiodoro. In phaed. 77 [23.3-4 N.] W,;
cf. 157 [68.23-24 N.] W.; In Alc. 125 [198.23-24 Cr.] W.)

S0t (SC. M yoxn)
(1) ... yoyiic Taupopeov Gyaipa.

€0TL TAVTOV TOV dVIOV EYOVG0 AOYOUG.
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182
Eu creio que por causa disso que a virtude e a sabedoria s&o manifestas (na ordem
intermédia dos intelectuais), e

«... a verdade inventiva,”?**
segundo o oréaculo.
183*
Pois, segundo o oraculo,
“... o real e verdadeiro estd no abismo.”
184
E outro (ciclo), segundo (os caldeus), € o mundo solar que
“serve o abismo etéreo...”
185
O mais verdadeiro sol mede, usando o tempo, todas as coisas reais
“... tempo dos tempos...”
segundo revela sobre ele uma voz dentre os deuses.
186
Mas o rio do esquecimento é toda a correnteza das coisas materiais
“... n0sso vazio apressado.”
186 bis
Porque (a alma) é
“... imagem multiforme...”

possuindo as razdes de todas as coisas que sao.

244 Majercik traduz “thoughtful reality”; Lewy (1978, p. 50 n. 160) “thoughtful truth”; Chaignet
(Damascius, II, p. 208) “la verité avec ses pensées muliples”; Des Places (p. 110) “la rectitude ingénieuse”
(cf. Majercik (1989) com. fr. 182). Talvez o sentido amplo desse oréculo s6 se alcance com uma observacéo
da multiplicidade de sentido dos termos gregos.
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EXPRESSOES CALDAICAS

187*
(Proclo. Th. pl. 264.19-21 Portus)

aynpotog
TOV 0 BgoloyV 10 ‘aynpov’ TN Tagel TOT TPOGNKEW AeyOVT®V, O¢ ot t€ PapPfapoi
@oot, kol 0 TV EAMveov Bewldyog Opeedc.

188*
(p. 46 Kr. = Proclo. In parm. 647.6-7 Co.?; cf. In tim. 111.43.13)

aCmvog
ola 0 toig Accvpiolg vuvnuéva, (dvor kol ‘dlovol’ kol mnyol kol apeiliktol kol
GLVOYETC.

189
(p. 30, n.1 Kr. = Proclo. In tim. 11.130.23-28)

AUPUTPOCHOTOC
GUEIPOMG KoL ‘AUPUTPOG®mTOC’ 0VGA... DIodeyouévn 88 Toig £0nTiig KOATOIG TAG Amd TGV
VONT®V TPOOSOVE... TPOIUEVN 08 Kol OOTI TOVG OXETOVS TG crouaTogldodg Lmfg Kol
GLVEYOLGO TO KEVTIPOV THG TPOASOL TV HVTOV ATAVI®OV &V EAVTH.

190*
(p. 53 Kr. = Proclo. In Alc. 87 [188.11-15 Cr.] W.)

avoymyoc
OTL 0¢ Kol Topa TOV KPETTOVOV EYYIVETAL TIC MUV YVAGCIC TOV TPAYUATOV, Ol TOV OedV
avtoyion kol VENYNoES ikavdg dniodoty, €kpaivovcol pev v T4 T®V Slwv Toig
Yuyoig, Tpokadnyovueval 8¢ ThG TPOS TO VONTOV TOPELOG KOl TOVG TUPCOVE AVATTOVGOL
TOVG ‘avaymyoig’.

191
(p. 40 Kr. = Proclo. In Crat. 67.19.20; cf. 74.26)
dpBeyktog
Kol yop 0 Adylo Tepl Ekeivov O¢ ‘apbéyktov’ évedei&aro.
192
(Simplicio. In phys. 615.6-7)

&volog
0 0VPAVOG... Kol VIO TAV Aoyiwv ©¢ ‘EVLAOS’ TapadEd0TOL.
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EXPRESSOES CALDAICAS
187*

Aquele-que-ndo-envelhece
Dizem os tedlogos que é adequado o termo ‘aquele-que-ndo-envelhece’ a esta ordem,
como dizem os barbaroi e o te6logo grego Orfeu.

188*

Independente-de-locais
Tais (nomes) sdo celebrados pelos assirios — e fontes, e implacaveis e conectores também
‘independentes-de-local’.

189

Repleto-de-rostos
Ela ¢ vista por todos os lados ¢ ¢ ‘repleta-de-rostos’... recebendo no seu utero a processao
dos inteligiveis... lancando afora os canais da vida corpdrea e unindo o centro da
processdo de todos 0s seres em si mesma.

190*
Ascendente

Que pelos seres superiores é gerado em nos um conhecimento das coisas é evidentemente
revelado pelas manifestacdes autopticas e pela lideranca libertadora dos deuses, que
desvelam a ordem do todo para as almas, que as lideram rumo ao inteligivel e atica o fogo
‘que-faz-ascender’.

191

Indizivel

Pois também os Oraculos salientaram sobre eles que sdo ‘indiziveis’.

192

Material
O céu... também ele é transmitido pelos Oraculos como sendo ‘material’.
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193
(Proclo. In tim. 11.144.27-30)

EmoyeicOon
£Mel TO1G YE Ao TV Aoyiwv dpunuévols kol ekeival ol yuyai (SC. vepkoouiol) cOUocY
‘€moyeicbarl’ pnoncoviot veprocpiolg Tioiv, aibepiolg kol Eumvpios.

194
(p. 17 Kr. = Juliano. Or. V. 172d-173a; cf. Proclo. In tim. 1.34.21)

EMTAKTIG
€l 6¢ kol Thg appnToL puotaymyiag aeaipny, v 6 XaAdaiog mepl TOV ‘entaktiva’ Ogov
gPakyevoev, avaymv o adTod TAG Yuyas, dyvooto £pd, Kol paAo ye dyvooto Td
GUPPETD, Be0VPYOIC 08 TOIG HOKAPIOIS YVAOPLLLAL.

195*
(p. 46 Kr. = Proclo. In tim. 111.43.12-13)

Covaiog
GAAG. TOV xpOVOV a0TOV DuvhAKaoty (SC. ol Beovpyoi) g Oedv, kai GAlov pEv TOV
‘Covaiov’... GAAov d¢ dlmvov.

196
(p. 53 Kr. = Proclo. In tim. 111.300.16-20)

KNAiG
10 08 HEYIOTOV... 1] TEAECTIKN GLUPAAAETAL, d10 TOD Bgiov VPO dpavilovoa TAC ék TG
yYeEVEGE®G AmMAcag ‘KnAldag’, ®g td Ady dddokel, kol miocav TNV GAAOTPLOV TV
€PEKHGOTO THC YUYTG TO TVEDLO Kol AAOYIGTOV PUGLY.

197
(p. 65 Kr. = Daméscio. 11.126.22-23)

KAglg
S10 Kol £kotépal (SC. draipeotc) ‘Kheic” avopveital v’ avT®V TAV Oedv.

198*
(p. 18, n. 2 Kr. = Proclo. In tim. 1.430.6-7)

KpOPLOg
oUTMG 0 “KPVPLOG~ SAKOCUOG EVOEODC TEPIEYEL TTAV TO VONTOV.
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193

Ser carregado por
Porque, para aqueles que foram inspirados pelos Oraculos, também essas almas
(supramundanas) sdo ditas carregadas por certos corpos supramundanos, etéreos e
empireos.

194

De sete raios
Mas e se eu tocar na doutrina mistagogica do inefavel que os Caldeus, em frenesi divino,
se referem como o deus ‘de sete raios’ que faz as almas ascenderem, eu estaria dizendo
coisas desconhecidas — desconhecidas mais certamente as gentalhas imundas, contudo
conhecidas aos abencgoados teurgos.

195*
Local

Mas (os teurgos) louvam o tempo em si como um deus; um (deus tempo) como ‘local’...
e outro como independente-de-locais.

196
Macula
A (vida) teléstica contribui sobretudo para, por meio do fogo divino, fazer desaparecer
por completo as ‘maculas’ da geragdo, segundo ensinam os Oraculos, e também toda a
natureza al6gena e irracional em que o pneuma da alma se arrastou.
197
Chave
Portanto, cada (divisao) ¢ louvada como ‘chave’ pelos deuses mesmos.

198*

Oculto
Assim o arranjo ‘oculto’, de modo uno, abraga todo o inteligivel.
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199*
(Proclo. In tim. 111.20.22-26)

KUKAOEMKTOG
o1 Bgovpyol... Hpvodot TpesPOTEPOV Kol VEDTEPOV Kol “KUKAOEMKTOV’ <TODTOV> TOV 080V
(SC. TOV xpoVOoV) Kol aidVIov.

200*
(p. 39 Kr. = Proclo. In tim. 111.132.32-33; cf. 63.23; In rem p. 11.220.12)

pecepPoAetv
mepl 0€ TV TAavVOUEVOV, OTL EE adToVG VEoTNoEY EBdopov NAiov ‘peseufoincoc’ Top.

201
(p. 47 Kr. = Proclo. In tim. 1.5.3-5)

Oxmua
YUYOL LEPIKAL... EYKOGHLOL YIVOVTOL KOTA T ‘OYNUOTA’ TO EQVTMV.

202
(p- 52, n.2 Kr. = Proclo. Exc. chald. I; 192.12-14 Pitra)

TOVOEKTIKT AOAN
Kol M ‘“TOvOEKTIKT] oA’ TOoD TToTpOg 1) maTpikn TaElg €otiv, 1 TAGOS VTOdEXOUEVT Kol
oLVEYOLGO TOC Avabdeioag Yoyac.

203*
(pp. 22-23 Kr. = Damascio 11.88.21-22; cf. 87.9; Psello. Hypotyp. 28; 76.2 K.)
oepa
E€0TV TOV OTEPEOUATOV ‘GEPA’ TO EUmHPLOV, Kol aibéplov Kai VAAIoV.
204
(p. 48 Kr. = Proclo. In rem p. Il. 335.29 - 336.2)
oKkidvacOat

TG (SC. yuyfc) €v katatd&etl 61 TNV &V T GOUOTL TA ‘OKWVIUEVE' Katdtaly avTig
£aVTNV cLVEKELY acBevodong.

205*
(pp. 31-32 Kr.; ver fr. 57 para o contexto)

GTEPEDLOTA
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199*
Circular

Os teurgos... louvam este deus (Kronos) como mais velho e mais novo, e [como] ‘circular’
e eterno.

200*
Intercalar
Quanto aos planetas, (Juliano o Teurgo diz) que (o deus) estabeleceu seis deles,
‘intercalando’ como o sétimo o fogo do sol.
201
Veiculo
As almas particulares... se tornam mundanas através de seus ‘veiculos’.
202
Patio-que-tudo-recebe

E o ‘patio-que-tudo-recebe’ ¢ a ordem paterna do pai que recebe e retine todas as almas
que correram para cima.

203*
Corrente
Ha uma ‘corrente’ através dos firmamentos: o empireo, o etéreo e o material.
204
Ser disperso
Uma vez que (a alma), em sua coordenacgdo, é muito fraca para se manter integra por
causa de sua coordenacao com o corpo, que € ‘disperso’.

205*

Firmamentos
(Ver fr. 57 para o contexto)
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206
(p. 41, n.2 Kr. = Psello. P.G. 122.1133a 4 + 12-14; cf. Marino. Vita Procli. 28
= p. 22.24 Boissonade; Nicephorus Gregoras. P.G. 149.540b 11)

GTPOPOAOG
(évépyer mepi 10V ‘Exatikov otpd@orov.)
... AdGokel 0OV TV TEAETNV dvepyely, fiTol THY Kivnoy oD T0100TOV GTPOPEAOD, (G
dvvapy andppntov Exovcay.

207
(p- 19 Kr. = Proclo. In Crat. 59.1-3; cf. Daméscio 11.148.12-13)

GLVOYEDG
£€oTv Yap, AOC POl TO AGYL0V... TOCHV ‘GLVOYEVS’ TAV TNYQDV.

208*
(Marino. Vita Procli. 28 = p. 22.23-24 Boissonade;
cf. Damascio. In phaed. 101 (121.1-2 N.) W.)

GU0TOG1G
toig yop t@dv XoAdaiwv ‘cvotdcect kol €vivylag kol toig Oeloig kai apOEyKTolg
oTPOPAAOLG EKEXPNTO.

209*
(p. 39 Kr.; ver fr. 59 para 0 contexto)

VIEPKOGULOG

210*
(p. 66 Kr. = Proclo. In Crat. 35.2-5)

KOAKIG... KOPVOLIG
N 8¢ “yoAkig’ o1 TO Ayvpov Kol g0myov diknv YaAKod 1yodvTog Topdv obtwe EKANON
apéret kol Xordaiot obtc avtd kaAodol mapd Oedv dkodoavtes 1 6& “YOHvOlG” Topd
TNV SLKPOTNTA TOD OpVvEOD.

210a
(Lido. De mens. 1V.120; 158.10-12 W.)

Moddyng améyectan
Kkato 6 TOv Avdyovotov pijva ‘paidyng anéyesbal’ toig ye PovAouévolg vylaivew o
dpBpa T Adyrov Beomilet.
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206

Roda magica
“Executar em torno da roda magica de Hécate”
... ensina entdo (o oraculo) a executar o rito, certamente 0 movimento dessa roda magica,
uma vez que ela tem poténcia inefavel.

207
Conector
Pois ele é, conforme diz o oraculo... o ‘conector’ de todas as fontes.
208*
Conjuncao
Pois (Proclo) usou as ‘conjungdes’, as ora¢Oes e as rodas magicas divinas e indiziveis dos
caldeus.
209*
Supracdsmico
(Ver fr. 59 para o contexto)
210*
Calcis... Kimindis
‘Célcis’ ¢ chamada assim por causa do claro, eufonico e penetrante tom do clangor de
bronze; e sem ddvida os caldeus chamaram assim depois de terem ouvido dos deuses;
enquanto ‘kiimindis’ estd entre os menores dentre os passaros.
210a
Distanciar-se da malva

O oraculo profetiza aos que desejam sarar as juntas dos membros do corpo que, no més
de agosto, ‘se afastem da malva’.
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210b
(Lido. De mens. 1V.134; 161.18-19)

YOAOKTOTOTEV
70 8€ AOY10V Gva ThvTo TOV ZEMTEUPPLOV Uijva. “YOAOKTOTOTEY Vtep Vyeing Tapeyyvd.

210c
(Proclo. In Crat. 101.26-28)

Xelp
GLVOLOKOGET 0¢ AV TO aicONTOV TOIC ONLOLPYIKOIG adTOD SLVALESLY, O o1 BeovpydV
ToAdEG “YElpOg’ AMOKAAODGLY.
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210b
Beber leite
O oraculo outorga para a saude que se ‘beba leite’ em todo o més de setembro.
210c
Mao

Ele arranja todo o (mundo) sensivel por meio de suas poténcias demilrgicas que 0s
discipulos dos teurgos chamam ‘maos’.
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FRAGMENTOS INCERTOS

211*
(p. 9 Kr. =Proclo. Inremp. 1. 111.28 - 112.1)

(1) ob @épet pe Tod doyfg 1 Thava, Kapdio

onoiv 1ig Bedv.

212*
(p. 58, n.1 Kr. = Psello. P.G. 122.1145b 1)

(1) & o Aéyer vodg, T@® VOEIV 1o AEYEL.

213*
(Didimo. De Trinitate. 111.21; P.G. 39.904b)
A10 kol ol EEm mapayyEAAovot mept THG EUTANKTOL dvolog

(1) Dedye tayog yOoviwv Tabéwv dno, TNAOGE Pedye,
Yuxtic dpupa eéptotov Exmv Kol AAMVENS oVYAc,
OOUOTOC MG dveyotto péya Ppibovta yorva

€k KaBapfg yoyfic te kai aifeping matpog aiyAne.

214*
(Didimo. De Trinitate 111.28; P.G. 39.945 c-d)
Epacav (ot £Em) yap:

(1) Méwvra yap avOpmdmoiot Oeod méAeL dyAad dDdPa
elt’ dyoBov TL mépuke kai OAPov, €1 TL péproTtov,
€l T épacToV, TacL 00D KaAd dDPO TETVKTAL ...

Kol oA

(4) Képrtog apetpritoto 0eod Koi dmeipttog GAK)
(5) mavtov pev kpatéel, TAvieoot 8& HODVOG AVACGEL.



FRAGMENTOS INCERTOS

211*
“O coracgao partido do recipiente ndo me suporta,”

diz um dentre os deuses.

212*

“As coisas que o intelecto fala, ele certamente fala por meio do pensar.”

213*
Portanto, também os ndo-iniciados alertam sobre a irracionalidade atordoada:

“Foge rapido das paix0es terrestres, foge para longe tu, que tem o mais
poderoso olho da alma e os raios inflexiveis, a fim de que os freios grandes e
pesados do corpo possam ser puxados por uma alma pura e pelo fulgor etéreo
do pai.”

214*
Pois disseram (0s néo-iniciados):
“pois todos os presentes espléndidos aos homens vém de deus; se ele fez
brotar algo bom e bendito, ou algo poderoso, ou algo amavel, para todos sdo
preparados belos presentes de deus.”

E de novo:

“o vigor do deus imensuravel ¢ a [sua] forg¢a ilimitada imperam sobre todas
as coisas, e sobre todas as coisas ele sozinho reina.”

239
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215*
(Lido. De mens. 1V.101; 141.1-11 W.)

Ot O YpNoUog enot

(1) Aotoi daipovég giot kat’ avépar do1d 6& TOVTMV

g€0vea ol katd yalav del teBoiviay dAdvTo,

TopUIUVELY puepdTEGTL <TETAYUEVOL> €K ALOG GpYTiC.

Z&0¢ yap o1 dmTNp TAVTOV AyaddV € KOKMV TE,

(5) 8¢ kai tiktopévotot ypdvov {ofg apopilet,

KOppgag @adAolol Kahoiot 1€ odpo BpoTelov.

Keivovug daipovag dotig £ coin mpocélotto,

YVOUNV T€ G)01N, Toio1g Yaipovotv &v Epyolc,

TAVTOV GV TPoPEPOLTO VO® Kol TPAEeoty €60Aalc,

(10) éc0ha Top’ £60A0D dDPO PEP®V KOl PODA TPOPEVYMV.

216*
(p. 10 Kr. = Lido. De mens. 111.8; 41.7-13 W.)
OtL 1| oeMvn mpocey®ds EmPEPnKe @ yevvNTO mavti Kol mhvto kvPepvatonl T THOE
EvapydS VT’ aThG, MG TA AdY18 Paoct’

(1) Nopeot mnyaion Koi Evodpio mvedpata whvta
Kol yBovior kOATOL <1e> Kai NéProt Kai Hmavyot
unvoiot méong EmPnropec O’ EmPiiton

UAng ovpaviag te kai dotepiog Kai ABHGGOoV.

217*
(Proclo. In rem p. 11.126.14-26)
OnAoi 6¢ kai 0 Aoylov TadTo dS1OAcKoV*

(1) Méaoag pev yap Exel yAokepog mdboc, d¢ kev 'Olvumov
aBavdroiot Oeoiot cuvéumopot aigv Exwotv:
oV macaig 6 Bepiot’ mPiivar TOVOE pehdbpwv ...

gita Tod AopPévovtog Todg xpNopod St TAEdOVeY k8008vTag Epopévon, Tic ovV £6TLY
0 Tuyyavev TG €lg Beodg dvodov, kai gl 0 TOV Butikov Plov HEAGTO TPOGTNGANLEVOG,
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215*
Porque o oraculo diz:

“ha dois daimones segundo os homens; e destes h& duas racas: aqueles que
vagueiam por sobre a terra sempre florescente <sdo ordenados> pelo governo
de Zeus a permanecerem com 0s homens. Pois Zeus é o fornecedor de todas
as coisas, tanto das boas quanto das ruins, [sendo ele] quem delimita o tempo
de vida para os seres gerados, tendo combinado no corpo mortal elementos
tanto vulgares quanto nobres. Quem quer que, em sua sabedoria, tenha
aproximado estes daimones e sabe quais trabalhos Ihes agradam, superaria a
todos em inteligéncia e feitos ilustres, retendo presentes ilustres [dados] por
[alguém] ilustre e fugindo dos [presentes] vulgares.”

216*
Porque a lua, permanentemente, se estabeleceu sobre toda a geragao e visivelmente cuida
de todas as coisas por si mesma, como dizem os Oraculos:

“Ninfas dos mananciais e todos os espiritos das aguas; e as covas da terra, do
ar e dos raios do sol; cavaleiros e cavaleiras lunares de toda a matéria — do
céu, dos astros e do abismo.”

217*
E evidente que também o oraculo ensina essas coisas:

“pois um doce anseio mantém reunidas todas (as almas) para que no Olimpo
permanecam juntamente dos companheiros deuses imortais; mas ndo é a
todos que se permite pisar nestes saldes.”

Quando alguém, tendo recebido plenamente o oréaculo, questiona sobre quem ¢ aquele
que sobe aos deuses, e se se trata mais daquele que segue uma vida de sacrificio, o deus
segue de novo:

“ndo ¢ aquele que, de caso pensado, pOs seu desejo nas entranhas (das vitimas
de sacrificio) que vai diretamente para o Olimpo depois do corpo se dissolver,
subindo pelos ares com as asas iluminadas da alma, mas aquele que é
sa[bio...]”
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218*
(p- 58 Kr. = Sinésio. De insomn. 151 c-d)

(1) "H péda 67 keivod ye poxdpratar EEoyo mochv
Yuyamv moti yoiav an’ ovpavddev Tpoyéovior
ketvan &’ dAPotal te kol oV atd vijpat’ Eyovoalt,
dooal A’ aiyAnevtog, avaé, oébev, NoE kal avTod
(5) éx A0¢ €€eyévovTo, pitov KpaTepTig VT’ AVAYKNG.

kad TodT’ dpa fv, dmep fviEato Tipanog, Sidovg Ekdotn yoyij chvvopov dotpov.

219*
(Eusébio. P.E. V.8.3-4 = Wolff, pp. 155-156;
cf. Nicephorus Gregoras. P.G. 149.904 a-b; N. Terzaghi, S.I.F.C., XII, 1904, p. 191)
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220*
(Eusébio. P.E. V.8.7 = Wolff, p. 158; cf. Theodoretus. Gr. aff. cur. X.22;
Nicephorus Gregoras. ibid. 604 b; N. Terzaghi. ibid. p. 192)
Kol Ty dAhoc avaykalopevog Epn
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221*
(Eusébio. P.E. v.8.6 = Wolff, p. 156; cf. Theodoretus. ibid.;
I. Philoponus. De opificio mundi. 1V.20 [p. 202.13-14 R.];
Nicephorus Gregoras. ibid.; N. Terzaghi. ibid.)
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218*

“Ah! Certamente que sdo ricas, sim!, aquelas mais benditas de todas as almas
que se derramam do céu sobre a terra; mas ainda mais prosperas sao aquelas
que possuem um filamento indizivel; aqueles que vieram da tua luz, 6 senhor,
tendo sido gerados pelo préprio Zeus, por meio da costura da necessidade.”?*

219*
Pois todos (os deuses) dizem que vieram da necessidade, ndo de modo simples, mas de
um tal modo que, se se pode dizer assim, é persuasivo-forcado. Diz-se a respeito dos
(versos) de Hécate de antes, por meio dos quais diz-se que ela aparece:

“em meio ao esplendor nebuloso da aurora, ilimitada e repleta de estrelas,
deixando para tras a grande e imaculada casa do deus, des¢o a terra que
alimenta a vida, seguindo os teus conselhos, e, sendo persuadido por palavras
inefaveis com as quais o mortal moribundo se deleita em agradar os imortais.”

220*
E de novo outro (deus), sendo impulsionado, diz:
“Ouve-me, embora eu ndo deseje, ja que tens me acorrentado pela
necessidade.”
221*

E ainda mais claramente (diz Hécate):

“Por que, do éter que corre eternamente, precisas invocar-me assim, eu, a
deusa Hécate, por lagos que coagem os deuses?”

245 “Filamento” (vipota) e “costura” (uitog) remetem as moiras, ninfas que costuravam a realidade, o que
inclui o tempo e a vida dos seres; acabando o filamento, acaba-se a vida de um ser. Por isso Majercik
preferiu traduzir o primeiro termo por “Destiny”, o segundo “thread”, e, ao invés de traduzir avéryxng por
“necessity”, ela traduziu também por “Destiny”.



Kol TaAw:
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222*

(Eusebio. P.E. V.8.5 = Wolff, p. 156; cf. Theodorus. ibid.;
Nicephorus Gregoras. ibid. 540a; N. Terzaghi. ibid. p. 191)

(1) "HvbBov eicaiovoa tefic ToAv@padpovog evyig,
v OvnTdv voic edpe Bedv VoONUOGHVOL.

223*

(Eusébio. P.E. v.8.6 = Wolff, pp. 157-158; cf. Nicephorus Gregoras. ibid.;

Kot EETic

N. Terzaghi. ibid. p. 193)
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(5) elokpivelg pepdmesov, dekéa daipovag EPSwmv.

224*

(Eusébio. P.E. V.12.1 = Wolff, pp. 130-131; cf. Nicephorus Gregoras. ibid. 539 b-c;

N. Terzaghi. ibid. pp. 189-190)
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225*

(Eusébio. P.E. V.9.1 = Wolff, p. 162; cf. Theodoretus. Gr. aff. cur. X.22)
411 8¢ omeHoovaY AvoWPETV ol kKANnBEvTeg Beol, Onlmaoet Ta TotadTa, AeYOVTOV*
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222*
E de novo (diz Hécate):

“Eu vim, captando o ressoar da tua muito eloquente oracdo, a qual a natureza
dos mortais descobriu com a sugestao dos deuses.”

223*
E em seguida:

“arrastando-0s a partir do éter com iynges ineféveis, facilmente os tem contra
sua vontade [ao arrasta-los] para esta terra; mas os (daimones) do meio, que
se encontram nos tumultos mais intermediarios possiveis e longe do fogo
divino, tu trata os daimones com ofensa e 0s envia aos homens como sonhos
proféticos.”

224*
Que (os deuses) mesmos aconselharam sobre como devem ser suas estatuas e de quais
materiais feitas esclarecerdo as afirmacgdes de Hécate, que sdo desse modo:

“mas executa a escultura, purificando-a como eu te ensinarei: monta uma
estrutura a partir de uma arruda selvagem, entdo decora com pequenos
animais, como os lagartos que vivem de baixo das casas; [entdo], tendo
esfregado uma mistura de mirra e resina de incenso com os animais, e [indo]
ao ar livre sob a lua crescente, complete-a (a estatua) orando esta oragdo.”

225*
Que os deuses invocados se apressam na retirada esclarecerdo estas afirmacdes que (0s
deuses) dizem:

“liberta, finalmente, o mestre. O mortal ndo mais recebe o deus.”*®

246 O verbo receber (ympsiv) aqui tem a conotagdo platdnica do receptaculo (yopa) das formas inteligiveis.
No oraculo, o teurgo é possuido na invocagdo como o receptaculo material do deus transcendente.
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226*
(p. 9 Kr. = Proclo. In tim. 11l. 131.27 - 132.2)
Kol epi tod Pacirémg HAlov kal tdv ékel Oedv tov Ekel Aldvocov Duvodvteg (SC. ol
Beoloyot)
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226*
E quanto ao rei, Hélios, e os deuses 14, (os tedlogos) louvam Dioniso como

“associado a Hélios, lancando um olhar ao imponente polo,”

aquele de Zeus, [associado] a Osiris, 0 do solar P&, (e) de outros (deuses), dos quais 0s
livros estdo repletos tanto os dos te6logos quanto os dos teurgos.
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