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RESUMO

A presente tese ¢ um estudo a respeito das relagdes entre a faculdade intelectual e a alma humana,
segundo a estrutura apresentada no Livro da alma de Ibn Sina. No Capitulo I define-se o sujeito da
ciéncia da alma. Esta é afirmada como uma substancia que engendra a matéria tomada por receptaculo,
transformando-a num organismo. Alude-se a0 modo como se d4 o inicio do ser da alma e como ¢
possivel, por meio de suas multiplas agdes, identificar ¢ enumerar as faculdades que possui em cada
grau. Apresenta-se a classica divisdo aristotélica em trés niveis, isto é, vegetal, animal, humana e suas
respectivas faculdades. No Capitulo II, estuda-se a divisdo da faculdade racional. O intelecto, tomado
em seu aspecto teorico e pratico é analisado segundo os seus graus: intelecto material, em habito, em
ato, adquirido e sagrado. Focaliza-se, no processo de abstracdo, a conex@o do intelecto humano com a
inteligéncia agente, icone da teoria do conhecimento de Ibn Sina. Analisa-se o estatuto das formas
inteligiveis presentes na inteligéncia agente ¢ o0 modo como sao apreendidas pelo intelecto humano. A
metafora do Sol, utilizada como exemplo da iluminagdo inteligivel ¢ apresentada por meio do estudo e
da tradugdo do capitulo V.5 do Livro da Alma. Estabelecido o solo epistemoldgico sobre o qual
assentam-se as premissas da ciéncia da alma e do estatuto do intelecto, o Capitulo III se ocupa em
verificar as conseqiiéncias que disso resultam. Primeiramente, apresenta-se um itinerario dos modos de
apreensdo e de abstragdo do sensivel ao inteligivel, mostrando como a alma, em sua operagdo mais
essencial, ¢ o proprio conhecimento pelo intelecto. Definido, o intelecto, como uma faculdade imaterial
que opera sem Orgdos corporais, verifica-se, ao final, as implicagdes disso no caso de uma possivel
permanéncia individual da alma humana.

PALAVRAS-CHAVE: Ibn Sina, Avicena, Historia da Filosofia Medieval, filosofia em arabe, filosofia
no Isla, intelecto, alma.

RESUME

La présente thése concerne 1’étude sur les relations entre la faculté intellectuelle et ’ame humaine
selon la structure présentée dans le Livre de [’ dme d’Ibn Sina. Dans le chapitre I on définit le sujet de
la science de 1’ame. Celle-ci est affirmée comme une substance qui engendre la matiére prise par
réceptacle, en la transformant en organisme. On fait référence au moyen par lequel on congoit le début
de I’étre de I’ame et comment est-il possible, au moyen de ses plusieurs actions, identifier et passer en
revue les facultés qu’elle posséde dans chaque degré. On présente la division classique aristotelicienne
en trois niveaux, a savoir, végétal, animal, humain et ses respectives facultés. Dans le chapitre II on
¢étudie la division de la faculté rationnelle. L’intellect, compris dans son aspect théorique et pratique,
est analysé selon ses degrés: I’intellect matériel, en habitus, en acte, ’acquis et le sacré. Dans le
processus d’abstraction on met en évidence la connexion entre l’intellect humain et 1’intelligence
agente, icone de la théorie de la connaissance chez Ibn Sina. On analyse le statut des formes
intelligibles présentes dans I’intelligence agente et la fagon dont elles sont saisies par 1’intellect
humain. La métaphore du Soleil, utilisée comme exemple de I’illumination intelligible est présentée au
moyen de la traduction et de 1’ analyse du chapitre V, 5 du Livre de [’ame. Aprés 1’établissement de la
base épistémologique sur laquelle sont posées les prémisses de la science de 1’ame et du statut de
I’intellect, le chapitre III a été congu pour vérifier les conséquences qui en découlent. Tout d’abord on
présente un itinéraire des moyens d’apprehénsion et d’abstraction du sensible a 1’intelligible affichant
comment [’ame, dans son opération la plus essentielle, est tenue comme connaissance par I’intellect.
Défini, I’intellect, comme une faculté immatérielle qui opére sans organes corporels, on vérifie a la fin
les implications de cela dans le cas d’une possible permanence individuelle de I’ame humaine. MOTS-
CLES: Ibn Sina, Avicenne, Histoire de la Philosophie Médiévale, arabic philosophie, islamique
philosophie, intellect, ame.
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ABSTRACT

The current dissertation is a study concerning the relations between intellectual faculty and human
soul, according to the structure presented in the Book of the soul by Ibn Sina. In Chapter I, the subject
of the science of the soul will be defined. The soul, which is affirmed to be a substance, engenders the
matter, taken as a receptacle, transforms it in an organism. Then, we will expose how does the
beginning of the soul take place and how is it possible, through multiple its actions, to identify and to
enumerate the faculties it has in each degree. We also will present the classical Aristotelian division in
three degrees, i. e., vegetal, animal, and human; as well as its respective faculties. In Chapter II, we
study the division of the rational faculty. The intellect, taken in his theoretical and practical aspects, is
analyzed according to its grades: material, in habit, in act, acquired and holy. In the process of the
abstraction, we focus on the connection between human intellect and active intelligence, icon of the Ibn
Sina’s theory of the knowledge. We analyze the status of the intelligible forms, which are in the active
intelligence, and the way human intellect conceives them. The metaphor of the Sun, used as an
example of the intelligible illumination, is presented through the study and translation of Chapter V, 5
of the Book of the soul. After consolidating epistemological bases upon which the premises of the
science of the soul and the intellect status are placed, Chapter III deals with the consequences of that.
Firstly, we dispose the itinerary of the apprehension and abstraction from the sensible to the
intelligible, showing in which way the soul, in its essential operation, is the knowledge by the intellect.
The intellect is defined as an immaterial faculty, which operates without bodily organs.Finally, this
chapter presents an analysis of the implications in the case of the possibility of the individual human
soul permanence. KEY-WORDS: Ibn Sina, Avicena, History of the Medieval Philosophy, Arabic
philosophy, Islamic philosophy, epistemology, intellect, soul.
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INTRODUCAOQO

Escrever uma obra enciclopédica na qual se ousa reunir os conhecimentos mais
significativos da ciéncia da época nao foi, de modo algum, uma pratica comum no séc. XI d.C.
No entanto, esse foi o legado deixado por Ibn Sina: A4/-Sifa’. Sem paralelo na histéria da
filosofia, nela reuniram-se sob sua pena, da logica 4 metafisica', em lingua 4rabe, tais saberes.
O Kitab al-Nafs/ Livro da alma, incluido na parte da Fisica, éum deles *. O provocativo titulo
geral da obra — 4 Cura — confere a sua letra prescri¢do, al¢a o saber a condi¢do terapéutica e
estatui Ibn Stna médico da alma. O inequivoco cardter desse desejo transpira de sua
a.u‘[obiograﬁa3 — repetida ao fastio — na qual o filésofo atesta a facilidade de aprendizado e a
oportunidade de ter lido na biblioteca de Nuh Ibn Mansiir autores consagrados nas ciéncias de
seu tempo. Ter ultrapassado seu primeiro mestre Al-Natili, ter continuado sozinho a aprender
o Almagesto de Ptolomeu, os Elementos de Euclides, a Metafisica de Aristoteles, além da arte
médica, ndo lhe constituiu ardua tarefa. Peculiaridades insignes que forjaram em Ibn Sina um
carater proprio de saber universal. Ha um milénio, ser mestre em todas as ciéncias ainda era
possivel. Entretanto, a garantia do estatuto de mestria ndo se atingia pela mera atualizacao de
ciéncias estanques: formar-se era também possuir o atilho para ligar os conhecimentos em
unissono. O paradigma do homem universal, versado em todas as ciéncias foi atingido em

larga escala por Ibn Sina. Nao se trata, porém, de mero recolhimento de temas consagrados, o

"A Al-Sifa’ comporta quatro tomos: Logica, Fisica, Matematica e Metafisica. A Logica compreende 9 livros:
Isagoge, Categorias, Perihermeneas, Primeiros analiticos, Segundos analiticos, Dialética, Sofistica, Retorica e
Poética. A Fisica compreende 8 livros: a Fisica propriamente dita, O céu e o mundo, A geragdo e a corrup¢ado,
As agoes e as paixoes, Os meteoros, A alma, Os vegetais e Os animais. A Matematica ¢ disposta em quatro
livros: Geometria, Aritmética, Musica e Astronomia. E finalmente a Metafisica, em 10 livros. Cf. ANAWATI, G.
C. “Essai de bibliographie avicennienne”. Revue Thomiste. Paris: vol. 51, p. 417, 1951. Nao nos deteremos em
fornecer a relagdo de edi¢des que existem atualmente. Para as respectivas partes da Al-Sifa’ que foram editadas
em arabe ou entdo traduzidas para outros idiomas, ver a relagdo fornecida por JANSSENS, J. L. An Annotated
Bibliography on Ibn Sina (1970-1989). Leuven: University Press, 1991, pp. 3 — 13.

Nao nos deteremos sobre os dados a respeito da vida e da obra de Ibn Sina nem sobre as caracteristicas
particulares da 4/-Sifa’ e do Livro da alma e sua importancia histérica a partir das tradugdes ao latim em meados
do séc. XII d.C. Para tal, remetemos o leitor a introducdo que oferecemos em ATTIE, Os sentidos internos em
Ibn Sina, op. cit., pp.9 a 39 na qual fornecemos uma localizagdo mais detalhada a esse respeito e a respectiva
bibliografia de apoio. Apenas lembramos que as fontes de nosso autor ndo se restringem a Aristoteles mas
incluem Al-Farabi, Plotino e Galeno dentre outros. A isto deve ser somada sua propria experiéncia como médico.
Na verdade, o Livro da alma ndo ¢ um comentario ao texto de Aristoteles — e surpreende o leitor acostumado a
tradicdo de comentarios a obra do mestre grego tais como alguns escritos de Ibn Rusd (Averrdis). Ndo se
encontra nesta obra de Ibn Sina qualquer semelhanga nesse sentido, tratando-se de abordagem diversa, na qual o
filésofo ndo se encerra nos principios aristotélicos, acrescentando a estes uma série de novos elementos.

A autobiografia completa encontra-se em edi¢do bilingiie em GOHLMAN,W.E. The life of Ibn Sina. New
York: State University of New York Press, 1974, pp. 17-89 . Cf. também AFNAN, S. Avicenna: His Life and
Works. London: Unwin Brothers Limited, 1958, pp. 57-82.
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que por si ja seria valioso, mas estes amparam-se de reflexdes, criticas e experiéncias proprias
como se vé na A/-Sifa’. E isso fé-lo original.

A pedido de Al-Juzjani, discipulo, organizador e continuador da autobiografia
do mestre, nasceu a obra. Ibn Sina, ja em idade madura, iniciou-a em Hamadan e levou
aproximadamente dez anos para completa-la em Isfahan, quando tinha por volta de cinquenta
anos. Morreu poucos anos depois de sua composi¢ao. O discipulo lhe pedira que escrevesse
comentarios as obras de Aristoteles. A recusa de Ibn Sina e a idéia da reunido dos saberes
constitui-se em fato notavel. Herdeiro da tradi¢do peripatética e neoplatonica em lingua arabe,
sob seu projeto estende-se uma concep¢do propria da classificagdo das ciéncias e da
possibilidade de realizd-las®. Ndo obstante seguir de perto a estrutura de classificacdo da
escola peripatética — declarando no prologo que fard o discurso sob tal estilo — a recusa do
comentario estabelece novo horizonte na histéria do autor: equiparar-se € mesmo ultrapassar
Aristoteles e Al-Farabi? Revigorar as ciéncias em nova chave de leitura? Legar a humanidade
uma sintese das ciéncias de sua época? Pensamentos pertinentes que ombreiam a A/-Sifa’ e
fazem-na, no curso da historia da filosofia, simultaneamente, convergéncia e dispersdo, e

marco nessa historia. Seu prologo fala por si:

* Para uma recuperagdo das ligagdes de Ibn Sina com a tradi¢do aristotélica, sua concepcdo da historia da

filosofia e questdes pertinentes a classificacdo das ciéncias, Cf. GUTAS, Avicenna and the aristotelian tradition,
New York, 1971.
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A CURA
Loégica

Tratado I - Parte I - Tomo 1.

Sobre a ciéncia da Logica

Primeira secéo

Secdo a respeito da indicagdo do conteudo do Livro

Disse al-Saih al-ra’ts "Abii ‘Ali al-Hussain bin ‘Abd
Allah bin Stna — que Deus o beneficie; louvado seja
Deus, e sejam as loas para Ele, pois ¢ digno disso; que
a bengdo esteja sobre seu profeta Muhammad e seus
familiares, os puros :

“Nosso objetivo neste livio — e esperamos
que nos seja dado tempo para conclui-lo e que nos
em sua feitura — ¢é

acompanhe o éxito de Deus

consignar o cerme do que verificamos dos
fundamentos das Ciéncias filosoficas atribuidas aos
antigos, com base na analise metodica verificada e nos
fundamentos deduzidos pelas compreensdes que
auxiliam-se para perceber o que ¢ verdadeiro e que
mereceu um esforgo constante desde longo tempo, até
se estabelecer num conjunto a respeito do qual a
maioria das opinides converge abandonando-se,
assim, as opinides quiméricas.

Procurei consignar nele grande parte da arte;
apontar em cada lugar a ocorréncia da ambiguidade,
solucionando-a pela elucidagdo da verdade, na medida
do possivel; indicar os desdobramentos com os
fundamentos, exceto o que acredito estar claro para
quem entendeu o que estamos informando e verifica o
que descrevemos, ou aquilo que esqueci € ndo me
ocorreu. Esforcei-me em abreviar consideravelmente

os temas e evitei totalmente as repeticdes, exceto o

10
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que tenha se dado por engano ou distracdo. Evitei
estender-me na contestacdo de doutrinas claramente
falsas ou suficientemente trabalhadas pelo que
constatamos nos fundamentos e do que conhecemos
dos canones.

Nada existe nos livros dos antigos que nao
incluimos neste nosso livro. Caso ndo esteja fixado no
lugar de costume, estard em outro que achei mais
conveniente, tendo sido complementado com aquilo
que foi fruto de minhas reflexdes e concluido por
meio de minha andlise, especialmente na Ciéncia da
Natureza, na Metafisica e na Ciéncia da Logica. Era
costumeiro prolongar os principios da Logica com
coisas que nao cabem a Logica por pertencerem a arte
da sabedoria, isto ¢, a Filosofia Primeira e, por isso,
evitei abordar algo a esse respeito e, para ndo perder
tempo com isso, posterguei-o ao seu lugar proprio.

Depois, pensei em dar seguimento a esse
livro com um outro que chamo Livro dos apéndices,
que sera terminado até o final de minha vida, e sera
datado a cada ano que se completar. Ele sera como um
comentario a esse livro ou um desenvolvimento dos
fundamentos que aqui estdo, numa exposi¢do concisa
de suas nogdes.

Tenho outro livro além desses dois em que
expus a filosofia como ela naturalmente é e conforme
0 que se exige de uma opinido franca, isto €, ndo
seguindo o ponto de vista dos colegas da arte, e nem
me precavendo de ruptura ou oposicdo a eles como fiz
alhures. E € meu livro 4 Filosofia oriental . Quanto a
este livro, ele é mais simplificado e mais condizente
com os colegas peripatéticos. Quem quiser a verdade
sem circunlocucdo, deve dirigir-se aquele livro, e
quem quiser a verdade de forma tal a se conciliar com
os colegas e ter mais simplificacdo e glosas do que ja
foi mencionado, pode dispensar aquele livro e seguir

por este.
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Miguel Attie Filho

Iniciei este livro comegando pela Logica e nele
procurei seguir a ordenagdo dos livros do autor da
Logica, indicando nele alguns segredos e coisas apuradas
inexistentes em outros livros. Dei prosseguimento a esta
parte com a Fisica mas nessa disciplina ndo acompanhei
de perto, na maioria das coisas, sua classificagdo e seu
memorial. Segui, entfo, pela Geometria, resumindo o
livro Elementos de Euclides, com um bom resumo,
trazendo solu¢des para ambiguidades, mas sem me
prolongar muito. Depois, prossegui com um resumo do
mesmo tipo, do livro sobre astronomia, o Almagesto,
incluindo, além do resumo, um indice e algumas
alguns

necessario para o

explicacdes. Anexei nele, ainda, adendos,

terminando-o com o que ¢
conhecimento dos aprendizes para dominar a disciplina
e fazer correlagdes entre os principios da astronomia e as
leis naturais. Em seguida, apresentei um bom resumo do
livro Introdugdo a aritmética e conclui a disciplina dos
matematicos com a Musica como foi revelada para mim,
além de uma pesquisa longa e uma analise minuciosa do
resumo. Finalizei o livro com a Ciéncia que diz respeito
a Metafisica segundo suas divisdes e seus aspectos,
fazendo nele mengdes a Ciéncia da Etica e da Politica
para, a partir do que componho uma coletanea separada.
Este livro, embora pequeno no volume traz
muito conhecimento da Ciéncia. E quem o examina e o
utiliza com afinco consegue quase dominar a maioria das
disciplinas pois ele contém adendos que nunca foram
vistos em outros livros. O primeiro conjunto que ele traz
versa sobre a Logica. Mas antes de adentrar a Ciéncia da
Logica, indicamos resumidamente em que consiste cada
uma dessas ciéncias, e para que este nosso livro seja, para

quem for manusea-lo, como um prolegdmeno a um grande

, 5
numero de temas.”

> Na classificagdo proposta por Anawati, a AI-Sifa’ encontra-se catalogada entre as obras de filosofia geral sob o
n. 14, mencionada a existéncia de 105 manuscritos. Cf. ANAWATILG.C., op.cit. p. 417. Ndo nos coube aqui
apresentar um estudo exaustivo e sistematico do prélogo como fizemos, por exemplo, com a tradugdo anexa de
V, 5, reservando a prerrogativa de apresentd-lo naqueles mesmos moldes num outro estudo. Para verificar as
interpretagdes diversas das passagens mais importantes, Cf. GUTAS, Avicenna and the aristotelian tradition, op.
cit., pp. 49-54 em que se apresenta uma tradugdo — ndo do mesmo manuscrito — com algumas notas indicativas a
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Sob tais fundamentos alinha-se, pois, o referido legado. No conjunto da harmonia das ciéncias,
Ibn Sina orquestra sua composicao iniciando pela Logica, seguida da Fisica, da Matematica e,
por fim, da Metafisica, consumada com um estudo sobre a moral, Gltimo livro da obra. A
ordem nada tem de aleatério e indica, dentre outras coisas, circularidade e interpenetragdo das
disciplinas. Assim, desenha-se pela mao do mestre uma estrutura € um projeto de ciéncia
proprios. Apesar disso, algumas respostas so sdo possiveis na trilha da tradicdo da qual ¢
herdeiro.

O Kitab al-Nafs — Livro VI da Fisica ® — insere-se nesse conjunto, respondendo
remotamente a questdo colocada por Aristoteles em seu De Anima a respeito das condigdes de
possibilidade de uma ciéncia da alma e a respectiva adequagdo do método mais indicado’. A
pergunta a respeito da alma humana ¢ a pergunta a respeito de sua natureza. Questdes da
filosofia, questdes ancestrais. Basta, pois, recupera-la e ver emergir uma miriade de teorias.
Tarefa insdlita de convencimento sempre duvidoso a inundar de respostas hipotéticas
inimeras outras questdes dai procedentes. Pergunta intermitente cujas solucdes ainda nado
foram suficientes. Seguidamente revestida de outras formas, de outras vozes, de outras linguas
e de outros tempos dividiu-se por novas disciplinas, multiplicou-se por outras, foi rechagada
por algumas, voltando a seguir por novos caminhos, morrendo e renascendo como a escapar
de respostas definitivas. Nessa medida, pois, a ciéncia da alma de Ibn Sina tem tempo e lugar
para ser contemplada. As respostas, sendo historicas assim como os conceitos, obriga que,

nesse caso, sua correta compreensao se efetue no ambito da universalidade e da harmonia

respeito de algumas das dificuldades que ai se encontram . Cf também uma tradugdo parcial em GUERRERO,
Avicena, op.cit, pp. 53-55.

Em sua introdugdo, Ibn Sina fornece um quadro geral dos livros que ja foram escritos na parte da Fisica assim
como indica os que virdo em seguida. A hierarquia dos seres fisicos pode ser verificada por meio da forma
ascencional com que s@o divididos e apresentados os livros e seus respectivos temas. Assim como Aristoteles, Ibn
Stna classifica a psicologia entre as ciéncias naturais, sendo ela um ramo da Fisica, tendo por objeto a alma do
ser animado, do Cwov euyvyov. O estudo da vida, comegando no sexto livro, inicia-se pela anélise da alma
naquilo em que ha de comum entre o homem, os animais e as plantas. Por isso os tratados sobre os vegetais e os
animais vém depois do Livro VI. Assim como o estudo da Fisica introduz o estudo do mundo material, o Kitab
al-Nafs introduz o estudo do mundo biologico.Cf. ATTIE, Os sentidos internos, op. cit., pp. 36-44. A sequéncia,
contida no prefacio do Livro da alma, lembra a ordem contida nos Metereologicos de Aristoteles. “Tratamos
precedentemente das causas primeiras da natureza, de tudo o que concerne ao movimento natural, da translacdo
ordenada dos astros na regido superior, dos elementos corporais, de seu nimero, suas qualidades, suas
transformagdes reciprocas e, enfim, da geracdo e da corrupgdo consideradas sob seu aspecto geral. Nesse
programa de pesquisas resta examinar a parte que, em todos nossos predecessores, traz o nome de meteorologia.
(0) Uma vez estudados esses sujeitos, veremos se podemos utilizar o mesmo método para o caso dos animais e
das plantas consideradas em geral e em particular. Quando terminarmos essa exposi¢cdo poderemos, sem duvida,
colocar um ponto final em todo o programa de pesquisa que fixamos no inicio.” Cf. ARISTOTE,
Meétéorologiques, Paris: Les Belles Lettres, 1982, Livro I, p.2s.
¢t ARISTOTE, De [’dme, Trad. Tricot, op.cit.,1,1 402a — 403b15.
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buscada pelo paradigma condutor do espirito da época. La, os saberes se entrelacam. De
qualquer disciplina que se retire uma afirmagdo ouvem-se ecos nas demais, respondendo em
unissono. Por isso, a ciéncia da alma liga-se e implica ética, politica, metafisica, cosmologia e
logica dentre outras. Recuperar a narrativa de Ibn Sina sobre a alma ¢, no horizonte mais
amplo, recuperar o proprio tecido da historia da filosofia, sulcado nesse periodo e nesse
idioma. No ambito restrito, ndo deixamos de indicar como a ciéncia da alma, em sua
concepcdo, se articula com outras ciéncias e instaura uma visdo singular na historia do
pensamento filosofico a respeito do Homem. Neste trabalho, seguimos de perto a letra do
autor, a penetrar no didlogo com o Livro da alma, a reconstituir a esséncia de suas concepgoes,
sem deixar de lado interpretagdes classicas a seu respeito. Para nosso desiderato, focalizamos
precisamente o tema do intelecto, apice da narra¢do, cume teorico e laco das ciéncias.

Vale lembrar que a questdo do intelecto, desenvolvida por Ibn Stna no Kitab
al-Nafs, ndo surge do acaso e destituida de historia mas, antes, insere-se numa so6lida tradi¢ao
de pensadores dentre os quais podem ser lembrados Teofrasto, Alexandre de Afrodisias,
Temistio, Tomas de Aquino e Ibn Rusd (Averrois)®, para ficar nos mais conhecidos. No recuo
historico, porém, uma das fontes peripatéticas mais diretamente ligadas a isso foi o proprio De
Anima de Aristoteles’. As questdes levantadas — e muitas vezes ndo respondidas — pelo
filosofo grego a respeito da alma humana foram inspiracao fecunda que gerou, por sua vez, as
mais dispares interpretacdes ao longo da historia da filosofia, cujos autores citados acima tao
bem ilustram. Contudo, se por um lado as questdes colocadas por Aristdteles a respeito da
natureza da alma e suas relacdes com o corpo ja eram tema presente na filosofia pré-
aristotélica — e mesmo antes que a filosofia ocupasse o cenario da antiga Grécia — por outro
lado, as relagdes entre “alma” e “intelecto” ndo adquiriram maior luminosidade a ndo ser a
partir dos escritos de Platdo, de quem Aristoteles também foi tributdrio. Nessa medida, se o
De Anima de Aristoteles contemplou um fértil passado dos caminhos que a tradigao filosofica
percorrera antes dele, também apontou direcdes de um fértil futuro por caminhos que levaram
a filosofia a fazer sua historia em outras linguas, em outras terras, por outros povos € em
outros tempos.

Assim, pela linha de quase dois mil anos, dos escritos de Aristoteles ao final da

Idade Média, a cognata contiguidade dos termos vovg, J—ic e intelligentia reflete uma parte

Sct. VERBEKE, Introd. IV-V, pp. 13-46 e pp. 59-72.

Cf. o papel do De anima de Aristételes na formacdo da falsafa em GUERRERO, R.R. “La recepcion arabe del
De anima de Aristoteles: Al-Kindi e Al-Farabi. Madrid: Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1992.
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do caminho da histéria da filosofia através dos séculos, das terras e das trés diferentes culturas
sob as quais se vincularam tais termos. Gregos, arabes e latinos, ao adotarem os principios da
filosofia viram-se, ao longo da histdria, rendidos a criar em suas respectivas linguas, nomes
que melhor pudessem reproduzir as inovagdes do pensar filosofico. O caminho percorrido na
cunhagem de novos termos seguiu a maxima dos neologismos: procurar no uso corrente da
linguagem algum termo capaz de ser adaptado, por aproximagdo e associac¢do, para reproduzir
com certa fidelidade o sentido ora buscado. Assim, uma raiz mais remota do termo voug/
nous'” poderia fazé-lo derivar de “faro” no sentido do discernimento, de um certo tipo de
percepcao do espirito capaz de apreender determinada coisa ou situagao. Por sua vez, o termo

. . 11 . . .. . . .
Jéc / ‘agl’’ remeteria a uma raiz que significa “atar”, “ligar” e, mais precisamente, “prender”,
termos oriundos supostamente do substantivo J—& / ‘igal — uma espécie de corda com a qual

se prendiam as patas dos camelos (!) — e, por extensdo, ter-se-ia derivado e sido aplicado ao
pensamento em seu ato de apreender as coisas que lhe sdo proprias. Quanto ao termo
intelligentia'”, a etimologia tradicional ensinou que o ato de inteligir seria algo como “ler no
intimo,ler dentro”, no sentido do entendimento humano que apreende o intimo das coisas, suas
esséncias, em contraste ao conhecimento sensivel e imaginativo que permaneceria na

exterioridade do que é conhecido. Em largo espectro, portanto, vovs, J—sc e intelligentia

guardam um nucleo comum de significado mas que, por sua vez, ¢ dificil de ser contemplado

por uma unica traducdo. Afinal, entre o uso do termo pelos primeiros pensadores gregos € o

10 ¢f. ocorréncia e evolugdo do termo em WEBER, E. Encyclopédie Philosophique Universelle. Paris: PUF,
1990, p.1773. Cf. PLATAO, Crdtilo, para origem de termos gregos, particularmente 411a — 416a e 407 a — 407
c. sobre o vocabulario em questao.

Para maior aprofundamento do termo ‘ag/ e de suas relagdes com termos proximos tais como “razdo,
sabedoria e conhecimento” cf. a introdugdo de Guerrero em AVERROES, Sobre Filosofia y Religion. Navarra:
Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 1998, pp. 9-18. Cf. também ARKOUN, M. La pensée
arabe. Paris: PUF, pp. 63 — 65. O termo em questdo nio é nomeado no Alcordo como sendo uma faculdade da
alma mas os 49 empregos do verbo ‘agala visam a atividade de uma faculdade definida, tal como encontra-se na

Surata 2/44 : O j,l.i;u" Sl / Nao compreendeis ?

12 para a evolugdo e os diferentes sentidos do termo Cf. WEBER, E. Encyclopédie Philosophique Universelle.
Paris: PUF, 1990, p.1330. Na Idade Média, intellectus e intelligentia designam, geralmente, a parte superior da
alma ou do espirito e seu respectivo ato de conhecimento. O termo “inteligivel” geralmente designa o objeto da
apreensdo pelo intelecto em oposicdo ao que é apreendido pelos sentidos. Uma notavel distingdo é feita por
Boécio: “A razdo transcende o conhecimento sensivel mas ela ¢, por sua vez, transcendida pela intelligentia, pela
intui¢io intelectiva que conhece e julga do ponto de vista supremo.” Cf. BOECIO Consolo da Filosofia V, pr. 4,
n. 30 e n. 32) . “Se a razdo ¢ do homem, a intelligentia é de Deus ”(ibid, pr. 5 n.4). No Kitab al-Nafs , Ibn Sina
parece seguir em linhas gerais o sentido de que a inteligéncia se realiza no homem como faculdade intelectual —
intelecto — manifestando-se por meio racional, discursivo. Mas também considera a possibilidade do
conhecimento se dar por intui¢do, de modo imediato, de um s6 golpe, sem a intermediacdo do aprendizado
convencional. Este é o caso do que intitulou “intelecto sagrado”, como teremos oportunidade de detalhar mais
adiante.
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uso dos ultimos latinos ao final da Idade Média perto de dois mil anos foram passados e, nesse
fio de tempo, cada uma das trés culturas — grega, arabe e latina — viveu um cendrio singular e
irrepetivel, no qual as nuances de cada um dos trés termos se apresentam por certas
particularidades que ndo se esgotariam em poucas linhas. Por essa razdo, nao pretendemos — e
nem ¢ nosso papel — esquadrinhar o uso dos termos ao longo desse trajeto; porém, ¢ mister
assinalar que, ndo obstante ser possivel encontrd-los traduzidos por ‘“pensamento,
entendimento, espirito, mente, etc.”, no presente caso ¢ o bindmio “inteligéncia / intelecto”
que melhor reflete a tradugdo e a tradi¢ao a que se liga o nome de Ibn Sina.

Desse modo, feitas essas observagdes preliminares, indiquemos, pois, que
pretendemos seguir o Kitab al-Nafs por duas diregdes fundamentais: a primeira quanto a
determinacdo e o significado do termo “alma” e, a segunda, quanto a determinag¢do e o
significado do termo “intelecto”. A partir disso, passaremos a verificar as relagdes entre ambos
os termos e suas reciprocas implicagdes. Para este trabalho utilizaremos a edi¢do do texto base
em lingua drabe fixado por Rahman, cotejada com a edigdo de Bakods quando julgarmos
oportuno. Apesar deste estudo ndo tratar do “Avicena Latino”, incluimos as passagens
respectivas da edi¢do de Van Riet'’, sem com isso pretendermos qualquer comparacio
sistematica entre as duas tradigdes. Anotacdes feitas ao longo do texto devem ser tomadas,
pois, como meras indicagdes para estudos futuros. A manutencdo do texto arabe e latino
justifica-se devido ao grau incipiente no qual se encontram os estudos da falsafa em lingua
portuguesa, em geral, e no Brasil em particular para, assim, contribuir a um inicio de didlogo
entre as duas tradi¢des. A divisdo que adotamos em trés capitulos justifica-se do seguinte
modo: no primeiro capitulo intitulado “A classificagdo do intelecto na hierarquia das
faculdades humanas” iniciaremos pelos fundamentos que justificam e sustentam a ciéncia da
alma no Kitab al-Nafs, interrogando a respeito de seu sujeito proprio e de seu método de
pesquisa. Nesse mesmo capitulo, passaremos a estabelecer as principais caracteristicas e as
fungdes da alma entendida sob sua tripla divisdo: vegetal, animal e racional. Estabelecidos tais
fundamentos, focalizaremos com mais detalhes a faculdade racional. No segundo capitulo,

intitulado “A divisdo da faculdade racional ”, procuraremos ndo sé estabelecer a divisdao

13 RAHMAN, F. Avicenna's De Anima, Being the Psychological part of Kitab Al-Shifa. London: Oxford

University Press, 1960 ; BAKOS, I. Psychologie d'Ibn Sina. Praga: Académie Tchecoslovaque des Sciences,
1956. (acompanhada de uma tradugdo francesa)'’; AVICENNA. Liber de Anima seu Sextus de Naturalibus I-II-
II1.”Avicenna Latinus”, Edition critique par S. Van Riet et Introduction Doctrinale par G. Verbeke.1972;
AVICENNA. Liber de Anima seu Sextus de Naturalibus IV-V.”Avicenna Latinus”, Edition critique par S. Van
Riet et Introduction Doctrinale par G. Verbeke.1968. A tradugdo do Livro da Alma ao mundo latino foi efetuada
no séc. XII d.C. em Toledo. Para tal Cf. ATTIE, Os sentidos internos em Ibn Sina, op. cit., pp. 27-31.
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proposta pelo autor em faculdade pratica e tedrica, mas também analisar as relacdes que se
estabelecem entre o bindmio que as fundamenta. Em seguida, iremos nos deter em questdes do
processo inteligivel tal qual o autor sustenta a partir da relacdo do intelecto humano com a
inteligéncia agente, icone maior de sua teoria do conhecimento. Por fim, no terceiro capitulo,
intitulado “O caminho das formas inteligiveis”, pretendemos mostrar o modo pelo qual o
bindmio sensivel e inteligivel se relaciona no ambito da apreensdo das formas inteligiveis. Ao
final, verificaremos quais as implicagdes da afirmagdo da imaterialidade da faculdade racional
com vistas a hipotese da permanéncia da alma individual, conforme estabelecido no Kitab al-

Nafs.
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CAPITULO I

A CLASSIFICACAO DO INTELECTO
NA HIERARQUIA DAS FACULDADES HUMANAS

I.1- A defini¢cao da alma.

A estrutura adotada por Ibn Sina para o estudo da alma, no Kitab al-Nafs,
denota ser inadequado ndo a entendendermos segundo uma hierarquia crescente em direcao ao
coroamento do intelecto como a mais alta das faculdades da alma.'* Ndo é sem motivo, pois,
que o estudo da alma humana encontra-se propriamente no final da obra —Capitulo V —
estendendo-se por oito secdes nas quais Ibn STna apresenta suas principais concepgdes a esse
respeito. Contudo, no estabelecimento da divisdo das faculdades da alma — Capitulo 11, secdo 5
— Jj& se encontra uma primeira referéncia ao tema, auxiliando-nos a localiza-lo mais
precisamente no conjunto do Kitab al-Nafs. Tal qual um mestre artesdo que respeita
cuidadosamente as etapas de seu projeto, Ibn Sina segue um itinerdrio ritmado de
apresentacdo, localizacdo e posterior desenvolvimento especifico de cada um dos itens
referentes ao estudo da alma para que, ao final, haja duas perfeigdes: a de sua exposi¢do e a do

entendimento do leitor. Nessa medida, ao iniciarmos nosso estudo — a0 mesmo tempo em que

0 wdi ) L3S/ Kitab al-Nafs / De Anima / O Livro da Alma é composto de uma Introdugio e de Cinco

Capitulos os quais, por sua vez, sdo divididos em se¢des. Na introdugdo, o autor ocupa-se em situar o Kitab al-

Nafs como o Livro VI dos estudos da Natureza no conjunto da obra ¢\ &3\ / 41-Sifa’/4 Cura e explica, também,

em que medida o tema da alma se insere no conjunto das outras ciéncias. De modo sumario, quanto ao contetido
de cada Capitulo, podemos fornecer as seguintes indicagdes: o Capitulo I é dedicado principalmente a estabelecer
o syjeito dessa ciéncia, isto é, constatar a existéncia da alma, definir sua esséncia, refutar opinides divergentes
atribuidas indistintamente aos “antigos” e enumerar as diversas faculdades que a alma possui; o Capitulo II
focaliza as caracteristicas da alma vegetal e suas respectivas faculdades e, adentrando ao estudo da alma animal,
estuda os sentidos externos com exce¢do da visdo; esta ocupa todo o Capitulo III (o mais longo) que se completa
com o estudo da luz; no Capitulo IV, Ibn Stna dedica-se a analise dos sentidos internos tanto no animal quanto
no homem e também ao estudo das faculdades motoras; o Capitulo V ocupa-se da alma racional humana e dos
seus respectivos orgdos. Esse ultimo Capitulo é dividido em oito se¢des cujos temas principais podem ser assim
resumidos: as a¢des e paixdes da alma humana; a prova da subsisténcia da alma racional; a incorruptibilidade da
alma humana e suas relagdes com os sentidos; a respeito da inteligéncia agente; os graus do intelecto e o intelecto
sagrado, e uma exposigdo sobre os 6rgdos que pertencem a alma. E a partir dessa divisdo hierarquica e ascendente
adotada pelo autor que se prenuncia o intelecto como o acabamento e o coroamento de todo o estudo
desenvolvido no Kitab al-Nafs.
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nos mantemos fiéis a sua filosofia e ao seu método — a consideragdo preliminar de algumas
teses estabelecidas por ele nos capitulos que precedem o derradeiro tornam-se
irremediavelmente necessarias para que, por si sO, o justo entendimento da localizagdo do
intelecto seja, ndo uma mera introdugdo formal mas, antes de tudo, uma condi¢do inalienavel
para o estudo de seu funcionamento e de seu estatuto no conjunto das faculdades da alma. Por
essa razao, ¢ mister verificarmos algumas afirmagdes fundamentais de Ibn Sina a respeito da
alma. Estas, como prestadias auxiliares, ajudam a construir com mais clareza o cenario em que
se desenvolve o estudo do intelecto.

A primeira coisa da qual se deve falar ¢ constatar a existéncia da alma. A
propdsito, este € o tema que — ndo sem razao — abre o Kitab al-Nafs com o objetivo preciso de
identificar o sujeito dessa ciéncia, definir seus atributos e estabelecer, assim, a condig¢do

necessaria de seus fundamentos. A Secdo 1 do Capitulo I °, intitulada (i 1) culd —

. - . “ ~ . 16
S (A (e Wt g/ Da constatagdo da alma e de sua defini¢do enquanto alma — cumpre

essa necessidade e ¢ desenvolvida por Ibn Stna a partir de duas vias que permitem tal
constatacdo. A primeira delas € uma via exterior, realizada pela observacdo dos corpos
existentes na natureza. A segunda, de modo diverso, ¢ uma via interior pela qual o homem
apreende a existéncia de sua propria alma. Quanto a constatacdo por meio da observagdo dos

corpos existentes na natureza, nos diz Ibn Sina:

Bl o), (wdi S L3S IBN SINA, Kitab al-Nafs. Edigdo do texto arabe por RAHMAN, F. Avicenna's De

Anima, Being the Psychological part of Kitab Al-Shifa. London: Oxford University Press, 1960, p.4. As
citagdes do texto arabe seguirdo o seguinte formato: RAHMANI: I,1,4 significando: texto arabe da edicdo de
Rahman, capitulo, secdo e pagina respectivamente. A mesma passagem sera indicada também na tradug@o

francesa em L (), (wdi J l5ST IBN SINA, Psychologie d’Ibn Sind. Edigdo do texto arabe acompanhado de

uma tradugdo francesa por BAKOS, J. Praga: Académie tchecoslovaque des sciences,1956 no seguinte formato:
BAKOS: 1,1,5 significando: tradugdo francesa de Bakos, capitulo, segdo e pagina respectivamente. No caso da
edigio latina AVICENNA. Liber de Anima seu Sextus de Naturalibus I-II-III. “Avicenna Latinus”, Edition
critique par S. Van Riet et Introduction Doctrinale par G.Verbeke.1972 ¢ AVICENNA Liber de Anima seu
Sextus de Naturalibus IV-V . “Avicenna Latinus”, Edition critique par S. Van Riet et Introduction Doctrinale
par G.Verbeke.1968, o formato serd o seguinte: RIET: I,1,5 significando respectivamente: texto latino por Van
Riet, capitulo, secdo e pagina respectivamente ¢ VERBEKE Introd. I-III, 5 significando Introducdo de Verbeke
ao texto latino, capitulo e pagina respectivamente.

16 Nesse caso, 0 termo U—\\-ﬁ\ / itbat traduz-se melhor como “constata¢do” do que como “prova”. A tradug@o latina
optou pelo termo “affirmare” (Cf. RIET: 1,1,14 e Léxique arabo-latin, p.299). O termo “prova”, adotado por
Bakos, aplica-se melhor ao termo arabe (& y/ burhan (Cf. ISKANDAR, J.I. Avicena — A Origem e o Retorno.

Porto Alegre: Edipucrs, 1999, p.198; e GOICHON, A.M. Lexique de la langue philosophique d’Ibn Sina. Paris:
Desclée de Brouve, 1938, p.21, n.47). A exposi¢do de Ibn Sina, nessa se¢do, confirma tratar-se mais de
constatacdo do que de prova.
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. . . . | Dizemos que, seguramente, observamos corpos
s - . o . o

que sentem e se movem voluntariamente, ou

S 959 sc‘,‘;j S5 bles | aalas J_. XY )?l_, ainda, observamos corpos que se nutrem, crescem

. e engendram [corpos] semelhantes. Tais corpos
. LN <4 (1 5 ! 1t ] &
Uﬁi ol Lﬁ;"’e = LGJ 3 =) JJJ' ‘ ndo sdo isto pela sua corporeidade. Resta, pois,
. . . ot os .( « : | que existe para isso, em suas esséncias, principios
;Hl}WﬁﬂJJédL}oLpbdé o
* que ndo sdao a sua corporeidade. A coisa da qual

) J-j BJ»JL: 9 JLaYl 0da e BEo-] L“S.U‘ procedem essas agoes; geralmente todo principio
7

= B B 2 = O nico ndo prescinde da vontade "', chamamos

. e . . 1
Leds e BL 301,00 deole 3oy alma.

da procedéncia dessas agoes, que de um modo

8

Nessa afirmacdo, Ibn Sina sublinha o contraste evidenciado por meio da observacao dos
corpos existentes na natureza. Se, indistintamente, vemos corpos, distintamente os vemos ora
dotados de sensibilidade e movimento e ora nao. Enquanto o que lhes é comum, isto ¢, o
corpo, ndo lhes confere o que os distingue, isto €, o movimento e a sensibilidade, ¢ forgoso
que essa diferenca deva provir de algo distinto daquilo que lhes ¢ comum, ou seja, a
corporeidade. Nessa medida, o corpo enquanto tal ndo poderia ser o principio desses
movimentos mas, antes, tal fato indicaria que nas esséncias dos corpos que possuem essas
peculiares e distintivas caracteristicas hd um principio diverso da simples corporeidade pois,
do contrario, essa seria suficiente para dotd-los de tais caracteristicas singulares, o que nao ¢
possivel porquanto sdo observaveis corpos que nao possuem tais notas distintivas. Nessa
perspectiva, apesar de a alma ndo ser constatada imediatamente, sua existéncia ¢ postulada na
medida em que se constata a diferenca de comportamento dos corpos, inferindo-se disso uma
diferenca de principios. Assim, € a esse principio ndo corporeo, do qual procedem tais acdes e

.. A . 19
que assimila certas paixoes, que se dd o nome de “alma” .

' Nesse caso, o termo 33 ) / irdda, ndo possui o mesmo significado que o termo “vontade/ voluntas” sendo,

este, um movimento do desejo sob a reflexdo do intelecto. Este ultimo s6 se aplicaria ou ao homem ou a Deus.

No caso de Ibn Sind, como bem observa Goichon, o termo 33 _)j / irada, indica um grau de iniciativa que refere-

se a faculdade motora como causa do movimento (Cf. Goichon, Lexique, p.145,verbete 282). Nesse sentido ndo
implica, pois, decisdo refletida sendo aplicado, também, aos animais.

'8 RAHMAN: I,1,4 / BAKOS: 1,1,5. “Et dicemus quod nos videmus corpora quaedam quae non nutriuntur nec
augmentantur nec generant; et videmus alia corpora quae nutriuntur et augmentatur et generant sibi similia, sed
non hoc ex sua corporeitate; restat ergo ut sit in essentia eorum principium huius praeter corporeitatem. Et id a
quo emanant istae affectiones dicitur anima, et omnino quicquid est principium emanandi a se affectiones quae
non sunt unius modi et sunt voluntariae, imponimus ei nomen “anima”. Cf. RIET: 1,1,14s e notas as linhas 76-77.

Jdl / atos ; Jac\dl / acdes .

' Nessa primeira via a constatagio é de modo indireto, isto ¢, pelas agdes sdo deduzidos os principios. Cf. nosso
Capitulo IIT 4.
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Adotando uma perspectiva distinta®, a segunda via de constatacao da existéncia
da alma apresentada por Ibn Sina — conhecida como a “alegoria do homem suspenso no

espago”2 ' _ encontra-se ao final da Secao I, reforcando a sentenga de abertura:

X . . . ... | Dizemos que a primeira coisa que devemos falar a
C‘_’l_ulct_‘“ﬁ(.\.‘ﬁ_vdu)gudﬂuld}u

esse respeito é constatar a existéncia da coisa que
s s Lé-’-” ;u_;;“ 3929 se chama alma.”

Nesse caso, Ibn Sina propde que um de nos se conceba como tendo sido criado de uma s6 vez
em toda perfei¢ao. No entanto, embora criado na plenitude de sua compleicao fisica, tal
homem, contrariamente a primeira via, teria sua vista velada e estaria totalmente privado de
seus sentidos de modo que ndo pudesse apreender qualquer realidade sensivel exterior. Os
seus membros estariam separados e ndo poderiam se tocar e, além disso, esse homem estaria
no vacuo, caindo de cima a baixo nao sendo sequer afetado pelo ar ou por qualquer coisa
externa a ele. Ora, nessas circunstancias, pergunta-se Ibn Sina: seria possivel que tal homem
afirmasse sua existéncia, apesar de ndo poder afirmar a existéncia de nenhum de seus
membros, nem de suas entranhas, nem de seu cérebro ¢ de seu coragdo, ¢ de nenhuma das
realidades exteriores? Sua resposta € positiva. Mesmo destituido da apreensdo de sua realidade
corporal e das coisas exteriores a ele, ainda assim, tal homem, de modo imediato, seria capaz
de afirmar-se como existente devido a existéncia da alma nele; e se, nesse estado, tal homem
pudesse imaginar um membro, ele ndo o imaginaria como parte de sua esséncia. Nesse caso,
tal evidéncia de si, alcancada de modo intuitivo e imediato, dispensa nosso filésofo de uma
argumentacao exaustiva pois, ela € por si s9, a seus olhos, suficiente para que todo e qualquer
homem possa constatar a existéncia de sua propria alma. Vejamos como o proprio Ibn Sina

termina essa alegoria, chamando a atengdo para tal evidéncia:

. s . ... | Sendo assim, a esséncia cuja existéncia foi
Lol Lb.)j.a,-j Y] u."d| AR ()Jp

constatada possui uma propriedade na medida em
u_’;_ll 4_‘,[_,4’,;.?3 Ao J*; Ly 9 Lg_si UJ'; que é nela mesma distinta de seu corpo e de seus
membros que ndo se constatam. Desse modo,

iy oF Jl e & il 3B, ey

aquele que afirma, possui um meio para o afirmar,

0 Essa via refere-se especificamente a alma humana pois é o homem em sua propria interioridade que constata a
existéncia de sua alma.

2! Também referida como “a alegoria do homem voador” ou “o cogito” de Ibn Sina. Esta ultima denominagio
deve-se certamente ao fato do homem ser capaz de se perceber existente e pensante sem a intermedia¢do do corpo
(Cf. BAKOS, n.58). Muito conhecida na Idade Média (Cf. GILSON,E. Les Sources greco-arabes de
I’Augustinisme Avicennisant, pp. 39-53) essa alegoria pode se associar a fontes neoplatonicas ( Cf. GUERRERO,
R.R. Avicena. Madrid: Ed. Del Orto, 1994, p. 42).

* RAHMAN: L,1,4 / BAKOS: 1,1,5. “Dicemus igitur quia, quod primum debemus considerare de his, hoc scilicet
affirmare esse huius quod vocatur anima (1).” Cf. RIET: I,1,14.
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em virtude da existéncia da alma, como algo que

b o el b B il a2y s

ols ols o Siewo doy J)Lﬂ ui} s> | homem conhece isso e o percebe, e se ele disso se

. .. ;23
esqueceu, seria necessario adverti-lo.

ndo é o corpo, melhor, nao-corpo. Certamente esse

colas g ol gl 4 dlal
Vale frisar que esse duplo modo de estabelecer a existéncia da alma, que abre o Kitab al-Nafs,
antes de ser uma oposi¢do, no caso de Ibn Sina, apresenta-se mais como uma
complementariedade. Em sua perspectiva, as esferas do externo ¢ do interno se comportam
muito mais como realidades que se completam do que realidades que se subordinam. Ao longo
de toda a obra, o tratamento aplicado a binomios da realidade — exterior ¢ interior; sensivel e
ndo sensivel, material e imaterial — se configura numa unidade e numa complementacao tais
que se distancia do modo como este tema foi tratado por outros autores — notadamente a partir
da modernidade®® — cuja acentuagio de uma das duas vias em relagio 4 outra tornou,
geralmente, esse privilégio numa consequente subordinacdo da via que se-lhe opunha. Nessa
perspectiva, Ibn Sina apresenta como um agregador do homem, procurando fornecer a medida
certa de suas duas realidades — corpo e alma — ja que ele, o homem enquanto uma unidade,
existe em contato com esses dois mundos. Para que fique um unico exemplo ndo ¢ demais
salientar que a imagem da alma como aquela que possui duas faces sintetiza bem esta que

consideramos uma das matrizes de seu pensamento:

E como se nossa alma possuisse duas faces: uma

o ool L s, Oagery Lo il 1S3

face voltada para o corpo (...) e uma face voltada

L . 25
para os principios superiores.

3 RAHMAN: 1,1,16 / BAKOS: 1,1,13. “Et, quoniam essentia quam affirmat esse est proproa illi, eo quod illa est
ipsemet, et est praeter corpus eius et membra eius quae non affirmat, ideo expergefactus habet viam evigilandi ad
sciendum quod esse animae aliud est quam esse corporis; immo non eget corpore ad hoc ur sciat animam et
percipiat eam; si autem fuerit stupidus, opus habet converti ad viam.” Cf. RIET: 1,1,37.

* A comparagio entre a via adotada por Ibn Sind para a constatagio da existéncia da alma e o “cogito
cartesiano” ¢ quase inevitdvel . Porém, had distingdes essenciais que permite ndo confundi-las. Ibn Sina,
diferentemente de Descartes, busca constatar uma propriedade essencial em todos os viventes. A dupla via tem
como objetivo determinar o sujeito da ciéncia proposta, na medida em que o sujeito de uma ciéncia ( no caso, a
alma) deve ser universal. Desse modo, Ibn Sina afasta-se do solipsismo do “eu penso” ao afirmar, de modo
diverso, “os seres humanos tém uma alma”.

3 Cf. RAHMAN: 1,547 / BAKOS: 1,5,33). “(1) anima nostra habeat duas facies, faciem scilicet deorsum ad
corpus (0) et aliam faciem sursum, versus principia altissima (1)”’Cf. RIET: 1,1,94. A interpenetragdo dessas duas
realidades encontra também um bom exemplo no Cap.IV ( Cf. RAHMAN: IV 2. / BAKOS: IV,2.) nas passagens
em que Ibn Sina explica, por um lado, como a matéria e os astros influenciam os sonhos por meio da faculdade
imaginativa e, por outro lado, como a alma pode influenciar a matéria chegando a cura dos enfermos ou, num
caso mais extremo em que ela
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Estando, pois, constatada a existéncia desse principio de movimento e sensibilidade
denominado ‘“alma”, Ibn Sina identifica e estabelece o sujeito dessa ciéncia. Como tal
principio € inerente aos corpos que possuem tais caracteristicas, ou seja, sendo que a alma ¢
necessariamente parte do composto do vivente, cabe estabelecer, entdo, de que modo ela
participa desse composto. Assim, Ibn Sina avanga, a partir da constatagdo do sujeito da ciéncia
da alma, em direcdo a defini¢do de seus atributos. Seguindo as classifica¢des aristotélicas, Ibn
Sina entende que as partes do composto sdo de duas categorias: uma pela qual a coisa € o que

¢ em ato e, a outra, aquilo que a coisa é o que ¢ em poténcia. Se a alma fosse poténcia — ¥
Hﬁ\ S e gl o) Wi/ e ndo ha divida de que o corpo é dessa categoria % _ ndo haveria
aquilo pelo que o animal e o vegetal tornar-se-iam o que sdo, nem pelo corpo e nem pela alma

pois, se tanto o corpo quanto a alma fossem poténcia, seria necessario, entdo, uma outra

perfei¢do em ato que os atualizasse como animal e como vegetal. Ora, justamente & <ll3_3
R i .. . , ;. . . 2
4 LIS Lgﬂ\ & s (&l / isso é a alma e é nisso que consiste o nosso discurso 7. Desse modo,

estabelecido que a alma existe no composto vivente como incorporea em relagdo ao corporeo e
como ato em relacdo a poténcia, ela ¢, em ultima analise, aquilo pelo que o vegetal e o animal
se tornam respectivamente vegetal e animal em ato.

Porém, definir a alma como ato nao ¢ suficiente, ainda, para se dizer tudo de
sua esséncia, pois os existentes que dizemos ser compostos de corpo ¢ alma, mesmo estando
ligados de modo indistinto a matéria, possuem determinacdes distintas a partir de suas
espécies e, por isso, acabam apresentando uma variedade de agdes particulares procedentes de
suas faculdades diversas. E preciso, entdo, verificar como a alma, sendo ato, esta para tais

. . . . ~ A . .~ 28 .
diversidades para que, com isso, avancemos em dire¢do a sua precisa defini¢do.”” Em vista

“ \_;'aj U'AJS” o—e o) )b Ul e suadd /forna o que ndo é fogo, fogo; e o que ndo é terra, terra. Cf.
RAHMAN: IV 4, 201 / BAKOS: 1V, 4, 142). “(0)) ita ut quod non est ignis fiat ei ignis, et quod non est terra fiat
ei terra ().

% RAHMAN: 1,1,5 / BAKOS: 1,1,6. (i) sine dubio autem corpus est de genere illius partis (..)” Cf. RIET:
1,1,17.

7 RAHMAN: 1,1,5 / BAKOS: 1,1,6. “Ergo opus erit alio constituente quod sit principium in effectu eius quod
dicimus, et ipsum est hoc de quo loquimur.”Cf. RIET: 1,1,17.

% A afirmagdo geral e primeira da alma como ato, em relagio ao corpo como poténcia, Ibn Sina passa a dirigir
sua atengdo e a focalizar com mais precisdo as denominagdes pelas quais se podem fazer referéncia ao termo
“alma” .
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disso, para esclarecer essas relagdes e as principais aplicagdes que o termo “alma” pode

adquirir, Ibn Sina indica trés principais sentidos atribuidos a ela por analogia:

Lg) JUiy of sy il o] 0Y1 Jgiitd
il - o © analogia ao que dela emana em vista de certos atos,

Bjj d[_,g:m O Lgie oy (9 Jl u“l-“’-]l-’ é uma faculdade. Do mesmo modo — por analogia a

certas formas sensiveis e inteligiveis que ela

Dizemos agora: é correto dizer que a alma, por

s b Jl bl L Uy of s Sy

recebe— pode-se, num outro sentido, dizer que ela é

J"'T . uJ‘; Uu ”j i I g Iy faculdade. Também é correto dizer que ela é forma

por analogia a matéria que ela tomou por

31 ‘_,oL..;\.UL: L..o.:i L_g.] JL}.:; QT onnsl 3}5 receptdculo — resultando a unido das duas numa
Sobs ypg> Lagio coﬁ‘),gﬁ Lel>s 1 saUl

L) JUiy of poay 5 By30 Sl 5l S

I . . 29 ;

substancia material, vegetal ou animal ~. Também
é correto, por analogia, chamad-la perfeicdo
relativamente ao acabamento realizado por ela do

género em espécie colocado em ato nas espécies

u}-’ Lﬁ-’ M‘ JLsin el u'-'l-‘-"-“-' L“’-'i superiores e inferiores (...)*°

IS ALl T LWl gl 3 Maans

D)

Apresentam-se, assim, trés sentidos que podem ser atribuidos a atualizagdo realizada pela

alma: faculdade®', forma e perfeicio’”. Na passagem imediatamente anterior a esta, Ibn Sina

havia afirmado que B)}mﬂSjT dyge 2 by olgad] s3> o P G el @l

* Trata-se do cumvolov de Aristoteles. Cf. Bakos n. 2.

3 RAHMAN: 1,1,6 / BAKOS: L1,6. “Dicemus igitur nunc quod anima potest dici vis, comparatione affectionum
quae emanant ab ea; similiter etiam potest dici vis ex alio intellectu, comparatione scilicet formarum sensibilium
et intelligibilium quas recipit. Et potest dici etiam forma, comparatione materiae in qua existiti, ex quibus
utrisque constituitur substantia vegetabilis aut animalis. Potest etiam dici perfectio, hac comparatione scilicet
quod perficitur genus per illam et habet esse species per illam, sive sit de superioribus speciebus, sive de
inferioribus.”Cf. RIET: I,1,18.

' Em relagdo ao termo “faculdade” podemos destacar que a diversidade dos atos provenientes da alma indica
faculdades distintas e, por vezes, pode-se referir a alma querendo com isso significar as agdes que ela realiza tais
como as agdes do crescimento, da geragdo, da nutrigdo, do movimento ou da sensibilidade. O outro sentido
referido Ibn Stna para o termo “faculdade” aplicar-se ia as operagdes da alma humana enquanto esta articula
conjuntamente as faculdades sensitivas e intelectivas para a apreensdo das formas inteligiveis.

32 A alma pode ser chamada também de perfeigdo relativamente ao acabamento do género em espécie que ela
realiza, visto ser a natureza do género incompleta e indeterminada enquanto a natureza da diferenga ndo a colocar
em ato. A espécie é acabada somente quando a diferenga é assim reunida. Ora, se a espécie € ato em relagdo ao
género, se a perfeicdo é o acabamento do género pela atualizagdo da espécie por meio dos seres particulares, e se
a alma , como forma, é esse acabamento; logo, a alma ¢ perfei¢do, no sentido de que, enquanto forma em relagéo
a matéria, aperfeigoa o género, atualizando-o na espécie, pelos particulares. Na medida em que a atualizag@o dos
particulares ¢ feita pela alma como uma forma que assinala a matéria constituindo as faculdades desse particular,
¢ pois, pelo termo “perfeicdo” que o conjunto dessas agdes pode ser reunido e melhor designado. Cf. VERBEKE.
Introd. I-I11, p. 24.
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. &K | / a esséncia da alma ndo é corpo, mas é uma parte que o animal e o vegetal

possuem, ela é uma forma, ou como forma ou como perfeicio. >> O sentido de se dizer que a
alma ¢ como se fosse uma forma ou como se fosse uma perfeicao se justificaria na medida em
que Ibn Sina pretende ir além da linha de interpretacdo aristotélica que considera a alma como
simplesmente a forma do corpo ou meramente como a perfeicdo da espécie. Ela € isso
também, mas ¢ algo além disso. Na visdo de Ibn Sina a alma deve ser, antes de tudo, uma
substancia que se comporta, entre outras coisas, como forma e como perfeigao.

Vale salientar que os trés sentidos propostos — faculdade, forma e perfeigao —
sdo trés fundamentos, isto €, trés causas no sentido aristotélico: eficiente, formal e final. Visto
que ¢ papel da ciéncia estudar as causas, Ibn Stna estabelece, assim, o horizonte da ciéncia da
alma. Entretanto ele ndo as coloca numa equanime condi¢do e define o termo “perfei¢dao”
como o mais abrangente dentre os trés. Num primeiro sentido, a alma pode ser chamada de
principio eficiente e faculdade motora em relagdo ao movimento; num segundo sentido, pode
ser denominada forma em relagdo a matéria e, ainda, pode ser chamada de perfei¢ao e fim em
relacdo ao todo. Isso se justifica do seguinte modo: quando dizemos que a alma ¢ forma, isso
decorre do fato de sua existéncia estar em relagdo com a matéria, ao passo que a perfei¢ao
exige uma relagdo com a coisa completa da qual procedem os atos. Quando dizemos
“perfeicao” estamos afirmando que a alma ¢ perfeicdo quanto a sua relagdo com a espécie
sendo, pois, preferivel referir-se a alma por esse nome. Quando se diz “perfeicdo”, ai
incluem-se os dois conceitos, ou seja, o de “forma” e o de “faculdade”. Assim, pode-se
estabelecer a perfeicdo como o conceito mais proprio para a alma. Ao dizer que a alma ¢
perfei¢do, Ibn Sina quer dizer que a fisionomia caracteristica e as atividades particulares do ser
vivo vém do principio “alma”: este ndo ¢ somente uma fonte de movimento ou de atividade
cognitiva, ¢ simultaneamente os dois e estd na raiz que constitui a estrutura propria dos seres

vivos. ** Vejamos, por suas proprias palavras, como nosso filosofo afirma essa posigéo:
L JoSiwn S 858l dga 0o il (8
s ’53_'5J| 4 > (09 JLS O|9,>l| i]|)_>| perfeicdo e, sob o aspecto da faculdade da qual

Pois a alma, sob o aspecto da faculdade, pela qual

se aperfeicoa a percep¢do do animal é uma

¥ Cf. RAHMAN: ,1,5s. / BAKOS: L1,6. O texto latino foi traduzido segundo o entendimento da particula “<& *,

antes do substantivo, como sendo uma aproxima¢do comparativa: “Constat ergo quod essentia animae non est
corpus, sed est pars animalis aut vegetabilis, quae est ei forma aut quasi forma aut quasi perfectio.” Cf.RIET:
1,1,18.

3 Cf. VERBEKE. Introd. I-I1I, p. 24.

25



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

procedem os atos do animal, é uma perfeicdo; a

8, ll ey, JWS glguadl Jusll jaws
2 57 - ’ - alma separada é uma perfei¢do e a alma que ndo
D) JLS d)Lg-. N u_’;,H ,g",lb JLS | estd separada é uma perfeicio (...). >’
Mesmo assim, a denominagdo da alma como “perfeicao” deve ser melhor especificada

podendo ser entendida sob duas vertentes pois a perfeicdo se apresenta sob dois aspectos: JS
OB IS 5 Il / perfeicao primeira e perfeicdo segunda>® . No primeiro caso, a perfeicdo primeira
¢ singular e deve ser entendida como aquela pela qual a espécie se torna espécie em ato, por

exemplo, <ol IS SN/ como o formato da espada’. Por outro lado, a perfei¢do segunda —

somente nesse caso podendo ser entendida como a variedade das perfei¢cdes que se seguem a
primeira e, portanto, também cabendo chama-las no plural de “perfei¢cdes segundas” — vem em
seguida ao acabamento da espécie da coisa realizado por meio da perfeicdo primeira. A
perfeicdo segunda constitui-se no exercicio, das paixdes e das agdes provindas da espécie

dessa coisa, por exemplo, —all xbillS /como o corte da espada **. Ora, se a perfei¢do segunda

¢ o conjunto das agdes e das paixdes da espécie — e no caso da alma a perfei¢dao segunda € o
conjunto das suas faculdades por ela mesma aperfeicoadas na matéria cuja forma é também a
propria alma — € forcoso que a perfeicdo primeira, sendo a constituicdo da unidade do
particular, possua preeminéncia e generalidade em relagdo a segunda pois, ndo obstante as
perfei¢des segundas pertencerem a espécie, em ultima analise, dependem da primeira. Assim

sendo, Ibn Sina pode afirmar:
e s JLS J . QSI) 7 dji JLS il Logo, a alma é uma perfeigdo primeira porque a

perfeicdo é uma perfeicdo de alguma coisa [e a

. (‘“"?'” 9 ;LE‘:J' |3.ij [;LS‘:J JLS M[g] alma é uma perfeicio de alguma coisal; e esta

coisa é o corpo.”’
Implicito esta, desse modo, que a alma ¢ essa perfeigdo primeira do corpo. Contudo, a alma
nao ¢ a perfei¢do de qualquer corpo pois a atribuicdo do movimento e da sensibilidade exclui
os corpos destituidos de tais caracteristicas. Estes, apesar de aperfeicoados por uma certa

forma, ndo tém a alma como sua perfeicao. Trata-se, com isso, de afastar a idéia de que a alma

3% RAHMAN: 11,8 / BAKOS: 1,1,7. “Cum autem dixerimus quod anima est perfectio, comprehendetur uterque
intellectus, quia anima ex potentia qua perfecitur in animali comprehensio rei est perfectio, et ex potentia ex qua
emanant affectiones etiam est perfectio; anima etiam separata est perfectio, et anima quae nondum est separata
est perfectio.” Cf. RIET: 1,1,22.

3 RAHMAN: L1,11 / BAKOS: 1,1,9. “Perfectio autem est duobus modis: perfectio prima et perfectio secunda.”
Cf. RIET: L,1,26.

7RAHMAN: 1,1,11 / BAKOS: 1,1,10. (1) sicut figura ensi.” Cf. RIET: 1,1,27.

¥ RAHMAN: 11,11 / BAKOS: 1,1,10. “ (0l) sicut incidere est ensi (@i).” Cf. RIET: ,1,28.

* RAHMAN: 1,1,11 / BAKOS: 1,1,10. “Ergo anima est perfectio prima. Sed quia perfectio est perfectio alicuius
rei quae eget ut aliqua alia ut corpus (1)” Cf. RIET: I,1,28.

26



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

pudesse ser perfei¢do de corpos artificiais, por exemplo, Lea & 5 G SU g 3 3ullS/ como a

cama, a cadeira e outros. *° A alma ¢é perfei¢do primeira de um corpo natural mas deve-se
afastar, também, a idéia erronea de que a alma fosse uma perfeicdo de qualquer corpo natural
tais como o fogo, a 4gua ou o ar. Seguindo em busca de precisar ainda mais a esséncia da
alma, Ibn Sina, aproximando-se da defini¢cdo aristotélica, chega até este ponto de sua analise

com a seguinte defini¢do:

[ 3 Lo ot eNU sl NS | perfeicoes secunddrias emanam por meio  de

orgdos, os quais se auxiliam mutuamente nos atos

L;'Jl ot ’5‘“’”5 sl LGJj' L;"” 5Ll da vida, cujos primeiros sdo a nutricio e o

o o J" ...I ) dj‘ JLS o Lo crecimento. A alma que encontramos é, pois,

perfeicdo primeira de um corpo natural, provido de

- resl Jladl J.&a.; orgdos que pode realizar os atos da vida.**

, 41
Ela [a alma] é antes de tudo, em nosso mundo™, a

perfeicio de um corpo natural do qual suas

Essa defini¢do aproxima-se bastante das afirmagdes de Aristoteles em seu De anima,” tanto
ao dizer que a alma ¢ forma de um corpo natural tendo a vida em poténcia, como ao dizer que
a alma ¢ enteléquia primeira de um corpo natural organizado. Nenhuma das duas, porém, ¢é
suficiente para decidir se Aristoteles entendia ser a alma uma substancia independente do

corpo ou ndo. Ibn Sina, como mostraremos a seguir, inclina-se em favor da primeira.

“ RAHMAN: 11,12 / BAKOS: I,1,10. “(@i) non enim est perfectio corporis artificialis sicut scamni aut scabelli et
huiusmodi, sed est perfectio corporis naturalis (1) Cf. RIET: 1,1,28.

1A providencial referéncia “L_le / nosso mundo” visa, a0 mesmo tempo, restringir a definigdo ao mundo

sublunar (abaixo da esfera da Lua) preservando-a do sentido de “alma” referida ao mundo supralunar (além da
esfera da Lua). Neste, as almas celestes movem as esferas. O tema ¢ indicado de passagem por Ibn Sina nesta
mesma Secao.

42 RAHMAN: 11,12 / BAKOS: L1,10. “(0) sed est, in hoc nostro mundo, perfectio corporis naturalis ex quo
emanant eius perfectiones secundae, propter instrumenta quibus iuvatur ad opera vitae, quorum primum est
nutrimentum et augmentum. Ideo anima quam invenimus in animali et in vegetabili est perfectio prima corporis
naturalis instrumentalis opera vitae.” Cf. RIET: 1,1,29.

“ Cf. De anima 11412 a 20 e 412 b5.
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I.2- A substancialidade da alma

Ap6s chegar ao termo “perfeicdo” como o mais adequado para a defini¢do da
alma, Ibn Sina procura ultrapassd-lo visando estabelecer que a alma ¢ uma substancia.

Vejamos como se da essa passagem:

. . R Contudo, quando dizemos perfei¢do, ainda ndo se
L@‘M&Jw#ﬁdwuﬁlalw ,

conhece com isso se ela [a alma] é uma substancia
92 JLesi o C)Lé Ry ] ji Re> | OU ndo é uma substancia porque o significado da
perfeicdo é a coisa pela existéncia da qual o animal

‘-J b ub 2>l B e S P L..S'LJ' ggj‘"‘” torna-se animal em ato e, o vegetal, vegetal em ato;

. . . l o . . e isso ndo faz conhecer, ainda, que ela seja uma
e pgi ¥ 13ay BLS Jailly elilly Blsas f q J
substdncia ou ndo seja uma substancia.**

C 29 o gl agx 4l any
Ao dizermos que a alma ¢ perfeigdo Lghalay (il U je 3y (S5 W1/ ginda ndo conhecemos a

. 7. 45 ~ . . N . g
alma e sua quididade ™ porque esse nome nao se aplica a ela com vistas a sua substancialidade,
, qe 46 \ 1~ . .
mas enquanto esta ligada ao corpo, regendo-o.” Nao se trata aqui de considerar a alma como
uma substancia no sentido do composto matéria e forma; tampouco tomar os conceitos “forma
e substancia” como sinénimos ou equivalentes, mas verificar em que medida a alma, por si
mesma, pode subsistir sem a matéria e, se isso for possivel, em que condigdes aplicar-se-ia tal
. , . . . . . ., 47 .
caso. Assim, € preciso investigar de que modo a alma se relaciona com o sujeito”’, ou seja:

estabelecido que a alma ¢ ato e aperfeigoa a matéria potencial numa determinada espécie com

44 RAHMAN: 1,1,8 / BAKOS: L1,8. “Ex hoc autem nos vocamus eam perfectionem nondum intelligitur adhuc

an sit substantia, an non sit substantia. Sensum enim perfectionis, hic est scilicet id propter cuius esse fit animal
in actu animal et vegetabile in effectu vegetabile.Ex hoc autem nondum intelligitur an sit substantia an non.” Cf.
RIET: 1,1,22s.
45 . _ . . . .
RAHMAN: 1,1,10 / BAKOS: 1,1,9. “(11), non dicemus nos tamen adhuc propter hoc scire animam quod dit,

sed sciemus eam secundum hoc quod est anima.” Cf. RIET: 1,1,26.

46 . ~ o s . . (1
No desenvolvimento de sua argumentagdo Ibn Sina acentua o propésito de ampliar seu horizonte de analise

como mostra essa passagem:

AT liay el 3 U el 08 o cang i, 4 ad) g salally Ade

E, desse modo, a especulagdo sobre a alma procede das Ciéncias Naturais porque a especulag¢do da alma
enquanto alma é a especula¢do enquanto ela possui uma relagdo com a matéria e 0 movimento mas é preciso,
para conhecermos a esséncia da alma, fazermos (separadamente) uma outra pesquisa. Cf. RAHMAN: 1,1,11 /
BAKOS: 1,1,9. “Et ideo tractatus de anima fuit de scientia naturali, quia tractare de anima secundum hoc quod est

anima, est tractare de ea secundum quod habet comparationem ad materiam et ad motum. Unde oportet ad

sciendum essentiam animae facere alium tractatum per se solum.”Cf. RIET: 1,1,27.
47
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suas particulares faculdades, resta perguntar se a alma ¢ meramente uma forma substancial —
entendida como substancia somente enquanto tomada em conjunto com o corpo e, se assim
for, verificar se ela é conseqiiéncia do corpo — se a formagdo do corpo do qual a alma ¢ alma
jé lhe ¢ fornecida com os respectivos 6rgdos ou ndo, € em que medida ela interfere na
formagao desse composto do qual ¢ parte. Uma das metaforas usadas por Ibn Sina para
ilustrar a diferenca entre esses dois niveis de questionamento a respeito da alma ¢ assim
expressa:

Seria tomar o corpo na sua defini¢do [da alma]

Wio 355 LS s 3 ol 355 2l
- como, por exemplo, tomar a constru¢gdo na

IXe J »}, N o8 C"ﬁ L;j,!__,_H > J <Ll | definicdo do construtor mesmo sem  tomar sua
) defini¢io enquanto homem.*®

Para se ocupar da questdo fundamental da substancialidade da alma importa verificar de que
modo ela pode estar ligada ao composto para além das nogdes de perfeicao, forma, faculdade e
ato. Nenhuma delas definem a esséncia da alma. Para ser definida como substancia, Ibn Sina
estabelece: LS 8, & samgall Le Caale By, Al &pygéyw‘éjd}ﬁj sy (b

Ayl (JS8 g »a5 ‘”ﬁ Y 33 9 g0 83/ é necessdrio que ela [a alma] seja em si mesma, de
modo algum em um sujeito — e ja soubeste o que é o sujeito — e se toda alma é existente ndo num
sujeito, logo, toda alma é uma substdncia.”’ Se assim ndo fosse, a alma seria um acidente do
composto € ndo uma substancia em si mesma. Na medida em que € proprio da substancia ndo
existir num dado sujeito — papel atribuido, ao contrario, ao que ¢ proprio do acidente, isto &,
inerir a uma dada substancia —, € forcoso que nao possa existir por si mesmo tudo o que estiver
ligado necessariamente a um sujeito de ineréncia, sendo privado da independéncia necessaria
caracteristica da substancia, existindo, portanto, de um modo acidental. E necessario, pois,
distinguir o modo pelo qual a alma faz parte do composto vivente pois ha intimeras

propriedades que fazem parte do equipamento do vivente, mas nao pertencem de modo

48 RAHMAN: 1,1,10 / BAKOS: 1,1,9. “(@i) et idcirco recipitur corpus in sui definitione, exempli gratia, sicut

opus accipitur in definitione opificis, quamvis non accipiatur in definitione eius secundum hoc quod est homo.
“Cf. RIET: 1,1,27.

49 RAHMAN: 1,1,10 / BAKOS: 1,1,9. « (D) sed oportet ut in se sit ut non in subiecto ullo modo; iam autem scisti

quid est subiectum; ergo si omnis anima habet esse non in subiecto, et omnis anima est substantia.”Cf. RIET:
I,1,26.
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algum a sua estrutura substancial, sendo apenas acidentais™. Por essa razdo, Ibn Sina
argumenta para afastar a idéia de que a alma seria uma dessas propriedades acidentais do
corpo.

Tendo em mente o estabelecido anteriormente, por meio da primeira via da
constatacao da existéncia da alma, ¢ possivel afirmar que o sujeito concernente a alma nao ¢é
simplesmente um corpo qualquer, mas um organismOSI. A constata¢do basica da origem da
formacao dos corpos a partir da mistura dos diversos elementos da natureza segue-se que, de
tais misturas, resultam corpos organicos e inorganicos. Assim, ¢ sdmente pela presenga da
alma que um corpo tornar-se-a o corpo de um ser vivo. Organismos, corpos naturais dotados
de movimento e sensibilidade ¢ do que trata o discurso e haveria auséncia de sentido — pois
isto seria uma clara contradicdo— se nos referissemos a alma com vistas aos corpos inanimados
ou artificiais. Como conseqiiéncia da constatagdo inicial da existéncia da alma, tal resolugdo
importa no sentido de estabelecer que a alma ndo ¢ como a perfei¢do primeira de qualquer
corpo, mas precisamente de um corpo natural vivo, provido de orgdos e capaz de realizar,

gragas a ela, os atos da vida. Ibn Sina traduz esse conceito ao afirmar que A—a sia Lgild il
J2alls ol 33 ga 50 < i) Wee suia gal / @ alma constitui o seu sujeito proximo e o faz existir em ato™-.

Tal concepcao envolve graus de atividade e de passividade da alma em relagdo a matéria
implicando que, na constituicdo do sujeito de ineréncia por meio da mistura dos elementos, a
alma ndo seria totalmente passiva mas ativa no principio dessa geracdo™. Isso se confirma

nesta passagem:
Ll oS e Ul ¥ » ouiidl 6
2l eslS 3 J s C'J.M G'L; C)‘E»”‘”ﬁ possuem na medida em que ela é o principio da

. geragdo e do crescimento, como dissemos. O sujeito
Q}ﬁ,gﬁ , L LS ujﬁb J_ij\.” [K¥P) e

Pois a alma é, sem duvida, a causa da gerag¢do do

vegetal e do animal, segundo a mistura que eles

50 - . o . C oA .
E pelo fato do aperfeigoamento da alma ndo excluir totalmente a existéncia de acidentes que fazem parte do

composto que Ibn Sina, ndo obstante se dirigir a afirmé-la como uma substancia, ndo negligencia um certo

caréter acidental que ela possui ao dizer: & }—aS S yall u—°‘ oS lghum e din Y il L‘j Cyd / ficou
evidenciado que a maneira de ser da alma no composto como parte ndo suprime a acidentalidade da alma. Cf.
RAHMAN: 1,1,10 / BAKOS: 1,1,9. “Ergo manifestum est quod ab anima non removebitur accidentalis propter
hoc quod in composito est sicur pars (@i)”. Cf. RIET: 1,1,25s.

L Cf. Bakés, n. 127 que tem razdo em afirmar: “sem a alma, o sujeito de ineréncia ndo seria mais um ser vivo,
mas um s6lido que ndo possuiria a vida."

> RAHMAN: 1,3,28 / BAKOS:, 3, 20. “Sed anima est constituens suum proprium subiectum et dat ei esse in
effectu (01)”.Cf. RIET: 1,3,59.

53 . L, o .
A respeito do inicio da existéncia da alma, trataremos com mais detalhes em nosso I,3.
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proximo, em ato, para a alma seria absurdo se ndao

. T > . 2l Al 5ol
= uﬁj-’! oo U-UJJ i}o}l fosse o que é a ndo ser pela alma. A alma é causa
aseS) ile Luiddl 9SSy, eiddl Y| Jadl de ele ser como tal.>
s

A constru¢do argumentativa de Ibn Sina visa operar uma clivagem completa quanto as

concepgdes que entendem a alma como um acidente do corpo. Nessa dire¢ao, Ibn Stna procura

estabelecé-la como uma substancia e, por isso, insiste em dizer que awall & (udill 3ga g

g ase AV D) pa LY a a1 udills g sasall A L yall e S g existéncia da alma no
corpo ndo é como a existéncia do acidente no sujeito, pois a alma é uma substancia visto ser uma
forma que ndo estd num Sujeit0.55 Isso significa, entre outras coisas, que a alma ndo ¢, de modo
algum, uma consequéncia da mistura dos elementos constitutivos do corpo. A alma tem inicio
na existéncia juntamente com o corpo, mas ndo ¢ causada por ele. Com isso, afasta-se a
possibilidade de haver algo ja constituido que recebesse a alma como um acidente porque a
alma ¢ simultdnea a constituicdo desse algo, sendo a razdo de sua atualizacdo. Assim,
descarta-se a possibilidade de o corpo ser o principio da alma. A partir disso, segue-se
necessariamente que todos os elementos constituintes do equipamento do corpo, em cada uma
das espécies, também provém da alma. Nao hd a possibilidade de o corpo, com seu
equipamento, seja simplesmente dado 4 alma sem que esta intervenha em sua constituigdo. *°
A alma ndo organiza algo que lhe fora dado anteriormente. O corpo especifico, isto ¢, o
organismo do qual a alma ¢ alma, s6 ¢ o que ¢ por meio dela. Se o corpo ¢ equipado para
servir de instrumento no exercicio das atividades da vida, isso ¢ devido a propria alma. E nesse
sentido que Ibn Sina, afirma que a alma ¢ o principio constituinte do seu proprio sujeito e a
perfeicdo desse sujeito. Se assim ndo fosse, seria preciso ter havido uma outra perfeicao
primeira que tivesse atualizado o sujeito. A alma nao €, pois, uma propriedade acidental que

Ce 5
sobrevem a um sujeito ja formado. Ela o forma. >’

* RAHMAN: 1,3,28 / BAKOS: 1,3,20. “(@i) anima enim sine dubio est causa qua vegetabile et animale sunt illius
complexionis quam habent: anima etenim est principium generationis et vegetationis, sicut diximus. Ergo
proprium subiectum animae impossibile est esse id quod est in effectu nisi per animam, et anima est causa ei
unde est sic.”Cf. RIET: 1,3,58.

3 RAHMAN: 1,3,29 / BAKOS: 1, 3, 21. “Ergo animam esse in corpore non est idem quod accidens in subiecto
esse; ergo anima substantia est, quia est forma quae non est in subiecto.”Cf. RIET: 1,3,60. Note-se que a nogéo de
alma como sendo uma forma, para o nosso autor, s6 adquire sentido se ela o for pela sua substancialidade.

°6 Cf. VERBEKE. Introd I-III, p. 30.

T Cf. Ibid., p.30.
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A alma ¢ uma artesd da matéria. Ao realizar, na mistura tomada por
receptaculo, a confecgdo de todos os elementos vitais, a alma ¢ artesa da espécie, atualizando o

género naquela matéria especifica, tornando a mistura animada:

poitio podsll L3 passl JLeS 13] uailld

. 4_,._’,[_43 Cy_ﬂ oS L.o.j 9y, 4 é, também a aperfei¢oadora da espécie, ela é a sua

8

Logo, a alma é entdo a perfeicdo que um sujeito

possui, sujeito este que subsiste por meio dela. Ela

artesd.”
O artesanato referido pelo nosso filésofo deve ser entendido, assim, como o resultado de uma
alma substancial. Nao ¢ apenas o resultado da perfeicdo que ¢ uma substancia — uma forma
substancial no composto matéria e forma — mas a alma, em si mesma, ¢ uma substancia;
manifesta na mistura que lhe ¢ adequada para realizar o seu acabamento, ou melhor, o seu
“artesanato”. E, por ser assim no entender de nosso fildsofo, ele encerra a terceira se¢ao de
modo categodrico: ?J—l' oug el S JU oS Y sl / entdo, a alma é perfei¢do como
substdncia e ndo inere.”’

Assim, todas as denominagdes designadas anteriormente, isto ¢, forma,
faculdade, ato e perfeicdo, ainda que nomeiem aspectos da alma, ndo traduzem a esséncia da
alma. No extremo limite, a alma encontrada por Ibn Sina é, portanto, essencialmente uma
substancia® que, ao atualizar o corpo, se comporta tanto como perfei¢do, como forma ou
como faculdade, de acordo com as relagdes ja expostas. Desse modo, o prelidio que intentava
ultrapassar a defini¢do da alma como perfei¢ao no sentido da forma atualizada do corpo,
talvez justifique porque se fez necessario insistir na alma como perfeicdo primeira, ndo como
simples parte do composto matéria e forma, mas algo além disso, isto €, a alma como a artesa
da matéria, idéia que ganha mais sentido quando se atribui a ela substancialidade. A alma &,
pois, algo além da forma do composto matéria e forma. Ela existe no composto, mas estd

além dele. Ela ¢ forma mas, também ¢, alguma coisa além disso.

* RAHMAN: 1,3,32 / BAKOS: 1, 3, 23. “Anima ergo perfectio est subiecti quod est constitutum ab ea; est etiam
constituens speciem et perficiens eam (&1)’Cf. RIET: 1,4,67.

¥ RAHMAN: 1, 3, 32 / BAKOS: I, 3, 23. Esse é o sentido literal, mas a traducdo latina e francesa apresentam o
sentido de a alma é perfeicdo como substincia e ndo como acidente, 0 que ndo se encontra na edi¢do de Rahman.
“Anima enim est perfectio substantiae non ut accidens (@)”.Cf. RIET: 1,4,67.

60 . - 5. .
O conceito de “alma” encontrado por Ibn Stna a define ndo s6 como forma, perfei¢do ou faculdade mas,

antes como uma substincia que se comporta como ato, como forma e como perfeigdo constituindo e utilizando as

faculdades. Isso esclarece a referéncia anterior da alma J——sSIS ¢ 3 5 5 NS/ como uma forma ou como uma
perfeicio. Cf. RAHMAN: 1,1,5s. / BAKOS: 11,6 / RIET: 1,1,18.
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Ibn Sina cré poder demonstrar a substancialidade da alma pelo que se passa
com o ser vivo na hora de sua morte. Com o cessar das fungdes vitais, 0 corpo nao permanece
mais da mesma espécie, revestindo-se de uma outra forma. Ora, se a alma ndo intervisse na
organizagdo do corpo, ndo haveria razdo para que a estrutura corporal se esfacelasse depois da
morte. Se tal estrutura ndo tivesse sido produzida pela alma, por que, entdo, ndo se manteria

61 " -
quando a alma separa-se do corpo ?°". Isso ndo ocotrre justamente porque:

o Wl Ld (sl 0da sgag) Tyl 5oL

S . . . . g . . . .~ ’ . ro. ,
Py L"”lﬁ ol Liag ua[_,. Gb&_., Lfku uma disposi¢do propria, sendo que a matéria so
resta existente em ato nessa mistura propria

. . . K
f"’ L l"ﬁ-’-'y Jlle el G‘J‘“ "U"” enquanto a alma estiver nela, pois é a alma que a
. . . ; loca nessa mistura. *
Wiy Ldans 1 o il , il Lgd | ©
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A partir da defini¢do da alma como sendo uma substincia, a questdo emergente passa a ser

A matéria proxima, quanto a existéncia das almas

nela, so é o que é por uma mistura propria e por

quanto ao seu modo de subsisténcia. Ja fora inferido, por meio da observagdo dos viventes, a
existéncia e a subsisténcia da alma como principio dos movimentos do corpo. No entanto, ndo
exisitndo mais a mistura tomada pela alma como receptaculo, cabe perguntar, entdo, em que
medida poder-se-ia falar de sua substancialidade. Dito de outro modo: corrompendo-se o
corpo, corromper-se-ia a alma? Substancia e subsisténcia, nesse caso, ndo sdo sindénimos e
nem podem ser intercambidveis quando se retira do composto a sua materialidade, isto ¢, o
corpo. Afirma-la como uma substidncia que forma o corpo ndo significa afirmar que ela
subsiste apos a dissolugdo do corpo. Se indistintamente a alma ¢é perfeicdo quanto as espécies
vegetal, animal e humana; ato em relagdo a matéria corpérea desses existentes e substancia
que tem inicio na existéncia para cada um em suas espécies; ainda assim nao resta claro como,
e em que condigdes, a alma poderia subsistir apos a dissolugcdo do composto do qual ela foi
artesd. Além disso, como isso seria passivel de constatagao? Ibn Sina chama a atengdo para
essa questdo e fornece-nos uma indicagdo do modo pelo qual ird desenvolvé-la na seguinte

passagem:

' Cf. VERBEKE. Introd I-I1I, p. 30

82 RAHMAN: 1, 3, 27s. / BAKOS: 1, 3, 20. “(@) materia propria in qua existunt istac animae non est id quod est
nisi ex complexione propria et affectione propria, et non remanet existens cum illa complexione propria in effectu
nisi quamdiu anima fuerit in illa. Anima enim est quae facit eam illius complexionis (@i)” Cf. RIET: 1,3,58.
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.. < . . .... | Dizemos que certamente tu sabes pelo que precedeu
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para ti, que a alma ndo é corpo, e se fosse

H . . . r
C-‘a”‘ L Ll ol s s o, (,~,_>.,. ] | estabelecido para ti que a uma certa alma convém o
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estado separado com a subsisténcia de sua

of 2 sla s oy ol . .o
Lg.d &.3 s ol cq" fj Lg""’ f'ﬁ"" qum Lﬁ" esséncia, te ocorreria duvida sobre o fato de que ela
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fosse uma substancia.
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Caberia verificar, portanto, em que medida ¢ possivel que a alma seja apreendida num estado

separado, sem o corpo. Como fora antecipado na Secao I, a “alegoria do homem suspenso no
espaco” forneceu indicagdes que, ao homem, é possivel constatar a existéncia de sua alma sem
a interferéncia da matéria corporal. Nesse sentido, o que fora antecipado a respeito da alma
humana, indica uma clivagem fundamental para que a subsisténcia da alma encontre na alma
racional humana tal evidéncia com a exclusdo da alma vegetal e animal que, ndo obstante
possuirem comunidade com a alma humana quanto ao ato, forma, faculdade e perfeicdo e
substancialidade, ndo possuem evidéncia quanto a apreensdo em estado separado. Em

referéncia a isso, sublinhe-se, pois, a seguinte passagem:

.. . . N o E isto [a substancialidade da alma] somente se

constata a ti para algo do que se chama alma, e

25 lb PR A O Y | 0 0 s L__Jj quanto a outro [tipo] disso como, por exemplo, a

alma vegetal e a alma animal, isto ndo é constatado
4

para 1"

Com isso, as diferengas de instdncias dos movimentos a partir da triparticdo estabelecida —
vegetal, animal e racional — mostra que as funcdes vegetativas e animais da alma humana nao
sdo passiveis de evidenciarem separabilidade, mas a a¢do da faculdade racional, por meio do
intelecto evidencia isto, como foi adiantado pela via interna da constatacdo da existéncia da
alma. No entanto, a via apresentada sob a forma alegorica do “homem voador” foi apenas um

preludio ao desenvolvimento de suas teses e, ao avangarmos nas concepgdes de Ibn Sina a

% RAHMAN: 1,3,27 / BAKOS: 1,3,20. “Dicemus quia iam scis ex praemissis animam non esse corpus. Si autem
constiterit quod aliquam animam possibili est per seipsam solam existire, non dubitabis eam esse substantiam.”

Cf. RIET: 1,3,58. Essa frase abre a Secdo 3 que se intitula s sall 4] 30 & 4la)a (il o 2/ de que a alma

é intrinseca ao predicamento da substancia e pode se dizer que esta se apresenta como uma continuagio direta
das indicag¢des do tema da substancialidade da alma que fora interrompido pela refutagio das doutrinas dos
antigos apresentada na Secdo 2 intitulada:

4_adig ey i) ‘éﬁ sladdll alld La <3 ‘éﬁ/ mengdo do que disseram os antigos sobre a alma e sua
substdncia, e [a] critica [a eles]. Cf. RAHMAN: 11,1,17 / BAKOS: I1,1,13.

4R AHMAN: 1,327 / BAKOS: 1,3,20. Cf. nosso IIL6.
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respeito do intelecto, isso tornar-se-4 mais claro, pois até aqui nido se diz de que modo a
substancia da alma poderia subsistir sem o corpo.

De todo modo, os primeiros tragos da doutrina de Ibn Sina a respeito da alma ja
indicam um modo muito peculiar de entendimento no ambito da tradigdo peripatética. Em
algumas passagens o termo “substancia” ¢ tomado num sentido que engloba as espécies
vegetal, animal e humana, significando o aperfeicoamento de cada uma delas e, em outras
passagens, refere-se exclusivamente a alma humana e, nesse caso, os termos substincia e
subsisténcia em estado separado — isto €, sem matéria — se aproximam, sendo para todas as
faculdades, a0 menos para as que possam subsistir sem o corpo, qual seja, o intelecto. E certo
que, ainda assim, resta se perguntar se seria somente o intelecto a sobreviver ou se o intelecto
evidenciaria a sobrevivéncia da alma como um todo. Se assim fosse, qual seria o destino da
alma humana ? Nessa medida, ainda que ndo se trace um exaustivo paralelo com a doutrina de
Aristoteles, o tratamento proprio dado por Ibn Sina quanto a substancialidade da alma ¢
desenvolvido a partir de nuances conceituais ndo s6 quanto a forma, perfeicdo e substancia
mas também quanto a susbsisténcia ou ndo da alma®. Isso o leva, de modo geral e de acordo
com algumas interpretagdes de Aristoteles em seu De Anima, a afastar-se das teses do
Estagirita®. Apesar de iniciar por uma defini¢do aristotélica, Ibn Sina termina por lhe atribuir
um novo sentido, no qual a alma nao ¢ s¢ a forma do corpo, mas uma substancia em si mesma.
Ela ndo existe no corpo como num sujeito, mas subsiste por si mesma. Talvez por essa razao,
acentuando mais a distingao entre corpo e alma, ele se sirva mais da nog¢ao de perfeicao do que
da nocdo de forma, insistindo sobre o carater substancial da alma. Ibn Sina parece passar
gradativamente da unidade do homem aristotélico do De Anima, como um tnico composto de
corpo ¢ alma, a dualidade do homem platénico, no qual sua verdadeira substancia e realidade

. o - 67
seria, em ultima analise, a alma”’.

85 Cf. nosso tltimo Capitulo.

6 (Cf. Rodier, II, 27-30. Cf. ARISTOTE. De L'ame. Trad. par J. Tricot. Paris: J. Vrin, 1965, p.9, n.1 e para a
questdo da evolucdo de Aristoteles neste ponto ver GAUTHIER, R. A. Introdug¢do a Moral de Aristoteles.Lisboa:
Europa-América, 1992, pp 10-21; HAMELIN, O., La Théorie de [’Intellect d’aprés Aristote et ses
Commentateurs, op.cit, SORABII, R. Aristotle Transformed.). “A alma é, para Aristoteles, substincia somente
enquanto é a enteléchia de um corpo natural que possui a vida em poténcia, ndo sendo separavel do corpo, nem
sendo imortal, mas em conjun¢do com o corpo ¢ o principio formador do organismo.” Cf. JAEGER, W.
Aristoteles. México: Fondo de Cultura Econdmica. México, 1995, pp. 58-59.

7 Cf. GUERRERO, R. R. Avicena. Madrid: Ed. del Orto, 1994, p. 43.e VERBEKE. Introd. I-III p. 33.
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1.3- O inicio da existéncia da alma

Se, a opor-se ao conceito de que o corpo ¢ a causa da alma, restasse apenas
admitir que a alma preexistiria ao corpo e, em seguida, fosse a ele reunida, estariamos distante
da via proposta por Ibn Sina. Sua concepcdo do inicio da existéncia da alma opde-se
simultaneamente a essas duas teses: a alma ndo preexiste ao corpo e também nao ¢ causada
por ele, mas vem a existéncia juntamente com a matéria tomada por recepticulo e

transformada num organismo®®.

Ll oS5 o) sl oI ol JgiS
C)% C)|_,_,;}H é NPT r_;; QD_:SU u)b'u sobrevém aos corpos — porque as almas humanas

69
(ally gl G e ZplusYl syl

No primeiro caso, isto €, para refutar a idéia da preexisténcia da alma em relagdo ao corpo, a

Dizemos que as almas humanas ndo subsistem

separadas dos corpos — e que, em seguida,

sdo iguais entre si em espécie e no¢ao.

argumentacdo de Ibn Sina apoia-se na impossibilidade de se afirmar que, antes de sua
existéncia, ela pudesse, tanto ser una, como multipla. O paradoxo assim se apresenta: se fosse
admitida a preexisténcia da alma como sendo uma esséncia individual e particularizada
existindo separadamente antes da existéncia do corpo, deveria ser admitido S (sdill (55 o
8 5<% dsa sl 3/ que a alma fosse, nessa existéncia, miltipla’. Ora, a multipicidade, por seu

turno, ¢ uma propriedade a ser considerada em suas duas possibilidades, ou seja, ou quanto a

forma da coisa ou quanto a matéria da coisa. Vejamos esta passagem:
Lg.'b}.@ USI 5‘)3...4”3 tbﬂ.ﬂbub Sﬁb'ﬁi.o Wj

[,Lg pl > O °)-.’.l 55 o) C):’;Lé X >|j somente diferem em vista do que recebe a

quididade, ou melhor, no que concerne "a quididade

Elas [as almas] ndo sdo diferentes pela quididade

e pela forma, pois sua forma é una. Assim, elas

¢ polaiaL Lall 4] uy.u.“ ji Ll

pela particularizagio. E isto é o corpo.”*

% O bindmio “esséncia e existéncia” que ndo &, aqui, objeto de nossa investigagio deve ser formulado a luz das
concepgdes contidas na Metafisica da Al-Sifa’.

69 A L o S .
Isto ¢, sdo da mesma espécie, passiveis de serem incluidas num mesmo conceito. RAHMAN: V,3,223 /

BAKOS: V,3,158. “ Dicemus autem quod anima humana non fuit prius existens per se et deinde venerit in
corpus: animae enim humanae unum sunt in specie et definitione. ” Cf. RIET: V,3,105.

0 RAHMAN: V,3,223 / BAKOS: V,3,158. “ animae in ipso esse habeant multitudinem. ” Cf. RIET: V,3,105.

Isto €, que as almas existiriam como esséncias individuais e particulares antes da existéncia de seus corpos.

" RAHMAN: V3,224 / BAKOS: V,3,158. “ Inter animas autem non est alteritas nisi secundum receptibile suae

essentiae cui comparatur essentia eius corpore, et hoc est corpus. ” Cf. RIET: V,3,106.

36



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

. C)J-.L” bl R¥ 9
Vé-se, assim, que a multiplicidade referida aqui s6 pode ser tomada a partir de uma matéria
com atributos de suporte e receptaculo para a manifestagdo das almas particularizadas
porquanto se considere que Leald il Lilie 8 & 5S35 3 g Jadd las g3 5 il LY lé / gs
coisas cujas esséncias sdo somente nogoes multiplicam-se em suas espécies pelos seus individuos™.
Desse modo, a multipicidade das almas somente pode ser dita quando estas se acompanham de
seus respectivos corpos, os quais nao sdo afirmados como causa mas como um principio
simultaneo de individualizagdo da alma. Assim, ndo € possivel as almas serem multiplas antes
que lhes corresponda uma determinada matéria tranformada num organismo particular.

Descarta-se, assim, a hipotese de que antes do corpo a alma pudesse ser multipla.
ol Ldgaos g8 LuisYl 0985 of Jbo i
RECRY 1| PRCRIRY [y V%)

No entanto, a negacdo da multiplicidade das almas antes de estarem acompanhadas de seus

Assim, é falso que a alma, antes de sua entrada no

. 1 S T3
corpo, fosse numericamente multipla em esséncia.

respectivos corpos significaria que elas seriam, entdo, uma s6 antes do corpo? A resposta de

Ibn Sina também € negativa a essa segunda hipdtese.

JJ;JLg )] 5.>>|3 0353 QT 32 Yﬁ J}ﬁiﬁ E cAiig'o: ela ndo pode ser numﬁericarftente de
esséncia una, porque quando sobrevém dois corpos,
LOlwds UJ_,_;-‘_H 3 J~0-> OUQ-.’ J~0-> l.}l 4_’.3 sobrevém, nos dois corpos, duas almas. ™

Ora, se para dois corpos individualizados, correspondem duas almas individualizadas, ou essas
duas almas seriam partes de uma suposta alma unica anterior ao corpo ou, entdo, uma unica
alma estaria simultaneamente em dois corpos. Ibn Sina pouco se detém para refutar ambas

hipéteses. No primeiro caso considera que loaphall & )5l ea¥l oSdadl jals 13 g
& ne 5 /isto é uma evidente falsidade pelos principios estabelecidos nas ciéncias naturais e em

75 \ . . : )
outras '~ e, quanto a segunda, entende que, visto sua evidente vanidade, sequer valeria a pena

2 RAHMAN: V,3,224 / BAKOS: V,3,159. “ Giea enim quorum essentiae sunt intentiones tantum et sunt multa,
quorum multiplicatae sunt species in suis singularibusi” Cf. RIET: V,3,106.

& RAHMAN: V,3,224 / BAKOS: V,3,159. “@ ergo impossibile est inter illas esse alteritatem multitudinem..
Cf. RIET: V,3,106.

7 RAHMAN: V,3,224 / BAKOS: V,3,159. “ Dicemus etiam esse impossibile ut essentia eius sit una numero:
cum enim fuerint duo corpora, acquirentur eis duae animae. ” Cf. RIET: V,3,107.

s RAHMAN: V,3,224 / BAKOS: V,3,159. “ Huius autem destructio manifesta est ex principiis praepositis in
naturalibus et in aliis.” Cf.RIET: V,3,107.
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alongar-se em refutacdes. Ibn Sina argumenta que a preparacdo da mistura dos elementos da
natureza precipita o inicio da existéncia de uma alma de esséncia individual, em razdo da

matéria que se torna, para a alma, um receptaculo de individuagao.
oj.‘.d Lrgﬁ ¢ 5.)_>-|j U"“’-‘—” s"_:_..o.d u.)lJ
LS ol> g ¢ ol Lgegdy ¢ 2aally | comojd explicamos. *

Portanto, a alma ndo é una, mas multipla

numericamente, sua espécie é una e ela é incidental

. ol

A observacao por meio dos sentidos €, para Ibn Sina, fonte da certeza da multiplicidade das

almas individualizadas: LIS o)) 8 3aa) 5 Canad (il o plad (a3 9/ sabemos que a alma
ndo é una em todos os corpos’’. Se assim ndo fosse, o conhecido e o desconhecido seriam

partilhado por todos os individuos da espécie e, nesse caso, 8 8l n) Jde 45 Wl
s—<c / ndo seria oculto a Zaid o que estivesse na alma de ‘Amr. Dessa maneira, conclui ele

que a individuacio’® das almas ndo pode ter lugar anterior 4 sua manifestagio com o corpo. Se
antes disso ela ndo pode ser nem multipla e nem una, ¢ forcoso que sua individuacao se dé,
assim, com o corpo. Sendo observavel, pelos sentidos, que a alma de cada um dos entes
concretos ¢ uma interioridade individual e determinada, e diante da impossibilidade de afirma-
la una ou multipla antes da existéncia com o corpo, resta admitir que a mistura adequada dos
elementos da natureza se configura em condigdo necessdria para explicar seu inicio na

existéncia.

76 RAHMAN: V, 3,226 / BAKOS: V, 3, 160. Ergo anima non est una, sed est multae numero, et eius species

una est, et est creata sicut postea declarabimus.” Cf.RIET: V,3,1111. O termo 4<3sl> derivado da raiz &a> &,

aqui, no latim traduzido por “creata”. O 1éxico arabo-latino p.305 traz tradugdes como “accidere, contingere,
provenire efacere”. Todos os sentidos guardam um carater acidental. A raiz arabe indica mesmo que o termo
aponta para sentidos episddicos, circunstanciais, incidentais. Goichon (itens 132—137) optou pela locugdo
“comegar a ser”, acompanhada por Iskandar. Tal opg¢do, embora seja suficiente para afirmar que a alma tem um
comego, parece ndo contemplar o carater acidental do inicio da existéncia da alma, presente na raiz arabe. Além
disso, o termo “ser”, implica decidir a favor do uso desse termo no vocabuldrio metafisico da falsafa, em
substituicdo ao termo “existéncia”, decisdo que gera problemas suplementares e, a nosso ver, ndo ¢ indicado.
Nossa op¢do mantém o termo na traducdo “incidental / incidir” por entendermos que ele resolve tanto o conceito
de que a alma tem um inicio na existéncia, como indica que esse comeco € circunstancial.

7 RAHMAN :V, 3, 226 / BAKOS: V, 3, 160. “Nos scimus etiam quod anima non est una in omnibus

corporibus.” Cf.RIET: V,3,107.

78 C g ~ o - - e~
O tema da individua¢ao é rico em Ibn Sina. Sua formulagdo sobre a constituicio do ente concreto,

determinado a partir da substancia, assim como o modo pelo qual o intelecto aprende essa nogdo universal,
encontrou na defini¢do de “natureza comum” uma soluc¢do singular na histoéria do pensamento, constituindo-se
numa de suas contribuigdes a historia da filosofia. Do mesmo modo, sua maneira inovadora de solucionar o
modo como a individuag@o se da a partir da simultaneidade entre o corpo e a alma ecoou na escolatica latina
posterior.
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. . . . g . | Além disso, a individua¢do das almas é algo
W Lol el Lol sl pasnis osSid

incidental pois elas ndo sdo eternas [mas] ndo

= Lg_";jg > ()3 5..’3 ¢ d)—’ r_] 4 o.g.ﬁ O3 S5 | cessam. Sua incidéncia [se da] com um corpo. "

SO

Portanto, na visdo de Ibn Sina, o inicio da existéncia da alma juntamente com o corpo tem na
impossibilidade de demonstracdo de sua preexisténcia como sendo una ou multipla um
decisivo argumento. A distin¢do e individualiza¢do das almas humanas s6 sdo possiveis pelo
principio material, que ¢ o corpo. Quando, asssim, sd0 imersas no tempo € no espaco
acompanhadas do corpo, elas se distinguem. Se preexistissem a matéria que as individualiza,
as almas nao poderiam ser distintas umas das outras. Nesse caso, seria necessario considera-
las como unificadas em uma s6 alma, a qual se incorporaria em distintos corpos. Ora, isso nao
¢ possivel, pois observa-se que, em dois corpos ha duas almas distintas. Além dessa recusa,
Ibn Sina também ndo admite a cohabitagdo de almas num mesmo corpo e a transmigracao de
almas de um corpo ao outro. Assim, por ndo ser possivel que as almas sejam nem unas e nem
multiplas, antes do corpo, sua existéncia s6 pode se dar com a existéncia do corpo.

O principio da simultaneidade é, nesse caso, condigdo necessaria para Ibn Stna
resolver a incomoda argumentagdo de que a alma ¢ causada diretamente pela formacao de um
corpo organizado com seus membros e faculdades. Sustentando a concep¢do da alma como
uma substancia por si mesma, ¢ pelo conceito de simultaneidade que seria possivel explicar
como a matéria ¢ transformada num organismo. Repete-se, pois, a argumentacdo de que o
organismo s6 ¢ o que ¢ pela intervencdo da alma em sua formacdo. Nao ¢ o caso de se
imaginar que viriam a existéncia um corpo € uma alma simultaneamente mas, antes, que uma
disposicao material adequada se constitui numa conformacgao apropriada para a alma comecar
a existir, individualizada naquela mistura; e so ai, entdo, a mistura poderia ser dita um corpo
organizado conduzido a se desenvolver segundo os principios determinados pela alma. A
simultaneidade do inicio da existéncia da alma com o inicio da existéncia do corpo tem como
causa remota ndo a formagdo do proprio corpo — pois este € atualizado pela interferéncia e
condugdo da propria alma — mas a mistura dos elementos da natureza. Portanto, ¢ na mistura
anterior que antecede o corpo e a alma que se deve buscar a causa do comego da existéncia da

alma. A distingdo pode ser retirada, por exemplo, dessa passagem:

L RAHMAN: V, 3, 224 / BAKOS: V, 3, 159. “ Singularitas ergo animarum est aliquid quod esse incipit, et

non est aeternum quod semper fuerit, sed incepit esse cum corpore tantum.” Cf.RIET: V,3,107; Cf. BAKOS: V,
III, 158-s.
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" s .. | E certo que as almas incidem assim como incide
mwwmwwﬁlglgalrw . o
uma matéria corporal propria a ser empregada por

09 S ¢ l_;bl_.l L@-' iy dadls 450y 30l ela, sendo que o corpo incidental é o reino e o

_ instrumento [da alma]. *°
LTy LiSlas coladl o

A distingdo entre matéria corporal e corpo produzido ndo € sem razdo pois, a primeira, € uma

pura disposicdo para que a segunda se atualize. Entre ambas, opera a alma. Corpo e alma
seguem como um bindmio de uma mesma circunstancia antecedente que ¢, pois, a mistura dos
elementos. Naturalmente, pois, o foco da indagacdo de como esse processo seria possivel se
desloca da simultaneidade do comeco da alma e do corpo para a propria mistura dos elementos
que precipita a existéncia de ambos e imediatamente os antecede. Como se da tal disposigao?

Nesse ponto Ibn Sina parece preferir admitir os limites da razio:

. . ~ E essa disposi¢cio é requerida para a sua
particularizagdo [da alma] a tal corpo e para uma
o 25 | pl e afinidade a que cada um dos dois se ajuste ao outro
> Ols > Lass C}LOJ Lwling padl | afi q ]
mesmo que esteja oculta para nés essa condi¢do e
81

Bl sy Ul ells Ll

essa adequagdo.

Tal individualizacdo, realizada por essa condi¢ao material, porém, ndo esgota o conjunto de
causas situadas na base do processo. O movimento que constitui a mistura dessa ou daquela

maneira permanece, em ultima analise, desconhecido.

s

Ndo ha duvida que ela [a alma] se individualize por

uma certa coisa, e que essa coisa, quanto a alma
<

3 5 olud 2J1 9 humana, ndo é a impressdo na matéria — ja é sabida

3 & .,L,QH}_@ o Ao ,,}!l 21 éﬂjl ana, ndo é a impressao na matéria — ja é sabid.

a falsidade a respeito dessa discussdo — mas essa

3y ¢ Wy gl oy e s Bl

coisa para a alma é uma certa disposi¢do, uma
. e m T T & | certa poténcia e um certo acidente espiritual ou um
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conjunto disso que a individualiza por reunido
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depois que individualiza-se [e estd] separada, é

inadmissivel que ela e outra alma tornem-se

80 RAHMAN: V, 3, 224 / BAKOS: V, 3, 159. « Ergo iam manifestum est animas incipere esse cum incipit

materia corporalis apta ad serviendum eis, et corpus creatum est regnus eius et instrumentum.” CfRIET:
V,3,107s.

81 RAHMAN: V,3,224 / BAKOS: V,3,159. “(&i) propter quas affectiones illa anima fit propria illius corporis,

quae sunt habitudines quibus unum fit dignum altero, quamvis non facile intelligatur a nobis illa affectio et illa

comparatio.” Cf.RIET: V,3,109. O sentido de @3 ¢ de “escondido, invisivel, secreto”.
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numericamente uma So esséencia.
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Nao se pode deixar de observar que essa ¢ uma das raras ocorréncias em que se encontra
expressa a impossibilidade do conhecimento no Kitab al-Nafs. Ibn Sina, por ser autor que
procura explicar detalhadamente o funcionamento e as razdes das coisas, nesta secdo,
surpreendentemente, admite que o modo como as almas humanas sdo formadas foge a nossa
compreensdo. Porém, se na primeira passagem, ele diz que essa reunido de causas nos ¢
desconhecida e, na passagem acima, afirma que tais coisas nos estdo ocultas, nem por isso Ibn
Sina faz suas concepcdes submergirem numa via mistica. Tal postura indica, antes, limites da
razdo.” A sequéncia das causas da mistura dos elementos apontaria para uma nova pesquisa
na qual os movimentos das esferas celestes teriam papel preponderante, agindo sobre a matéria
e influindo em sua preparacdo para receber uma certa determinagdo. Esse desenvolvimento,
porém, ndo se encontra nessa obra de Ibn Sina**.
Ainda nessa se¢do, Ibn Sina refere-se a hipotese da existéncia da alma apos a
dissolucdao do corpo. A questdo toma o seguinte rumo: sera que elas se corromperiam com a
corrup¢ao do corpo, ou subsistiriam separadas da matéria? Caso subsistissem, na medida em
que ndo estariam mais numa matéria que as individualizaria, serd que se manteriam multiplas
ou tornar-se-iam uma s6? Apesar de a questdo ser semelhante ao inicio da existéncia da alma,
a condicdo de separabilidade da alma em relagdo a matéria, antes e depois de estar
acompanhada de um corpo, ndo ¢ a mesma para Ibn Sina. Na hipdtese da permanéncia da alma
depois do corpo, nosso filésofo entende que elas se manteriam multiplas, individualizadas em

suas esséncias particulares. A razao ¢ assim exposta:

82 RAHMAN: V, 3, 226 / BAKOS: V, 3, 160. “Sed sine dubio aliquid est propter quod singularis effecta est;

illud autem non est impressio animae in materia (iam enim destruximus hoc); immo illud est aliquia de
affectionibus et aliqua de virtutibus et aliquid ex accidentibus spiritualibus, aut compositum ex illus, propter quod
singularis fit anima, quamvis illud nesciamus.” Cf£RIET: V,3,111.

% Tais limites parecem mais nitidos quando notamos os termos contrastantes que sdo usados, no paragrafo: a
opor-se a tal “desconhecimento” e “ocultamento”, hé a utilizagdo de enfaticos termos tais como “ndo ha duvida
que” ou “é inadmissivel que”, como a definir mais nitidamente até onde se pode conhecer.

¥ 0 tema ¢ desenvolvido, por exemplo, na Metafisica, no Danesh Nama ou no Livre des directives. Cf.
AVICENNE, Livre des directives, op. cit. sobre a “verificacdo da substancia dos corpos” pp. 247 a 277,
particularmente “sobre as forma que se sucedem na matéria”, p.265s “sobre a anterioridade da forma”, p. 270 e
“sobre a origem das formas”, p. 270s. O principio da mistura dos elementos como uma predisposi¢cdo que
precipita uma determinada manifestagdo pode ser um dos paradigmas usados em sua doutrina do conhecimento.
Por exemplo, a mistura dos dados da imaginacdo como disposi¢do natural para que comece a existir no intelecto
um determinado conceito que corresponda a essas formas, parece seguir o mesmo principio de funcionamento.
Além disso, o modo como isso se efetua, no limite da argumentagao, parece socorrer-se dos limites da razado com
a conclusdo de que tais coisas, em ambos os casos, ou ignoramos ou nos sdo escondidas. Cf. nosso 11-4, 11-5, 1I-6.
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) c VB e . e Quanto a separa¢do das almas [humanas] dos
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corpos, dizemos sem duvida alguma que cada
g0 i "‘j [ S & > RY) 095'; 2 ’,Sﬂ uma delas existe como uma esséncia separada

por causa da diversidade da sua matéria
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engendrada e pela diversidade dos tempos de
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de suas disposi¢oes, possuidas em fung¢do de seus

b Y iadl Lol sy L | corpos distintos.”

Admite-se, desse modo, que a matéria que a alma toma por receptdculo ndo ¢ somente

necessaria a individualiza¢do e ao inicio de sua existéncia para realizar os atos da vida mas,
também, que a convivéncia unica estabelecida entre um determinado corpo e uma determinada
alma ¢ tomada como condigdo e garantia para que, consideradando-se a possibilidade de sua
sobrevivéncia apos a morte do corpo, essa permanéncia se traduza em pemanéncia individual

de cada alma determinada, sem fundir-se com outra, sem tornar-se una com outra.

85 RAHMAN: V, 3, 225 / BAKOS: V, 3, 5, 160. “Dicemus ergo quod postea animae sine dubio sunt separatae a

corporibus; prius autem unaquaque habuerat esse et essentiam per se, propter diversitatem materiarum quas
habebant et propter diversitatem temporis suae creationis et propter diversitatem afectionum suarum quas
habebant secundum diversa corpora sua quae habebant.” Cf.RIET: V,3,110.

42



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

1.4 Acoes e faculdades da alma.

Em linhas gerais, Ibn Sina segue a trilha da classica divisdo aristotélica,
estabelecendo a distingdo basica das agdes da alma segundo a triparticdo em alma vegetal,
alma animal e alma humana. Na passagem seguinte podemos verificar como esse conceito ¢
eXpresso:

Dizemos agora que a primeira das divisoes das

LS el JLedi rL».BT dji ol oY Jsaid

acoes da alma [se da em numero de] trés:

Pl ”,';,";[ls o .,’,l|j O‘s e 3”,5' 3o g aquelas nas quais se incluem o animal e o
vegetal, tais como a nutrigdo, o crescimento e a

A 5 . & e l 'gg ] s ot oS
§ JJ J |3 ? “5"" '3 J'J ‘5 geragdo; agoes nas quais estdo incluidos os
l:. g;;l"l] | “‘ I jj L ' 57 bl . I animais — ou a maior parte dentre eles, ou os

grandes — nas quais ndo ha trago pertencente ao
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Se esta divisdo, por um lado, estabelece 0 movimento e a sensagdo como agdes que separam o

movimento voluntdrio;, e agdes proprias dos

animal do vegetal — enquanto a inteleccao, as artes e a estética separam o homem do animal —
por outro lado, enquanto a¢des vegetais sao comuns tanto ao vegetal como ao animal e ao
homem, cabe verificar em que medida o conjunto das acdes de tipos diferentes de alma pode
se combinar num mesmo existente. Para seguirmos a argumentacdo de Ibn Sina para resolver
essa questdo, podemos nos amparar de um duplo modo de entender sua atribuicdo nominal a
alma: uma a toma de modo absoluto para cada existente, enquanto outra a toma por analogia
as suas fungoes.

No primeiro caso o termo “alma vegetal” refere-se a unidade do existente
concreto vegetal que foi atualizado pela alma, da mesma maneira que se entende “alma
animal” ¢ a “alma humana” em relacdo ao animal ¢ ao homem separadamente. Desse modo,

nao ¢ possivel que exista no animal ou no homem uma “alma vegetal” — pois esta refere-se

86 RAHMAN: 1,3,37 / BAKOS: 1,3,26. “Dicemus ergo nunc quod primae divisiones actionum animae sunt tres:

actiones scilicet in quibus conveniunt vegetabilia et animalia, sicut sunt nutrire et generare; et actiones in quibus
conveniunt animalia aut plura ex eis, in quibus non communicant vegetabilia, sicut sentire et imaginari et movere
voluntate; et actiones quae propriae sunt hominum, sicut est percipere intelligibilia et advenire artes et meditare
de creaturis et discernere inter pulchrum et foedum.” Cf.RIET: 1,4,76.
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apenas ao proprio vegetal — mas, com mais propriedade, entende-se tratar-se das funcdes
vegetativas daquela alma. A perfei¢ao resultante da acdo da alma substancial num determinado
corpo configura, de modo inequivoco, que a alma ¢ una e que, pela sua atualizagdo, suas
faculdades — que lhe pertencem integralmente — derivam nos membros. Com isso descarta-se a
hipotese de que haja fendomenos como a coabitagdo e a transmigracao de almas. Como vimos,
a alma que realiza o aperfeicoamento de um determinado corpo, o faz em toda a sua plenitude
e torna-se parte indissoluvel do composto, exceto com a corrup¢ao da matéria. Nesse sentido, a
triplice definicdo de alma segundo sua espécie vegetal, animal ou humana adquire sentido
absoluto quando se refere a unidade do particular no qual subsiste uma alma una e tnica e um
outro sentido, dado por analogia ao primeiro, quando nos referimos as faculdades comuns
presentes nos existentes das varias espécies. A partir disso, também ndo € possivel que se
entenda que a alma humana seja proveniente do animal e nem que a alma animal seja
proveniente do vegetal. Essa separacdo ¢ tributdria da mistura diferenciada a partir dos
elementos da natureza. Tal mistura, predispondo a manifestagdo da alma que lhe € propria,
proporciona o receptaculo adequado para sua especifidade animica, como se afirma nesta

passagem:
25)).”3 J.u.o.db :;«.>J| g“_’ﬁTjJ r.a.?.” Loij
& Lo LAl Guddll o yams uald 4ol 3

Quanto ao corpo que possui 0s Orgdos da
sensibilidade, da distingdo e do movimento
voluntdrio, esse corpo ndo provém da alma

vegetal enquanto ela é alma vegetal, mas enquanto

T o Ll iy Ly o L5 s
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uma outra diferenca lhe é reunida, pela qual se

torna uma outra natureza, e isso so se produz se
L 87

essa natureza se torna alma anima
Do mesmo modo, descarta-se a coabitagdo de almas, pois ndo pode haver, por exemplo, uma

alma animal que opere no animal as agdes caracteristicas do movimento e da sensagdo e,
paralelamente a isso, no mesmo existente, uma outra alma vegetal que fosse responséavel pelas
acoes do crescimento, nutricdo e geracdo. Antes, essas acdes sdo combinadas e dirigidas por
uma s6 ¢ mesma alma. A alma, pois, no existente concreto ¢ una, ¢ ao se dizer que a alma

vegetal estd no animal e que a alma animal estd no homem, com isso, pode se ter a idéia

¥ RAHMAN: 1,3,30 / BAKOS: 1,3,21. “ (@i) sed corpus habens instrumenta sentiendi et cognoscendi et motus
voluntarii non provenit ex anima vegetabili secundum quod est anima vegetabilis, sed ex hoc advenit ei alia
differentia propter quam fit alia natura, scilicet anima sensibilis.” Cf. RIET: 1,3,62. O texto latino trocou a palavra
final da senteng¢a por “sensivel”.
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erronea de que haveria varias almas num mesmo ente concreto. Esse modo de referéncia so6

adquire sentido quando o utilizamos por um modo de analogia, € ndo num sentido absoluto.
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099 ol .,’,ll Ve B S | “,;}LH o JN | animal, ou significa a nogdo comum que inclui a
alma vegetal e animal sob o aspecto do que nutre,
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Dizemos que a alma vegetal significa a alma

especifica [da espécie] propria do vegetal sem o
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Assim, quando conceituamos “alma vegetal” em referéncia ao animal estamos, na verdade,
nos referindo as ag¢des provenientes das faculdades comuns a ambos pois, por analogia, nesse
caso, 2l sill 5 A il 5 Al Jladl i Haan Al Al gad) i) (6 B (e b A Lgy i ) S
entende-se, entre as faculdades da alma animal, a faculdade da qual provém os atos da nutri¢do, do
crescimento e da geragdo. *’Do mesmo modo, podemos nos referir ao homem utilizando os
termos “alma vegetal” ou “alma animal”, indicando as faculdades da alma do animal ou da
alma do vegetal que nele estdo presentes. Isso ndo significa que haja a coabitacdo de almas
num determinado ente concreto, mas que, nesse caso, a referéncia sera sempre em relagdo as
faculdades que essas almas possuem. Os dois modos de referéncia tem a vantagem de manter,
ao mesmo tempo, a unicidade da alma e suas multiplas faculdades. A unidade da alma, alias, ¢

tema que serd desenvolvido com mais detalhes nos capitulos seguintes como o prorprio Ibn

Sina preludia nesta passagem: 3 Lgie adds $5d 0da Oiﬁ Saoly el Ol axy o C.o.Uj

¥ A passagem em questio ilustra a possibilidade de se deduzir os dois niveis — absoluto e analdgico — por nos
nomeado. RAHMAN: 1,3,30 / BAKOS: 1,3,21. “Debemus autem super hoc apponere expositionem, dicentes quod
per animam vegetabilem aut volunt intelligi animam specialem quam proprie designet vegetabilis sine sensibili;
aut volunt intelligi intellectum communem quo uniuntur anima vegetabilis et sensibilis secundum hoc quod
vegetant et generant et augmentant: haec enim aliquando dicitur anima vegetabilis, sed haec dictio est impropria;
anima enim vegetabilis non est nisi in rebus vegetabilibus (&1)’Cf. RIET: 1,3,62.

¥ RAHMAN: 1,3,30 / BAKOS: 1,3,21. “(@i) intelligi unam ex viribus animae sensibilis ex qua proveniunt actiones
vegetandi et augmentandi et generandi.”Cf. RIET: 1,3,62..Cf. RAHMAN: 1,3,30 / BAKOS: I, 3, 21. Cf. BAKOS
n. 135 tem razdo ao esclarecer que “uma s6” é entendida no sentido de estar “em um s6 e mesmo ser vivo”.
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<
sLlasYl/ ] esclarer-se-a, depois, que a alma é uma s6 e que estas faculdades, a partir dela, derivam

nos membros.

Quanto a definicdo e estabelecimento das faculdades das quais procede a
diversidade das agdes e das paixdes — tanto do vegetal quanto do animal e do homem — ¢ a via
empirica que pode fornecer informag¢des mais seguras. Assim como € possivel, a partir da
observacdo dos existentes concretos da natureza, constatar que ha corpos animados em
constraste com os corpos s6lidos sem movimento e sensibilidade, também ¢ possivel, pelo
mesmo meio, constatar que, dentre os corpos que dizemos possuirem alma, seus movimentos
sao multiplos e variados. O fato da variedade de acdes e paixdes ndo estarem presentes da
mesma maneira em todos os existentes concretos, indica que o exame dessa variedade aponta
sua real proveniéncia. Nao obstante ser nomeada de modo genérico e unico como “faculdade”
trata-se, na verdade, de um conjunto de multiplas faculdades que explica os diferentes
movimentos do ser vivo’. A primeira premissa, portanto, para se poder falar das diversas
faculdades, ¢ verificar que, ndo obstante a alma ser una, os seus atos diferem entre si. A partir
da constatagdo dos diversos atos observados torna-se possivel estabelecer as diversas
faculdades. O principio da classificagdo ¢ estabelecido pela observagao dos atos em direcao as
suas causas. As faculdades da alma sdo identificadas, em ultima analise, pelos modos como as
acOes se manifestam e, também, por determinar se os principios de suas a¢des podem ser
reunidos sob uma mesma faculdade ou, entdo, indicam uma outra faculdade. Vejamos como o
proprio Ibn Sina introduz esse tema no Kitab al-Nafs segundo o principio mais geral da
divisdo das faculdades, ou seja, segundo a observagdo direta e a constatacdo que os exemplos

da natureza nos mostram.

90 T ~ . TR . .
O proprio titulo da Se¢do 4 do Capitulo I ¢ indicativo a esse respeito. Denomina-se

Lalgdcadln AY L ) Je il Cadlaa) Qi Ond A/ Explicagdo de que a distingdo das agdes da alma é

[proveniente] da distingiio de suas faculdades. Cf. RAHMAN: 14,33 / BAKOS: 1,4,23. “Capitulum de
declarando quod diversitas actionum animae est ex diversitate suarum virium.” Cf. RIET: 1,4,67. Essa se¢do ¢é
uma primeira abordagem condensada sobre as faculdades que a alma possui. O proprio Ibn Stna ja havia
indicado, ao final da Secdo 3, que as Secdes 4 e 5 do Capitulo I seriam respectivamente um estudo condensado e
aprofundado das faculdades da alma e de seus atos:

- elatindly lgais & ledladl 5 psil) (o 8 e b paida e AN Y Jaild / Indiguemos, pois, agora de uma

maneira condensada [algo] sobre as faculdades da alma e suas agoes e depois disso, na sequéncia, [algo] por
um estudo aprofundado. Cf. RAHMAN: 1,3,33 / BAKOS: I, 3, 23. “Demonstremus igitur summatim vires animae
et eius actiones, et deinde exsequemur singula perquirendo.” Cf. RIET: 1,3,67. Cf. também VERBEKE. Introd. I-
I p. 34 - 48.
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Dizemos que a alma possui atos que diferem de
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Para solucionar as duvidas provenientes da possibilidade de se atribuir uma mesma a¢do — e o

seu contrario — a uma mesma faculdade ou a duas faculdades diferentes € preciso ter em mente
que o conceito de faculdade, para Ibn Sina, implica em que ela seja essencialmente faculdade
para uma certa coisa, sendo o principio desta. As faculdades enquanto faculdades sao,
portanto, principios de agdes determinadas, primarias. Mas ocorre, as vezes, que uma mesma
faculdade seja principio de outras agdes, entendidas como ramificacdes da primeira. Isso
permite que se possa derivar de uma mesma faculdade acdes diretas e indiretas quando,
primaria ou secundariamente, observa-se que suas agdes podem ser reconduzidas aos
principios que determinam sua procedéncia e, por conseguinte, sua faculdade. A
consequéncia imediata dessa premissa ¢, por um lado, ser possivel determinar com precisao
cada uma das faculdades, suas acdes e principios bem definidos, de modo algum
intercambidveis. Entretanto, ndo serem intercambiaveis ndo implica isolamento de principios
pois, pertencendo todos a uma mesma alma, os principios sdo orientados, em ultima andlise,
pela prépria alma, una, através da utilizagdo dos seus intrumentos proprios que sao suas

92 . - . ~ . . \ . ~
faculdades™. Por esse motivo, a defini¢do das inten¢des primeiras, as quais estdo voltadas

ot RAHMAN: 1,4,33 / BAKOS: 1,4,23. “Dicimus igitur quod anima habet actiones differentes multis modis.

Quaedam enim differunt in fortitudine et debilitate, quaedam vero in velocitate et tarditate, quoniam opinio
aliquis sensus est, sed differt a certitudine in firmitudine et comprehensione, et subtilis differt ab hebete in cito
discendo.” Cf. RIET: 1,4,67s. Como, pela observagdo das manifestagdes dos atos da alma, se constata que tais
atos sdo inumeros e variaveis, ndo resta duvida de que existem dificuldades quanto ao estabelecimento preciso do
numero de faculdades, como funcionam e como se relacionam. O papel dessa se¢do ¢ justamente esse, pois,

1S laar o o cudis of 5 udill (5 g8 cudin g Jan of L€y s Ldie lea Lda 060 o cany & K5 038
o Laie Gall i, arall Calde Lgiany Qi 3/ & preciso preparar a solugdo dessas dividas para que nos

seja possivel proceder ao estabelecimento das faculdades da alma e estabelecer que seu numero é tal e que umas
diferem das outras pois, na nossa opinido, isso é o correto. RAHMAN: 1,4,35s. / BAKOS: 1, 4, 25. “Harum
omnium dubitationum solutio oportet ut sit in promptu apud nos, quosque possimus affirmare vires animae et ut
affirmemus hunc esse numerum earum et quod aliae earum sunt diversae ab allis, quia ita constat verum esse
apud nos.” Cf. RIET: 1,4,73.

%2 A alma ¢é dotada de intencionalidade. Sua disposi¢do natural é conectar-se aos principios da inteligibilidade
presentes na inteligéncia agente. Numa palavra: conhecer pelo intelecto. Ela se dirige a conhecer o que ndo ¢ si
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cada uma das faculdades, ndo exclui o intenso dinamismo pelo qual se associam, fato
verificavel por meio da observagdo das agdes combinadas entre elas. 93

A diversidade das agdes que indica a diversidade das faculdades indica,
também, os diversos orgdos pelos quais as faculdades operam e realizam suas fungdes
primarias e secundarias. Obviamente, os 6rgdos pelos quais opera cada faculdade ndo se
apresentam de modo idéntico em cada espécie.”* Contudo, a diferenca mais importante em
relacdo a alma humana, apontada por Ibn Sina ao final da Secdo 4 , que interessa diretamente
para a questdo do intelecto no Kitab al-Nafs, assim pode ser lida:

LgsT Loyl oo coionsd slus¥I 5501 Lol

Quanto a faculdade humana, explicaremos em
breve que sua esséncia é isenta de ser impressa
C)T u-:-uj 3ol J Cl-\b,m OE Y]] ;{_‘.J_,;;_o na matéria, e explicaremos que em todas as agoes
que se referem ao animal, hd a necessidade de um
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A distingdo entre as faculdades animais ¢ a faculdade humana, fundada sobre a impressao
na matéria, ¢ uma afirmacao importante, usada pelo nosso autor, na direcdo de estabelecer

uma clivagem entre a corrupg¢ao dos drgaos do corpo e a permanéncia da alma humana.

mesma em si mesma. Tal disposi¢do ¢ manifesta parcialmente por cada uma de suas faculdades no limite e na
medida de suas fung¢des proprias. Cf. nosso III, 5-6.

93 . C . L1 . . , . .
Essa diferenciagdo, que sera discutida e apresentada posteriormente, ¢ um dos pilares fundamentais para a
articulagdo das faculdades.
94 . .
Trataremos com mais detalhes desse tema ao apresentarmos as faculdades das almas vegetal, animal e

humana . Cf. nosso 1,5; 1,6 e 1,7
” RAHMAN: 1,4,39 / BAKOS: 1,4,27. “Sed constat quia vis humana ex seipsa non potest imprimi in materia; et
constat quod omnes actiones attributac animali necesse est ut habeant instrumenta (1)”. Cf. RIET: 1,4,78.
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I.5- As faculdades da alma Vegetal96

Seguindo a divisdo triplice da alma de acordo com as espécies vegetal, animal e
humana — e esta segundo a distin¢cdo de seus atos quanto as fungdes vegetativa, animal e
racional — a primeira e a mais simples dentre elas, mas ndo menos importante, ¢ definida por
Ibn STna como (s3ixy s ey A gy Le dga (e (_J (5*7,\42! (—uaj d;ﬂ\ ISV / g perfeicdo primeira
que um corpo natural munido de orgdos possui pelo aspecto de que cresce, gera e se nutre.”’ Essas
trés caracteristicas apontadas na defini¢do da alma vegetal correspondem exatamente ao
estabelecimento de suas trés faculdades, pois, a todo e qualquer ser vivo, sdo elas que,

indistintamente, fazem cumprir o ciclo da vida. Ao afirmar que 43l , &M 3 8 ol el

30 gall 3 gl ( ) ) doaiall 3 g8l g ( . ) a alma do vegetal possui trés faculdades: a nutritiva (...) a

96 . . .
No caso da alma humana, entende-se “as faculdades vegetativas” que esta possui pois a alma humana difere

dos animais e dos vegetais propriamente pelo intelecto. Na expressio 4—olll (év W / alma vegetal —

CfRAHMAN: I1,1,52 — o segundo termo ¢ adjetivo e ndo o substantivo <Ly /vegetal. Por isso convém dar

maior énfase ao sentido de “vegetativo” — que se limita a manutengdo das func¢des vitais e bioldgicas que
asseguram a homesotase interna do corpo controlado pelo sistema nervoso auténomo ou vegetativo sem a
intervengdo do intelecto. Cf. Grande Diciondrio Larrousse Cultural da Lingua Portuguesa. Sdo Paulo, 1999, p.
906 — mais propriamente do que “vegetal”. Na segunda metade de II, 1 Ibn Sina procura mostrar essas diferencas.
No caso da “alma animal” em relagdo a alma humana o mesmo se da pois a “animalidade” que esta tltima possui
difere da que € propria aos animais sendo conveniente entendé-la no sentido das “faculdades animativas da alma
humana”. Vale lembrar que o o kitab al-Nafs ¢ o Livro VI da parte da Fisica e abre o estudo dos seres animados,
analisando a alma no seu conceito mais geral. No entanto, ele é propriamente o estudo da alma humana. A analise
de Ibn Sina a respeito das faculdades da alma vegetal, assim como as da alma animal, desenvolvem-se em
referéncia & alma humana e, por isso, convém entendé-las como “as faculdades das fungdes vegetais e as
faculdades das fungdes animais da alma humana”. O estudo propriamente dos vegetais e dos animais encontra-se

nos dois livros posteriores a0 (& J) liS / De anima e sio eles: <l il C_?L:L (4/De Vegetabilibus ¢ —9

st C-ﬂ—,t-é/De Animalibus. A razdo disso € que, o estudo da vida iniciando-se pelo Livro VI, toca a alma

naquilo que ha de comum no homem, nos animais e nos vegetais, introduzindo o estudo do mundo biologico. Por
isso, os tratados especificos sobre os vegetais e sobre os animais vém depois do Livro VI. Na Introdug¢do do kitab
al-Nafs, Ton Sina ndo se refere diretamente a estes dois Ultimos livros, mas enumera os que lhe sdo anteriores,

incluidos também na parte da Fisica da ¢\ &&)) / A1-Sifa’/4 Cura. Sio eles: I) Z;x,-,l,-ué-// E Laldl/ Physica, 1) ¢ Laldd!

ra-/LfJ/ | 9/De Caelo et Mundo, III) ludll g 35N /De Generatione et Corruptione, 1V) <YL _24i¥/ JLdS// /De

Actionibus et Passionibus universalibus quae fiunt ex qualitatibus elementorum, V) De Mineralibus. Assim como
o estudo da Fisica no Livro I introduz o estudo do mundo material, o Livro VI introduz o estudo do mundo dos
seres vivos. Desse modo, Ibn Sina, assim como Aristdteles, classifica a psicologia entre as ciéncias naturais,
sendo ela um ramo da Fisica, tendo por objeto a alma do ser animado, do zw'on emyuconl]

o7 RAHMAN: 1,5,39 / BAKOS: 1,5,27. “(ii) prima perfectio corporis naturalis instrumentalis ex hoc quod

generatur et augmentatur et nutritur.” Cf. RIET:I, 5,80.
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faculdade do crescimento (...) e a faculdade da geracﬁogg, Ibn Sina inicia sua classificagdo a partir
dos principios da sobrevivéncia e da manutencdo dos seres vivos, seja como particulares seja
como espécies. Em relagdo a primeira faculdade — a da nutricdo — ¢ possivel observa-la na
base de todo ser vivo. E ndo ha razdo de se falar em corpos animados sem que esta, a
faculdade nutritiva, ndo seja a que permite, em ultima instancia, a realiza¢do das agdes da
vida, propria a cada existente particular seja qual for sua espécie. Desse modo, no estudo das
faculdades, Ibn Sina, inicia partindo das faculdades responsaveis pela manutencdo e
desenvolvimento da vida em dire¢do a complexificagdo posterior referente as faculdades
animais ¢ humanas. Num dos extremos esta a faculdade da nutri¢dao, atuando na materialidade
do corpo para a manutengdo do ser vivo e, no outro extremo, a faculdade racional,
complexificagdo ultima dos seres vivos, atuando na imaterialidade da abstracdo intelectual.
Por essa razao, ao abrir o estudo da classificacdo das agdes da alma segundo suas faculdades,
Ibn Sina diz que 431l Ja L ji 9, anlll g 48l Jdl elly J j 5 a primeira delas [das a¢oes]

sdo as agbes das faculdades vegetativas e [destas] a primeira é a disposi¢cio da nutriqdogg.

Caracteristicamente, essa faculdade serve-se da forca digestiva permitindo que um corpo
assimilado seja dissolvido e transforme-se em algo semelhante ao corpo que assimila. Assim,
as fungdes vitais sdo mantidas em funcionamento, proporcionando condigdes para que as
outras duas faculdades — do crescimento e da geragdo — possam atualizar suas fungdes.

Diferentemente das outras duas faculdades, Ibn Stna observa:
3 Jns Aoll il 593 o L1 Bl

3 >0 I Loj A sliy B @p nutritiva age durante toda duragdo do individuo
e, enquanto ela permanece existente, realizando

s . . %
U‘w"«dL‘f Ui}’«u J'ﬁ “"Lf"‘” 9 .@J_"u Ll ‘-J""' suas agoes, o vegetal e o animal permanecem

Das faculdades da alma vegetativa, a faculdade

o . . existentes, e se ela se reduz a nada, o vegetal e o
Bl Olgadly bl aag o wlby 0B, &

animal ndo restam existentes, o que ndo é o caso

98RAHMAN: 1,5,40 / BAKOS: 1,5,28. Literalmente a que nutre, a que faz crescer e a que gera. “Anima autem

vegetabilis habet tres vires: unam nutritivam (@) aliam augmentativam (@) tertiam generativam.” Cf. RIET: I,
5,81s.

» RAHMAN: 11,1,52 / BAKOS: 11,1,36. Cf. RIET: 11, 1,103 “(0) et primo ex actionibus virtutum vegetabilium,
sed primo omnium dispositionem virtutis nutritivae”. Nos baseamos nesta se¢do do Capitulo II intitulada gH

A olal) easll ) A suidl) (5 58l (3855 / Do justo estabelecimento das faculdades da alma vegetativa, a qual

possui informacdes adicionais a Se¢do 5 do Capitulo 1. Bakoés traduz o titulo por “vegetal’e logo abaixo por
“vegetativa”. Entende-se, como explicamos acima, que se trata sempre do termo “vegetativa”.

50



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

das demais faculdades vegetativas.'”

ALl Gl ple Js SUAS Ly
Erroneamente, poder-se-ia pensar que a faculdade nutritiva ¢ a mesma que faz o corpo crescer,
pois os corpos dissolvidos por ela sdo absorvidos para o crescimento do corpo que os
dissolveu. No entanto, se assim fosse, esse crescimento seria descontrolado e, como o aumento
da carne ¢ dos musculos realiza-se com mais facilidade do que o aumento ¢ o
desenvolvimento da partes duras do corpo — como é o caso, por exemplo, dos ossos —, ¢
necessario que haja uma faculdade que controle a distribuicdo do alimento dissolvido pela
faculdade nutritiva e o distribua para cada parte do corpo segundo suas necessidades
particulares, fazendo-o crescer de modo ordenado em largura, altura e profundidade. O
controle ¢ a distribui¢do disso pertence, pois essencialmente a faculdade do crescimento, como

se 1€ nesta passagem:

. e A . « | E quanto a [faculdade] do crescimento, [essa]
KIR) r.w.b d i) Jl 99 4ol Lo‘j .

ordena a nutritiva a dividir esse alimento e de
S l-’-.’.ﬂ‘ A s Jl 0353'33 s|da)l | transmiti-lo ao lugar onde o crescimento se
mostra necessdrio, diferentemente do que seria

W exigido [apenas] pela nutritiva.'”

Na medida em que a faculdade do crescimento intenta, a partir do corpo que foi assimilado,
proporcionar um crescimento distributivo e proporcional ao corpo que rege —de acordo com as
suas caracteristicas e dimensdes tanto em largura quanto em profundidade e altura — essa
faculdade se inclina, assim, a buscar sua perfei¢do. Quando a acdo da faculdade do
crescimento atinge essa perfeigdo, a faculdade da geragdo ¢ excitada para gerar a semente € o
esperma. Isso ela realiza, a partir do corpo que rege, tomando uma parte potencialmente
semelhante a esse corpo e efetuando, nesssa parte, com o auxilio de outros corpos que foram
assimilados a ela, a a¢do de criar e fazer a mistura resultar num outro corpo semelhante, em
ato, ao seu. Potencialmente, ela possui duas ag¢des basicas: a primeira, ¢ a de criar ¢ manter a
semente e, num segundo estagio, fornecer a essa semente as caracteristicas apropriadas as
faculdades como, por exemplo, suas dimensdes, figuras e niimeros. Em suas acdes, a
faculdade da geragdo ¢ ajudada pela faculdade nutritiva quanto ao fornecimento da dissolucdo

dos corpos absorvidos e, também, pela faculdade do crescimento quanto ao acabamento das

100 RAHMAN: I1,1,52s / BAKOS: I,1,37. “Ergo virtus nutritiva ex viribus animae vegetabilis operatur omni

tempore vitae singularis; quaec dum permanserit exercens suas actiones, vegetabile et animal erunt viva; cum
autem destructa fuerit, vegetabile et animal non erunt viva.” Cf. RIET: II, 1,105.

101 RAHMAN: 11,1,54 / BAKOS: I,1,38. “Sed augmentativa imperat nutritivae distribuat illud nutrimentum et

diffundat illud illuc ubi debet augmentativa, diverso modo ab hoc quo debet nutritiva.” Cf. RIET: 1I,1,107.
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extensdes proporcionais dos membros e dos Orgdos necessarios para que a geracao seja
efetiva. Sua perfeicao ¢ a de ultrapassar o que ndo dura no individuo, devido a corrupgdo da
matéria corporal, atualizando a reproducdo de outros individuos para a conservagdo da
espécie.Vejamos como o proprio Ibn Sina resume as fungdes vegetativas da alma em total

conformidade com os movimentos da natureza:

. .. .. o Em resumo, o objetivo da faculdade nutritiva é o
J:.c.>.t_‘ 02 400 4_.3.JL5J| 0}0.” Qlﬁ Mbﬁ

de guardar a substancia do individuo; o objetivo

02 goilo PRV M) 535.”5 L ol JrYTS g | da faculdade do crescimento é o de realizar o

acabamento da substancia do individuo e o

ouﬁ'u °3'd lﬁ » el Bal s L P==*"| objetivo da faculdade geradora é o de conservar
. . . - . . | a espécie, pois, o amor da permanéncia é uma
> Ulﬁ Jl C)_J‘ Lg.o M 02 g0

ordem que emana de Deus sobre cada coisa."”
Ceed S e Y1 e LB fyal plgl

102RAHMAN: I1,1,54s. / BAKOS: 11,1,38. “ Omnino autem virtus nutritiva appetitur ad hoc ut per eam

conservetur substantia cuiuslibet singularis, et augmentativa appetitur ut per eam perficiatur substantia singularis.
Sed generativa appetitur ut per eam remaneat species, quia appetere permanere est res quae venit ex Deo in omne
quod est (@i.)” Cf. Riet: II,1, 108. O final do trecho abre a questdo a respeito da causalidade final sob a qual os
existentes estdo sujeitos, apontando para uma mudanga consideravel no que diz respeito a filosofia aristotélica.
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1.6 As faculdades da alma animal'®

Prosseguindo na classificagdo ascendente das faculdades segundo sua
complexificagdo, para além das que sdo proprias aos vegetais, Ibn Sina entende que o
movimento de locomocao e o aparato de 6rgdos especificos para a apreensdo sensivel das
coisas exteriores — elementos que, nesta mesma configuracdo, ndo estariam presentes no
vegetal — sdo diferenciais basicos que abrigam uma nova ordem de faculdades, proprias aos
que possuem tais movimentos. Nessa nova ordem, encontram-se todos os animais, excluindo-
se os vegetais. Num primeiro sentido, o termo “animal” aplica-se propriamente ao animal
enquanto possui um conjunto de faculdades que o caracteriza como animal, tanto pelo
movimento como pela apreensdo sensivel dos particulares. Essas acdes estdo além das

1.'%* Num

faculdades vegetativas, mas aquém dos movimentos que caracterizam a alma raciona
outro sentido, o termo “animal” aplica-se a alma humana como sendo o conjunto das funcgdes
animais no homem. De todo modo e, em ambos os casos, a estrutura basica das faculdades ¢ a
mesma e apresenta-se da seguinte maneira: A—S yne Gl 8 1Y) Aandlly Al guall il

48 yda ¢/ Pela primeira divisdo, a alma animal possui duas faculdades: a motora e a da percepcdolos.

Esses dois grupos de faculdades possuem subdivisdes justificadas a partir da impossibilidade
de se reduzir qualquer uma de suas acdes a qualquer uma das trés fungdes vegetativas e,
também, pela impossibilidade de que sejam ambas — percep¢do e movimento — reduzidas uma
a outra. O movimento de deslocamento pode ser observado tanto nos animais como no
proprio homem e permite que se entenda a estrutura da faculdade motora segundo duas
instancias distintas: o primeiro € o nivel da pura excitacdo ao movimento do qual pode ou nao
decorrer uma acao efetiva e o segundo ¢ o nivel desta mesma faculdade enquanto efetivamente
age e desloca o corpo conforme a direcdo que fora desejada. Enquanto, pois, a faculdade
motora — entendida num primeiro nivel como sendo a excitagdo ao movimento — impulsiona a
duas direcdes possiveis, isto €, ou de afastamento ou de aproximacdo a coisa em questdo, o
movimento que disso decorre se insere num segundo nivel em que € possivel observar-se a

acdo efetiva resultante . Esse ¢ o caso que se da, por exemplo, quando a forma de algo

103 . ~ . . .
Entendida, por extensdo, ¢ melhor aplicado no nosso caso como “as faculdades animais” da alma humana.

19 Essa possui, por analogia, como veremos adiante, tanto as fungdes animais como as fungées vegetais.
13 RAHMAN: 1,5,41 / BAKOS: 1,5,28. “ Anima autem vitalis, secundum modum primum, habet duas vires,
motivam silicet et apprehendentem.” Cf. RIET: 1,5,82.
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desejavel ou a se evitar imprime-se na imaginacao e excita a faculdade motora ao movimento
podendo resultar ou ndo a acdo efetiva. Segundo essas duas diregdoes de afastamento ou de

aproximag¢ao — no ambito do impulso sem movimento efetivo — Ibn Sina estabelece que

. . e e e . L. Ela"™ possui duas ramificacées: um ramo que se
lggd 8D ool dand , laad Ledy

chama faculdade concupiscivel, sendo uma
. I 5 w3 Dad ‘aculdade que excita ao movimento pelo qual ela
Huuﬁ%ﬁgﬁwojs@jf q pelo q

aproxima as coisas estimadas necessarias ou

;30 Llb LU gl dyg s il sLsY

uteis, buscando o prazer; [o outro] ramo chama-

PR . Y .« s | se[faculdade] irascivel, sendo uma faculdade que
- - excita ao movimento pelo qual ela repele a coisa
bL.é J_“C>3.U 99_.;"-.” 4 @J,g ij.u)u L:J'; que é estimada como prejudicial ou corruptora,

107
procurando a vitoria.

A L fads

Nessa medida, a faculdade motora segundo seus ramos irascivel e concupiscivel, ¢ a

responsavel por colocar em movimento a faculdade que age a partir da movimentagao do
conjunto anatdmico apropriado, pois 8 <1 =155 8 g8 dlcld Ll e 48 jaall 5 g8l Wi
DL ianl) k_—i\-mf—“}“ /quanto a faculdade motora, enquanto age, ela é uma faculdade excitada nos

nervos e nos misculos ', atualizando o movimento conforme as duas direcdes basicas a partir
da irascivel e da concupiscivel, isto é, de aproximacdo ou de afastamento. No caso da
aproximagao, provinda da excitagdo da concupiscivel, pode haver, por exemplo, contragdo de
musculos, puxamento de tenddes e de ligamentos dos membros na dire¢do do principio ou do
objetivo em questdo. No caso de afastamento, provindo da irascivel, os musculos podem se
relaxar e os nervos se esticar em comprimento, colocando os tenddes e os ligamentos em
oposicao a dire¢do do principio ou do objetivo visado.

O segundo grupo das faculdades da alma animal refere-se, ndo ao movimento,
mas a percepcao e subdivide-se, inicialmente, em dois ramos distintos que operam ora em
conjunto e ora separadamente na apreensdo das coisas externas particulares fornecendo, entre
outras coisas, elementos para que o grupo das faculdades motoras possa agir. Essa subdivisdo

em dois ramos ¢ apresentada por Ibn Sind do seguinte modo: (je—ud anaiid A4S Haall 3 gl W

1% A faculdade motora no ambito do desejo sem atualizagdo efetiva do movimento nos musculos.

17 RAHMAN: 1,541 / BAKOS: 1,5,29. Esses dois ramos tém apenas a fungdo de estimar o que se lhe apresenta
funcionando por atragdo e repulsa, excitando ao movimento atualizado por uma ag¢éo efetiva. (i) quae habet duas
partes : unam quae dicitur vis concupiscibilis, quae est vis imperans moveri ut appropinquetur ad ea quae
putantur necessaria aut utilia, appetitu delectamenti, aliam quae vocatur irascibilis, quae est vis imperans moveri
ad repellendum id quod putatur nocivum aut corrumpens, appetitu vincendi.” Cf. RIET: 1,5,83.

1% RAHMAN: 1,541 / BAKOS: 1,5,29. “ Sed vis motiva secundum hoc quod est efficiens, est vis infusa nervis et
musculis.” Cf. RIET: 1,5,83.
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JAala e &)X 5 68 Lgia g d O e &)X 8 8 W / quanto A faculdade que percebe, [esta] divide-se
em duas partes: uma delas é a faculdade que percebe de fora; a outra, a faculdade que percebe de
dentro. '® Tomemos, pois, o conjunto de faculdades que percebe de fora como os cinco
sentidos externos tradicionalmente conhecidos: visdo, audi¢do, olfato, paladar e tato. Nao
obstante a visdo ser considerada o mais especial dos sentidos externos, ao tato cabe um papel
singular. Este €, para Ibn Sina, a primeira das faculdades da alma animal que opera a distingdo

sensorial entre o vegetal e o animal ou, segundo suas palavras, 4— jr—ay A Ll = JI J

110

o—alll 8 U s ol saall / 0 primeiro sentido pelo qual o animal torna-se animal é o tato.”~ Essa

faculdade estende-se por todo o corpo e tem por funcdo perceber tudo o que o toca, influindo
sobre ele pela contrariedade que transforma a complei¢dao ou a disposi¢ao da composi¢ao. O
seu papel, em vista da sensibilidade da alma animal, corresponde ao papel da nutricdo dentre
as faculdades da alma vegetal, sendo que cada uma dessas faculdades esta, respectivamente,

na base do animal e do vegetal.
Ele [o animal] tem o sentido do tato e pode

perder uma por uma suas outras faculdades mas

e doaldl dl_g.j s Sy }Ij , 6)-"'%“ ndo inversamente. O caso da faculdade nutritiva

1 RAHMAN: 1,5,41 / BAKOS: 1, 5, 29. “Sed vis apprehendens duplex est: alia enim est vis quae apprehendit a
foris, ali quae apprehendis ab intus.” Cf. RIET: 1,5,83. O que percebe de dentro sdo os sentidos internos (Cf.
RAHMAN: 1,543 l.1s./ BAKOS: 1,5,30,1.3ss.). Bakds se equivoca ao ter afirmado que seria a faculdade
intelectual desprovida de orgdos sensoriais (Cf. Bakds n.181). A continuidade do trecho ¢ discutivel, pois afirma
que Sl g Guadll [l sall & B e 80l 5 /0 que percebe de fora séo os cinco ou os oito sentidos.'”
Mesmo ndo tendo apresentado todas as faculdades, vale adiantar que ha pelo menos dois modos de se entender a
afirmag¢@o de Ibn Sina quanto a oito sentidos: o primeiro, que consideramos correto, ¢ admitir o tato, ndo como
um, mas como quatro sentidos, de acordo com a natureza do objeto (Cf. RAHMAN: 1,5,42,1.14 / BAKOS 1,5,29,
1l. 36-39). Ibn Sina alude ao fato de que para alguns o tato ndo seria uma faculdade unica, mas um género que
englobaria no minimo quatro faculdades difundidas em conjunto sobre toda a pele. Uma delas seria responséavel
por discernir o contraste entre o quente ¢ o frio; a segunda discerniria o contraste entre o imido e o seco; a
terceira discerniria o contraste entre o duro e o mole; e a quarta discerniria o contraste entre o rugoso e o polido.
Apenas a sua reunido num unico orgdo faria pensar numa unica faculdade essencialmente a mesma. (Cf.
VERBEKE. Introd. IV-V, p. 48). O segundo modo, que nos parece equivocado, ¢ afirmado por Bakoés (Cf.
BAKOS, n. 182) em que os oito sentidos resultariam da soma dos cinco sentidos externos ( visdo, audigdo, olfato,
paladar e tato) com trés internos ( sentido comum, imaginativa e estimativa). Os outros dois sentidos internos
(memoria e imaginagdo) seriam entendidos apenas como depdsitos e ndo propriamente como sentidos. De todo
modo, ainda que a pluralidade do sentido tatil seja admitida, o tratamento ao longo da obra faz mengdo a sua
reunido num Unico sentido.

""" RAHMAN: 11,3,67 / BAKOS: 11,3,46. “Primus sensuum propter quos animal est animal est tactus.” Cf. RIET:
I1,3,130. Nao ¢ o caso de adentrarmos, por enquanto, num estudo mais aprofundado dos sentidos externos pois o
nosso objetivo é nomear, numerar e localizar o conjunto das faculdades da alma humana para precisar com mais
clareza a posicdo do intelecto nesse conjunto. No entanto, indicamos que Ibn Sina dedica trés seg¢des do Capitulo
Dois ao estudo mais detalhado dos sentidos do tato, do paladar e do olfato, e da audi¢do respectivamente

intitulados: Axualll dslall ‘_,,J /Do sentido do tato; (u'ﬂ\ 5 5l ‘_,,A / Do paladar e do olfato; ta—uJ\ ‘_.,—°4 / Do

sentido da audi¢do. Além disso, convém indicar o notavel destaque dado ao estudo da visdo e da luz que ocupa
todo o Capitulo III —um quarto da extensdo do Kitab al-Nafs-.
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em relagdo as demais faculdades da alma

terrestre é o [mesmo] caso do tato em relagdo as

C)‘S ool OSI i]_l_',j , 0.9 e ‘59 le_“. demais faculdades do animal, porque a primeira
composicdo do animal vem das qualidades do

obd dwgalll LSl oo 9o JIgYI 4S5

tato, sua complei¢do vem delas e sua corrup¢ao,

. ”j , Lol L» oul .j L . B" de seus problemas pois a sensibilidade é um

- 111
00!! Aot “l!

esclarecedor que a alma possui.
Se a faculdade do tato cabe seu ato proprio por contato direto com 0s corpos, necessariamente

segue-se a ela o paladar, que ainda utiliza o contato direto com o corpo a ser deglutido, mas

com outra funcdo. E por esse motivo que, de modo ascendente, Ibn Sina assim o apresenta:

. . .. " e . ¢ | O paladar segue-se ao tato e sua utilidade
S Ll mju»_o.ua.]lb' Ll Gyl Llg ) N

- consiste também na agdo pela qual subsiste o
P i 929 Oyl 3 iy 4o (SAJI Jrd]l | corpo, e é a excitagdo do desejo para o alimento e

112
sua escolha.

. O)L‘G_&-b 12|

Estabelecida no nervo que se estende sobre o corpo da lingua, essa faculdade percebe os
gostos dissolvidos dos corpos quando estdo contiguos a lingua, misturados ao humor
agradavel de ser engolido no qual se encontra uma mistura transformante, isto ¢, aquilo que ¢
dissolvido de um determinado corpo sapido que, estando em contato com a lingua, ¢ misturado
com um humor proprio da faculdade do paladar, antes de ser engolido'"”.

Em terceiro lugar estd a faculdade do olfato, localizada nas duas protuberancias
da parte anterior do cérebro que se assemelham aos dois mamilos da mama.''* Sua percep¢io
refere-se aquilo que o ar aspirado faz chegar ao cérebro dos odores encontrados na exalagao

misturada ao ar ou do odor impresso no ar pela alteragdo de um corpo dotado de odor. Ibn

Sina assinala que o homem, apesar da complexidade da estrutura do olfato que possui, mesmo

assim . Adma Lagay s (ol o)l gy 0S5 O IS i (o) @0l Ji Y 4dd/ ndo

""" RAHMAN: 11,3,67 / BAKOS: 11,3,46s. “(i) habet animam sensibilem habet tangendi et possibile est ut non
habeat aliquem aliorum, sed non convertitur. Dispositio etenim nutritivae comparatione aliarum virtutum animae
sensibilis: hoc est quod prima compositio animalis est ex qualitatibus tactibilius; et ex quibus est complexio eius,
destructio eius fit ex earum diversitate. Ergo sentire est natura animae()” Cf. RIET: I1,3,131.

"2 RAHMAN: 11,4,75 / BAKOS: 11,4,52. “Gustus sequitur post tactum; cuius utilitas est in actione per quam
perficitu corpus, quae facit desiderare nutrimentum et experiri.”Cf. RIET:11,4,143. Note-se que a apresentacio
dos sentidos externos parte dos mais concretos que tratam da preservacdo da vida e se dirigem aos mais
complexos e abstratos que culminam na visdo como o sentido externo mais alto na hierarquia.

'* RAHMAN:L,5,42 / BAKOS: 1,5,29.

14 Esta passagem ndo € aristotélica; Aristoteles, no De anima, nada diz sobre o 6rgdo olfativo. Além disso, a
idéia de que o cérebro é o 6rgdo central da sensagdo também ndo ¢ aristotélica, pois Aristételes afirma que € o
coracdo, sendo o cérebro responsavel por uma funcdo subalterna. ( Cf. Bakos n. 190-193).
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recebe [fortemente] os odores (...) ao contrdrio, nele, as impressoes dos odores sdo impressoes
fracas. Hs

A audigdo, por sua vez, ¢ uma faculdade estabelecida nos nervos dispersos na
superficie do canal auditivo. Esta faculdade percebe uma forma qualquer que possa chegar a
rede nervosa a partir da agitagdo do ar fortemente comprimido entre o que golpeia e o que ¢
golpeado. A resisténcia gerada entre ambos ao ar, com violéncia, gera o som. A agitagdo
chega, em seguida, ao ar que esté retido, tranquilo, na concavidade do canal auditivo € 0 move
por um movimento semelhante ao seu. As ondas desse movimento relativo ao nervo se tocam
e, entdo, escuta-se. Ibn Sina, ao estudar o som e o eco, nao deixa duavidas sobre como entende

a apreensao dos sensiveis externos afirmando inequivocamente a realidade exterior destes

comentando ser z A el algaydaall Q‘ Ol 288/ evidente que o som tem uma certa
existéncia vinda do exterior, o que aparece como conclusio do fato de que 4¢ga 4l gy sy LS

, o 116 1 . .
/ quando o som é escutado, sua diregdo é escutada. > Por ultimo, como o sentido externo mais
complexo, encontra-se a visdo. A abertura do Capitulo III, indica a importancia e a

abrangéncia da teoria de Ibn Sina a respeito da visdo:

b Sy, Hlan¥l § s of Uy
= f DI &? OF =G> disso, torna-se necessario se falar da luz, do
s C)}-L”j . "‘Ilj A 4 r){ﬁj] y 554y | didfano, da cor e do modo de continuidade que se

118
l.

; cos 117
Convém-nos agora falar da visdo''' e, falando

estabelece entre o que sente e o sensivel visua

VSN [[FNUPIP SR PV MOS  [ Y

- Syeddl pugmaally

Essa faculdade est4 localizada no nervo'

19 ..
Otico e atua fundamentalmente para perceber as

formas impressas no humor cristalino a partir das imagens dos corpos coloridos que, pelos

'S RAHMAN:I1,4,77 / BAKOS: 11,4,53. “ (i) tamen cum hoc non recipit odores fortiter (@) unde videtur quod
discretiones odorum in anima ipsius sunt debiles (1i).” Cf. RIET:II,4,146s. Ibn Sina exemplifica isso comparando
a maior extensdo das qualidades percebidas pelo paladar (como, por exemplo, o doce, o amargo, o acido, etc.)
com o olfato que se reduz praticamente a distingdo entre odores agradaveis e desagradaveis.

16 RAHMAN: 11,5, 85s. / BAKOS: 11,5,59. “Consideremus autem quid sit dicendum post hoc et dicemus quod
sonitus, cum auditur, auditur ex parte.(@l) Ergo iam manifestum est quod sonus habet aliquid esse per se (i) Cf.
RIET:IL,5,160ss.

""" Literalmente: falarmos das visdes / Joady) & alS5.

18 RAHMAN: 1IL,1,91 / BAKOS: 111,1,63. “Debemus loqui de visu. Sed ad loquendum de eo, necesse est prius
loqui de lumine et de luminoso et de colore et de qualitate continuitatis quae cadit inter sentiens et sensatum
visibile.” Cf. RIET: II1,1,169.

"% Note-se que todas as localizagdes nervosas das faculdades nio se encontram em Aristoteles, visto que ele ndo
tinha conhecimento algum da existéncia dos nervos. ( Cf. Bakds n.183).
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corpos didfanos em ato, chegam as superficies dos corpos polidos."?® Com o estudo da visdo,
encerram-se as faculdades que compdem o primeiro ramo da percep¢do animal, isto €, os
sentidos externos.

O segundo ramo das faculdades da percepcao ¢ nomeado pelo proprio Ibn

Stna de Akl sl sl / o5 sentidos internos. Estes complementam o quadro da percepgio

animal e sdo deduzidos a partir da observagao de determinadas agdes que exigem a presenca
de uma instancia para perceber o que os sentidos externos, isoladamente, ndo seriam
suficientes para fundamentar. De modo geral, as fun¢des dos sentidos internos variam entre a
recepgao, a conservagao ¢ a combinagdo do que € pecebido. Ibn STna, ao mostrar a necessidade
de haver a existéncia desta instdncia cognitiva, acentua a diferenca entre a recep¢do e a
conservagao e, por isso, distribui as duas fungdes por faculdades diferentes. Uma boa
ilustragdo disso encontra-se no exemplo da dgua que ¢ capaz de receber a impressdo e o
tracado de uma coisa, mas ndo tem capacidade de conservar. Um outro exemplo que mostra a
necessidade de haver sentidos além dos externos ¢ ilustrado pelo nosso filésofo a partir da
gota de chuva ou de algo reto que gira. No primeiro caso, a gota que cai descreve aos nossos
sentidos uma linha reta e, no segundo caso, se tomamos uma linha reta e movermos sua
extremidade a partir de um centro fixo, apreendemos uma figura circular. Ora, os sentidos
externos, nesse caso, ndo podem nos fornecer nem o conhecimento de uma linha reta nem de
um circulo, pois eles apreendem sempre o que ¢ dado instantaneamente. A continuidade
representada pela linha reta da gota da chuva e da figura circular que se forma em nossa
percepcdo através de algo reto que gira sé € possivel se, em nos, houver uma instancia que
receba as varias formas dadas nos sequentes instantes e, armazenando-as e associando-as, crie
a imagem continua que apreendemos ao final. Portanto, nesses casos, o conhecimento de uma
linha reta ou de uma figura circular requer necessariamente a intervengdo dos sentidos
internos''.

Ao longo do Kitab al-Nafs as fungdes atribuidas aos sentidos internos chegam

ao numero de sete, mas a classificagdo dada pelo nosso filésofo estabelece-os em numero de

120§ notavel o desenvolvimento do estudo da visdo que Ibn Sina realiza ao longo do Capitulo I1I do Kitab al-Nafs

em oito se¢des nas quais apresenta, dentre outras, teorias do meio diafano e da cor, da luz, da claridade e do raio
como componentes de base para estabelecer o modo de continuidade entre a realidade externa e a interna na
apreensdo visivel das coisas.

2l RAHMAN: 1,5,44 / BAKOS: 1,5,31 ¢ VERBEKE. Introd. IV-V, p. 50-51.
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cinco. Isso justifica-se pela dindmica dos sentidos internos em combinar suas fungdes
; : 5 hAciancl?2 Q3
especificas para manter o funcionamento das sete fungdes basicas ~*. Sao eles:

& il Al f 123\,)“&39/ fantasia ou sentido comum.

by geaaall }i Jual/ imaginacdo ou formativa

5 S4ay dlidia / imaginativa (no animal) e cogitativa (no homem);
a5l / estimativa e

5 _SIAN 4128l / g que conserva e se lembra (meméria)

Ibn Stna fornece uma classificacdo geral a respeito dos sentidos internos na
Secdo 5 do Capitulo II e aprofunda-se no tema no Capitulo IV que ¢ dedicado exclusivamente
a esse assunto. Nosso objetivo, agora, ¢ apenas o de situar os sentidos internos dentro da
complexa estrutura das trés instancias de operagdes da alma — vegetal, animal e humana. Por
1sso, ndo nos deteremos, por ora, na articulagdo e na dinadmica dos sentidos internos. No
entanto, algumas coisas j4 podem ser estabelecidas como, por exemplo, que o funcionamento
especifico de cada uma das faculdades internas € bastante claro ao afirmar trés sentidos e duas
memorias. O sentido comum recolhe as formas e a faculdade formativa as conserva. A
estimativa recolhe as intencdes € a memoria as conserva. E, por fim, a imaginativa reune e
separa as formas e, em conjunto com a estimativa, reune e separa as intengdes. Passemos a
indicar suas funces bésicas e suas respectivas localizagdes'** iniciando pelo primeiro deles,

denominado por Ibn Sina de “sentido comum”.

598 dplguadl AiblJl 4s,all Al (yal
tatats ' - éj-d 02 do animal uma faculdade é a fantasia que é
45 o ’533 L“Ebj i]:", A wadl SR Lu...an.u sentido comum — sendo uma faculdade

-

E a respeito das faculdades perceptivas internas

. estabelecida no primeiro ventriculo do cérebro
Lg.vb_) J_uu CL“‘” o= dﬁm “9"33""" &,3 que recebe por si mesma todas as formas

impressas nos cinco sentidos que chegam a ele

122 . - - . .
Note-se que Ibn Sina usa varias denominag¢des para uma mesma faculdade: sentido comum ou fantasia;

imaginacdo ou formativa; imaginativa (no animal) e cogitativa (no homem); estimativa e memoria. Algumas
delas podem ser encontradas, parcialmente, em autores anteriores a Ibn Stna como ¢ o caso de Al-Farabi ou do
proprio Aristoteles, mas ndo com as mesmas atribuigdes.

123 O termo mais corrente, que Ibn Sind adota em outras obras, ¢ L—uwlkaid / “fantasia” (Cf. Goichon, Léxico, pp.

69-71, n.150), mas nesta obra, a transliteragdo do termo grego aparece com a substitui¢do da primeira letra por
um “b” tanto na edigdo de Bakoés ( p.44, 1.14) quanto na edi¢do de F. Rahman ( p. 44, 1. 4) e é empregada apenas
nesta passagem. Ha a hipdtese de um erro na grafia ou na fixagdo dos textos. Para a defini¢@o e localizacdo das
passagens que determinam os sentidos internos Cf. ATTIE, Os sentidos internos, op. cit., pp. 162-167.

124 A's passagens a respeito dos sentidos internos foram cotejadas entre a edi¢do de Bakos e a de Rahman.
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[ventriculo].'*

o3l (olgadl G abill jgall apax

L4l ol
O papel do sentido comum ¢, pois, o de recolher as impressdes trazidas pelos cinco sentidos
externos e o que ¢ gerado, em alguns casos, pelo movimento da faculdade imaginativa. Apesar
de receber formas externas e internas, o sentido comum nao as conserva, sendo que este ¢ um
papel de uma outra faculdade — formativa — contigua a ele. As duas sdo como se fossem uma

s0, separadas apenas pela funcao receptora e conservadora. Vejamos como Ibn Sina a explica:
Em seguida [estd] a imaginag¢do e a formativa;

3 Laul Ly 855 a9 8y9ally JLJI 3
‘U.,é L Lass CLo_;_H r_)}_ll bé-.’.s’. 3J) J-"T extremidade do ventriculo anterior do cérebro [e]

conserva o que o sentido comum recebeu dos

- s e . S5 e & ”
o] AP 2 ! U’""ﬁ' I o JJ""' I ouadl cinco sentidos particulares e que permanece nele

. e = s c [na extremidade do ventriculo] depois do
< lw M Palls dud any 4d )

. . ;126
distanciamento desses sensiveis.

que ¢ uma faculdade estabelecida também na

Com isso, ja se estabelece o sentido comum e a fantasia como os intermediarios responsaveis
pela continuidade das formas aprendidas pelos sentidos externos até o interior da alma. Num
primeiro estagio, a recep¢ao do que ¢ sentido exteriormente ¢ efetuada pelo sentido comum ou
fantasia. Num segundo estagio, o que foi recebido ¢ armazenado pela faculdade formativa ou
imaginacao mas, na medida em que se verifica que essas formas internamente produzem novas
formas independentes de uma existéncia exterior, conclui-se ser preciso que haja uma outra

faculdade pela qual isso seja atualizado. Ibn Sina assim no-la mostra:

| b s, A ;‘_l“ | 59_9.‘” | a5
ol = = = imaginativa  em relagio a alma animal e
Y] Jl o “,EIL.. 3:54’ 59 2%_’,|9”,>J| 2| | cogitativa  em relagdo a alma humana, sendo

uma faculdade estabelecida no ventriculo médio

—a ‘“..3 =0 %) ¥ ‘L’:""'“w do cérebro  junto ao verme'’, ela tem a

Em seguida [esta]a faculdade que se chama

123 RAHMAN: 1,5,44 / BAKOS: 1,5,30. Na edigdo do texto arabe por Bakos (Cf. BAKOS, texto arabe, 1, 5, 44,
1.14) encontramos uma ligeira — mas significante — diferenca: lwuUai 3 8 41l gaal) Aalall) A4S jaall (5 58l (pad

& i Gl G Al o/ E a respeito das faculdades perceptivas internas do animal uma faculdade é a fantasia e o

sentido comum. Lemos segundo a edi¢do de Rahman. “Virium autem apprehendentium occultarum vitalium
prima est fantasia quae est sensus communis, quae est vis ordinata in prima concavitate cerebri, recipiens per
seipsam omnes formas quae imprimuntur quinque sensibus et redduntur ei. “ Cf. RIET: 1,5,87.

126 RAHMAN: 1,5,44. / BAKOS: 1,5,30. Cf. também BAKOS, texto drabe 1, 5, 44. “Post hanc imaginatio vel
formans, quae est etiam vis ordinata in extremo anterioris concavitatis cerebri, retinens quod recepit sensus
communis a quinque sensibus et remanet in ea post remotionem illorum sensibilium.” Cf. RIET: L,5,87s.

27 Em anatomia, o termo “verme do cerebelo” é o nome dado ao 16bulo médio do cerebelo entre ambos os
hemisférios. (Cf. AULETE, C. Dicionario contempordneo da Lingua Portuguesa. Rio de Janeiro: Delta, 1958, p.
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e e . L. ¢, | propriedade de compor certas coisas que estdo na
Ol Lels g, Bogall aie CLa.).” O b gl

imaginagdo com outras, e de separar outras a

Mﬁ LY & dLs“.>J| é b o g_,S);; vontade. '*

.Saljjlwubagoﬁw

Com a faculdade imaginativa define-se, portanto, um terceiro movimento além da recepcao e
da conservacao de formas: a combinagdo interna das formas. Isso significa que a passividade
que se atribui ao sentido comum e a formativa, encontra na imaginativa uma atividade propria
de composicao e separagdo que permite distinguir, dentre os sentidos internos, faculdades que
percebem e agem em conjunto, € outras que percebem mas ndo agem. A diferenca entre um
tipo de percepgdo com acao ¢ um tipo de percepgdo sem agao, refere-se ao fato de que certas
faculdades internas atuam, ora compondo formas e intengdes percebidas com outras, ora as
separando umas das outras; sendo que outras faculdades apenas apreendem. Assim sendo, ¢
possivel que, apos ter percebido, elas ajam nisso que perceberam. No caso das percepcdes
sem a¢do, ocorre apenas a simples impressdo das formas sem que se faca sobre elas nenhum
tipo de ato em virtude de uma escolha.'”’ Sublinhe-se pois, que para o nosso filosofo ha
distingdo entre a percepcao de formas e de intengdes. A recepcdo das primeiras deve-se ao
sentido comum, mas a recep¢do das intencdes deve-se a outra faculdade, a estimativa.

Vejamos como ele a apresenta:
2...3‘.3.: 3 :L...UJ.U Sj:é” ™9 :La.o.bjﬂ 533.” r.‘
u."[_a.l‘ ib.)_‘? CLoJ_” ) J:...ajgﬁl 5,3-'3)3-” ventriculo médio do cérebro; ela percebe as

intem;ées130 ndo sensiveis existentes nas coisas

QL‘W‘ &,3 8"}"?31‘ 3"’“’3“‘""““ ﬁ;d‘ sensiveis particulares. 131

Em seguida [esta] a faculdade estimativa que é a

faculdade estabelecida na extremidade do

5268). Assim ¢ chamado por sua forma ser semelhante a de uma larva. Cf. LABOR, Biologia humana.
Barcelona: Ed. Labor. 1961, vol.3 p.789 e cf. ilustragdo em SPALTEHOLZ,W. Atlas de anatomia humana.
Barcelona: Ed. Labor. 1959, tomo 3, 28 ed. Cf. Bakés (n. 208) remetendo a Galeno.

128 RAHMAN: 1,5,45 / BAKOS: 1,5,31. Cf. também BAKOS, texto arabe 1,5,45. “Post hanc est vis quae vocatur
imaginativa comparatione animae vitalis, et cogitans comparatione animae humanae; quae est vis ordinata in
media concavitate cerebri ubi est vermis, et solet componere aliquid de eo quod est in imaginatione cum alio et
dividere aliud ab alio secundum quod vult. Cf RIET: 1,5,89. A imaginagdo, na obra de Ibn Sina, ¢ um tema
recorrente e abrange seu sistema cosmologico fazendo-se presente, também, em seus textos alegéricos. Para uma
introducdo ao tema da imaginacdo em sua obra remetemos a MAHLOUBI, B. La notion d’imagination chez
Avicenne. Tese de doutorado. Paris: Université de Paris I Panthéon-Sorbonne, 1991.

' C£RAHMAN: 1,5,43 / BAKOS: 1,5,30.

1% vale notar a relevante distingio operada por Ibn Sina a respeito da diferenca entre percepgio de formas

(5_)52) ¢ percepgdo de intengdes ((ias) pois ) s—a 05 (5 58 lemnd Gl (e A padl 5l L
Ol gl Alaa &0 Lgany ¢ Ol gunal) / quanto as faculdades que percebem interiormente, algumas

sdo faculdades que percebem as formas das coisas sensiveis, e outras percebem as intengdes das coisas
sensiveis. CERAHMAN: 1,5,43 / BAKOS: 1,5,30. “Sed virium ab intus apprehendentium, quedam apprehendunt
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A faculdade estimativa possui um amplo espectro de atuagdo tanto na recep¢do como na
composi¢ao. Contudo, o que a estimativa apreende ndo sdo propriamente as formas e as
figuras das coisas mas o que nao esta formalizado na coisa, isto ¢, a intencao, o significado e o
sentido daquela coisa particular. A diferenga entre esses dois modos de percepgdo ¢ que a
percepcao da forma ¢ realizada em conjunto, isto ¢ pelo sentido externo e interno, sendo que,
necessariamente, uma forma dada passa pelo sentido externo sendo levada até o sentido
interno. A percepg¢do da intencao, diferentemente, ¢ realizada de modo imediato pelo sentido
interno. O exemplo usado por Ibn Sina fez sucesso na Idade Média e consiste no seguinte: a
ovelha percebe a forma do lobo, isto €, sua configuragao, seu aspecto e sua cor. Com certeza, o
sentido interno da ovelha também percebe essa forma do lobo, mas primeiramente ela ¢
percebida somente pelo sentido externo. Por outro lado, a intencdo ¢ algo que a alma percebe
do sensivel sem que o sentido externo tenha meios para fazé-lo. Por exemplo, a ovelha
percebe no lobo o sentido de inimigo ou aquilo que torna necessario o medo que a coloque em
fuga para longe dele sem que o sentido externo perceba isso de modo algum. Logo, isso que o
sentido externo percebe primeiramente, depois o sentido interno percebe do lobo, chama-se
propriamente de forma; e isso que a faculdade interna percebe a exclusdo dos sentidos
externos, chama-se in‘[eng:r?lo.132 Note-se que ndo se trata exclusivamente da intengdo da agao
do lobo pelas suas faculdades motoras mas, também, da afirmagdo que atribui a cada forma
percebida um sentido e uma dire¢do propria.

Medo e afabilidade nao sao formas apreendidas pelos sentidos externos, mas
por uma faculdade especifica. Além disso, a estimativa também age compondo essas intengdes
como se fosse uma imaginativa e, no animal, pelo seu livre transito entre os depdsitos das

formas e intengdes para novas composi¢des funciona como uma “inteligéncia animal”. Em

formas sensibiles, quaedam vero apprehendunt intentiones sensibilium.”Cf. RIET: 1,5,85. O termo 5 ) yoa / swura

ndo apresenta divergéncias quanto a sua traducdo por “forma”. O mesmo, porém ndo ocorre com o termo (—z«/
ma ‘na. Para argumentacdo em favor da traducdo por “intengdo” Cf. nosso anexo traducdo de V, 5 nota 9.

P RAHMAN: 1,5,45 / BAKOS: 1,5,31. Cf. também BAKOS, texto drabe I, 5, 45 com uma ligeira diferenga: a3

(. ) YW IN | PN | Tl i a5l 55 8l / Em seguida [estd] a faculdade estimativa que é uma faculdade

estabelecida 1. 14 / trad. 1, 5, 31, 1. 19. “Deinde est vis aestimationis; quae est vis ordinata in summo mediae
concavitatis cerebri, apprehendens intentiones non sensatas quae sunt in singulis sensibilibus” Cf. RIET: I, 5,89.
132 Cf. RAHMAN: 1,5,43 / BAKOS: 1, 5,30.
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seus movimentos, a estimativa necessita de um outro depdsito para armazenar o que resulta

tanto de sua percepcao quanto de suas combinagdes.
3 Ay 895 oag 8,SIAI A3l 34dl f”'

4s g L Lass &Lw.” Y J"'}“ @‘9>. 3| | ventriculo posterior do cérebro; ela conserva o

que a faculdade estimativa percebeu das

%.2 Mj ‘J" | u" Ll i ﬁ" ! o}a.l ! intengoes ndo sensiveis, nas coisas sensiveis
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Assim como a imaginagao ¢ o depdsito das formas recebidas pelo sentido comum, a faculdade

Em seguida [estd] a faculdade que conserva e se

lembra sendo uma faculdade estabelecida no

que conserva e se lembra ¢ o deposito das intengdes percebidas pela estimativa. No homem,
essa faculdade além de guardar as intengdes pode recupera-las por um modo de reminiscéncia
proprio a alma racional que, operando por silogismos, resgata o que fora esquecido. A relagao
da faculdade que conserva com a estimativa ¢ como a relacdo da imaginagdo com o sentido
comum; e a relagdo da estimativa com as intengdes ¢ como a relacdo da imagina¢do com as
formas sensiveis. No entanto, a estimativa pode funcionar como imaginativa no comando do
conjunto dos sentidos internos. Com isso encerra-se a classificagdo dos sentidos internos e o
numero de faculdades da alma animal. Agora, resta-nos finalizar a classificagdo com as

faculdades que sdo proprias da alma humana.

133 RAHMAN: 1,5,45 / BAKOS: 1,5,31.Cf. também BAKOS, texto arabe I, 5, 45. “Deinde est vis memorialis et
reminiscibilis; quae est vis ordinata in posteriori concavitate cerebri, retinens quod apprehendit vis aestimationis
de intentionibus non sensatis singulorum sensibilium.”Cf. RIET: 1,5,89.
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1.7- As faculdades da alma racional'**

A alma humana ¢ uma substancia una. Suas fungdes podem ser divididas em
trés instancias: vegetal, animal e racional. Esta ultima define-se pela faculdade do intelecto,
seu mais alto grau de perfeicdo. Todavia, a alma humana ndo ¢ o intelecto, pois ela nao ¢é
nenhuma de suas faculdades. Assim como nao se pode dizer que ela é o ato de nutrir o corpo e
de mové-lo; ou que ela ¢ a faculdade da percepcao dos sensiveis exteriores pelos sentidos
externos e internos, assim, também a alma ndo pode ser a faculdade do intelecto. A alma
opera por meio dele mas a ele ndo se reduz. Antes, a alma ¢ uma substancia inteligente que
possui tais faculdades. Insistir na unicidade e unidade da alma ¢ o paradigma que deve
acompanhar toda a divisdo estabelecida na classificagdo de suas faculdades. Os movimentos
estanques de cada fun¢do ndo devem perder de vista que €, sempre, a alma como um todo que
realiza essas funcdes operando de modo distinto, de acordo com sua dire¢do. Tendo isso em

mente, sigamos, pois, em frente, afirmando juntamente com Ibn Sina:

Quanto a alma racional humana, suas faculdades

Lald puitisd Lol Yl LabLI (el Ll
= 5.>.>|5 Jﬁj e 53_35 ilos 53_"3 Jl

3l pma ¥ Bl S o 059l

dividem-se em faculdade que age e faculdade que
conhece sendo que cada uma das duas faculdades
homonimia  ou

chama-se  intelecto

por

equivocidade. '

Aol

.

Em seus movimentos proprios, a funcdo racional da alma possui uma relagio em duas
diregdes justificando o porqué de sua divisao em duas faculdades. Cada lado, por meio de uma
das duas faculdades, organiza a conexdo entre a alma e esse lado. Talvez ndo haja melhor

imagem da alma humana do esta, apresentada por Ibn Stna quanto as suas duas inclinagdes:

134 . ~ . . . . P . ~ , .
Entendido como as agdes racionais da alma humana. Nos restringiremos, aqui, as indicagdes basicas a esse

respeito segundo o que Ibn Sina apresenta na Secdo 5 do Capitulo I e desenvolveremos com mais detalhes esse
tema no Capitulo II de nosso trabalho a partir da analise mais detida que se encontra no Capitulo V do Kitab al-
Nafs.

35 RAHMAN: 1,5,45 / BAKOS: 1,5,31. “Sed animae rationalis humanae vires dividuntur in virtutem sciendi et
virtutem agendi, et unaquaeque istarum virium vocatur intellectus aequivoce aut propter similitudinem.”
Cf.RIET: 1,5,90. Também podem ser chamadas de faculdade pratica e faculdade especulativa, ou ainda, intelecto
pratico e intelecto especulativo. Essa breve apresentagdo, fornece algumas caracteristicas de ambas, sendo que a
melhor imagem da alma humana que Ibn Sina nos da é a de que ela tem duas faces. Em Aristoteles, sdo o
intelecto tedrico e o intelecto pratico. O fim do intelecto pratico é a a¢do, dirigida ao bem pratico e o contingente;
enquanto o fim do intelecto tedrico é o necessario, isto é, o verdadeiro e o falso. (Cf. Bakos n.210) . Note-se,
ainda, que sendo faculdades da alma humana, ndo ha uma localizagdo fisica. Essa passagem também confirma
que Ibn Stna pode usar racional e intelectual no mesmo sentido. No desenrolar do tratado, como veremos no
nosso Capitulo II, uma distingdo entre intelecto e razdo pode ser caracterizada pelo modo subito do primeiro na
apreensdo das formas inteligiveis e sua operacdo ordenada e no tempo para o segundo. Cf. nosso II.6.
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E no ambito, pois, das agdes racionais da alma humana que o homem encontra sua melhor

lado inferior nascem os hdbitos morais e do lado

. A 136
superior nascem as ciencias.

imagem de existir entre dois mundos: o da matéria e o da ndo-matéria; do sensivel e o do
supra-sensivel; em ultima andlise do mundo sublunar ¢ do mundo supralunar. Nessa
circunstancia, o papel de sua alma, por meio de suas duas faces em constante relagdo, ¢ guiar o
homem, para que a perfei¢do seja efetuada nas duas dire¢des: a dire¢do do corpo e de suas
atribuigcdes e a diregdo contemplativa das formas inteligiveis supremas. Assim, a faculdade
pratica ¢ a faculdade que a alma possui em razao da conexdo com o lado que ¢ mais baixo que
ela, ou seja, o corpo e o governo deste. No caso da faculdade especulativa, ela ¢ uma
faculdade que a alma possui em razdo da conexdao com o lado que estd acima dela, sendo
preciso que esta face receba e adquira constantemente o efeito disso que estd acima. Apesar
dessa dupla condugdo estar sempre presente, a fun¢do da faculdade pratica, no conjunto das
faculdades, ¢ ser , em ultima andlise, a condutora por exceléncia do corpo ¢ das agdes

humanas. No entanto, a faculdade pratica, sendo autbnoma ndo é soberana pois o 5 g8l 528
LSHY‘ 3 ¢—all e\S;i gl s e ool o @ il Je LW o / essa faculdade deve
dominar as outras faculdades do corpo, mas isso segundo as normas de uma outra faculdade 137, isto

¢, a faculdade especulativa. A sua correta constitui¢cdo exige que ela ndo sofra de modo algum

a direcdo das outras faculdades que estdo abaixo dela, mas que as conduza na criacdo de

136 RAHMAN: 1,5,47 / BAKOS: 1,5,33. (i) tamquam anima nostra habeat duas facies, faciem silicet deorsum ad
corpus, quam oportet nullatenus recipere aliquam affectionem generis debiti naturae corporis, et alliam faciem
sursum, versus principia altissima, quam oportet semper recipere aliquid ab eo quod est illic et affici ab illo. Ex
eo autem quod est infra eam, generantur mores, sed ex eo quod est supra eam, generantur sapientiae;(i)” Cf.
RIET: 1,5,94.

7T RAHMAN: 1,5,46 / BAKOS: 1,5,32. “Oportet autem ut haec virtus imperet ceteris virtutibus corporis, sicut
oportet pro iudicio alterius virtutis (71).” Cf. RIET: 1,5,92.
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habitos morais excelentes. Do contrario, criar-se-iam habitos morais vis, fruto de uma inversao
das influéncias na hierarquia das faculdades.

Ligada aos atos particulares, tanto no ambito do préprio corpo como no ambito
da acdo moral — e, conseqiientemente, politica — assim como na criagao das artes (entre elas a
arte médica) e de todas as agdes humanas realizadas em sociedade, ¢ a partir da estrutura da
faculdade pratica que sdo possiveis as atividades humanas concretas, pois a faculdade
especulativa ¢ contemplativa, buscando a aquisicdo das formas inteligiveis universais. No
entanto, ¢ sob os influxos e os principios da faculdade especulativa que a faculdade pratica
deve se guiar. A faculdade pratica ndo ¢ totalmente independente da tedrica. Em outras
palavras, a agdo humana deve se guiar pela verdade, com vistas ao bem.

Se a faculdade especulativa contempla os principios supremos e transfere suas
diregdes para a faculdade pratica, esta, por sua vez, faz a mediacdo de tais influxos na
condugdo do corpo, transferindo-os para as fungdes animais e vegetais proprias a cada uma
das faculdades especificas das instancias inferiores. Por isso, a faculdade pratica relaciona-se
com as faculdades concupiscivel e irascivel, com os sentidos internos — especialmente a
faculdade imaginativa e estimativa — além de possuir uma relagdo reflexiva sobre si mesma,
com o auxilio da faculdade contemplativa. Em alguns casos, ela deve deliberar sobre as
paixdes, as emogdes € os sentimentos, conduzindo o corpo para que este efetue a agdo ou nao.
Sem sua mediagdo, as faculdades motoras agiriam incessantemente nos musculos. Em outros
casos a faculdade pratica deve deliberar sobre a conveniéncia ou ndo da concretizagdo de uma
determinada ac¢do a partir das formas criadas pela imaginativa e estimativa em relagdo as artes
humanas. Organizar e dar direcdo a conduta do homem ¢, pois, sua fun¢do maior e, por isso, €
necessario que a faculdade pratica esteja em relacdo com as outras faculdades animais numa
condi¢@o hierarquicamente superior. Sua relacdo consigo mesma esta relacionada as opinides
que dependem das agdes. Algumas tornam-se comuns e bem conhecidas como, por exemplo,
que a mentira e a injustica sdo detestaveis. A isso ¢ que podemos chamar de sabedoria pratica,
dada nao pelo estabelecimento de uma prova ou demonstracdo nem ao que se assemelhe a
premissas determinadas, mas procedendo da repeticao de determinadas agdes, gera um outro
tipo de conhecimento.

Quanto a faculdade especulativa, a primeira definicdo que encontramos no

Kitab al-Nafs ¢ que 33l (e 33 el &S0 ) gally aidats (f il (a3 8 g8 38 L g

4, / quanto ["a faculdade racional] ela é uma faculdade com a fungdo de receber a impressio
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das formas universais abstraidas da matéria. ** Contudo, a passagem da poténcia ao ato que
configura a recepc¢do de tais formas pode se dar segundo niveis hierarquicos distintos. A
poténcia, nesse caso, ¢ entendida conforme trés graus até a atualizagdo absoluta dessas formas
abstratas. O primeiro nivel diz-se da poténcia absoluta, na qual ndo hd nenhum trago em ato, o
segundo, quando ja estdo em ato alguns principios da forma que sera atualizada ao final, e o
terceiro, quando a poténcia ja chegou a sua perfei¢ao e pode ser atualizada ou nao segundo a
intengdo da alma em sua unicidade. Diz Ibn Sina: 3 38l 5, 41 g8 5 dsllaa audd Y15 gl
358l JlaS anst 28NN 3 g8l 5, A3San b B e 408N / g primeira poténcia chama-se absoluta e
material;, a segunda poténcia chama-se poténcia possivel; e a terceira chama-se perfei¢do da
poténcia. "> No nosso Capitulo Il aprofundaremos esse assunto, mas podemos adiantar que Ibn
Sina ilustra essa distingdo com o seguinte exemplo: no primeiro caso, seria como a poténcia da
faculdade de escrever de uma crianga de tenra idade; no segundo seria esta mesma poténcia ja
mais desenvolvida como encontrada num jovem que ja conhece a pena e o tinteiro e ¢
iniciado nas letras; e a terceira seria esta mesma poténcia quando ja estd completa, como ¢ o
caso da faculdade do escriba perfeito na arte, podendo ou nao escrever, dependendo apenas de
sua deliberacdo propria. Isso mostra que a atualizagdo e o entendimento de algumas formas
nio se fazem de modo imediato mas, chegam aos poucos ao intelecto humano. '*

As relacdes da faculdade especulativa com as formas inteligiiveis baseiam-se

nesses trés sentidos de se compreender a poténcia, resultando em trés graus do intelecto. O

primeiro grau chama-se (Y s— Jic / intelecto material € “encontra-se frente aos inteligiveis

em um estado de potencialidade absoluta.'*' Isso se d4 quando a faculdade especulativa ndo
recebeu nada ainda da perfei¢do que existe em relagdo a ela. Ele assim ¢ chamado devido a sua
semelhanca com a matéria prima que nao possui por si mesma uma certa forma, sendo sujeito
para toda forma. Essa faculdade pertence a cada individuo da espécie. No segundo grau, ja
estdo presentes no intelecto os inteligiveis primeiros, isto €, os primeiros principios, como ,
por exemplo, que o todo ¢ maior que a parte, que duas coisas iguais a uma terceira sao iguais

entre si, principios dos quais e pelos quais se chega aos inteligiveis segundos. Esse grau

8 RAHMAN: 1,548 / BAKOS: 1,5,33. “Sed virtus contemplativa est virtus quae solet informari a forma
universali nuda a materia.” Cf. RIET: 1,5,94.

3% RAHMAN: 15,48 / BAKOS: 1, 5, 33 “Potentia autem prima vocatur absoluta materialis, secunda autem
vocatur potentia possibilis, potentia vero tertio est perfectio.” Cf. RIET: 1,5,96.

140 No que se refere as divisdes do intelecto, deve-se ter em mente as fontes de Ibn Sina, notadamente Al- Farabi
que no De Intellectu ja havia estabelecido a base da divisdo aqui adotada. Cf. GILSON, E. “Les sources gréco-
arabes de I’augustinisme avicennisant”, pp- 126-141.

' GUERRERO, R. R. Avicena. Madrid: Ed. del Orto, 1994, p. 46.
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denomina-se, entdo, L_LL J ¢ / jntelecto em hdbito e pode se dizer em ato em relacdo ao

primeiro. Quando o intelecto pode agir a partir dos inteligiveis primeiros em dire¢do aos
inteligiveis segundos, entdo, ele se encontra no nivel da perfeicao de sua poténcia e denomina-

se  J—=8ll Jic / intelecto em ato porque nesse grau o intelecto ja conhece tais inteligiveis sem

se dar ao trabalho de uma nova aquisicdo. '**

No entanto, apesar do intelecto em poténcia ser atualizado em sua plenitude, as
aquisi¢des nao se dao de forma autdbnoma, mas segundo a conexdo do intelecto humano com a
inteligéncia ativa, simultaneamente depositaria e doadora das formas inteligiveis. Essa

conexio, por si, ¢ chamada por Ibn Sina de & wall Js=ll / intelecto adquirido. Nesse sentido,

r

aquilo que fora chamado de intelecto em ato ¢, ainda, poténcia em vista dessa conexdao. O
preludio de tal estrutura e o modo pelo qual se dé a aquisi¢ao das formas inteligiveis pode ser
vislumbrado na passagem com a qual se encerra a classificagdo das faculdades da alma

racional:

bl |PuJ’bLoMM|O9535l3
' ) ' ee) ato absoluto. Isso consiste em que a forma

329 4_‘3 ’5}",L>, ;U}.i&“ )}@Jl 095’; Oi 929 inteligivel esta presente no intelecto enquanto
esse a considera em ato; entdo ele intelige em ato

LG-LU'»! l J‘ﬂ" =) LGJL'L 2 ‘-J' < l" = U:.; e intelige que intelige em ato. O que veio entdo ao
w e se . . ato nele chama-se intelecto adquirido; e ele so se

chama intelecto adquirido porque nos serd claro

Y ol J_O.F = L"‘lﬁ , 19w | Jem breve] que o intelecto em poténcia sé passa

| g L] 35l Jinll o W i
Jl G : }d : © * sempre em ato, e quando o intelecto em poténcia
|.31 A_ﬁj (L’.U Ls L1 P ie J_,i” se une por um certo modo de jun¢do a esta

inteligéncia que esta em ato, uma espécie de

J—’J’JL' ‘5"’” J’z""” iU""’ B}UL.‘ M‘ J..alﬂ formas adquiridas do exterior imprime-se nele
L. . . | [intelecto]. Estes sdo ainda os graus das

g._s;ib.o U:,gl 0.3.53 5 G)L& Y (Y I ()353 especulativos e, no intelecto adquirido estd

As vezes a relagdo é uma relagdo do que estd em

ao ato por causa de uma inteligéncia que estd

faculdades  que se  chamam  intelectos

completado o género animal e a espécie humana

J.u.” =95 ‘UJL" y}%; Lfo“u Lf"” 63&” que pertence a ele; e ai a faculdade humana ja
C .”j u'.’. I i) i sl estd assimilada aos principios primeiros de toda

existéncia. '

"2 Cf. RAHMAN: 1,5,49s. / BAKOS: 1,5,33s.
' RAHMAN: 1,5,50 / BAKOS: I, 5, 34. “ Aliquando autem comparatio eius est sicut comparatio eius quod est in
effectu absoluto: hoc est cum forma intellecta nunc in praesenti est in eo, et ipse considerat eam in effectu et
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Com o encerramento da classificagdo das faculdades da alma racional, podemos ter uma visao
do conjunto sobre as operacdes das trés classes de alma tomados em sentido absoluto segundo
as espécies vegetal, animal e humana; assim como a classificacao das fun¢des da alma humana
em seus trés niveis tomados em sentido analdgico — vegetativa, animal e racional. A dinadmica
dessas faculdades da-se a partir de uma hierarquia que, como dissemos no inicio deste
Capitulo I, tem o intelecto como o coroamento final de toda a gama das faculdades. Nas

palavras do proprio Ibn Sina, a afirmagdo no trecho final da Se¢do 5 do Capitulo I apresenta o

modo Laxy lg—amy 233y oS g Ly Lgiiamy (0% 3 <SS/ como umas comandam as outras e

144
como umas servem as outras.

O intelecto inicia a hierarquia pela sua conexdo com a inteligéncia ativa. A
conexao tem, no topo, o grau do intelecto adquirido. O todo opera em fungdo dessa conexao e
o intelecto adquirido ¢ o extremo limite das faculdades humanas na conexdo com a
inteligéncia agente. Em seguida estdo os outros trés niveis: o intelecto em ato, servido pelo
intelecto em habito e este, por sua vez, servido pelo intelecto material. Logo abaixo, na
conexao com o corpo esta o intelecto pratico que serve todos os que estdo acima dele, pois a
conexao corporal em razdo da ag¢do de aperfeicoar o intelecto especulativo tem o intelecto
pratico como responsavel nessa conexdo. Inicia-se, em seguida, o grupo das faculdades
responsaveis pelas fungdes animais das quais o intelecto pratico se serve. No topo desse novo
grupo esta a faculdade estimativa, servida por dois outros grupos: no primeiro estad a memoria
e, no outro, os outros sentidos internos. Neste ultimo grupo, a imaginativa ¢ servida por duas
faculdades de diversas maneiras: a apetitiva a serve pela consulta porque a imaginagao a excita

a0 movimento e, a imagin21g:§10145 a serve pela apresentagdo das formas armazenadas nela. A

intelligit in effectu et intelligit se intelligere in effectu. Et quod tunc habet esse in eo est intellectus
accommodatus ab alio; qui vocatur intellectus accommodatus per hoc quod declarabitur nobis quia intellectus in
potentia non exit ad effectum nisi per intellectum qui semper est in actu et quia, cum coniunctus fuerit intellectus
qui est in potentia cum illo intellectu qui est in actu aliquo modo coniunctionis, imprimetur in eo, secundum
aliquem modum formandi, ille qui est accommodatus ab extrinsecus. Hi sunt autem ordines virtutum quae
vocantur intellectus contemplativi; et in intellectu accommodato finitur genus sensibile et humana species eius, et
illic virtus humana conformatus primis principiis omnis eius quod est.” Cf. RIET: 1,5,98s.

14 RAHMAN: 1,5,51 / BAKOS: 1,5,34. “(ii) qualiter aliac imperant aliis et qualiter aliae famulantur aliis.” Cf.
RIET: L,5,99.

143 Essas passagens caracterizam-se por um texto confuso por causa dos nomes das faculdades. A traducio latina
foi prejudicada por isso quanto a atribuicdo das a¢des da imaginacdo e imaginativa. Chega mesmo a confundir
“virtus imaginativa” por “aestimativa”. Cf. RIET: 1,5, 100, nota as linhas 95-96. A tradugdo de Bakos também
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imaginagdo e a apetitiva sdo chefes de dois grupos: a imaginacdo ¢ servida pelo sentido
comum e este pelos cinco sentidos externos; a apetitiva ¢ servida pela concupiscéncia e pela
irascivel e estas duas ultimas sdo servidas pela faculdade motriz nos musculos. Na base de
toda a hierarquia estdo as faculdades das fungdes vegetativas que as servem todas. No topo
desse grupo encontra-se a faculdade da geracdo; em seguida, a faculdade do crescimento
serve a da geracdo e a nutritiva serve-as todas. Abaixo das fungdes vegetativas esta o grupo
das quatro forgas naturais que as servem, ou seja, dentre elas, a digestiva € servida, de um lado
pela assimilativa, de outro pela atrativa; e a repulsiva as serve todas. Depois, as quatro
qualidades servem o conjunto todo: o calor ¢ servido pelo frio — pois o frio ou prepara uma
matéria para o calor ou conserva o que o calor preparou — ¢ elas todas sao servidas pela secura
e pela umidade."*® Desse modo termina a hierarquia das faculdades da alma e das forcas
naturais e, com isso estabelecido, pudemos verificar com mais exatiddo a localizacdo do
intelecto na estrutura proposta por Ibn Sina. A partir de agora, portanto, podemos focalizar

mais detidamente a divisdo propria da faculdade do intelecto e suas principais caracteristicas.

apresenta dificuldades principalmente por usar o termo “imaginativa” tanto para a imaginagdo, que conserva as
formas, quanto para a imaginativa propriamente dita que age por reunido e separac¢do das formas.
" RAHMAN: 1,5,50s. / BAKOS: 1,5,34s. Cf. RIET: 1,5,99-102.
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CAPITULO I

A DIVISAO DA FACULDADE RACIONAL
II.1- A faculdade pratica

Ao abrir o Capitulo V do Kitab al-Nafs"*" anunciando : & dAl e lie i
o) s g8l @ oY) (JS'-’\-\ Qi L (s a8 Uag\ A sal) 5 58Y/ jd dispomos do discurso sobre as
faculdades animais, convém-nos que falemos agora, entdo, das faculdades humanas 148, Ibn Sna fixa
a dire¢do que pretende seguir ao longo deste que € o selo com o qual o filésofo encerra suas
reflexdes a respeito da alma humana. O Capitulo IV, dedicado ao estudos dos sentidos internos
e da motricidade, encerrara a analise das faculdades que os animais possuem e das fungdes
animais da alma humana. Ao final de sua analise, Ibn Sina nido deixara nenhuma duvida
quanto a continuidade dessas faculdades apos o desaparecimento do corpo, afirmando que
nenhuma delas possui sobrevivéncia apds a morte, pois agem somente enquanto lhes
correspondem o6rgdos determinados e responsaveis pelas suas operagoes.

i gy 0955 Lad] 13] sl guand| (5585

As faculdades animais somente sdo enquanto

agem corporalmente. Sua existéncia é

70 Capitulo V ¢ dividido em oito se¢des nas quais Ibn Sina ndo trata exclusivamente da divisdo das faculdades
humanas, mas retoma outros assuntos a respeito da alma que ja indicara ao longo do Capitulo I do Kitab al-Nafs.
A divisdo de temas propostos por Ibn Stna ao longo das oito seg¢des ¢ a seguinte: a primeira secdo, ndo obstante
denominar-sedil Y| it U Jaall 5 Slaill (o 68 g Gl AU syl 5 JadY) o) 55 8/ Das
caracteristicas das agdes e das paixdes que o homem possui e uma explica¢do das faculdades da especulagdo e
da agdo da alma humana. (RAHMAN, V, 1, 202 / BAKOS, V, 1, 143.) contempla mais uma analise aprofundada
da faculdade da acdo propriamente dita do que da faculdade da especula¢do. Em sua maior parte, porém, a se¢ao
se ocupa em assinalar as diferengas entre o homem e o animal sob o ponto de vista de suas particulares
organizagdes coletivas e apontar as caracteristicas principais para justificar uma clivagem que permita a
proposi¢ao de um novo patamar de faculdades na alma humana a ser analisado. Em seguida, aponta-se a divisdo
basica do intelecto em intelecto pratico e intelecto tedrico, mas a analise detém-se sobre o primeiro e esta se¢do €
a que mais fornece elementos para tal estudo. Na se¢do seguinte, porém, Ibn Sina ndo segue analisando a
faculdade teorica, mas desvia a atengdo para o tema da subsisténcia da alma racional e sua ndo impressdo em uma
matéria corpdrea. A terceira secdo continua no mesmo tema, apresentando o comeco do ser da alma e como a
alma humana opera com os sentidos. O prolongamento das caracteristicas da alma humana ainda se encontra — ¢
se finda — na quarta secdo. O nucleo de andlise da divisdo do intelecto tedrico encontra-se nas duas secdes
seguintes — quinta e sexta. Na primeira delas, detém-se na analise da inteligéncia agente e na outra, estuda os
graus do intelecto humano. Na sétima se¢do, Ibn Sina passa a limpo as teorias herdadas dos antigos e reforga sua
propria concepgao a respeito da natureza da alma humana. A oitava se¢@o apresenta os 6rgaos pelos quais a alma
opera no corpo ¢ como se da esse funcionamento. Segundo esse roteiro de desvios e retomadas seguido pelo
autor, a divisao dos principais assuntos e temas correlatos poderia ser assim identificada: Sec#o 1: justificativa da
existéncia da faculdade racional, divisdo do intelecto e analise do intelecto pratico / Se¢des 5 e 6: analise do
intelecto tedrico e suas divisdes / Se¢des 2, 3, 4 e 7: natureza ¢ caracteristicas da alma humana / Se¢do 8: os
orgaos da alma e seu funcionamento na condugéo do corpo.

8 RAHMAN: V,1,202 / BAKOS: V,1,143. “Quoniam iam explevimus tractatum de virtutibus sensibilibus,
debemus nunc loqui de virtutibus humanis.” Cf. RIET: V,1,69.
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Ora, na medida em que Ibn Sina propde uma nova divisdo que separa radicalmente as
faculdades animais das faculdades humanas, torna-se imperioso que, antes de se falar
propriamente das caracteristicas das ultimas, proponham-se justificativas que constatem a
existéncia destas sobre as quais se pretende discorrer. E, pois, seguindo tal necessidade que, ao
iniciar o Capitulo V, a primeira dire¢cdo tomada por Ibn Sina visa estabelecer diferencas entre
o homem e o animal para justificar o desenvolvimento do estudo das faculdades da alma
humana em um novo patamar intrinsecamente distinto das fungdes vegetativas e das fungdes
animais.

Como que repetindo a estrutura de argumentacdo utilizada na constatacdo da
existéncia da alma — na qual Ibn Stna utilizou uma via exterior de inferéncia por meio da
observacao dos movimentos dos corpos da natureza ¢, de modo inverso, uma via interior pela
evidéncia que o homem tem em si mesmo da existéncia de sua alma — agora, nosso autor
estabelece uma nova consideragcdo de via dupla. No primeiro caso, uma via externa, por meio
da observacao de algumas acdes do homem que indicam serem procedentes de uma instancia
superior em relagdo as faculdades animais e, no segundo caso, uma via interior, por meio da
analise das caracteristicas proprias do funcionamento dessa nova instancia. No primeiro caso,
observa-se o efeito das agdes do intelecto pratico e, no segundo caso, a peculiaridade de

~ . ;. 150 . ~ .y
apreensdo pelo intelecto tedrico”". A proposta e a intencdo desta suma didfise e o

4 RAHMAN: 1V,4,201 / BAKOS: 1V 4,142. “ap6s [a morte dJo corpo.” (Bakos). “Dicemus autem quod,
postquam ostendimus omnes virtutes sensibiles non habere actionem nisi propter corpus, et esse virtutum est eas
sic esse ut operentur, tunc virtutes sensibiles non sunt sic ut operentur nisi dum sunt corporales; ergo esse earum
est esse corporales, igitur non remanent post corpus.” Cf. RIET: IV,4,67

1% Acompanharemos a tradigio, traduzindo os dois termos por “intelecto pratico”e “intelecto tedrico”, mas nio

sem propor algumas reflexées. O termo “intelecto pratico” (_}_‘A,J\ J—3211 / “agl ‘amalyi tem seu adjetivo

derivado do verbo J—ec / agir, operar, funcionar. Nesse sentido deve ser melhor entendido como o aspecto da

inteligéncia humana enquanto opera o corpo € no corpo, mantendo o individuo vivo em sua unicidade. Vale a
pena considerar que talvez seja melhor traduzido por “operativo” em lugar de “pratico” por, ao menos, duas

razdes: a primeira ¢ que o adjetivo —Le2l) / ‘amalyi assim ¢ melhor traduzido, a segunda ¢ que o sentido de

“operar” parece indicar melhor o que a alma faz no corpo € com o corpo. No caso de Ibn Sina, a alma ¢
verdadeiramente uma substancia inteligente que molda a matéria que toma por receptaculo. O aspecto operativo
da inteligéncia humana incumbe-se de fazer com que a matéria corporea seja um organismo, funcione e ndo
pereca. Constituido o individuo, ela incumbe-se também de adaptd-lo no meio que lhe esta disponivel, tanto
natural como social, com o objetivo da preservagio. A preservagdo ¢, pois, o paradigma pessoal e social. Etico,
nesse caso, serd o que gera ¢ mantém a vida com vistas ao bem. Do mesmo modo, o termo “intelecto tedrico”

bkl Jaxll tem seu adjetivo derivado do verbo i/ considerar, analisar, ver, observar. Nesse caso é melhor
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apontamento em dire¢do ao papel da primeira via de inferéncia pelos efeitos da faculdade
pratica ja se encontra no inicio da primeira se¢ao:
Dizemos, pois, que o homem possui as
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basta a si mesmo segundo sua natureza

A relacdo entre homem, natureza e sociedade é, assim, de necessidade. Se ndo houvesse
estrutura de cooperagdo, o homem pereceria ou, a0 menos, seus meios de sobreviver seriam os
piores. A distingdo apontada por Ibn Sina ¢ dupla: diferentemente dos outros animais, ao
mesmo tempo em que o homem ndo basta a si mesmo para manter sua estrutura de

sobrevivéncia, ele também ) zlisne Glas¥) Js—anall o123l Jio daplall 4 Lee 23 sdl

entendido como o aspecto da inteligéncia humana enquanto analisa os dados recebidos e constroi silogismos.
Talvez fosse melhor traduzido por “intelecto analitico”. Assim, este aspecto analitico da inteligéncia humana
raciocina efetivamente e o aspecto operativo da inteligéncia, a partir do que foi estimado, faz a ligagdo com o
corpo e o estimula a a¢@o. A inteligéncia humana ¢ una mas um ¢ o seu aspecto analitico e, o outro, o seu aspecto
operativo. O primeiro esta em contato com os inteligiveis e, o segundo faz a ligagdo com a matéria corpérea. Os
dados sdo recebidos a partir das duas dire¢des: “de cima”, dos principios inteligiveis da inteligéncia agente e “de
baixo”, dos dados provenientes dos sentidos. No primeiro, recebe-os diretamente pelo aspecto analitico, isto ¢é, o
intelecto tedrico sem o consorcio do corpo; no segundo, recebe-os pelo aspecto operativo, isto €, o intelecto
pratico com a colaboragdo do corpo. O intelecto pratico também recebendo informagdes pode montar silogismos
e enquanto analisa os dados o faz, obviamente, pelo aspecto analitico da inteligéncia humana.

10 sentido é que a primeira coisa que se observa nos seres humanos, que os diferencia dos animais, ¢ o fato de
passarem pela existéncia, vivendo em sociedade. Ibn Sina afirma que isso ¢ natural no homem, parecendo ecoar o
inicio da Politica de Aristoteles, “ Pois se cada um, ndo basta a si mesmo, assim estdo as demais partes em
relacdo com o todo. Aquele que ndo pode viver em comunidade ou de nada necessita, por sua propria condi¢do
autosuficiente, ndo seria membro da cidade, mas seria ou um animal ou um deus.” Cf. Aristoteles, Politica,
[,1253a —14. Os modos de associacdo descritos por Ibn Sina estdo, porém, mais préximos do que propde Platdo
no Livro IT da Republica: “ — Ora, uma cidade tem sua origem no fato de cada um de nds ndo ser auto-suficiente,
mas sim necessitado de muita coisa. Ou pensas que uma cidade se funda por qualquer outra razio ? — Por
nenhuma outra, respondeu Adimanto. (i) — Por certo, que a primeira ¢ a maior de todas as necessidades ¢ a
obtengdo de alimentos, em ordem a existirmos e a vivermos. — Inteiramente. — A segunda é a habitacdo; a
terceira, o vestuario e coisas no género.” Cf. de 369a até 383c s descricdo das diversas razdes e os modos pelos
quais os homens se reunem em sociedade.

2 RAHMAN: V,1,202 / BAKOS: V,1,143. “ Dicemus ergo quod homo habet proprietates actionum
procedentium ab anima eius quae non inveniuntur in aliis animalibus. Quarum prima est quod esse hominis in
quo creatus est non posset permanere in sua vita sine societate; non enim est sicut cetera animalia quorum
unumquodque sufficit sibi in ordine vitae suae et ea quae sunt in natura eius (0).” Cf. RIET: V,1,69s. Esse tema ¢
retomado em Metafisica X, 2 e no Livre des directives e remarques , trad. Goichon p. 487 s. Cf. também AL-
FARABI, Idées des habitants de la cité vertueuse , cap. XXVI. Cf. n. as linhas 9.27 RIET p.69.
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J gazall WU of necessita de coisas mais abundantes do que aquelas [em estado] natural tais como

o alimento feito e a roupa feita.'> O que pareceria um paradoxo termina por solucionar a
questdo, pois ¢ da natureza humana criar artificios para sua sobrevivéncia. Assim entendido, o
homem, imerso na igual necessidade de sobrevivéncia como o restante dos animais, mas
simultaneamente, necessitado de mais coisas do que a natureza lhe oferece, organiza-se e

associa-se por outros meios além daqueles provenientes dos instintos animais.

. . ... | Porisso o homem necessita, como primeira coisa,
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Diversamente do que se poderia supor, Ibn Sina ndo parte de uma andlise interna da estrutura
das faculdades da alma para operar a clivagem entre as faculdades animais e humanas. Antes,
¢ pela observagdo direta da realidade exterior que ele o faz. Nessa altura da argumentacao, ¢
possivel distinguir o estudo das faculdades proprias a alma humana do estudo das faculdades
animais na medida em que nos ¢ igualmente possivel constatar que o modo de arranjo da
sociedade humana, frente a dos animais, difere radicalmente. Enquanto estes se bastam e
vivem instintivamente na imediatidade da natureza, aqueles, cooperam pela divisdo das tarefas
como modo de garantir a sobrevivéncia do grupo. Ora, pela observavel conseqiiéncia, chega-
se a indubitavel causa. Melhor, ¢ forcoso que possuam uma faculdade ou um conjunto de
faculdades responsaveis por isso, ¢ causa do que € observavel. Na medida em que tais sdo
realizadas de modo peculiar pelos homens afim de encontrar solucdes para suas necessidades,
¢ forgcoso que esses mesmos homens possuam meios para instruirem-se mutuamente em tais

acoes que nao lhes pertencem por instinto. Além disso, € necessario também que as agdes do

13 RAHMAN: V,1,202 / BAKOS: V,1,144. “Homini autem necessarium est quadem addere naturae, sicut
nutrimentum paratum et vestes paratas.” Cf. RIET: V,1,70.

134 RAHMAN: V,1,202s. / BAKOS: V,1,144. “ Unde primum eget homo agricultura sicut et reliquis artibus; unus
autem solus homo non potest per se acquirere quicquid est sibi necessarium de his, sed ex consortio, ita ut hic
panem praeparet illi et ille texat isti et iste afferat illi aliquid mercimonii de peregrinis regionibus et iste illo det
sibi aliquid in proximo.” Cf. RIET: V,1,70.
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individuo, no grupo, contribuam para tal objetivo. No primeiro caso, ¢ preciso que haja
aprendizado e, no segundo, que haja acdo. Tanto para uma como para outra, o homem vale-se,
pois, da faculdade mais propria de sua alma: o intelecto.

Aquilo que poderia parecer uma imperfeicdo da natureza humana constitui-se,

aos olhos de Ibn Sina, numa perfei¢do de sua condigdo: e () siall Yilu duayss g ailicadl elly
& H\ H\ 9 ‘; dalzus L/ isso ocorre [em razdo] de sua qualidade eminente e [em razio] da

imperfeicdo do resto dos animais, segundo o que conhecerds em outros lugares. 155 A seqiiéncia da
passagem poderia ser assim conduzida: o animal diferencia-se do vegetal pela faculdade do
movimento e pela faculdade da sensibilidade; o homem diferencia-se do animal pela faculdade
racional. Mas como isso pode ser constatado? Ibn Sina indica no inicio do Capitulo V a
estrutura de organizagdo social do homem como evidéncia dessa diferenca. Isso afirmado,
aponta-se para o fato de o homem, além de ser capaz de criar artificios que sobrepujam o
estado em que originalmente se encontra, ainda € capaz de transmiti-los aos seus semelhantes
ultrapassando, assim, o estado instintivo. Essa operacao de transmissao codificada também sé
pode ser realizada e explicada por uma faculdade apropriada ao homem — o intelecto.'*® Como

diz Ibn Sina, o homem possui isso, por natureza:

~ s s c c . .. | Assim, por tais causas e por outras mais
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escondidas e mais firmes do que essas, é que o
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ensinar ao outro que é seu companheiro, aquilo

> d""]‘))w f']*?' ol G'L; 0,32 nb que esta nele mesmo, por um codigo
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convencional.
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Desse modo o dom natural de aprender e de ensinar arranca o homem da imediatidade da
natureza e do universo animal. A capacidade de inventar e de transmitir tais invengdes nao €
verificada nos outros animais. No caso do processo de transmissdo, a linguagem ¢ a convengao

primeira apontada por Ibn Sina:

> RAHMAN: V,1,202 / BAKOS: V,1,144. “hoc autem est propter nobilitatem eius et ignobilitatem aliorum
animalium, sicut postea scies alias.” Cf. RIET: V,1,70. A qualidade eminente que diferencia o homem do restante
dos animais ¢ a responsavel pela criagdo da associagdo humana e pela transmissdo de seus conhecimentos. Numa
palavra atual, cultura. Tais realizagdes s6 podem ser feitas por uma faculdade superior aquelas dos animais,
melhor, a faculdade racional, como se esclareceu.

1% Na linguagem atual, poder-se-ia dizer que o homem é o Ginico ser que cria cultura e linguagem por meio de
sinais codificados. Isso justificaria a proveniéncia de caracteristicas de faculdades humanas distintas daquelas dos
animais ¢ basearia tal estudo diferenciado.

"7 RAHMAN: V,1,203 / BAKOS: V,1,144. “Ex his ergo causis et aliis minus evidentibus sed pluribus numero,
necessarium fuit homini habere naturaliter potentiam docendi alium sibi socium quod est in anima eius signo aut
opere. : Cf. RIET: V,1,71.
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A diferenca entre a articulacdo sonora que se verifica nos animais, particularmente nos

E a [convengdo] mais capaz disso é o som (...) e

passaros, e a constru¢ao da linguagem elaborada pelo homem marca a distncia entre os dois
modos de linguagem: g—ua sl 5¢8 iU &) 5/ aquilo que o homem possui se dd por meio de
uma elaboragdo™ . Assim como a arte que verificamos nos animais é instintiva e nio ¢ fruto de
uma elaboragdo racional, também sua estrutura de sons repousa sobre seus instintos. A
linguagem dos homens ¢ o meio que garante a transmissdo dos conhecimentos adquiridos pelo
homem por meio de uma convengdo para manter em funcionamento a estrutura que permite a
todos os homens auxiliarem-se para satisfazerem seus desejos materiais tais como comer,
vestir, etc. A natureza nada faz sem finalidade. A condu¢do da argumentagdo parte das
consequéncias em direcdo as causas. O homem precisa de roupas feitas e alimento cozido para
sobreviver. Logo, precisa inventar artes, tais como a agricultura e a tecelagem, que permitam
isso. Ora, para tal, a natureza precisa lhe garantir meios para efetuar tais tarefas. Mais ainda, o
homem precisa de meios para transmitir esses dados pela linguagem e por convengdes. Logo,
¢ por isso que possui a fala. A necessidade, nesse caso, ¢ a mae da criagdo e a sociedade
humana, assim, nasceria da falta daquilo que ndo estd em ato na natureza. Por isso, essa
circunstancia ¢ uma dignidade do homem, sua condi¢do natural de associacdo por uma
insuficiéncia nao ¢ um defeito, mas uma qualidade e uma perfeigao.

O homem, pela particularidade de seu dom natural de aprender e de ensinar e de
associar-se, além de citual\ DA c.n\;.d\ &S / realizar as assembléias e inventar as artes'®
possui outras diferencas visiveis frente aos animais. Mesmo procedendo das faculdades

animais — mais propriamente da faculdade do desejo — adquirem, pela proximidade da

faculdade racional, uma particularidade s6 nele verificavel.

138 RAHMAN: V,1,203 / BAKOS: V,1, 144. “Ad hoc autem commodior fuit vox quae dividitur in elementa (i)
ergo natura fecit ut anima ex sonis componeret aliquid per quod posset docere alium” Cf. RIET: V,1,71s.

Y RAHMAN: V,1,204 / BAKOS: V,1,144. Bakos leu pela imposi¢io [ de um nome]. “ (@) quod autem habet
homo de hoc est ad placitum.” Cf. RIET: V,1,72. O sentido € o de estabelecer algo por meio de uma elaboracdo
deliberada.

160 RAHMAN: V,1,204 / BAKOS: V, 1,145. “facere conventus et adinvenire artes.”Cf. RIET: V,1,73.

76



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

K . . E dentre as propriedades do homem, seguem-se
4_9[55.31 @u,g 4| Q[_“u?| u.o|3_> U9

‘a sua percepg¢do das coisas divertidas, uma
daging ol gt Jlris| 8 ,0Wl sLysdU | paixdo que se chama espanto e, depois, disso, o
riso. E a sua percepgdo das coisas prejudiciais,

2_3.35” s s AJle @.ug ,

segue-se uma paixdo que se chama tristeza e,
61

;lS..le Sug J.?.é.” s Jlais! depois dela, o choro."
Outras manifestacdoes da alma humana que apontam a existéncia de uma faculdade que lhe ¢
propria, segundo ele, sdo a educacdo como meio de transmissao dos valores morais — isto €, as
regras de manutencdo da associa¢do incorporadas na infancia e que se constituem para ele
como se fossem naturais — e a capacidade de vislumbrar o tempo futuro, resultando em
planejamento antecipado e agdes proprias feitas no tempo presente com vistas ao que vira.

Nenhuma delas se observa nos animais. Por essa razdo sl I asall &) 3L L™ 5/ 0 homem

possui, em oposi¢cdo ao medo, a esperan(:a162, a0 passo que os outros animais, por estarem
vinculados apenas ao instante presente nao a possuem e , mesmo quando fazem seus ninhos ou
acumulam alimentos, o fazem por instinto e ndo por acdo refletida. Em suma, os pontos
basicos apontados que diferem o homem do animal, além da associacdo sdo: a linguagem, as
emocgoes, a educagdo e a previsao do futuro. Todas procedem do intelecto em sua unicidade,
mas sempre a partir das duas direcdes da alma humana. As duas frentes sublinhadas —
estrutura corporal e social, por um lado, e a capacidade de ensinar e aprender, por outro —
correspondem as duas faces da alma assinaladas anteriormente: a face voltada para cima ¢é
responsavel pelas formas inteligiveis universais, ¢ tedrica e contemplativa; a face voltada para
baixo governa o corpo e as agdes do homem. Pensamento e agado; idéias e sociedade; particular
e universal, verdade e bem s3o bindmios que estdo associados a esses dois aspectos da
realidade apontados por Ibn Sina'®.

Ao sublinhar as duas diregdes do intelecto Ibn Sina, em unissono com a
metafora das duas faces da alma, estabelece a dupla ligagdo necessaria do homem com a

natureza: uma ligacdo com o particular ¢ uma com o universal. Na primeira, o homem

' RAHMAN: V, 1,204 / BAKOS: V,1, 145. “De proprietatibus autem hominis est ut, cum apprehenderit aliquid
quod rarissimum est, sequitur passio quae vocatur admiratio, quam sequitur risus, sed cum apprehenderit aliquid
quod est noxium, sequitur passio quae vocatur anxietas, quam sequitur luctus.”Cf. RIET: V, 173s. Tanto a
traducdo latina como a francesa optaram pelo adjetivo “raro”’em lugar de “divertido”o que ndo parece
corresponder a idéia contrastante da passagem a opor as duas emogdes, isto ¢, alegria e tristeza.

12 RAHMAN: V,1,205./ BAKOS: V,1,146. “Homo autem habet in oppositum timori spem”. Cf. RIET: V,1,75.
1% Movimentos da alma racional associados aos movimentos das faculdades animais explicam nuances da
manifestagdo de outras caracteristicas tais como a vontade, o desejo, a espontaneidade, etc.
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acompanha-se dos animais. Na segunda, estd sozinho. Vejamos como o proprio filéosofo indica

essa matriz:

Assim, o homem possui uma faculdade que
pertence propriamente as opinioes universais e
)Hgm 3 2_‘,.3)‘[_, WIS J_,,i 3553 :t,gJS.” uma outra faculdade que pertence propriamente a
) . reflexdo das coisas particulares, sobre aquilo que
Lo 3.])3_9 J.u,g ol L;_>'U"~ L°’~@ 3.‘5).>J| é preciso fazer ou omitir em relagdo ao que é util
ou prejudicial, e sobre o que ¢ belo, feio, bom e

39 ;2 pady Jaaxr oo Ly pdog adia | 0

mau.

Ao intelecto pratico cabe, portanto, a esfera da conduta sob dois aspectos principais: o
primeiro ¢ a manutencao do corpo, pois todas as faculdades do corpo sdo por ele dirigidas —
apesar de que o intelecto teorico interfere nessa conducdo — o segundo ¢ a conducgdo do
individuo na sociedade, a partir do que julgar mais apropriado em cada caso. Assim, ¢ fungdo
do intelecto pratico manter o corpo em funcionamento e guiar as acdes do homem na
sociedade também com um duplo fim: manter o homem vivo e a sociedade em funcionamento,
ampliando possibilidades de aperfeigoamento de sua alma, isto ¢, conhecer. O intelecto pratico
nao € o aspecto da faculdade racional enquanto analisa e contempla o mundo inteligivel, mas
¢, antes, o responsavel pela conexdo entre dois mundos: o universal e o particular, a alma e o
corpo, o de cima e o de baixo, o material e o imaterial, e uma série de outros pares associados.
O papel do intelecto pratico ¢ adaptar o homem aos limites de seu corpo ¢ do meio social em
que vive, visando a sobrevivéncia. A aceitacdo dos valores morais vigentes ou suas
transformacdes s6 fazem sentido se o paradigma for gerar e manter a vida em vista do bem.
Assim, o intelecto pratico visa manter em funcionamento duas coisas: o corpo, individual; ¢ a
sociedade, coletiva. '®°

Todavia, antes dessa dupla conducdo outra fungdo antecedeu o intelecto
pratico. E preciso lembrar que a alma forma um organismo a partir da matéria corpérea na
qual se apresentam as condi¢des para que ela ai se manifeste. Enquanto substancia inteligente,

a alma necessita de meios para moldar a matéria do melhor modo possivel, nos limites que a

mistura dos elementos permitir. Isso s6 pode se realizar por um aspecto inteligente da alma

1% RAHMAN: V,1,207 / BAKOS: V,1,147. “ Homo ergo habet virtutem quae propria est conceptionum
universalium et aliam quae propria est ad cogitandum de rebus singularibus, de eo quod debet fieri et dimitti et
quod prodest et obest et quod est honestum et inhonestum et quod est bonum et malum.” Cf. RIET: V,1,77. O
significado de belo e feio, nesse caso, é ético, no sentido do que é aprovavel ou reprovavel.

195 As regras do corpo sdo pela arte médica, na qual o equilibrio orgénico ¢ o paradigma para manter o corpo em
funcionamento. Nao encontram-se muitos escritos sobre o aspecto politico e social em Ibn Sina. No final de sua
Metafisica, ha algumas paginas a esse respeito. Cf. AVICENNE La Métaphysique du Shifa’ , Livres VI a X.
Paris: Vrin, 1985, cap.X, pp. 169 —189.
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que faga a conexdo entre o imaterial, que lhe ¢ proprio, e o material, que proprio ao corpo.
Essa conexao ¢ feita pelo intelecto pratico que, nessa medida, significa a dimensao inteligente
da alma humana enquanto estabelece a ligacdo com a matéria corporal, formando o6rgaos e
faculdades. Numa palavra, transformando a matéria corporea num organismo. Se assim ndo
fosse, como seria possivel que uma substancia separada da matéria operasse na formagao ¢ na
direcdo do corpo, se ela mesma ndo tivesse meios para tal? Na anterioridade temporal do
individuo, o primeiro papel do intelecto pratico €, pois, formar o organismo e, a partir disso,
dirigi-lo com o objetivo de preserva-lo. Nao ¢ necessario frisar que as regras da manutengdo
do corpo, para Ibn Sina, sdo as regras proprias da arte médica na busca do equilibrio dos
elementos sob 0s quais o organismo vivo se liga. Mantida a sobrevivéncia do corpo — na
medida em que a alma reconhece que esse ente do qual ela ¢ forma e perfeicdo vive em
associagdo — 0 mesmo objetivo de preservagao ¢ perseguido por essa diregdo e intencao do
intelecto.

Em resumo, ¢ possivel considerar que o intelecto pratico empurra o corpo a
acdo com o objetivo de promover os meios de subsisténcia — fisicos e sociais — para que a
alma adquira as formas inteligiveis presentes na inteligéncia ativa. A finalidade do homem
“aviceniano” ndo ¢ se realizar apenas neste mundo mas, inclinar-se a conhecer as razoes
ultimas de sua existéncia. Na hierarquia das faculdades, o intelecto tedrico esta no apice, em
conexdo com a inteligéncia ativa. Todas as outras faculdades trabalham em fung¢do desta que ¢
a mais eminente qualidade humana, isto €, buscar o entendimento, melhor, filosofar. Em uma
palavra, o homem “aviceniano” é um filésofo. E na direcdo de retornar aos principios
inteligiveis da inteligéncia ativa que esta o seu mais alto ideal. A procedéncia das almas ¢ da
esfera da inteligéncia ativa. Portanto, o movimento do homem caracteriza-se por ser um

retorno, um voltar-se para encontrar com o que ha de mais intimo nele mesmo.
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I1.2- A faculdade teodrica

Os meios pelos quais o intelecto pratico opera ndo o tornam independente do
intelecto teodrico. Apesar de o intelecto pratico receber, por meio dos sentidos externos e
internos, os dados oriundos do meio no qual o homem esta inserido, sua agdo deliberada deve
estar em consonancia com o intelecto tedrico. A hierarquia das faculdades se mantém e, em

conjunto, o intelecto tedrico analisa e o intelecto pratico empurra a agao.
iS> Lges> &= Sodll 0dd S 3L
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Se esta faculdade [teorica] julgou, ao seu
Jjulgamento segue-se o movimento da faculdade

deliberativa para mover o corpo, do mesmo modo
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que ocorre nos animais seguindo-se ao
julgamento das outras faculdades. Mas esta
faculdade [teorica] tem sua continuidade a partir
da faculdade referente aos universais. Assim, ela
retira de la as premissas maiores em rela¢do
aquilo que ela reflete e da uma conclusdo quanto

. . . 166
as coisas particulares.

Se, por um lado, os animais sdo marcados e dirigidos de maneira determinada pelo instinto, na
luta pela vida e limitados as agdes e percepgdes particulares, por outro lado o homem, como
vimos, realiza agdes diferenciadas por meio do intelecto pratico que rege a conexao da alma
com o corpo e guia o homem no meio em que vive. Mas o intelecto pratico liga-se a uma
instancia superior que ¢ o intelecto tedrico por, ao menos, duas razdes: a primeira € que o
intelecto pratico opera em funcao do aperfeicoamento do entendimento que s6 ¢ possivel pelos
aspecto analitico da inteligéncia humana e, a segunda, ¢ que os dados recebidos por meio dos
sentidos externos e internos sdo passiveis do julgamento pelo intelecto tedrico enquanto
analisa os dados e fornece a conclusdo para a aplicacdo pelo intelecto pratico nas coisas
particulares. E, pois, ao aspecto analitico do intelecto tedrico que pertence a disposi¢do que
permite ao homem ir além da imediatidade da natureza por meio do contato com as formas

inteligiveis universais. Assim Ibn Sina sublinha esse trago da alma humana:

< | Das propriedades, a mais propria ao homem é a

166 RAHMAN: V,1,207 / BAKOS: V,1,147. “Et cum haec virtus iudicaverit, sequetur eius iudicium motus
virtutum desiderativarum ad movendum corpus, sicur sequeretur illud iuducia aliarum virtutum in animalibus, et
haec virtus transsumit ex virtus iudicante de universalibus: inde enim transsumit maximas propositiones ad id
quod cogitat et concludit de particularibus.” Cf. RIET: V,1,78.
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concep¢do das nogdes (ma’ani) universais
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Ll conhecimento das coisas ndo conhecidas, por

assentimento e concepgdo, a partir dos

conhecimentos intelectivos.'®®

O intelecto pratico, em todas as suas acdes e paixdes — exceto a dire¢do da faculdade teodrica —
tem necessidade do corpo e das faculdades que operam por meio de drgaos, ou seja, todas as
faculdades vegetativas e animais da alma humana. O mesmo ndo ocorre com a faculdade
teodrica, pois o aspecto imaterial das concepgdes universais, apreendido pelo aspecto imaterial
do intelecto, ndo precisa do corpo em todos os casos. Vale lembrar que o intelecto pratico faz
a conexao com o corporeo mas, ndo obstante operar no corpo, nao ¢ impresso em nenhuma
matéria. No caso do aspecto tedrico do intelecto, ndo hd dependéncia da matéria em todos os
casos para alcancar os principios de inteligibilidade das formas universais presentes na
inteligéncia ativa. Por essa razdo, Ibn Sind afirma que Gl J L dals 4l (léd (o ydaill Jaal)
A5y Gty B Bdan g JS Geg WY (Sel & A5 /o intelecto especulativo tem uma certa
necessidade do corpo e de suas faculdades — nem sempre e nem sob todos os pontos de vista — mas
ele basta a si mesmo.'®
Nessa ultima afirmacdo, implicito esta que nem todas as a¢des da alma humana

sdo realizadas por orgdos. As fungdes vegetativas e animais o sdo em sua totalidade. Essas
funcdes esvaem-se com o desaparecimento do corpo. O estudo propriamente do patamar
racional prescinde dos 6rgaos corporais com exce¢do da conducao do corpo pois, se assim nao

fosse, ndo poderia haver o contato entre o corpo e a alma. Enquanto o intelecto pratico efetua

167 Isto ¢, “completamente”, como ficou claro na tradug@o latina.

1% RAHMAN: V,1,206 / BAKOS: V,1,146. “Quae autem est magis propria ex proprietatibus hominis, haec est
scilicet formare intentiones universales intelligibiles omnino abstractas a materia, sicut iam declaravimus, et
procedere ad sciendum incognita ex cognitis intelligibilibus credendo et formando.” Cf. RIET: V,1,76. Desse
ponto até o final da se¢do, ndo obstante anunciar o intelecto tedrico, Ibn Sina s6 ira desenvolver o tema com mais
detalhes nas Segdes 5 e 6. Por ora, limita-se ele a estabelecer semelhancas e diferengas entre intelecto pratico e
intelecto tedrico.

19 RAHMAN: V,1,208 / BAKOS: V,1,147. “Intellectus vero activus eget corpore et virtibus corporalibus ad
omnes actiones suas; contemplativus autem intellectus eget corpore et virtutibus eius sed nec semper nec omni
modo; sufficit enim ipse sibi per seipsum.” Cf.RIET: V,1,80. Os graus de abstragdo partem dos sentidos ¢ dos
dados materiais para atingir a abstracdo absoluta pela iluminag¢do da inteligéncia ativa, mas ha o caso, por
exemplo, da apreensdo pelo grau denominado “intelecto sagrado” em que a conexdo ¢ feita diretamente entre o
intelecto tedrico e a inteligéncia ativa sem seguir o processo comum de abstragao. Por essa razdo, ¢ possivel dizer
que “nem sempre”’o intelecto tedrico tem necessidade do corpo. Cf. nosso I1.6.
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essa conexdo, utiliza-se das outras faculdades por meio de seus respectivos Orgdos. Essas
faculdades informam-no, pois ele recebe, por um lado, daquilo que esta abaixo dele. Se essas
faculdades animais e vegetativas ndo se reportassem nem convergissem a um nucleo de
operagdo e conexao com a imaterialidade da alma, o intelecto tedrico — que s6 opera na esfera
inteligivel — ndo seria capaz de influir na condugdo das coisas do corpo, o que seria
contraditorio na medida em que fora a propria alma que o formara. Opinides presumidas,
experiéncias ou opinides recebidas s6 podem se dar a partir da recepgao por meio dos sentidos
externos ¢ dos movimentos dos sentidos internos. Por essa razdo, o intelecto pratico, recebe a
partir do corpo e necessita dos 6rgdos para receber tais informagdes, mas isso ndo significa
que ele opere por 6rgdos. Enquanto recebe dados a partir do que esta abaixo de si — e o que
esta abaixo dele opera necessariamente por 6rgdos — o intelecto pratico constitui os dados
sensiveis externos e internos como se fossem a matéria sobre a qual emite os juizos; porém,
nao por si mesmo, mas sempre a luz do aspecto analitico do intelecto teorico.

Os dois aspectos do intelecto — pratico e teodrico —, pois, s6 podem ser
entendidos a luz da relacdo que se estabelece entre corpo e alma, entre matéria e imatéria,
entre particular e universal, entre sensivel e inteligivel. Nao ¢ o caso, propriamente, de se
entender que houvesse dois intelectos: um tedrico e outro pratico. O intelecto ¢ uma instancia
una, mas que opera em duas diregdes. Do mesmo modo que, por analogia dizemos que a alma
¢ una, mas possui diversas faculdades, assim também podemos dizer, por analogia, algo
semelhante a respeito do intelecto. Por isso, atesta Ibn Stna: (i 1 o & lagia 2a) gV g (g
i i u) Al dhiie o i LS sa g, sl oda Al AN (AN el Jo, duluay)
YL Y\ A Y iann Jadl / mas nenhuma das duas [faculdades pratica e tedrical é a alma
humana. Antes, a alma é a coisa que possui estas faculdades e ela ¢, como foi explicado, uma
substancia individualizada, que possui uma aptiddo as agoes, algumas das quais sdo realizadas por

170 e~ ;. . .
»170° A divisdo logica dos movimentos ¢ do alcance do intelecto em suas duas

orgaos.
dimensdes nao implica divisdo real na alma. Esta ¢ substancia una e inteligente que, em
contato com o corpo, realiza as possibilidades da matéria por meio de suas faculdades, das

quais a mais propria ¢ o intelecto. O desenho das duas faces parece continuar a ser

paradigmatico numa geometria da alma em Ibn Sina. Nesta passagem, ndo obstante referir-se a

"0 RAHMAN: V,1,208 / BAKOS: V,1,148. “ Nihil autem horum est anima humana, sed anima est id quod habet
has virtutes et est, sicut postea declarabimus, substantia solitaria, idest per se, quae habet aptitudinem ad actiones,
quarum quaedam sunt quae non perficiuntur nisi per instrumenta (@l)”’Cf. RIET: V,1,80. Acompanhamos a
tradugdo latina quanto ao termo “solitaria” no sentido de “individualizada” em lugar de “separado”, termo usado
por Bakos.
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duas faculdades, essas ndo deixam de estar em constante interpenetracdo e constituem um

unico patamar na alma humana, o que justifica que seja estudado a parte:

.- Aot . . .o & " e p
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: possui € uma faculdade que se refere a andlise e
Bjj bl 0-3—93 , 6)-5-‘ J‘L; qu_@ :g JI | chama-se intelecto  especulativo'”’. E uma

segunda faculdade que se refere a prdtica e
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J-]"j ’ Q;J'u: J-q‘; J[_O.d ULMJ‘ J! 2| chama-se intelecto prdtico. Aquela é para a
é . ”j o T 5 ‘._’. S”j 3 I verdade e para a falsidade, enquanto esta é para

o bem e para o mal nas coisas particulares. E
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s %;JL'LU ’ CL'JU Mb CJMJJ 023 permitido. Os principos da primeira faculdade
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principios da segunda vém das coisas conhecidas,

Assim, a primeira faculdade que a alma humana
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Por essa razdo, a direcdo especulativa basta a si mesma e ndo precisa de 6rgdos. Todas as

das opiniédes recebidas e das coisas presumidas; e

as experiéncias que vém das coisas presumidas é

. L L I72
diferente das experiéncias confidveis.

outras faculdades, para realizar sua perfeicdo, ao contrario, necessitam de o6rgdos. Nessa
medida, refor¢a-se a peculiaridade do intelecto tedrico como a unica faculdade da alma

humana capaz de conhecer sem 6rgaos e, por isso, opera sem corpo:

. . Assim, a substdncia da alma
humana por si mesma esta apta a perfazer um
modo de perfeicdo mas, para isso que estda acima

13
JLssYi O=0 l—‘;y &53-»-3, C)Y Sxiwws | da substdncia, ndo necessita disso a néo ser o que

estd abaixo dela. E esta aptiddo que pertence a

substdncia da alma deve-se a coisa que se chama

"1 0 termo “especulativo” designa esse aspecto do intelecto em contraste ao seu aspecto “pratico”. O termo em
arabe seria melhor compreendido como “analitico”. Ambos remetem ao movimento do intelecto quando emprega
a faculdade cogitativa, ordenando os conceitos um apds os outros. O termo “analitico” contrasta com o termo
“sintético” que é uma propriedade das inteligéncias separadas que ndo ordenam os inteligiveis para adquirir
novos inteligiveis. Elas os possuem, todos, em ato “de um sé golpe”, isto é, simultaneamente.

2 RAHMAN: V,1,207 / BAKOS: V,1,147. “Ergo prima virtus humanae animae est virtus quae comparatur
contemplationi et vocatur intellectus contemplativus, qui est iudex veri et falsi de universalibus; haec autem
virtus activa est de bono et malo in particularibus; ille est iudex de necessario et possibili et impossibili; haec
autem activa de honesto et inhonesto et licito. Principia autem contemplativi sunt ex propositionibus per se notis;
principia vero activi sunt ex probabilibus et ex auctoritatibus et ex famosis.” CF.RIET: V,1,77s.
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intelecto especulativo.
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Ora, a recep¢do do que esta acima o estd para a verdade. Assim, ha prevaléncia do que se
recebe do lado superior em vistas daquilo que se recebe do lado inferior. O conhecimento,
pelo intelecto teoérico, das verdades supremas presentes nos principios inteligiveis na
inteligéncia ativa, garante que o homem, ao conhecer, se guie segundo esse conhecimento.
Desse modo, o intelecto tedrico, enquanto ¢ o meio pelo qual se chega a tais conhecimentos,
também interfere nas agdes do homem levando-o a agir por meio do intelecto pratico. Se, por
um lado, o intelecto pratico recebe os dados sensiveis e reconhece as normas e os habitos
morais da sociedade na qual esta imerso o homem, ¢ por meio do conhecimento das verdades
supremas recebidas por meio da inteligéncia ativa que € possivel o julgamento ultimo com
vistas as agdes desse mesmo homem. Liberdade de agdo, nesse caso, seria, pois, aderir ao
conhecimento supremo pelo intelecto tedrico, livre da propria constituicio de valores
estabelecidos apenas pelos hdbitos humanos. Se estes variam e se mostram diversos, aqueles,
ao contrario sdo firmes e garantidores da verdade. Por essa razdo, o intelecto especulativo
b oy O 5 dringe 8 4apdin LS AS LA (e Al (e Gl e ety Y axie
A b Qgﬂ‘ da gl W yan AS Ll / estd apto a tomar precaucées contra os prejuizos que lhe
advém da sociedade, como explicaremos em seu lugar, e a ter, agindo conforme seu grau, livre a¢do
sobre a sociedade, segundo o modo que lhe convém.'™

Mais uma vez, a interpenetracdo das duas dimensdes nas quais o intelecto se
realiza ¢ premissa para que se fagca a passagem da alma ao corpo. Por um lado, o intelecto
teorico € a perfeicdo ultima para o qual cooperam todas as outras faculdades. Das func¢des

vegetativas até o intelecto pratico que coordena todas a dimensao corporal, natural e social do

'> RAHMAN: V,1,208 / BAKOS: V,1,148. “Sed substantia humanae animae ex seipsa apta est perfici aliquo
modo perfectioneis, ita ut non sit ei aliquid necessarirum extra ipsam: hanc autem aptitudinem habet ab illo qui
vocatur intellectus contemplativus.”Cf. RIET: V,1,80.

17" RAHMAN: V,1,208 / BAKOS: V,1,148. “Et iterum est apta ad conservandum se ab impedimentis sibi
accidentibus ex consortio, sicut postea suo loco declarabimus, et ut in consortio sic se agat prout melius poterit
(0)” Cf. RIET: V,1,80. A passagem em questdo abre a possibilidade de estabelecer relagdo com o conceito de
“sindérese”, usado por inimeros autores medievais latinos para significar uma conservagao, na consciéncia, da lei
moral. Como se fosse uma centelha na alma, um sussurro , que afastaria o homem do mal moral.
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homem, tudo concorre para o entendimento e o conhecimento pelo intelecto tedrico. Atingido
esse termo, o movimento, a partir de entdo, inverte-se e, a medida em que os principios da
inteligibilidade presentes na inteligéncia agente atualizam o intelecto tedrico nesse
entendimento, a conexdo para reger as agdes do homem vale-se novamente do intelecto pratico
para tal. Isso assim € feito porque ou dga A 4l A sy a5, leall Jiall endi 558 Jaxiul) 13a
/ essa aptiddo [se perfaz] pela faculdade que se chama intelecto pratico, que é a faculdade diretora
que [a alma] possui pela parte do corpo.175

Os dados recebidos pelas duas direcdes do intelecto se encerram no juizo por
cada uma delas pois —le oSlay s a3 aSlag a5 Jdil Qb (e oSlay e oSl lay) A /10
homem ha um juiz sensivel , um juiz estimativo do dominio da imaginativa, um juiz especulativo e um
Jjuiz prético."™® Ora, para que essas faculdades possam operar e atingir o termo do juizo, é
necessario que passem da poténcia ao ato. No caso do intelecto, Ibn Sina, ao final da primeira
secdo do Capitulo V fornece alguns dados a esse respeito. A divisao do intelecto que fora
indicada na quinta se¢do do Capitulo I pareceu contemplar a divisdo apenas em referéncia ao

intelecto tedrico mas, nessa passagem, a divisdo amplia-se e inclue, de modo inequivoco, as

mesmas categorias para o intelecto pratico.
s JL..on Sl andiow| u,yj.ﬂ! Y Bdéb JSJ}
Logo 3.3_>-b J=S o d)_.o.” Slaxic N

3l s AT slg LoV Slie oy

Vejamos a passagem em questao:

Cada uma das duas faculdades possui uma aptiddo
e uma perfeicio'”’. Assim, a pura aptiddo de cada
uma das duas se chama intelecto material seja
tomado como especulativo ou pratico. Em seguida,

para uma e outra das duas, vém ao ato os

»deﬁuéﬂwlﬁéa&rj,w
Jus5 L I Soldl 4 Joans o Logla
sl wloailld s bl Jaall LI, Ll

loadllh Laall Loly , Lgns 20 Log

principios pelos quais se perfazem suas agoes;, o
que pertence ao intelecto especulativo sdo as
primeiras premissas e o que é da mesma ordem, e
quanto ao que pertence ao [intelecto] pratico sdo

as premissas conhecidas e outras disposigoes.

1S RAHMAN: V,1,209 / BAKOS: V,1,148. “hanc autem aptitudinem habet ex intellectu qui vocatur activus, qui
est principalis inter alias virtutes quas habet circa corpus.” Cf. RIET: V,1,80s.

176 RAHMAN: V,1,208 / BAKOS: V.,1,147. “Ergo est in homine iudicans sensibilis et iudicans imaginativa et
iudicans aestimativa et iudicans contemplativa et iudicans activa.” Cf. RIET: V,1,79. Apesar da frase em arabe
grafar o substantivo “juiz”, trata-se de uma operagdo da alma, isto €, um “julgar sensivel, um julgar estimativo”,
etc.

7T S g danind (4 68l (e Baa) g S 5/ altera a primeira referéncia do capitulo primeiro, como indicamos

acima. “A pura aptiddo de cada uma das duas chama-se intelecto material, que pode ser tomada como
especulativo ou pratico” estd mais de acordo com todo o desenvolvimento que propuséramos quanto a natureza
unica da faculdade racional. Depois, a estrutura de atualizagao do intelecto (em habito, ato e adquirido) agora é
ampliada nas duas dire¢des do intelecto, e ndo somente como esquema de atualizagdo do intelecto tedrico.
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Entdo, cada uma das duas se chama intelecto em

S A - I ~; . .
‘ﬁ 095-' a9 (S f C‘_’Lu.b 0 9.@..«.[ f
r e 5% habito. Em seguida, para cada uma das duas vem

() Jeog (,_'; , <] L e |o§'ao -’-"'j ao ato a perfeicio adquirida. Mas isso jd

explicamos anteriormente. 78

LS a8y, oS ISl Lagis ans

Novamente aqui se caracteriza que o intelecto ¢ uno, mas opera em duas dire¢des. Sua

operacdo faz-se a partir do mesmo mecanismo. Intelecto material, em hébito e adquirido a
partir dos dados recebidos por cada uma das duas dire¢des. O carater das recepgdes e dos
dados ¢ que se distinguem, na medida em que o intelecto especulativo recebe “de cima” e, o
intelecto pratico, “de baixo”. Mas o que seriam exatamente as coisas de cima e de baixo? De
baixo seriam todos os dados trazidos pelos sentidos externos e internos e tudo o que se refere
as afecgdes do corpo. Nessa categoria também se inclui tudo o que nos chega por meio do
contato com a natureza ¢ com a sociedade tais como as coisas que recebemos na infancia, os
valores sociais e as regras morais. De cima sdo os principios de entendimento das formas
inteligiveis. Nesse Ultimo caso, como veremos mais a frente, esse entendimento pode se
realizar a partir dos dados apreendidos pelos sentidos externos, fixados nos sentidos internos e
liberados da materialidade pela iluminagdo da inteligéncia agente. Também pode se realizar
pela conexdo direta entre a inteligéncia ativa e o intelecto sem a intermediagdo do corpo.
Talvez, pela possibilidade do intelecto poder operar sem corpo, Ibn Sina, ao terminar a
primeira se¢do, faz o primeiro desvio da apresentacdo dos graus do intelecto para reforcar o
carater imaterial da alma, pois sem essa constatacdo nao seria possivel construir toda sua
concep¢do do homem como um ser de dois mundos. Assim, ele se expressa: s —& JS J g canid
x5 5 ) pea 28 Y 5 any Gl (Y el Joall Y giadl) gl Baxinall il o2 of s of / devemos
explicar, em primeiro lugar, que essa alma apta a receber os inteligiveis por meio da inteligéncia

L, ~ . 179
material ndo é um corpo e ndo subsiste como forma num corpo.

178 RAHMAN: V,1,209 / BAKOS: V,1,148. “Unaquaeque autem harum duarum virtutum habet aptitudinem et
perfectionem, sed aptitudo pura uniuscuiusque illarum vocatur intellectus materialis sive sit activi sive
contemplative; deinde ex hoc [quod] accidit unicuique illorum habere principia quibus perficiuntur eorum
actiones, sed intellectui contemplativo per se nota et cetera huiusmodi, et activo propositiones probabiles et aliae
affectiones; tunc unusquisque eorum fit intellectus in habitu; deinde acquiritur unicuique istorum perfectio
adepta.” Cf.RIET: V,1,81.

' RAHMAN: V,1,209 / BAKOS: V,1,148. “ oportet autem ante omnia declarare quod haec anima quae est apta
recipere intelligibilia ex intellectu materiali, non est corpus nec forma existens in corpore.” Cf. RIET: V,1,81.
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I1.3 Os graus do intelecto 180

O aprendizado é um reclamo da aptiddo, em
JLasd Pl lanins ¥l il plail] (553

. ~ 181
sua plenitude, para a conexdo .

Com essa afirmagao, Ibn Sina refere-se ao modo pelo qual os homens comuns adquirem
conhecimento, ou melhor, o modo usual pelo qual o intelecto se conecta com as formas

inteligiveis presentes na inteligéncia ativa (Jlxdll Ji=ll). Comum a todos os homens, a aptiddo

natural move a alma na dire¢do da atualizagdo desta ou daquela forma inteligivel por meio do
aprendizado. Nesse caso, estdo incluidos os dados trazidos pelos sentidos externos e internos.
Esse modo de apreensdo ndo se da repentinamente € de um s6 golpe mas, ao contrario, sua
atualizacdo pode ser paulatina no intelecto. Nao obstante ser a regra pela qual segue o comum
dos homens, esse modo ndo abarca, porém, todas as possibilidades de aquisi¢cao do inteligivel
por meio do intelecto teorico. No outro extremo, dispensando todo e qualquer meio que a esse
se assemelhe, Ibn Sina afirma ser possivel para alguns homens, uma conexao da alma com a
inteligéncia ativa sem a intermediacdo do aprendizado. Nesse caso, a aquisi¢do poderia
prescindir dos dados coletados pelos sentidos externos e internos. Por causa de sua peculiar
aptiddo, tal homem ndo necessitaria do aprendizado pois, como os homens comuns, ele

conhece, mas € 4—udd (p—a {ud JS a2 43S Ja/ como se conhecesse toda coisa a partir de si

mesmo'**. Entre esses dois extremos de aquisi¢io das formas inteligiveis, isto é, o primeiro
mediado pelo aprendizado e o segundo realizado por uma conexao imediata com a inteligéncia
ativa, podemos encontrar, ao longo do Kitab al-Nafs, uma hierarquia de graus de operacao do
intelecto que sustentam e justificam ambos os modos. Focalizando as primeiras defini¢des a
respeito do intelecto, pelo seu aspecto tedrico, lembremos que Ibn Sina assim o define:

ks O Lol o 898 omgd Ay il 5901 Ll

Quanto a faculdade especulativa, ela é uma

faculdade que tem a fungdo de receber a

'8 Para essa primeira abordagem dos graus do intelecto seguimos mais de perto o Capitulo V, Se¢do 6 do U<

oill/ Kitab Al-Nafs intitulado (wil) Jial) s 5 Leil o Jlef 5 Juadl (ol je 3/

A respeito dos graus das agoes do intelecto e do seu mais alto grau que é o intelecto sagrado em que se discorre
a respeito do intelecto material, em habito, em ato, adquirido e sagrado. O titulo da sec¢do é claro em atribuir a
nogdo de “graus” as operagdes do intelecto. Mantivemos o termo em questdo, ao invés de “estado, modo, nivel,
etc.”

81 RAHMAN: V,6,247 / BAKOS: V,6,175. “(ii) et ut discere non sit nisi inquirere perfectam aptitudinem
coniungendi se intelligentiae agenti () “ Cf. RIET: V,6,148. No texto arabe ndo estd explicito o termo
“inteligéncia ativa”, embora a referéncia pronominal valide a op¢ao da tradugao latina.

182 RAHMAN: V6,248 / BAKOS: V,6,176. “ immo, quia quicquid est, per se scit.” Cf. RIET: V,6,151.
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3ol e Saﬁdl LS| )ML‘ impijesjsdsfasformas universais abstraidas da
materia.

A relagdo dessa faculdade com as formas inteligiveis universais ndo ¢ univoca, na medida em

que passa da poténcia ao ato. A faculdade especulativa possui, pois, mais de uma relagdo com

essas formas . A base para a divisdo dos graus de operacdo do intelecto baseia-se, como

vimos, pelo fato de que  _pal il g will lae A8 Je JW 38l /g poténcia se diz em trés

sentidos, quanto ao anterior e ao posterior."” Retomemos essa distincdo: no primeiro sentido, a
poténcia ¢ uma aptidao absoluta da qual nada resulta em ato, bem como nao se realiza aquilo
pelo que algo resulta, como a capacidade de escrever em uma crianga de tenra idade; no
segundo sentido pode-se chamar poténcia essa aptidao, ja mais desenvolvida, isto ¢, quando
nao se realiza sendo aquilo pelo que ¢ possivel chegar a adquirir a agdo sem intermediario, por
exemplo, quando a faculdade de escrever se encontra num jovem que ja conhece a pena € o
tinteiro e € iniciado nas letras; no terceiro sentido chama-se poténcia, essa mesma aptidao
quando ela ja esta completa, quando ja comegou a ser a perfeicdo da aptidao, de tal modo que
possa agir quando quiser sem ter necessidade de uma nova aquisi¢do, bastando que se decida a
agir. Por exemplo, a faculdade do escriba perfeito na arte, quando ndo escreve. Estes trés

sentidos do termo “poténcia”, assim sdo nomeados por Ibn Sina:
33_3”3 ,?4_3431}:.@3 b, was Jjj‘ 35-3]‘3

s A 59 Elb S AsSae ‘5}'5' oS dusBI | poténcia possivel e a terceira poténcia chama-

se perfei¢do da poténcia. ¥

A primeira poténcia chama-se absoluta e

material; a segunda poténcia chama-se

551l JLs

Tais sentidos, assim assinalados, sdo a base para que se apresente, em seguida, a divisdo

triplice do intelecto. O movimento de aquisicao da-se por duas vertentes: por uma, o intelecto
pratico recebe os dados dos sensiveis particulares e, por outro, o intelecto tedrico recebe os
principios das formas inteligiveis universais. A divisdo triplice da-se nas duas dire¢des mas,
em ambos 0s casos, a prevaléncia ¢ do aspecto analitico do intelecto que, em ultima instancia,
¢ o grau de juizo mais elevado e sob o qual se englobam todas as apreensdes particulares.
Melhor, tanto pela recep¢ao dos particulares pelo intelecto pratico como pela recepcao dos

principios das formas inteligiveis universais pelo intelecto teérico, a atualizagdao mais propria a

183 RAHMAN: 1,548 / BAKOS: 1,5,33. “Sed virtus contemplativa est virtus quae solet informari a forma
universali nuda a materia.”Cf. RIET: 1,5,94.

184 RAHMAN: 1,5,48 / BAKOS: 1,5,33. “Potentia autem dicitur tribus modis secundum prius et posterius.”Cf.
RIET: 1,5,95.

185 RAHMAN: 1, 5, 48 / BAKOS: 1,5,33. « Potentia autem prima vocatur absoluta materialis, secunda autem
vocatur potentia possibilis, potentia vero tertia est perfectio.” Cf.RIET: 1,5,96.
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alma humana ¢ pelo intelecto teérico cuja aplicagdo ¢ feita nas duas dire¢des — universal e
particular. Na primeira resultando no aspecto de aquisi¢do e contemplagdo da propria forma
inteligivel e, na segunda, na acdo deliberada causada pelo intelecto pratico. Focalizemos, pois,
0 movimento proposto por Ibn Sina a partir da distingao dos trés graus do intelecto.

No primeiro caso, a relagdo do intelecto humano com as formas presentes na
inteligéncia ativa ¢ estabelecida nos pardmetros do que estd em poténcia absoluta: “este
primeiro intelecto encontra-se frente aos inteligiveis em um estado de potencialidade
absoluta”.'® Isso se d4 quando o intelecto teérico ndo recebeu nada ainda da perfeicio que

existe em relagdo a ele, chamando-se entdo intelecto material (=Y el Jaal)'®7 Esse nome

provém de sua semelhanga com a matéria prima, que nao possui por si mesma uma certa
forma, mas, ao contrario, ¢ sujeito para toda forma. Esse grau pertence a todo individuo da
espécie humana. As vezes, a relagio da-se aos moldes do segundo grau, isto €, da poténcia
possivel. Nesse caso, ocorre que no intelecto material, ja estdo em ato os primeiros
inteligiveis, isto €, os primeiros principios como, por exemplo, que o todo € maior que a parte,
que duas coisas iguais a uma terceira sao iguais entre si, dos quais e pelos quais se chega aos

inteligiveis segundos. Esse grau do intelecto denomina-se intelecto em hébito ( 4Slally Jaxll ) e

pode se dizer em ato em relacdo ao primeiro, mas em poténcia em relacdo ao terceiro. No
terceiro grau, a relagdo déa-se conforme o que se chamou de perfei¢do da poténcia e consiste
em que nele ja estdo colocados em ato os inteligiveis segundos, sem que o intelecto em hébito
os considere e se volte para eles em ato, mas antes como se estivessem armazenados e,

quando quiser, considera essas formas em ato. Esse grau denomina-se intelecto em ato ( Ja=l)
. 188 e~
J=dll) **° porque conhece quando quer, sem se dar ao trabalho de uma nova aquisi¢do, embora

necessite sempre da conexdo com a inteligéncia ativa. Ao homem comum, portanto, o
aprendizado ¢ um meio pelo qual a poténcia absoluta do intelecto material passa
gradativamente ao ato.

Na medida em que a alma humana, comum,

b andl 3 Loladl 48l Gulddl cnls Ly

permanece no corpo, lhe é impossivel receber

=, ixdy Jladdl Janl s C)T Lgls :;‘;“ de um s6 golpe a inteligéncia ativa, mas a sua

. o . 189
disposi¢do é conforme o que dissemos.

'8 Cf. GUERRERO, R. R. Avicena. Madrid: Ed. del Orto, 1994, p. 46.

“7RAHMAN, 1, 5, 49.

'** RAHMAN: 1, 5, 50.

' RAHMAN: V,6,247 / BAKOS: V,6,175. “Dum anima humana generaliter est in corpore, non potest recipere
intelligentiam agentem subito, sed eius dispositio est sicut diximus.” Cf. RIET: V,6,149.
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DL L e
Assim definidos, os trés graus do intelecto talvez bastassem para explicar a aquisi¢ao das

formas inteligiveis. Malgrado isso, Ibn Sina ainda apresenta mais dois graus do intelecto: o

intelecto adquirido (Jéiuall Ji=ll) ¢ o intelecto sagrado (sl Ja2l))!. Tratemos, pois, do

primeiro, isto ¢, do intelecto adquirido, iniciando pelas seguintes questdes: ora, ja tendo
estabelecido que a aquisicdo dos inteligiveis € um processo que se inicia no intelecto
material até a sua atualizacdo no intelecto em ato, qual seria a razdo de se estabelecer um
novo grau para o intelecto? A propria atualizacdo dos inteligiveis, no intelecto em ato, ja
ndo bastaria para explicar o final do processo de aquisi¢ao? Nao seria esta atualizacdo, para
o homem, o limite de seu intelecto em vista das formas inteligiveis presentes na inteligéncia
ativa? Vejamos o que nos diz Ibn Stna quanto a um primeiro sentido no qual se pode

entender o intelecto adquirido:

Quando se diz que alguém conhece os inteligiveis

(o) e ¥sially e L3 ol 8 1305

[ty C)T O Y L A DY TS ""°j ele pode se conectar a inteligéncia ativa por um

modo de conexdo na qual é concebido nele esse

(...) o sentido disso é que , toda vez que ele quiser,

U3 s ad ey Ylosl Jladll Jil

inteligivel, sem que esse inteligivel esteja presente

U o N 1 o [rit j bid t
Lad JJ"L’ Jegall &3 o e Jaial| | €™ Seu espirito e seja sempre concebido em ato em

seu intelecto, nem como esse inteligivel era antes

o8 LS Yy, Wily Jddly alie é)}.oloj da instrugdo. "'

rJA:JIJ.a

Ou seja, quando uma determinada forma inteligivel chega ao ato no intelecto, a alma passa a
ter essa forma como um inteligivel adquirido. Isso significa que a alma ndo precisa adquiri-lo
novamente, isto €, ndo precisa passar por todos os estdgios que a levaram a adquirir tal forma
inteligivel por meio do aprendizado e dos dados dos sentidos externos. A alma pode dispor
dessa forma inteligivel pela constante conexdo com a inteligéncia ativa. Por essa razdo,

descarta-se na alma humana uma memoria intelectual que guardasse as formas inteligiveis

""" RAHMAN: V,6,248.

I RAHMAN: V,6,247 / BAKOS: V,6,175s. “Cum enim dicitur Plato esse sciens intelligibilia, hic sensus est ut,
cum voluerit, revocet formas ad mentem suam, cuius etiam sensus est ut, cum voluerit, possit coniungi
intelligentiae agenti ita ut ab ea in ipsum formetur ipsum intellectum, non quod intellectum sit praesens suae
menti et formatum in suo intellectu in effectu semper, nec sicut erat priusquam disceret.” Cf. RIET: V,6,149s.
Note-se que a tradugao latina incluiu o nome “Plato” no exemplo citado, o qual ndo aparece no texto arabe.
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adquiridas. A memoria intelectual ¢ substituida pelo habito da conexao. Assim sendo, o que
fora atualizado e denominado, a principio, de intelecto em ato, s6 o ¢ em relagdo ao primeiro
aprendizado, mas ndo o ¢ quanto ao héabito da conexdo em relagdo a ese mesmo inteligivel.
Sendo assim, o que chamaramos de intelecto em ato tornar-se-ia intelecto em poténcia em

vista do habito da conex@o com a inteligéncia ativa. E por isso que nos diz Ibn Sina:

H),MbJM‘wufoJ||MJ.\.a.>aj o . L
atualizag¢do, mas ele é a poténcia que vem ao
|_’>¢L_§ oo b Lg.: s C)T Ll e B}‘éjt ato na alma para que a alma intelija por si o

que quer conhecer, pois quando a alma quer,

’ U}Q&U °)3"‘9J| L'5'~‘~‘3 u‘-’bﬁ wilasl el ela ¢ conectada [a inteligéncia ativa] e nela

- . litied | Jin) . ! .. | desbord inteligivel; t 2,
05_9.” siny , 9 | ' 25 ‘ 3.].].'3 esborda a forma inteligivel; e esta forma é, na

verdade, o intelecto adquirido, enquanto que

5 JQJU Ol W] IV V) Lb@ J-&Ul-* J:é-&” R |esta poténcia é o intelecto em ato em nos

. . . . . |enquanto temos a inteligir. E quanto ao
O J2ddb J2a] peL sl 2] Lolg

dLoS}@ I enquanto é uma perfei¢io."”

Esse modo do intelecto esta em ato por uma

intelecto adquirido, ele é o intelecto em ato
2

Goichon considera que, ndo obstante “o intelecto adquirido corresponder & uma idéia muito
complexa”, ele ¢ adquirido no sentido de que o conhecimento consistiria na atualizagdo
provocada por uma forma vinda do exterior e dele deve se entender o proprio inteligivel,
atuado e infundido pela inteligéncia agente.'”> Nas proximas segdes apresentaremos nossas
razdes para discordar que o conceito de infusdo das formas inteligiveis, como algo vindo
somente do exterior seja, por si sO, suficiente para explicar a doutrina de Ibn Sina a esse
respeito. De todo modo, a diferenca que se estabelece entre o intelecto em ato em nés e o
intelecto adquirido, € que esse ultimo representa a conexdo entre o intelecto em ato e a
inteligéncia ativa. Nesse caso, “enquanto o intelecto em ato ¢ uma faculdade, o intelecto
adquirido ¢ uma perfei¢io”.'”* Essa perfeicio significa que a atualizagdo dos inteligiveis no
homem ¢, sempre poténcia em vista de algo. Se a atualizacdo fosse um processo isolado do

intelecto humano, nao haveria necessidade da conexao com a inteligéncia ativa. Para Ibn Sina,

o homem nao tem condi¢des de realizar isoladamente o processo de aquisicao dos inteligiveis,

2 RAHMAN: V,6,247s. / BAKOS: V,6,176. “Hic enim modus intelligendi in potentia est virtus quae acquirit
animae intelligere cum voluerit; quia, cum voluerit, coniungetur intelligentiae a qua emanat in eam forma
intellecta. Quae forma est intellectus adeptus verissime et haec virtus est intellectus in effectu <> secundum
quod est perfectio.”Cf. RIET: V,6,150.

3 Cf. GARDET, L. La pensée religieuse d’Avicenne. Paris: Vrin, 1951, p. 115: “Para Ibn Sina, ao contrario de
Al-Farabi, o intelecto adquirido ndo ¢ o intelecto humano enquanto poténcia atualizada, mas ¢ recebido por este
ultimo.” Para nossa posi¢do quanto a esse ponto Cf. nossos 11.4, IL,5 e IL6.

194 Cf. GOICHON, A.M. Introduction a Avicenne — son épitre des définitions. Paris: Desclée, 1933. p. 46.
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a ndo ser por meio da conexdo com a inteligéncia ativa. Nao ¢ demais frisar que o aspecto
exterior da inteligéncia ativa localiza-se na esfera lunar. Talvez, para confirmar essa
dependéncia da esfera sublunar a esfera lunar ¢ que Ibn Sina diferencia esse grau do intelecto,
isto €, o intelecto adquirido, significando com isso a propria conexdo da alma com a
inteligéncia ativa.

De certo modo, a atualizagdo dos inteligiveis na alma do homem ja estaria
garantida com os trés graus estabelecidos inicialmente — material, em héabito e em ato —, mas o
intelecto adquirido sublinha a intervenc¢ao inexoravel da iluminacdo da inteligéncia ativa nesse
processo. Por isso, a cada vez que o inteligivel, ja adquirido, surge na alma, ¢ por for¢a da
conexdo do intelecto humano com a inteligéncia ativa que isso se da. Assim entendido, ndo ¢
possivel dizer, entdo, que o intelecto adquirido € um outro grau do intelecto no mesmo sentido
da determinagdo da classificacdo triplice — material, em hébito, em ato —, mas seu nome
designa a conexdo efetuada entre o intelecto em ato e a inteligéncia ativa. Sendo o proprio
fenomeno ocorrido pelo contato entre os dois, ndo ¢ sindbnimo da atualizagdo do intelecto
pois, tal atualizagdo, poderia ser compreendida como uma operacdo isolada do homem,
hipdtese que o sistema de Ibn Stna ndo permite. Como bem disse Gardet, o intelecto adquirido
“¢ o intelecto humano que, totalmente iluminado pela inteligéncia agente separada, torna-se
espelho perfeito das formas inteligiveis.”'® Com certeza nio se trata de uma volta ao
conhecido no sentido da reminiscéncia, como no sistema platonico, mas, com mais
propriedade, trata-se do hdbito da conexdo. Em tultima andlise, o grau do intelecto adquirido

ocorre em todos os homens.
C}.’s”} Lf”‘ﬁ"” g rlg Slid! Jaa R
RY) Z_‘_,L“QYI Sjjfﬂ 0553 i]l_’@j , de u_,u}” pertence a ele; e ai a faculdade humana ja

esta assimilada aos principios primeiros de

als "3"-'5” 4&3&' ‘é"ub M toda existéncia. '

No intelecto adquirido estd completado o

género animal e a espécie humana que

Contudo, afirmar que o intelecto adquirido ¢ um grau comum a todos os homens nao significa
que a intensidade da aquisi¢do das formas inteligiveis seja a mesma em todos os homens. Por
exemplo: sem perder de vista que, nos homens comuns, o aprendizado ¢ um dos meios para a

atualizacdo do intelecto, Ibn Sina observa que no exercicio do aprendizado ha variagdo entre

195 Cf. GARDET, op. cit. p.115

1% RAHMAN 1,5,50 / BAKOS: 1,5,34. “et in intellectu accommodato finitur genus sensibile et humana especies
eius, et illic virtus humana conformatur primis principiis omnis eius quod est.”Cf. RIET: 1,5,99. O intelecto
adquirido garante a unido do intelecto humano com a inteligéncia agente e ndo ¢ uma unificagdo da primeira com
a segunda com conseqiiente perda da substancia da alma individual.
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os alunos, quanto a intensidade da aptiddo em aprender as coisas. Uns sd3o mais rapidos na
aquisicdo do conhecimento, enquanto outros sao mais lentos. Essa aptiddo ¢ chamada por Ibn

Stna de intuigdo intelectual (_«2—= / hads). Nao sendo observada de modo equanime em todos

os homens, essa aptiddo € passivel, portanto, de ser classificada segundo sua variacao,
podendo ser mais ou menos intensa.'”’ Ora, admitindo-se que a variacio da aptiddo tem sua
causa na variacdo da intensidade da intuicdo intelectual, Ibn Sina ndo encontra nenhum
obstaculo em afirmar que tal aptiddo, levada ao extremo, torna o homem que a possui, um
homem com qualidades bastante distintas das do homem comum. O homem que possui
intuicdo intelectual em grau elevado, € capaz de adquirir formas inteligiveis de modo mais
rapido. Assim, abre-se a possibilidade de haver uma conexao entre o intelecto humano e a
inteligéncia ativa sem que o aprendizado — um dos meios utilizados pelo homem comum para
adquirir inteligiveis — seja o meio utilizado. Resume Ibn Sina:

Essa aptiddo aumenta, as vezes, em certas pessoas

- de modo que, para se conectar a inteligéncia ativa,

A - . . . £ . = ~ A . . .
,.u_S,, 31 JLedJ JJUJL, [y Ol J z i N | elas ndo tém necessidade de muitas coisas, nem de
educagdo, nem de ensinamento,; mas sdo fortes na

S C)j_i‘" ‘J—’ ’f"d*" ) C’J-}” Jlﬁ S aptiddo. Por isso, dd-se como se a segunda aptiddo

Lol L;BL.W Sloais| Q;LS Sl slami Nl [fosse] resultante delas, melhor, como se elas

conhecessem toda coisa por si mesmo. E este é o
|-3—hj 5 Al (0 ;6‘2 JS dju LS J-' ,d | mais alto dos graus desta aptiddo. E esta
disposi¢do do intelecto material deve ser chamada

29 Slaziw Yl s QL?JJ GJ';‘ :L?J.SJ‘ ) . o .
* intelecto sagrado, mas tal disposi¢do é do género

Jss Q;Ng.:—g.] I Jandl edd ) 2a e C)T do intelecto em habito, salvo que o intelecto

sagrado é muito elevado. Ndo se trata de algo que

Yl SUL il i 0 99“3 g“j 5 Lwad seja comum para todos os homens. '**

7 Cf. GOICHON, A.M., Lexique de la langue philosophique d’Ibn Sina. Paris: Desclée, 1938 pp. 65 — 66, o
termo  Lua~ / hads é definido como intui¢do intelectual em oposi¢do a intui¢do sensivel. Deve ser entendido
como um tipo de lampejo de compreensdo que se produz na alma, descobrindo-se subitamente algo até entdo ndo
percebido. Este carater repentino da fads ndo exclui um certo tipo de movimento para atingir o termo médio
quando o problema ¢ colocado ou para se atingir o termo maior quando o termo médio € obtido. No entanto, ndo
se trata do movimento progressivo mais proprio da cogitacdo que cabe melhor ao termo 3 <s / fikra (idéia -
reflexdo) que é um movimento deliberado de busca. Pode haver certa aproximagio com a nogio de 000000000-
sagacidade, vivacidade.

S RAHMAN V, 6, 248 / BAKOS: V,6,176. “ (ii) quae aptitudo aliquando in aliquibus hominibus ita praevalet
quod ad coniungendum se intelligentiae non indiget multis, nec exercitio, nec disciplina, quia est in eo aptitudo
secunda; immo, quia quicquid est, per se scit: qui gradus est altior omnibus gradibus aptitudinis. Haec autem
dispositio intellectus materialis debet vocari intellectus sanctus qui est illius generis cuius est intellectus in habitu,
sed hic est supremus in quo non omnes homines conveniunt.” Cf. RIET: V,6,151.
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Do mesmo modo que entendemos ndo ser possivel dizer que o intelecto adquirido ¢ um grau —
no mesmo sentido do ambito da divisdo do intelecto material, em habito ¢ em ato —, também o
intelecto sagrado nao pode ser classificado como um outro grau somente no ambito do
intelecto, mas grau da conexao do intelecto com a inteligéncia ativa. Alids, o grau mais intenso
possivel no processo de aquisicdo das formas inteligiveis presentes na inteligéncia ativa. Nesse
sentido também o intelecto sagrado da-se segundo as mesmas condi¢cdes do intelecto
adquirido, sendo, porém, de maior alcance.'” Ao analisar a hierarquia das faculdades
apresentadas por Ibn Sina, Goichon chega a identificar como sindnimos o intelecto adquirido
e o intelecto sagrado. 2*°

No intelecto sagrado, o mais alto grau de conexdo do intelecto humano com a
inteligéncia ativa, deve-se ter em conta que seu modo difere do meio convencional de
aquisicao das formas inteligiveis por meio do aprendizado e pelo ensinamento. No grau do
intelecto sagrado, as formas inteligiveis sdo adquiridas de modo imediato. Por outro lado,
porém, a aquisi¢ao continua sendo mediada pela intui¢do intelectual. A referéncia a esse tipo
de aquisicao imediata deve ser entendida, pois, apenas no sentido de que ela se d& sem a
mediagdo da instru¢do convencional de transmissdo dos termos da proposi¢ao por meio de um
mestre ou de um aprendizado comum, com os dados trazidos pelos sentidos externos. O
processo de aquisicdo das formas inteligiveis, no grau do intelecto sagrado, permanege
mediado enquanto se realiza, necessariamente, segundo os elementos do silogismo por meio
da intuicdo intelectual. Nesse processo, a inteligéncia ativa pode infundir tanto o termo médio
que movimenta o silogismo permitindo a conclusdo, ou entdo, infundir a propria conclusao.
No que tange ao Kitab Al-Nafs, parece bastante clara a distancia de um sistema de iluminacao
mistica em Ibn Sina, a ndo ser que o entendamos como uma espécie de iluminagdo racional
que opera por silogismos.

Assim sendo, toda aquisi¢do das formas inteligiveis, inclusive no grau do
intelecto sagrado, ¢ realizada pela intuicdo intelectual, segundo a estrutura do silogismo. Ibn

Sina chega a fazer uma distingdo entre dois modos de aquisicdo das formas inteligiveis ao

19 Cf. GOICHON, A.M. Introduction & Avicenne — Son épitre des définitions. Paris: Desclée, de Brouwer, 1933,
p. 42

2 Ibid. p.45 “A hierargia das forgas compreende 26 graus, desde a mais alta forma da inteligéncia até as
qualidades dos corpos simples. O intelecto adquirido ou intelecto sagrado ¢ servido por todas as outras; abaixo
dela vem o intelecto em ato, servido pelo intelecto em habito, servido, ele mesmo, pelo intelecto em poténcia (i)
em homens raros, enfim, cuja preparagdo chega a perfei¢do, o intelecto adquirido merece ser chamado sagrado.”

94



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

dizer que o termo médio pode vir de dois modos a alma: tanto pela intuigdo intelectual — em
que a alma descobre por si mesma o meio termo — ou pelo ensinamento. Ora, ndo sdo também
os principios do ensinamento intui¢des intelectuais descobertas pelos mestres dessas intuigcdes
intelectuais?””' Portanto, toda aquisi¢io das formas inteligiveis s6 pode se dar por meio da
intuicdo intelectual, seja ela mais lenta ou mais rapida, seja ela ja conhecida por alguns ou nao.
Em suma, podemos entender o intelecto sagrado como sendo um estado intenso do intelecto
adquirido. E justamente para frisar essa diferenca que Ibn Sina o nomeia intelecto sagrado.
Nao se trata de haver modificagdo da qualidade entre os dois, mas de intensidade.

Nao sendo comum a todos os homens, o intelecto sagrado, ¢ uma propriedade
apenas para os que possuem raras qualidades na alma refletidas, por sua vez, em suas
condutas. Os atos desses homens sdo guiados por esta régia conexao e sua faculdade pratica,
recebendo os influxos da contemplagdo das formas inteligiveis, ¢ dirigida por tais principios.
Nao o guiam as faculdades hierarquicamente mais baixas da alma, como por exemplo, os
sentidos externos, os sentidos internos, as faculdades motoras, os desejos ou as faculdades
vegetativas. O contato desses homens de alma nobre com a inteligéncia ativa ¢ mais intenso e
mais constante, sem que, com isso, transgridam o processo natural de aquisicdo das formas
inteligiveis. Na medida em que toda aquisicdo somente ¢ possivel pela cadeia do silogismo,
Ibn Sina salvaguarda tais principios, € ndo pede que os abandonemos, ainda que fiquemos

admirados pelas agdes surpreendentes realizadas por tais pessoas.

' O Prélogo da Al-Sifa faz mengo a isso ao afirmar nas primeiras linhas: “(ii) nos fundamentos revelados pelas
intui¢des em mutua cooperagdo (i).” Cf. nossa Introdugao.
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E possivel que haja dentre os homens um

individuo com a alma fortificada por uma
L“SJl-‘-ll-' JlssYl ) sliall Baudy (il grande pureza e pela estreita jungdo com os

L Y}ﬁ ol lwas i of I Ll principios intelectuais, até que se inflame de

uma intui¢do intelectual, quero dizer, recebendo

48 ("""'3)"5 e LJ"S &3 Jiaall del 0| os principios intelectuais da inteligéncia ativa
L.o‘j i Lel JWI inl J < 3 J| |para todas as coisas, e que nele se imprime a

forma que esta na inteligéncia ativa, seja de um

50 golpe, seja quase de um so golpe, ndo de uma
|:>_h3 (..)) L;]g_,‘,j,ll _;5_;_>J| H‘; J_‘,:b;u maneira imitativa, antes seguindo uma ordem
. . . . que inclui os termos médios (...) e isto é um
,03.3.3” S92 gfj‘;‘ J— D}-;CJ‘ Omd gl

P9 A 335 ij'ﬂ 0 ] oi Jjgﬁlj faculdades da profecia e esta faculdade é a mais

- Ll il ol el

modo de profecia, ou melhor, a mais alta das

digna de ser chamada faculdade sagrada, e ela

, . 202
é 0 mais alto grau das faculdades humanas.

202 RAHMAN: V,6,250 / BAKOS: V,6,177. “Possibile est ergo ut alicuius hominis anima eo quod est clara et
cohaerens principiis intellectibilibus, ita sit inspirata ut accedatur ingenio ad recipiendum omnes quaestiones ab
intelligentia agente, aut subito, aut paene subito, firmiter impressas, non probabiliter, sed cum ordine qui
comprehendit medios terminos (1) et hic est unus modus prophetiae qui omnibus virtutibus prophetiae altior est.
Unde congrue vocatur virtus sancta, quia est altior gradus inter omnes humanas.” Cf. RIET: V,6,153. A
referéncia final de que isto ¢ “um modo” de profecia nos leva a perguntar quais seriam, entdo, os outros. A titulo
de indicacdo, remeta-se aos capitulos precedentes do Kitab al-Nafs em que se encontram mais dois modos de
profecia ligados a duas outras faculdades da alma: a faculdade imaginativa e a faculdade motora. O modo de
profecia associado a faculdade motora permite, por exemplo, que o homem fortificado nessa faculdade interfira
na matéria e na ordem da natureza. Quanto a profecia ligada a faculdade imaginativa, destacamos que, sem ela, os
profetas nao poderiam, por exemplo, criar alegorias que mostram de uma maneira simbolica as formas
inteligiveis que lhes chegam pelo intelecto sagrado. Os trés modos de profecia ndo sdo excludentes e podem atuar
em conjunto num mesmo homem, inserindo-se em trés niveis: o sensivel, o imaginativo e o intelectual.
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I1.4 O intelecto agente.

Sobre esse tema, que ¢ um dos mais ricos a respeito da questdo do intelecto, é
preciso, inicialmente, levantar algumas hipodteses de leitura que serdo avaliadas nas proximas
secoes. Para tal, fixamo-nos na quinta se¢do do capitulo V que ¢ a mais adequada para o nosso

desiderato, intitulada U—wdil o Ja@all J &l 5 Licd & Jadl Jaall &/ 4 respeito da
inteligéncia ativa em nossas almas e da inteligéncia passiva [que procede] de nossas almas, que se
encontra traduzida na integra, em anexo, ao final deste trabalho contendo, em suas notas,
discussdes sobre o vocabulario e a tradu¢ao em si. Iniciemos, pois, lembrando que no mais
alto grau de sua esséncia, melhor, no que lhe hd de mais proprio, a alma humana ¢
conhecimento pelo intelecto. Em seu inerente movimento, a alma humana ¢ entendimento e
consciéncia de si, e conhecimento do que nao ¢ ela, em si. Tal ¢ a passagem do intelecto em
poténcia ao intelecto em ato. No entanto, em seu movimento, a alma humana ndo prescinde da
conexao com os principios das formas inteligiveis presentes na inteligéncia da qual procede o
mundo sublunar. Identificada com a décima inteligéncia, a da esfera da Lua, esta ¢, pois, a
causa que faz passar o intelecto humano da poténcia ao ato por meio da comunicacdo das
formas inteligiveis em ato que lhe sdo presentes. O intelecto agente €, pois, uma inteligéncia
ativa, comum a todas as almas humanas®®.

Dentre as inimeras implicagdes que o estudo do intelecto agente provoca,
procuremos primeiramente nos deter sobre alguns pontos que sua relagdo com o intelecto
humano levanta. Uma passagem de Gardet ¢ oportuna para exemplifica-las. Ao comentar os
graus do intelecto em Ibn Sina ele afirma: “quanto ao intelecto adquirido, puramente em ato,

deve se entender do proprio inteligivel, atualizado e infundido pela inteligéncia agente. Para

203 ; . A L .
Uma sintese da necessidade de uma instancia intelectual separada da matéria encontra-se bem esclarecida no

Capitulo XVI da Al-Najat: “Dizemos que a faculdade tedrica no homem também vai da poténcia ao ato por meio
da iluminag@o de uma substancia cuja natureza ¢ produzir luz. Isso porque uma coisa ndo vai da poténcia ao ato
por si mesma, mas por meio de algo que lhe da atualidade. A atualidade que essa substancia da ao intelecto
potencial humano sdo as formas inteligiveis. Ocorre, entdo que algo que provém de sua propria substincia
confere e imprime na alma as formas inteligiveis. Essa entidade tem, pois, em sua esséncia as formas inteligiveis
e ¢, portanto, essencialmente um intelecto. Se fosse um intelecto potencial, isto envolveria um regresso infinito,
o que ¢é absurdo. Assim, a série deve ser interrompida em algo que em sua esséncia é um intelecto e causa todos
os intelectos potenciais para tornarem-se atuais. Esse algo ¢ em si mesmo uma causa suficiente para trazer os
outros intelectos da poténcia ao ato; ele é chamado, com relagdo aos intelectos passivos que passam a atualidade,
intelecto ativo; assim como o intelecto material é chamado com relagdo a ele de intelecto passivo; ou a
imagina¢do é chamada na mesma relacdo de um segundo intelecto. O intelecto que estd entre esses dois ¢
chamado intelecto adquirido”. Cf. A/-Najat, trad. Rahman, op. cit, p.69.
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Ibn Sina, ao contrario de Al-Farabi o intelecto adquirido ndo € o intelecto humano enquanto
poténcia atualizada, mas é recebido por ele.”***

Tal afirmacdo pode ser exemplar para resumir um dos modos como a doutrina
do conhecimento em “Avicena” esteve presente na filosofia medieval latina, a partir da
traducdo de suas obras no séc. XII d.C., particularmente quanto ao papel da inteligéncia ativa
na aquisicdo das formas inteligiveis. A tese positiva, na qual o inteligivel ¢ infundido no
intelecto humano, tornou-se interpretagdo corrente tendo a vantagem de resolver a questao da
aquisicdo do inteligivel deslocando-o, com razdo, para a esfera da décima inteligéncia. Nesse
processo, a forma inteligivel, j& em ato numa inteligéncia separada seria, assim, comunicada
diretamente ao intelecto humano®”. A discussdo a respeito da atividade e da passividade do
intelecto humano contaria, desse modo, com énfase no segundo termo. No entanto, tal solugao
nao se faz sem problemas e tem a desvantagem, previsivel, de levantar inumeras outras
questdes sobre a natureza dessa operagdo. Uma delas — talvez a primeira — seria saber qual a
natureza disso que se diz presente na inteligéncia ativa. O que significa afirmar que seriam
todas as formas em ato? E isso definido, perguntar-se-ia de que modo, afinal, tais formas
seriam infundidas no intelecto humano? Seria possivel afirmar algum tragco de atividade no
intelecto humano na elaboragdo das formas inteligiveis? O que pode ser dito da alegoria do

Sol como exemplo de comparagao com a inteligéncia ativa e do que se trata a iluminagao

204 GARDET, L. La pensée religieuse d’Avicenne. Paris: Vrin, 1951, p.115.

295 Também em Livre des directives et remarques op. cit pp. 328-333 sustenta-se fortemente a recepgdo das

formas inteligiveis vindas de uma instancia inteligente que as detém em ato. Na citada passagem, afirma Ibn Sina
que o modo pelo qual os sentidos apreendem requer a impressdo num 6rgdo corporal e também uma memoria
sensitiva, seja das formas ou das inten¢des (faculdade formativa e faculdade que conserva se lembra) mas que, no
caso da apreensdo dos inteligiveis o processo é diverso: primeiro porque as formas inteligiveis ndo sdo recebidas
por um o6rgdo e, segundo, porque ndo ha memoria intelectual mas sim o habito de se conectar a inteligéncia ativa
quando, entdo, o inteligivel é re-unido a alma. Essa forma inteligivel procede de uma instancia que a detém em

ato e o intelecto humano habitua-se, pois, a estabelecer a conexdo com ela. O termo )y s—all 1 al 5/ wahib

assawar / dator formarum / o doador das formas ndo aparece na passagem. Nessa obra, Ibn Stna inclina-se mais
a afirmar que inteligir ndo é, em toda sua extensdo, como sentir. As apreensdes das formas sensiveis e
inteligiveis seguem o principio das duas faces da alma. Por um lado, uma recepgio pelos sentidos que se detém
nas duas memorias sensoriais (formativa e faculdade que conserva se lembra) e, por outro, uma recepg¢do que se
faz “por cima”, isto é, das formas inteligiveis recebidas de uma inteligéncia que as detém em ato. Esse segundo
modo de apreensdo ndo é do mesmo modo da primeira porque, além de ndo haver memoria intelectual — mas sim
habito da conexdo — também néo o ¢ porque os sentidos externos ndo possuem busca deliberada aos moldes do
intelecto humano. Este, para tal, usa a cogitativa que é uma faculdade animal. Portanto, no primeiro caso haveria
pura passividade e, no segundo, uma combinacdo da atividade do intelecto pela busca do termo médio e a
passividade da recepgdo final da forma inteligivel. E inegavel que este ¢ um dos pontos polémicos do sistema e
tem lugar justamente nessa passagem das formas particulares imaginativas para as formas inteligiveis.
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inteligivel proposta por Ibn Stna? Seria possivel haver nisso uma aproximacao da inteligéncia
ativa com os principios do mundo das idéias dos platdnicos e, em que medida, seria correto
dizer que essa inteligéncia ¢ externa ao homem?

No Kitab al-Nafs, na se¢do quinta do capitulo V — L& — Jdll Jaall &
L] oo S28% Jsal 5/ a respeito da inteligéncia ativa em nossas almas e da inteligéncia passiva

[que procede] de nossas almas — Ibn Sina analisa o papel da inteligéncia ativa e seu modo de
operacdo. Sob essa se¢do, analisamos algumas das questdes apontadas acima e, ndo obstante o
tratamento do tema estar presente em outras obras, a leitura de V, 5 colocou alguns obstaculos
iniciais para uma admissdo irrestrita do processo de infusdo. Vejamos algumas de suas

principais afirmagdes, iniciando por sua abertura:

ilBle 0S5 08 Lol pusdl o deis | o .
inteligente em  poténcia, depois  torna-se

(9 |5j , Jrddb A8 s r_’; , S}jﬁl_, inteligente em ato. Ora, tudo o que sai da

poténcia ao ato sai, somente, por uma causa em
R C)_: = L“p J‘ I d °3‘J| O T | ato que o tira de ld. Eis ai, pois, uma causa é o

que faz nossas almas sairem, quanto aos

Dizemos que a alma humana as vezes é

S g o Ui 998, da o Jadlly

- inteligiveis, da poténcia ao ato. E sendo a causa

31 33_'5.” R uY}-ﬁJJ‘ 3 L;...;}a.' C)—>ug em dar as formas inteligiveis, [esta] ndo é sendo
. . . uma inteligéncia em ato na qual estdo os

)3_.4.” ;-1_1:.51 4 ‘.._:..;...J‘ R "’lﬁ 5 J_su.ll

6JL-3.0 RIS J.JULJL: Mis Y! u‘ub 3..:.‘.3.&”

. By liall sl

Dentre as interpretacdes que tal passagem suscita e tendo em mente que o modo pelo qual as

L T 206
principios das formas inteligiveis abstratas.

formas estdo na inteligéncia agente determina o modo pelo qual elas sdo “dadas” ao intelecto
humano, destaquem-se em principio, duas dire¢gdes principais: a primeira de que as formas sao

infundidas no intelecto humano®”’ ja plenamente acabadas e a segunda — dificultando uma

206 RAHMAN: V,5,234 / BAKOS: V,5,167. “Dicemus quod anima humana prius est intelligens in potentia,

deinde fit intelligens in effectu. Omne autem quod exit de potentia ad effectum, non exit nisi per causam quae
habet illud in effectu et extrahit ad illum. Ergo est hic causa per quam animae nostrae in rebus intelligibilibus
exeunt de potentia ad effectum. Sed causa dandi formam intelligibilem non est nisi intelligentia in effectu, penes
quam sunt principia formarum intelligibilium abstractarum.”Cf. RIET: V,5,126.

207 .. . - , . .
970 modo de pura passividade pela infusdo das formas reforga-se pela passagem em Livre des directives et

remarques trad. Goichon, op. cit p. 330 s. “Resta, pois, que haja ai uma coisa extrinseca a nossa substancia, na
qual estdo as proprias formas inteligiveis sendo uma substancia intelectual em ato tal que, ao se produzir entre
nossas almas e ela uma certa conexdo, imprimem-se em nossas almas, a partir dela, as formas intelectuais
proprias, por esta preparagdo particular, a julgamentos que lhe sdo proprios.”
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aceita¢do integral da primeira — tem como conseqiiéncia que parte da atualizacdo das formas
seria atribuida a um processo do proprio intelecto. No primeiro caso, admitir-se-ia que o
intelecto humano, embora se preparasse para receber o inteligivel, seria, no final das contas,
como uma pura passividade. Nesse caso, o intelecto receberia as formas inteligiveis em
circunstancias analogas as dos sentidos externos em rela¢do as formas sensiveis. No segundo
caso, diferentemente, atribuir-se-ia uma certa atividade ao intelecto na elaboragdo das formas
inteligiveis e, desse modo, a aquisi¢do das formas inteligiveis ndo seria como a aquisi¢ao das
formas sensiveis. Inteligir ndo seria, pois, andlogo ao sentir. A abertura da se¢do, mencionada
acima, deixa duvidas quanto ao processo de aquisicao das formas inteligiveis proposto por Ibn
Sina. O final da passagem suscita, ao menos, duas leituras possiveis. Desde que se faca

relevante a distingdo entre ) gall / formas e sl (g3 / principios das formas, podemos ser

surpreendidos seguindo por uma, ou por outra dire¢do. Dizer que na inteligéncia ativa — que ¢
0 nosso intelecto agente — estariam os principios das formas inteligiveis ndo ¢ o mesmo que
dizer que 14 estdo as proprias formas em ato, ja acabadas.

Por exemplo, a sentenga 4yliall ) guall ¢lhac) & cwull /se compreendida como

o fora por Bakoés indica que a inteligéncia ativa € “a causa pela qual sdo dadas as formas
inteligiveis”. E se esse “dar” ¢ compreendido como a infusdo da forma plenamente acabada,
implicado estd, de um lado, a inteligéncia ativa como um lugar ou uma esfera na qual estariam
tais formas e, de outro lado, o intelecto humano como uma pura passividade a recebé-las.
Nesse caso, apenas dois elementos seriam suficientes para garantir a aquisi¢ao das formas
inteligiveis: por um lado o intelecto em poténcia e, por outro, a inteligéncia ativa com as
formas em ato. Do puro contato dos dois, seria possivel explicar a intelecgdo, por habito™,
sem o consorcio de nenhuma outra faculdade da alma, e menos ainda da matéria. A conclusdo
seria surprendente, pois perguntar-se-ia, entdo, qual teria sido a validade de todo o estudo
anterior empreendido por Ibn Sina no Kitab al-Nafs, procedendo minuciosamente a

explicacdes de todas as demais faculdades da alma humana em perfeita harmonia e

208 ~ . . .. . . .
O modo de operacdo entre o sentir ¢ o inteligir encontra-se no habito da conexdo uma de suas diferengas.

Reforcado, por exemplo, pela passagem em Livre des directives et remarques trad. Goichon, op. cit cf. pp. 331:
“E quando a alma se distancia dessa substancia intelectual [para se voltar] na dire¢cdo do que lhe € proximo do
mundo corporal — ou na dire¢do de uma outra forma — a similitude que havia inicialmente apaga-se, como se o
espelho pelo qual a alma fazia face ao lado do sagrado, fosse desviado [para se orientar | na diregdo dos sentidos
ou na direcdo de alguma outra coisa sagrada. E isso s6 pertencerda novamente a alma se ela adquirir o habito da
conexdo.” Baseia-se em passagens semelhantes a posi¢do de Gardet: “Somente os conhecimentos baseados na
experiéncia sensivel sdo conservados na memoria e na imaginacdo; os conhecimentos inteligiveis ndo sdo
conservados pela alma. Cada vez que a alma os utiliza, eles lhe sdo infundidos novamente de fora pelo intelecto
agente.” Cf. GARDET, Quelques aspects de la pensée avicennienne, op cit.p.699.
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colaboracdo se, ao final, na mais propria de suas atividades, a alma humana prescindiria das
demais faculdades?

E bem verdade que Ibn Sma admite, ao menos em dois casos, um
conhecimento direto e imediato, aparentemente sem a participagdo dos sentidos: a alegoria do
homem suspenso no espaco e no grau do intelecto sagrado. Mas deve-se lembrar que o
primeiro ¢ uma alegoria de uma alma que ainda estd acompanhada de seu corpo. O segundo,
como ja explicamos, ndo € o caso de uma alma que estivesse fora do corpo ou, entdo, que sua
faculdade intelectual estaria operarndo de forma distinta da triplice divisdo do intelecto, mas ¢é
um grau cuja apreensao ¢ mais intensa € mais rapida para receber os principios da inteligéncia
ativa. Logo, nenhum desses casos recusa a importancia dos sentidos. No comum e no geral, foi
por ele afirmado, como vimos, o aprendizado e a intermedia¢do das faculdades dos sentidos
externos e internos para a aquisi¢dao das formas inteligiveis. Portanto, esse primeiro caso — em
que se considera o intelecto como pura passividade a receber as formas inteligiveis — ndo se
mostra inteiramente conclusivo porque desconsidera os movimentos da alma em seu conjunto
e cria dificuldades suplementares para se manejar o restante dos movimentos das outras
faculdades no processo de aquisicdo das formas inteligiveis pelo intelecto. A conclusdo
refor¢a o hiato que ha entre a recepgao das formas sensiveis recebidas pelos sentidos externos
— concomitante a atividade dos sentidos internos em continuidade a esse processo — € a
recep¢do das formas inteligiveis pelo intelecto. Poder-se-ia argumentar que seria justamente
por constatar esse hiato, que Ibn Sina estaria impedido de fazer o inteligivel proceder do
sensivel e, assim, ele apelaria unicamente a fungdo transcendente da face da alma voltada aos
principios inteligiveis para resolver a questdao. Ora, ainda que assim fosse, seria necessario que
houvesse uma comunica¢do do inteligivel recebido pelo intelecto com as fun¢des da alma
animal, tais como a imaginagdo, a estimativa e outras, pois 0 homem nao age fora do corpo,
mas com o corpo. Para tal, a forma inteligivel precisa ser informada as outras faculdades. O
meio para isso € o intelecto pratico. De muito pouco adiantaria admitir a recepcao do sensivel
e do inteligivel por meio de duas esferas distintas, pois ndo resolve-se o problema da
continuidade entre sensivel e inteligivel, antes, o transfeririamos para o interior da alma
humana. E certo que o homem existe entre dois mundos®”, mas é preciso entender que essa
dualidade, em Ibn Sina, nada mais ¢ do que os extremos de uma s6 ¢ mesma realidade. Por

: , : . . 210
isso, € preciso encontrar os meios pelos quais se passa de um extremo ao outro.

299 vide nosso 1,7.
219 y/ide nosso I1,5.
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E certo que o aspecto passivo da inteligéncia, como afirma o titulo da secao,

existe porque procede de nossas almas (Liwsil (e ), mas, como compreender essa passividade

na recepcao das formas inteligiveis? Por que ndo seria posssivel afirmar ndo haver traco algum
de atividade no intelecto humano na recep¢do dessa infusdo? Nao seria a aquisicdo desses

211

principios, a recep¢do — Js—ai / gabiil” —melhor compreendida como uma aquiescéncia em

lugar de uma recepcdo totalmente passiva e que, alias, a propria raiz 8 / gabila parece

melhor indicar? Pois ha que se distinguir entre recep¢ao e receptividade. Além disso, visto que
a caracteristica mais propria da alma ¢, segundo Ibn Sina, sem duvida alguma, ser uma
substancia — e uma substancia inteligente — que formalizou a matéria e fez do corpo um

organismo tendo para isso utilizado o aspecto pratico de seu intelecto ( —le J—&c / intelecto

pratico), como seria possivel que essa faculdade intelectual ndo tivesse trago algum de
atividade quanto a forma inteligivel, sendo, pois pura recep¢do ? Basta voltarmos ao final da
passagem — e ela ¢ clarissima — e lembrarmos que Ibn Sina afirma que a inteligéncia ativa
nada mais ¢ do que. 33 yae lall ) sall LSJ\AA odic J=alL M /yma inteligéncia em ato na qual
estdo os principios das formas inteligiveis abstratas.

Nesse caso, se tomada a [a lettre, e insistindo-se na distin¢do entre ) sall /
sl gasformas e principios das formas, a concepgdo e a colaboragdo entre as faculdades da

alma e do corpo revestem-se de um sentido mais harmonioso que comumente desborda da
filosofia de Ibn Sina, na medida em que inclui de maneira positiva toda a estrutura anterior ao
Capitulo V desenvolvida no Kitab al-Nafs, ou seja, que os dados recebidos pelos sentidos
externos, fixados e interiorizados nas cavidades do cérebro pelos sentidos internos seriam
apresentados como imagens ao intelecto, e mesmo que o inteligivel fosse “iluminado” pelos
principios da inteligibilidade presentes na inteligéncia ativa, eles ndo precisariam ser
necessariamente “infundidos” plenamente, mas de uma outra maneira, poderiam se atualizar
no intelecto humano com um trago de atividade deste. Afinal, isso ndo estaria mais proximo

do que Verbeke tio bem chamou de “processo de desmaterializacdo” ? %'

21 Goichon, Léxique, 554,p.295.

212 VERBEKE, Introd. I-III, op. cit., p. 49 ¢ IV-V pp.65-73. Também Guerrero, assim como boa parte de outros

analistas, entende e se apoia na sequéncia dos graus de abstracdo propostos por Ibn Sina para esclarecer, em
parte, o processo de intelec¢@o. A chave para se entender esse processo ¢ a abstragdo, que se produz em todos os
seus niveis. “Considerada antes dessa iluminagdo, nossa alma possui apenas um intelecto em poténcia e uma
memoria na qual se conservam as imagens transmitidas ao sentido comum pelos sentidos internos. Mas tais
imagens, produzidas pelas coisas particulares sensiveis, conservam na imaginagdo a marca, o selo da
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Na primeira interpretacao, admitindo-se que apods todo o processo de apreensao
dos sentidos, as formas sdo “dadas” ja acabadas pela inteligéncia ativa as nossas almas cria-se
um grande vacuo para que o sistema seja entendido como um conjunto harménico, tornando-
se dificil conduzi-lo com eficacia. Por outro lado, a solugao também niao estd inteiramente na
segunda via, pois ndo parece ser possivel admitir que o intelecto ¢ a primaz instancia da
atualizagdo das formas inteligiveis antes que elas ja ndo o fossem numa inteligéncia separada
que, detendo os principios dessas formas, as pensasse todas “num sé golpe”, isto é&,
simultaneamente. Admitir a formagao do inteligivel exclusivamente no intelecto humano seria
admitir que, no tempo e na ordem da existéncia, o intelecto seria a instancia das formas em ato
e, ndo mais, a inteligéncia ativa. Isto ndo condiz com o papel da inteligéncia ativa afirmado
como a causa da passagem da poténcia ao ato do nosso intelecto € mesmo com o conjunto do
processo como afirma Ibn Sina alhures. Entender, pois, a infusdo absoluta, por um lado, ¢ a
autonomia do intelecto por outro, cria um paradoxo a ser resolvido.

Um dos meios pelos quais podemos nos certificar de que modo ¢ possivel que
estejam aliadas as fun¢des das faculdades corporeas da alma humana com a faculdade
intelectual ¢ seguir pela abertura de V,5 em busca de mais indicagdes a esse respeito. O
motivo que faz emergir a necessidade de harmonia entre essas duas instancias provém de todo
o desenvolvimento do Kitab al-Nafs pelo mesmo viés da insisténcia de Ibn Stha em procurar
harmonizar o bindmio corpo-alma em toda sua extensdo. Os dois modos de entender a
inteleccdao, como apontdramos acima, podem ser tomados como um dos pontos de tensdo mais
evidentes de seu sistema, a0 menos porque o ponto de chegada de todas as formas sensiveis
adquiridas pelos sentidos externos e internos em conjunto ¢ a instancia em que essas mesmas
formas encontram-se estabilizadas na imagina¢@o e na faculdade que conserva e se lembra, o

que significa, por sua vez, que os movimentos empregados pela mais alta instancia das

materialidade. O que a inteligéncia agente faz ¢ desnudar as formas sensiveis da matéria e de todos os carateres
que dependem dela, para imprimi-las no intelecto possivel.” Cf. GUERRERO, R. R. Avicena, op. cit., p. 45s. Em
linhas gerais entende-se que o processo inicia-se pela apreensfo sensivel das impressdes das qualidades das
coisas pelos 6rgaos dos sentidos externos, o que s se realiza com a presenca efetiva da coisa passando, em
seguida, a manutencdo pelos sentidos internos — sentido comum e imaginagdo — das formas recebidas pelos
sentidos externos sem mais a presenga da coisa. Por outra via, efetiva-se a apreensdo pela estimativa que, mesmo
necessitando do particular, apreende a inten¢do da coisa e ndo sua forma e, por ultimo, a apreensdo dos
inteligiveis a partir do que os sentidos internos apresentam ao intelecto. A intelec¢do resultaria, assim, do
material apreendido pelos sentidos, externo e internos com a intervengdo da inteligéncia ativa, que destituiria
totalmente as formas inteligiveis dos vinculos materiais que as particularizam. Apesar da boa explicacdo de
Guerrero que ao final grifa que tal “abstra¢@o ndo € como a aristotélica na qual o intelecto humano basta-se para
abstrair as formas” (Cf. Ibid, p. 46), ndo se contemplam, ainda, as dificuldades dos movimentos da cogitativa
quando empregada pelo intelecto na passagem do particular ao universal, o que poderia caracterizar certa
atividade do intelecto.
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faculdades animais da alma humana sdo os realizados pela estimativa ao combinar todos os
elementos que estdo nos referidos depdsitos e promover julgamentos a respeito dessas formas.
Esse, pois, ¢ o limite das forgas das faculdades animais no homem estabelecendo o limite da
percepcao particular proveniente dos sentidos. Diametralmente oposto, o outro ponto de
chegada que o sistema de Ibn Sina propde — a aquisi¢cdo do inteligivel — poderia naturalmente
provir do desenvolvimento que fora dado a todas as demais faculdades. Afinal, tal
desenvolvimento caracterizou ao longo de toda a obra um esforco sistematico em proceder a
um continuum mantenedora da unidade, paralelamente a afirmagdo de que o bindémio corpo-
alma funcionaria como um sistema de duas substancias em colaboragdo. No entanto, ha uma
ruptura no processo, pois as formas agora em questdo nao mais parecem ser uma continuidade
do processo, mas uma subita intervengdo em todo o funcionamento do que fora até entdo
preconizado. A hipdtese de que a afirmacdo de duas substancias em viva colaboragdo ¢
incompativel com a tentativa de explicar tal convivéncia por um continuum de movimentos
nao estaria descartada a nao ser pelo fato de que aproximar essas duas realidades ¢ um dos fins
que o Kitab al-Nafs persegue. Portanto, ao leitor atento de Ibn Sina ¢ quase inadmissivel que
possa haver uma interrupgao brusca no processo do continuum. Tal interrup¢ao, por hipotese,
talvez seja um elemento externo a sua doutrina do conhecimento, provocado por desvios
habituais de interpretagdo que ndo estariam de acordo com os veios proprio de Ibn Sina. Desse

modo, sigamos pois, com a abertura de V, 5 para verificarmos nossas hipoteses.
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I1.5 A metafora do Sol.

A seqiiéncia da passagem — que pode ser considerada como a segunda parte da
abertura de V,5 — faz uma sucinta e paradigmatica comparacdo entre o modo de operar da
inteligéncia ativa em relacdo ao intelecto humano e o modo de operar da luz do Sol em relagdo
a nossa visdo. O que aqui chamamos de “a metafora do Sol” recoloca, assim, as questdes que
levantamos na sec¢do anterior numa nova perspectiva. Antes de analisarmos o citado exemplo,
digamos que ¢ dificil ndo aceitar que, a primeira vista, Ibn Sina o repete como se estivesse
simplesmente ecoando imagens solares e da luz amplamente utilizadas na tradigdo
filosofica*”®. Remontar os iniimeros casos em que a comparagdo entre o Sol e o entendimento
fez-se presente ao longo da histéria ndo € o nosso objetivo mas, antes, verificar que o exemplo
¢ oportuno enquanto langa a pergunta a respeito da similitude ou dessemelhanca entre sentir e
inteligir num novo cenario. Fagcamos algumas outras consideragdes — ainda preliminares — a

esse respeito, mas ndo sem antes reproduzirmos a passagem mencionada:

l.s)Lo.ﬂ Jl M|4Ml.s~ayu Jl 43.».0.'3 . . )
relagdo do Sol com nossa visdo pois, do mesmo

)l Lg.’ilﬁ_: . Al OT eS8 , | modo como o Sol é visto por si mesmo em ato e,

por sua claridade em ato é visto algo que ndo esta

. * . v 0/5
‘-J" - L’ 'J"'“~'° o= L J‘ . L’ La)ﬁ"“) 90 | visivel em ato, assim é o caso dessa inteligéncia

(...) e sua relagdo com nossas almas é como a

213 ~ ~ ~ . . ~ . o~ . .,
Comparagdes em relagdo ao Sol sdo encontradas em intimeros filésofos e ndo € nossa intengdo inventaria-

las. Ja nos exordios da filosofia, a imagem da luz e do Sol € copiosa para indicar o ser absoluto, o bem, a verdade
ou o belo como um dos pélos — cujo outro extremo, € a escuriddo — da dualidade sobre a qual emergeria a
unidade suprema. No pensamento antigo, Parménides — antecedendo as imagens mais conhecidas usadas por
Platdo tal como se encontram na alegoria da caverna e em outras passagens da Republica relacionando-as com o a
idéia do Bem — ja alude a luz no fragmento 9: “Mas, como tudo recebeu o nome de luz e de noite, e as coisas lhes
foi dado este ou aquele, segundo os seus poderes, tudo esta, a um tempo, repleto de luz e de noite sombria, ambas
iguais, visto nenhuma delas ter qualquer quinhdo de nada.” Cf. VVAA. Os Filésofos pré-socraticos . ed. bilingue.
Lisboa: Fundacdo Calouste Gulbenkian, 1994, p.266s. Paradigmatica também ¢ a passagem da Carta VII de
Platdo: “depois de muito trabalho e de tempo, s6 quando esfregarmos uns com os outros, nomes, defini¢des,
percepgdes da vista e impressdes dos sentidos, quando se discutir sem que a inveja dite nem perguntas e nem
respostas € que, sobre o que se estuda, incide a faisca do entendimento e da inteligéncia com toda a intensidade
que podem suportar as forgas humanas.” PLATAO, Cartas, Lisboa: Estampa: 1989, p.77. O proprio Aristoteles
faz referéncia ao Sol e & luz em seu De Anima no capitulo dedicado ao intelecto e Al-Farabi retoma imagens
semelhantes. Oportunamente, retomaremos as comparagdes das possiveis fontes de Ibn Stna. Como uma minima
referéncia de inventario cf. MARTINO EUTIMIO, E! alma y la comparacion, Bibl. Hispanica, 1975, pp. 85 a 93
em que considera a comparagdo entabulada por Aristoteles em seu De Anima meramente de carater genérico e
mesmo enigmatica, na medida em que trata a ambiguidade entre sentir ¢ pensar, s6 podendo ser tomada em
relacdo direta desde que fosse possivel estabelecer as relagGes reais entre sentir e pensar. Caso semelhante parece
valer para Ibn Sna. Ainda ha intimeras outras passagens em que Aristoteles compara o entendimento com o olho
da alma tais como em Etica (1096 b 28-30) e Retérica — “Deus acendeu na alma a luz da razio porque ambas
fazem ver.”(1411 b 12-13.)
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214
em nossas almas.

Ugwis ais f2a J> 2las
Hé, em principio, dois modos pelos quais se pode proceder a analise dessa comparagdao. A
primeira delas ¢ entender que Ibn Sina simplesmente repete a metafora’’> dando sequéncia a
tradicao da qual ¢ tributario. Nesse caso, ela ndo pode ser tomada como um paradigma real da
fisica — propriamente dita — como fundamento da ciéncia da alma. Se assim for demonstrado,
entdo a imagem solar ndo possui outro crédito além do carater ilustrativo da comparacdo, ndo
tendo nenhum rigor quanto a analogia entre sentir e inteligir. Mas, ao contrario, se tal
colocacdo no inicio da secdo for considerada estratégica e significativa em termos de real
paradigma para o caso do entendimento humano, entdo Ibn Sina estaria utilizando o

mecanismo de apreensdo da faculdade da visdo como base de sua teoria da apreensdo do

214 RAHMAN: V,5,234 / BAKOS: V,5,167. “Cuius comparatio ad nostras animas est sicut comparatio solis ad

visus nostros, quia sicut sol videtur per se in effectu, et videtur luce ipsius in effectu quod non videbatur in
effectu, sic est dispositio huius intelligentiae quantum ad nostras animas.”Cf. RIET: V,5,127. A mesma
comparagdo encontra-se em Al-Najat, Capitulo XVI: “Esse intelecto ativo relaciona-se com nossas almas que sdo
intelectos potenciais e com os inteligiveis que sdo inteligiveis potenciais, do mesmo modo que o Sol se relaciona
com nossos olhos que sdo percebedores potenciais € com as cores que sdo perceptiveis potenciais. Assim, quando
a influéncia do Sol (isto é, o raio) alcanga os objetos potenciais da visdo, eles tornam-se perceptiveis atuais e o
olho se torna um percebedor atual. De modo similar, alguma for¢a emana desse intelecto ativo e da continuidade
aos objetos da imaginagdo que sdo inteligiveis potenciais, e faz deles inteligiveis atuais e o intelecto possivel, um
intelecto atual. * E assim como o Sol € por si mesmo um objeto da visdo e causa o objeto potencial da visdo para
tornar-se um atual, de modo similar essa substincia ¢é, em si, inteligivel e causa outros inteligiveis em poténcia
para tornarem-se inteligiveis em ato. Mas o que ¢ em si mesmo inteligivel ¢ em si mesmo um intelecto, o que ¢
inteligivel é a forma abstrata da matéria, e especialmente quando estd em si mesmo abstrato e ndo por meio de
qualquer outro agente. Essa substancia, entdo, deve ser eternamente inteligivel em si mesma tanto quanto
inteligente em si mesma.” [ * note-se que aqui também se diz que a luz brilha sobre os particulares da
imaginagao] , Al-Najat, trad. Rahman, op.cit p. 69.

215 Uma fonte importante é a propria passagem do De Anima de Aristoteles que aplica comparagdo semelhante

na sessdo referente ao intelecto: “ (0) e tal intelecto € o que, de um lado, se torna todas as coisas e, de outro lado,
o que produz todas as coisas, assim como uma certa disposi¢cdo < produz seus objetos>, a saber: a luz, pois em
certo sentido, a luz também torna as cores em poténcia cores em ato. E este intelecto ¢ separado, sem mistura e
impassivel, sendo por esséncia uma atividade.” (Trad. ZINGANO, M. Razdo e sensa¢do em Aristoteles , Sao
Paulo, L&PM ed, 1998; Cf. também ARISTOTE De I’Ame, tradugdo de Tricot, Paris, Vrin, 1965 e NUYEN, op.

cit 305-309). No entanto, a fonte mais proxima na qual Ibn Sina deve ter se baseado ¢ Al-Farabi. Em sua 4llw )
J—g=l) H / Epistola sobre o intelecto ao tratar da inteligéncia agente afirmando similaridades entre o modo de
operar do 6rgdo da visdo, da luz ¢ das cores, a fonte & clara: | y—ay =l Jasd Al g8 Geedl o) LS5
S AL 3 Jiall Jan ) 8 Jladll Jiall IS oLl (e Aukan’ Lay Jadlly & jomsa & pumsall 5 Jadlly
"o adll Y sire Y giaall O jla 4wy Sl g landl G e sldae) Lay J2dll Dlae / () e assim como o

Sol é aquele que faz com que o olho seja visdo em ato e, os visiveis, visiveis em ato por meio da luz que os toca,
do mesmo modo, a inteligéncia ativa é aquela que faz com que o intelecto que estd em poténcia [seja] intelecto
em ato por meio disso que lhe toca desse principio e, por isso, os inteligiveis em potécia tornam-se inteligiveis

em ato”. Cf. (& )& L 4=/ § Ul jed. do texto drabe por Maurice Bouyges, Beirouth, Dar el-Machreq Sarl,
1986, p.27.
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inteligivel. Para confirmar essa hipotese € preciso recuperar a teoria da visdo no Kitab al-
Nafs.

Antes disso, porém, sublinhemos que ndo seria despropositado inclinar-se a
interpretar a “metafora do Sol” como real paradigma da fisica propriamente dita na ciéncia da
alma. Vale lembrar que no proprio Kitab al-Nafs, Ibn Sina se ocupou de introduzir o estudo
da alma no Capitulo I, de analisar os sentidos externos no Capitulo II, os sentidos internos no
Capitulo IV e o intelecto no capitulo V. Note-se que o Capitulo III ¢ inteiramente dedicado
ao estudo da visao e da luz, ocupando um quinto da obra, sendo mesmo mais extenso que o
capitulo sobre o intelecto.”'® Ora, se o proprio Ibn Sina evidenciou com tal énfase a analise da
luz e da visdo, o minimo que se pode dizer ¢ que a comparagdo entre a visdo e a intelecgao,
entre o Sol e a inteligéncia ativa e entre os visiveis e os inteligiveis talvez ndo fosse um mero
acaso no Kitab al-Nafs mas que tal comparagdo viria, sim, sustentada por uma teoria bem
desenvolvida a esse respeito indicando, por sua vez, que tal passagem forneceria mais
credibilidade do que uma simples imagem solar, solitaria e ilustrativa.

Se guiarmo-nos pelas principais afirmagdes de Ibn Sina ao longo do Capitulo III,
vejamos de que modo pode ser compreendida tal comparagdo. O principal fundamento
repousa na afirmagdo de que a luz do Sol ilumina as coisas e atualiza as cores que estdo em
poténcia nas coisas. Essas formas sensiveis coloridas sdo apreendidas pelo 6rgao da visdo. A
partir dessa primeira apreensao, uma imagem colorida ¢ formada nos dois humores cristalinos
tornando-se, em seguida, uma imagem Unica por trds dos olhos. A partir desse ponto, a
imagem Unica ¢ carregada por um pneuma até chegar ao sentido comum sendo fixada,

finalmente, na faculdade formativa, isto ¢, na imagina¢do. Com base nisso, afirmar que a luz

216 . - . ~ . o "
Erroneamente poder-se-ia pensar que Ibn Sina deriva a comparagdo para o estilo metaforico e poético que

por vezes o tocou em outras obras. No Kitab al-Nafs isto esta absolutamente descartado. O aspecto que traduziria
em linguagem atual “o caréter cientifico” da obra impede que se trate aqui de uma comparag¢ao aos moldes dos
escritos de outro perfil. Tal aspecto, que ndo estd presente na citada passagem da metafora do Sol em V, 5 pode
encontrar maior expressdo, por exemplo, nesta passagem do Livre des directives et remarques em que a alma
racional é explicada sob a alegoria da lampada (emprestando o sentido a um verso do Alcordo cf. Goichon n.6 p.
324): “(0) dentre as faculdades da alma ha também aquela que ela possui na medida em que tem necessidade de
dar acabamento a sua substancia [tornando-a] inteligéncia em ato. A primeira ¢ uma faculdade que a prepara
para se voltar na dire¢@o dos inteligiveis, alguns a chamam inteligéncia material e ela é o nicho (....) depois lhe
vem, em ato uma faculdade e uma perfei¢do. A perfei¢ao consiste nisto que os inteligiveis lhe sdo dados em ato,

numa intuigio que os representa no espirito e < é luz sobre luz > (....)l—guldll 3 & LY QL3S Livre des

directives et remarques trad. Goichon, op. cit cf. pp. 324-326. Anote-se, também que em nenhum outro lugar no
Kitab al-Nafs, Ibn Sina discorre sobre o que poder-se-ia dizer de uma metafisica da luz mas sempre e
propriamente sobre a fisica da luz.
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do Sol atualiza as cores que estdo em poténcia nas coisas nao ¢ afirmar que o Sol “infunde” na
faculdade visual uma certa cor que estivesse em ato nele proprio. Se, de um lado, fosse
possivel admitir que os principios das cores estariam em ato na claridade que a luz solar
proporciona, por outro lado, a evidéncia de uma cor determinada e ja acabada far-se-ia, ainda
assim, na faculdade apropriada que apreende a imagem dessa coisa colorida. Segundo essa
tese, a luz do Sol atualiza uma cor determinada, de acordo com as propriedades da mistura dos
elementos daquela coisa particular. Ora, se o que se apreende pela visdo sdo as cores, logo,
sem luz ndo pode haver visdo em ato pois, do contrario, as cores ndo se evidenciariam nas
coisas. Nao ¢ o caso de se afirmar que sem luz ndo haveria as coisas mas que, sem ela, nao
haveria nada a ser apreendido pelo 6rgdo da visdo. Se a luz do Sol ¢ uma claridade que
evidencia as cores particulares em poténcia nas coisas, estas sdo, em ultima instancia, os
elementos visiveis que, por sua vez, sao fruto de uma determinada mistura dos elementos da
natureza. Assim entendida, a luz do Sol ndo evidencia uma cor qualquer mas a cor
determinada pela prépria mistura dos elementos de acordo com a natureza da mistura. Temos,
assim, duas dire¢des: na primeira, o principio que atualiza as cores potenciais de determinado
objeto e, na segunda, o objeto que em sua determinagdo propria possui uma cor
potencialmente a ser atualizada. A faculdade da visdo, receptiva, apreende o resultado desse
processo e, entdo, se completa a sensagao visual.

Se tomada a la lettre, a tese da infusdo se enfraquece nesse ponto pois o
exemplo do Sol, da luz e da visao — sob o fundamento do Capitulo III — inclina-se a afirmagao
de que a forma inteligivel s6 poderia ser atualizada no intelecto humano, como resultado e
conseqiiéncia da manifestacdo das formas inteligiveis potenciais nas formas imaginativas
estabelecidas na faculdade formativa. A inteligéncia ativa forneceria, nesse caso, meramente
uma claridade sobre os elementos da imaginacdo e ndo as proprias formas em ato. Se assim
for, o paradigma usado como fundamento da comparagdo entre sentir e inteligir estabeleceria
o seguinte: assim como a luz do Sol ilumina os corpos e ressalta as cores em poténcia que
eles possuem e que sdo apreendidas pela visdo por meio do olho, do mesmo modo a
inteligéncia ativa, com sua luz, iluminaria os inteligiveis em poténcia nas coisas particulares
que nosso intelecto apreende. Ora, afirmar que a inteligéncia ativa “ilumina” ndo seria afirmar
que ela “infunde” a forma inteligivel no intelecto humano mas, com mais propriedade que ela
intervém no processo de atualizagdo, iluminando-o. Mantido o paradigma da fisica
propriamente dita como proposto por Ibn Sina em relagdo ao intelecto, na substituicao linear

dos termos — Sol por inteligéncia ativa; luz do Sol por luz do entendimento; coisas visiveis
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por coisas inteligiveis; formas coloridas por formas inteligiveis — bem acomodar-se-iam os
demais elementos da apreensdo provenientes das demais faculdades da alma, sem exclusdo. O

exemplo e a comparagao dos termos, vale lembrar, sdo dados pelo proprio Ibn Sina:
. .. . | Desse modo, se a faculdade intelectual vé os
il gl cnlbl 13 dulindl 5501 o3 s

particulares que estdo na imaginagdo e brilha
9 P Y | p 3 sobre eles a claridade da inteligéncia ativa em
nos, como mencionamos, eles se tornam

Saldl (e 8oy sl 0,8 é.l” (Y

abstraidos da matéria e das suas aderéncias, e se
217

b L 2 3 . .! .|j Lgﬁ.;o)uj imprimem na alma racional (...)

. . . 218
A passagem permite que se entenda que o intelecto opera ativamente™ ~ sobre as

formas impressas na faculdade formativa — que, lembremos, ¢ o sentido interno contiguo ao
sentido comum responsavel por estabilizar as formas das coisas sensiveis quando estas nao
estdo mais presentes diante dos sentidos externos — e ndo que a forma inteligivel ¢ infundida
pela inteligéncia agente no intelecto humano. Esta forneceria uma certa luz que intervém, de
algum modo, no processo. O trecho em questdo € passivel de interpretacdo e ndo deixa claro
sobre qual elemento ou elementos tal luz incide. Em principio, pode ser entendido como um
brilho sobre a faculdade intelectual, sobre as formas particulares na imaginacdo ou mesmo
sobre a imaginagdo como um todo.’’’ Admitido que a luz incidisse sobre as formas

imaginativas, tais elementos particulares da imaginacao seriam, nesse caso, como as coisas do

217 RAHMAN: V5234 / BAKOS: V,5,234. “Virtus enim rationalis cum considerat singula quae sunt in

imaginatione et illuminatur luce intelligentiae agentis in nos quan praediximus, fiunt nuda a materia et ab eius
appendiciis et imprimuntur in anima rationali (i) ” Cf. RIET: V,5,127. A tradugdo latina equivoca-se ao usar
“racional” onde o texto 4rabe usa “intelectual”. Van Riet, em nota a passagem, frisa, com razdo, que o texto arabe
¢ ambiguo quanto a saber se a iluminagdo € sobre a faculdade intelectual ou sobre os particulares que estdo na
imaginacdo. Veja nossa tradugdo e notas no anexo, particularmente, nota 11.

218 Nessa mesma diregdo seria possivel dizer que 3 s Jiall e Juall s Juall e pall (e 134

—za e Jal 3] W/ quando o sentido apresenta uma forma & imaginacdo e a imaginagédo ao intelecto, o

intelecto tira disso uma intencdo. RAHMAN: V,5,236 / BAKOS: V,5,168. “Cum autem aliquam formam
repraesentat sensus imaginationi et imaginatio intellectui, et intellectus excipit ex illa intentionem (i)” Cf. RIET:

V,5,129. Ou ainda que 43L&l ) (bl Jaall 3 3 a5 Jme Lg ey calian Y ) bl jpaid
c oS v g ey Alaal) eodal gl 88 e 8 508 Jeall ) <58 (). / Assim, as intengdes [em que as

formas imaginativas] ndo diferem, tornam-se, por suas semelhangas, uma inteng¢do una na esséncia do intelecto.
(i) pois o intelecto tem o poder, quanto as intengdes, de multiplicar a unidade e de unificar o multiplo.
RAHMAN: V,5,236 / BAKOS: V,5,168. “ Sed intentiones quibus non differunt ipsae formae fiunt una intentio in
essentia intellectus comparatione similitudinis. (i) ergo intellectus habet potestatem multiplicandi de

intentionibus quae sunt una, et adunandi quae sunt multae.” Cf. RIET: V,5, 129.

219 Uma das razdes dessa multipla interpretacdo deve-se ao modo de construgdo do plural na lingua arabe que,

nessa passagem, pode levar a essa consequéncia. Cf. nosso anexo V,5. Alids, esse texto € importante no
entendimento que os medievais latinos tiveram da doutrina de “Avicena”.
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mundo da natureza sobre as quais incide a luz do Sol. Sobre essas primeiras recepgdes ainda
ndo identificadas pela inteleccdo, brilharia a luz da inteligéncia ativa. Nesse processo, a
natureza de cada uma das coisas inteligiveis evidenciaria a sua forma inteligivel com a
proximidade da luz da inteligibilidade da inteligéncia ativa. Nao seria, pois, qualquer forma
que se evidenciaria mas a forma propria daquela coisa determinada. Os inteligiveis seriam
tomados em poténcia nas coisas e evidenciados a partir das formas particulares estabilizadas
na imaginagdo. Isso que ¢ particular e determinado na natureza possui matéria e forma, na
imaginagao possui forma particularizada e no intelecto, forma universal. Assim, passariamos,
por exemplo, dos tridngulos particulares a forma universal da triangularidade sem que fosse
necessaria a infusdo da forma inteligivel mas, a ela chegar-se-ia, pelo modo continuo das
operacdes da alma humana, ainda que houvesse uma certa intervenc¢ao de carater iluminativo
da inteligéncia ativa.

A questdo, porém, ndo esta finalizada. A seqiiéncia da passagem,
surpreendentemente, inclina-se a posi¢do inversa, retirando o movimento proprio das formas
imaginativas e do intelecto como causa da atualizacdao da forma inteligivel. Diz nosso filésofo:
Lo Jial ) Qi e J8n el WS e Y / ndo no sentido de que elas mesmas passem da imaginagdo
ao nosso intelecto.””® A afirmagdo é definitiva para descartar que o movimento das formas
imaginativas fosse capaz de produzir por si s6 as formas inteligiveis. Mesmo que a atividade
do intelecto tenha como limite o emprego da faculdade cogitativa para comparar as formas
presentes na imaginacdo e na faculdade que se lembra, indica-se que o final do processo de
abstracdo ndo pode ser conseguido apenas por esse mecanismo das faculdades animais. ' O
final da passagem confirma isso e alca ao intelecto e a inteligéncia ativa tal fun¢do. Mas, ainda
aqui, ndo se encontra uma afirmacdo explicita de que, nesse processo, ocorreria uma infusao

da forma inteligivel.

220 RAHMAN: V,5,234 / BAKOS: V,5,234 “ (i) non quasi ipsa mutentur de imaginatione ad intellectum
nostrum (&) ’Cf. RIET: V,5,127
22! Talvez parecesse natural que isso ndo pudesse ser admitido por Ibn Sina, pois uma das coisas que diferencia

a faculdade animal da racional ¢ justamente a aquisi¢do das formas inteligiveis mas, o cuidado em distinguir a
mesma faculdade animal em imaginativa e cogitativa, no Capitulo IV, indica que a proximidade do intelecto a
tranforma se comparada ao animal.
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(...) mas no sentido de que sua consideragdo [do

. i U C)T : .
ans Lglial W u—'-‘ J— (+++) intelecto] predispée a alma para que flua sobre
ixll s I Lods | B O‘j 2J| | ela [o carater] abstrato da inteligéncia ativa . 222

- Jladl

Nao parece haver duvida de que a preparacgdo ali referida ndo ¢ outra sendo o
movimento da faculdade cogitativa — instrumentalizada pelo intelecto — combinando as formas
imaginativas ou, em outras palavras, o proprio intelecto em busca do termo médio e do trago
comum nas formas imaginativas empregando a cogitativa para tal. Esse movimento predispde
a alma e, afirma Ibn Sina, que a partir disso algo flui da inteligéncia ativa. A passagem ndo

traz explicito o termo 5y s«a / forma mas simplesmente o adjetivo 3 yaall / abstrato. Apesar da

tendéncia sugestiva de traduzir-se por “forma abstrata”, a possibilidade de tratar-se do “carater
abstrato” cria uma dificuldade suplementar. Vemo-nos diante das duas mesmas leituras que
buscamos determinar e, igualmente a passagem anterior, também esta em seu final, sugere
duas maneiras distintas de interpretagdo: ou emana da inteligéncia ativa o carater abstrato,
como uma luz difusa a iluminar as formas imaginativas; ou se trata do fluir da propria forma
abstrata. No primeiro caso, inclinamo-nos a entender que haveria uma certa autonomia do
intelecto na formagao dos inteligiveis e, no segundo, praticamente admite-se a infusao.

Para ajustar-se a primeira via, as formas imaginativas deveriam ser
tomadas como as coisas do mundo da natureza sobre as quais incide a luz do Sol, sendo que
sobre essas formas ainda nao identificadas pela inteleccdo, brilharia a luz da inteligéncia ativa.
Nesse processo, a natureza de cada uma das coisas inteligiveis evidenciaria sua forma

inteligivel propria por causa do caréter abstrato — 3 y—awll / abstrato e isto seria sua “luz” —

dessa inteligéncia em atividade permanente, o que significa portar os principios da
inteligibilidade. Assim conecta-se definitivamente o0 homem com a natureza sensivel e com a
natureza inteligivel. Por um lado, a luz do Sol iluminando as coisas, o proprio meio diafano e
o orgdo da visao simultaneamente e, por outro lado, a luz da inteligéncia ativa iluminando as
formas particulares, a imaginagdo e o proprio intelecto ao mesmo tempo. Apesar de
sugestivo, pergunta-se até que ponto isso que se pode extrair dessa passagem estaria de acordo

com Ibn Sina alhures ? Essa ¢ uma questdo que continuamos a discutir. Em outra passagem na

222RAHMAN: V,5,234 / BAKOS: V,5,234. “(@i) sed quia ex consideratione eorum aptatur anima ut emanet in
eam ab intelligentia agente abstractio.” Cf. RIET: V,5,127. Veja nossa tradugdo, no anexo, nota 12.
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mesma secdo insiste Ibn Sina na analogia da luz, mas ndo o suficiente para resolver nossa

questdo. Vejamos:

WV I IV FRNCTD IV 799 J YL
- }d ' L?-k L?-‘J - inteligiveis em poténcia tornam-se inteligiveis em
b"g?‘..’ Lo J_, W AR J,UJL. g_,ﬁ}w ato ndo por si proprias — ao contrario, pelo que

se capta a partir delas— e, assim como as

(...) assim, as [formas] imaginativas que sdo

s

|3'~' ‘z;"l"'“ s Rl ol Ls J” A impressées das formas sensiveis vindas por meio
.o . . da luz ndo sdo elas proprias essas formas, mas
g 9B uo.d o M—” J }«o.l [ o s }.o.' |

algo distinto correspondente a elas e que se

-ﬂ}u LgJ u.ob_o ?T 4-&’3 J.: J}oﬂ s produz no receptor o seu correspondente, do
el S Ll Bl G sgddl buwgiy
aJLadl )}.o.” s W 151 dsblyy | claridade da inteligéncia ativa, impoe-se da

conexdo uma aptiddo para que advenha nela

o0 L‘)"a Jladl M' )j:' Lﬁ-’ M‘j [alma racional] da luz da inteligéncia ativa os

mesmo modo a alma racional, na medida em que

Vé essas formas imaginativas e conecta-se nela a

[caracteres] abstratos dessas formas separados
223

95 (ro Lgwd wass oY il JlasY
05 Lyall b wlsyme bl Jial

g_sj.};l“
-

Também aqui, a analogia permite oscilar numa ou noutra direcdo. Em qualquer

das misturas.

caso, porém, estamos distantes de atribuir a inteligéncia ativa um lugar determinado onde
estariam a disposi¢cdo todas as formas, aos moldes do mundo das idéias dos platonicos,
adquiridas por um modo memorativo ou algo semelhante. E possivel entender que todas essas
formas encontrar-se-iam nela como uma claridade ¢ principio de atualidade — do mesmo modo
que a luz do Sol ¢ uma claridade como principio de atualizagdo das cores particulares.
Lembremos que toda e qualquer forma inteligivel produzida no mundo sublunar e apreendida
pelo intelecto humano deriva da combinagdo da matéria e da forma. Ora, os trés elementos —
assim como todos os outros do mundo sublunar — sdo emanados da esfera da inteligéncia ativa

e, portanto, devem necessariamente retornar a apreensao pela intelec¢do humana por meio da

223 RAHMAN: V.5,235s. / BAKOS: V,5,167. “Imaginabilia vero sunt intellligibilia in potentia et fiunt

intelligibilia in effectu, non ipsa eadem sed quae excipiuntur ex illis; imno sicut operatio quae apparet ex formis
sensibilibus, mediante luce, non est ipsae formae sed aliud quod habet comparationem ad illas, quod fit mediante
luce in receptibili rete opposito, sic anima rationalis cum coniungitur formis aliquo modo coniunctionis, aptatur
ut contingant in ea ex luce intelligentiae agentis ipsae formae nudae ab omni permixtione.” Cf. RIET: V,5,128.

Nao vemos razio suficiente para acompanharmos a tradugio do termo <Y\ Al por fantasmas e, nesse ponto,

discordamos de Goichon. Léxique, op. cit., p. 118.
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inexoravel e constante presenga da luz do entendimento dessa propria inteligéncia ativa, nosso
intelecto agente. Nesse sentido, a luz da inteligéncia ativa, como principio da inteligibilidade,
poderia evidenciar a forma inteligivel de acordo com a natureza da coisa inteligivel
determinada. Aceita essa hipotese de leitura, explicar-se-ia a aquisi¢do das formas inteligiveis
por meio de trés elementos: intelecto, forma imaginativa e inteligéncia ativa. O primeiro
trazendo a possibilidade de conhecer, a segunda a particularidade de uma forma e a terceira o
principio formador de todas as formas possiveis. Assim como o Sol ¢ luz, iluminado e
iluminante; a inteligéncia ativa seria inteligéncia, inteligida e inteligente.

De todo modo, entre as duas leituras propostas, os obstaculos mantém-se. O reforco
feito por Ibn Sina de que ¢ sobre os dados da imaginacao que o intelecto apreende, cria
dificuldades para se aceitar a tese da infusdo das formas sem restrigdes. Por outro lado, para
considerar que o intelecto, por si s, teria a atividade de conceber a forma inteligivel a partir
das formas estabilizadas na imaginacdo seria preciso perguntar-se, entdo, qual seria a
necessidade da conexdo com a forma presente na inteligéncia ativa conforme fora afirmado no
inicio da secao? A interpretagdo do movimento do intelecto sendo meramente um modo de
preparacdo para a recep¢ao do principio da inteligibilidade proveniente da inteligéncia ativa
ainda carece de maior detalhamento para resolver a questdo. E preciso saber no que consiste
tal preparagdao e, ainda, se haveria algum outro paradigma usado por Ibn Sina para o
movimento das formas imaginativas.

A partir dessas consideragdes, as questdes colocadas indicam por quais vias
devemos seguir nossa investigacdo. Se € certo que a inteleccdo € um processo que requer o
consorcio do intelecto humano com a inteligéncia ativa, esse carater indica ndo s6 causa e
dependéncia mas, também, um modo de continuidade. A continuidade, alias, ¢ algo j& presente
na constituicdo do mundo sublunar em vistas da inteligéncia ativa. Aquele emana desta.
Seguindo Al-Farabi, Ibn Sina também afirmou em sua Metaﬂsica224 que a matéria ¢ por ela
emanada numa processdo inciada pelo primeiro existente. A forma assinalada pela matéria
também ¢ causada pela inteligéncia ativa e todas as formas existentes no mundo sublunar sao
desdobramanentos provenientes da sua luz. Ora, sendo a intelec¢do um processo de distingdo e
unificacdo a partir dos elementos do mundo sublunar, comuns e incomuns, essenciais e
acidentais de cada ente concreto, esta deve se realizar como um retorno por meio dos

principios das formas que existem na inteligéncia agente. Se ¢ de 14 que tudo emana, o

224 La métaphysique du shifa, op.cit., Livre IX. Pp.111-189.
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movimento de intelec¢do pelo homem, exige sua intervengdo. Na medida em que o mundo
sublunar deriva da esfera da Lua, é for¢oso que o entendimento de seus elementos mantenha-
se firmemente atrelado a sua origem. O processo, portanto envolveria e manteria unidos os trés
elementos: a origem da matéria, da forma e da intelecgdo. Os trés formariam um amalgama
inseparavel ¢ o universo do entendimento seria, assim fechado em si mesmo. Nessa medida,
afirmar que o “intelecto agente” estaria fora da alma humana, transcendente ou externo e
separado sdo coisas que a serem examinadas acuradamente. Dizer que o “intelecto agente” ¢
uma inteligéncia separada, vale no sentido de ser entendido como separada absolutamente da
matéria mas nao da alma humana, pois o termo “externo” em Ibn Sina ¢ equivoco. No retorno
da alma humana, que ¢ por meio do conhecimento, como ndo seria a inteligéncia ativa, comum
intelecto agente, ela mesma a mais intima e mesmo essencial? O méaximo que se poderia
conceder, nesse caso, é que ela fosse uma so para todos os homens®’. Se dissessemos que ela
seria nossa ligacdo interior com o universo talvez, ainda assim, ndo estivéssemos totalmente
corretos. Afinal, cada alma, substincia inteligente, que teve um comeco no tempo
acompanhada de seu corpo, que jamais cessa de inteligir e que € nossa garantia de consciéncia
individual permanente, talvez nos lembrasse que ndo ¢ de todo exato dizer que a inteligéncia

ativa seria nossa ligacdo com o universo porque também nds somos, ainda, universo.

33O tema ¢ rico também na tradi¢io medieval latina. O debate a respeito do intelecto agente depois de Ibn Sina
encontra na oposi¢ao de Tomas de Aquino aos averroistas um dos cumes da discussdo, polarizando as solugdes.
Cf. AQUINO, T. 4 unidade do intelecto contra os averroistas. Lisboa: ed.70. Particularmente pp. 56-58 quanto
ao entendimento de Tomas em relacdo a posi¢do de Ibn Sina.
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I1.6 A iluminacio da inteligéncia ativa

Dando seguimento a andlise do funcionamento da aquisi¢do das formas
inteligiveis que nos ocupou nas duas seg¢des anteriores, retomemos algumas questdes com o
objetivo de encontrar respostas no interior do sistema de Ibn Stna — como proposto no Kitab
al-Nafs — que nos permitam, na medida do possivel, avangar em seu estudo. E oportuno
lembrarmos que a composi¢ao de Ibn Sina a respeito do intelecto ndo esta isenta da historia do
tema. Trata-se, ¢ bem verdade, de explanar a respeito da passagem das percepgdes sensoriais
particulares para as percepgoes inteligiveis universais, fato que se constituiu em ardua tarefa
para o nosso filosofo neste que ¢ ndo s6 um dos pontos mais agudos de sua doutrina do
conhecimento, como também, um dos icones da propria histéria da filosofia. Declaradamente
nao foi nosso objetivo discorrer sobre o itinerario que a questdo do “intelecto agente” seguiu
nos séculos que antecederam a composicdo do Kitdb al-Nafs *° porém, sublinhe-se ao menos
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que as lacunares indicagdes deixadas por Aristoteles em seu De Anima™' a respeito do

226 - . . .
Para rastrear as polémicas em torno desse tema rico e copioso em tramas para superar as dificuldades em

cada caso particular Cf. JOLIVET, J. “Recherces sur le théme d’une <mystique de 1’intelligible> dans
I’ Antiquité, ’Islam et le christianisme”dans Annuaire de I’Ecole pratique des hautes études (V) dos anos de
1967 a 1975 incluindo Aristoteles e Teofrasto (1967-1968 pp. 195-198); Alexandre de Afrodisia (1968-1969 pp.
203-207), Averr6is (idem pp. 207-209); Temistio (1969-1970 pp. 317-324), Averrdis (idem pp. 324-329);
Simplicio e Filoponos (1970-1971, pp. 310-317), Averréis (idem, pp. 317-324); Filoponos (1971-1972 pp. 349-
352), Al-Kindi (idem pp. 354-357), Averroéis (idem, pp.398-400), Al-Kindi (idem, pp.398-400), Al-Farabi (idem,
400-402); Al-Farabi (1972-1973 pp. 406-409), Tomas de Aquino (idem, pp. 409-410); Avicena (1973-1974 pp.
241-244), Boaventura (idem, pp. 244-245), Avicena (idem, 279-282). Cf. também HAMELIN, O., E. La théorie
de lintellect d’aprés Aristote et ses commentateurs, Paris, Vrin, 1953, CORTE,M. La doctrine de I’ intelligence
chez Aristote. Paris, Vrin, 1934. NUYENS, F. L evolution de la psychologie d’Aristote, Louvain, Ed. de I’Institut
Supérieur de philosophie,1973.

227 O De Anima de Aristoteles € um ponto de partida singular na tematica que envolve a falsafa em geral e Ibn

Stna em particular. Esse principio ativo, que pds-Aristoteles passou a ser designado por “intelecto agente” foi
ponto de controvérsia que tanto dividiu intérpretes do mestre grego. A titulo de localizagdo, pode-se mencionar
II1,5 de seu De Anima: “Como ha em toda natureza, algo que ¢ a matéria para cada género (que ¢ em poténcia
todos estes objetos ) e algo distinto que é a causa e o elemento produtor, pelo fato de produzir todos os objetos,
como a arte em relagdo ao seu material, é necessario que estas diferengas ocorram também na alma. E tal
intelecto € o que, de um lado, se torna todas as coisas e, de outro lado, o que produz todas as coisas, assim como
uma certa disposi¢do < produz seus objetos>, a saber: a luz, pois em certo sentido, a luz também torna as cores
em poténcia cores em ato.” (Trad. ZINGANO, M. Razdo e sensagdo em Aristoteles , Sdo Paulo, L&PM ed, 1998;
Cf. também ARISTOTE De [’Ame, tradugdo de Tricot, Paris, Vrin, 1965 e NUYENS, op. cit 305-309).
Contudo, é a sequéncia dessa passagem que foi, notadamente, determinante para a interpretacdo imanentista ou
trancendentalista dos filosofos posteriores: “E este intelecto é separado, sem mistura e impassivel, sendo por
esséncia uma atividade. Com efeito, o agente e o principio sdo sempre mais nobres do que o paciente e a matéria.
A ciéncia em ato ¢ a mesma que seu objeto; a ciéncia em poténcia ¢ cronologicamente anterior ao individuo, mas
em geral, ndo tem prioridade nem mesmo no tempo, ¢ estd excluido que ora pensa, ora ndo pensa. Somente
quando separado é propriamente o que €, e somente isto é imortal e eterno. Ndo nos lembramos <do que ja
sabemos>, porém, porque, de um lado, isto é incorruptivel, mas o intelecto passivo é corruptivel e sem ele ndo se
pensa nada.” (Trad. Zingano, op.cit. ) A passagem — controversa segundo os renomados tradutores citados — por
si s6 mostra quao dispares interpretacdes suscitou, e ainda suscita. Resume Nuyens: “Nao se pode contestar
absolutamente que se encontra aqui em presenca de uma contradi¢do latente ou, a0 menos de uma contradi¢do
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intelecto que produz todas as coisas e do intelecto que se torna todas as coisas abriram a arena
das multiplas interpretacdes germinadas na escola peripatética da qual a falsafa também foi
tributaria. Como bem assinalou Badawi: “O livro Sobre a alma de Aristoteles, na
espontaneidade de seu tema, provocou na histéoria do pensamento filosoéfico ao longo da
Idade Média, inimeras questdes e interesses como nao o fez quase nenhum de seus outros
livros. Isso tudo ndo se deu por causa das doutrinas gerais no livro, mas por causa de uma
simples consideragdo que aparece fortuitamente a respeito do intelecto agente e o que
mencionou, nela, Aristoteles a respeito desse intelecto: e ndo digo que ele ora age e ora ndo
age mas, por sua separac¢do continua a ser o que era e, com isso, torna-se espiritual e
imortal.”**® Desde o inicio a falsafa inclinou-se a adotar um principio de interpretagdo dual da
intelec¢do, manifesta em intelecto passivo e ativo®’: o primeiro como uma faculdade da alma,

o segundo como uma inteligéncia autonoma, separada, cosmica, eterna e imperecivel”’. De

que ndo tem sido resolvida de modo satisfatorio.” Cf. NUYENS, op. cit, p. 309. No entanto, ¢ oportuno lembrar
que os falasyfa estiveram distantes dessas controvérsias linguisticas pois leram a tradugdo de Ishaq Ibn Hunayn

que, vale destacar, assim termina a passagem: \— a2y & Ju, ey ¥ 3 e, Jady 3 ye 4l dﬁ\ Cad g "
A ye lila gy b @y, K Lda e

/ e ndo digo que ele ora age e ora ndo age mas, por sua separagdo continua a ser o que era e, com isso, torna-

se espiritual e imortal.” , &) ‘_,,A , oalallan jed. BADAWI A., p. Cf.50.
28ty gl 4, Gallllas )i ed. BADAWL A. Introdugiio. (selusall 5 U sl die Jladll Jinll 4, s

oMl g/ “A teoria do intelecto agente nos gregos, islamicos e latinos.”

Ly gl peanll sk i) Sal sy 5 8 S ¢ae pmsesel oo gl 30 gl f S

¢S 8 alad) Candall s 4K 138 (S5 Al g 4K e AT QS b i S Al Le alaiaYl 5 JSLiD (g

50 Ol cudy " rial 13 e sl f L S5 Jladll il (e Limge 5 a5 e sy s

21 1430) " e e Lalasy e dlliys ¢ S L Jla e 4506 Lo sy 58 i Jeis Y 5 3a5 ¢ e
/(23

22 . . . . ~ . C e . s
? Tal terminologia é posterior a Aristoteles que ndo teria usado a denominagdo “intelecto paciente”e “intelecto

agente” do modo como foi consignado por seus sucessores. Os dois aspectos e principios de poténcia ¢ ato sdo
indicados, sem divida, mas ndo sob esses termos. Sob a denominagio de intelecto paciente / HI00000s<0000le
intelecto agente / DDDDDDDDégﬂDDDgﬂDsubjaZ, em Aristoteles, mais propriamente o intelecto que se tornaria todas
as coisas e o intelecto que produziria todas as coisas. “Nem uma nem outra das duas expressdes ¢ do proprio
Aristoteles”. Cf. NUYENS, op.cit. p. 301. Tricot (op.cit.,, p. 181,n.1) assinala que Aristoteles emprega uma vez
apenas o termoll [000000s1000cle nenhuma vez o termoﬂﬂﬂﬂﬂﬂﬂﬂo’gﬂﬂﬂﬂgﬂﬂﬂsublinhando que foram os
comentadores antigos que assim o denominaram. Ainda para a importancia dessa abertura de II1,5 cf. o prefacio

de Ross em sua edi¢do da Metafisica.

230 P . ~ T . . . « ~ .
Segundo Nuyens, no proprio De Anima, ndo ha indicagdes precisas a esse respeito. Diz ele: “Mas ndo ha

uma so6 palavra para afirmar que esses dois elementos seriam propriedades ou poténcias da alma (@) a questdo de
saber se, por exemplo, este elemento atualizador ¢é algo de intrinseco ou de exterior & alma, ndo se encontra nem
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modo geral, Ibn Sina também seguiu a solu¢do de algar as formas inteligiveis numa
inteligéncia que as pensasse simultaneamente em ato mantendo, assim, em sua mais proxima
influéncia, a tradicdo da falsafa de Al-Farabi. A discussdo entre os falasyfa prosseguiu depois
de Ibn Sina e, no periodo medieval, alcangou os latinos dois séculos mais tarde. Nao obstante
nem zwa@ntiyos vouvge nem zmointiyos vovg terem sido termos amplamente utilizados pelo
mestre grego, a0 menos em seu De Anima 430a 10-14, o intelecto que se torna todas as coisas
e o intelecto que produz todas as coisas trouxe em si o germe dos debates posteriores que
ocuparam os pensadores da antiguidade tardia e, também, os medievais. Intelecto agente e
paciente, ativo e passivo, em ato e em poténcia, na alma ou fora dela; inteligéncias separadas,
impassiveis, divinas e o proprio conceito de Deus foram alguns dos termos que compuseram o
cenario.””' Numa certa geografia epistemologica, que se tornou costumeira, ainda que ndo
possa ser tomada de modo absoluto em interpretagdes mais acuradas, o lugar, a posicao, as
coordenadas do intelecto agente dividiram de modo abrupto — mesmo simplista — os autores,
em principio, em imanentistas e transcendentalistas. Alexandre de Afrodisia teria identificado
o intelecto agente a Deus, Temistio mantivera-o como uma faculdade da alma, Teofrasto
pareceu apontar uma simultaneidade e Al-Farabi, a fonte temporal e doutrinariamente mais
proxima de Ibn Sina, o algou a décima esfera cosmica, a da Lua. O apice medieval foi a luta de
Tomas contra os averroistas, quase assim, uma luta entre Deus e os homens para se saber:
quem pensa, afinal ? Ibn Sina, tradicionalmente colocado no grupo dos transcendentalistas,
estd ha um século antes dessa discussdao, mas sua posi¢cdo nao se faz sem problemas, como ja
temos afirmado. O pano de fundo de seu sistema segue a descri¢do metafisica ja presente em
Al-Farabi quanto a processdo das dez inteligéncias separadas a partir do primeiro existente,
necessario por si, em sucessivas e interligadas conexdes culminando na da esfera da Lua sem
alteracdes, até que esta ultima faz proceder de si o mundo sublunar, a matéria e as formas. A
partir dai, invertido o movimento, pela combina¢do dos quatro elementos em ascendente
complexidade, a natureza humana emerge com seu traco distintivo de adquirir formas
inteligiveis abstraidas de toda aderéncia material. Num tal sistema de mao dupla torna-se,
portanto, for¢osa a intervengdo dessa ultima inteligéncia em todos os movimentos sublunares,
sem exceg¢ao, pois ¢ dela que procede o mundo sublunar. A logica do sistema obriga, pois, a se

pedir a interven¢do dessa inteligéncia, de modo continuo, quanto aos principios da

colocada e nem resolvida por Aristoteles nesse trecho.” Cf. NUYENS, F. L’evolution de la psychologie
d’Aristote , Louvain, Ed. de I’Institut Supérieur de philosophie, p. 300.
31 Cf. VERBEKE, Introd. IV-V, op.cit., pp. 13-46 ¢ 59-64.
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inteligibilidade. Considerado no topo de seu traco mais distintivo, 0 homem, ndo se desliga,
assim, do cosmos visivel e invisivel. Em constante fluxo, a inteligéncia da décima esfera,
forneceria as formas inteligiveis ao intelecto humano. Ha inimeras passagens que corroboram
para isso no Livre des directives et remarques, Danesh Nama, na Metafisica da Al-Sifa’ e no
proprio kitab al-Nafs, como temos assinalado, caso a caso, ao longo deste estudo.Todavia,
deixemos, por ora, esse rico cendrio da histéria e voltemos a nos debrugar sobre o sistema que
nos ocupa, expondo nosso problema, até este ponto, como se segue.

Em nosso percurso, levantamos a hipotese de que, conforme o Kitab al-Nafs,
seria possivel uma dupla via de interpretagdo na aquisi¢do das formas inteligiveis pelo
intelecto humanao. Isso se constituiu num ponto de tensdao do sistema, tendo como pano de
fundo a abertura da Se¢do V,5. Por um lado, a infusdo das formas e, por outro, a elaboragao
dessas formas, realizada pelo intelecto, a partir das formas imaginativas, refletindo a questao
da passividade ou da atividade do intelecto. No caso da infusdo das formas, pode se dizer,
numa palavra, que uma interpretagcdo classica da epistemologia de Ibn Sina legou no termo

s—all al ¢ wahib asswuar®? — identificado na tradicdo latina como dator formarum — o

icone do processo de infusdo, designando uma inteligéncia separada, ativada e em movimento
ininterrupto. Essa seria a causa pela qual nosso intelecto passaria da poténcia ao ato. Em suma,
uma inteligéncia ativa cumprindo o papel de nosso intelecto agente. Para que o sistema de Ibn
Stna respondesse satifatoriamente a essa tese seria preciso manter a vista a afirmacao de que
nossa alma possui duas faces: uma voltada para os principios inteligiveis e outra para o corpo.

Esse paradigma aliado ao termo y s—wall <&l 5 / wahib asswuar explicaria satisfatoriamente o

processo de conhecimento a partir da recep¢do pela alma humana de duas fontes distintas:

220 termo )y szl a5 / wahib asswuar / dator formarum ¢ escasso — no kitab al-Nafs nio aparece

nenhuma vez — mas sua no¢do ¢ amplamente difundida ao longo das obras Ibn Sina. Esse termo bem sintetiza a
interpretagdo classica da doutrina do conhecimento de Ibn Sina, na qual o processo de inteleccdo a partir do
“doador das formas” define, entre outras coisas, que a alma humana, ao inteligir, recebe dele a forma inteligivel.
Apos discutir a respeito do sujeito daquela ciéncia, (para o tema do sujeito da metafisica em Avicena cf.
STORCK, A. Les modes et les accidents de [’etre, Tese de doutorado, op. cit,cap.lll.) na ampla descri¢do da
processdo das inteligéncias na Metafisica — inspirado nos primeiros capitulos de A Cidade Ideal de Al-Farabi —
Ibn Sa seguindo, em linhas gerais, 0 mesmo esquema de seu predecessor afirma que a partir da ultima — a
décima, a da esfera da Lua — procede o mundo sublunar. Substincia inteligente, igualmente como as outras,
possui os principios das formas inteligiveis e as formas inteligiveis em ato mas, diferentemente das outras
inteligéncias, emana a matéria com as respectivas formas. Esta inteligéncia €, pois, wahib asswuar, o doador das

formas," , u\}e‘); uc UAJSJAJS&XJU}SJ }i , J}.\AS\ uh\}w};‘)}.\aj‘ d\ﬁ Ax \J}&"/(ﬁ)quando
esta predisposta, recebe a forma do doador das formas e isto tudo emana a partir de uma esfera unica.” Cf.
Metafisica , IX,5.
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sensivel e inteligivel. O primeiro pela recep¢ao dos elementos do mundo sublunar e o segundo
do supra lunar. Mas os dois indicativos — intelecto pratico e teorico — reduzindo os aspectos
sensivel e inteligivel aos quais a alma humana tem relacdo também podem ser entendidos
como poélos de uma mesma natureza, os quais Ibn Sina procura harmonizar. Apesar disso, todo
o movimento anterior a aquisicdo da forma inteligivel — isto €, os dados recebidos pelos
sentidos externos, introjetados para as camaras cerebrais pelos sentidos internos, estabilizados
e combinados de inimeros modos pela cogitativa quando empregada pelo intelecto na busca
do termo médio — teria uma funcao relativa, ndo sendo nada além do que uma preparacao para
que a alma se tornasse predisposta a receber, de outra fonte, a forma inteligivel. Assim, o
intelecto humano passaria da poténcia ao ato. Nessa classica visao da teoria de Ibn Sina em
que se sublinha mais a dualidade corpo-alma, matéria-imatéria e outros bindmios, assinalamos
que uma das dificuldades ¢ superar o desenho de uma certa ruptura no processo do sensivel ao
inteligivel, do contato entre os dois, da passagem de um ao outro; suposta ruptura que pareceu
ndo se harmonizar em nada com um sistema que insiste nas articulagdes das faculdades da
alma, como se fossem dobraduras sucessivas sem interrupgao.

Foi nesse viés que a abertura de V,5 se mostrou rica e problematica. Em parte
porque, a primeira vista, pareceu resolver o continuum entre sensivel e inteligivel fazendo o
intelecto operar sobre as formas imaginativas e, em parte, porque levou a novos problemas ao
nao abrir mao da afirmagdo das formas inteligiveis em ato numa inteligéncia ativa a cumprir o
papel de intelecto agente em nos. Considerada a abertura, dividida em trés partes — afirmacao
de uma inteligéncia ativa, comparagdo com a luz solar e a visdo do intelecto sobre as formas
imaginativas — tem-se a dimensao do que seria passivel de se harmonizar. Na primeira parte,
verificou-se que o modo pelo qual as formas inteligiveis estdo na inteligéncia ativa determina
o modo pelo qual elas seriam dadas ao intelecto humano; e nela ndo estaria nada além dos

83 e L8l ) puall ga/ principios das formas inteligiveis abstratas. Na segunda parte da

abertura estabelecemos que a metafora do Sol seria ilustrativa salvo o fato de Ibn Sina ter
dedicado todo o Capitulo III ao estudo da luz e da visdo (quase um ter¢o da obra), o que fez
levantar a hipotese de que talvez a comparagdo ndo fosse sem proposito mas que poderia
indicar que o paradigma da fisica propriamente dita estivesse sendo usado para explicar o

processo de intelec¢do™>. Se o paradigma da fisica sustentasse o da inteleccdo, entdo, inteligir

233 S . . .
Deve-se insistir que, no caso presente, o exemplo dado por Ibn Sina ndo refere-se & uma metafisica da luz

mas, com mais propriedade, a uma fisica da luz. Uma das fontes arabes para o que se poderia chamar de uma
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seria como sentir. O tnico meio de certificarmo-nos disso foi verificar as bases de sua teoria
da visdo, fundamentada na de Aristoteles . Sintetizamo-la a partir da afirmacio de que o Sol

possui luz propria ¢ sa / daw’ e, pela sua natureza, emite claridade ) ¢3 / niir. Esta, atingindo

os corpos particulares compostos de matéria e forma que possuem cor em poténcia, pela
claridade, tornam-se coloridos em ato. A mesma claridade ¢ responsavel também por atualizar
o meio diafano, estabelecendo uma continuidade entre os corpos coloridos e o 6rgdo da visao.
Duas imagens correspondentes ao objeto colorido sdo formadas nos dois humores cristalinos
e, em razao da curvatura dos olhos, as duas imagens se fundem numa so, por detras deles. Por
meio do transporte de um pneuma adequado a imagem chega ao sentido comum que, entdo,
percebe. Aqui a sensagdo ¢ transformada em percepcao e fixada na imaginagdo, ultimo estagio
da forma percebida.

Algumas coisas podem ser apontadas nesse processo: a primeira ¢ a afirmagao
de que o resultado final da visao — a forma colorida — se forma no olho; outra ¢ que o processo
se faz com trés elementos: a claridade do Sol, os particulares coloridos em poténcia e o 6rgao
que apreende. Isso significa, também, que a forma final ¢ mediada. As cores, que sdo o
produto final do processo, nao sdo de modo algum infundidas no olho pela luz do Sol.

Aqui chegamos ao coragao do problema. Por que ? Ora, porque o paradigma da

visdo contrariou o paradigma de ) s—all < al 5/ wahib assuar,”> da doagdo de formas, ndo

sendo possivel explicar a inteleccdo pela sensacdo, repetindo o exemplo dado por Ibn Sina.

metafisica da luz encontra-se em inumeras passagens da Teologia de Aristoteles. De cunho reconhecidamente
neoplatonico esta curta passagem da a idéia do que é usar a imagem da luz ndo no sentido da fisica da luz a que
nos referimos: “Mas como seria possivel que ndo existissem as coisas dado que sua causa ¢ causa verdadeira, luz
verdadeira e bem verdadeiro? Sendo o Uno primeiro desse modo, isto €, causa verdadeira, seu causado ¢ um
causado verdadeiro. Sendo luz verdadeira, o receptor dessa luz ¢ um receptor verdadeiro. Sendo bem verdadeiro
e, dado que o bem desborda, aquele sobre o qual desborda também ¢ verdadeiro. Sendo assim, e ndo sendo
necessario que exista somente o Criador e nem que deixe de criar alguma coisa nobre, receptora de sua luz, isto €
a Inteligéncia, do mesmo modo tampouco é necessario que exista somente a Inteligéncia e ndo forme alguma
coisa receptora de sua acdo, de sua poténcia nobre e de sua luz resplandecente e, por isso, a Inteligéncia forma a
Alma.” Cf. Teologia de Aristoteles, op.cit, p.83.

234 A base ¢ tomada da teoria da visio de Aristoteles segundo o proprio Ibn Sina tal qual a descreve no Danesh

Nama e no kitab al-Nafs. Naquela a referéncia é explicita. Diz Ibn Sina no capitulo a respeito da explicagdo da
doutrina sobre a visdo: “Eis a doutrina de Aristdteles: o olho é como o espelho; a coisa visivel é como a coisa que
se reflete no espelho por intermédio do ar ou de um outro corpo transparente; e por causa de que a luz recai sobre
a coisa visivel ela projeta a partir disso a imagem sobre o olho. Esta imagem ¢ recebida por um corpo imido
semelhante ao gelo e a um gréo de linho e que a transmite ao campo de visdo [no olho]; campo no qual se
completa a visdo perfeita que percebe todas as coisas, a saber que ela recebe em si a imagem da coisa de tal modo
que se esta coisa ¢ destruida ou desaparece, [ o olho] continua a ver a imagem. Logo, a imagem das coisas
produz-se sobre o olho porque elas lhe fazem frente e porque esta imagem chega ao [campo de] visdo e, depois, €
percebida pela alma. Se o espelho tivesse uma alma, ele veria uma imagem quando ela se produzisse sobre ele.”
Cf. Le Livre de Science, tomo Science Naturelle, op. cit, p.60.

235 \ 1~ ~ .~
Nao obstante em V, 5 ndo aparecer o termo, a natureza da descri¢cdo conduz a ele.
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Como harmonizar, entdo, os dois processos? A conclusdo seria que, entdo, inteligir ndo ¢é
como sentir. Mas isto, também nao ¢ possivel de se afirmar pois contraria a propria analogia
usada por Ibn Sina na passagem. A terceira possibilidade seria ndo levar a comparacao a sério,
mas ao eliminarmos um dos pélos da comparacdo, ndo a resolvemos, antes, acabamos por
anula-la. Restou-nos ainda proceder a uma revisdo no modo de entender como seria possivel a
infusdo das formas sem desconsiderar o paradigma da luz.

Na revisdo da doacdo das formas, apontamos a distingdo entre formas e
principios de formas e a distingdo entre forma abstrata e cardter abstrato como fonte
providencial para isso, além de nuances do trecho traduzido que nos permitiu e justificou a
possibilidade de argumentar em favor da hipdtese de que o paradigma da luz e do Sol
apontava para que a infusdo seria da luminosidade e ndo propriamente da forma acabada®®.
Assim, foi possivel realizar a substitui¢do dos termos da comparacao sem prejuizo do exemplo
usado por nosso filosofo, ou seja: Sol por inteligéncia ativa; claridade visivel por claridade
inteligivel; particulares visiveis em poténcia por formas imaginativas inteligiveis em poténcia;
formacdo do visivel no olho mediado pela claridade do Sol por formagdo do inteligivel
mediado pela claridade da inteligéncia ativa. Assim, o exemplo harmonizou-se completa e
totalmente, afastando-se a infusdo das formas e fazendo comegar a existir no intelecto, pelas
formas imaginativas, a forma inteligivel.

Nao obstante o €xito que obtivemos em harmonizar o exemplo e garantir o
paradigma da fisica propriamente dita aplicado a ciéncia da alma, a conclusdo mostrou-se
heterodoxa naquela passagem e longe de ser forte o suficiente para fazer frente a todo o
desenvolvimento em favor da doagdo da forma em ato, como afirma Ibn Sina alhures. Insistir
nisso levaria a conclusdo de que o intelecto humano conceberia por si as formas inteligiveis
em ato, descaracterizando a fisionomia da filosofia de Ibn Sina quanto a inclusdo das
inteligéncias separadas no processo de inteleccdo da alma humana. Na verdade, estariamos

alguns séculos adiante na historia da filosofia. Em Ibn Sina, a inerente ligacdo da alma

236 Nuyens destaca que a interpretacdo que susutenta o principio atualizador como algo exterior a alma, tem um

de seus apoios justamente nas passagens em que Aristoteles faz analogia com a luz do Sol opondo fortemente o
elemento atualizador e o elemento potencial. “O principio ativo ndo exerce diretamente sua agdo sobre o intelecto
receptivo mas sobre os [000000em poténcia. Do mesmo modo que, sob a influéncia da luz, as cores em poténcia
tornam-se cores em ato, assim os inteligiveis em poténcia tornam-se inteligiveis em ato sob a influéncia do
principio ativo.”Cf NUYENS, op.cit, p, 302. Observando que “receptividade e atividade estdo em relacdo a um
terceiro elemento absolutamente requerido no processo do pensamento: o dado sensivel do fantasma.Cf. Ibid, p.
304. Nesse sentido, 0 modo como entendemos a articulagdo tripla na teoria do conhecimento de Ibn Sina
aproxima-se desta indicada por Nuyens na interpreta¢do de Aristdteles em seu De Anima.
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humana com a décima inteligéncia ndo permite que se entenda o intelecto humano operando

237

de modo independente na atualizacdo das formas™' e sequer que esta inteligéncia ndo as

tivesse em ato antes que as tenha o intelecto.”*®

Chegamos ao ponto de entender que se V,5 desafia, em certo sentido, a doagdo
das formas, enredam-se trés considerag¢oes basicas: ou o intelecto humano concebe a forma, ou
a recebe ou a contempla®’. Ainda que ndo fosse de todo licito procurar explicar o que o

proprio Ibn Sina ndo explicou, **° vale frisar que em V,5 evidenciou-se a tentativa do nosso

237 Os limites da atividade do intelecto podem ser rastreados no limite do emprego da cogitativa em busca do

termo médio ou das semelhangas das formas imaginativas, apesar de que isso pode gerar nova contradi¢do na
medida em que o intelecto deve conhecer de antemao qual a base comum para comparar imagens. O resumo de
Rahman, do Capitulo XI da A/ Najat, indica, nesse sentido, algumas atividades do intelecto no uso das faculdades
animais. A primeira deles é que o intelecto apreende universais simples nesses particulares e distingue o essencial
do acidental por meio da assisténcia da memoria e da estimativa. A segunda, que o intelecto descobre relagdes
entre esses universais simples e os combina em proposi¢cdes afirmativas e negativas. Se essas relagdes de
afirmag¢do e negacdo ndo sdo evidentes, ele as encontra por meio do termo médio construindo um
silogismo.Terceira, que o intelecto encontra, por meio da indugdo, premissas empiricas, isto é, descobre
predicados que s3o afirmados ou negados de certos sujeitos. Quarta, o intelecto da assentimento as tradi¢cdes que
sdo garantidas por uma firme cadeia de transimssdo historica. Tendo coletado todos esses indutivos e empiricos
conhecimentos, o intelecto retorna para sua atividade propria e torna-se independente das faculddes mais baixas.
Cf. Al Najat, op. cit. p.55s. Apesar da atividade do intelecto, seu aspecto passivo € sempre a recep¢do de uma
forma, ndo mais de modo mediado como foi descrito acima mas de modo imediato. A melhor defini¢do disso,

estabelecemos na se¢do a respeito dos graus do intelecto ao tratarmos da intui¢@o intelectual (_pd—=/ hads) .

Assim, apesar dos movimentos, esses sdo sempre de ordem discursiva e ordenada. A apreensdo do termo médio é
sempre uma intuicio intelectual. E nesse sentido que o intelecto é sempre passivo. Mas o emprego da cogitativa
na busca do termo médio constitui a atividade do intelecto como um movimento para predispor a alma a receber
por conexdo. Distinga-se, pois, cogitar e inteligir como os limites da atividade e passividade, nesse caso. O
intelecto entende pela apreensdo subita da intui¢@o intelectual enquanto a cogitativa ¢ um movimento deliberado
em busca de encontrar o termo médio. Note esta esclarecedora passagem de Isharat: “Talvez desejes agora saber
a diferenca entre a reflexdo e a intuicdo intelectual. Pois entdo, escuta: a reflexdo é um certo movimento da alma
dentre as idéias, demandando auxilio, na maioria dos casos a imaginagdo. (...) Quanto a intuicdo intelectual, ela
consiste na representacdo do termo médio no espirito de um s6 golpe (0)”. Cf. Livre des diretives et remarques,
op. cit. p. 326.

238 . . , . C A . . . .
Diz-se dos principios porque ha passagens em que se afirma que as inteligéncias separadas ndo inteligem

como o intelecto humano. Nelas estdo os principios das formas e ndo as formas ordenadas umas depois das
outras. Por mais de uma vez, afirma-se que o intelecto humano ndo apreende “de um sé golpe”, isto &,
simultaneamente; ao passo que as inteligéncias separadas o fazem. O modo imediato da intelec¢do humana recai
sobre a ordenagdo da faculdade racional ordenando, sempre de modo discursivo. Possuir os principios das
formas, estar absolutamente separada da matéria e inteligir de “um s6 golpe” significa ter pensadas em si todas as
combinagdes possiveis de todas as formas possiveis.

239 Contemplar a forma inteligivel tem paralelo com a imagem do espelho ou do olho que tem essa imagem em

si ou, entdo, como se a forma estivesse apenas na inteligéncia agente para ser “vista”. No entanto esse ultimo caso
seria dificil de se sustentar porque o grau do intelecto em ato é a garantia da aquisi¢do dessa forma pelo intelecto
humano, ndo obstante ndo haver memoria intelectiva. Tratando-se de contemplag@o deveria ser admitido que o
intelecto contemplaria a forma adquirida do mesmo modo como a alma contempla a forma visivel que se forma
no olho; ou como o espelho contemplaria, caso possuisse uma alma, a imagem que nele se forma. Cf. Danesh
Nama, Science Naturelle op. cit. p. 60 a respeito dessa comparagao.

240 i~ . . -
Niao concordamos com a maioria dos estudiosos de Ibn Sina quando repetem o exemplo solar como

paradigma da intelecgdo sem chamar a atengdo para a contradigdo ai implicada. Basta verificarmos passagens
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filésofo em harmonizar e reunir varios elementos que, ao final, talvez inclinem-se mesmo a
oscilar como se fossem, ao mesmo tempo, um dos pontos mais fortes e mais frageis do
sistema. Pode se entender que V,5 ao abrir-se como um ponto de toque entre a forma
inteligivel gnosioldgica e a forma inteligivel metafisica resta uma questdo ndo resolvida sem
deixar de ser um encontro rico entre a psicologia, a metafisica, sob um exemplo da fisica
propriamente dita. Mais do que isso, talvez um indicador claro do modo como os arabes
entenderam e tentaram aliar dois grandes sistemas, o platonismo e o aristoteleismo, tarefa que
teve na apocrifa Teologia de Aristoteles um grande guia. Como dissemos no inicio desta
secdo, a posicao do “intelecto agente” definiu muitos dos caminhos da historia da filosofia.
Nesse sentido, a abertura de V,5 parece conter um dos germes historicamente mais préximos
da luta de Tomas contra averroistas. Ibn Sina, como se estivesse na ante-sala, antecedeu essa
disputa. Ao lermos V,5 Ibn Sina estd, por um lado, a um passo de dizer que o intelecto
concebe por si proprio as formas a partir das formas inteligiveis, mas nao o diz ; e, por outro
lado, inclina-se a afirmar que, ao final das contas, ¢ a inteligéncia ativa a pensar em nds, € nao
nos por meio dela. Mas isso ele também ndo diz. Afinal, a historia ndo pode ser antecipada e
V.5 em suas poucas linhas ¢ um retrato, um certo instantdneo de um rico momento da historia
da filosofia.

Uma solug@o que permite a harmonia do sistema € entender que o processo de
inteleccdo, no Kitab al-Nafs, possui um traco de paralelismo e simultaneidade. A iluminagdo

deveria ser entendida, pois, sob dois aspectos: um ( 33—l / al-mujarrad)**', isto é, o carater

abstrato incidindo sobre as formas imaginativas estabilizadas na imaginagdo e,

como de Gilson que segue a mengdo em V,5: “Assim, a relagdo desta inteligéncia com nossas almas ¢ analoga a
do Sol com nossa vista; do mesmo modo que o Sol é visivel em ato por si mesmo e que, por sua luz, torna visivel
em ato o que sem ele s6 seria visivel em poténcia. Assim, também a inteligéncia agente, por si mesma inteligivel
em ato, torna inteligivel em ato o que sem ela sé seria inteligivel em poténcia.” A Unica exce¢do que pudemos
encontrar até agora, e com a qual estamos de acordo, foi a de Davidson que percebeu a contradigdo ai implicita e
sublinha a dificuldade de se tomar o exemplo de modo rigoroso. “Avicena emprega a analogia porque ela tornou-
se comum mas, na estrutura, ndo se mantém adequada. Sua posi¢do ndo é, de fato, que a emanagdo do intelecto
ativo torna capaz o intelecto humano a abstrair conceitos de imagens apresentadas pela faculdade imaginativa
assim como o olho vé cores que sdo iluminadas pelos raios do Sol. Consideragdes inteligiveis, ele mantém, fluem
diretamente do intelecto ativo e ndo sdo de modo algum abstraidas.” Cf. DAVIDSON, Alfarabi, Avicenna, and
Averroes on intellect, op. cit, p. 93. Ibn Sina também usa outras imagens em relagdo ao intelecto tais como a cura
do olho, o espelho e ndo menos dificeis de interpretar. Cf. ibid, p. 93s.

241 A abertura de V, 5 propde uma questdo de tradugio: se 33 yaall / al-mujarrad é entendido como a “forma”
abstrata, entdo, ndo se harmoniza com o exemplo da luz. Se, por outro lado, 32 ),;AS\ / al-mujarrad é entendido

como “carater” abstrato, entio, harmoniza-se com o exemplo da luz mas nio se harmoniza com ) s—all 8 5/

wahib asswuar.
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simultaneamente, a apresentagdo da forma correspondente, em ato, a forma inteligivel em
poténcia nessas mesmas formas imaginativas quando o intelecto humano, apds empregar o
recurso da cogitativa, estivesse apto a recebé-la. Assim, o intelecto seria, por um lado, uma
atividade enquanto emprega a cogitativa em busca do termo médio e, por outro lado, uma
passividade enquanto recebe a forma inteligivel em ato correspondente a forma inteligivel em
poténcia naquelas formas imaginativas. Esse tltimo movimento sendo, pois, o que se chamou
intelecto adquirido. As duas direcdes — atividade e passividade do intelecto — em simultanea
presenca aproximando as duas instancias que se quer reunir abrem nova possibilidade de
pesquisa ndo isenta de novos paradoxos.***

Consideremos também que, ndo sendo tomado como suficiente o paradigma da
luz como base da inteleccdo, uma segunda fonte ou paradigma — na qual se pode reconhecer
certa similitude de funcionamento — pode ser encontrada nas descri¢des a respeito das misturas
dos elementos do mundo sublunar quanto a composi¢do dos corpos animados € nao animados.
Talvez o paradigma da mistura dos elementos possa auxiliar na explicagdo de parte do
funcionamento da intelec¢dao, de modo mais satisfatorio do que a teoria da luz. Referimo-nos a
passagens®” nas quais afirma-se que os quatro elementos, estando numa certa mistura,
tornam-se receptaculo para determinada natureza, seja mineral, vegetal ou animal. No caso
dos animados, tais misturas sdo as responsaveis pela atragdo da alma vegetal, animal ou
humana. No Kitab al-Nafs, o modo como isso se dad limita-se a um certo conhecimento que

~ , , , . . 244 . .. -
nao nos ¢ possivel: ou estd escondido ou ignoramos” . Apontados tais limites da razdo

242 O comentario de Rahman — explicativo sobre o Capitulo XVI da 4/-Najat — ¢ muito bom para apresentar os

problemas envolvidos nesse caso e tem razdo quando diz que — segundo Ibn Sina — antes da intelecgdo ter lugar, a
alma humana tem, por um lado, as imagens dos objetos materiais particulares e, de outro lado, o intelecto
potencial. Este, considera e compara essas imagens e sua atividade prepara-o para receber o inteligivel universal
da inteligéncia ativa por meio de emanag@o. Ndo é o transporte da imagem desnudada de suas aderéncias
materiais pela iluminagfo da inteligéncia ativa ao intelecto que constitui o ato da intelecgdo mas uma intuigdo
intelectual vinda diretamente da inteligéncia ativa. As imagens ndo sdo, portanto, a causa do inteligivel. Sua
consideragdo pela alma é meramente preparatoria para a recepgdo do inteligivel. “O que Avicena quer dizer é que
a percepcao do universal ¢ um genuino e verdadeiro movimento da alma intelectiva ndo redutivel a consideragio
das imagens particulares. A dificuldade, entretanto, surge em saber: em que consiste a atividade de comparagao
de imagens sem que se tenha um conhecimento do universal que ¢ um elemento comum em todas as imagens e
do que depende a possibilidade da propria comparagao?”’Cf. AVICENNA, Avicena’s psychology, op. cit., p.117.

243 ., . a . . . .
Naio € o caso de apontarmos aqui essas ocorréncias porque isto envolve uma outra pesquisa que ndo deve ser

feita agora. Por ora, fiquemos nos limites do que nos foi possivel para descartar o paradigma da luz. Para iniciar
uma nova pesquisa, devemos voltar a rastrear algumas passsagens em outras obras tais como Livro da ciéncia,
Metafisica, Isharat além do o proprio Kitab al-Nafs.

244 .. A ~ . .
Nao ¢ por acaso que as duas ocorréncias encontram-se em V,3. A se¢do trata justamente da mistura que

predispde o inicio do ser da alma contituindo-se em rara ocorréncia em que Ibn Sina admite os limites da
especulagio.
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humana, Ibn Sina entende que, quando se misturam, os elementos alteram-se e tornam-se
receptaculos diferenciados para certas e determinadas formas, nos limites de sua
potencialidade.

No caso da intelecgdo, pode haver similitude no modo de pensar a operagio®*
da aquisicao das formas inteligiveis, a partir dos particulares. Quando as formas imaginativas
que possuem em poténcia uma determinada forma inteligivel sao misturadas pela agdo da

cogitativa, emerge — ou infunde-se ou, de algum modo, comeca a existir no intelecto — essa

determinada forma inteligivel. Nisso os movimentos preparam para a recep¢do de ) sall aal g

/ wahib asswuar. Nao a recepc¢ao de qualquer forma, mas daquela que esta 1a potencialmente,
latente nas formas imaginativas em movimento. Querer conhecer as causas para além desse
ponto, poderia nos levar & mesma resposta dada no caso da mistura dos elementos : tais causas

nos estao escondidas, ignoramo-las. Se assim for, a tensdo de V,5 resolver-se-ia nos limites da

Alal) el Lde i o) 5 AU Laaaal o shoal iy ol ollhy Lealoaia Gucibe ()5S il ol

A W) &Y g/ E essa preparagio é requerida para a sua particularizacdo [da alma] a tal corpo e para uma
afinidade a que cada um dos dois se ajuste ao outro. Mas esta oculto para nos essa condi¢do e essa adequagdo.

RAHMAN:V, 3, 224 / BAKOS: V, 3, 159. “(@) propter quas affectiones illa anima fit propria illius corporis,

quae sunt habitudines quibus unum fit dignum altero, quamvis non facile intelligatur a nobis illa affectio et illa
comparatio.” Cf.RIET: V,3,109.

ade a8 sl 8 gLl g Gl Aglual) il 3 eV Gl o ¢ caadiin Lo el L) el
S atla ) Gl eV e e s sl e s Clingd) e A L eV Gl el Jal Sy
AV Gl g a5 o a8 ke Caadli o aas ¢ Llilea o 5 Lo laialy Lpad & Lgia dlea

32 A) s Lo 222lL/ Ndo hd dividas que ela [a alma] se individualize por uma certa coisa, e que esta coisa,

quanto a alma humana, ndo é a impressdo na matéria — ja é sabida a falsidade a respeito dessa opinido — mas
esta coisa para a alma é uma certa disposi¢do, uma certa poténcia e um certo acidente espiritual ou um conjunto
disso na sua individualizag¢do por reunido dessas coisas, e que o desconhecemos. E depois que individualiza-se
[e esta] separada é inadmissivel que ela e outra alma tornem-se numericamente uma esséncia una. RAHMAN:
V, 3, 226 / BAKOS: V, 3, 160. “ Sed sine dubio aliquid est propter quod singularis effecta est; illud autem non
est impressio animae in materia (iam enim destruximus hoc); immo illud est aliquia de affectionibus et aliqua de
virtutibus et aliquid ex accidentibus spiritualibus, aut compositum ex illus, propter quod singularis fit anima,
quamvis illud nesciamus. Postquam autem singularis fit per se, impossibile est ut sit anima alia numero et ut sint
una essentia (@) ” CLRIET: V,3,111. Cf. também nosso 1,3 “O inicio da existéncia da alma”.

245 . 1 ~ ~ . . .
A relagdo direta da comparag@o em questdo seria a seguinte: do mesmo modo como a mistura dos elementos

atrai determinadas formas materiais que estdo potencialmente naquelas misturas, o movimento da cogitativa
sobre as formas imaginativas atrairia a recep¢do da forma inteligivel em ato no intelecto, a qual estaria em
poténcia naquelas formas imaginativas. Ndo nos ocuparemos aqui em analisar as relagdes do modelo proposto
por Ibn Sina para a intelecgdo frente ao modelo da mistura dos elementos. Pode haver similitudes que
demonstrem que ele teria utilizado um modelo do que , hoje, chamariamos da ciéncia da quimica como
paradigma para a ciéncia da alma, ao menos no que tange ao funcionamento da atracdo das formas inteligiveis a
partir da mistura das formas imaginativas. Pretendemos verificar isso num outro estudo. Nao se deve descartar,
nesse caso, que a experiéncia médica do nosso filésofo tanto quanto o conhecimento de remédios, medicamentos,
mistura de ervas e outros componentes da natureza também podem contribuir para isso.
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razdo. De todo modo, esta ¢ uma outra hipdtese que deveria ser estudada num outro momento.
Por ora, encerremos aqui as especulacdes mais detalhadas a esse respeito e sigamos adiante
retomando, no proximo capitulo, o funcionamento dos sentidos externos e internos da alma

humana em dire¢ao ao seu movimento mais proprio: inteligir.
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CAPITULO 11

O CAMINHO DAS FORMAS INTELIGIVEIS

III 1- Os niveis de apreenséo das formas®*® e os graus de abstracio

A aquisicao das formas inteligiveis, como vimos no capitulo anterior, ndo pode
ocorrer sem a iluminagdo da inteligéncia ativa. Na hierarquia proposta por Ibn Sina, o intelecto
humano atualiza-se em conexao com o que esta acima dele. A ocorréncia do conhecimento
pelo intelecto como algo que procede do contato direto do intelecto humano com a inteligéncia
ativa indica que a imaterialidade, propria a inteligibilidade, pode prescindir da apreensao
sensivel na aquisi¢do desse conhecimento pelo intelecto. Tal condicdo ¢ apontada pela
alegoria do homem suspenso no espaco € no modo de conhecimento pelo intelecto sagrado,
sem media¢dao. Contudo, deve ser considerado que o primeiro afirma a apreensao de si mesmo
por uma alma que acompanha-se de um corpo e, o segundo, trata do aumento da intensidade e
da rapidez na aquisicdo dos inteligiveis, também, por uma alma acompanhada de um corpo.
Nenhum dos dois invalida, pois, que a atualiza¢do das formas inteligiveis por sucessivos graus
de abstracdo, do sensivel ao inteligivel, ¢ uma trajetoria que se inicia com os dados sensiveis
apreendidos pelos sentidos externos, preparados pelos sentidos internos, apresentados ao
intelecto, iluminados pela inteligéncia ativa e, finalmente, atualizados no intelecto humano.
Esse movimento caracteriza-se por um continuum.

Deve-se ter em conta que todo modo de percepgao ¢ um modo de abstragao que
se inicia com os sentidos externos num grau de abstragdo mais baixo até a abstracdo pelo
intelecto que ¢ o mais alto grau dessa operacdo. Isso confirma-se na abertura da segunda se¢do

do segundo capitulo®*:

246 o - . . - . . .
Nos quatro graus de abstracao propostos por Ibn Stna (sentidos externos, imaginacdo, estimativa e intelecto)

com excec¢do da forma material que é entendida como a forma que pertence propriamente a coisa, entende-se
aqui, forma sensivel como a impressdo da forma material resultante no érgdo do sentido externo e que lhe
corresponde realmente; forma imaginativa como o que ¢é estabilizado no cérebro sem a necessidade da presenca
da coisa sentida; forma estimativa como sendo o imaterial que o sentido interno apreende do particular ou o
proprio juizo realizado pela estimativa depois de avaliar outras formas imaginativas; e forma inteligivel, como a
forma destituida de todo trago material propria ao intelecto.

47 o ... . U, ~
Nessa se¢do, Ibn Sina inicia uma abordagem a respeito dos modos de percepcao, indicando quantos sdo eles

e como se realizam. Essa se¢do antecede a andlise individualizada dos sentidos externos. O motivo que o leva a
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s . . .... | Dizemos que parece que toda percep¢io é a
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apreensdo, de um certo modo, da forma do objeto
Olj C)EJ , ey o 95y iJ)_;_ll 830 percebido. Se a percepgdo é a percep¢do de uma
. coisa material, entdo ela é a apreensdo da forma

o .. p & 5
Lo 3> 3’63 ‘5'>L° ;L“E“"l lsb"l J‘de‘ dessa coisa abstraida da matéria de uma certa

maneira de abstracdo, porque os modos de
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abstragdo sdo diversos, e seus graus sdo

. ASgliie Ll pog dddidu 2y il | diferentes entre si?*

O primeiro grau de abstracdo pelos sentidos externos nao ¢ capaz de estabilizar

a forma apreendida no interior da alma. Isso s6 pode ser conseguido pela estabilizagdo e
continuidade para o interior da alma por meio dos sentidos internos. O primeiro modo de
percep¢ao necessita da presenga e da matéria da coisa frente a frente com o 6rgao sensorial, ao
passo que nos sentidos internos, a abstracdo suprime a necessidade da presenga e da
materialidade da coisa. A forma interiorizada na alma pelos sentidos internos ¢ uma
preparagdo para a operacdo do intelecto. A faculdade formativa, ao receber a forma e
estabiliza-la, mesmo depois que a coisa sensivel se distanciou ou desapareceu, vai além da
abstracdo feita pelo sentido externo, rompendo de modo mais intenso a conexao entre a forma

¢ a matéria naquele particular. Afirma Ibn Sina:

falar primeiramente da percepg¢do, de modo geral, é que ela é mais abrangente do que o sentido externo, visto que
se estende a acdo dos sentidos internos e do intelecto. A abstragdo que se realiza a partir desses elementos é
diversa, configurando graus diferentes. A percep¢do ¢ analisada, entdo, através dos sentidos externos, da
imaginagdo, da estimativa, além de ser indicado o modo pelo intelecto. Isso se configura como uma introdugao
para o desenvolvimento posterior dos outros capitulos, nos quais sdo analisadas as percepg¢des pelos sentidos
externos, internos ¢ pelo intelecto, terminando no mais alto grau de abstragdo por meio da inteligéncia agente.

248 RAHMAN: II, 2, 58 / BAKOS: 1II, 2, 40. “ Dicentes quia videtur quod apprehendere non sit nisi

apprehendere formam apprehensi aliquo modorum; sed, si apprehendere est apprehendere rem materialem, tunc
apprehendere est apprehendere formam alicuius abstractam a materia aliqua abstractione. Species autem
abstractionis diversae sunt et gradus earum multum distantes.” Cf. RIET: 11,2,114.
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4_,!3 JI PN Lcij , sall ‘3"'3" Ry L;w)_,.. da matéria por uma abstra¢do completa e ndo
abstrai [a forma] dos caracteres ligados a

(‘J ‘:)Sﬁ Lob “”»U'?“’ 5oLl o= Lb"ﬁ 2| matéria. A imaginagdo a abstrai por um modo de

. L& e . e s S abstragdo mais completo mas ndo abstrai [a
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forma] de modo absoluto dos caracteres ligados a

Sjj_.aj‘ T QT'L; < JLJPJ‘ 3 &f.;'” matéria porque a forma que estd na imaginagdo
. . . se da por causa da forma sensivel e conforme
239 (S ;ﬁ,{g&j Loﬂ.w.: Lij'aj MW‘

o

Portanto, ¢ ainda impossivel que na imaginagao seja representada uma forma na qual todos os

Assim, o sentido [externo] ndo abstrai [ a forma]

uma certa quantidade, qualidade e posi¢éo. **°

individuos de uma espécie estejam inseridos, como ¢ o caso da forma inteligivel. Por exemplo,
nao ¢ possivel que o homem imaginado nao esteja imerso, de algum modo, numa imagem de
um homem particular com determinada quantidade, qualidade e posi¢dao. Ainda no conjunto
dos sentidos internos, a faculdade estimativa ultrapassa esse grau de abstracao estabilizado na
imaginacdo 4sla Lgild @ o Cao] ‘”;"\3\ ‘;'\UMS\ Ja Q‘Y / porque ela alcanga as nogoes (ma’'na)
que em sua esséncia ndo sio materiais™", tais como o que ¢ bom e 0 que é mau, o conveniente e
o inconveniente no ente particular. Apesar de estar frente a matéria para isso, a estimativa
percebe coisas imateriais. Esse tipo de abstragao — a terceira indicada por Ibn Stna — ¢ mais
intensa do que as realizadas pela imaginacdo e pelos sentidos externos. Entretanto, ainda
assim, a estimativa ndo abstrai totalmente a forma da matéria porque sua percepcao se refere
sempre a algo particular. A apreensdo das formas totalmente abstraidas da matéria s6 pode ser
realizada pelo intelecto em necessaria conexao com a inteligéncia agente.

Assim, escalonam-se do exterior para o interior quatro graus de abstracdo

admitidos por Ibn Sina, isto €, a abstrag@o pelos sentidos externos; pelos sentidos internos sob

249 RAHMAN: 11, 2, 61 / BAKOS: 11, 2, 41. “ Sensus etiam non denudat eam a materia denudatione perfecta

nec denudat ab accidentibus materiae, sed imaginatio denudat eam a materia denudatione vera, sed non denudat
eam ullo modo ab accidentibus materiae: formae etenim quae sunt in imaginatione, sunt secundum hoc quod sunt
sensibiles et secundum quantitatem et qualitatem aliquam et situm.” Cf. RIET: II, 2, 117. Nessa passagem, o

termo ;,_>|}J|:||:|f0i traduzido pelos latinos como “acidentes”. Entende-se tratar-se daquilo que, embora ndo seja

essencial, ¢ “concomitante” a esséncia. A tradugdo latina, nessa passagem, grifa o verbo “desnudar” para o arabe
2 . Em outras passagens, grifa “ abstrair” . Em todas as passagens optamos pelo segundo modo. Cf. Van Riet,
Léxique arabo-latin, p.301.

250 RAHMAN: II, 2, 60 / BAKOS: 11, 2, 42. “ (i) eo quod apprehendit intentiones materiales quae non sunt in
suis materiis.” Cf. RIET: 11,2,118.
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suas duas formas — imagina(;ﬁo251 e estimativa — e, enfim, pelo intelecto. A cada estagio
correspondendo um tipo distinto de julgamento. ASLall &l )3 5 Guall Sl &) Y (3 558 13g08
el aSalh &l )y g ot sl WS Y g WAl / Desse modo distinguem-se em percepgao do
Julgamento sensivel, percep¢do do julgamento imaginativo [ou formativo], percep¢do do julgamento
estimativo e percepgdo do julgamento intelectual. 232
Em principio, a estrutura em quatro estagios de abstracdo poderia indicar

campos estanques de apreensdao. No entanto, apesar de ser possivel distinguir de modo mais
evidente seus objetos de percepcdo, esses quatro estagios ndo devem ser tomados de modo
absoluto mas como uma gradagdo das percepcdes do conjunto completo das faculdades da
alma segundo a hierarquia j& estabelecida e a intercomunicagdo entre elas. J4 no ambito dos
sentidos externos verifica-se que eles ndo apreendem seguindo o mesmo padrdo. Seus objetos
de percepcao nao lhes chegam de modo equivalente. O tato necessita do contato direto com a
coisa material que o toca para atualizar aquilo que sente, ndo havendo, nesse caso um meio
intermediario que atue nessa operagdo. O paladar ainda precisa do contato direto com a coisa
sentida para poder efetuar a percep¢ao dos sabores mas, nesse proceso, ha o humor salivar
como intermediario. O olfato e a audigdo possuem um intermediario mais sutil, que € o ar,
para fazer chegar os odores e os sons e ndo precisam, assim, ter contato direto com a coisa
sentida. A visdo, por sua vez, tem como intermedidrio o meio diafano que ¢ atualizado,
juntamente com as cores, pela luz. Desse modo, podemos dizer que o tato seria o mais material
dos sentidos, isto €, aquele que necessita de maior proximidade com a matéria da coisa
sentida. A partir dele escalonam-se o paladar, o olfato e a audigdo até culminar com a visdo. A
visdo, nesse sentido, seria o mais imaterial dos sentidos externos. Nao € o caso de entendermos
que a cor seria mais imaterial do que o som, mas que o modo como o sensivel chega até o

orgdo que sente se inicia pelo tato que necessita do contato direto com a materialidade da coisa

1 Bakos (n.270) diz imaginativa, mas trata-se certamente da imaginagio (formativa) pois é ela que retém o que
estd no sentido comum, isto é a forma, em contraposi¢do a intencdo da estimativa. Na p.41 (linhas 26-32) a
passagem ¢€ clara: “quanto a imaginag¢do como faculdade e como ato, ela libera a forma abstraida da matéria de
um modo mais intenso, e isto, pela razdo de que ela a apreende da matéria, a forma ndo tendo para sua existéncia
na imaginagdo necessidade da existéncia de sua matéria visto que, ainda que a matéria seja distanciada do
sentido ou reduzida a nada, a forma permanece existente de modo estavel na imaginac¢do.” Na p.118 (linha 6)
também encontra-se “faculdade imaginativa” sendo que se trata, na verdade, da imaginacdo (formativa). Mesmo
considerando que o julgamento, como procedimento ativo, s6 possa ser exercido pela imaginativa, o processo de
abstracdo da forma da coisa ja se encontra estabilizado na imaginagdo para a emissdo do juizo.

32 RAHMAN: 11,2,61 / BAKOS: 11,2,42s. “ Et in hoc differunt apprehensio iudicantis sensibilis et apprehensio
iudicantis imaginabilis et apprehensio iudicantis aestimabilis et apprehensio iudicantis intelligibilis (@)” . Cf
RIET: 11,2,120.
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que possui aquelas qualidades sentidas e torna-se, paulatinamente, sentida por intermedidrios
mais sutis. O modo de apreensdo de um extremo ao outro possui um escalonamento proprio.
Os modos distintos de abstracdo tem seu inicio, portanto, ja4 no modo diferenciado de
apreensdo dos proprios sentidos externos>>>.

Nesse quadro, o numero de graus de abstragdo em quatro pode ser tomado
como o ponto mais evidente das distingdes dos modos de abstragdo das faculdades da alma e
melhor compreendido como quatro de varios estagios de interiorizagdo das formas percebidas.
E certo que as distingdes de apreensdo dos sentidos externos confluem para o sentido comum
que atua como um receptor dessas sensacdes, estabilizando-as na faculdade formativa e, de
certo modo, tornando-as equivalentes como forma imaginativa. Contudo, o processo de
interiorizacdo das formas sensiveis na alma, seguindo por inumeras e sutis passagens de um
estagio ao outro de abstragdes, sugere uma estrutura em diversas camadas®*, do mais baixo ao
mais alto, do material ao imaterial, do visivel ao invisivel, mas ndo em dualidades ou rupturas
e sim num modo de continuidade. Ainda que se assinalem os extremos deve se levar em conta
as passagens intermediarias de um estado ao outro como estigios e estados que, em
continuidade, se ligam mutuamente enquanto fazem parte de uma mesma realidade
potencialmene capaz de ser apreendida de inimeros modos segundo os limites de cada uma
das faculdades da alma. Na base do sistema, pode se extrair uma realidade una, manifesta em
dobraduras sucessivas num universo que flui e retorna ao seu principio inteligente.”>>

Uma das visdes que auxilia nessa interpretacdo pode ser extraida a partir dos
proprios modos de percepcdo que a alma humana possui. Mesmo considerando apenas os
quatro graus de abstragdo explicitamente apontados por Ibn Sina — um pelos sentidos externos,
um pela faculdade formativa, um pela faculdade estimativa e um pelo intelecto — analisando-
os mais detidamente verifica-se que eles ndo se apresentam como rupturas ou como
percepgdes independentes de uma mesma coisa que esteja frente a alma humana, mas como
graus de percepgao distintos em mutua colaboracdo e, em alguns casos, de dependéncia. De
um estagio a outro, os dados percebidos mantém em continuidade a forma percebida desde os

sentidos externos até sua abstragdo total pelo intelecto.

253 Vide nosso I11,2.

254 . R L. . .
Tal estrutura pode ser similar a estrutra cosmologica contida na Metafisica notadamente nas partes que

seguem a descricdo estabelecida por Al-Farabi nos primeiros capitulos do Kitab ‘ara’ 'ahl "al-madina al-fadila.

255 . . . . . .
Descrigdo de movimentos circulares que bem podem ser vistos na estrutura de A4 origem e o retorno, op. cit.

Também a descri¢do cosmolédgica da Metafisica, tendo como limite a emanacdo de matéria e forma por meio da
inteligéncia ativa, proporciona o movimento de retorno da alma humana ao principio inteligente do qual procede.
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O nivel de apreensdo pelos sentidos € o que mais necessita da presenca da
matéria da coisa percebida e, em nenhum caso, pode se realizar sem ela. Esse primeiro grau de
abstragdo nao apreende a forma destituida de sua ligacdes com a matéria mas refere-se a
forma, assinalada pelos acidentes materiais. Por causa da matéria, a forma inteligivel e a forma
sensivel sdo apreendidas em graus distintos. Um dos exemplos usados por Ibn Sina diz
respeito ao conceito de humanidade. Ora, a forma humana ¢ uma coisa una enquanto forma
inteligivel, ndo obstante poder ser contada em vérios individuos humanos. A multiplicidade
nao pertence a esséncia da forma pois se assim fosse ela ndo poderia ser atribuida a um sé. Por
isso, o fato de ser multiplicada em vérios individuos ¢ um acidente material da forma.
Enquanto forma inteligivel ¢ una e, enquanto forma material, ¢ multipla. Em si mesma, a
forma inteligivel da humanidade ndo comporta os limites de lugar, quantidade, qualidade e
posi¢cdo. Nao convém que sejam reunidos, a esséncia da forma humana, acidentes que sao
proprios da matéria assinalada. Por tais razdes, os sentidos externos operam frente a frente
com as particularidades das formas materiais e s6 atuam em presenca da matéria. O modo de

percepcao pelos sentidos externos abstrai, mas ndo de forma total. Diz Ibn Sina:

s w .
oa_ac.oo.aLllg,_co)}..aﬂ AL pelle , -
provem da matéria com esses caracteres e com 0

131 3aUl 029 A s tjgj &9 @}b.m estabelecimento de uma rela¢do entre ela [a

forma] e a matéria, quando essa relagdo cessa,

Assim, o sentido [externo] apreende a forma que

sy, AN s by Lwdl sy

essa apreensdo é reduzida a nada. Isso ocorre

3 D 2 - 58 ido [externo] ndo abstrai a forma (
oS> LG‘).: soll o 1 9 }.o.” N Y | Porque o senti
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que vem da matéria por uma abstragdo elevada)
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ol 8 gl ol S9=29 Jl CL:)-.:“ J—: [ | sendo necessaria também a existéncia da matéria
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Porém, afirmar que € necessaria a presenca da matéria para que o sentido externo apreenda a

para que essa forma exista para ele [sentido
256

externo].

coisa ndo significa que o apreendido ¢ a propria coisa. Se & —ll 3 ) sua Jo—ai & (ulual
42 (ye 33 yaa/ a sensacdo é a recepgio da forma da coisa, abstraida de sua matéria®’, toda

percepgao €, pois, um modo de abstragdo. O que o sentido externo apreende ndo € a coisa mas

256 RAHMAN: 11, 2, 59 / BAKOS: 11, 2, 41. “ (@i) et propter accidentiam comparationes quae est inter eam et

materiam; quae comparatio cum remota fuerit, destruetur ipsa apprehensio; visus autem indiget his accidentibus
cum apprehendit formam, eo quod non abstrahit formam a materia abstractione vera, sed est necessarium
materiam adesse ad hoc ut haec forma apprehendatur in illa.” Cf. RIET: 11,2,116s.

257 RAHMAN: II, 2, 61 / BAKOS: 11, 2, 43. “(ii) sentire etenim est recipere formam rei nudam a sua materia
(@)” . Cf. RIET: 11,2,120s.
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a forma da coisa e, por essa razdo Ibn Sina afirma que aud j 3 sa 43831l J ) gmanall

Sya iy, Guall Al ‘_,,A/ o primeiro sentido, na verdade, é aquilo que se imprime no orgdo do
sentido e, entdo, sentimos.”>®
O contato entre a alma e as realidades extrinsecas que ela pode conhecer se faz,

assim, em sucessivas sobreposi¢des de abstragdes que se dirigem ao interior da alma.
Utilizando os instrumentos que ela mesma atualizou na matéria que tomou por receptaculo, a
alma conhece as coisas distintas de si mesma por meio de uma introjecdo paulatina da forma
das coisas que se lhe apresentam. Apesar de os instrumentos sensoriais operarem por 6rgaos, ¢
a alma em seu intimo que conhece, destituida de qualquer orgdo. O conhecimento faz-se,
assim, por uma operacao interior como resultado ultimo do processo iniciado pela apreensao
dos sentidos externos. No outro extremo, isto €, o conhecimento sem a participagdo dos
sentidos, & indicado pelo auto-conhecimento da alma e pelo modo do intelecto sagrado. No
caso da mediagdo dos sentidos, o processo inicia-se com a presenca das coisas distintas da
alma, mas esse processo também gera um conhecimento da alma nela mesma. Em todo caso, a
alma conhece o que se poderia dizer “extrinseco” por sucessivas introje¢des da forma da coisa
até atingir o entendimento da forma inteligivel. Essa distin¢do pode ser ilustrada pela seguinte
afirmagdo de Ibn STnd: —ixe y—& ol xa IS aJAN ¢ ) ol Jid 13 060 o aniy g
oyl uﬁ Crvwnaal / quando se diz “senti a coisa fora”, a no¢do parece ser diferente da nogdo de

» 260 Sentir a coisa extrinseca significaria receber a propria forma material da

“senti na alma
coisa nos sentidos — o que ndo ¢ possivel — ao passo que sentir a coisa intrinsecamente
significaria receber a forma sensivel nos 6rgaos dos sentidos. O primeiro sentido ou primeiro

percebido nao ¢é propriamente o objeto exterior mas a impressao que chega ao 6rgao sensorial.

258 RAHMAN: 11, 2, 62 / BAKOS: II, 2, 43. “ Primum enim sensatum certissime est id quo describitur in

instrumento sensus, et illud apprehendit.” Cf. RIET: II,2,121. Verbeke confirma essa interpretacdo em sua
Introdugdo : ““ Segundo Avicena, toda sensacdo consiste em receber a forma abstraida do objeto percebido. ()
Trata-se de uma forma abstrata, desprovida da matéria: pois isso que Avicena chama de o primeiro percebido
(primum sensatum) ndo € o objeto exterior, a coisa existente fora do que conhece , mas a impressdo recebida no
orgdo sensitivo.” VERBEKE, Introdugao I-111 , op.cit, p. 49.

59 L - ia . . _ . .
Ao primeiro atribui-se a consciéncia e com o segundo — intelecto sagrado — Ibn Stna pretendeu, inclusive,

explicar o funcionamento das profecias.

260 . .. .. L . . .
“Videtur autem quod cum dicitur sentiri quod est extrinsicus, intellectus eius est praeter intellectum

sentiendi in anima” Cf. RIET: 11,2,121. A passagem pode ser interpretada de outros modos. Bakos entende que
“na alma” trata da apreensdo dos universais (cf. n. 274). Verbeke entende que a oposicdo fora e dentro da alma
significariam que, aquele que conhece ndo sai de si para conhecer mas sua alma ¢ afetada pela coisa e, no caso de
“perceber na alma”o sentido seria de que ndo ¢ a forma material mas a forma abstraida da matéria que estd
presente nos sentidos. Cf. VERBEKE, Introdugdo I-11I , op.cit, p. 49.
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Como bem assinala Verbeke, “o que € percebido ndo é propriamente dito o que se encontra no

#2010 proprio Verbeke

objeto mas a afeccdo produzida por ele na faculdade sensitiva.
denomina esse processo de interiorizagdo ¢ sucessivas abstragdes de “processo de
desmaterializa¢do™®*. O termo parece apropriado quando se entende que o conhecimento que
a alma tém daquilo que ndo ¢ ela mesma ndo deixa de ser um conhecimento nela mesma. A
ligacdo da alma com o corpo ¢ fato evidente que liga o material ao imaterial. Ora, sendo o
conhecimento intelectual, uma operacdo da alma, mesmo que a matéria dele participe, em
ultimo grau o conhecimento pelo intelecto s6 pode ocorrer pela introjecao dos dados sensiveis
para o interior da alma. Nao hé rupturas bruscas entre o material e o imaterial assim como nao
ha entre o corpo e a alma. Apesar de serem duas substancias, a hierarquia das faculdades
indica sucessivos niveis de ligagao entre as duas em mutua colaboragdo de modo a estabelecer
uma continuidade de um extremo ao outro, sem interrup¢ao. Por isso o conhecer, que ¢ uma
operacdo intima da alma e mesmo sua operagdo por exceléncia, mesmo que se inicie com algo
que lhe ¢ distinto e dir-se-ia externo, sofre esse processo de desmaterializacdo ou
interiorizagdo para que o distinto torne-se semelhante e o externo, interno.

Os quatro graus propostos para que se dé o conhecimento intelectual, nada mais
parecem ser do que uma demonstragdo das sucessivas etapas dessa interiorizacdo dos dados
sensiveis para o interior da alma. Primeiro pelos sentidos externos, depois pelos dois internos
e, no ultimo grau, pelo intelecto. O lugar mais intimo e proprio da alma ¢ o intelecto e, por
isso, ¢ de 1a que a alma conhece em grau mais elevado. A alma descende e procede da
inteligéncia ativa sendo esta, pois, sua mais intima e primeira relacdo. Nada mais razoavel que,
no mais intimo de si mesma a alma humana conhega as coisas em estreita proximidade e pela
mediacdo da inteligéncia ativa. Isso parece garantir que todo o conhecimento do que chamar-
se-ia de mundo exterior, fazendo-se por graus de introje¢des sucessivos até as formas
inteligiveis, transforme-se em conhecimento do de fora pelo de dentro. Como a inteligéncia
ativa ¢ o principio de todas as formas inteligiveis, o termo “fora” parece se enfraquecer e se
limitar, contrastando com uma visdo cosmoldgica fechada em si mesma, como ¢ proposta por

Ibn Sina. 2%

261 VERBEKE, Introdugdo I-111 , op.cit, p. 49.

262 VERBEKE, Introdugdo I-11I , op.cit, p. 50.

263 . , . o . . C A
Um dos tragos de uma cosmologia construida a partir da emanagao em sucessivas inteligéncias —baseada

em Al-Farabi — pode ser visto como um universo fechado em sua interioridade. O termo “fora” e “externo” se
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I1I 2- A apreensao das formas sensiveis pelos sentidos externos

Ao final da segunda secdo do Capitulo II Ibn Sina anuncia a analise do comego

da sensagao por meio dos sentidos externos e afirma:
oo pol g2 U YT e LalSs 55 314

C sl u‘,I o 4 3 LSS (,3 " aJl | qual é mais geral do que os sentidos [e], em

o e

E visto que ja falamos a respeito da percepgdo, a

seguida, falamos da qualidade da sensagdo dos

o Ll iuls |5 of Jgiid Lilbs

sentidos, dizemos, pois, que cada sentido percebe

, . . 264
seu sensivel e a privagdo de seu sensivel.

. Lg.—-a}w.a-.o r.).ﬁ 3).)35 l.g..uw

Com isso, iniciam-se os graus de abstracdo anteriormente indicados segundo os sensiveis

proprios a cada um dos sentidos. A andlise seguinte a essa afirmacao, inclui o estudo detido
dos sentidos externos na seguinte seqiiéncia: tato, paladar, olfato, audi¢do e visdo. Ibn Sina
dedica uma se¢do a cada um deles, com excecdo da visdo que ocupa um capitulo inteiro
dividido em oito se¢des. Tanto a seqiiéncia da andlise dos sentidos externos como a extrema
diferenca de extensdo entre a visdao e os demais sentidos ndo ¢ gratuita. Primeiramente, iniciar
pelo tato e terminar com a visdo reflete, como ja mencionamos, a hierarquia das percepgoes
que a alma pode realizar por meio de seus instrumentos. Num extremo, o tato ¢ o mais
material dos sentidos e, no outro, a visdo se mantém como o mais imaterial dos sentidos. Entre
os dois escalonam-se o paladar, o olfato e a audi¢do como estdgios intermedidrios de
apreensao. O sentido do tato necessita da presenga material do sensivel cujo contato direto € o
unico capaz de fazer sentir. No caso do paladar, o mesmo se da, pois ndo ocorre que algo seja
palatavel sem que esteja em contato com o Orgdo responsavel por esse tipo de apreensdao mas
ja se indica a presenca de um meio intermediario participando dessa operacdo. No caso do
olfato, a presenca sensivel da coisa diminui de intensidade porque nao é o contato direto da

coisa que atinge o o6rgao sensivel mas algo que dela é proveniente, misturado ao ar. O mesmo

enfraquece pois, de certo modo, tudo se da por dentro, apesar do aspecto visivel e sensivel que a alma humana
também apreende. A psicologia de Ibn Sina insere-se nesse principio de duplicidade de uma unica realidade e se
mantém em harmonia com a cosmologia e a metafisica. Também a inteligéncia agente pode ser tomada a partir
de seus dois extremos: o aspecto lunar ¢ exterior e visivel, o aspecto de ser principio de inteligibilidade ¢ interior
e ndo visivel. O paradigma das duas faces se mantém: como o centro de uma gigantesca ampulheta 0 homem
pode olhar para cima e para fora de si e vislumbrar a infinitude do mundo sensivel e, simultaneamente, olhar para
dentro, no mais intimo de si ¢ vislumbrar a infinitude do mundo inteligivel. Nesse caso o movimento do superior
significa, também, interior.

264 RAHMAN: 11,2,66 / BAKOS: 11,2,46. “Postquam autem iam locuti sumus de apprehendere quod est

generalius quam sentire, et locuti sumus de qualitate sentiendi generaliter, dicemus nunc quod omne sentiens
apprehendit suum sensatum et apprehendit etiam privationem sui sensati.” Cf. RIET: 11,3,129s.
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se da no caso da audicdo. A visdo, considerada como sendo o sentido de maior alcance e de
maior riqueza de dados, por sua vez, também ndo necessita do contato material com a coisa.
Depois da visdo, a abstragdo se realiza pelas camaras internas do cérebro na qual se dispensa
totalmente a presenca da forma material da coisa frente aos 6rgaos, passando a percepcao, a
partir disso, a se fixar em imagens sobre as quais operam os outros sentidos internos e, por
fim, o proprio intelecto.

O modo de continuidade que se estabelece desde a coisa sensivel até o
conhecimento desta pela alma ¢ um modo de continuidade que interliga todos os instrumentos
pelos quais a alma conhece o que ndo ¢ ela mesma. Nao fosse assim, nao afirmaria Ibn Sina

que e W A_alh (sl 9/ 0 sentido é um observador que a alma pOSSMi.265 Note-se que, por um

lado, a esséncia da alma ¢ ser uma substancia inteligente que se sabe existente, como foi
afirmado na alegoria do homem suspenso no espago. Saber-se existente assemelha-a as
inteligéncias separadas que tém consciéncia de si. Mas, na medida em que a alma vem a
existéncia acompanhada do corpo — tomando por receptiaculo a matéria que lhe ¢ adequada a
partir da mistura dos elementos — ela desenvolve instrumentos para a apreensao das coisas que
ndo sdao ela mesma nos limites que aquela particular mistura suporta. Desse modo, toda
apreensao pelos instrumentos da alma ¢ um recolhimento de dados para o interior da alma
visando conhecer. Se, por um lado, a alma e o corpo formam um conjunto harménico de dois
extremos, a ligacdo de um extremo ao outro ndo se faz de modo a haver um estranhamento
entre ambos. O modo de percepcao e apreensao pelos instrumentos que a alma pde em agdo
para conhecer indica grada¢do do material ao imaterial. No extremo da materialidade esta a
forma material da coisa e, no outro, a forma inteligivel da coisa. A alma opera por meio dos
instrumentos de suas faculdades de um extremo ao outro: o tato ¢ o sentido que garante o
contato mais proximo da apreensdo da forma sensivel por meio do contato com a coisa
material e o intelecto ¢ o responsavel pela aquisicao da forma inteligivel sem necessitar mais
desse contato, operando sobre as formas internas estabilizadas nos sentidos internos
simultaneamente em conexdo com os principios das formas inteligiveis presentes na

. oA . . 266 ~
inteligéncia ativa™". Entre ambos escalonam-se os graus de apreensdo segundo os graus de

265 RAHMAN: 11,2,67 / BAKOS: 11,2,47. “Ergo sentire est natura animae (0)” Cf. RIET: 11,3,131.

266 ~ . . e . -~ o .
Afirmado que o tato ndo precisa de intermediario sendo o contato direto da matéria com a propria matéria,

ficam estabelecidos os limites pelos quais o homem se vincula as realidades sensivel e inteligivel. Por um lado, o
contato direto do intelecto com a inteligéncia ativa sem intermediario por meio da operagdo do intelecto sagrado
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abstragdo. Visto que o conhecimento pelo intelecto comumente se faz como resultado do
caminho da forma sensivel apreendida pelos sentidos externos, algumas questdes, a partir
disso emergem. Uma primeira questdo ¢ saber o que ¢ realmente que o sentido externo
apreende e como se inicia o processo sensivel. A segunda inclina-se a saber se, na apreensdo
sensivel, hd ou ndo algum tipo de intermediario. Destaquemos, entdo algumas passagens
referentes aos sentidos externos para verificar como Ibn Sina trata dessas questdes.

No caso do tato, Ibn Sina inicia afirmando que 4— ji—ay A Ll &l s
ol a U s ol sl / 0 primeiro dos sentidos pelo qual o animal se torna animal é o tato 267

Nao se deve confundir aqui o fato de se afirmar que o tato — e ndo a faculdade da nutrigao,
geracdo e crescimento — ¢ a mais material das faculdades animais pois, no caso presente trata-
se da passagem do vegetal ao animal e essa faz-se pela percepcao e pelo movimento. Por isso,
no mundo sublunar, assim como as faculdades vegetativas fazem a passagem dos so6lidos sem
vida para os seres animados, do mesmo modo as faculdades de percep¢do fazem a passagem
dos vegetais aos animais e, dentre elas, o tato ¢ a mais proxima nessa passagem. Isso assim ¢
afirmado porque oalud s lgia 4 ja b A galall LAY o g8 J oY) 4uS 5 o) all Y @lldg

AL/ g primeira estrutura do animal vem das qualidades tateis, sua complei¢do vem delas e sua

o . 268 ~ . .
corrupgdo vem de suas contrariedades . Na abordagem da percepgao realizada pelos sentidos
externos deve se ter em mente que o que ¢ sentido sdo as qualidades das coisas. Na seguinte

passagem, Ibn Sina bem caracteriza esse entendimento:

s - ,
f’J Ol | @; U"L>"” 3 Lo oy (I J_, do sensivel, comega a ser naquele que sente, de
maneira que se isso ndo comegasse a ser, 0

. Sl * 511 & 35
S oJI ) A e fJ A e = | sensivel ndo seria sentido. Entretanto, o sensivel é

N J S e Sl 9 I3l essencialmente isso pelo que comega a ser, no
- - orgdo que sente, uma qualidade semelhante ao

Na verdade, ndo ocorre que seja sentido somente

0 que esta no sensivel; ao contrario, aquilo que,

que esta no sensivel. A qualidade, pois, é

e , por outro, o contato direto do corpo com a matéria por meio da faculdade do tato. Todo o desenvolvimento
seguinte acentua as passagens intermediarias entre esses dois extremos.

267 RAHMAN: I1,2,67 / BAKOS: I1,2,46. “Primus sensuum propter quos animal est animal est tactus.” Cf.

RIET: I1,3,130.
268 RAHMAN: 1I1,2,67 / BAKOS: I1,2,46s. “(@) hoc est quod prima compositio animalis est ex qualitatibus

tactibilius; et ex quibus est complexius eius, destructio eius fit ex earum diversitate.” Cf. RIET: 11,3,131.
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269
sentida.

 Ged 4 U dglin LuJl
O tato ndo possui intermedidrio pois o seu sensivel proprio se d4 pelo contato direto entre a

coisa e a carne, tocada pelo sensivel:

WJ|U|Q|MJ&J|&|}'>J‘Q.¢3 o )
= orgdo natural pelo que se sente, é uma carne

) ji Y-S a9 g "o I | nervosa ou uma carne e um nervo que sentem por

contato, se bem que ndo haja ai absolutamente

‘1""‘"5"'3 o= ("‘ Olﬁ 4"“"L°il" o S enhum intermedidrio. Sem  divida, eles sdo

Dentre as propriedades que possui o tato, sendo

.. . s = 15 | alterados pelas coisas em contato que possuem as
C‘_’L...oLoi|uJJ+>.s_..u4JL>.oY4.slﬁw| p quep

qualidades, e quando sdo por elas alterados,

Yj s :)»_>-T Jlsiul ‘Sb el SJI c.‘;ljs sentem. Mas a disposi¢do de cada sentido com

g o ols S Yl 23S

A indicagao de que este ndao € o caso dos outros sentidos externos ndo ¢ de se desprezar. No

, ~ 270
seu sensivel ndo ¢ a mesma.

caso do paladar, sentido contiguo ao tato, o contato direto da coisa com o 6rgdo do sentido
ainda ¢ necessario. Contudo, a presenga de um intermediario indica que a seqiiéncia das
apreensoOes se faz de modo ascendente em direcdo ao maior grau de abstracdo que culminara
na aquisicdo das formas inteligiveis. Depois do contato direto com a matéria, sem
intermediario, exercido pelo tato como o mais material dos sentidos, o estagio posterior,
representado pelo paladar, guarda algumas caracteristicas do anterior mas ja apresenta um
novo aspecto quanto a presengca de um intermediario. Alids, a estrutura de continuidade
apresentada por Ibn Sina segue o adagio de que a realidade se mostra como um feixe de
dobraduras sucessivas em estagios superpostos que funcionam como se fossem dobradigas
entre um estagio e outro. Tais elementos caracterizam-se por apresentar tracos do estagio
anterior e algum novo traco que, por sua vez sera apresentado pelo estdgio posterior com
algum outro novo traco e assim, sucessivamente, estabelece-se uma cadeia completa,

harménica e hierarquizada, na qual os graus de abstragcdo representados pelas diversas

269 RAHMAN: 11,3,69 / BAKOS: I1,3,48. “(ii) non sentietur, quoniam non sentitur quod est in sensato sed id

quod accidit sentienti ex illo ita ut, quamdiu illud non acciderit ei, ipsum non sentietur, quia sensatum per
seipsum est id propter quod accidit instrumento sentienti qualitas similis ei quae in illo est, et tunc sentitur.” Cf.
RIET: 11,3,135.

270 RAHMAN: 11,3,71s. / BAKOS: 11,3,50. “Ex proprietatibus autem tactus est quod instrumentum naturale

quod est caro nervosa aut caro et nervus ex hoc quod sentit, sentit ex tactu, quamvis non sit ibi medium aliquo
modo: ipse enim sine dubio permutatur propter tangentia habentia qualitatem et, cum permutatur, sentit. Non est
autem ita dispositio omnis sensus cum suis sensatis.” Cf. RIET: II,3,138.
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apreensoes das faculdades da alma nada mais sdo do que reflexo dessa estrutura fundamental.

E isso que a, aparentemente despretenciosa, passagem do tato para o paladar reflete.

§ Lyl iniiog uall JB 01 o3I L
3 - 5 s 9 5 O paladar segue-se ao tato, sua utilidade também
"4.‘.3_..;.”‘“ B9 Rxml r9_a.u"“ o Al J_,j.ll consiste na ag¢do pela qual subsiste o corpo e é a
excitagdo do desejo para o alimento e sua

;g—‘:’ 3 ool U""L’”j ’ 0)1’3'“"‘3 134l escolha. Numa coisa ele é do mesmo género que o

. )ul.s J_o:}“ JSST é ib.).; &j-"-“ Oi 329 tato, a saber que o que se degusta é, na maioria

dos casos, percebido por contato. Por outro lado,
HJ:JI S8 Y AUl s &-,3 43) Ul..gj separa-se do tato quanto ao contato em si mesmo,

. [ . - pois este ndo faz chegar o sabor do mesmo modo

que o contato do quente faz chegar o calor. Mas

[ | o JI G‘ e A J—' '6)| ~J| | 0 paladar é como se tivesse necessidade de um

intermediario para receber o sabor, sem que este

29 J f-"l" Y s 3 Oﬁj'»'.ﬁ f-"l"” tenha em si um sabor, e este é o humor salivar
. o 1 . ey - . devido a excitagio do orgdo chamado
Blaced | LIV g1s innidl gl g i ) &

ptialagogue. *"*

Ll

.

O olfato, apresenta estrutura semelhante mas j& se distancia do paladar pois ndo precisa da

presenga da coisa em contato com o 6rgio que sente: ¢l sel\S Al Al ) Y anen Uadf al) ddaud 5
Gila gadial) 4a) y Jasdo Wl 5/ 0 intermedidrio do olfato também é um corpo inodoro como o ar e a
dgua que trazem o odor das coisas cheiradas.””* O modo de apreensdo pelo 6rgio do olfato
permite que se entenda mais claramente que o que € sentido ¢ aquilo que do sensivel atravessa
o meio intermediario e atinge o 6rgdo da faculdade sensivel e, entdo, a qualidade disso ¢
propriamente sentida.

S el I s L] 1)1 o o

Ficou evidente que os odores s6 chegam ao olfato
por meio de uma exalagdo que provém daquilo

que possui o odor, o qual se mistura com o ar e o

27 RAHMAN: 114,75 / BAKOS: 11,4,52. “Gustus sequitur post tactum; cuius utilitas est in actione per quam

perficitur corpus, quae facit desiderare nutrimentum et experiri. Convenit autem cum tactu in uno scilicet quod
gustatum frequentius tactu deprehenditur, sed differt ab eo in hoc quod ipse tactus non reddit saporem sicut tactus
calidi reddit calorem, sed quasi eget medio quod recipiat saporem et sit in se non habens saporem: quod est
humor salivae qui provenit ex instrumentis salivalibus.” Cf. RIET: 1L,4,143.

272 RAHMAN: 11,4,77 / BAKOS: 11,4,53. “Medium autem odorandi est corpus non habens odorem, sicut aer et
aqua, quae deferunt odorem odoratum.” Cf. RIET: 11,4,148.
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273
atravessa.

.3_5.3_)3 d}@.”J:JL&,gj :l.>:s').'| S P aret

A mesma estrutura triddica também se encontra no processo de apreensdo pelo sentido
externo da audigdo: a coisa que produz o efeito, o intermediario e o 6rgdo do sentido. Na
quinta secdo do Capitulo II, Ibn Sina estuda o som e o eco procurando confirmar que a
presenca dos trés elementos € necessaria e que a forma sensivel que atinge o 6rgao do sentido
possui uma origem necessaria na forma material da coisa. Nao hd o caso em que a forma
sensivel comece a ser apenas pelo 6rgdo que sente sem que possua realidade alguma e ligagado
alguma com a forma material da coisa . A forma sensivel, pois, reproduz o que da forma
material se desprende. No caso do som, ¢ pelo choque entre duas coisas que o meio

intermedidrio € alterado e atinge o 6rgdo da audig¢@o. Afirma Ibn Sina:

Jl sl gl slgll s zgsill g0l 131

z JS‘) ;lj.b 4.@ i iJL‘mj .CL“OJ‘ encontra-se o ar imovel, este é agitado por uma
certa agitagdo que chega a ele e, por tras dessa

B3 J"”UJLS osly39 | st L Cﬁ“‘ﬁ" cavidade encontra-se uma parede sobre a qual
v P U ol o I 4l estende-se o nervo que percebe o som e, entdo,

274

sente-se o som.
Mesmo considerando a dificuldade de se emitir um julgamento sobre o inicio do som, Ibn Sina

Quando a agitagdo do ar ou da agua atinge o

canal auditivo onde esta uma cavidade na qual

considera que o som que comega no 6rgdo tem origem real no choque que, a partir da coisa,
comega a existir. Uma das razdes apontadas por ele é a de que 4 F) pany LS & gall o
i_¢a/ tal como se escuta o som, escuta-se sua direcdo. 275 Se 0 som comecasse a existir

unicamente no orgdo do sentido, ndo seria possivel identificar se sua origem estaria, por
exemplo, a direita ou a esquerda, e sua causa nao seria identificada. Essa afirmagdo de Ibn

Sina reforga, portanto, que o meio intermedidrio € o que possibilita essa identificagdo pois, se

273 RAHMAN: 11,4,78 / BAKOS: 11,4,54. “Clarum est igitur quod odor non venit ad odoratum nisi propter

vaporem qui evaporat ex odorifero et permiscetur aeri et diffunditur per illum.” Cf. RIET: 11,4,149.

274 RAHMAN: 11,5,84 / BAKOS: 11,5,58. “Cum autem commotio aeris aut aquae pervenit ad nervum expansum

intus in aure receptibilem soni, ante quem est concavitas in qua est aer quietus, movetur motu eius qui pervenit ad
ipsum et post quem est quasi paries, super quem est nervus expansus sentiens sonitum, tunc sentitur sonitus.” Cf.
RIET: I1,5,1157s..

275 RAHMAN: II1,5,85 / BAKOS: 11,5,59. “(ii) et dicemus quod sonitus, cum auditur, auditur ex parte.” Cf.
RIET: 11,5,160.
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o contato da coisa chocada com o 6rgao fosse direto, ndo seria preciso um meio intermediario
mas, como se ouve o som de coisas distantes € preciso um intermediario e, como das coisas
distantes, identifica-se sua dire¢do, ¢ for¢coso que o som ndo comece no 6rgao do sentido mas
na coisa que produz o choque. Com isso, justifica-se a operagcdo da apreensdo sensivel da
audicdo a partir dos trés elementos indicados. Tal estrutura triddica parece guiar os modos de
apreensao das formas sensiveis em carater de ascen¢do e de intensidade abstrativa. Por um
lado, semelhangas entre 0 modo de apreensdo dos sentidos externos sdo mantidas e, por outro,
a cada estagio de apreensdo particular por um dos sentidos intensifica-se um maior grau de
abstracdo, de afastamento da materialidade das coisas em direcdo a apreensdo puramente
inteligivel, pelo intelecto. Afirmar que J<I BAPES o Y S g Taia g JSU ) S g o Ay
JWuSe ¢ gia/ parece que todo som possui um eco, porém nio escutado, do mesmo modo que toda luz

possui um reflexo *'° pode indicar que a mesma estrutura na percep¢do sensivel guia Ibn Stna e
ecoa nos modos de abstragdo subseqiientes, como pretendemos mostrar.

O caso da visdo, como ja frisamos, ocupa um capitulo inteiro®’ e é
praticamente um tratado a parte. Além de estudar o meio de opera¢dao do 6rgdo da visdo, nele
Ibn Sina estuda também a luz, a cor, o meio didfano e as causas pelas quais se dao
determinados fendmenos visuais. Para o nosso desiderato vale destacar que a estrutura de
apreensao pela visdo, ndo obstante ser tratada de modo mais detida e intensa, mantém os trés
elementos essenciais para tal apreensdo: a forma material da coisa que produz a forma
sensivel, o meio intermedidrio que permite o contato dessa forma com o orgdo sensivel e,
obviamente, o proprio 6rgdo responsavel por essa apreensdao. A frase de abertura do capitulo

em questdo mostra bem a estrutura que entendemos ser o guia de Ibn Sina:
‘Lg.é rM'ﬁ ,J..o.g}“ é rJS.u O| Lu S>>

éj C)}-U‘j R 'j 54 Al J r)& SII yasay | disso, torna-se necessdrio que se fale da luz, do

Agora, nos convém falar da visdo e, ao falar

276 RAHMAN: 11,5,89 / BAKOS: I1,5,61. “Videtur autem quod omnis sonus tinnitum habet, sed non auditur;

omne autem lumen reverberatur.” Cf. RIET: 11,5,166.
277 . s . LA . .

O estudo dedicado a visdo no Capitulo III é trés vezes mais extenso do que o estudo dedicado a todos os
outros sentidos em conjunto. Nao nos cabe aqui estabelecer uma analise detalhada sobre as questdes nas quais Ibn
Sina se envolve na apresentagdo do estudo da visdo pois estas caberiam mais propriamente a um estudo
comparativo de sua concepgdo frente a concepgdes que ele refuta no desenvolvimento do capitulo. Dentre elas
destaca-se a posicdo de Empédocles que teria afirmado que a visdo se realizaria por meio de raios projetados do
orgdo da visdo até as coisas exteriores. No nosso caso, procuramos identificar os elementos basicos que permitem
afirmar um modo de continuidade entre a forma material e a forma sensivel com a presenca de um meio
intermediario, com o objetivo de confirmar a manutengdo da estrutura que ele apresentara anteriormente.
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diafano, da cor e do modo de continuidade que se

estabelece entre aquele que sente e o sensivel
. L5)~0-}” u“}“‘-’-‘db visual*"®

A distingdo dos elementos que compdem a apreensdo visual mantém a luz como um ato que
atualiza as cores que estdo em poténcia nas coisas. O meio diafano, por sua vez, € o
intermediario que estabelece o0 modo de continuidade da luz até a atualizagdo das cores nas
coisas, alcancado o orgdo da visdo. Tais elementos bastam para estabelecer a apreensdo
realizada pela visdo pois  y—adl <y Jadll W sl o oY1 cuil€ g Jadlly Wlad 1Y o) gl o
Dbal¥l Jpan 4 A sty I zbsy &l Wb/ quando o ar é didfano em ato e quando as
cores sdo cores em ato e quando a vista é sd, ndo ha necessidade da existéncia de outra coisa para a
ocorréncia do ato de ver.”” Embora a visdo seja considerada o mais rico dentre os sentidos
externos, sua apreensao mantém-se na mesma concepgao das anteriores. O percebido ¢ a
forma sensivel da coisa que, tendo origem na propria coisa, atravessa o meio intermediario e
toca o orgdo da visdo e, entdo, sente-se. Em principio, deve-se admitir que a forma sensivel
oriunda da coisa ndo ¢ uma forma qualquer mas se mantém em estreita fidelidade com a coisa,
sendo alterada somente quando houver danos no 6rgdo ou se a alteragao do meio intermediario
danificar a recep¢do. Quanto a questdo que levantiramos a respeito de saber o que
propriamente ¢ que o sentido externo apreende em sua operagdo, Ibn Sina responde

categoricamente nesta passagem:

. Dizemos que a vista recebe em si mesma uma
°)}-‘GMJMJ‘9"J|U!J}“&"3

forma do que é visto [ que é] similar a forma que

s N 4 FER | BJ}.GJJ USlsw aull w0 estd nele [no visto] e ndo sua [ do visto | forma

280
concreta.

- gl

Tal afirmacdo confirma que a forma sensivel ¢ recebida no 6rgdo do sentido e ndo ha o caso

em que o o0rgdo do sentido saia de si ou envie para fora de si qualquer realidade sua que
atingisse a coisa. Os sentidos externos sao, pois, meios de recepcao das realidades que nao sdo

a propria alma e tém como fungdo trazer para o interior da alma as formas sensiveis que lhe

278 RAHMAN: II1,1,91 / BAKOS: IIL,1,63. “Debemus loqui de visu. Sed ad loquendum de eo, necesse est prius

loqui de lumine et de luminoso et de colore et de qualitate continuitatis quae cadit inter sentiens et sensatum
visibile.” Cf. RIET: III,1,169.

27 RAHMAN: I11,5,123 / BAKOS: II1,5,87. “Deinde putamus quod, cum aer fuerit translucens in effectu et

colores fuerint colores in effectu <>, non sir necesse esse aliud ad habendum visum.” Cf. RIET: 1I1,5,225.
280 RAHMAN: 111, 7, 141 / BAKOS: 111, 7, 99. “Unde nos dicimus quod visus recipit a viso formam similem ei
quae in illo est.” Cf. RIET: 1I1,7,254.
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chegam do exterior. O processo intensificado pelos sentidos internos e encimado pelo intelecto
confirma que a alma conhece o que nao ¢ ela mesma, nela mesma. Os 6rgdos dos sentidos
externos funcionam como grandes receptores das formas sensiveis que procedem das coisas
que ndo sdo a alma. Quanto a saber se existiriam outras formas sensiveis que se originam das
coisas, as quais ndo as apreendemos, mais sensato seria afirmar que no limite da mistura dos
elementos da matéria, a alma humana formaliza os sentidos de acordo com essas particulares
potencialidades e caracteristicas, apreendendo o que estiver somente nesses limites de
percepgao.

Com a visdo atinge-se o maximo de afastamento da matéria da coisa sentida,
quanto a apreensao pelos sentidos externos. O tato precisa do contato direto com a coisa tatil;
o paladar também mas o humor salivar, como intermediario, ja se interpde nessa operagao; na
audi¢do, o meio intermedidrio — o ar ou a dgua — ja permite ouvir o que esta mais distante do
orgao e, finalmente, a visdo apreende as coisas mais distantes que a alma humana pode receber
pelos sentidos externos. Tocam-se as pedras, degustam-se as plantas, ouvem-se os passaros e
véem-se as estrelas. Do mais proximo ao mais distante, os sentidos externos sao os meios
pelos quais a alma humana pode se conectar com as coisas que nao sao ela mesma. Todos os
sentidos externos, porém, t€ém como fungdo trazer para o interior da alma as formas sensiveis
segundo o modo especifico de cada um deles operar. Os graus de distanciamento da matéria da
coisa sentida, que cada um dos sentidos externos marca, ja faz parte do processo de abstragdo
em seu sentido mais amplo, do sensivel ao inteligivel. Mas extremar esses dois niveis como se
fossem dois penhascos sobre os quais nenhuma ponte poderia ser estendida, seria ignorar que
a estrutura dos graus de abstracdo proposta por Ibn Sina ¢ a cadeia de ligacdo de um extremo
ao outro e que se reflete na propria apreensdao das formas pela alma humana. Os dois graus
extremos, sensivel e inteligivel, possuem intermediacdes e continuidade que dificultam
entendé-los como os dois unicos elementos sobre os quais a alma opera. Sao essas passagens,
sutis e continuas, que permitem o contato e o conhecimento que a alma humana passa a ter
daquilo que nao ¢ ela mesma. Tudo, porém, se passa no interior da alma pois ¢ para la que
tudo converge. Desde o contato direto do tato até as formas coloridas pela visdo, o caminho
das formas sensiveis ¢ serem interiorizadas na alma. A passagem seguinte ¢ a entrada dessas
formas nas camaras cerebrais e sua estabilizagdo pelos sentidos internos. Depois, sao
percebidas pelo intelecto e iluminadas pela inteligéncia ativa, até se chegar ao conhecimento
das coisas pelo entendimento, € o saber que se tem desse entendimento, numa palavra,

consciéncia. Afinal, ¢ dai que parte a alma humana como afirmado na alegoria do homem
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suspenso no espaco e ¢ também ai que, depois de apreender as coisas do mundo que nao sao

ela mesma, ela as conhece.
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I1I 3- A interiorizacio das formas sensiveis para as cimaras do cérebro

Tomemos como referéncia o exemplo apresentado por Ibn Sina a respeito da visdo no
inicio da oitava se¢do do Capitulo III. Neste pode se verificar como se da a seqiiéncia das
formas sensiveis para o interior da alma. Opondo- se a teoria segundo a qual o olho emitiria
raios que se encontrariam com os objetos vistos para formar a imagem, Ibn Sina sustenta a
existéncia do intermediario como a conexao entre a coisa vista € o olho sem que nesse meio
intermedidrio forme-se a imagem mas, com mais propriedade, sua formacao da-se no 6rgdo

receptor. Vejamos esta passagem:

Contudo, a verdade é que a silueta do que é visto

,l,g}ﬂ 4 ;L.g.g.U J-..L}m }‘5,” J! alasdl | receptor quando esse estiver apto, polido,

iluminado sem que a substincia do didfano

ool Sl Pl o M ol Bl ﬁ"'” receba a imagem de modo algum enquanto ela é

e, . 11 . . essa forma, ela incide por meio da recepg¢do, mas
Me@&o)}oﬂyﬁa}bupw -
ndo num tempo determinado.

chega por intermédio do didfano ao membro

Coby 8 Y AL

-

Note-se, pois, que as cores da coisa visivel que sao atualizadas pela luz chegam como forma

sensivel ao 6rgdo por um intermedidrio — o didfano — sem o qual ndo poderia haver o contato

da forma sensivel da coisa com o 6rgdo da visdo. No entanto, a imagem que resulta desse

contato nao se forma no meio didfano mas se forma no olho. A luz que permite essa operagao

atualiza tanto o meio diafano como as cores das coisas que sdo, em Ultima analise, o visivel
. , . 282 oA s . . .

nas coisas sensiveis. ~ A seqiiéncia da passagem a respeito da imagem visual formada no

olho, reitera esse aspecto.

@Mulc-ebiﬁbdjiﬁl‘@ﬁab

E a silueta do que é visto, a primeira que se

281 RAHMAN: II1,8,151 / BAKOS: II1,8,106. “Verum est autem quod simulacrum visi redditur, mediante

translucente, membro reciptibili apto leni illuminato, ita ut non recipiat illud substantia translucentis aliquo modo
secundum quod est ipsa forma, sed cadit in illud secundum oppositionem non in tempore.” Cf. RIET: 111,8,268.

282 o . . o .
Essa estrutura de operacdo poderia ser tomada como paradigma para o modo de operacgéo do intelecto. A

iluminagdo da inteligéncia agente, nesse caso, tomaria o lugar da luz como indicado anteriormente pelo proprio
Ibn Sina e atualizaria as formas inteligiveis no intelecto humano. Tal hipotese de interpretagdo sustenta-se apenas
em parte e apenas enquanto confirma todo o desenvolvimento anterior de apreensdo dos sentidos internos e
externos em mutua colaboracdo para que, apresentados esses dados a alma, se chegasse ao conhecimento
intelectual. Contudo, ndo se confirma totalmente justamente por ndo haver independéncia total do intelecto nessa
operagdo. Cf. nosso II, 4; I1,5 e IL,6.
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- — . . | imprime, s6 se imprime no humor cristalino se
Y il jlenl ol Louladl gb JI 3 o
* | bem que, verdadeiramente, a visdo ndo se faz
q
w

S~ >_>.|3J| A | R Ylj Lasie o nele, sendo, uma coisa seria vista como duas

2 ‘;“-‘ : 95-‘..
. coisas porque haveria nos dois [humores]

. 5 i I: I a . P S
LS, o @S gl &,3 4 Uj ) O cristalinos, duas imagens, do mesmo modo que

. . «( | ocorre quando se toca com duas mdos , havendo,
ol 138 680, copad OIS Gy ol 13 | 0

pois, dois toques. Mas essa imagem chega nos
. . s
Lealiils JI C,,“\Ss}.?.oﬂ O]l 8§ ($3ly | dois nervos ocos no lugar de encontro dos dois,

283
sob o aspecto de uma cruz.

Ibn Sina lanca mao da teoria dos fluxos pneumaticos para explicar o caminho que a imagem
visual percorre até atingir sua impressdo final na faculdade visual e, depois, no sentido
comum. A explicacdo segue mostrando que essa primeira apreensao da imagem que chega ao
humor cristalino passa pelo encontro dos nervos dos dois olhos e ¢ transportada por um
pneuma especifico, formando um cone para ser apreendida como uma coisa Unica, € ndo em
duplicidade. O lugar do encontro dos nervos na parte posterior dos olhos ¢ responsavel por

unificar a imagem que poderia ser vista como duas devido aos dois 6rgaos receptivos visuais.

A Bu| g S 3 1§ Logo a8
E das duas [ imagens] uma forma unica da
(ee9) °J“4L~’J| °3‘°‘U J“L"” C)JJL“ ;J.'?J‘ imagem se reune na parte do pneuma que porta a
Coen . “ . . faculdade visual. (...) mas isso que faz chegar é

Jl 35y poall jae> 0o a3l Iaag o A
- da substancia disso que vé e ele chega ao pneuma

s éLo.sJI Y ‘a.ﬁ.ll sLaall é :L:}:..o.“ ijj‘ espalhado no espaco anterior do cérebro e a

forma vista se imprime uma outra vez nesse

5! l.. - . T . . ‘ . | ot
“.3 S 00 Oyl )3 & pneuma que carrega a faculdade do sentido
l .":“'9 ; Saad Y I 5}'5.] NEN( CjJJ‘ comum. Entdo, o sentido comum recebe essa
forma e é a perfeigdo da visdo. **

283 RAHMAN: 111,8,151 / BAKOS: IIL,8,106.  Primum autem cui imprimitur simulacrum visi est humor

crystalleidos, penes quem non consistit certe videre; alioquin unum videretur duo: duo enim simulacra sunt in
crystalleidis, sicut cum tangitur aliquid utraque manu sunt duo tactus. Sed hoc simulacrum redditur a duobus
nervis concavis ubi coniunguntur in modum crucis, qui sunt duo nervi (1)” Cf. RIET: II1,8,268.

284 RAHMAN: 111,8,152 / BAKOS: 111,8,107. “(0) et offendunt se duae pyramides et cancellantur ibi, et unitur

ex eis forma similitudinaria una penes partem spiritus qui gestat virtutem videndi (1) et iste reddens est de
substantia videntis, et penetrat in spiritum qui est repositus in primo ventriculo cerebri, et imprimitur iterum
forma visa in ipso spiritu qui est gerens virtutem sensus communis, et sensus communis recipit illam formam, et
haec perfectio videndi.” Cf. RIET: III,8,269.
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- sbedl

A passagem feita da faculdade da visdo a faculdade do sentido comum, via pneumatica,
continua pelas mesmas vias até a faculdade formativa que estabiliza a forma recebida. Vale
notar que o sentido comum que reune todas as formas em si ¢ na verdade o que sente, mas este

. . ~ J . 285
precisa da formativa, sua natural extensdo, para estabilizar as formas recebidas™".

Depois, certamente, a faculdade do sentido

$955 il Gusdl e[RRI
A L;a “;J }d O comum faz chegar a forma a uma parte do
O &y Jmi ijj‘ YT J! 3)}-0'” pneuma que é contigua a uma parte do pneuma

que a carrega sendo que essa forma é impressa

. T s
°)% Il 9 C ’ LGJ ‘J‘L}‘H CﬁJJI nessa faculdade e ela a guarda junto a faculdade

s .5) U 3ot oie s Lo .3 formativa que é a imaginagdo, como tii em breve
* saberas, e ela recebe essa forma e a conserva

SJj...o.” S5 s, Lo WS LILSJI | pois o sentido comum recebe a forma mas néo a
Sjj...o.u b0 ib..\.’.’»il Z,«aﬂ UP , Lg.]éi»'j
e UL il LUl sgills , B3l ¥

conserva enquanto que a faculdade da

imaginagao conserva aquilo que recebeu. **

Rl

85 . N on s C oA . . -
A primeira questdo ¢ justificar a existéncia desses sentidos internos. Ibn Sina usa o exemplo da gota de

chuva que cai e de algo reto que gira para justificar a necessidade da existéncia e da intervencdo dos sentido
internos na percepc¢do. Uma gota que cai ¢ percebida descrevendo uma linha reta; e se tomamos uma linha reta e
movermos sua extremidade a partir de um centro fixo, apreendemos uma figura circular. Os sentidos externos,
nesse caso, ndo podem nos fornecer nem o conhecimento de uma linha reta nem de um circulo, pois eles
apreendem sempre o que ¢ dado num determinado instante. Quando o sentido externo apreende a gota de chuva a
cada instante, segundo a posi¢do que ela ocupa, ndo pode apreender a continuidade entre uma posi¢do e as
posi¢des anteriores sendo que para poder apreendé-la como uma linha reta € necessario a conservagdo das
posigdes anteriores no momento da apreensdo da posi¢@o atual. Portanto, nesses casos, o conhecimento de uma
linha reta ou de uma figura circular requer a intervencdo dos sentidos internos. Cf. VERBEKE. Introd. IV-V, p.
50-51 e nosso I,5.

286 RAHMAN: 111,8,152 / BAKOS: 111,8,107. “ Deinde haec virtus quae est sensus communis reddit formam

alii parti spiritus, quae est continua cum parte spiritus quae vehit ipsum, et imprimit in illam formam ipsam, et
reponit eam ibi apud virtutem formalem, quae est imaginativa, sicut postea scies, quae recipit formam et
conservat eam. Sensus etenim communis est recipiens formam, sed non retinens; imaginativa vero retinet quod
recipit illa.” Cf. RIET: II1,8,269s. Em seguida, a forma que estd na imaginagdo imprime-se no pneuma da

faculdade estimativa pois a imaginag@o serve a estimativa e, por fim, por meio do pneuma apropriado, a4 paa
ds gunall 3 guall (00 a8y i o) ‘;.:; a2 YATEGIN (I B)SQ.AS\ L $0v/ a estimativa por meio da
cogitativa e da imaginativa as apresenta a alma e na estimativa se detém o limite da forma sentida. RAHMAN:

111, 8, 154 / BAKOS: III, 8, 108. “Aestimatio vero, mediante virtute cogitationis aut imaginatione, ostendit
animae, et penes eam consistit redditio formarum sensibilium.” Cf. RIET: I11,8,272.
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A chegada das formas sensiveis ao interior da camara cerebral, representada primeiramente
pela faculdade do sentido comum deve levar em conta que, para Ibn Sina, esta faculdade

possui um significado preciso e distinto daquele que a tradigdo filoséfica anterior lhe atribuira:

Quanto ao sentido que é o sentido comum, ele é,

Lo jd Ligisdl ggd Jyaadl Guadl L
- - ’ 5 na verdade, diferente do que se pensou, isto é, que
4S aoadd ‘:’L“"’S ool C)T u_l, A Jl el | os sensiveis comuns possuem um sentido comum;
Ty

mas, o sentido comum é a faculdade a qual

85"8 ' > "S'JJS":"" ‘ ‘-"""” ‘-J"’ LSJ:“?"" b chegam todas as coisas sensiveis. >’
IS ol gunall Led] sl !

Numa outra passagem, nos diz Ibn Sina:
Jyadl Guodl caws I o» Boill oigh
= J’J Jb }d 42 Esta faculdade é, pois, a que se chama sentido

i Al LY Lo 3 ;_,a|3.>J| sz SRy | comum, e ela ¢ o centro dos sentidos, e dela se
ramificam os ramos e a ela sdo conduzidos os

g‘“ il g‘“ﬁ U""ﬁ"” S5 Lg.db sentidos, e ela é na verdade aquela que sente. ***

Apesar da unificagdo da percep¢do, o caminho das formas reunidas num unico lugar nao

garante sua estabilidade. Ora, se € possivel que a alma opere sobre formas de coisas que ja nao
estdo mais presentes diante dos sentidos, forgosamente deve haver uma faculdade que fixe
essas formas no interior da alma. Isso significa, portanto que, além dessas formas terem sido

recepcionadas num Unico e mesmo lugar, s6 podem ser estabilizadas por uma faculdade que

7 RAHMAN: 1V,1,163 / BAKOS: 1V,1,115. “ Sensus autem qui est communis alius est ab eo quem tenent illi
qui putaverunt quod sensibilia communia haberent sensum communem: nam sensus communis est virtus cui
redduntur omnia sensata.” Cf. RIET: 1V, 1,1. Wolfson em WOLFSON, H.A. “ The internal senses in latin, arabic
and hebrew philosophic texts”, in Studies in the history of philosophy and religion. London: Harvard University
Press, 1979, vol.I afirma que “ o primeiro a incluir especificamente o sentido comum em sua classificagdo dos
sentidos internos ¢ Avicena”. Segundo Goichon, Livre des Directives et remarques, p. 318 teria sido Al-Farabi.
(Cf. VERBEKE Introd. IV-V, p. 49). De todo modo, o extenso desenvolvimento dado aos sentidos internos em
Ibn Sina ndo encontra paralelo em nenhum de seus antecessores.

¥ RAHMAN: 1V,1,165 / BAKOS: 1V,1,116. “Et haec virtus est quae vocatur sensus communis, quae est
centrum omnium sensuum et a qua derivantur rami et cui reddunt sensus, et ipsa est vere quae sentit.” Cf. RIET:
IV,1,5. Se ndo existisse uma faculdade tinica que percebesse o que é colorido e o que ¢ tatil, ndo poderiamos
distinguir um do outro. Se nos € possivel distinguir uma cor € um odor, isso ndo é gracas a visdo ou ao olfato,
mas gracas a uma faculdade capaz de apreender simultaneamente os objetos de diferentes poténcias sensitivas e
compara-los. Essa fungdo, antes de ser propria do intelecto, estd presente no sentido comum pois os animais
também sdo capazes de fazer essas distingdes. Assim, o odor € 0 som sdo para os animais um indicador do sabor,
e a forma de um pedago de madeira pode lhes lembrar a dor, de modo que fogem. Isso ndo seria possivel se ndo
se admitisse a necessidade de essas formas estarem reunidas no interior dos animais num unico lugar. A
consideragd@o das proprias coisas nos indica a existéncia desta faculdade, mostrando, sobretudo, que ela possui um
orgdo diferente dos 6rgdos dos sentidos externos.
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esteja contigua a esta que recebeu as formas. Ora, essa ¢ a faculdade formativa ou imaginagado

que tem propriamente essa fungao.
8l ga 0da 45,05 L b oS

Pl PE S PR Sy ij s § N > ol | Imaginagdo, que se chama formativa, e que se

chama imaginativa (...). **° O sentido comum e a

o . AR ”
Lagls dl-»“"”ﬁ J)““""“ U‘""”ﬁ CEX) IS imaginagdo sdo como se fossem uma sé faculdade;

C .}“ 3 ol 3l , N | .Bj 3 ‘j 553 é como se as duas ndo diferissem quanto ao

sujeito de ineréncia, mas quanto a forma e isso

P J—is o u‘-ﬂ 45| i].]::j s 5)5«0.” J Jo | porque receber nio é conservar. **°
. basy Ol

r

Mas a agdo de reter o que [o sentido comum]

percebe pertence a faculdade que se chama

O passo seguinte no caminho das formas indica que o movimento de composi¢do dessas
formas estabilizadas e fixadas na formativa, gera uma nova ordem de formas. Esse movimento
s0 pode ser gerado por uma outra faculdade que esteja contigua a formativa e tenha acesso aos
dados ali estabilizados. Esse movimento ¢ realizado pela faculdade denominada imaginativa
no animal e cogitativa no homem. No primeiro caso, a formativa recebe formas vindas do
exterior, mas pela agdo compositiva da imaginativa, essas novas formas geradas ndo tém
necessariamente relacdo direta com as formas vindas do exterior, a ndo ser quanto a origem
dos elementos da composicdo e ndo quanto a resultante, tanto que ¢ possivel que sejam
formadas imagens compositivas sem que o sentido externo possa confirmar a existéncia de tal
forma no exterior. Essa nova composicao também ¢ armazenada na formativa e esta, portanto,

ndo julga especificamente a origem da forma que recebe, apenas a armazena.

c . e . . . | Em seguida, sabemos, de maneira indubitavel,

que estd na nossa natureza compor certas coisas

55 C)L . J| [ - S YT /g oo | sensiveis com outras, e separar certas delas de
(S ST ?

outras, ndo segundo as formas que encontramos
;:_]“ ? 3_.0.] ‘_rl‘: ooy O— Lg—dny . o :
g ! o) ! Y > ~ | nessas coisas sensiveis do exterior nem pela

. . .. . mediag¢do de um assentimento dado a existéncia
T =X c_.o Yj CJL.> O=-0 L_HJ.G L:b'..:»j ]
de uma coisa pertencente a elas que ndo existe. E

< . . o . . . 4
Ol 9, 03 g=2>9 Y ‘_g..v.a S 29> | preciso, pois, que haja em noés uma faculdade

pela qual fazemos isso, e essa é a que é chamada

% Ao longo do texto, Ibn Sina utiliza mais as duas primeiras denominagdes. No entanto, as vezes utiliza o termo
imaginativa. Este ltimo termo ¢ usado de modo mais proprio para designar a faculdade que compde as formas.
20 RAHMAN: 1V, 1,165 / BAKOS: 1V,1,116s. “Sed retinere ea quae haec apprenhendit est illius virtutis quae
vocatur imaginatio et vocatur formalis et vocatur imaginativa (@) sensus communis et imaginatio sunt quasi una
virtus et quasi non diversificantur in subiecto sed in forma: hoc est quia quod recipit non est id quod retinet.” Cf.
RIET: IV,1,5s.
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de cogitativa, quando o intelecto a emprega, e de

ERYY D Jadd 599 Ld 4S5
9—“ 9 Lﬁ-‘ 92 L Ujs-‘ imaginativa quando a emprega uma faculdade
|.313 Bjﬁio i l.g.l.u:u.cl AY} 6@,....3 u_‘dt animal. *"
C e Ldlga 893 Lgiilaninl

A faculdade formativa € a tltima em que se estabelecem as formas sensiveis das coisas, e sua

dire¢do para com as coisas sensiveis € o sentido comum. Este, ndo s6 faz chegar a imaginagao,
mas também deposita nela tudo o que os sentidos externos lhe trazem. A faculdade formativa
armazena também, as vezes, o que ndo ¢ extraido dos sentidos externos. Com efeito, a
cogitativa ao compor e decompor formas retiradas da imaginagdo, acaba produzindo novas
formas, guardando-as novamente na imaginagdo. Para a a¢do de compor e de analisar, a
faculdade cogitativa emprega, as vezes, as formas que estdo na faculdade formativa porque
estas lhe estdo submissas. Quando a faculdade cogitativa compde uma forma com outra ou a
separa dela, é possivel que procure também conserva-la na formativa, pois, nesse caso, a
formativa ¢ um depdsito para esta forma, ndo porque se refira a algo determinado vindo do
interior ou do exterior, mas porque se torna o que ¢ por esse grau de abstracdo empregado pela
cogitativa.”” Entretanto, apesar de as formas serem compostas, em certo sentido o grau de
abstracdo se mantém pois as formas compostas sdo a partir das formas recebidas pelos
sentidos externos. A composi¢do a partir desses dados contempla, antes, uma variagao
potencial da combinagao desses elementos, do que um grau superior de abstragdo em relacao
as formas que chegam ao sentido comum. A énfase recai mais propriamente na distingao entre
as formas recebidas do exterior e as recebidas por uma causa interior.

Uma mudanga de grau de abstragdo mais perceptivel deve-se a fungdo mais
restrita de apreensdo da faculdade estimativa sobre as coisas sensiveis por intengdes que nao
percebemos pelos sentidos. Como vimos, essas intengdes, em sua natureza, nao sao de modo
algum sensiveis tais como a inimizade, a maldade, a aversdao que a ovelha percebe na forma

do lobo. Essas sdo percebidas sem que os sentidos externos indiquem algo a respeito delas e

por isso, est}—“ H':‘J} ) LSP\ R RE PR RPN ‘";"\5\ 5 8l / a faculdade que as percebe é uma outra

P RAHMAN: 1V,1,165 s. / BAKOS: 1V,1,117. “lam autem scimus verissime in natura nostra esse , ut
componamus sensibilia inter se et dividamus ea inter se <non> secundum formam quam vidimus extra, quamvis
non credamus ea esse vel non esse. Oportet ergo ut in nobis sit virtus quae hoc operetur, et haec est virtus quae,
cum intellectus ei imperat, vocatur cogitans, sed cum virtus animalis illi imperat, vocatur imaginativa.” Cf. RIET:
IV,1,6.

*? RAHMAN: 111,7,151 / BAKOS: 111,7,106.
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faculdade, e chama-se estimativa. *> Tendo em vista que sl & jaa (s ol salall ¢ ja
2 ad N & y2a 58y s/ tem-se 0 hdbito de se chamar ‘forma’ o percebido pelo sentido [externo]

e inten¢do o percebido pela estimativa 4 4 apreensao da forma estimativa em sentido estrito ¢ de
um grau mais abstrato do que o armazenado na formativa, justamente por ndo se encontrar
como forma sensivel na coisa mas como forma estimativa na coisa. O caminho seguido por
essa forma ndo ¢ mediado pelos sentidos externos e, portanto, prescinde do sentido comum e
nao ¢ armazenado na formativa. A apreensdo estimativa € realizada diretamente pela faculdade
estimativa e, como se confirma mais a frente, é guardada num outro depdsito. &l 3 « 43 )3 4
glaall JA e Lgiazas abadlal) (i &5\ 5 5all ) WV / o depésito da percep¢io da estimativa é a
faculdade chamada que conserva e o seu lugar é a parte posterior do cérebro. 293

Podemos dizer que a imaginativa —cogitativa no homem— e a estimativa sdo
faculdades ativas, agindo sobre os dados armazenados, ao passo que o sentido comum, a
memoria e a imaginagdo sao faculdades passivas, pois ndo tém esse tipo de movimento, sendo
apenas receptivas: a primeira, ¢ receptiva dos dados trazidos pelos sentidos externos e de
algumas formas internas que se imprimem nela; a segunda, das intengdes; e a terceira das
formas que chegam ao sentido comum. No caso do sentido comum, talvez pudesse considerar-
se a distingdo dos sensiveis comuns como uma espécie de atividade, mas ndo do mesmo modo
que se da na estimativa e na imaginativa. E possivel, até aqui, distinguirmos dois blocos de
qualidades distintas de apreensdo nas camaras interiores do cérebro: o primeiro oriundo da
apreensao pelos orgdos dos sentidos externos, reunidos no sentido comum, fixados pela
formativa e combinados pela imaginativa; o segundo, oriundo da apreensdo da estimativa e
fixado na faculdade que conserva. Desse modo, o caminho de interiorizagdo dos dados
sensiveis € nao sensiveis apreendidos a partir das coisas particulares estd completado por
meio desse conjunto de orgdos e de faculdades que, diriamos, esgotam a percep¢ao do

particular e recolhem esses dados para o interior da alma. Todo esse conjunto de dados

3 RAHMAN: 1V,1,166 / BAKOS: 1V,1,117. (@) virtus qua haec apprehenduntur est alia virtus et vocatur
aestimativa.” Cf. RIET: IV, 1,7. Pode haver erro no julgamento. Essa faculdade, embora se ocupe dos julgamentos
particulares, encontra-se em nds, superior, € no animal cumpre um tipo de julgamento que ndo ¢ uma diferenga
especifica como o julgamento intelectual, mas um julgamento imaginativo, unido a particularidade e a forma
sensivel e do qual procedem a maior parte das agdes dos animais.

24 RAHMAN: 1V,1,167 / BAKOS: 1V,1,118. “Usus autem est ut id quod apprehendit sensus, vocetur forma et

quod apprehendit aestimatio, vocetur intentio.” Cf. RIET: IV,1,8. O termo que Ibn Sina usa é —3=« / ma ‘na .

Para consideragdes quanto a sua tradugdo, cf. nosso anexo, tradugdo de V,5, nota 9.

¥ RAHMAN: 1V,1,167 / BAKOS: IV, 1,118. “Thesaurus vero apprehendentis intentionem est virtus custoditiva,
cuius locus est posterior pars cerebri.” Cf. RIET: IV,1,9. Ibn Sina localizou-a mais exatamente no ventriculo
posterior do cérebro em I,5.
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mantém-se, ainda, no ambito das fungdes animais da alma, operam por 6rgdos, € ndo sao
capazes de abstrair suas apreensdes e combinagdes das aderéncias materiais e particulares das
coisas que originam tais apreensaes.

Vale notar que enquanto faculdade animal superior, a estimativa possui uma
funcdo além da especifidade da apreensdo e opera em outro grau , regendo o movimento das
formas e das intengdes apreendidas comandando-as em seu exercicio de julgar e avaliar.

. | E colocou-se o centro do cérebro como o seu

LgJ Qjﬁ.o“.] CLoJJH:_...Jj l_@.sls.o J.a.:n 299 a0 .
lugar [da estimativa]””" para ela ter uma conexdo

C)T 4 “,,5 , 8)9 9”5 Sl | g;"“")"’ Jlas! | com os depdsitos da intengdo e da forma. E

-

parece que a faculdade estimativa é por si mesma

OJ—S‘Q‘“ Lw Lrb u»wz’}” °5‘d| Uj-s" cogitativa e imaginativa e memorativa; e é por si
o . w e .t mesma um juiz, pois por sua esséncia é um juiz, e
5 LoSJ) l_g.g.u P9 O)SJ—‘.I‘) Ug).s.llj

por seus movimentos e suas agoes ela ¢é

LgJLdb L@SJ.»J iSl> Lg.'?b_» 035-@ imaginativa e memorativa;, pois age sobre as

. o . formas e sobre as intengoes, e ¢ memorativa pelo
u"l-*'“ﬁ Byl 3 Jons Loy 3,S3iog Ao

Leos ] oy L 5,500y

Localizada no centro de cérebro, ela tem acesso aos dois blocos referidos acima, isto €, as

~ 297
resultado de sua agdo.

formas e as intengdes. Operando a partir desse acesso, a estimativa age combinando formas

298 , . . .
. Além disso, direciona os

com intenc¢des, intencdes com intengdes e formas com formas
sentidos externos para novas apreensdes vindas do exterior para confirmar combinagdes e
avaliacdes que realizara. Em seu movimento amplo — ¢ ndo em sua fungdo especifica de
apreensdo — a estimativa opera como a faculdade animal superior e, no animal ¢ o limite de
sua prudéncia. No homem, adquire contornos de cogitagdo por causa da proximidade do

intelecto agindo sobre ela. Em suma, a estimativa, pelo seu movimento, age como se tivesse

296 . Lo _ .. , . ,
Em seu Livre de Directives e Remarques, Ibn Sina escreve que a estimativa esta situada no cérebro todo, mas

sobretudo na parte mediana (trad. Goichon, p. 322) (Cf. VERBEKE. Introd. IV-V, p.51).

7T RAHMAN: 1V,1,168 / BAKOS: 1V,1,119. “lam autem posuerunt locum eius in medietate cerebri, ideo ut
habeat continuitatem cum intentione et cum forma. Videtur autem quod virtus aestimativa sit virtus cogitativa et
imaginativa et memorialis, et quod ipsa est diiudicans: sed per seipsam est diiudicans; per motus vero suos et
actiones suas est imaginativa et memorialis: sed est imaginativa per id quod operatur in formis, et memorialis per
id quod est eius ultima actio.” Cf. RIET: IV,1,11.

298 S . S
Isso ocorre quando a estimativa volta a sua imaginativa para a frente, e comega a apresentar uma a uma as

formas presentes na imaginacdo, para que se faga como se ela visse as coisas que tém essas formas. E quando lhe
chega a forma com a qual foi percebida a intengdo que foi apagada, entdo essa intengdo aparecera como se
houvesse aparecido no exterior, e a faculdade que conserva a reforgara nela mesma, como havia feito
anteriormente, havendo assim reminiscéncia. Note-se que, em principio, a faculdade imaginativa so tem acesso as
formas armazenadas na imaginagdo. O fato de haver composi¢do e separagdo com as intengdes armazenadas na
memoria s6 ¢ possivel porque a estimativa estd no comando dessa acdo e age, por analogia, como se fosse
imaginativa; ou dito de outro modo, usa a sua propria imaginativa para compor e separar as formas da
imaginac¢do com as intengdes da memoria.
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uma imaginativa em sua estrutura, pois, do contrario, ndo poderia julgar e nem mover. Para
que ela possa funcionar e julgar ¢ necessario uma comparacao de formas e intengdes, por isso
ela atua como se fosse imaginativa. % Em diregdo ao exterior, a estimativa associa a forma
com a inten¢do apreendida; do lado interno, ela pode fazer essa associagdo apenas com as
formas j& existentes na imaginagdo e com as intengdes armazenadas na memoria. Essas
associacdes sao guardadas, por isso ela ¢ também memorativa. Por exemplo, se a estimativa da
ovelha for apresentada a forma do lobo que estd na imaginacdo, a inten¢do associada a esta
forma ser-lhe-a igualmente apresentada e, por fim, a sensagdo de medo se repetira.*®

A seqiiéncia que pode ser extraida dessas passagens indica continuidade da
imagem visual ao sentido comum, deste a imaginacdo e, desta a estimativa — tomada aqui
como a que julga e rege todo o conjunto das faculdades animais € ndo em sua fungdo
perceptiva. Nao ocorre o caso em que a forma sensivel visual possa ser considerada
diretamente pela estimativa quando esta julga, antes que tal forma sensivel fosse impressa
como forma imaginativa na formativa, depois de ser sentida pelo sentido comum. A seqiiéncia
¢ encadeada hierarquicamente. O mesmo vale para as outras formas sensiveis dos outros
sentidos externos: o tatil, o palatavel, o olfativo e o audivel tém suas respectivas formas
impressas nos seus respectivos 6rgaos e transportadas, todas, para o sentido comum que € o
que recolhe todas as formas das apreensdes sensiveis externas. Deve-se lembrar que, no caso
da estimativa, as formas que ela apreende diretamente das coisas sem que os sentidos nada
informem a esse respeito, ndo sdo formas sensiveis passiveis de serem aprendidas pelos
sentidos externos; essas encontram-se nas coisas particulares sensiveis mas nao sdo
apreendidas pelos sentidos externos e, por isso, a hierarquia dos caminhos das formas
apresentada por Ibn Sina pode ser assegurada e permanece valida também para esse caso

especifico da estimativa.

299 . .. . ; ~ . . , .
A faculdade imaginativa, em sentido absoluto, ¢ a que compde as formas da imaginagdo ¢ esta localizada no

ventriculo médio do cérebro. (Cf. I, 5). Nao ha contradigdo entre essa localizacdo da imaginativa e a da
estimativa, pois a estimativa ocupa a “extremidade do ventriculo médio do cérebro”. Por analogia, a estimativa
por ser superior e por seus movimentos, tem em si uma imaginativa; do mesmo modo que ocorre quando
dizemos, por analogia, que a alma animal tem uma alma vegetal, sem que com isso estejamos dizendo que
existem duas almas, mas uma s6 alma com fun¢des tanto de uma quanto de outra.

3% Cf. VERBEKE. Introd. IV-V, p.51. Verbeke observa que “¢ interessante notar que a estimativa nio se detém
no que é percebido propriamente: o que € percebido nos exemplos dados, ¢ um lobo ou uma ovelha. Os
julgamentos de que de um se deve fugir e de outro se deve ter compaixao ultrapassam os dados da percepgao. No
nivel da estimativa, como da cogitativa, hd um modo de composicao e divisdo: no exemplo dado, associa-se lobo
e fugir, ovelha e ter compaixdo; encontramo-nos cada vez diante de uma espécie de julgamento associativo.”
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Desse modo, confirma-se que a hierarquia da aquisi¢do das formas sensiveis
pelos sentidos externos em ascengdo e distanciamento maiores da matéria da coisa sentida —
do tato até a visdo — continua na interiorizacdo dessas formas para o interior das camaras
cerebrais. A seqiiéncia ¢ mantida na diregdo do material ao imaterial. Lembremos que, no
conjunto dos sentidos internos, o sentido comum ¢ o que estd mais proximo da materialidade
das coisas sentidas, pois ¢ contiguo aos orgdos sensoriais por meio do pneuma que faz as
formas sensiveis chegarem até ele. A formativa nao sofre mudanga de qualidade em relacdo ao
sentido comum porque pode ser dita como uma extensao da primeira faculdade, apenas com a
funcdo de armazenar. A faculdade imaginativa €, ainda mais abstrata, porque pode compor
formas sem conexdo na exterioridade com novas formas sensiveis. Mas ¢ propriamente a
faculdade estimativa que realiza um salto nos graus de abstracdo em relagdo as outras, pois
apreende e julga conforme formas ndo sensiveis tais como o bom e o agradavel, o perigoso e o
inutil no particular. Essas formas estdo sempre nos particulares, ambito da estimativa. De todo
modo, a hierarquia mantém-se e o distanciamento da matéria da coisa sentida confirma-se

como um padrao nos graus de abstracao propostos por Ibn Sina.

Além disso, vale destacar que se confirma também que, tanto a passagem entre
um primeiro estagio de uma deteminada apreensdo sensivel € um estadgio mais abstrato, assim
como a relagdo de uma faculdade sensorial externa ou interna, ndo se faz de modo abrupto.
Nao existem tensdes e rupturas mas desdobramentos sucessivos por meio de estdgios de
comunicagdo que fazem as percepcdes passarem de um estagio ao outro e de uma faculdade a
outra. Como vimos, Ibn Sina se utiliza da teoria médica dos fluxos pneumaticos para explicar
como todo o conjunto organico trabalha interligado e em cooperacdo. Vale notar que as
faculdades dos sentidos externos ¢ dos sentidos internos possuem, cada uma delas, um pneuma
especifico que tem as caracteristicas daquela faculdade. Assim, o 6rgao da visdo ¢ o olho, mas
a faculdade da visdo estd no pneuma especifico que carrega a faculdade de ver. O sentido
comum localiza-se na primeira cdmara cerebral, mas possui um pneuma especifico que
carrega a faculdade de reunir todas as formas sensiveis. Desse modo, ¢ possivel que os
distintos pneumas comuniquem as formas que eles carregam uns aos outros mas ndo de
qualquer modo, antes seguindo a orientagdo da hierarquia das faculdades onde umas servem as
outras. Na base as faculdades vegetativas, depois os sentidos externos, os internos € o
intelecto. Toda essa cooperagdo e interligacdo em dobradigcas constantes do material ao

imaterial chegam ao ponto maximo no conhecimento pelo intelecto. Isso ndo significa que o
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caminho de retorno esteja interrompido, pois a alma inicia um processo no sentido inverso das
faculdades superiores as faculdades inferiores quando busca algum resultado especifico. Nesse
caminho também sdo os fluidos pneumaticos que tém por fungdo transmitir, por exemplo, as
formas inteligiveis a faculdade imaginativa para que essa componha uma imagem simbdlica
que possua um sentido aproximado ao daquela determinada forma inteligivel.

Deve-se levar em conta que, no caminho das formas sensiveis e estimativas no
conjunto das faculdades animais, a dindmica das faculdades ¢ um movimento ininterrupto
proprio da alma. Todas as faculdades existem para servir a alma como um todo e todas elas
pertencem a uma alma unica. Assim sendo, as faculdades realizam suas funcdes e as
apresentam constantemente a alma. Ocorre, no entanto, que a alma, voltando-se
constantemente as suas diversas funcdes, ¢ afetada de modo diferente, em relacdo a

intensidade das a¢des das faculdades e, porisso (—c Jaad o Ll | YU claidl 13 sl
Aa AN YL caland) 13y, i) e L il gunall i Ma da Al ) i
Al 6 8l Jleaiad e Jass Qi / se a alma se ocupa com as coisas internas, ela negligencia a

investigag¢do das coisas exteriores, e ndo faz investiga¢oes das coisas sentidas como deveria fazer. E
quando estd ocupada com as coisas exteriores, negligencia o emprego das faculdades internas. 301

Tendo-se em consideragdo que a alma ¢ uma primeira perfeicdo que estrutura o
corpo — atualizando todas as suas faculdades para realizar os atos da vida — ao colocé-las em
funcionamento, estas faculdades passam a exercer suas funcdes sem cessar. Sobre isso, duas
situacdes diferentes podem ocorrer: a primeira acontece, quando a alma nao esta empenhada
em nenhum objetivo especifico e, na medida em que as faculdades agem de modo intermitente,
ocorre que as acdes de uma determinada faculdade sao realizadas de modo mais livre e passam
a dominar. O segundo caso se d4 quando a alma estd empenhada num objetivo especifico e
passa a utilizar os instrumentos das faculdades para auxilia-la, ocorrendo, nesse caso, que as
caracteristicas das faculdades em uso ndo dominam porque a alma como um todo comanda o
procedimento. Tal € o caso, por exemplo, da imaginativa que ganha mais for¢a quando ndo ¢
direcionada a uma agdo especifica pela alma. Se a imaginativa cessa de ser ocupada de ambos
os lados, isto €, pelo intelecto e pela comparagdo com as coisas existentes no exterior, como
ocorre no estado de sono — ou ainda de apenas um dos lados, como no caso das doengas que

tornam o corpo fraco, ou em situa¢des de medo, ou em qualquer situacao na qual ela abandona

T RAHMAN: 1V,2,170s./ BAKOS: 1V,2,120. “Anima etenim cum occupata fuerit circa interiora, non solet
curare de exterioribus quantum deberet; et cum occupata fuerit circa exteriora, practermittet gubernare virtutes
interiores.” Cf. RIET: 1V,2,14.
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o intelecto e sua condugdo — € possivel que a apreensdo imaginativa se torne forte, e que ela se
dirija a formativa, empregando-a, sendo que a reunido das duas se torna igualmente forte, e a

forma que esta na formativa aparece no sentido comum e, nesse caso, a forma \_@_"iS 6 —a
Lal 5, 4 Jich Lo oo Jala e )0 as z A e )18l e aall A1 O s JlA Ba5a 56
daally Caliany /6 vista como se fosse existente fora, porque a impressdo percebida do que vem de fora

e do que vem de dentro é o que se mostra nela [na formativa], e so ha diferenca pela relagd0.302

O fato de o conjunto das faculdades vegetais e animais no homem operarem
incessantemente ndo significa que o fagam sempre sem nenhuma dire¢do determinada. Ao
contrario, quando a faculdade racional tem uma determinada dire¢do, o conjunto das
faculdades que lhe servem operam no sentido que fora determinado pela primeira. Por essa
razdo, Ibn Sna afima que lede lgilen (o Guall 55 o Lgie, oLl 8 Q8L (il (cpuas Al a3 80 )
<l al / a faculdade animal’” afeta a alma racional nas coisas, tal como o aparecer do sentido em
seu conjunto que lhe chega dos particulares.304 A conseqiiéncia que esse movimento gera, resulta
em ultimo grau na aquisicao dos inteligiveis. A primeira € a propria abstracao total de todas as

aderéncias materiais:

Uma ¢ a abstragdo, efetuada pelo pensamento,,

0= 83yl e lLdsdl addl Cb.?.»i o>
dos universais separados dos particulares

O g,’,L,‘_[ KPR P e abjjaﬂ abstraindo suas intengoes da matéria, das

relagoes com a matéria, dos caracteres que se
AR . . . s .
"']J ‘ ou‘ﬁj $ |3J3 saUl d“’)uj saUl reunem a matéria, em vista daquilo que é comum,

. (e . . | daquilo que lhe difere, daquilo que é essencial em
L;..oj\”j 03929 @‘J.Jb 4 wL.ullj 49

vista daquilo que é acidental *”

.00 > 9
A partir da visdo do intelecto sobre as formas que estdo estabilizadas nos sentidos internos,

entdo, as formas imaginativas que sdo inteligiveis em poténcia, tornam-se inteligiveis em

392 RAHMAN: 1V,2,173 / BAKOS: 1V,2,121s. “(@i) et videntur quasi habeant esse extrinsecus: operatio etenim
apprehensa ex eo quod venit ab exterioribus et ex eo quod venit ab interioribus est id quod praesentatur in
formali, et non differunt nisi comparatione.” Cf. RIET: 1V,2,18.

303 . . .
No sentido de “animativa”.

304 RAHMAN: V.3,221 / BAKOS: V.3,157. “Virtutes animales adiuvant animam rationalem in multis, ex
quibus est hoc quod sensus reddit ei singularia (@1)”Cf. RIET: V,3,102.
303 RAHMAN: V,3,221s. / BAKOS: V,3,157. “Unum est quod ratio separat unumquidque universalium a

singularibus abstrahendo intentiones eorum a materia et ab appendiciis materiae et a consequentibus eam, et
considerat in quo conveniunt et in quo differunt, et cuius esse est essentiale et cuius accidentale.” Cf. RIET:
V,3,102.

156



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

ato>"

. Mas essa operagdo também resulta no movimento inverso no qual a alma se dirige
novamente aos sentidos e aplica tais concep¢des no mundo sensivel.>"’

Agindo incessantemente, as faculdades animais fornecem, assim, os dados
recolhidos ou combinados de acordo com suas fungdes especificas: o olho ndo cessa de ver, o
ouvido de escutar, a formativa de reter, a imaginativa de compor e assim sucessivamente. E,
por um lado, sobre esse conjunto rico de dados oriundos da apreensdo dos sentidos externos e
internos e, por outro, sob a interven¢do dos principios da inteligibilidade guardados e
fornecidos pela inteligéncia ativa que o intelecto opera e cumpre sua fun¢ao. Por um lado, os
dados sensiveis e, por outro, as formas inteligiveis. Os dois em fluxo constante e intermitente, e

em colaboracio.

00 Jaall (58 (.. )e 4l ) Gl Jiall i3 8 o)y ime Ly ol Calias Y ) el jpid

RSN YN ‘_,,JG g 6—3\&4«3\ O sl gl Pre GJS: 58 / Assim, tornam-se as intenges, naquilo em que ndo
diferem, uma inteng¢do una, por suas semelhangas, na esséncia do intelecto. (i) pois o intelecto tem o poder,
quanto as intengdes, de multiplicar a unidade e de unificar o multiplo. RAHMAN: V,5,236 / BAKOS: V,5,167s.
“(@) sed intentiones quibus non differunt ipsae formae fiunt una intentio in essentia intellectus comparatione
similitudinus (@) ergo intellectus habet potestatem multiplicandi de intentionibus qua sunt una, et adunandi quae
sunt multae.” Cf. RIET: V,5,129.

307 . R - - . .

O movimento ¢ apresentado por Ibn Stna como sendo um resultado de quatro estagios a partir do contato da
alma com os particulares por meio dos sentidos. Quanto ao estudo do modo pelo qual o intelecto considera as
formas presentes nos sentidos internos e como, pela luz dos principios da inteligibilidade presente na inteligéncia
agente, chega a apreensdo dos inteligiveis, remetemos ao capitulo anterior, notadamente na se¢@o a respeito da
inteligéncia ativa.
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I11 4- A materialidade e a corporeidade das faculdades da alma.

O fato de o intelecto operar sobre os dados armazenados nos sentidos internos
como preparagdo para aaquisi¢cdo das formas inteligiveis presentes na inteligéncia ativa
conduz, ainda mais, a que se entenda que os modos pelos quais a hierarquia das faculdades se
apresenta acompanha a sucessdo hierarquica dos graus de abstracdo. Todas essas faculdades
sao identificadas a partir do carater de cada uma das operagdes observaveis da alma humana.
Essas duas coisas — a hierarquia das faculdades e a hierarquia dos graus de abstracdo — como
ja sublinhdramos anteriormente, ndo devem ser compreendidas como sendo rupturas, mas, ao
contrario, como um carater de continuidade que garante a comunicagdo entre todos os graus
intermediarios entre os dois extremos em questdo, isto ¢, a materialidade e a imaterialidade®®®.
Sendo assim, ¢ natural que se entenda que o intelecto ndo poderia operar diretamente sobre as
coisas materiais porque, entre as coisas € o intelecto, interpdem-se outros graus intermedidrios
de abstragdo por meio de suas respectivas faculdades garantindo a passagem de um estagio ao
outro. Assim, o intelecto s6 pode operar, com mais propriedade, sobre o estdgio que o
antecede nos graus de abstracio™”. Esse grau ¢ a estabilidade das formas, presentes nos
sentidos internos. Sendo que a forma sensivel da coisa, apreendida pelos sentidos externos, ¢
segundo a complei¢do do o6rgdo de cada faculdade e sendo que, na apreensdo dessas formas,
hierarquizam-se os sentidos do tato a visdo, destes ao sentido comum, deste a faculdade
formativa e desta a faculdade estimativa em graus de abstragdo cada vez mais intensos,
atinge-se o grau supremo de separabilidade dos acidentes materiais por meio do intelecto. Se
ha, por um lado, um grau de apreensdo com menor grau de abstracdo que opera com maior
proximidade da matéria da coisa sentida — o tato — e no outro extremo, um grau de apreensao
de abstragdo total que opera sem qualquer indicio de matéria — o intelecto —, € natural que Ibn
Sina afirme que esta ultima faculdade nao pode possuir nenhum traco de materialidade.

Desse modo, estabelecem-se duas diregdes principais. A primeira ¢ verificar

quais os principais argumentos e passagens em que Ibn Sina afirma a imaterialidade do

308 . . . . . . s . . ,
Afirmar-se dois extremos da realidade ndo implica, necessariamente, uma visdo dualista pois o carater de

continuidade entre os dois extremos ¢ mantido pela sucessdo de estagios intermediarios que levam de um extremo
a0 outro.

309 o . . . . . .
Em todas essas afirmacdes, considere-se que o modo imediato de conhecimento — o intelecto sagrado — ¢

tido como uma exce¢do no modo comum pelo qual os homens conhecem.
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intelecto e qual a relagdo entre a incorporeidade e a imaterialidade®'°

. A segunda ¢ verificar se
ha algum tipo de relag@o entre a suposta imaterialidade e a imortalidade. Se afirmar-se imortal,
deveremos verificar, ainda, o que exatamente se inclui nesse grau, se o intelecto como
faculdade ou se a alma como um todo. No primeiro caso, ¢ possivel encontrarmos inimeras
afirmagdes a respeito da incorporeidade da faculdade racional frente a corporeidade das

demais faculdades tais como:

- inteligiveis ndo é um corpo e ndo subsiste por um
. Aod .; . IR
845 4 1 e amu> é r..b ﬁj A ,“,l corpo enquanto ela for, de algum modo,

311
faculdade ou forma desse corpo.

Dizemos que a substancia que é o receptaculo dos

>y 43 BY o jl 4.@
Quanto ao carater imaterial do intelecto, podemos encontra-lo nessa passagem:

Quanto a faculdade humana, explicaremos em

LgsT Loyl oo coionsd slus ¥ 5501 Lol

C)T . Qj saU J &uo"m OE I & e | na matéria, e explicaremos que em todas as agoes

breve que sua esséncia é isenta de ser impressa

que se referem ao animal, hd a necessidade de um

Cl_'bu O‘)—.!-’-” dl 2"3"“""“ JLYl G2 | orgao.
AT L

Assim, embora ndo sejam sindnimos, a imaterialidade e a incorporeidade do intelecto sdo dois

atributos frente a materialidade e a corporeidade das demais faculdades®’. A hipotese de

1 o . .. . . . \ .
310 Vale lembrar que a questio da imaterialidade e da incorporeidade do intelecto frente as demais faculdades

encontra um ponto de partida importante no De Anima (1,1,403 a7-10) de Aristoteles e nas dispares interpretagdes
dos filésofos que o sucederam. A questdo baseia-se em saber se ha alguma atividade que pode ser propria da alma
sem a colaboragdo do corpo ou, ao contrario, todas as atividades da alma sdo dependentes do corpo. Se entendida
a alma como dependente da matéria, a primeira ndo poderia, pois, ser afirmada imaterial e independente. Como
bem assinala Verbeke, o estudo da alma é sempre indireto, isto é, observando-se suas atividades, identificam-se
suas origens. No caso de Ibn Sina, o método empregado é o mesmo mas suas conclusdes afirmam a
independéncia da alma em relagdo ao corpo e, portanto, sua imaterialidade. Cf. nosso 1,1; Cf. VERBEKE,
Introduction IV-V, op.cit., pp. 21-23 para as consideracdes materialistas de Alexandre de Afrodisia: “segundo ele,
a alma nasce da mistura dos elementos” (p.21); a imaterialidade afirmada por Tomas: “o exercicio do pensamento
ndo requer a intervencdo de um o6rgdo corporal se bem que o conteiido do pensamento encontra sua origem na
experiéncia sensivel. Gragas a esta distingdo, sdo Tomas pode afirmar que a alma humana é imaterial e
imortal”(p.22) e a posi¢do de Simplicio: “o intelecto ndo assegura a coesdo do corpo e ndo se serve dele como de
um instrumento.”(p.23).

3 RAHMAN: V.2,209s / BAKOS: V,2,148 s. “Dicemus ergo quod substantia quae est subiectum

intelligibilium non est corpus, nec habens esse propter corpus ullo modo eo quod est virtus in eo aut forma eius.”
Cf.RIET: V,2,81s.
312 RAHMAN: 1,4,39 / BAKOS: 1,4,27. “Sed constat quia vis humana ex seipsa non potest imprimi in materia; et
constat quod omnes actiones attributae animali necesse est ut habeant instrumenta (@1)”. Cf. RIET: 1,4,78.

313 Materialidade e corporeidade ndo sdo tomados como sindnimos. S3o dois atributos que se referem as
faculdades da alma que operam por meio de 6rgdos, ou seja, os sentidos externos e internos. O texto frisa
inimeras vezes a corporeidade dessas faculdades em vista da incorporeidade do intelecto. O termo “corpo”, aqui
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incorporeidade e imortalidade para todas as faculdades da alma a excegdo do intelecto ja fora
descartada por Ibn Stna ao final do Capitulo IV, ndo sem razao, antecedendo a abertura do
estudo do intelecto: (s o) 58l Asags, b V) L Jad Y 4 sall (5 g8l YN o o
S, A 8 G Lasa s, Ay A dedl sy 0S5 L) 1Y) A al) (5 3, e Cuny

c ol 2 Wl 58y ficou evidente que o conjunto das faculdades animais ndo age a ndo ser pelo
corpo e que a existéncia das faculdades é em vista de seu agir. Assim, as faculdades animais so
existem enquanto agem e sdo corpdreas . Logo, sua existéncia é corporal e ndo possuem
sobrevivéncia além do corpo °'* . Para evidenciarmos o contraste que se estabelece entre o
intelecto e as demais faculdades animais e vegetais, resumamos, pois, 0 modo de operagdo
destas ultimas em relacdo ao corpo para, em seguida, destacarmos as passagens a respeito do
intelecto.

Uma afirmacdo fundamental a respeito dos dois conjuntos de faculdades
vegetais e animais encontra-se no Capitulo IV, Sessdo 3, em que Ibn Sina, ao tratar da
faculdade estimativa e de seu respectivo depdsito — o conjunto mais elevado na hierarquia das
faculdades animais — assevera que iule—wa <UL LIS 548 o3 a Judl o / as acdes dessas
faculdades sdo todas por meio de érgdos corporais.’’® Nio & sem razdo que todas as faculdades
operam por meio de 6rgdos corporais, na medida em que apreendem dados materiais e
particulares das coisas que se-lhes avizinham. Sejam elas faculdades dos sentidos externos ou
internos, a estrutura de graus de abstragdo e de introjecdo dos dados sensiveis para o interior
da alma novamente estabelece relagdes entre o que € mais externo no corpo € o que ¢ mais

interno na alma. Focalizando o conjunto das faculdades que percebem, ja fora estabelecido

traduz o termo jism/ a—wa significando os corpos sublunares, compostos de matéria ¢ forma. Nao se trata, pois,
dos corpos celestes. Cf. Goichon, Lexique, op.cit, p.99. Vale lembrar que a inteligéncia ativa, na esfera da Lua,
flui a matéria e as formas para o mundo sublunar. Ao longo da histéria da filosofia, os termos “matéria e corpo”
tem significados muito particulares em cada um dos casos, o que, levado ao extremo comportaria falar de corpos
sem matéria ou matéria sem corpo. Nao tomamos os dois termos com um significado absoluto mas entendemos
que no sistema de Ibn Sina, os corpos sublunares remetem a materialidade; assim como a matéria que flui da
inteligéncia ativa, remete aos corpos corruptiveis. Assim, matéria e corpo, tomados no mundo sublunar sdo dois
atributos das faculdades vegetais e animais, ao passo que o intelecto, proprio a alma humana, acompanha sua
incorporeidade, a0 mesmo tempo em que ndo se imprime na matéria. E somente nesse sentido restrito aos
fendmenos sublunares que entendemos ser possivel grifar os dois atributos as faculdades da alma.

314 RAHMAN: 1V,4,201 / BAKOS: 1V 4,142. “Dicemus autem quod, postquam ostendimus omnes virtutes

sensibiles non habere actionem nisi propter corpus, et esse virtutum est eas sic esse ut operentur, tunc virtutes
sensibiles non sunt sic ut operentur nisi dum sunt corporales; ergo esse earum est esse corporales; igitur non
remanent post corpus.” Cf. RIET: 1V ,4,66s.

315 RAHMAN: 1V,3,182 / BAKOS: 1V,3,129. « (0) actiones harum omnium virtutum fiunt instrumentis

corporalibus.” Cf. RIET: 1V,3,34. Remetemos ao Capitulo I no qual tratamos de fornecer a localizagdo de cada
um dos 6rgdos dos sentidos externos assim como dos sentidos internos.
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que o 6rgdo do tato, o mais exterior dos sentidos externos, se distribui por toda a pele do corpo
e, como vimos, ele ¢ a base da sensibilidade em sua func¢do de apreender as qualidades tateis,
0 que sO se perfaz com o contato direto com a coisa. A ele, seguem-se os outros sentidos
culminando com a visdo que, por meio do pneuma adequado, forma a imagem no cruzamento
dos nervos, ja no interior do corpo. A todos esses sentidos externos, a posi¢do de Ibn Sina ¢é

clara:

Y 3 . £ ot
‘L..:“.:PJ‘)}.@JJ 6}.d| Y ib.)il Ll d}bﬁ
2 g";llj RPN Yk J_‘_; 2_1@ e BJAU&” exteriores, segundo uma disposi¢do que ndo é

total quanto a abstrair e quanto a separagdo da

Dizemos a respeito do que é percebido pelas

faculdades quanto as formas particulares

s w & . £ s .
5oLl d"m o= Sl S Yﬁ saUl O | matéria, e que ndo esta de modo algum livre das
Lis| J ).oﬁb Bﬁwﬂl Z""' I 3)43 LS aderéncias com a matéria, como é o caso da

¢ percep¢do dos sentidos externos, é bem evidente e
s J.g_.a C-.é‘j @Lo-..o e 31 4—5‘)31 mesmo facil de compreender que a percepgdo

. - disso que percebe tem necessidade de Oorgdos
csly e &yas Les| jeadl 0da oY &ldg o )

corporais. E isso é assim porque essas formas so
5.:3.?}0 3ol Jl}i‘ sdo percebidas enquanto as matérias sdo

‘. . 316
materias presentes, existentes.

Contudo, na medida em que ¢é possivel verificar que as formas apreendidas pelos sentidos
externos desaparecem na mesma propor¢do em que a coisa desaparece do alcance dos orgaos
dos sentidos externos, também ¢ possivel atestar que algo proveniente dessas sensagdes
permanece, de algum modo, naquele que sente. Como vimos, o que ¢ fixado e estabilizado
pelos sentidos internos ¢ de duas categorias: a primeira refere-se as formas fixadas na
faculdade formativa e a segunda, as intengdes apreendidas pela estimativa e fixadas na
faculdade que conserva e se lembra. Esses dois graus de abstracdo, ndo obstante apresentarem
diferencas quanto ao trago de materialidade da apreensdo da coisa, ainda se referem ao
particular. Por essa razdo, Ibn Sina sustenta que ndo ha razao em se afirmar que tais faculdades
prescindissem de oOrgdos porquanto os dados que apreendem sdo proprios da matéria

assinalada no particular.

316 RAHMAN: 1V,3,188 / BAKOS: 1V,3,132 s. « (0) dicentes quod ex omnibus virtutibus id quod est

apprehendens formas singulares exteriores secundum affectionem imperfectac abstractionis et separationis a
materia, nec abstractae aliquo modo ab appendiciis materiae sicut apprehendunt sensus exteriores, quod egeat
instrumentis corporalibus, manifestum est. Haec enim forma non apprehenditur nisi quamdiu materiae
permanserint et exstiterint praesentes.” Cf. RIET: 1V,3,45.
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E quanto a percep¢do das formas particulares

é_‘,)b,ﬂ Y i RPRE r_,_;j sall Cyo | sem que sejam, de modo algum, abstraidas as

aderéncias  materiais como  [ocorre] na

segundo uma abstracdo completa da matéria mas

. T s . N 23

I Jl Layl CL"@.@ JLaJlS  Loll | . L .. . ,
- d - = = imaginagdo, é necessdrio para isso, também, um

1317

.o, instrumento corpora
MLo.».a- P

Se, por um lado, o tipo de apreensdo realizado pela formativa dispensa a presenca da coisa
diante de si, por outro lado, a apreensdo efetuada ndo ¢ capaz de se descolar das
caracteristicas intrinsecas daquele particular determinado. Ibn Sina se utiliza de exemplos para
mostrar que a figura externa de um homem sé pode ser imaginada daquele determinado modo,
assim como a figura de um quadrado s6 pode ser imaginada numa determinada forma
particular318. Sendo que a imagem sempre esta ligada a um traco de materialidade tanto no
modo de apreensdo como no efeito que essa apreensao gera, tal faculdade deve também estar
ligada, necessariamente, a um 6rgdo. Por isso, reforga Ibn Sind que JLAl &),y ¢ Zoal a8

A il Wil o8/ ficou evidente que a apreensdo imaginativa também sé se realiza por meio de

319
um corpo.

Quanto a estimativa, ainda que a apreensdo das intengdes ndo se realize sempre
por meio das formas trazidas pelos sentidos externos, tal apreensdo mantém-se sempre em
referéncia a uma situagdo determinada e particular, e ndo de um modo geral e universal
proprio da forma inteligivel que se realiza no intelecto. Vale notar que a estimativa, em suas
acoes de julgar, recorre nao s6 aos dados armazenados na memoria, que € o seu deposito
proprio, mas também as formas armazenadas na imaginag¢do, que ¢ o depdsito proprio do
sentido comum; a partir disso, nesse caso, agindo como se fosse imaginativa, estabelece
relacdes entre as formas e as intengdes para chegar ao seu julgamento proprio operando acima
de todas as outras faculdades animais da alma humana. Mas a estimativa, em sua agdo mais
focal, também opera diretamente sobre a coisa particular apreendendo as intengdes de modo

direto sem a intervencdo dos sentidos externos. Nesse caso, ainda que apreenda dados

317 RAHMAN: 1V.3,188 / BAKOS: 1V.3,133. “Sed apprehendenti formas singulas secundum abstractionem

perfectam a materia et secundum privationem abstractionis ullo modo ab appendiciis materialibus, sicut est
imaginatio, necessarium est etiam instrumentum corporale.” Cf. RIET: IV,3,45.

318 of RAHMAN: 1V 3,188s. / BAKOS: IV.3.133s.

319 RAHMAN: 1V,3,192 / BAKOS: 1V,3,136. “Ergo ostensum est quod apprehensio imaginabilis non nisi
corpore perficitur.” Cf. RIET: 1V,3,52.
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imateriais de modo imediato em contato com o particular, essa apreensdo nao ¢ do carater
inteligivel porque ndo ¢ destituida das aderéncias materiais que a ligam aquele particular
determinado. Essa operacao universal s € possivel pelo conceito, realizado pelo intelecto com
a colaboracdo da inteligéncia ativa. Portanto, a estimativa, ainda que encime as faculdades
vegetativas e animais realizando o mais alto grau de abstracdo que antecede o grau de
abstragdo pelo intelecto, ndo deve operar sem Orgdo justamente porque suas apreensdes ainda
sao de carater particular e, portanto ao modo das formas imaginativas, ainda que sem os

contornos imaginativos caracteristicos destas ultimas. E por essa razdo que Ibn Sina afirma:

. . .o E como conheceste isto sobre a imaginagao,
r@ﬁlgaﬂ&aﬁd@lél&wuj

também conheceste sobre a estimativa que
'5)9 9 Lilais 4 5)_,_‘,. | g‘,l 4 5)_3’,. o M| | somente percebe o que percebe estando em
relagdo com uma forma particular, imaginativa,

Lmsgl b e Ll 15>

conforme elucidamos.*’

Vale observar que a medida em que aumenta o grau de abstragdo, os 6rgios das faculdades
interiorizam-se no corpo. Do tato, o mais exterior dos exteriores, até a visdo, 0 mais interior
dos exteriores e, do sentido comum — na cadmara frontal do cérebro, contiguo ao 6rgdo da visao
e 0 mais exterior dos sentidos internos — até¢ a faculdade que conserva e se lembra — na parte
posterior do cérebro, depdsito da estimativa que € o mais interno dos sentidos internos € o
mais proximo da apreensdo intelectual- os modos de apreensdo seguem ritmadamente um
caminho de introjecdo para o grau mais intimo e proprio da alma humana que € o intelecto.
Nesse grau extremo o material torna-se imaterial, o corporal, incorporeo e o particular,
universal. Em uma palavra, o ndo conhecido torna-se conhecido. E sabido conhecido.

Do tato a estimativa, adianta-se a direcdo da argumentacdo para afirmar a
incorporeidade do intelecto. Nao € a toa que a tltima secdo do Capitulo V que encerra o Kitab
al-Nafs discorre longamente a respeito dos 6rgdos que pertencem a alma sem tecer uma so
palavra a respeito do intelecto. Tendo afirmado, na abertura da obra, que a alma ndo ¢ corpo e
que a agdo por exceléncia da alma humana ¢ conhecimento pelo intelecto, ndo pode haver
razdo para que essa faculdade seja de natureza distinta da substancia da qual ¢ faculdade. Se o
corpo, formado em suas faculdades e 6rgaos, deve sua estrutura a inteligéncia da alma, ndo se
despreza que entre os dois extremos deva haver um contato primordial que os estabelega em

harmonia. A estrutura utilizada por Ibn Sina reforca a hipotese de que a comunicagdo através

320 RAHMAN: 1V,3,194 / BAKOS: V,3,137. “Cum autem cognoveris hoc in imaginatione, iam cognovisti hoc

in aestimatione quae, quicquid apprehendit, non apprehendit illud nisi in forma singulari imaginabili, sicut
ostendimus.” Cf. RIET: 1V 4,54.
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dos diversos graus e modos da existéncia ¢ a garantia de que a natureza nao se manifesta por
bruscas oposi¢des mas por um desbordar constante em graus hierarquicos de si mesma, nos
quais os limites do material e do imaterial se configuram como extremos de uma so

321 Estrutura semelhante pode ser encontrada nas explicagdes que Ibn Sina

manifestacdo
fornece na ultima secdo do Kitab al-Nafs . A conexdo entre a alma e o corpo ¢ feita pelos
fluidos pneumaticos que por sua natureza especifica intermediam essa comunicagdo. Os dados
entre os Orgdos seguem uma hierarquia de fungdes respeitando-se a régia conexao que a alma
tem com o corpo. Ora, se ela o formou, deve ter iniciado por algum dos 6rgdos e se ramificado
para os demais. Portanto, essa seqiiéncia da formagdo dos 6rgdos mantém-se como estrutura
basica para o funcionamento do corpo e das faculdades da alma.

O carater material das apreensdes das faculdades externas tendo sido

introjetado para o interior das camaras do cérebro ¢ mantido por meio dessa estrutura de

comunicagdo que nao ¢ de modo algum incorporea, no maximo sutil.
. . . . . .... | Dizemos primeiramente que o primeiro portador
4_.3.:.3.:.” ‘U.:l_w.QJJ' 63_.4” U! jjl dj_.bﬂ

das faculdades animicas corporais é um corpo

aaldl 3 300 b s> 3;}[‘ | g’;“,[n, sutil que penetra os espagos vazios pneumaticos e

322
o gl S 0ly Sl

A particularidade de cada faculdade do corpo acompanha-se da mistura adequada do pneuma

esse corpo é o pneuma.

que a porta. Assim, para cada faculdade corresponde-lhe um pneuma apropriado que porta e
transporta os dados dessa determinada faculdade aquela que lhe é superior. “*Deve-se
considerar, porém, que a ligagdo do corpo com a alma se faz por um contato primeiro que,
depois deriva nos demais membros. Do mesmo modo como a estrutura hierarquica da

percepcdo se mantém em dobras constantes de comunicagdo entre os diversos estagios — tanto

321 \ c L . Y . « .
Remeta-se novamente a descricdo do Primeiro Existente, necessario por si, ¢ a processdo metafisica das dez

inteligéncias até o mundo sublunar presentes na Metafisica e na Origem e o retorno.

322 RAHMAN: V,8,263 / BAKOS: V,8,186. “Primo igitur dicemus quod virtutum animalium corporalium
vehiculum est corpus subtile, spirituale, difussum in concavitatibus, quod est spiritus.” Cf. RIET: V,8,175. O

termo “pneuma” traduz A correspondéncia entre pneuma, espirito e sopro, mantém-se na lingua arabe
3

visto esse termo derivar de 7= que significa “ar, sopro, vento”. Nesse caso, a op¢do por “pneuma” indica a

tradigdo médica dos fluxos pneumaticos atravessando o organismo e¢ isolando a provavel confusdo que o termo
“espirito” traz em rela¢do a alma humana. Nesse Gltimo caso, a identificagdo s6 € possivel com o intelecto. Cf.
GOICHON, Lexique, op.cit., p.144 e o RIET, Lexique arabo-latin IV-V, op. cit.,P. 236.

323 T . . A o . .
A distingdo dos pneumas determinados € conseqiiéncia da observacdo de diversos atos. Se a mistura fosse

Unica, as faculdades seriam uma sé e, seus atos, os mesmos. Ora, mas como os atos sdo diversos, as faculdades
também o sdo e, conseqiientemente, acompanham-se-lhes misturas pneumaticas diversas.
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das faculdades como dos dados apreendidos — também encontramos estrutura semelhante na
ligacdo e na relagdo entre o corpo e a alma. O primeiro contato € o primeiro 6rgao € o coracao,

a partir do qual derivam todos os outros Orgdos e membros. Isso se da na medida em que 134
A3 S s, Ay o ns @lia ey, ol Gl Jdf W 05 o aad 3aal 5 i) culS

zs 3 Jas $03/ Se a alma for una é preciso que haja para ela uma primeira ligagdo com o corpo,

P . . ;7 324
e de la ela o rege e o faz crescer, e isso se faz por intermédio desse pneuma.

N . . s ... | Pois o coragdo é um primeiro principio do qual
;) 98 CLOJ.” J!muo.‘pﬁ;]ﬂ [K¥P) g_J.OJlB )

emanam as faculdades para o cérebro, das quais
4_‘,[}_?,75 CLOJJ' 3 g!béi (,‘; 5 lg a‘,‘.,é algumas realizam suas agdes no cérebro e em

suas partes tal como a imaginativa, a concepgdo

L—dnys 3 =ty yy—ailly Jomalls e outras, enquanto outras desbordam do cérebro

LS we :‘QJLS L i Jl iLoJﬂ o0 Ldaio em dire¢do aos membros que lhe sdo exteriores
tais como em dire¢do a pupila do olho e em
s ;LSPM J-b;d| 315 RPN 31 vdaty | direcdo aos miisculos motores. E do coragdo
emana em dire¢cdo ao figado a faculdade de
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A partir disso, a alma, por meio do coragdo, segue a organizar o corpo nos limites da
potencialidade particular da mistura daquela determinada matéria. Do mesmo modo que a
comunica¢do dos dados interiorizados para dentro da alma se faz por contato contiguo das

faculdades da alma, o contato desta com o corpo mantém-se em primeiro lugar com o coragao.

324 RAHMAN: V.8,263 / BAKOS: V,8,187. “Unde si anima una est, oportet esse membrum unum propter quod

principaliter pendeat ex corpore et ex quo regat corpus et augmentet, et hoc fiat mediante hoc spiritu.” Cf. RIET:
V,8,176. Por intermédio do pneuma, corpo sutil, o primeiro engendrado é o coracdo. Deste derivam todos os
outros membros como explicado em detalhe nesta Segdo 8. Iniciando pela conexdo que a alma faz com o corpo
por meio dos pneumas adequados, o primeiro engendrado € o coragdo que, somado ao cérebro e ao figado,
constitui a triade dos principais 6rgéos, a partir dos quais ramificam-se as faculdades da alma que operam por
orgdos. Nao ¢ dificil perceber que para realizar toda essa constitui¢do do corpo para que se torne um organismo, a
alma como substancia inteligente se utiliza da faculdade do intelecto para intermediar tal operagdo. Em mais de
um lugar ja verificamos que essa conexdo € o intelecto pratico que rege o corpo e o coloca em funcionamento. Cf.
nosso II,1.

325 RAHMAN: V,8,266s. / BAKOS: V.8,189. “Ergo cor est principium primum et ab ipso emanant virtutes ad

cerebrum, quarum quaedam suas actiones perficiunt in cerebro et in partibus eius, sicut imaginatio et formalis et
ceterae, quaedam vero emanant a cerebro ad alia membra quae sunt extra illud, sicut ad pupillam et ad musculos
moventes. Et a corde emanat ad epar virtus nutriendi (@))” Cf. RIET: V,8,181. A conexdo da alma com o corpo
tem o coragdo como primeiro érgdo. E a partir dele que os outros 6rgios sdo formados pela alma. Tal afirmagio

pode se basear na evidéncia de que o coragdo pulsante ¢ que vivifica o corpo humano. O termo ¢ 5/ rith

traduzido por fluxo pneumatico ou espiritual deriva da mesma raiz dos termos “sopro, respiragdo”. O coragio
fazendo da matéria um organismo vivo, o faz por meio da respira¢do, o pneuma que vivifica. Esse primeiro
estagio de contato permite dizer que tal matéria ¢ um organismo.
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Ele ¢ o lago de comunicacdo que une e estabelece continuidade entre a matéria corporea ¢ a

alma.

s el i) a3 Jal 0585 of ad
'CLM_IL.. r_’; — ‘E‘b. s ()T = u‘?.Jj se ligue ao coragdo, depois ao cérebro, mas

quando ela se liga ao primeiro membro, o corpo

Pois é preciso que a primeira liga¢do da alma

seja com o coragdo, mas ndo é admissivel que ela
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torna-se animico. E quanto ao segundo, ela ndo

. . sy s .o bre ele a ndo ser por meio daquele
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primeiro. Desse modo, a alma vivifica o animal
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Até o final dessa se¢do Ibn Sina detalha os movimentos pneumaticos que as faculdades

vegetativas e animais realizam em sua mutua comunicacdo. Nao se encontra ai uma so

palavra a respeito do intelecto. A razdo € simples: a se¢do denomina-se —all <Y Ly 8
.. o s . 327 : .~
i A/ explicagdo sobre os orgdos que a alma possui >~ e, como o intelecto opera sem 6rgios,

este ndo foi o lugar de tratar de suas caracteristicas. A auséncia do tratamento do intelecto
nessa secdo especifica sobre os orgdos reforca o tratamento anterior aplicado ao caso do
intelecto. Em todos os casos em que a comparagado entre o intelecto e o restante das faculdades
vegetais e animais se realiza, a distancia entre o primeiro e as demais se acentua.
Diferentemente das faculdades animais e vegetais, a faculdade racional ndo opera por 6rgaos,

¢ incorporea, ¢ imaterial.

326 RAHMAN: V8,264 / BAKOS: V,8,187. “Oportet ergo ut anima principaliter pendeat ex corde: impossibile

est autem prius eam pendere a corde et postea a cerebro: cum enim pendet a primo membro fit corpus animal; in
secundo autem non operatur nisi mediante primo. Anima autem vivificat animal ex corde (@i)” Cf. RIET: V,8,176.

327 RAHMAN: V,8,262 / BAKOS: V.,8,186. “Capitulum de ostensione instrumentorum animae.” Cf. RIET:
V.,8,174.
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I11 5- A imaterialidade e a incorporeidade do intelecto.

Inicidaramos o nosso Capitulo I afirmando que a estrutura adotada por Ibn Sina
em seu Kitab al-Nafs denota ser inadequado ndo a entendermos segundo uma hierarquia
crescente em dire¢do ao coroamento do intelecto como a mais alta das faculdades humanas.
Entretanto, “a mais alta” ou a “mais elevada” tem que ser compreendida como “a mais

propria”. Se assim nao fosse, ndo afirmaria Ibn Sina que:

<
L;J!—Al‘ BY ! ul_«.u}lb uab_»ﬂ u0->‘j ) . ] ) ) o
= formar as intengdes universais, inteligiveis,
Ky >3 S sall e B_g))_o“ 2l 4SS | separadas da matéria, abstraidas completamente

conforme o que dissemos e mostramos e, partindo

4D y2o Jl J_.a}u] |3 ) OL“Hﬁ oS> L L:J‘; das coisas conhecidas verdadeiras inteligivelis,

e . chegar ao conhecimento das coisas ndo
c‘_’Lo}LaJJ =0 ‘)5"‘9"5 l.c.t.)_..o.» C‘_’ﬁ}g_aa.” &

conhecidas por assentimento e por concep¢do. >

Das propriedades, a mais propria ao homem é

W|
. ey

O ato por exceléncia da alma humana ¢ inteligir e, por isso, o intelecto efetiva a mais propria
de suas acdes. Nesse sentido, o intelecto é a alma humana em sua a¢do mais radical. Se, no
inicio do Kitab al-Nafs, Ibn Sina procurou evidenciar o carater imaterial da alma em contraste
com o carater material do corpo, ¢ forcoso que ele devesse evidenciar que o ato mais proprio
de uma substancia inteligente ¢ por meio de sua faculdade mais propria e, por conseguinte,
essa faculdade ndo poderia ser de natureza distinta da natureza da substancia da qual ela ¢
faculdade. Se, no caso das faculdades corporais, a alma imaterial pode ser tida como operando
materialmente isso se deve apenas ao fato de ela estar acompanhada de um corpo, por ela
formado, para realizar os atos da vida, manté-lo em operagdo e conhecer aquilo que ndo ¢ ela
mesma. Todo o funcionamento do organismo culmina e se dirige para o ato mais proprio da
alma que ¢ inteligir, numa palavra, conhecer e ter consciéncia disso. Esse ultimo grau de

apreensao ¢ o termo ao qual devem chegar todas as apreensdes corporais das faculdades que

operam por meio de 6rgdos. Em ultima instancia, a alma conhece em si mesma, todos os dados

328 RAHMAN: V,1,206 / BAKOS: V,1,146. “Quae autem est magis propria ex proprietatibus hominis, haec est

scilicet formare intentiones universales intelligibiles omnino abstractas a materia, sicut iam declaravimus, et
procedere ad sciendum incognita ex cognitis intelligibilibus credendo et formando.” CfRIET: V,1,76.

“Assentimento” traduz o termo (310’ que Bakos (n. 136) identifica com o termo sugcatavqesi~U utilizado pelos
estdicos e também por Alexandre de Afrodisia. “Concepgdo” traduz ) gi—al . Cf. também, Goichon em seu

Léxique no verbete ) .
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que lhe foram introjetados por meio dos sentidos até destituirem-se de todas as aderéncias
materiais pela iluminagdo da inteligéncia ativa.

Assim entendido, o carater desse conhecimento ndo se distancia do carater
explicitado na alegoria do homem suspenso no espaco. Neste, a alma se toma pensante e
consciente de si porque ndo possui dados sensiveis além de si mesma para inteligir e, por isso
intelige a si mesma. Para se mover desse modo esta implicito que possui uma capacidade para
isso, uma faculdade que lhe seja intrinseca. Esta ¢ o intelecto que, desse modo, s6 cabe ser
tomado como imaterial e destituido de corpo, acompanhando o carater da propria percepcao
em questdao. No segundo caso, os dados que sdo distintos da apreensao de si mesma, chegam a
alma pelas faculdades corporais. Se, no caso dos sentidos externos, o conhecimento se faz em
contato com os particulares que nao sao a alma, no caso dos dados estabilizados nos sentidos
internos sobre os quais o intelecto opera, o conhecimento se da dentro da propria alma e ela,
entdo, ndo co6 conhece, como tem consciéncia disso. Ainda se for considerado o caso
incomum do conhecimento pelo intelecto sagrado, este também ¢ um conhecimento que a
alma adquire de algo que ndo ¢ ela mesma, nao no sentido dos dados trazidos pelas faculdades
corporais mas, ao contrario, por meio dos dados trazidos imediatamente pelos principios da
inteligibilidade da inteligéncia ativa. Nesse caso, também a alma conhece em si e, tal
movimento, s6 pode se efetivar por meio de uma faculdade que a realize, e esta € o intelecto.
Por tais razdes o carater imaterial e incorporeo do intelecto deve necessariamente acompanhar
o carater imaterial e incorporeo da alma em sua substancia. Isto ¢ o que se afirma na abertura

da Seg¢do 2 do Capitulo V:
¥ giall Joe ga S agall of Jyisd
554’? O e s > é rjb jj At u"v.d corpo enquanto ela for, de algum modo,

329
faculdade ou forma desse corpo.

Dizemos que a substancia que é o receptaculo dos

inteligiveis ndo é um corpo e ndo subsiste por um

>y 43 BY o jl 4.@
Vejamos algumas razdes apresentadas por Ibn Sina para evidenciar o carater imaterial do
330

intelecto.””” Um primeiro caso ¢ evidenciado na constatagdo da existéncia da alma individual,

329 RAHMAN: V.2,209s / BAKOS: V2,148 s. “Dicemus ergo quod substantia quae est subiectum

intelligibilium non est corpus, nec habens esse propter corpus ullo modo eo quod est virtus in eo aut forma eius.”
Cf.RIET: V,2,81s.

330 o . . . N ~ , x
Ibn Sina dedica-se a isso com mais atengdo nessa mesma Se¢do 2 do Capitulo V que trata da constatagdo da

subsisténcia da alma racional ndo impressa numa matéria corporal, sendo uma substancia que apreende os
inteligiveis. Para reforcar a proximidade dos tragos entre o intelecto e a alma, note-se que a argumentag@o de Ibn
Sina nesta se¢do se inicia a respeito do intelecto e, ao final, se transporta para a propria alma. Pode-se resumir a

168



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

figurada por Ibn Sina na alegoria do homem suspenso no espago, que ilustra a evidente
percepgio de si efetuada pela alma acompanhada de seu corpo. E importante esclarecer que o
inicio da referida imagem se d4 com o convite a “imaginarmos” um homem que tivesse sido
criado naquelas determinadas condigdes. Nao ¢ o caso de se considerar que Ibn Sina
argumenta em favor da existéncia da alma utilizando o exemplo de homens que teriam os
sentidos vedados e caindo no vacuo (!). O convite a que “imaginemos” tal situacdo indica que
o relato ndo tem valor de argumentacdo rigorosa e ndo pode ser tomado como prova da
imaterialidade da alma. Alids, a secdo I na qual se encontra tal alegoria diz tratar-se da
“constata¢do” da existéncia da alma e ndo de prova. Tal constatacdo ¢, para Ibn Sina, algo
evidente, o que dispensa provas. A consciéncia de si, nesse caso, ¢ uma evidéncia para todos
os homens e se da com a alma acompanhada de seu corpo. Em nenhum momento Ibn Sina
evoca algum caso que ndo seja o da propria experiéncia humana. A alegoria aparece uma
segunda vez, de modo resumido, na Se¢do 7 do Capitulo V — a secdo mais completa e
adequada para se estudar a consciéncia de si como fundamento de sua psicologia — para
ilustrar a estrita percep¢do de si como diferenca evidente de outras percepcdes tais como

331

sentir, conhecer, agir etc. Autores que procuram invalidar uma suposta cadeia

argumentativa dessa alegoria geralmente a tomam por argumento ao invés de alegoria. E o

332 . - 1 . ,
caso, por exemplo, de Sebti”™ que a invalida por considera-la “uma prova irrefutavel da

imaterialidade da alma”*.

Equivoca-se, também, ao afirmar que esta ¢ a Unica via
apresentada por Ibn Sina. Na se¢cdo em curso, mostramos algumas outras vias propostas pelo
autor. Em qualquer dos casos, ndo existe uma situagdo da alma antes da existéncia do corpo na
qual ela poderia tomar-se pensante. No caso de sua existéncia separada apos a dissolu¢ao do
corpo, o caso ¢ distinto. Apds o desaparecimento do corpo, a permanéncia da consciéncia da
alma também ¢ afirmada, mas isso so ¢ possivel pela passagem individualizada daquela alma
naquele determinado corpo. Assim, somos imortais pela alma mas somos conscientes de nos
mesmos pelo corpo individualizado naquela matéria determinada. E a consciéncia de si,

atingida pela experiéncia individual com um corpo, que permanece depois do desaparecimento

deste. Nessas condicdes, a alegoria do homem suspenso no espago deve ser tomada nos limites

argumentacdo em quatro partes: a consciéncia de si ; o fato de os 6rgdos corporais ndo possuirem essa mesma
consciéncia; a fadiga dos 6rgdos e uma demonstragdo geomeétrica que se encontra na abertura da segdo. Cf.
também RAHMAN: 1,4,39 / BAKOS: 1,4,27.

31 Cf RAHMAN: V, 7, 255s. / BAKOS: V,7,181/ RIET: V,7, 161-163.

332 Cf, SEBTI, M. Avicenne, L ’dme humaine, op. cit., pp.117-124.

333 Ibid, p.117.
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de uma alegoria e ndo como uma prova final de que a alma pensa-se sem corpo. Vale lembrar
que as almas sdo engendradas com os corpos e adquirem autonomia depois de um certo tempo.
O desaparecimento dos segundos ndo implica necessariamente o desaparecimento da primeira
pois os segundos ndo sdo causa da primeira, assim como um corpo gerado por outro — depois
de certo tempo — adquire autonomia e mesmo desaparecendo o primeiro pelo qual o segundo
foi gerado, este permanece pela autonomia conquistada. Paradigma semelhante ¢ usado por
Ibn Sina para explicar como a alma, mesmo acompanhada por um corpo durante um
determinado tempo, pode prescindir dele para continuar existindo.

Em suma, a consciéncia de si é a base da evidéncia®*. Esse carater pde em
contraste o intelecto frente as demais faculdades que operam por Orgdos como seus
instrumentos de percep¢ao. Argumenta Ibn Sina que se o intelecto exercesse sua atividade por
meio de um 6rgdo qualquer, ele ndo poderia ter conhecimento nem de seu 6rgdo e menos
ainda de seu ato proprio. Todas as demais faculdades, por operarem por meio de 6rgdos como

seus instrumentos intermediarios de percepcao, nao apreendem a si € nem seus intermedidrios.

UYL Jiws eolS o Lliall 54301 of Jgid
) }1 - }d e Dizemos que se a faculdade intelectual

Lol poladi | g ) 09 S i daudlaws]| | conhecesse pelo orgdo corporal, de modo que sua
propria agdo so se realizasse pelo emprego desse

OlS) Lol eIV &l Jlari i

orgdo corporal, seria necessdario que ela ndo

UV Liag Y Oij Ll Lias Y Oi .y conhecesse sua esséncia e que ela ndo conhecesse

o orgdo e que ela ndo conhecesse ter
s 3
Cedie Lol Jias Y Olg | conhecido.*”

Desse modo, Ibn Sina dirige a argumentagdo na diregdo do contraste entre as faculdades

perceptivas que operam por meio de 6rgaos e o traco distintivo da consciéncia de si que s se
observa pela faculdade intelectual. No caso dos sentidos externos e internos, entre eles e os
dados de suas particulares percepcdes interpdem-se um intrumento que ¢ o proprio 6rgao
corporal, sendo que essas faculdades apreendem algo de exterior a si mesmas e exterior aos
seus o6rgaos. O que ¢ apreendido por meio dessas faculdades ¢ o sensivel que chega ao
respectivo 6rgdo e ndo o proprio 6rgio ou mesmo a percepgdo de si. Pois, Uil (s Lail {juall

Al aled ¥ g a8l JLah Y JLall G, auloal Yo aill Y s 4313 Luay Y 5 W A/ o5 sentidos

334 Cf. VERBEKE, Introd. IV-V. p. 24.

333 RAHMAN: V,2216s / BAKOS: V,2,153. “Dicemus igitur quod virtus intellectiva, si intelligeret

instrumento corporali, oporteret ut non intelligeret seipsam, nec intelligeret instrumentum suum, nec intelligeret
se intelligere.” Cf.RIET: V,2,93.
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8O sentem algo exterior mas ndo sentem a Si proprios, nem seus orgaos, nem sua sensagdo. E, do
L . ~ 336

mesmo modo, aimaginagcao nao imagina de modo algum nem a St mesma e neni sua agao. Apenas

a faculdade intelectual apreende sua propria esséncia. Isso seria uma diferenga nos meios da

efetivagdo da percep¢do quanto ao instrumento que, nesse caso, indicaria que entre ela e sua

esséncia nada se interporia.

oy s A1 LD Gy L L o 10 , .
como nada ha entre entre ela e seu instrumento,

Lew LY U""»"ﬁ , ifl Lg.JT 08 Lesws Ly | assim como nada ha entre ela e isso que ela

intelige. Assim, ela intelige sua esséncia e seu

51 J" N _5'5; s L@.sl ORI | instrumento que lhe é atribuido **" e intelige ter

e o R . T | conhecido, pois ela intelige por si mesma ndo por
QJP,ML@‘}L@J@M@J‘L@J)U p gep p

meio de um orgdo, melhor, [como] ja
LS 08 b, UL Y LsIdy JiaS | demonstramos.®

A argumentacdo encontra, assim, no contraste entre o sensivel e o inteligivel suas vias de

Entre ela e sua esséncia ndo ha orgdos, assim

conclusdo. As vias de acesso ao sensivel por meio das faculdades corporais trazem os dados
que ndo sdo a propria alma. Esses dados sdo externos ao corpo, sendo levados num processo
de introje¢do paulatina ao interior da alma, como vimos. O receptaculo e lugar dos inteligiveis
¢ a faculdade intelectual, imaterial: a mais interna e propria da alma. Se verificarmos que o

tato possui o instrumento mais exterior € mais envolvente do corpo e seguirmos em direcao as

336 RAHMAN: V2,218 / BAKOS: V,2,154. “Item sensus non sentit nisi aliquid extrinsecum nec sentit seipsum

nec instrumentum suum nec quod sentiat. Similiter imaginatio non imaginat seipsam nec actionem suam ullo
modo.” Cf.RIET: V,2,96. A afirmagdo segue mostrando as razdes disso de modo mais detalhado ja mencionado
acima.

337 A aparente contradi¢do nessa afirmacdo a respeito do instrumento atribuido ao intelecto pode ser
interpretada a partir da relag@o entre a alma e o intelecto, como indicagdo de que entre a alma inteligente e sua
percepgao de si interpde-se o proprio ato dessa percepgdo, o qual se efetua por meio de sua propria faculdade de
inteligir, isto ¢, o intelecto. E possivel distinguir a substincia inteligente de sua faculdade intelectual, apesar de
que elas ndo poderiam existir separadamente uma da outra. Uma substancia inteligente implica a capacidade de
inteligir e, portanto, uma faculdade intectiva. Por outro lado, uma faculdade intelectiva ndo poderia destituir-se
de inteligéncia. Alma inteligente e faculdade do intelecto sdo, pois, uma s6 substancia passiveis de distingdo pela
razao.

338 RAHMAN: V,2,217 / BAKOS: V,2,153 . “(0) inter ipsam etenim et essentiam suam non est instrumentum,

nec inter ipsam et instrumentum eius est instrumentum, nec inter ipsam et id quod intelligit est instrumentum; sed
intelligit seipsam, et ipsum instrumentum quod adscribitur ei, et intelligit se intelligere: ergo intelligit per
seipsam, non per instrumentum.” Cf.RIET: V,2,93s. Mas por que o intelecto conhecendo com a ajuda de um
instrumento, ndo poderia se conhecer? Ora, se o intelecto conhecesse seu instrumento, devido a propria forma
desse instrumento, seria necessario concluir que o intelecto conheceria sempre a forma desse instrumento pois
esta estaria sempre presente nele; o intelecto introduziria, assim, uma alteridade numérica para conhecer seu
instrumento, pois “para compreender e conhecer esse instrumento seria necessario apreender a forma que lhe é
propria.” (VERBEKE, Introd. IV-V op. cit, p. 24).Cf. também Carra de Vaux, Avicenne, op. cit., p. 228s. Na
medida que o intelecto ndo tem presente em si nenhuma forma de qualquer instrumento de conhecimento que o
acompanhe em seus movimentos, entdo, o intelecto deve, necessariamente, apreender-se diretamente e sem
mediagao.
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camaras cerebrais, ¢ possivel dizer que os instrumentos interiorizam-se em direcdo ao mais
interno da alma desmaterializando-se paulatinamente até atingir a faculdade intelectual no ato
mais intrinsico que a alma possui — o inteligir — de carater imaterial e incorporeo. E sobre o
fato de as demais faculdades ndo terem percepcdo de si que o intelecto emerge em sua
diferenca principal: a consciéncia ¢ indicador da imaterialidade e da imediatidade em sua acao,
pois entre a substancia inteligente e o ato de apreender-se nada ha que se-lhe interponha.®*’

A diferenga entre as faculdades que percebem por meio de 6rgaos e o intelecto
que aprende sem 6rgdo estende-se a duas outras caracteristicas que podem ser observadas: a
fadiga experimentada pelos orgdos e a dificuldade em se perceber um sensivel fraco apds se

. , 340
ter percebido um sensivel forte.

. . -~ . . ... | [Quanto a] faculdade que percebe por meio de
isls] o Lgd ] e 4|yl °}"J' drgdos, ocorre por acidente e por causa da
constdncia da agdo que ela se fadigue. Isso se da

aolol LGJS_, Y C)T J,;Y JS:; OT J.ud‘ pelo fato que a constdancia do movimento cansa os

orgaos e corrompe sua complei¢do pois isso é sua
. . PO substancia e sua natureza, e que as coisas fortes e

uﬁ >3 L“SJJ‘ Cac ‘ﬂ —~J d'sJ JI dificeis de se perceber as enfraquecem e as vezes

s oo - v - 4 .

Jb.)?l Ll 4_.3‘0J| ))-"’Yb 5 ‘_.g.:MJOj

as corrompem.341
- Lol Ly blags

Nessa categoria incluem-se todas as faculdades da alma humana com excecdo do intelecto.
Nao ¢ dificil constatar que as faculdades vegetativas da alma se corrompem com o uso, assim
como ocorre com o constante uso dos orgdos dos sentidos externos. O mesmo se pode
observar com os sentidos internos, notadamente no caso do enfraquecimento da memoria com
a idade avangada. A exce¢ao do intelecto explica-se tanto pelo fato de nao haver fadiga no ato
de inteligir como por ndo haver dificuldade na aprensao de inteligiveis fracos apos a apreensao

de inteligiveis mais intensos. Alids, ocorre mesmo o contrario, como se 1€ nesta passagem:

. SO Mas a coisa na faculdade intelectual é inversa
Leiols] 0B, uSally Tl 5801 3 LaYls U

pois sua constdncia em inteligir e sua concepgdo

339 . , .
Concordamos com Verbeke quando afirma que “Avicena esta persuadido que uma faculdade operando com

o auxilio de um o6rgdo corporal ndo ¢ capaz de se conhecer: para ele o conhecimento de si é um principio
espiritual.” Cf. VERBEKE, Introd. IV-V, op.cit, p.?25.

340 x o .
Esse argumento ecoa passagens de Platdo e do proprio Aristoteles.

341 RAHMAN: V,2.218 / BAKOS: V,2,155. “(ii) hoc est quod virtutibus apprehendentibus per instrumenta

accidit ex perseverantia operis fatigari: instrumenta enim fatigantur ex iugi motu et destruitur eorum complexio
quae est eis substantialis et naturalis. Ea autem quae fortia et difficilia sunt apprehendi, debilitant instrumenta et
aliquando destruunt ()" Cf.RIET: V,2,96.
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das coisas mais intensas lhe fazem adquirir mais

R Loo Laony U dyﬁ ZJ}@..Q '533 LguSy | seguida a essas mais fracas.”*
- L Cansl

Se para aquele que v€ e l¢ sa/ uma luz intensa

for¢a e mais facilidade de receber o que vem em

3 n3o & possivel ver simultaneamente — ou

logo em seguida — um fogo fraco ou uma luz fraca, assim como para aquele que escuta um
som intenso, essa percepc¢do lhe prejudica ouvir um som mais fraco, no caso do intelecto o
conhecimento de algo intenso facilita a percep¢ao de algo menos intenso. A apreensdo de um
inteligivel forte ndo prejudica o ato do intelecto, contrariamente ao que ocorre com as
faculdades que operam por meio de 6rgdos. Nestes ultimos, por exemplo, uma luz forte ou um
som muito forte danifica o 6rgdo que percebe. Para o argumento contrario que defendesse a
fadiga do intelecto, Ibn Sina responde que as dificuldades de entendimento observadas com o
avanco da idade — ou no caso das doengas — ndo se devem ao intelecto mas a corrupcao dos
6rgdos das faculdades que lhe servem. Por esse motivo afirma ele que se ocorresse da
faculdade intelectual se cansar isso J—<i Al AU Jeativaall Juadls Jiall Ll I / seria em razdo
de que o intelecto solicita o auxilio da imaginac¢do que emprega o orgdo que se fadiga. 3 Para
reforgar o contraste entre as faculdades corporais e o intelecto, Ibn Sina assinala, por fim, o
desgaste natural que os 6rgaos das faculdades apresentam em oposi¢do ao que ocorre no caso

da acao do intelecto.

.. . . . . | Alem disso, todas as partes corporais
3 AU LS gadlslyal ole Layl

o=l s> 0; 20
= enfraquecem-se comegando pelas suas faculdades

dﬁ}“} ;},;U_H Lg.s".w 2 Lbbﬁ Y )l | depois de desenvolvidas e isso ocorre aos

quarenta anos ou por volta dos quarenta anos.

X . £ ‘ [ S . BIK
03y, Uﬂ*‘t’Jw e 5‘ Uﬁ*‘?)>’| o3° “U"’ﬁ ? | Mas a faculdade que percebe os inteligiveis so é

iR 6}8 Lol e aiinell 25)_’1‘ B}b'Jl forte, geralmente, depois disso na maioria dos

casos e se ela pertencesse as faculdades

corporais deveria [se fadigar] sempre em todos

342 RAHMAN: V,2,219 / BAKOS: V,2,155. “In re autem intelligibili e contrario fit. Assiduitas enim suae

actionis et formandi ea quae sunt difficilia, acquirit ei virtutem facilius apprehendendi id quod est post illa
debilius illis.” Cf.RIET: V,2,97.

343 RAHMAN: V,2,219/ BAKOS: V,2,155 . “(@i) nimium splendorem (@)’C£.RIET: V,2,97.

344 RAHMAN: V,2,219 / BAKOS: V,2,155. “ (@i) quod habet ex hoc quod intellectus iuvatur imaginatione
operante instrumento deficienti (0)”Cf.RIET: V,2,97s.
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345
0§ Ccasos.
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E, assim, por tais razdes ¢ possivel afirmar que a faculdade intelectual Auadl (5 58l (pe 53 Canld/
ndo pertence, portanto, ds faculdades corporais.346 Ibn Stna também apresenta uma outra via de
argumentagio fundada em paradigmas geométricos™® para demonstrar que o intelecto nio

pode ter lugar no corpo. A conclusdo parcial nessa passagem afirma:

Yj U}Ml‘ BJ}..ojl ‘;.45.43 O‘ us.o.: ‘,J Q.:!b
s }Ij O 2V J?‘:; B sl e L JL, [ Oi extremidade ndo divisivel das grandezas mas que

. . ela deva ser necessariamente em nos algo que
ol f_<; 5 Ol oo 2 D0 L J”b * L@J recebe, é indispensavel julgar que o receptaculo

¢ LN dos inteligiveis ¢ uma substdncia que ndo é corpo

e que ndo ha de modo algum em nos algo que as
o e ERTY (&9 L@.uﬂ.uo recebesse como uma faculdade num corpo.

Outra via de constatacdo da imaterialidade da faculdade intelectual prende-se a propria

Visto que ndo é possivel que a forma intelectual

se divida e nem que ela tome por receptaculo uma

348

natureza imaterial dos inteligiveis. Do mesmo modo como, pela natureza do sensivel,
acompanha-se-lhe uma faculdade de principio e compleicdo adequada para ser o receptor da
coisa percebida, a mesma estrutura ¢ afirmada como principio de efetivagdo para o processo
inteligivel. “Além disso, basta examinar a propria natureza dos inteligiveis para se dar conta

que a faculdade que os pensa ndo pode ser material.”** E por que ndo ? Ora, porque —alia

345 RAHMAN: V2,219 / BAKOS: V,2,155. “Item omnium partium corporis debilitantur virtutes in fine aetatis

iuvenilis, quod fit circiter quadraginta annos. Haec autem virtus apprehendens intelligibilia plerumque non
corroboratur nisi ultra hanc aetatem. Unde, si esset de virtutibus corporalibus, deberet tunc debilitari.” Cf.RIET:
V,2,98.

346 RAHMAN: V2,219 / BAKOS: V,2,155. “Ergo non est de virtutibus corporalibus.” Cf.RIET: V,2,98.

347 o . ~ o -
Por ora, ndo entraremos em detalhes a respeito da demonstragdo geométrica que Ibn Stna desenvolve nessa

passagem, a qual pode ser encontrada com detalhe em Verbeke, Introd. IV, V, p. 26s. e em Carra de Vaux,
Avicenne, pp.229-232. Este ultimo encerra a explica¢do dizendo: “N&o sei o que se pensara desta prova, talvez
seja preciso o espirito bem geométrico para saborea-la (!).” Ibid,p.232. A demonstragdo abre a se¢do e um
aprofundamento nos principios geométricos ai apresentados ndo estdo descartados. De todo modo, esta ¢ uma
dentre outras vias de constatagdo da imaterialidade do intelecto que sdo apresentadas por Ibn Sina nesta seg@o.
Nao ¢ a unica ou a “prova decisiva” como a teria chamado Shahrastani (Cf. Carra de Vaux, /bid, p.232).

348 RAHMAN: V2,214 / BAKOS: V,2,151. « Ergo impossibile est dividi formam intellectam. Quandoquidem

autem impossibile est dividi formam intellectam, et impossibile est ut subiectum eius sit terminus mensurarum
indivisibilis, cum ipsa necessario egeat receptibili, tunc omnino necesse est iudicare quod subiectum
intelligibilium substantia est quae non est corpus, nec est etiam divisibilis, nec est virtus quae sit in corpore.”
Cf.RIET: V,2,88.

349 Cf. VERBEKE, Introd. IV-V, op. cit, p. 25.
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i e Jb Le Jilag gl s Y 5 3 sanall AU (e Y gl 3 e 13 4 Aaxl / 6 receptor da
forma inteligivel em nos é uma substdncia incorporea, e o podemos constatar por outra demonstragdo,
dizendo que a faculdade intelectual é o que abstrai os inteligiveis da quantidade determinada, do
lugar, da posigdo e das outras coisas que foram ditas antes. 30 Tal realidade ndo pode existir num
corpo, pois o corpo ¢ determinante de qualidades inexistentes na forma inteligivel. Tal forma,
sendo abstraida da matéria e das aderéncias com a matéria, ndo pode possuir existéncia nas
coisas particulares e sensiveis que sdo apreendidas pelas demais faculdades. Se, entdo, o
carater da forma inteligivel é ser destituida dos acidentes assinalados pela matéria, o lugar dos
inteligiveis ndo pode ser nem o que € percebido pela forma sensivel, nem um 6rgdo € nem uma
faculdade que opera por meio de érgﬁos351. Nao estando nem no exterior € nem no 6rgao, sua

existéncia s6 pode ser na faculdade imaterial, o intelecto.
83 yall dgiall ddall 022 eag o =

ji L;’J' S _>ij| J 2 J.a Cojjl O | existéncia exterior ou na existéncia concebida na

substincia_inteligente? **  Mas é impossivel

’ JJL’J. J'bﬁ_>‘” &,3 Jﬁ_""‘u Jj—?ﬁ” &,3 dizermos que ela é assim na existéncia exterior.
. . . we 5 Resta- dizer, pois, la s6 é da d
R .}” é clas | l J o J 5 esta-nos dizer, pois, que ela so é separada da

posicdo e do lugar durante sua existéncia no

) o] Lgal Jj_c.' ol 0_3.6 , u_?)l_&u” intelecto. (...) Logo, nédo é possivel que esteja num

353
corpo.

Quero dizer: a existéncia dessa realidade

inteligivel abstraida da posi¢do, encontra-se na

350 RAHMAN: V2,214 / BAKOS: V,2,151 “(0) sed receptibile formarum intelligibilium aliqua substantia est

ex nobis non corporalis. Quod possumus etiam probare alia demonstratione, dicentes quod virtus intellectiva
abstrahit intelligibilia a quantitate designata et ab ubi et a situ et a ceteris omnibus quae praediximus.” Cf.RIET:
V,2,89. “Em outras palavras, sdo universais.” Cf. Verbeke, op.cit. p. 25. “Os inteligiveis s@o universais e
apresentam, assim, caracteres opostos aqueles das realidades materiais.” ibid., p. 28
351 o a ST T . . .

A afirmag@o da esséncia como algo indivisivel é indicador suficiente para afirmar que ela ¢ recebida por algo
igualmente indivisivel. Entendido que o divisivel ¢ atributo do corpéreo, ao indivisivel resta, assim, ser atributo
do incorpbreo.

352 . o
Lendo como “substancia que intelige” .

353 RAHMAN: V,2,214 / BAKOS: V,2,151s. “(0i) videlicet, esse huius formae intellectac denudatae a situ, si

est ita in esse extrinseco aut est ita in esse formantis in substantia agenti. Impossible est autem dici quod habeat
esse sic in esse extrinseco: restat ergo dici non esse separatam a situ et ubi, nisi cum habet esse in intellectu (i)
ergo impossibile est eam esse in corpore.” CfRIET: V,2,89. “ O essencial desse argumento é que o objeto
inteligivel apresenta caracteres que se distinguem nitidamente dos da realidade corporal; sendo universal, ele
transcende os seres particulares do mundo sensivel aos quais se refere sem confundir-se com eles.” Cf. Verbeke,
p. 26. Carra de Vaux conduz a argumentacdo do seguinte modo: “Ora, essa esséncia inteligivel, existe assim
purificada na realidade exterior ou na inteligéncia ? E claro que ¢ na inteligéncia. Se, entdo, essa esséncia ndo
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e 0385 o OS2 B (..
Os inteligiveis encontram-se, pois, tanto na substancia da inteligéncia agente como no
intelecto humano, quando atualizados. A iluminac¢do da primeira sobre as formas imaginativas
evidencia o inteligivel em poténcia que elas portam e, simultaneamente, apresenta a alma o
inteligivel em ato correspondente. Esse duplo modo de entender o processo de intelecgdo
encontraria menos dificuldades em manejar toda a gama dos dados sensiveis externos e
internos como preparagdo para a apreensao e acabamento das formas inteligiveis no intelecto,

como j4 sublinharamos. A afirmagio de que a forma inteligivel tem (8=l 2 Bas s /sua

existéncia no intelecto, pode ser entendida a partir da iluminagdo efetivada pela inteligéncia
ativa sob dois aspectos: nao s6 a ilumina¢do como sendo a apresentagdo do inteligivel que ¢é
contemplado pelo intelecto, mas também que esse inteligivel corresponde ao que ¢ visto pelo
intelecto a partir dos tragcos comuns que sao extraidos pela iluminagao dos dados particulares
da formas imaginativas estabilizadas nos sentidos internos. Reitera-se, pois, que as formas
inteligiveis estdo presentes na inteligéncia ativa como principios de inteligibilidade e como
formas em ato, a partir da simultaneidade de suas possiveis combinag¢des. De outro modo, no
intelecto humano, essas formas atualizam-se de modo ordenado, uma apds a outra®®*. O
intelecto humano ndo apreende diretamente as formas inteligiveis potenciais nas coisas
particulares € nem as recebe diretamente sempre prontas da inteligéncia ativa assim como
também ndo as contempla como algo externo a si nessa mesma inteligéncia mas as duas
diregdes — sensivel e inteligivel — encontram-se no intelecto: por um lado como sendo as
formas internas estabilizadas na faculdade formativa e, por outro, como os principios da
inteligibilidade comunicados pela inteligéncia ativa, passando a existir, entdo, no intelecto,
uma determinada forma inteligivel. Mantém-se em toda essa leitura a imagem da alma
humana como tendo duas faces, uma voltada para o corpo e outra para os principios
inteligiveis. Nao ¢ o caso de haver um estranhamento entre corpo e alma, mas uma tensdo
natural entre dois extremos pelos quais o homem ¢ tocado.

J=d O o uildll g o s LSl

Dizemos que a substancia da alma possui duas

pode ser designada por termos de lugar, de situagdo e outras do mesmo tipo, é que a inteligéncia, na qual ela esta,
ndo ¢ um corpo.” Carra de Vaux, Avicenne, op. cit., p. 232.

354 . . .. .
Exceto no grau do intelecto sagrado, caso em que o intelecto humano apreende com mais intensidade, de um

s6 golpe.
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agoes: ela possui uma agdo em relagdo ao corpo

Jrdy , ludl gy, oadl I oLl d

d‘)"}“ 329 il Jlj 15 d! u‘_,l_(g’_]l-. 4 | outra agdo em relagdo a sua esséncia e aos seus
principios que é a percepgio pelo intelecto.”
. . ]b

As duas dire¢des apontadas mostram bem os dois limites entre os quais se hierarquizam os

que é a instauragdo do corpo e ela possui uma

diversos graus de abstragdo por meio de suas respectivas faculdades. O modo intermitente das
operacdes de cada uma das faculdades ¢ a condigdo pela qual todas elas servem umas as outras
em escala de maior ou menor abstragdo encimadas pelo intelecto tedrico que ¢ a faculdade
mais propria da alma humana e a Gnica que permanece intrinsicamente ligada a substancia
inteligente — a propria alma. Tendo formado o corpo com todas suas faculdades e seus
respectivos 6rgdos por meio do intelecto pratico, a alma humana ¢ tomada em suas duas
direcdes igualmente de modo intermitente e ¢ somente uma aten¢do mais determinada que a
alma pode dirigir a uma ou a outra realidade que ¢ capaz de priorizar o material ou o imaterial,
o sensivel ou o inteligivel porque (—c b yail Laaaaly Jaid) 13 adld , lailaia o)ailatia Lea g
Croad) O el e Cmny, DAY/ as duas opdem-se uma a outra, resistem uma a outra pois
quando a substdncia da alma se ocupa de uma das duas ela se desvia da outra e lhe é dificil reunir as
duas coisas. >>°

Segundo Ibn Sina, pelo fato de a alma ser desviada constantemente para uma
ou outra direcdo, quando o corpo estd doente, a alma se desvia da inteleccdo e mesmo perde
inteligiveis que ja adquirira por causa da doenga dos 6rgaos do corpo. Mas, com a restauragao
do corpo sdo, a alma vé novamente presente em si os inteligiveis que havia adquirido ndo
sendo necessario que aprenda novamente tudo o que ja houvera aprendido. Isso indica que o
intelecto ndo ¢ atingido pelas doencas do corpo justamente por ndo estar impresso em nenhum
6rgdo. Se as aquisi¢des pelo intelecto estivessem ligadas aos orgdos, seria necessario que o
intelecto comegasse novamente a partir do principio, o que nao € verificado. Destaque-se que a
reconducao dos inteligiveis ao intelecto se da porque estes foram adquiridos e, a alma, por isso

os retoma por meio da constante iluminagao da inteligéncia ativa.

333 RAHMAN: V,2,220 / BAKOS: V,2,156. “Dicemus ergo quod substantia animae habet duas actiones: unam

actionem comparatione corporis quae vocatur practica, et aliam actionem comparatione sui et principiorum
suorum quae est apprehensio per intellectum.” Cf.RIET: V,2,99.

336 RAHMAN: V,2,220 / BAKOS: V,2,156. “(ii) et utraeque sunt dissidentes et impedientes se, unde cum

occupata fuerit circa unam retrahetur ab alia; difficile est enim convenire utraque simul.” Cf.RIET: V,2,99.

177



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

Uma outra constatacdo da incorporeidade do intelecto, segundo Ibn Sina,
baseia-se no fato do carater da apreensdo dos inteligiveis. No caso da apreensdo pelo intelecto,
os inteligiveis 358l Lnaliia ye Hsal Ao (50 W o L8 G W min a5, 3 8l dualiie e

p @ A Y 5 Lawa &Sy Qi a2 Y/ sdo infinitos em poténcia e, ja sabemos que a coisa que se
potencializa sobre coisas infinitas em poténcia ndo é possivel que seja um corpo e nem faculdade num
corpo. >’ Assim, a alma humana torna-se conhecedora infinita pois “o homem ¢ um ser que
sem cessar se transcende, que ultrapassa sempre seus proprios limites, suas realizacdes e suas
aquisi¢des; ele ¢ o principio de uma evolugio ilimitada.”®

Ao final de seu comentério, Verbeke acaba por aproximar — e mesmo substituir
— os termos “alma” e “intelecto” e afirma que a conclusdo dessa parte do estudo da
incorporeidade do “intelecto” no Kitab al-Nafs ¢ bem clara: “a alma humana ndo estd
impressa no corpo como uma forma na matéria e ela ndo existe pelo corpo ou, em outros
termos, sua existéncia ndo depende de sua uniio com o corpo; ela é, pois, espiritual.”*> Tal
conclusdo que ja nos parece tdo habitual depois de havermos examinado os inimeros
argumentos de Ibn Sina aparecendo, entretanto, ao final do exame sobre a incorporeidade do
intelecto e ndo da alma, acaba por levantar a questdo de relacionar os dois termos nesse
ultimo estagio de nosso exame. Podemos perguntar, dentre outras coisas, qual ¢ a
conseqiiéncia da constata¢do da incorporeidade do intelecto, da incorporeidade da alma e suas
relagdes com a nog¢ao de imortalidade. Se afirmada esta, restaria saber, nesse caso o que
sobreviveria: a alma ou o intelecto e, sobrevivendo, que tipo de atividade se poderia ainda
vislumbrar? Ainda mais, se afirmada a sobrevivéncia, esta seria dita da substancia inteligente
da alma individual, ou esta tornar-se-ia dissoluta na substancia da inteligéncia ativa sem mais
a consciéncia de si; e, se for o caso da sobrevivéncia da faculdade do intelecto como
atividade, em que termos poderia esta faculdade subsistir fora da substancia inteligente da

alma individual?

357 RAHMAN: V2,216 / BAKOS: V,2,152. “(ii) sunt infinita in potentia. lam etiam probatum est quod id quod

praevalet rebus infinitis in potentia, impossibile est esse corpus aut virtutem quae est in corpore.” Cf.RIET:
V,2,92. Carra de Vaux, acertadamente, assinala o seguinte: “ ora, resulta do que foi dito na fisica que aquilo que é
capaz de apreender em poténcia coisas sem fim ndo tem seu lugar num corpo e nem numa simples faculdade do
corpo.” Carra de Vaux, Avicenne, op. cit., p. 233.

358 VERBEKE, Introd. IV-V,op.cit., p.25.

3% Ibid. p.29.
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I1I 6- A permanéncia do intelecto e a imortalidade da alma individual.

A imaterialidade supde a permanéncia; e a materialidade, a impermanéncia. A
estrutura dual que apresenta num extremo 0 corpo € no outro o incorpdreo; num extremo a
apreensao sensivel e no outro a apreensao inteligivel, pode seguir contrastando bindmios para
ilustrar os dois extremos aos quais se vincula o homem ¢ nos quais opera a alma humana. Uma
face voltada para o corpo e outra para o incorpéreo. A imagem das duas faces da alma segue
fundando boa parte da visao de Ibn Stha mas, nem por isso, afirma-se uma realidade dualista.
Entre os dois extremos intercalam-se, como ja assinalaramos, as faculdades em ascencao de
abstragcdo acompanhadas de seus respectivos modos de percep¢ao configurando uma realidade
una e unica em sucessivas dobraduras. Matéria e imatéria sdo os limites do mesmo, os dois
extremos nos quais a experiéncia humana confere sua passagem. Em meio a esses dois
mundos, a alma humana segue suas duas diregdes enquanto acompanhada de um corpo.

Entretanto, ndo ¢ possivel tecer qualquer consideragdo se ndo se partir da
afirmacao de que o mais proprio da alma humana € ser uma substancia inteligente. Em seu ato
préprio, mesmo estando ligada a um corpo, ela opera por meio da faculdade do intelecto.
Alias, ¢ por meio do aspecto pratico do intelecto que a alma rege e coordena as agdes do
corpo. Ligado ao corpo, o intelecto auxilia a alma e rege essa conexao com a matéria corpérea,
nao obstante a acdo mais propria da alma humana ser a face voltada a inteligéncia, por meio da
apreensao dos inteligiveis. Destituida de materialidade, a alma, e destituido de o6rgdo, o
intelecto, identificam-se respectivamente como substancia e faculdade. A alma imaterial &,
antes de tudo, uma substancia inteligente; e o intelecto, operando sem 6rgdo segue como a
faculdade mais propria da alma humana. Enquanto acompanhada do corpo, a alma,
desenvolve-o e forma as outras faculdades que a auxiliam a realizar os atos da vida e a
conhecer o que ndo ¢ ela mesma. Nesse caso, corpo ¢ alma seguem em companhia e
colaboracdo mutua: 4a) e g 4ihes Gadll Lein deag =S WS We L8t /g alma [por sua
disposi¢do] é como se existisse em companhia da existéncia de seu corpo respectivo com as
disposigoes do corpo e sua compleigdo.3 0 Nio ¢ propriamente um corpo que possui alma, mas
uma alma que possui um corpo. Mesmo acompanhada do corpo, a alma possui uma operacao

propria, ndo dependendo do corpo em todas as suas agdes. Contrariamente, o corpo depende

360 RAHMAN: V, 2,221 / BAKOS: V, 2, 157. “ (i) cuius curae anima est causa, quae non habet esse, nisi cum

habet esse eius corpus proprium cum officio suo et complexione.” Cf.RIET: V,2,101.
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da alma em todas as suas agdes. Nao ha uma unica faculdade corpdérea que nao tenha sido
formada pela propria alma e, tais faculdades, seguem lhe servindo enquanto permanece o
corpo. Essas faculdades ndo possuem nenhum tipo de sobrevivéncia apds a morte do corpo na
medida em que deterioram-se seus 6rgaos. No caso da faculdade intelectual, a corrup¢do nao
ocorre porque ndo ha matéria a ser corrompida. Visto que todas faculdades da alma agem
ininterruptamente — no caso das faculdades corporais, o inicio e o fim de suas a¢des coincidem
com o inicio e o fim da compleicdo dos 6rgaos que utilizam — restaria perguntar se haveria
alguma acdo da alma antes de estar acompanhada do corpo ou depois da dissolu¢ao do corpo.
Caso houver, restaria indagar a respeito da relagdo entre ela e a faculdade do intelecto.

Para a questdo de saber se ¢ o mesmo afirmar a imaterialidade da alma e a
imaterialidade do intelecto, algumas consideragdes prévias devem ser abordadas.
Primeiramente, deve-se ter em mente que o intelecto ¢ a faculdade mais propria da alma.
Logo, a imaterialidade do intelecto pressupode a imaterialidade da alma. A alegoria do homem

suspenso no espaco ¢ indicativa: a alma percebe-se pensante porque € de sua esséncia assim
ser: Y siaa g Mile 5 Mic Lelany il W ) gl LDy gt (8l 5 / @ alma concebe a si mesma

e sua concepg¢do de si mesma torna-a inteligéncia, inteligente e inteligivel %1 A alma percebe-se
pensante porque ¢ intrinseco, & inteligéncia, inteligir. E intrinseco a substincia inteligente
possuir a faculdade de inteligir: essa ¢ o intelecto. Esse ato €, pois, resultado da faculdade
intelectual. Mas, no caso da ligacdo da alma com o corpo, o intelecto adquire uma dire¢do em
funcao do corpo — o intelecto pratico como o condutor deste e de suas faculdades. No entanto,
o carater primeiro da alma permanece inalterado, sua direcdo e operagdo. A primeira ¢
conhecer, a segunda ¢ a atualizar constantemente sua faculdade propria, o intelecto. Em si
mesma mantém-se consciente de si e, acompanhada do corpo, volta-se a conhecer as coisas
que ndo sdo si mesma em si mesma pois (e 83 yae Y ginall § 5 gom Lld 2l L Jead i)

. L . o , ;. 362
30\ / @ alma intelige apreendendo em si mesma a forma dos inteligiveis abstraida da matéria.

Visto que os inteligiveis sdo infinitos em poténcia e a alma humana permanente, ela existe,

entdo, para conhecer infinitamente.

361 RAHMAN: V,6,239 / BAKOS: V,6,170. “Anima autem intelligit seipsam, et hoc quod intelligit seipsam,

facit eam intelligere se esse et intelligentem et intellectam et intellectum.” Cf.RIET: V,6,134.

362 RAHMAN: V, 6,239 / BAKOS: V,6,169. “Dicemus quod anima intelligit eo quod apprehendit in seipsa

formam intellectorum nudorum a materia.” Cf.RIET: V,6,134.
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A incorporeidade e a imaterialidade do intelecto identificam-se, em ulltima
analise, com a imaterialidade e a incorporeidade da propria alma. Muito do que se disser a
respeito da substancia da alma, diz-se efetivamente do intelecto, enquanto esse for considerado
a faculdade por exceléncia da alma humana. A alma humana define-se e distingue-se pela
existéncia da faculdade do intelecto nela, mas nenhuma das faculdades ¢ a alma humana em
sua propria substancia. A constatacdo da imaterialidade do intelecto no Capitulo V em acordo
com a constatacdo da imaterialidade da alma demonstrada por Ibn Sina no inicio do Kitab al-
Nafs tem como resultado a imortalidade de ambos.**® Tendo considerado que a alma é uma
substincia que nio possui matéria a ser corrompida®®’, a permanéncia dessa substancia em seu
ato mais proprio deve igualmente ser afirmada.’® A permanéncia da alma tem no
acompanhamento do corpo um divisor € uma baliza fundamentais na analise de Ibn Sina. Sera
que a alma permaneceu operando antes de estar acompanhada de um corpo e sera, por outro
lado, que permanecera operando depois da dissolu¢do deste? A primeira questio, Ibn Sina
respondeu que a alma ndo precedeu o corpo, mas veio a existéncia juntamente com ele quando

366

a mistura dos elementos tornou-se apropriada para a manifestacao da alma.”™ Aquela mistura,

363A relacdo entre incorporeidade e imortalidade pode ser retirada das sentencas finais do Capitulo IV no qual

Ibn Sina afirma o desaparecimento de todas as faculdades animais com a morte do corpo. Logo, o imaterial é
imortal porque ndo ha corrup¢do da matéria.

364 ; . ~ o ~ .
“A alma humana ¢, de fato, simples: ndo sendo composta de matéria e forma ndo se encontra conjuntamente

nela o ato de existir e a possibilidade de ndo ser. O que existe, tendo a possibilidade de ndo ser ndo pode ser
simples, mas deve ser composto. Nao é necessario admitir que tudo o que ¢ engendrado perecerd um dia ?
Avicena responde que esse é o caso de tudo o que é engendrado a partir de um principio material ¢ de um
principio formal. Mas como a alma humana ndo apresenta a composi¢do em questdo, disso resulta que este
axioma nao lhe ¢ aplicavel.” Verbeke, Introd. IV-V, p. 35.

365 . . , . . , A .
A sintese de Carra de Vaux sobre isso € relevante: “A imortalidade da alma é conseqiiéncia imediata de sua

espiritualidade. No momento em que a alma racional ndo estd impressa no corpo, que ela ¢ uma substincia
independente cujo corpo é apenas o instrumento, a falta desse instrumento ndo atinge essa substancia. Do
momento em que a alma, quando reunida a inteligéncia agente, compreende por sua esséncia, sem ter necessidade
de orgdos, a falta desses 6rgdos ndo seria capaz de prejudica-la. Essas conclusdes sdo evidentes. Desse modo,
Avicena aplica-se menos a demonstrar a imortalidade da alma racional do que a verificar por qual modo de
dependéncia ela esta ligada ao corpo.” Carra de Vaux, Avicenne, op. cit., p. 233.

00 Wl b lle aa o) s 5 Laaaal = hal Aauliey ¢l @llyy Lpalaia dpsiie )< cligl) ol
A W) b g AN/ E essa preparagio é requerida para a sua particularizac¢do [da alma] a tal corpo e
para uma afinidade a que cada um dos dois se ajuste ao outro mesmo que esteja oculta, para nds, essa condi¢do

e essa adequagdo. RAHMAN:V, 3, 225 / BAKOS: V, 3, 159. “(ii) propter quas affectiones illa anima fit propria

illius corporis, quae sunt habitudines quibus unum fit dignum altero, quamvis non facile intelligatur a nobis illa
affectio et illa comparatio.” Cf.RIET: V,3,109. Cf. nosso I,3.
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tornada por meio da alma, um corpo organizado passou a ser, para ela, gl 3 L gSlas /0 seu

. . 367
reino e o seu instrumento .

Além disso, a individuacdo das almas é algo que
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A segunda questdo, Ibn Sina responde que, tendo vindo a existéncia e experimentado a
consciéncia de si, a alma pode operar a partir disso, de modo independente do corpo e, por
isso, quando da dissolucdo do corpo, a alma deve seguir a operar segundo sua a¢do mais
propria, isto ¢, inteligir.

Quanto a separag¢do das almas [humanas] dos

obd ol el 15l an Ll Jgiié

corpos, dizemos sem duvida alguma que cada

o B "‘j S ea > RY) 035’; - ’,Sﬂ uma delas existe como uma esséncia separada

por causa da diversidade da sua matéria

wolS Sl Laslge (3DSLy B0 dis Ul

engendrada e pela diversidade dos tempos de

| ..T;" T |3 Ls-';j» ‘U-UT T L,’j seus respectivos comegos no ser e pela

diversidade de suas disposi¢oes, possuidas em

o MR P9 . H 23 ~ .
Ul Y daliadl Lg.:b.g‘ e LgJ @” rela¢do aos seus corpos diversos.””!

Apesar de tal afirmagdo, resta saber se a permanéncia da substancia da alma, seguindo a

operar por meio do intelecto, far-se-ia como consciéncia individual ou, entdo, sua substancia
diluir-se-ia na substancia da inteligéncia ativa? Dito de outro modo: permanece a consciéncia
de si que a alma possui ou essa consciéncia s6 se deu como resultado da experiéncia com o

corpo? Ibn Sina responde que, pelo fato da alma ter experimentado com o corpo uma vida

367 RAHMAN: V,3,225 / BAKOS: V,3,159. “(@) et corpus creatum est regnum eius et instrumentum (&)”
Cf.RIET: V,5,108.

368 Ty 5oL . . . N . 3 .. « . '
J) ) significa “dissolver, dissipar, cessar” e nio deve ser confundido com J ) que significa “eternidade”,

o que poderia mudar o sentido da frase para afirmar que a alma ndo se eterniza mas essa possibilidade ndo tem
lugar na filosofia de Ibn Sina.

369 Lo N o . .
A raiz Q2 remete a nogao de algo que comega a ser, que se produz circunstancialmente, casualmente.

Nesse caso, entendido como “condi¢ao incidental” que se dd a partir da mistura dos elementos. Cf. Goichon,
op.cit., itens 132-138.

370 RAHMAN: V3,224 / BAKOS: V,3,159. “Singularitas ergo animarum est aliquid quod esse incipit, et non
est acternum quod semper fuerit, sed incepit esse cum corpore tantum.” CfRIET: V,3,107.
3 RAHMAN: V,3,225 / BAKOS: V,3,160. “Dicemus ergo quod postea animae sine dubio sunt separatac a

corporibus; prius autem unaquaque habuerat esse et essentiam per se, propter diversitatem materiarum quas
habebant et propter diversitatem temporis suae creationis et propter diversitatem aafectionum suarum quas
habebant secundum diversa corpora sua quae habebant.” Cf.RIET: V,3,110.
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individualizada em que as experiéncias foram Unicas e particulares, a alma ndo perde essa
consciéncia. Em suma, poderiamos dizer que a alma humana ¢ imortal por ser uma substancia
incorpdrea e se mantém, depois da dissolugdo do corpo, consciente de si por causa da sua

individualizag¢ao no corpo que a acompanhou.

Sayg , Lalles oy Lgsliinly Lpaduis

& o e . . . £ ) .. . ~ ’ .
2 035‘; o Y S B yho oS ol | estd individualizada, separada, ndo é admissivel
que ela e outra alma tornem-se uma SO

By BI5 sandly 6,31 Gutilly | iy 2

A alma humana ¢ imortal e permanece individualizada e consciente de si apds o

A individualiza¢do da alma faz-se por reunido se

bem que isso nos ignoramos. E, depois que ela

desaparecimento do corpo. Al ¢ o5 sludy by ¢ 5 S ONé sl gy g Y i) o W
Glaill e le g1y (Blaia 5¢8 / Que a alma ndo morre com a morte do corpo é porque toda coisa se

corrompe pela corrup¢do de uma outra coisa da qual é dependente por uma espécie de

dependéncia.’” Se houvesse dependéncia da alma em relagio ao corpo, com a morte do altimo

necessariamente afirmar-se-ia a morte da primeira, mas sua relagdo ¢ acidental e ndo

substancial apesar de que () s s g1/ os dois sdo duas substancias.”™

Ficou claro que a substancia da alma ndo possui

Ol 835 4d pud (il jaga of 13] (b

em si a poténcia de se corromper e quanto aos

il O;Lé -} k;’,jl o LS L‘,B , Jeudy | Seres engendrados que se corrompem, o que é
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Como constata-se, as relagdes entre preexisténcia e sobrevivéncia da alma em relagdo ao corpo

, . . 3
corruptivel neles é o conjunto composto.

encontram em Platdo e Aristoteles duas vias que ndo foram seguidas por Ibn Sina e fazem de

372 RAHMAN:V,3,226 / BAKOS: V,3,160. “(ii) propter quod singularis fit anima, quamvis illud nesciamus.

Postquam autem singularis fit per se, impossibile est ut sit anima alia numero et ut sint una essentia (i)”’Cf.RIET:
V,5,111.

373 RAHMAN: V,4,227 / BAKOS: V,4,161. “Quod anima non moriatur in morte corporis ratio haec est: quia
quicquid destruitur ad destructionem alterius, pendet ex eo aliquo modo.” Cf.RIET: V,4,113s.
374 RAHMAN: V4,227 / BAKOS: V,4,161. (7)) sed est utrumque substantia.” CERIET: V,4,115. Com a

separag@o das duas substancias, as faculdades que operam por meio da substancia corpdérea devem se extinguir.
S6 devem permanecer, pois, as faculdades que operam sem a necessidade intrinseca da substincia corporea.
Como foi amplamente mostrado, o intelecto seria a inica nesse caso. Logo, a alma humana sobrevive porque é
uma substancia distinta do corpo. Sobrevive com sua faculdade mais propria, o intelecto, que também opera sem
corpo.

375 RAHMAN: V4,232 / BAKOS: V ,4,165. “Ergo manifestum est quod in substantia animae non est potentia

corrumpendi. Sed generatorum corruptibilium corrumpitur quod est compositum et coniunctum.” CfRIET:
V,4,122.
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sua concepgio algo bem proprio de sua filosofia.’”® Verbeke observa que “sob esse aspecto a
posicao de Ibn Stna ¢ interessante: ele opde-se categoricamente a preexisténcia da alma e,
apesar disso, ele admite sua imortalidade: ele rompe, conseqiientemente, com a crenga,
largamente difundida entre os gregos que aquilo que comegou a existir ndo pode continuar

>3 Uma das peculiaridades de sua doutrina deve-se ao fato de Ibn Sina

indefinidamente
utilizar-se de duas argumentacdes distintas quanto a existéncia da alma antes da formacdo do
corpo ¢ depois da dissolugdo do corpo. No primeiro caso, o inicio da existéncia da alma
juntamente com o corpo tem na impossibilidade de demonstragcdo de sua preexisténcia como
sendo una ou multipla um decisivo argumento. No segundo caso, como bem resume Verbeke,
“a individualidade, uma vez adquirida nao pode se perder: depois da morte, as almas
permanecem distintas umas das outras porque elas foram afetadas por corpos diferentes,
porque comecaram a existir em momentos diferentes e porque adquiriram qualidades
acidentais diferentes em razao da diversidade de seus corpos. Sob esse aspecto, a situagcdo de
uma alma que foi unida a um corpo nao ¢ a mesma de uma alma que jamais foi atrelada a uma
realidade corporal.”"®

Ao argumento que sustentasse que a alma retornaria a inteligéncia ativa,
passando a contemplar os inteligiveis 14 existentes, entende-se que, nesse caso, tal
contemplacdo ndo poderia ser tomada como algo estatico pois o operar da alma para adquirir
os inteligiveis ¢ sempre um movimento constante e, sendo que a alma ndo se confunde e nem
se dilui na inteligéncia agente, o contato entre os dois seria mantido. Entretanto, se as
faculdades animais sucumbem como poderia a alma manter o que conheceu ao perder-se a
faculdade que conserva e se lembra? E que o proprio da alma humana ¢ inteligir e nio,
propriamente, se lembrar. A melhor resposta a isso ¢ a auséncia de referéncia a uma memoria
intelectual. Isso deve-se ao fato de que o grau do intelecto determinado como “intelecto
adquirido” ¢ a propria garantia do retorno ao conhecido. A consciéncia de si ndo ¢ uma
memoria que a alma levaria consigo, assim como tudo o que a alma conheceu por meio do
intelecto nesta vida também ndo constitui-se em memoria porque os inteligiveis adquiridos sao

atualizados constantemente pela luz da inteligéncia ativa em nds. Acompanhada de um corpo,

a alma lembra-se mas, também, atualiza constantemente tudo o que conheceu. Por essa razdo,

376 Cf. Verbeke, Introd. IV-V, pp. 30-35.
377 Cf, VERBEKE, Introd. IV-V , p.31.

378 VERBEKE, Introd. IV-V, op. cit., p. 32.
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nao mais acompanhada do corpo, a alma manteria em ato todos os inteligiveis que adquiriu em
sua experiéncia com o corpo, seguindo ininterruptamente, em sua acdo mais propria que ¢é
conhecer e ser consciente disso. Nao ha, assim, memoria intelectual. O que ha € o habito de
conectar-se aos principios inteligiveis que estdo na inteligéncia ativa.

Algumas balizas podem ser mantidas em todo o desenvolvimento a reunir os
tracos caracteristicos da alma humana e da inteligéncia ativa. A primeira afirmagdo de que a
alma ndo ¢ corpo parte tanto da observagdo da natureza como da percep¢do de si. A alma
humana provém da inteligéncia ativa. Esta ¢ separada da matéria e move-se sem Orgaos, €
imaterial e incorporea. Desde Al-Farabi ¢ afirmada como inteligéncia, inteligida e inteligente,
coroando-se como consciéncia de si. Mas, além das almas humanas, também procedem ao
mundo sublunar as almas dos vegetais, dos animais e a propria matéria corruptivel. Entretanto,
a alma humana diferencia-se do restante assemelhando-se a inteligéncia ativa por ser
consciéncia de si e, por isso, deve operar sem oOrgaos, diferentemente das faculdades vegetais e
animais. Se as substancias separadas da matéria sdo inteligéncias que ndo conhecem a
corrup¢do, a alma humana tomando a si como inteligente, deve ser incorporea, imaterial e,
portanto, indestrutivel. Todas as faculdades morrem com o organismo mas o intelecto que ¢ a
faculdade por exceléncia da alma humana estd isento disso, por ser faculdade imaterial da
propria substancia imaterial e inteligente. Desse modo, o retorno da alma a esfera da
inteligéncia ativa faz-se sem que se perca sua principal fun¢do que ¢ o entendimento. A alma
humana retorna consciente e entendendo. Ao infinito.

A alma humana deve sobreviver ap6s a morte do corpo porque ¢ substancia
inteligente. O intelecto, como a faculdade do entendimento e da consciéncia, permanece,
independentemente de ndo haver mais os dados trazidos dos sentidos externos ou internos
porque estes ja foram igados a inteligiveis adquiridos no intelecto. O que ¢ adquirido é como
se fosse uma memoria intelectual porque € constantemente atualizado pela iluminacdo da
inteligéncia agente. Sendo assim, a contempla¢do ndo deve ser tomada somente como algo
estatico, mas também como um movimento continuo dos dados do intelecto adquirido. Ora, se
os inteligiveis adquiridos podem ser contemplados continuamente, as operacdes silogisticas
pelas quais se chega a outros inteligiveis e a intui¢do imediata de outros inteligiveis devem ser
consideradas, pois ndo seria mais o caso de uma alma vazia de dados que nao a consciéncia de
si — como no caso do homem suspenso no espaco — mas de uma alma que possui no intelecto a
aquisicao de uma infinidade de inteligiveis alcangados por meio das faculdades dos sentidos

externos e internos formados durante sua existéncia com o corpo.
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Tendo passado pela experiéncia com o corpo’”’, a alma armazenou dados,
alcancou o entendimento, adquiriu inteligiveis e, por essa experiéncia Uinica de consciéncia, de
particularidade ¢ de independéncia de acdo em relagdo ao corpo, a alma permanece individual
em sua operacgdo e fixa sua dependéncia apenas nos principios iluminadores da inteligibilidade
trazidos pela inteligéncia ativa. Afinal, como poderia perder sua individualidade se o intelecto
dessa individual substancia inteligente adquiriu em sua experiéncia com o corpo a consciéncia
de si mesmo como algo que a distingue das outras almas e dos outros existentes? Ora, ndo
fora definido que as formas inteligiveis em grau de intelecto adquirido retornam a alma
constantemente pela iluminagdo ininterrupta da inteligéncia ativa? Desse modo, o que foi visto
nao se perde mais, em razao do habito da conexdo. Nao ha memoria que sobreviva, mas os
principios da inteligibilidade sdo a garantia de que a consciéncia de si e as formas inteligiveis
adquiridas ndo se perdem. A afirma¢do de que a alma ¢ superior ao corpo deve ser entendida,
assim, no limite do imperecivel em vista do perecivel. No homem, corpo e alma sdo dois
companheiros. A alma s6 vem a existéncia com o corpo. A consciéncia de si que permanece
apos a morte do corpo s6 € possivel pelo corpo, pois se ndo houvesse essa experiéncia com a
matéria, a alma ndo se tornaria individualizada. Curiosamente, seriamos imortais
individualmente, ndo s6 por causa da alma mas também e, principalmente, por causa do corpo.

Um outro itinerario a guisa de um epilogo deve destacar os seguintes passos: a
alma humana ¢é, em sua esséncia, uma substancia inteligente imaterial que ndo preexiste ao
corpo mas também nao depende do corpo para existir. A alma humana comeca a existir
juntamente com o corpo, quando a mistura dos elementos permite sua manifestagdo. A partir
dai, ela segue acompanhada de um corpo. Como ato préprio e intrinseco a si, ela intelige e
conhece a si mesma. Acompanhada de um corpo, formaliza suas faculdades nos limites que a
mistura dos elementos permite, tornando o corpo um organismo capaz de realizar os atos da
vida e, por conseguinte, passando a conhecer as coisas que nao sdo ela mesma. Esses dados
sdo trazidos para o interior da alma por meio de uma sucessivos graus de abstracdo dos
sentidos externos até o intelecto. O intelecto opera sobre os dados estabilizados nos sentidos
internos que sd@o o modo de abstra¢do contiguo e anterior a abstracdo intelectual. Esses dados
estabilizados sdo iluminados pela inteligéncia ativa que fornece os principios da

inteligibilidade e opera simultaneamente como se realizasse uma dupla iluminag¢do ao fazer

379 . . .. S a1
“No momento em que as almas deixam os corpos, essa diferenca original reunida a diferenca do tempo de

suas producdes e de suas partidas fora dos corpos, as impedem de se confundirem e faz com que permanecam
esséncias distintas.” Carra de Vaux, Avicenne, op. cit., p.237.
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emergir das formas imaginativas e estimativas, os inteligiveis em poténcia que 14 estdo, ao
mesmo tempo em que fornece o inteligivel correspondente. E somente nesse sentido que se
pode dizer que a inteligéncia ativa infunde os inteligiveis do mesmo modo que o Sol ilumina
com sua luz, possibilitando a atualizacdo das cores em poténcia. Nesse processo, a alma
humana conhece, tudo o que conhece, em si mesma: primeiro porque os dados trazidos pelas
faculdades corporais sdo introjetados ao extremo e sO sdo conhecidos pelo conhecimento
préprio da alma humana quando se tornam inteligiveis e, segundo, porque o outro elemento da
inteligibilidade ¢ fornecido pela luz da inteligéncia ativa. Esta, antes de ser dita externa a
alma, ¢ melhor entendida como Unica para todas as almas humanas pois, afinal, como poderia
ser externo 4 alma humana o que lhe é mais intimo? *** A alma humana procede da
inteligéncia ativa. Os dois elementos — dados sensiveis e principios da inteligibilidade —
atualizam, no intelecto, os inteligiveis. No processo de conhecimento, tudo se faz dentro e por
dentro da alma humana. A alma em si, conhece-se e, acompanhada de um corpo, torna-se uma
janela aberta para o conhecimento do que ndo ¢ ela mesma, ndo obstante ela ter esse
conhecimento em si mesma. Por suas caracteristicas, a faculdade do intelecto ndo ¢ impressa
na matéria e ndo opera por 6rgaos e, com isso, nao contradiz a substancia inteligente da qual o
intelecto ¢ a faculdade mais propria. Assim como a inteligéncia ativa separada e imortal ¢ uma
substancia inteligente e realiza sua agdo inteligente fornecendo os principios da
inteligibilidade, a alma humana, que dela procede, também opera por meio de sua agdo mais
propria que ¢ inteligir e, por ser igualmente uma substancia imaterial ¢, necessariamente,
imortal. Com a morte do corpo, a alma humana segue a operar de modo independente da

matéria que ela formara e transformara num organismo vivo para realizar os atos dessa vida.

. Mas a corrupgdo do corpo se faz por uma causa
GOm0 Aoy ey 0952 Ol olud oS
que pertence propriamente ao corpo: a altera¢do

N C)i g;l’j (--) ll“,5)_‘3,” 5i CBJJ 45 | da mistura e da compleicdo (...) Resta que, para a

alma, quanto a existéncia, ndo ha dependéncia do
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ndo mudam e nem se destroem. Digo, ainda, que

380 Uma observacdo de Bakos ¢ indicativa quanto a dificuldade de se afirmar a total exterioridade da

inteligéncia agente nas almas humanas. A alma concebe a si mesma (p.170) “porque o intelecto agente reside
nela”. Cf. Bakos n.666. A melhor visdo a respeito da posi¢ao da inteligéncia agente seria a de contemplar os dois
aspectos ao qual o homem se vincula: matéria e imatéria. O aspecto visivel e exterior da inteligéncia ativa traduz-
se pela afirmacdo de que ela ¢ a décima inteligéncia, a da esfera da Lua. Por outro lado, sendo imaterial, seu
aspecto ndo visivel se constata como presenca nas operagdes proprias da alma humana.
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< | uma outra causa ndo aniquila, de modo algum, a
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Em todos os casos o intelecto, como a mais propria das faculdades da alma humana, ¢ o meio
intrinseco a sua existéncia ¢ o meio pelo qual seu ato mais proprio pode se atualizar. O
horizonte do destino da alma humana seria, desse modo, um movimento constante de
aprendizado. A experiéncia da alma com o corpo seria apenas uma de suas estacdes. O
paradigma do homem aviceniano ¢ ser filosofo por exceléncia e, talvez, aprender sem cessar

seja o seu mais intimo desejo. E ndo 0 nosso?

38l RAHMAN: V.4, 231 / BAKOS: V, 4, 164 . “Restat ergo ut nullius eorum esse pendeat ex altero; esse autem
animae pendet a principiis aliis quae non permutantur nec destruuntur.” CfRIET: V 4,120.
G sall Al g, LIS Lia 1 )y, aall s Y Aolay) el Oi 13 L 288 / E assim ficou demonstrado

que a alma humana ndo se corrompe de modo algum e nessa dire¢do guiamos nosso discurso. E Deus é quem
favorece. RAHMAN: V 4, 233 / BAKOS: V, 4,165. “Ergo ostensum est humanam animam non corrumpi ullo
modo, et ad hoc perduximus nostrum verbum nutu divino.” Cf: RIET: V 4,124
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CONCLUSAO

Na introdu¢do deste trabalho, estabelecemos alguns objetivos que nos guiaram
na leitura do Livro da alma de Ibn Sina. Propuséramos seguir de perto a letra do autor,
procurando recuperar o cerne de suas concepcdes a respeito das relagdes entre alma e
intelecto, acompanhando-nos de criticas e de interpretagdes classicas a esse respeito.
Inicialmente no Capitulo I, disséramos ser necessario estabelecer a definicdo do sujeito da
ciéncia da alma, verificar o estatuto de substancialidade a ela atribuido e, a partir de sua
definicdo como perfeicdo primeira responsavel em transformar a matéria num organismo,
estabelecer suas multiplas faculdades. Isso entendemos ter realizado com sucesso e, embora
tenhamos nos inclinado a aprofundar algumas questdes, os limites deste trabalho nos
obrigavam a apresentar essa primeira etapa como um predmbulo ao tema focal do intelecto.

No Capitulo II, haviamos estabelecido a importancia de investigar a divisao da
faculdade racional como uma nova premissa para podermos seguir com as relagdes entre alma
e intelecto. Assim, nesse capitulo, entendemos ter alcancado bom éxito ao que fora proposto,
embora o estabelecimento da divisdo basica da faculdade racional em nenhum momento foi
assunto esgotado em toda sua extensao. Em cada uma das se¢des do Capitulo II apresentamos
diversas notas com indicag¢des paralelas de possiveis estudos futuros que nao caberiam no
presente trabalho. De todo modo, o objetivo tragado para que o capitulo intermediario fosse
simultaneamente um novo aprofundamento e uma prepara¢do para, ao final, identificarmos
suas conseqiiéncias, foi alcancado.

No Capitulo III, disséramos que pretendiamos seguir por uma investigacao
mais apurada sobre as relagdes que se estabeleceriam entre o bindmio alma e intelecto,
porquanto haviamos construido nos dois capitulos anteriores, um solo seguro para podermos
especular com confianga. Para tal, restauramos um itinerario de apreensdes e niveis de
abstracdo do sensivel ao inteligivel, recuperando conclusdes retiradas dos dois capitulos
anteriores. Com isso, verificamos as implicagdes das afirmagdes da imaterialidade e da
incorporeidade da alma e suas relagdes com a questdo da permanéncia da alma individual. Por
esse aspecto, entendemos que o Capitulo III também cumpriu a fungdo que lhe fora atribuida
por nos no inicio deste trabalho. Entretanto, assim como ocorreu no capitulo intermediario,
uma série de ramificacdes também foram indicadas ao longo das notas como possibilidades de

outros estudos subseqiientes pois, por ora, ndo se encontravam num espaco adequado para
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serem desenvolvidos. Assim, entendemos que, em linhas gerais, atingimos os objetivos
propostos, na medida em que o longo trajeto que pretendiamos percorrer no inicio foi possivel
de ser completado.

Nao obstante termos cumprido nosso itinerario, isso ndo significa em absoluto
que demos nossas pesquisas por encerrado. Concluir, nesse estagio ndo significa, pois,
interromper o caminho iniciado, mas meramente encerrar um degrau da investigacao.
Testemunhas disso sdo as proprias ramificagdes que surgiram ao longo do caminho,
suficientes para mostrar que a elas devemos voltar com animo renovado e, de maneira mais
apurada, verificarmos novas hipoteses de trabalho. Exemplo disso ¢ a analise que fizemos da
se¢do V,5 no Capitulo II, assim como a tradugdo com notas que apresentamos ao final da tese.
Ambas sdo ricas em mostrar que a questdo esta longe de ter resposta definitiva. O cerne da
teoria do conhecimento como foi visto ali, estabelece um lago necessario entre a psicologia e a
metafisica da AI-Sifa’. Isso leva-nos a crer que na filosofia primeira encontram-se algumas
respostas que podem nos auxiliar a completar o desenho do sistema proposto pelo nosso
filosofo quanto a uma ciéncia da alma.

E mister lembrar que a metafisica, nesse caso, ¢ também uma cosmologia,
implicando ainda mais no entrelacamento das ciéncias que mencionaramos na introdugdo a
este trabalho. Lembremos que o proprio Prélogo da AI-Sifa’ anunciara uma reuniio dos
saberes da época num sistema organizado, herdrquico e inter-relacionado. Apds termos
percorrido o Livro da alma, é oportuno atestarmos que tal entrelagamento ndo ¢ meramente
um estrutura artificial sobre a qual se arranjam teorias diversas. Ao contrério, trata-se de uma
interdependéncia sistemdatica e de uma estrutura funcional em que ligam-se as disciplinas com
suas respectivas nogoes.

Por esses motivos, entendemos que a analise da alma ndo se esgota no Livro da
alma, mas levantamos a hipotese de que seu estudo possui ramificagdes que devem estar nas
concepgdes metafisicas e cosmologicas contidas no ultimo tomo da obra 4/-Sifa’. Apesar de
fornecermos algumas indicacdes a esse respeito, consideramos que elas sdo insuficientes
frente as ricas possibilidades de efetuagdo que podem resultar de uma nova pesquisa nesse
sentido. Em resumo, uma ciéncia da alma, segundo entendida por Ibn Sina, implica numa
ciéncia dos primeiros principios € numa cosmologia. Se, o estabelecimento do Livro da alma
como sendo o VI da parte da Fisica, ja inclui a ciéncia da alma nas ciéncias da natureza,

possibilitando sua articulagdo com as demais, o pressuposto de uma metafisica e de uma
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cosmologia a integraria definitivamente nos movimentos do cosmos. Uma curta recuperagao
de algumas passagens da Metafisica da Al-Sifa’ sustentam melhor o que queremos dizer.

Em seu primeiro capitulo ¢ apresentada a divisdo das ciéncias em especulativas
e praticas. As primeiras sdo aquelas em que se busca o aperfeicoamento da faculdade
especulativa da alma pela realizacdo do intelecto em ato e, as segundas, em que se busca o
mesmo tipo de aperfeicoamento, mas com o resultado conseqiiente do aperfeicoamento da
poténcia do agir moral. Tanto a psicologia como a metafisica encontram-se dentre as
especulativas: “Foi mencionado que a ciéncia especulativa compreende trés sec¢des: a Fisica,

" . 382
as Matematicas e a Metafisica.”

Isso, no entanto, ndo as isola das ciéncias praticas —como
bem mostra o final da Metafisica no qual se inclui um estudo sobre a moral e a politica — pois
a alma humana visa o bem no agir. De todo modo, a base dos fundamentos da ciéncia da alma
esta fincada sobre principios justificados na metafisica. No que diz respeito aos fundamentos
sobre os quais se apoia cada uma das ciéncias € como se efetua a ligagdo entre as duas, esta
passagem ¢ definitiva: “Com efeito, os principios de toda ciéncia particular sdo questdes na
ciéncia mais alta assim como os principios da Medicina o sdo na Fisica e os principios da
medi¢do o sdo na Geometria. Assim, nesta ciéncia [Metafisica] mostram-se os principios das
ciéncias particulares que estudam as disposi¢des das coisas particulares existentes.”*

Assim, pois, a sustentacdo teorica do que fora afirmado no inicio do Livro da
alma a respeito do sujeito dessa ciéncia, seu método e seus limites carece de justificagdo numa
ciéncia que lhe segue na ordem da composigdo da AI-Sifa’ . Nessa medida, por si so, a
declaragdo de que os fundamentos dos principios da ciéncia da alma sdo fornecidos pela
metafisica, justifica a necessidade de nos dirigirmos aquele livro para completarmos o sistema
proposto no proprio Livro da Alma. Se € possivel referir-se a um sistema em Ibn Stna — ao
menos na AI-Sifa’ visto ter sido escrita e composta segundo um projeto determinado — a

composicao do Livro da alma contido na fisica, apesar de anterior a metafisica, deve conter

elementos metafisicos os quais, embora presentes na intencdo do autor, s6 s@o manifestos no

382 AVICENNE, La métaphysique du shifa, Livres I a V, trad. G. Anawati. Paris: Vrin, 1978, p. 86. Para estas
premissas a respeito das ligagdes entre a ciéncia da alma e a metafisica, utilizamos a tradugdo de Anawati que nos
parece suficiente para esta etapa da discussdo. Ao nos ser concedida a condigdo de avancarmos nessa
investigacdo, procuraremos definir a edi¢do do texto arabe mais adequada para o caso.

Ibid, p.95. Para um estudo da Metafisica e sua presenca na tradi¢do latina medieval Cf. STORCK, A. “Les
modes et les accidents de ’étre — Etude sur la Metaphysique d’Avicenne et sa reception dans 1’Occident latin”.
Tese de doutorado. Université Frangois Rabelais Tours, 2001, notadamente a primeira parte em que se discute a
classificagdo das ciéncias em Avicena, a metafisica como ciéncia e o sujeito da metafisica; e, na segunda parte,
destacando-se o capitulo IV a respeito da recep¢do da metafisica no mundo latino.
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ultimo tomo da obra. Por essa razdo também justifica-se a investiga¢do da questdo da alma no
livro da Metafisica como uma continuidade da teoria por ele proposta.

Além da justificagdo pelo estabelecimento dos principios, no curso da ciéncia
da alma, deve-se levar em conta que a propria condi¢do existente da alma humana a partir da
mistura dos elementos, como vimos, ¢ um processo que se insere nas descri¢des metafisicas a
partir da definicdo de seu sujeito: “Assim, o sujeito primeiro dessa ciéncia € o existente (al-
mawjud) enquanto tal; e o [dominio] de suas pesquisas sdo as coisas que o acompanham
necessariamente enquanto existem incondicionalmente.”™* As primeiras definigdes a respeito
dessa ciéncia — “E ¢ [chamada] filosofia primeira porque € a ciéncia da primeira das coisas na
existéncia.”’(95) — guardam um longo trajeto que inclui em uma de suas etapas, a existéncia da
alma humana a partir da mistura dos elementos. Essa inten¢do ¢ declarada por Ibn Sina ainda
no comego do livro: “E depois disso passaremos aos principios dos existentes,
estabeleceremos a [existéncia | do principio primeiro, que ele ¢ um e verdadeiro, em suprema
majestade.(...) depois mostraremos como ¢ sua relacdo com as criaturas que procedem dele e
qual a primeira coisa que procede dele. Em seguida, como a partir dele se escalonam as coisas
criadas comegando pelas substancias inteligiveis, depois as substancias inteligiveis animadas,
as substancias dos corpos celestes, os elementos, as [coisas] engendradas a partir deles e o
homem. Depois como esses seres retornam a ele e como ele € para eles um principio ativo e
como ele ¢é para eles um principio perfectivo e qual serd o estado da alma humana quando sua
conexdo com a natureza é rompida e qual serd o estatuto de sua existéncia.” **’

Uma das atribuigdes que inicia tal processdo e que finda com a etapa da
existéncia da alma humana deve-se ao carater substancial inteligente de ambas. Se ao primeiro
existente, atribui-se tal principio pela sua separa¢do da matéria, a alma humana acompanha-se
de atributos semelhantes que, igualmente, ligam as duas disciplinas®®®. Vejamos esta curta
passagem do capitulo VI da Metafisica no qual Ibn Sina associa ao primeiro existente a
condi¢@o de substancia inteligente, semelhante ao que se afirmou a respeito da alma humana:
“O necessariamente existente ¢ inteligéncia pura porque ele € uma esséncia separada da

matéria de todo modo.(...) o que esta livre da matéria e de suas aderéncias, que ¢ realizada na

384 Ibid, p. 94.

383 Ibid p. 105.

386 ¢t o artigo de GUTAS, D. em Filésofos da Idade Média.S. Leopoldo: Ed.Unisinos, 2000, pp.44-61 no qual
o autor relaciona a alma racional as esferas celestes: “Ambas sdo substincias cuja esséncia € pensar os
intelligibilia; elas se distinguem, porém, na natureza de seus corpos, aos quais pertencem (i) Enquanto a alma
racional estiver ligada ao corpo humano, ninguém poderd estar totalmente em condi¢des de pensar todos os
intelligibilia de forma plena (ou de receber o eflavio divino).” PP.58s.
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existéncia separada, ¢ inteligivel por si. Por ser intelecto por si, ¢ igualmente inteligivel por si.
Ele intelige, pois, sua esséncia. Sua esséncia ¢ pois, intelecto, inteligente e inteligido. E isso
nao significa que haja ai coisas multiplas. Com efeito, na medida em que ele ¢ identidade pura,
ele ¢ inteligéncia. ™%

Nessa passagem, ¢ dificil ndo reconhecer os principios amplamente propostos
para a condicdo de substancia inteligente da alma humana no Livro da alma. Basta, para tal,
remetermo-nos a alegoria do homem suspenso no espago ou as passagens em que a consiéncia
de si a define em sua esséncia. Nao ¢ a toa que a questdo do intelecto no Livro da alma esta
inteiramente ligada a questdo do intelecto na Metafisica: o sujeito de ambas € uma substancia
imaterial. Apesar de suas particularidades, a relagdo e a referéncia sdo reforcadas por Ibn Sina
ainda no Capitulo VII da Metafisica: “Em seguida, ¢ preciso que tu saibas que quando se diz
do primeiro que ele ¢ inteligéncia, diz-se segundo o sentido simples que conheceste no Livro
da alma e que nao ha nele diversidade de formas ordenadas diferentes como ocorre na alma,
segundo o sentido indicado no Livro da alma.™™® As referéncias circulares de uma ciéncia a
outra indicam que Ibn Sina as toma em constante relacdo, de modo a se completarem ¢ a
completarem o sistema.

Concluir que a ciéncia da alma implica a metafisica tem como consequéncia
direta que as duas implica-se uma cosmologia. Afinal, ndo € possivel separar, no caso de Ibn
Sina, a metafisica da cosmologia. O Capitulo IX da Metafisica pode ser considerado o cerne
dessa alianca ao tratar da emanacdo das coisas a partir da supremacia do primeiro existente.
Vejamos esta passagem: “Ha, pois, para cada esfera celeste uma alma motriz que intelige o
bem. Por causa de seu corpo [celeste] ¢ dotada de imaginagdo, concep¢do e vontade dos
particulares. E isso que ela intelige do primeiro e do principio proximo que lhe € proprio, serd
um principio que a excitard ao movimento. Ha, pois, para toda esfera uma inteligéncia
separada. A relacdo dessa inteligéncia a esfera ¢ similar a [esfera] da inteligéncia agente em
nossas almas sendo um modelo universal e intelectual para a espécie de sua a¢do™ A
comparagdo entre 0 movimento das esferas celestes e da alma humana ¢ possivel na medida

em que se admite que o movimento s6 pode ser realizado por uma alma que mova e, sendo

387AVICENNE, La métaphysique du shifa, Livres VI a X, trad. G. Anawati. Paris: Vrin, 1978, p. 95. A
atribuigdo de separabilidade identificada com o principio que origina e ordena toda as coisas tem, dentre outros,
um ponto significativo em Anaxdgoras. Cf. ANAXAGORAS, Fragmento 12 em KIRK, G. “Os filosofos pre-
socrdticos”. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 1984, p.383.
388 ., .

1bid.,p.101.

38 Ibid p.135.
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produzida por uma inteligéncia absolutamente separada da matéria, a relacdo entre essa esfera
e o primeiro existente ¢ similar a posicdo da inteligéncia agente quanto as nossas almas. Ha
outras referéncias diretas a producdo das almas humanas tratadas no Livro da alma, como se
vé, por exemplo, nessa outra passagem: “o que ¢ indubitavel é que existem inteligéncias
simples, separadas, que se produzem com a produgdo dos corpos humanos; elas ndo sao
corruptiveis, mas permanecem. Mostramos isso nas ciéncias fisicas. Elas ndo emanam da
causa primeira porque sao multiplas, apesar da unidade especifica, e porque elas comegam a
ser. Elas sdo causadas pela causa primeira por um intermediario.”*°

De todo modo, fixando-nos na produgdo supra-lunar, o nimero de esferas das
orbes celestes indica o nimero de inteligéncias e das almas e liga definitivamente os principios
metafisicos a uma cosmologia: “se as esferas das estrelas errantes sdo tais que o principio do
movimento das esferas de cada planeta s6 ¢ uma poténcia dos planetas, ndo estd distante que o
numero [das inteligéncias] separadas seja o mesmo que aquele dos planetas e ndo o das
esferas.E que seu niimero seja dez depois do primeiro. A primeira ¢ a inteligéncia motriz
imoével; ela move a esfera do corpo extremo. Depois aquela que se-lhe assemelha para a esfera
das fixas, depois a que se-lhe assemelha para a esfera de Saturno e assim sucessivamente até
que se chegue a inteligéncia que flui sobre nossas almas: ¢ a inteligéncia do mundo terrestre.

, TP 391
No6s a chamamos inteligéncia agente.”

A particularidade da metafisica de Ibn Sina tornar-se
uma cosmologia exime-a de ser uma constru¢do destituida da consideragdo direta das coisas
da natureza. Além disso, o sentido inverso igualmente prevalece, isto €, que tal cosmologia
guarda um sentido psicoldgico em seus movimentos. Note-se que 0os movimentos propostos
para o mundo supra-lunar assemelham-se a movimentos da alma humana que descrevemos
neste trabalho: “apreendeste que tudo o que intelige tem uma esséncia separada (...) e que o
movimento celeste € psiquico, ele emana de uma alma que renova de um modo continuo os
objetos particulares de suas escolhas. Assim, o nimero das inteligéncias separadas, depois do
primeiro principio, serd aquele dos movimentos.” *** A observagdo do movimento dos astros
aliado ao sistema contido no A/magesto de Ptolomeu, resulta, pois, na inclusdo do cosmos

visivel e na constitui¢do de um lago entre psicologia, metafisica e cosmologia, o que ndo deixa

de ser um viés de discussdo bastante atual quanto a recuperacdo do entrelacamento dessas

3 bid, p. 143.
3 Ibidp.136
32 Ibid,p.135.

194



O Intelecto no Livro da Alma de Ibn Sina (Avicena)
Miguel Attie Filho

ciéncias. Essa, a nosso ver, ¢ a linha de pesquisa mestra mais indicada pela qual devemos
seguir, a partir de entdo, para completar o sistema.

Devemos registrar, além disso, que com este nosso estudo esperamos ter
contribuido para recuperar o pensamento do autor no sentido de restaurar uma parte do tecido
da Historia da Filosofia pouco espesso nesse periodo e lacunar em lingua éarabe, além de
indicar alguns caminhos para um inicio de didlogo em lingua portuguesa entre a tradi¢cdo de
Ibn Sina, em é4rabe, e a de Avicena em latim. E mister atentar para o fato de que a tradigdo da
filosofia ocidental subseqiiente ainda guarda muitos outros temas e conexdes que permanecem
latentes a serem estudados, além da direcdo metafisica e cosmoldgica que indicamos acima
por julgarmos ser a mais plausivel neste momento. Se ¢ certo que os interditos de Kant em sua
Critica da Razdo Pura, dificultaram o acolhimento de afirmagdes tais como: “devemos
examinar aqui as disposigdes das almas humanas uma vez que tenham deixado seus corpos € a

~ 393
qual estado pertencerdao”

, também € certo que os caminhos de uma ciéncia da alma,
dirigiram-se pelo estabelecimento de novos caminhos pela ciéncia dos modernos onde muitas
conexodes foram perdidas. Se uma das continuidades da ciéncia da alma ¢ ver-se transformada
em psicologia moderna, os liames das disciplinas que se reuniram em Ibn Sina ndo mais se
estabilizaram por imposi¢do da propria Historia da Ciéncia e da Filosofia: dividiram-se as
disciplinas, multiplicaram-se as subdivisdes e dificilmente passou por alguém reunir todas as
ciéncias pela pena de um s6. Ecos de suas teorias, ¢ bem verdade, podem ser identificados ao
longo do periodo moderno, mas de modo estanque. Recuperar o trajeto de alguns de seus
conceitos e concepgdes podem nos surpreender quando nos conduzem a estabelecer sua
continuidade, por exemplo, por meio dos estudos psicologicos de John Locke e o peculiar
movimento das idéias; a saber que teses de Brentano que auxiliaram Husserl em sua
Fenomenologia devem guardar no conceito “intencionalidade” raizes da ma 'na de Ibn Sina.; e
que um resgate que inclua as relagdes entre a psicologia e a medicina, certamente encontrara
em Freud e o nascimento da Psicanalise um arcabougo rico de relagdes. Caminhos e vias que
permitem fecunda efetuacdo nas discussdes atuais sobre o conjunto das ciéncias e os desafios
contemporaneos, particularmente a respeito das relagdes entre psicologia, cosmologia e
metafisica. Caminhos ao longo dos quais talvez esse nosso pequeno estudo sobre a vasta obra

de Ibn Sina tenha, de algum modo, algo a contribuir. Finalizamos firmando nossa inten¢ao de

393 Ibid, p.157.
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continuar a trilhar os caminhos da investigacdo historica da filosofia enquanto nos for
concedido tempo para isso. Para fazer nada além do que cumprir a maxima: “o aprendizado ¢é

um reclamo da aptidao para a conexao”.
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ANEXOS

e Anexo [ — Traducao da Se¢do V, Capitulo 5 “A respeito da inteligéncia
ativa em nossas almas e da inteligéncia passive [que procede] de nossas
almas”. Texto trilingue: Arabe, Latim, Portugués.

Hiperlink . Anexo I

e Anexo Il — Tradugao do Prélogo de 4 Cura.
Hiperlink. Anexo IT

Em pdf, consulte os anexos I e Il separadamente.
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