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Tabela de transliteracdo das letras arabes

Letra arabe

Transliteracao

Pronlncia

& ’ Hiato
< b Letra “B” normal
< t Letra “T” normal
& t Semelhante a letra z
- espanhola (pronuncia-
se com a lingua entre
os dentes).
z j Letra “J” normal
c h Letra “H” aspirada
. fortemente.
¢ h semelhante a
- pronuncia da letra j da
lingua espanhola
3 q Letra “D” normal
5 d Proximo ao th da
- lingua inglesa, como
em Those.
gy . Letra “R” normal
5 . Letra “Z” sonora
" s Letra “S” normal
" 5 Semelhante ao sh da
lingua inglesa, como
em “she”.
e s Letra “S” bem enfatica
i d Letra “D” bem enfatica
I t Letra “T” bem enfatica
A 3 Letra “Z” bem enfatica
g ¢ Semelhante a letra “A”

gutural, e deve ser
emitida com a laringe
comprimida




¢ g Semelhante a
pronuncia do “R” em
francés

G f Letra “F” normal

G q Letra “K” gutural,
porém articulado na
garganta

o K Letra “K” normal

J | Letra “L” normal

R m Letra “M” normal

o n Letra “N” normal

R h Letra “H” aspirada

3 w e a Weu

¢ yert yel

“ 5 Letra “A” normal

‘ 5 Semelhante a letra
“A”, com pronuncia
forte

i 3 Semelhante a letra
“A”, com acento
circunflexo

Vogais

a aea

i el

u ued

Observagdao: as letras que levam o acento “-” devem ser pronunciadas de modo
semelhante quanto a intensidade ao acento agudo em portugués.



RESUMO

A presente pesquisa tem como objetivo primario desenvolver um estudo
sobre os conceitos que permeiam a obra Risala fi ‘Al- ‘iSq (Epistola sobre o
amor) do filésofo persa Ibn Sina, com destaque para a nogdo de Amor. Além
da pesquisa referente ao tema do Amor, apresentamos um estudo introdutério
acerca do Isla e do estudo da falsafa, pois ha certo desconhecimento de tais
temas em nossa sociedade ocidental. Como método utilizamos a traducéo,
estudo e comentario sobre a epistola supracitada, obra ainda sem traducgéo
para o portugués. Como resultado desta pesquisa descrevemos o Amor, tal
como visto por Ibn STha, como uma fifra, ou seja, um forca e disposicao natural,
que esta presente em todos os seres. O Amor é tendéncia em dire¢cdo ao bem
proprio de cada coisa, forca pela qual as coisas sdo levadas a mover-se ao

encontro de seu principio de perfeicdo, que conduz ao Bem Supremo.

Palavras-chave: Amor. Ibn Stna. Avicena. Falsafa. Faculdades da Alma.

Filosofia Islamica.
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ABSTRACT

This research mainly aims to develop a study on the concepts that
permeate the work Risalafi 'Al-' iSq (Epistle about love) by the Persian
philosopher lbn Sina, accentuating the notion of Love. In addition to the
research about Love, we present an introductory study on Islam and the study
of falsafa, as our Western society is not very familiar with such themes. We
have used the translation, reading, and exegesis of the abovementioned epistle
as a method, which still has no translation into Portuguese, as well as the
bibliography referring to Islam and falsafa. As a product of this research, we
describe Love, according to Ibn Sina as a fitra, that is, a natural force and
willingness, which is within all beings. Love is a tendency in the direction of the
good of each thing, the force that moves things to meet its principle of

perfection, which leads to the Supreme Good.

Keywords: Love. Ibn Sina. Avicena. Falsafa. Facultiesof the soul.

Islamic Philosophy
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Introducéo

O caminho percorrido no estudo e na pesquisa da presente dissertacao
sera aqui apresentado através de percursos histéricos, filoséficos e conceituais.
Optamos por tal divisdo para que ao leitor as etapas sejam apresentadas
didaticamente. A pesquisa e a elaboracdo da dissertacdo ndo seguiu
exatamente a mesma ordem de apresentacdo, mas atentamos ao maximo para
que a compreensdo integral do texto seja facilitada pela divisdo que aqui

apresentaremos.

Ao contar uma histéria ou ao relatar determinado evento histérico torna-
se imprescindivel situar-nos no espaco e tempo do nosso objeto de estudo e
pesquisa, e ao fazermos isso com lbn Sina, urge a necessidade de
apresentarmos a religido muculmana, principalmente por vivermos em um pais
ocidental, que pouco tem contato e pouco estuda a histéria do oriente e dos
povos e religides que ali viveram e ainda vivem. Nossa intencdo € apresentar
apenas algumas breves introducfes acerca de topicos que permeiam 0 NOSSO
tema, para que nao fujamos do escopo de nosso trabalho, em nossa
bibliografia estardo citadas diversas obras de aprofundamento necessario, caso
seja a intencéo do leitor. Aqui ndo temos espaco para nos aprofundar em todos
esses assuntos, porém achamos importante apresenta-los, contribuindo assim
com a pesquisa académica referente a filosofia medieval produzida em lingua

arabe.

Em um primeiro momento apresentamos 0s principais conceitos do Isla
e reafirmamos a importancia e o que nos motivou a trazer tal apresentagéo. Da

mesma forma, apresentamos ao leitor questdes que envolvem o estudo e a
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pesquisa da filosofia medieval arabe em nosso pais. Em seguida passamos,
entdo, a apresentar o nosso autor, lbn Sina, trazendo uma breve biografia do
autor, assim como seus principais feitos em vida, suas referéncias e sua
importancia na histéria da filosofia. Encerra-se aqui o percurso historico que
pretendemos abordar, para que entdo possamos concentrar-nos diretamente

no tema de nossa pesquisa, o conceito de Amor na Risala fi 'Al- ‘i5q.

Findada tal fase, preparamos uma nova etapa, que chamamos de
“percurso conceitual”’, onde faremos breves apresentag¢des sobre conceitos que
ali aparecem, para que a explicacdo da Epistola seja feita com exceléncia.
Comecgaremos por um breve relato do tema do Amor Platonico, ou seja, o
conceito de Amor tal como nos apresenta Platdo em sua obra “O Banquete”.
Julgamos necessario tal movimento pois fica clara a influéncia de Platdo em
Ibn Sna, conforme mostraremos adiante. Passamos entdo a explicacdo do
conceito metafisico de Ibn Sina sobre “Ser Necessario”, para entdao partimos
para uma explicitacdo sobre os tipos de Alma presente na filosofia de nosso

filésofo. A partir do subcapitulo 3.4 explicaremos cada uma das sete divisdes

da Epistola, seguindo a divisdo que o préprio autor apresenta.

Feito isto, expomos nos Anexos | e Il s traducdes realizadas ao longo da
presente pesquisa, onde apresentamos a traducdo da introducdo da epistola,
elaborada por E. L. Fackenheim, e em seguida a nossa tradugcdo da
Risala fi 'Al- ‘i§q. Nesse momento oferecemos a traducdo na integra,
propositalmente sem notas ou explicagdes, pois tal tarefa fora realizada na

etapa anterior, onde nos debrucaremos sobre os temas abordados na Epistola.
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A presente pesquisa foi diretamente baseada na traducéo, leitura e
estudo da Risala fi’Al- ‘i8q, de Ibn Sina. Por se tratar de um texto sem
traducdes integrais para o portugués, espanhol ou francés, encontramos
algumas dificuldades neste percurso. A traducdo aqui apresentada nao
pretende ser um trabalho técnico de traducao, pois fora feita a partir da verséo
inglesa. Ainda que ao longo do trabalho de tradugé&o tenhamos feito diversas
comparacgdes com o original na lingua arabe, acreditamos ser de grande valia
alertar o leitor para a condi¢cédo na qual o trabalho fora desenvolvido. Escassos
sdo os comentarios sobre a Epistola de Ibn Sina, sendo assim, optamos por
fazer uma leitura da obra e apresentar um estudo sobre cada tema exposto
pelo filosofo na Risala fi 'Al- ‘iSq. Buscamos também apresentar o significado de
determinados conceitos, como € o caso do subcapitulo que versa sobre a
divisdo da alma em Ibn Sina e seu conceito metafisico de “Ser Necessario”, tal
percurso justifica-se pelo desejo de que o leitor compreenda integralmente o

gue apresentaremos referente ao conteudo da Epistola.

Com a presente pesquisa buscamos enriquecer o estudo da falsafa no
Brasil, e assim, através da disseminacdo de conhecimento, diminuir
preconceitos. Esperamos que a histéria da filosofia no Brasil seja cada vez
mais plural, e que possamos reconhecer todos 0s grandes nomes gue nos

trouxeram até aqui.
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Capitulo 1: Percurso histérico e filosofico

Homem de seu tempo, Ibn Siha fora diretamente influenciado pela
religido islamica. Para que possamos iniciar a introducdo ao temas referentes a
falsafa e, em especial, & Risala fi’Al- ‘i§q, daremos inicio aqui ao que
chamamos de “percurso historico e filosofico”. Ao apresentarmos o profeta
Muhammad e o Isla, queremos que o leitor possa embarcar em conjunto
conosco na viagem pela histéria da falsafa, capitulo importante da Historia da
Filosofia, que nasceu do encontro dos preceitos islamicos com o0s
ensinamentos da filosofia grega. Tendo tais noc8es introdutdrias a respeito do
Isl& bem estabelecidas, focaremos no estudo da Filosofia Medieval e da falsafa
no mundo académico, sobretudo no Brasil, para entdo apresentarmos a vida e

obra de nosso fildsofo, Ibn Sina.
1.1 O Profeta Muhammad e o Isla

A influéncia da religido islamica na vida de seus fiéis € enorme, e por
vezes quem ndo estad acostumado com tal submissédo voluntaria a confunde
com extremismos, ou acées com conotacdo negativa. E verdade que se caso
nossa pesquisa versasse sobre algum fil6sofo cristdo ndo seria de tamanha
importancia uma apresentacdo da religido e de seu principal Profeta, mas
entendemos que a cultura islamica é ainda carente de explicacdes, relatos e
estudos que nao carregam consigo o0 preconceito disseminado pelo
desconhecimento. De tal modo, em um primeiro momento apresentaremos o
profeta Muhammad e o Isla, onde nos preocuparemos em relatar brevemente a
vida do Profeta e sua estreita relacdo com o nascimento do Isla, assim como os
preceitos dessa religido.
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O Isld é uma religido monoteista fundada pelo profeta Muhammad?. Para
0S que seguem o Isld, chamados muculmanos, Muhammad n&o é o Unico
profeta: Adao, Noé, Abrado, JacO, José, Moisés e Jesus também s&o
considerados profetas pela religido islamica?, porém Muhammad é o selo dos
mensageiros de Deus. Como ja foi mencionado, o Isla € uma religido
monoteista, acredita no mesmo Deus de judeus e cristdos. A crenga em um
Deus Unico e a aceitacdo de Muhammad como seu profeta € conhecida pelos
fieis muculmanos como Sahada (testemunho, ou seja, “Nao ha outro deus além
de Deus e Muhammad € Seu profeta”), a palavra deriva do verbo arabe Sahida,
gue significa observar, testemunhar. Sao cinco os pilares fundamentais no Isla,
a aceitacdo da Sahada; Salat — rezar cinco vezes ao dia. Para esta pratica, o
prosélito deve voltar seu rosto para a Caaba, localizada na cidade de sagrada
de Meca; Zakat, a prética de oferecer doacdo aos pobres, € uma acéo
caritativa; Siyam, o jejum durante o més do Ramada, e o Hajj, isto €,
peregrinacdo a Meca, se o fiel possuir condicbes fisicas e financeiras para

realizar a viagem.

O profeta Muhammad, filho de ‘Abdulah ibn ‘Abd al-Mutalib e Amina,
nasceu por volta de 570 d.C.® Cedo ficou 6rfao de pai e mae, sendo
posteriormente criado pelo avé ‘Abd al-Mutalib, porém por apenas dois anos.

Apods o falecimento do avd, Muhammad foi criado e educado por seu tio Abu

1 Atentamos a importancia de utilizar o nome Muhammad, e ndo Maomé - Como o profeta ficara
conhecido em lingua portuguesa. O rigor académico adotado na nomenclatura do profeta demonstra
respeito a cultura mugulmana e a lingua arabe. Muhammad, em arabe “O Louvado”, deriva do verbo
hdmada, que significa louvar, exaltar. “Maomé” é uma derivagdo de “Mahomet”, nome depreciativo
que comegou a ser utilizado na Europa entre os séculos Xll e Xl d.C. Cf. ARMSTRONG, Karen. Maomé:
uma biografia do Profeta. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002.P. 17-18.

2 E comum a confusdo de terminologia entre “islamico” e “mugulmano”. Buscamos entrar em
consonancia com estudiosos da area, como Peter Demant, que esclarece que o termo “mugulmano”
refere-se as questdes socioldgicas, enquanto “islamico” diz respeito especificamente a religido.

3 Segundo Juan Vernet o profeta nasceu entre 567 e 572 d.C. Cf. VERNET, Juan. - As origens do Isl3. Sdo
Paulo: Globo, 2004. P. 58
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Talib, em uma familia de situagéo financeira escassa, apesar de importante em
sua comunidade. Aos doze anos de idade Muhammad ja viajava em caravanas
de comerciantes com seu tio; e por onde passava era admirado pelo integro e
honesto carater. Por influéncia de seu tio, o profeta casou-se aos vinte e cinco
anos com uma rica comerciante de Meca, a vilva Hadija que foi sua primeira
esposa, e posteriormente, a primeira pessoa convertida ao Isla. Juntos,
Muhammad e Hadija tiveram seis filhos, porém apenas uma filha, Fatima,

morrera apOs a morte do pai, em 661 d. C.

O Alcorao, livro sagrado dos muculmanos, tem importancia impar em
suas vidas. Sua sacralidade extrema deve-se ao fato de o livro ser considerado
a palavra de Deus aos homens na Terra, ou seja, ndo sao contos e/ou
passagens contadas por homens — ainda que inspirados divinamente, mas sim
a propria palavra de Deus direcionada aos homens na Terra. Os seguidores do
Isla orgulham-se do fato de sequer uma palavra ter sido modificada desde os
tempos de sua revelacdo e compilacdo. Na comunidade religiosa ndo séo
aceitas traducdes do Alcordo, o que encontramos em linguas distintas do
arabe, como por exemplo o portugués, sao traducdes do significado do sagrado
Alcordo. Este Livro, como creem os muculmanos, foi revelado por Deus a
Muhammad através do Arcanjo Gabriel nas cidades de Meca e Medina, em
arabe, durante os vinte e trés anos de sua vida profética, isto €, entre 610 e
632 d.C., ano em que o profeta faleceu; a ultima revelagéo fora recebida oito
dias antes de sua morte. O periodo anterior a revelacdo ao Profeta é conhecida
pelos mucgulmanos como jahiliyya ou “idade da ignoréancia”, palavra derivada de

jahil, que significa “ignorancia” sobre o monoteismo e as leis de Deus. Vale
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destacar que o advento do Isla modificou significativamente a situacado da
Peninsula Arabica no ambito religioso, cultural e social

O profeta recebeu as primeiras revelagcoes na cidade de Meca, na regido
do Hijaz* qguando Muhammad encontrava-se em retiro espiritual solitario, no
més do Ramada, oportunidade em que acordou e sentiu-se abracado pelo anjo
Gabriel, que o ordenou: Igra‘! (Recita!), Muhammad, que ndo era letrado,
contestou a ordem por possuir tal insuficiéncia, ao passo que novamente sentiu
a forca divina e energia extracorpOrea, e entdo sentiu sair de sua boca as

palavras divinas da revelacdo de Deus.

Como chefe de Estado que também foi, Muhammad conseguiu unir seus

concidadaos pela religido, como nos relata Armstrong:

Quando Maomé comecou a pregar a Palavra em Meca, toda a Arabia
encontrava-se num estado de desunido crbnica. Cada uma das
numerosas tribos beduinas da peninsula era uma lei a parte, estando
constantemente em guerra com outros grupos. Para os arabes, a
unido parecia impossivel, e isso significava que eram incapazes de
fundar uma comunidade politica que Ihes permitisse ocupar seu lugar
no mundo. O Hedjaz parecia condenado ao barbarismo selvagem e
vivia & parte do mundo civilizado. Vinte e trés anos depois, quando
Maomé morreu, em 9 de junho de 632, havia conseguido reunir
praticamente todas as tribos em sua nova comunidade mugulmana.
(...) contrariando todas as expectativas, a unidade &arabe foi
preservada. Maomé tinha grande habilidade politica: transformou
inteiramente as condi¢cdes de vida de seu povo, resgatando-o da
violéncia estéril e da desintegracdo e dando-lhe nova e orgulhosa
identidade. Agora, estavam preparados para fundar sua propria

cultura, e os ensinamentos de Maomé liberaram tamanha energia

4 Regido localizada a oeste da atual Ardbia Saudita. O al-Hijaz, ou Hijaz, é reconhecido por abrigar duas
cidades santas do Isla: Meca e Medina.
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gue, num prazo de cem anos, 0 império arabe se estenderia de

Gibraltar ao Himalaia.®

Como dito anteriormente, a primeira esposa de Muhammad fora a

primeira pessoa a se converter ao islamismo, Khadija e um pequeno circulo de

pessoas proximas ao profeta, entre eles seu primo Ali, foram os primeiros

muculmanos da histéria. A aceitacdo de um Deus unico, pilar importante do

Isla, foi motivo de perseguicdo enfrentada pelo profeta, pois Meca era um

grande centro de peregrinacdo religiosa politeista, tais peregrinacdes

impulsionavam o comércio local pela grande quantidade de fiéis que por ali

passavam, com destaque para a Ka'ba®b. Sobre isso, nos fala Armstrong:

Muitos lugares, tidos como sagrados, mantinham santuarios, com
seus proprios e antigos rituais dedicados a determinada divindade. O
mais importante era a Caaba, situada junto a fonte sagrada de
Zamzam, em Meca. De granito, em forma de cubo, parece ser
extremamente antigo e semelhante a outros santuarios que néo
sobreviveram. Incrustada na ala oeste, ficava a Pedra Negra sagrada,
que pode ter sido um brilhante meteorito que cruzara o firmamento,
ligando os céus & terra. Na época de Maomé, a Caaba era
oficialmente dedicada ao deus Hubal, uma divindade importada pela
Arabia do reino dos nabateus, a atual Jordania. Mas a preeminéncia
do santuario, assim como a crenga comum em Meca, sugerem que
pode ter sido originalmente dedicado a al-Llah, o Deus Supremo dos
arabes. Em volta da Caaba havia uma area circular onde os
peregrinos se reuniam para a cerimbnia da tawwaf, sete
circunvolucbes em torno do santuario, seguindo a direcdo do sol. O
santuario era cercado por 360 idolos ou efigies dos deuses, que
podem ter sido os totens de todas as diferentes tribos que la iam

prestar-lhes culto, no més apropriado.”

> ARMSTRONG, Karen. Maomé: uma biografia do Profeta. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002. P. 56-

57.

6 Palavra arabe, que literalmente significa “cubo”.
” ARMSTRONG, Karen. Maomé: uma biografia do Profeta. S3o Paulo: Companhia das Letras, 2002. P. 74
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Ao professar a crenga em um deus Unico, o profeta Muhammad
despertou a ira de comerciantes que dependiam do comércio religioso da

cidade, sendo motivo de desavencas e perseguicao.

Grandiosa fora a importancia de Muhammad na histéria mundial, pois a
formacdo do que veio a se chamar Império Islamico, importante Império, nao
apenas do ponto de vista territorial, mas, também, no ambito cultural e
religioso, deu-se pelo advento do Isl& e seu crescimento e reconhecimento

enguanto terceiro grande monoteismo da histéria da humanidade.

No ano de 653 d.C. ocorreu a reunido de todos os capitulos do Alcoréo
em um so0 livro. Inicia-se com grande vigor um esfor¢co para entender e explicar
tal livro por parte dos doutos em exegese alcoranica, resultando num
verdadeiro movimento de hermenéutica em torno do livro sagrado islamico. Os
fildbsofos arabes passam a utilizar a expansao da lingua arabe e da filosofia
como forma de estudar e entender o Alcordo. O que nos faz estudar a historia
do Isla e do Alcordo é o fato de a revelacdo do livro sagrado islamico ter sido
fator determinante para impulsionar o encontro entre a cultura arabe e a
filosofia grega. A recepcdo do pensamento filoséfico grego antigo da-se pelo
grande movimento de traducdo das obras dos mais importantes filosofos da
Grécia Antiga. Os muculmanos buscavam uma forma de explicar a fé no
Alcorédo, porém, pela razdo. Pode-se dizer que a partir disso ocorreu a pratica

da filosofia propriamente dita em terras do Isla, a Falsafa.

1.2 A Filosofia na Idade Média e a importancia da Falsafa

Ha certa dificuldade em nomear a filosofia produzida em terras

marcadas pelo advento do Isla no periodo medieval. Por muitas vezes nos
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deparamos com as nomenclaturas “Filosofia arabe”, “Filosofia em arabe”,
“Filosofia medieval arabe”, “Filosofia islamica”, ou até mesmo “filosofia
mugulmana” para designar o conjunto de obras filoséficas produzidas em
lingua &rabe por filosofos muculmanos que viveram na época medieval. A
tarefa de nomear tal agrupamento néo é tdo simples quanto parece, razao pela
qual nos deparamos com tantas nomenclaturas errbneas. Segundo Rosalie
(2007), ndo bastaria nomear como “Filosofia de expressao arabe”, pois
filosofos judeus, como Maiménides que viveu no mundo islamico medieval,
escreveu sua importante obra “Guia dos Perplexos” em arabe. Saadia Gaon e
Ibn Gabirol, filosofos judeus, deixaram escritos também nessa lingua. Portanto
a nomenclatura “filosofia de expressdo arabe” incluiria aqui outros grandes
nomes, porém autores que ndo foram influenciados diretamente pela religido
islamica. Uma outra saida para o problema de nomenclatura adequada seria
nomear como “filosofia arabe”. E necessario que nos atentemos ao significado
da palavra “arabe” quando essa diz respeito a etnia. Nosso filésofo, Ibn Sina, é
um exemplo de um autor que apesar de ser muculmano e ter produzido sua
obra majoritariamente em lingua arabe, ndo é arabe de etnia, mas sim persa.
Da mesma forma Al-Farabi, que é, possivelmente, turco e ndo éarabe. O
problema permanece, e nos parece entdo que recorrer a nomenclatura “falsafa”
seja uma boa solucdo. Falsafa, resultado da transcricdo do terma grego
“philosophia" para a lingua arabe (Attie Filho, 2002), é a filosofia de influéncia
islamica produzida na época medieval sob influéncia das obras filosoficas
gregas. Sendo assim, sempre que aqui nos referimos a falsafa, estaremos

falando de obras produzidas em sua grande maioria em lingua arabe, por
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autores influenciados diretamente pela religido islamica® e produzidas entre os

séculos IX e Xlll. Henry Corbin comenta que:

[...] utilizamos a expressao ‘filosofia islamica’ e ndo, como se vem
fazendo desde a Idade Média, ‘filosofia arabe’. O profeta do islao era,
certamente, um é&rabe da Ardbia; o arabe é a lingua da Revelagéo
coranica, a lingua litirgica da oracédo, o idioma e o instrumento
conceitual utilizado tanto por arabes como ndo arabes para elaborar
uma das literaturas mais fecundas do mundo, a literatura na qual se
expressa a cultura islamica. Porém, o sentido das designacfes
étnicas evolui com os séculos; em nossos dias, o termo ‘arabe’, tanto
no uso corrente como no oficial, designa um conceito étnico, nacional
e politico preciso, que ndo coincide nem com o conceito religioso de
‘isla nem com os limites de seu universo. Os povos arabes ou
arabizados ndo sdo sendo uma fracdo minoritaria no conjunto do
mundo islamico. (CORBIN, 1994, p.11)

No imaginéario popular a Idade Média ficara conhecida como “A ldade
das trevas”, tida como um hiato entre a gloria dos gregos e o Renascimento
europeu - que carrega no nome a suposta decadéncia do periodo que o
precedeu. A nomenclatura “Ildade Média” Média (no latim médium aevum; dai
medievalis e “medieval™) fora cunhada no século XVII, distinguindo a filosofia
elaborada na antiguidade, e posteriormente o conhecimento desenvolvido no
mundo moderno. Envolta em hipotética escuriddo, falta de desenvolvimento de
conhecimentos e saberes da ciéncia, a ldade Média evidenciou-se por muito
tempo como uma época de barbaries em nome de religides e poderes, onde
presumidamente, esqueceu-se e deixou-se de lado todo o conhecimento

adquirido e acumulado pelos principais pensadores da Antiguidade, para entéo

8 Apesar dos autores da falsafa, os falasifas, terem sido influenciados diretamente pela religido Islamica,
nem sempre a relagao entre filosofia e fé fora harmoniosa. Em sua obra Tahdfut al-Falasifa, (“A
Incoeréncia dos Filésofos”), Al-Ghazali denuncia /bn Sina e Al-Farabi pela aproximagdo com Aristételes e
Platdo, considerados por ele ndo-crentes e suas ideias corruptoras da fé islamica.

9 MARRONE, Steven P. In McGRADE, A. S. (org.) Filosofia medieval. Aparecida- SP: Ideias & Letras, 2008.
P. 28.
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figurar como uma época resumidamente cadtica e sem luzes préprias, onde
todo o conhecimento produzido e valorizado remetia-se exclusivamente a
teologia e ao dogmatismo religioso. O que dizer entdo da relacdo entre
ocidente, mais especificamente a Europa, e o Oriente? As cruzadas reforgaram
a ideia de que nesse periodo a barbarie e a escuriddo dominaram todas as
relacbes do medievo, por intermédio de “guerras santas” e busca pelo poder. A
imagem do Isla como “a religido da espada”, uma religido intrinsecamente
violenta e que se expandiu através do uso da espada, ou seja, de lutas e
guerras armadas, figura por muito tempo como representacdo do terceiro
grande ramo do monoteismo. Vivemos agora em uma época de intensa
informacéo, producédo e reproducdo de estudos das mais diversas areas do
conhecimento humano e de sua histéria, podendo assim nos distanciar cada
vez mais dessa visdo obscura em relacdo ao medievo e 0s preconceitos por
ela disseminados. Importantes medievalistas como os franceses Etienne
Gilson, Marc Bloch, Jacques Le Goff, Régine Pernoud e Alain de Libera, além
do brasileiro Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento dedicaram-se e dedicam-se
ao estudo das sociedades medievais, a estrutura de pensamentos, obras e
autores do periodo supracitado, nos trazendo a luz do pensamento,
corroborando a ideia contraria ao pensamento aqui exposto como Ssenso
comum de que a Idade Média, afundada em mil noites de escuriddo, nada de
atil produziu. Como exemplo de saber produzido na ldade Meédia latina
podemos citar a difusdo da dialética de tradicdo grega, mais especificamente
de Cicero e Aristoteles, por Agostinho de Hipona (354 — 430 d.C.) e Pedro

Abelardo (1079 — 1142 d.C.).
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Em nosso meio académico brasileiro ndo nos faltam pesquisadores que
dedicam-se ao estudo da filosofia medieval, sobretudo a filosofia medieval
cristd. Porém, é com particular entusiasmo que percebemos um crescente
interesse sobre os estudos da filosofia medieval praticada em territorios
influenciados pelo advento do Isl&, seja denominada filosofia arabe?, filosofia

muculmanatt ou ainda filosofia no Isl&!?.

Os problemas que envolvem a falsafa ndo séo apenas de nomenclatura,
mas sim de reconhecimento como um movimento Unico e de extrema
importancia dentro da Histéria da Filosofia. Conforme nos diz Alain de Libera,
quando falamos em Idade Média nao € possivel delimitar um “centro”, ou dizer
que na ldade Média todos os problemas e visBes estdo margeados por

conceitos cristaos,

No fundo, a visdo de ldade Média confunde-se com o que é chamado
de “Ocidente cristdo”, ela esta nele centrada, e o que nao &,
simultaneamente ocidental e cristdo é posto a margem, considerado
apéndice exético, sem legitimidade prépria. Assim rejeitam-se: o0 que
€ cristdo, mas ndo ocidental, quer dizer, os cristdos do Oriente
(confundidos numa mesma massa obscura, se ndo condenada); o
gue é ocidental, mas ndo cristdo, ou seja, 0s arabes e o0s judeus.
Portanto, duas oposi¢des Oriente-Ocidente sobrepfem-se em “nossa”
percepcao da Idade Média: de um lado, a oposicdo entre as duas
Romas imperiais, os dois Impérios, as duas romanidades; de outro, a

oposicdo entre as duas lIgrejas, entre os dois cristianismos, o

0 Tal denominacdo apresenta alguns problemas. Quando falamos em “Filosofia arabe” assim a
denominamos pois fora escrita na lingua arabe. Porém, sabemos que nosso fildsofo, Ibn Sina, escreveu
também em persa. Além disso, a denominacdo “arabe” envolve questBes étnicas, e nem todos os
expoentes da falsafa eram arabes de etnia, como é o caso de Ibn Sina e Al-Ghazali, que eram persas.

11 Alguns autores preferem a denominacdo “Filosofia muculmana” ou “filosofia islamica”, porém
entendemos que essa denominagdo traz consigo um antagonismo a denominagdo “filosofia medieval
cristd”, ou entdo faz crer que exista um modo de filosofar que seja exclusivamente islamico, o que ndo
acreditamos ser o caso.

12 Nesse trabalho seguimos o pensamento de Thérese-Anne Druart, pois quando falamos em “filosofia
no Isld” podemos abarcar todos os pensadores que comentaram e produziram filosofia em épocas e

territérios marcados pelo advento do Isla.
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ocidental e o oriental. O fenémeno tem duas consequéncias
perversas: a dificuldade em admitir os cristdos orientais e a igual
dificuldade em admitir os ocidentais néo-cristdos. Dessa forma, a
Idade Média é confiscada em proveito de um s6 grupo: os ocidentais

cristéos ou cristdos ocidentais.!?

A filosofia medieval que ndo é do ocidente-cristdo ndo deve ser vista
como acessorio complementar ou “apéndice exético”, conforme nos relata Alain
de Libera. Seja nos estudos desenvolvidos sobre a histéria da filosofia ou nos
cursos ofertados nos departamentos de filosofia de nossas universidades, é
necessario que a totalidade dos fatos historicos e da histéria do pensamento
seja contemplada. Para uma visdo realista e ndo relativizada dos fatos
historicos é necessario perceber, ver, enxergar, compreender e sobretudo
respeitar a complexidade do pensamento daqueles que ndo fazem parte do
grupo dos cristdos ocidentais. A intencdo de conjungir 0s saberes
desenvolvidos entre os séculos V e XV na denominagdo unica de “ldade
Média”, ou no caso da Filosofia em “Filosofia Medieval”, traz a tona algumas

guestdes relevantes, conforme nos fala De Boni:

Quando falamos em Filosofia Medieval e em Idade Média, estamos,
na realidade, absolutizando o modo ocidental-cristdo de ler a Historia,
de delimitar a Filosofia. Erigimos nosso tempo em “tempo universal’ e
com isso perdemos algo de importante: a no¢éo de pluralidade dos
tempos, Assim, por exemplo, quando os arabes expandiram-se para
o Oriente, no século VII, encontraram ndo sé cristdos gregos,
expulsos do império bizantino, que mantinham suas escolas
filoséficas; encontraram também fil6sofos pagéos, remanescentes da
Academia de Atenas. Ora, a definicdo ocidental de Filosofia Medieval
ndo cabe nem aqueles arabes nem aos cristdos orientais, € menos
ainda aqueles filésofos gregos pagdos. Sem duvida, é possivel
escrever uma Histdria da Filosofia, ou uma Histéria geral, do ponto de

vista ocidental-cristdo — e muitos assim o fizeram -, como é possivel

13 LIBERA, Alain de. A filosofia medieval. 22 edi¢do. Sdo Paulo: Loyola, 2004. P. 08.
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escrevé-la do ponto de vista arabe. Isso quer dizer que ha tempos
diversos, interpenetrando-se, correndo paralelos, mas também
fazendo com que aqueles que os vivem interpretem a histéria, a

cultura, o mundo, de modo diferente.

E inevitavel que questdes como a apontada por De Boni perpassem a
pluralidade de dez séculos, vividos de formas distintas entre ocidente e oriente.
A Falsafa € mais uma denominacéo pratica que serve aos manuais de filosofia,
porém é de grande importancia a contextualizac&o social, politica e religiosa de
tudo que for apresentado sob tal etiqueta, para que a pluralidade de
pensamentos e interpretacdes seja contemplada de forma fidedigna e honesta.

Em meados do século XX ha um resgate por parte das universidades
europeias sobre a falsafa, na busca por ampliar a visdo histérica da filosofia
surgem importantes centros nas universidades ocidentais que se ocupam do
pensamento e das civilizacées orientais, com o intuito de resgatar as fontes da
filosofia, que por vezes estavam na cultura e na filosofia oriental. No Brasil os
estudos sobre a falsafa passam pelas maos de Carlos Arthur Ribeiro do
Nascimento, importante nome da filosofia medieval no Brasil. O citado
professor conta em entrevista ao professor Anselmo Tadeu Ferreira na revista
Educacdo e Filosofia Uberlandia'® que a Idade Média e o pensamento medieval
passaram a despertar maior interesse do publico em geral e dos alunos dos
cursos de filosofia em meados da década de oitenta do século XX, nos diz
ainda que “o que antes era execrado passou a ser moda”'®. Diante dessa
retomada ao pensamento desenvolvido no mundo medieval e a busca por uma

visao integral e sem fronteiras culturais e/ou religiosas, inicia-se posteriormente

14 DE BONI, Luis Alberto. Filosofia medieval: textos. 22 edi¢c3o. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2005. P. 27-28.
15 Entrevista com Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento. Educacdo e Filosofia Uberlandia, v. 26, n. 52, p.
403-427, jul./dez. 2012.

16 Entrevista com Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento. Educag3o e Filosofia Uberlandia, v. 26, n. 52, p.
403-427, jul./dez. 2012. P. 420-421.
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a busca pela histéria da filosofia desenvolvida no oriente, com contornos
arabes e mucgulmanos. Sempre muito preocupado com o desenvolvimento do
pensamento dos mais diversos sistemas filosoficos, com a histéria da filosofia e
reafirmando seu compromisso com a filosofia medieval, o filésofo e
pesquisador mostra-nos sua incrivel versatilidade e grandioso saber ao orientar
importantes nomes do estudo da falsafa no Brasil, como os professores Jamil
Ibrahim Iskandar, Miguel Attie Filho, Tadeu Mazolla Verza e Cecilia Cintra
Cavaleiro de Macedo

E com o crescimento de grupos de estudos voltados a falsafa que a sua
pesquisa firma raizes no territério académico brasileiro, possibilitando aos
pesquisadores do tema que desenvolvam seus estudos, dando maior
substancia aos mais variados temas produzidos pelos filésofos orientais,
oferecendo um crescimento tanto quantitativo quanto qualitativo. O grupo de
pesquisa de Filosofia Medieval Latina e de Filosofia Medieval em Arabe
(Falsafa) formado em 2004 no programa de pés-graduacdo em Filosofia da
PUC-SP, o grupo de traducdo e pesquisa de Filosofia Arabe e Historia do
Pensamento, formado em 2008, da Universidade de S&o Paulo (USP) e o NUR
- Nucleo de Pesquisas em Filosofia Islamica e Judaica da Universidade Federal
de Sdo Paulo (Unifesp) formado em 2010, fazem parte da importante histéria
do estudo da falsafa no Brasil. Nesses grupos, importantes pesquisadores
brasileiros se relnem para estudar, pesquisar, traduzir e divulgar artigos, livros,
palestras sobre o tema, além de conduzirem orientagbes nos niveis de
graduacdo e pos-graduacdo, e o estudo aqui desenvolvido baseia-se nas
investigagcOes desses pesquisadores, e recebeu influéncia direta e indireta dos

nomes aqui citados.
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Essa breve digressdo a respeito do estudo da filosofia medieval e da
falsafa se faz necessaria para registro histérico, porém o que gueremos
demonstrar nesse subcapitulo é a capital importancia da falsafa na histéria da

filosofia. Continuemos, entédo, apresentando o tema tdo caro a nossa pesquisa.

A sociedade medieval europeia desenvolveu parte de suas obras
filosoficas a partir da recepcao das traducbes e comentarios realizados pelos
falasifas?’ (filosofos) em especial Al-Kindt, Al-Farabr, Ibn Sina, Al-Ghazali e lbn
Rusd (Averrdis), das obras dos filosofos da antiguidade, especialmente as
obras de Aristételes. Foi a partir da segunda metade do século XII que o
ocidente passou a ter contanto com as obras gregas, através de traducdes e
comentarios, e de obras produzidas em lingua arabe pelos falasifas da época.
Platdo e Aristoteles foram os filosofos da antiguidade que mais influenciaram a
falsafa. Conforme nos diz Jamil Iskandar:¢, nosso filésofo Ibn Stha demonstrou
particular interesse nas obras de Aristételes, apesar de ter sido diretamente
influenciado pelo Estagirita, Ibn Stha ndo apenas comentou sua filosofia, mas
desenvolveu sua propria obra, muitas vezes modificando conceitos e aspectos
da filosofia de Aristoteles. Ainda segundo Iskandar, ndo ha duvidas de que os
muculmanos séo de fato herdeiros de Aristoteles; Al-Kind1, Al-Farabrt e Ibn Stha
foram os grandes responsaveis pela circulacdo do pensamento do filésofo
grego em terras marcadas pelo advento do Isla, e posteriormente no ocidente.
A filosofia de Aristoteles, com atencdo especial ao De Anima, se fez presente

no pensamento dos fildsofos muculmanos muito por conta das questbes

17 palavra &rabe para designar os fildsofos da falsafa.

18 ISKANDAR, Jamil Ibrahim. O De anima de Aristételes e a concepgdo das faculdades da alma no Kitab
al-Nafs (Livro da Alma, de Anima) de lbn Sina (Avicena). Trans/Form/Ac¢do, Marilia, v. 34, n. 3, p. 41-49,
2011. Disponivel em <http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=50101-
31732011000500005&Ing=en&nrm=iso>. Acesso em 20/06/2016
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presentes no Alcordo referentes aos problemas da alma, os conceitos de sua

natureza e sua existéncia.
1.3 Ibn Sina — vida e obra

O consagrado filésofo Aba ‘Ali al-Hussain ibn ‘Abd-Allah Ibn Sina,
conhecido no ocidente como Avicena, e no presente trabalho identificado como
Ibn STha'®, entrou para a histéria como médico respeitado, porém e sobretudo,
foi como fildsofo que ganhou notoriedade no Ocidente, algo que ja havia

ocorrido em terras do Isla.

O filésofo persa nasceu em AfSana antigo territorio Persa, perto de
Buhara na Asia Central, onde hoje se localiza o Uzbequistdo, por volta do ano
de 980 d.C. (370 H.)*® As informacgbes referentes a vida de Ibn Sina séo
provenientes da autobiografia ditada a seu discipulo Abu ‘Ubaid al-Juzjani, e
demais informacdes compiladas pelo fiel seguidor que esteve ao seu lado
durante vinte e cinco anos. Sua autobiografia e biografia demonstram a
personalidade polifacetada de Ibn Sina, pois diversos sdo os temas tratados
em suas paginas, com foco em medicina, religido, filosofia, matemética,
astronomia, entre outros. A imagem retratada de Ibn Sina é de alguém

excepcional, tido como mestre, sabio e Unico em seu tempo. Desde muito novo

Ibn Siha esteve envolvido em estudos sobre religido e razdo. Como foi dito,

1% A comunidade académica comumente prefere a utilizagdo do nome ocidentalizado, Avicena. Optamos
nesse trabalho adotar sua real nominac¢do, Ibn Sina, por considerar a traducdo de nomes algo que
distancia o leitor de sua real histdria, lingua e cultura.

20 0 marco inicial do calendario utilizado pelos muculmanos é a Hégira (H), do 4rabe hijra que significa
migracao, ano do deslocamento do Profeta Muhammad de Meca para Medina, em 622 da Era Crista. O
calendario mugulmano com base na Hégira possui forte significado religioso, histérico e cultural para os
seguidores do Isld. No presente trabalho optamos por utilizar o calendario ocidental, seguindo
convengdes internacionais que largamente o adotam. Em alguns momentos poderemos pontuar o ano
de duas formas: (H) e (a.C) e (d.C), conforme sentirmos necessidade.
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diversas séo as suas qualidades descritas, foi médico, filésofo, escreveu sobre
matematica, logica, fisica, jurisprudéncia islamica, teologia, psicologia,
astronomia, metafisica e diversos saberes de sua época. Entre seus feitos
dignos de registro, consta sua incrivel capacidade de ter decorado, com
apenas 10 anos de idade, todo o Alcordo (Quran, que significa “leitura por
exceléncia”, “recitacdo”.) — livro sagrado dos muculmanos. A importancia do
Alcordo para a comunidade muculmana é impar, pois as palavras contidas
neste livio sagrado sdo consideradas as préprias palavras de Deus?, que,
como ja mencionado, foram reveladas ao profeta Muhammad pelo anjo Gabriel.
Saber de cor o texto sagrado significa ter em si as palavras de Deus. Tamanha
€ a importancia e magnitude de tal feito, que h4 em arabe uma palavra Unica
para designar pessoas que tém a palavra sagrada decorada, Hafiz, e seu
equivalente feminino, Hafiza, que significa guardido ou memorizador. Além de
ser hafiz, com tdo pouca idade Ibn Sina ja tinha conhecimento em gramatica e
teologia; aos 16 anos ja era médico e respeitado em seu meio. Aos vinte anos

Ibn STna ja era considerado mestre em matematica, fisica e logica.

Reconhecido por seu vasto saber, e principalmente por suas habilidades
médicas, Ibn Sina passa a ter cada vez mais respeitabilidade, sendo homem
de confianca de respeitaveis nomes da comunidade, fato que o fez ter livre
acesso a nhotérias bibliotecas privadas, entrando em contato com raros
manuscritos e obras que ndo se encontravam disponiveis ao publico em geral.

A seguir, Guerrero nos apresenta essa fase da vida de nosso filosofo:

Com vinte e dois anos iniciou sua agitada vida politica, que o levou

por diversas cortes no Ird, nas quais desempenhou relevantes

2l “Deus” em drabe é “Allah”. Para que o leitor ndo encontre dificuldades na relagdo e significado dessas
palavras optamos por utilizar a palavra “Deus”.
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cargos. Se estabeleceu em Rayy, onde esteve a servico da Senhora
da cidade, a princesa Zubayda, onde curou o seu filho, o sultdo Majd
al-Dawla, que sofria de melancolia. Residiu em Qazwin e em
Hamadan, onde o emir Sams al-Dawla, acometido por cdlicas, o
mandou chamar. Foi nomeado vizir, porém o exército se rebelou,
assaltaram sua casa e saquearem seus bens, aprisionando-o. [lbn
Sina] permaneceu escondido por quarenta dias na casa de um
amigo, foi chamado quando o emir voltou a sofrer de c6lica. Nomeado
vizir pela segunda vez, foi entdo quando seu discipulo al-Juzjant lhe
pediu que comentasse as obras de Aristoteles: “Me respondeu que
naquele momento lhe faltava tempo para fazé-lo. ‘Mas se se contenta
com que eu escreva um livro na qual exponha o que para mim é o
verdadeiro nessas ciéncias sem entrar em discussdo com 0s que
opinam de maneira contraria, nem ocupar-me em refuta-los, entéo o
farei.” Eu me contentei, entdo ele comegou a compor a Fisica de um
livro que chamou al-Sifa” (Avicena, 1974, 54). 139-140. [...] Com a
morte do emir Sams al-Dawla, seu filho assumiu o poder e pediu a
Avicena que aceitasse novamente o cargo de vizir. [ibn Sin3]
Recusou e teve que se esconder na casa de um amigo farmacéutico.
Enquanto isso, ofereceu seus servigos ao principe de Isfahan, ‘Al&d’
al-Dawla. Descoberto por seus inimigos, foi encarcerado no Forte de
Fardayan, onde permaneceu por quatro meses, aproveitando para

compor diversas obras. 22

E durante este periodo de instabilidade e fuga que o nosso filésofo inicia
a composicdo de seu Kitab al-Sifa’ (Livro da Cura). Ibn Sina chega a ser preso,
porém escapa para Isfahan, onde termina o Kitab al-Sifa’ e sob a protecéo de
‘Ala’ al-Dawla escreve também seu Kitab al-Najat (Livro da Salvacdo), um
resumo do Kitab al-Sifa’.23 Referéncia em seu tempo, suas obras de medicina
foram utilizadas por sete séculos (entre os séculos X e XVII d.C.) como
referéncia entre os académicos europeus, compondo o pilar do estudo da

medicina com as obras de Hipdcrates e Galeno.

22 GUERRERO, Rafael Ramdn. Filosofias arabe y judia. Madrid: Sintesis, 2004. (Sintesis filosofia. Thémata;
16). P. 139-140.

3 Cf. KEMAL, Salim. Ibn Sind - Abu ‘Ali Al-Husayn (980-1037). Disponivel em <
http://www.muslimphilosophy.com/sina/art/ibn%20Sina-REP.htm#is1> Acesso em 01/07/2016.
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Os numeros acerca da quantidade de obras produzidas por |bn Siha néo
sdo conhecidos com seguranca em sua integralidade, Georges C. Anawati?*
enumera 276%° obras que ao longo da histéria foram atribuidas a Ibn Sin3,
porém reconhece que muitas dessas obras sdo espurias. Ibn Siha esteve
envolvido em reviravoltas em sua vida, pois ora era protegido por principes,
chegando a ocupar o cargo de vizir (ministro) em Hamadan, ora perseguido,
tendo sido preso por aproximadamente quatro meses, como jA mencionado.
Apdés a morte de seu pai, o fildsofo viveu em pelo menos quatro cidades
diferentes, Jurjan, Al-Ray, Hamadan e Isfahan. |Ibn Sina nunca parou de
escrever, mesmo ocupando cargos administrativos, encarcerado ou em
viagens. Alguns de seus escritos se perderam, mas o que conhecemos de suas

obras é de infinita riqueza e incrivel diversidade.

Entre as grandes producdes de Ibn Sina podemos destacar O Canon de
Medicina (Kitab al-Qanin fi al-Tib) e O Livro da Cura (Kitab al-Sifa’). Aos 21
anos Ibn Sina escreve seu primeiro estudo, Al-Majmu‘ (O Compéndio), obra
gue versa praticamente sobre todas as ciéncias, menos matematica. lbn Sina
escreveu sobre jurisprudéncia e exegese coranica em Al-Hasil wa al-Mahsal (A
Soma e o Produto) e sobre ética em Al-Birr wa al-tm (A Virtude e o Pecado).
Em Al-Mabda’ wa al-Ma’ad (A Origem e o Retorno), em uma exposic¢ao logico-
metafisica, Ibn Sina traca o caminho da alma, desde sua chegada ao mundo
corporeo até seu retorno ao Criador. Nela Ibn Sina apresenta importantes
nocdes metafisicas de sua filosofia, como o conceito de Ser Necessario e o ser
possivel. Por volta dos 44 anos de idade, em 1024 Ibn Sina termina sua

grandiosa obra Kitab al-Sifa’ (Livro da Cura), enciclopédia composta por

24 Geoges C. Anawati. Essai de bibliographie avicenienne. Cairo: 1950, 434p.
25 Entre estas obras esdo incluidos diversas epistolas e opusculos.
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dezoito volumes e dividida em quatro sumas, que versam sobre fisica,
matematica, l6gica e metafisica. Esta obra trata da cura da ignorancia da alma
a respeito das questées humanas; ndo € um livro sobre a questéo religiosa da
alma, mas sim um livro que faz referéncia aos diversos assuntos que

compunham a ciéncia e a filosofia da época.

Sete anos antes de sua morte, em 1030, a casa de Ibn Sina fora
invadida e saqueada, comprometendo sua biblioteca, fato que pode explicar a
perda de algumas de suas obras, e também o desconhecimento de alguns de
seus escritos. lIbn Sina faleceu aos 58 anos, por volta de 1037 d.C. (428 H.),
acometido por um intenso ataque de célica. Nem mesmo suas habilidades
médicas foram capazes de salvar-lhe a vida, apesar de seu intenso esforco Ibn
Sina afirmou: “o governador que governa o meu corpo, ja € incapaz de

governar, e agora o tratamento ndo beneficia mais."”26

Toda a importancia e fama de Ibn Sina ndo passa despercebida aos
seus contemporaneos e sucessores, sendo assim tanto elogios quanto criticas
foram a ele enderecados. A condenacdo mais contundente veio do tedlogo e
sufi persa Al-Ghazali (1058 — 1111 d.C.) em forma de livro; Al-Ghazalt
escreveu seu Tahafut al-falasifa (A incoeréncia dos fildsofos) onde considera
Al-Farabt e Ibn Sina heréticos, principalmente por suas posicfes referentes a
eternidade do mundo, o ndo-conhecimento dos particulares por parte de Deus,

e a respeito da ressurreicdo dos corpos e das modalidades da vida futura.

Foi por Ibn Sina e seus antecessores, com destaque para Al-Kindt (796 -

873), Hunain Ibn Ishaq (809 — 873) e Al-Farabi, (872 - 950) que o mundo

26 AVICENA. Al-Mabda’ wa al-Ma‘ad (A origem e o Retorno). Tradugdo do drabe, introducdo e aparelho
critico de Jamil Ibrahim Iskandar. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005. P. 21-22.
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ocidental teve seu primeiro contato com textos de Aristoteles e outros filosofos
da antiguidade, como Euclides, Arquimedes, Ptolomeu, Hipdcrates, Teofrasto e
Alexandre de Afrodisia. Esses fildsofos foram de fundamental importancia para

a construcdo do pensamento medieval, tanto no Oriente como no Ocidente.

Como veremos mais adiante no capitulo destinado a falsafa, foi através
da tradicdo siriaca e &rabe que os fildsofos medievais latinos conheceram
textos de grande importancia para a cultura filoséfica e, portanto, para a propria
historia do pensamento filoséfico. Esses textos chegaram, muitas vezes, com
comentarios e adendos e ndo apenas como traducdes livres. Desse modo,
podemos afirmar com mais certeza quao grande fora a importancia da filosofia
medieval arabe para a construcdo do pensamento medieval latino. Al-Kindt
considerava o projeto de traducdo dos textos classicos como uma forma de
apresentar de modo completo e fidedigno o pensamento dos fildsofos antigos,
porém a tal projeto de traducdo cabia a complementacdo, de acordo com a
linguagem de seu tempo, para que a totalidade de seus pensamentos fosse
compreendida por todos, trazendo certa adaptacdo conforme as praticas de
seu tempo?’. Sendo assim, nesse processo, além de traducdes inéditas e
inser¢cdes no vocabulario do tempo, novos trabalhos foram elaborados, dando
mais substancia a falsafa. Nosso filosofo, Ibn Siha, € também conhecido no
meio académico brasileiro como O Sistematizador?®, este nome é facilmente

entendido quando falamos de seu trabalho de ter recolhido grande parte das

27 ADAMSON, Peter; TAYLOR, Richard C. (ed.) The Cambridge Companion to Arabic Philosophy.
Cambridge University Press, 2005.
28 Assim o chamou Miguel Attie Filho, em Falsafa — A Filosofia entre os arabes.
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ciéncias e da filosofia de sua época, sistematizando e reelaborando esse

conjunto, resultando numa abordagem prépria e renovadora.?®

Algumas obras de Ibn Sina foram recepcionadas no ocidente a partir de
traducdes para o latim realizadas em meados do século Xll. A tradu¢éo do livro
da Metafisica (Livro da Cura IV) de Ibn Sina foi feita por Dominicus Gundisalvi,
apos o ano de 1150, o De Anima (Livro da Cura 1l11.6) foi traduzido por lbn
Dawdd e Domingos Gundislavo apds o ano de 1152, segundo informacfes de

Marrone3°,

29 ATTIE FILHO, Miguel - Falsafa: A Filosofia entre os &rabes. S3o Paulo: Palas Athenas, 2002.
%0 MARRONE, Steven P. In McGRADE, A. S. (org.) Filosofia medieval. Aparecida-SP: Ideias & Letras, 2008.
P. 67.
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Capitulo 2: Percurso conceitual: Risala fi ’Al- ‘isq
Como em diversas obras do medievo, a Risala fi 'Al- i§q € uma resposta

em forma de epistola a um questionamento pontual de um certo membro da
comunidade. Na Idade Média era comum a pratica de tal modelo de escrita.
Aqui, Ibn Sna inicia suas consideracbes acerca do Amor remetendo-se a
Abdullah al- Ma‘'simT, identificado como “o jurista™!. S&do sete os capitulos que

versam sobre os graus de existéncia do Amor.

Faremos, entdo, uma exposi¢cdo acerca de cada uma das subdivisdes
presentes na Epistola tema deste estudo. A partir da afirmacéo de que nenhum
ser é desprovido de amor, analisaremos o0s conceitos ai envolvidos até

chegarmos a concepc¢ao de Bem Absoluto e Perfeicao.

Em seu Kitab al-Nafs (Livro da alma), posto na parte destinada a fisica
de sua grandiosa obra, Kitab al-Sifa’ (O livro da cura), Ibn Sina nos fala sobre
as condicdes e possibilidades de uma investigacdo sobre a alma, ou seja,
conforme nos diz Attie, Ibn Sina nos diz sobre as “condigdes de possibilidade
de uma ciéncia da alma e a respectiva adequacdo do método mais indicado.”
32 A probleméatica da alma perpassa os mais diversos sistemas filoséficos da
histéria da filosofia, 0 que aqui nos interessa é entender como tal tema chegou
ao nosso filésofo, Ibn Sina, para que nosso objetivo seja alcancado, faz-se
necessario uma investigacdo acerca dos tipos de alma apresentados na
filosofia de Ibn Sna, suas influéncias e desdobramento do tema dentro da
Risala fi 'Al- ‘iSq (Epistola sobre o Amor).

2.1 Platao

31 Em &rabe faqih — especialista em leis, particularmente, em jurisprudéncia islamica.
32 ATTIE FILHO, Miguel. Aima e Intelecto em Ibn Sina (Avicena). Hypnos. S3o Paulo: Da Alma, n2 14, ano
10, 2005. P. 83-91.
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Apesar da abordagem de Ibn Sina referente ao Amor ser Unica e sem
precedentes, é sabido que nosso autor fora influenciado por grandes filésofos
gregos, como Platdo, Sécrates e Plotino. E em Platdo que encontramos
grandes influéncias ao que se refere a conceituacdo de nosso fildsofo, com
énfase para a esséncia do amor e seu primeiro objeto. No presente subcapitulo
apresentaremos brevemente a conceituagdo platénica de Amor, para que mais
adiante possamos recapituld-la, trazendo uma investigacdo mais completa e
abrangente.

E na obra O Banquete que Platdo trata do conceito de Amor. Agatéo
recebe amigos em sua casa para um banquete de comemoragdo apds um
grande feito, no banquete — uma reunido onde gregos homens se reuniam para
beber, comer, ouvir musica, conversar e festejar, surgem variadas honrarias e
discursos sobre Eros, deus do amor. Fedro, Pausénias, Eriximaco, Aristéfanes,
Alcibiades e Soécrates fazem discursos referentes a Eros. E na fala de
Aristéfanes que neste momento iremos nos debrucar.

Aristofanes inicia seu discurso dizendo que os homens ndo conhecem
de fato o Amor, pois se conhecessem seu poder seriam erguidos templos,
altares e os sacrificios de mais bela ordem seriam feitos em seu nome. Diz ser
o Amor quem cura 0s males que estdo ligados diretamente a felicidade dos
homens. Em seu discurso, Aristéfanes afasta-se do elogio ao Amor, buscando
falar mais sobre a natureza do homem e sua relagdo com o Amor. Diz o
dramaturgo que antes de termos as duas formas de seres, homens e mulheres,

eramos seres completamente diferentes:

Depois, inteirica era a forma de cada homem, com o
dorso redondo, os flancos em circulo; quatro méos ele
tinha, e as pernas o mesmo tanto das maos, dois rostos

sobre um pescoco torneado, semelhantes em tudo; mas
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a cabeca sobre os dois rostos opostos um ao outros era
uma sO, e quatro orelhas, dois sexos, e tudo o mais
como desses exemplos se poderia supor.” (Platdo, 190

a)

Segundo Chaui, havia o homem-duplo, a mulher-dupla e o homem-
mulher, eram eles fortes e vigorosos e desafiaram 0s deuses. Zeus 0s puniu
mutilando-os em duas criaturas, e desde entdo os homens buscam por sua
metade, a fim de sentirem-se completos e verdadeiramente felizes, na busca
pela completude, voltando a serem um soO e assim curar a natureza humana.
Na fala de Aristéfanes, por meio deste mito, Platdo diz que seriamos felizes se
realizassemos plenamente o Amor.

Platdo problematiza a natureza do Amor em sua obra O Banquete. Para
Platdo ha no Amor a ideia do desejo como busca pelo encontro e fusdo com o
outro. E através do discurso do personagem de Aristéfanes que essa visdo do
amor como desejo pela fusdo com o outro aparece. Ao Amor esta condicionado
ao desejo de uniao, “de fazer um sé de dois”. Através de Aristofanes, Platao
nos traz o Amor como algo além da busca pelo prazer sexual, como um desejo,
ainda que impossivel, de unir-se e confundir-se com o amado, sendo tal
realizacdo a base da felicidade humana. Reafirmando o que fora dito, Furtado

nos diz:

Mas, se o retorno a completude ontolégica do UM é
vetado ao Eros humano, a unido sexual torna exequivel,
pelo menos, “conseguir um bem-amado de natureza
conforme ao gosto de cada individuo.” Portanto, o amor
resulta originariamente do desejo impossivel da fusado
que reconstituiria a antiga unidade e completude dos

androginos.
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Em outra passagem do dialogo, temos a exposi¢do do personagem de
Socrates, que inicia sua exposicdo questionando Agatdo. Diz ele que, assim
como pai é pai em relacdo a um filho, o amor é amor em relacdo a algo, Agatao
concorda, e Socrates entdo o encoraja a guardar tal raciocinio. Socrates entdo
diz ser uma necessidade desejar aquilo que lhe falta. Quando um homem rico,
que j& possui a riqueza diz que a deseja, 0 que na verdade € desejado é a
perpetuacdo de tal bem, ou seja, tal movimento faz com que se chegue a
conclusdo de que nao se pode desejar aquilo que se possui, somente aquilo

gue lhe falta.

Esse entdo, como qualquer outro que deseja, deseja 0
que ndo esta a mao nem consigo, o0 que ndo tem, o que
nao é ele proprio e o de que é carente; tais sdo mais ou
menos as coisas de que ha desejo e amor, ndo €?” (200

e)

Tal movimento de dialogo entre Sécrates e Agatdo tende a mostrar o
erro cometido por Agatdo em seu discurso, quando disse que o Amor € belo e
surgiu da beleza, pois no feio ndo se firma o Amor.

Socrates passa entdo para o mito de Diotima, onde esta presente a
definicdo platbnica do Amor. Sendo Eros ndo um deus, mas um ser
intermediério, filho da Pobreza e da Riqueza, esta ele entre a sabedoria e a
ignorancia, sendo a figura do fildsofo. O Amor nao é belo nem feio, ndo € bom
nem mau, € um ser que por sua natureza intermediaria cria lagos entre os
deuses e 0os homens. O argumento de que s6 se deseja o0 que |he falta é usado
novamente para dizer que o Amor ndo é um deus e ama a sabedoria, pois se

fosse um deus ja seria possuidor da sabedoria e entdo ndo a desejaria. No
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homem a busca pela imortalidade vem quando o homem deseja 0 bem e o belo

da alma, a virtude é imortal, por isso a “beleza interior” é exaltada.

O amor para Sécrates é o desejo de algo que ndo se possui, e sua busca,

uma busca de carater racional e contemplativa, € a significacdo da busca da

verdade no interior do proprio homem.

Ainda segundo ao autor, o Amor aqui para Platdo é originariamente

desejo em cujo fundo ecoa a nostalgia de uma completude para sempre

perdida. O Amor é, acima de tudo, desejo de fecundacdo, criacdo e geracao na

eternidade. Vejamos a seguinte passagem:

Ele pretende identificar-se ao préprio principio de
geracdo de todas as coisas boas, isto é, desejaveis, e,
entre todas, as mais perfeitas. Ora, a perfeicdo do ser
implica, além da beleza, a perenidade, a duracéo eterna,
oposta a precariedade das coisas terrenas submetidas
aos processos de geracgao e corrupgao, incluindo-se ai a
mortalidade dos préprios filhos gerados. Por isso,
compreendido em sua pureza, 0 amor é, acima de tudo,
desejo de eternidade, de perdurar na satisfagdo e na
perfeicdo da vida. (...) O Amor é o que faz tudo parir; ao
pensamento, ideias, verdades; aos pais, gerar os filhos;
a ideia de beleza, gerar no que a contempla o desejo de
conhecé-la, assim como ela prépria gera tudo o que ha

de belo no mundo, por imitagédo.” (p. 88-89)

Chaui nos traz a seguinte perspectiva em relagcdo ao conceito de Amor

em Platao:

Que deseja o desejo? Que ama o amor? A beleza
imperecivel, seu supremo e Unico Bem. Que é desejar-
amar o Belo-Bem? Desejar possui-lo, participando de
sua bondade-beleza. Como participar do objeto do
desejo-amor? Pelo conhecimento. Eros € desejo de
saber: filosofia. (212).
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O conceito de Amor presente na filosofia Platdnica em breve nos
auxiliard, quando iniciarmos a investigacédo do conceito de amor na filosofia de

Ibn Sina.

2.2 Conceito de Ser Necessario em lbn Sina

Nesta parte serdo apresentados alguns conceitos especificos da filosofia
de Ibn Sina, como o conceito de ser necessario, ser possivel ou contingente.
Buscamos por ora fazer uma breve apresentacao dos conceitos de ser possivel
e ser necessario para que se tenha maior clareza quando a eles nos referirmos
mais adiante. A nocdo de ser e de necessario sdo conceitos que estdo
presentes desde a Antiguidade Classica na tradicdo filosofica. Em primeiro
lugar, € importante notar que o termo ser é utilizado aqui no sentido de
existéncia, ou seja, o0 ato de ser, e ndo como predicado ou predicativo. A nocdo
de ser nesse sentido encontra seu melhor fundamento no ambito do modo, da
modalidade especifica do ser. Tradicionalmente, na histéria da filosofia, este
modo restringe-se a dois: um deles € a possibilidade e o outro é a necessidade;
e esta é a nocdo presente nos modos do ser no pensamento de Ibn Sina. O
conceito da necessidade do ser elaborada pelo fildsofo persa teve uma
acolhida significativa na metafisica medieval. Para ele, a primeira impressao
que a alma recebe e a primeira aquisicdo de um saber seguro, é a no¢éo clara
de ser. O ser constitui 0 verdadeiro e o primeiro objeto da metafisica. Nao é de
um ser particular que existe no espagco ou no tempo, mas, o “ser absoluto
enquanto absoluto”. Se o fundamental na metafisica platdnica é a teoria das
ideias e o da metafisica aristotélica € a doutrina da poténcia e do ato, o da
metafisica de Ibn Sina é o estudo do ser enquanto ser.
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Com relacdo ao termo necessario, ndo é considerado aqui como
sindnimo de condicdo ou de finalidade como, por exemplo, “0 oxigénio é o
necessario para manter as células animais vivas”, mas o “necessario” que nao
pode ser de outra forma, isto é, ndo pode nao ser “necessario”. Ibn Sina é
considerado o filésofo que estabeleceu a consolidacdo e a predominancia de
tal conceito tanto na metafisica como na teologia partindo da exposicdo a

seguir apresentada.

O Ser Necessario € aquele que, quando suposto inexistente, decorre dai
um absurdo; e o ser possivel é o que, quando suposto inexistente ou existente,
ndo decorre dai um absurdo. O Ser Necessario é necessério; e 0 ser possivel
nao € necessario, tanto no ser como no ndo-ser. E 0 Ser Necessario pode sé-lo
por si mesmo ou ndo; e o Ser Necessario por si mesmo é o0 que € para si, ndo
para outra coisa, seja o que for, torna-se absurdo nédo supo-lo.33

Para Ibn Sina toda existéncia tem uma razao. Dizemos que X existe, a
existéncia pode ser necessaria por si ou contingente por si. Se for necessaria
por si significa que contém a razdo para a sua propria existéncia. Se for
contingente por si, significa que necessita de uma causa adicional e, assim
sendo, sera necessario por outro. No pensamento de Ibn Sina, para provar a
existéncia de um Ser Necessario por si basta que se prove que ha algo
necessariamente existente por si mesmo e que ha somente um ente desse
tipo. Ademais, na concepcao de Ibn Stha o Ser necessario € o ente que gera

VAarios outros seres.

33 AVICENA. Al-Mabda’ wa al-Ma‘dd (A origem e o Retorno). Traduc3o do arabe, introduc3o e aparelho
critico de Jamil Ibrahim Iskandar. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005.

44



O Ser Necessario por si ndo tem causa, ndo tem matéria, ou seja, hao é
corpo; € inteligivel por si, ndo estd sujeito a acidentes, pois é uno. Nao é
possivel que ele seja um ente necessario simultaneamente por si proprio e por
intermédio de outro, pois caso apresentasse esta condicdo de dependéncia de

outro ser, ele passaria a ser, por si mesmo, um ser possivel.

2.3 O conceito de alma e suas faculdades em Ibn Sina

Para que o nosso objetivo, a saber, a compreensédo do tema central da
Risala fi ’Al- ‘i8q, ou seja, o tema do amor seja contemplado é imprescindivel
gue facamos uma breve digressao sobre a concepc¢ao das faculdades da alma
em Ibn Sina, pois durante todo o percurso da epistola o nosso filésofo trata das
diferentes classificacdes da alma sem que a categorizacdo por ele utilizada
seja previamente explicitada. Como ja foi dito, o conceito de alma em Ibn Sina
esta presente em seu Kitab al-Nafs (Livro da Alma), que tem como influéncia o
De Anima de Aristételes®*. Em Kitab al-Nafs Ibn STna apresenta o seu conceito
de alma, dividido em alma vegetal, alma animal e alma humana, classificacdo
esta que ja estava presente em Aristoteles.

Apresentamos a definicdo de alma segundo Ibn Sina, na tradugao de

Jamil Iskandar:

[...] dizemos: certamente observamos corpos que sentem e se
movem voluntariamente, mas (também) observamos corpos que se
nutrem, crescem e engendram (outros corpos) semelhantes. E (estes
corpos) ndo séao isto por sua corporeidade; resta, entéo, que ha para
isto, em suas esséncias, principios que ndo sdo a sua corporeidade.

34 Op. Cit.

35 Em Aristoteles os seres animados diferem-se dos seres inanimados por possuirem um principio que lhes
confere a vida, que é a alma. "A alma é necessariamente substancia, entendida como forma de um corpo
natural que tem vida em poténcia. "A divisao de Aristoteles, segundo Reale, "deriva da andlise geral dos
seres vivos e das suas funcdes, e portanto corresponde ao terreno bioldgico e ndo ao psicoldgico (...) a
alma, que é principio de vida, deve ter também capacidades ou fun¢Bes ou partes que presidem a estas
operagdes e as regulam. (REALE, p. 74). Aristoteles apresenta a divisdo da alma em alma vegetativa,
sensitiva e intelectiva ou racional no De Anima e influenciou intensamente a histéria da filosofia.
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E a coisa da qual procedem estas ac¢des e (também) geralmente todo
principio da procedéncia destas acfes, que de um modo Unico nao
prescinde da vontade, chamamos alma. Este termo é nome para esta
coisa nao porque é substancia, mas por um certo aspecto que tem,
ou seja, pelo aspecto que é principio para estas acdes. (De anima —
Kitab al-Nafs — capitulo I, P.9, linhas 1-8).3¢

Em lbn Sina toda alma é substancia, forma e perfeicdo de um corpo. Em

relacédo as divisdes aplicadas aos tipos de alma, Ibn Sina nos diz:

[...] dizemos agora que a primeira das divisbes das acgbes da alma
séo trés: aquelas nas quais se incluem, se associam, o animal e o
vegetal, tais como a nutricdo, 0 crescimento e a geracao; sdo acbes
nas quais estao incluidos os animais ou a maior parte deles — nas
quais ndo ha participacdo dos vegetais, tais como a sensacgdo, a
imaginagdo e o movimento voluntario; e as ac¢des proprias dos seres
humanos, como, por exemplo, a concepcdo dos inteligiveis, a
invencéo das artes, o discernimento dos seres engendrados e a
distingdo entre o belo e o feio.%”

A classificagdo das almas adotada por Ibn Sina consiste em: 1) alma
vegetal; 2) alma animal e; 3) alma intelectivo-racional. A cada tipo de alma, o
nosso filésofo distingue faculdades especificas. As faculdades da alma vegetal
sao: faculdade nutritiva, faculdade do crescimento e a faculdade da procriacéo
(geracéo).

O livro Kitab al-Nafs (Livro da Alma) é dividido em cinco capitulos. No
primeiro capitulo Ibn Sind busca definir o conceito de alma, e busca
compreender de que forma € possivel que a razdo compreenda tal conceito.

Segundo o professor Carlos Arthur Ribeiro do Nascimento, no prefacio a
traducdo de Miguel Attie do Livro da Alma de Ibn Sina, o livro da alma

encontra-se na divisdo da Al-8ifa’ que versa sobre as Ciéncias Naturais. No

livro da Alma encontramos conteudos que versam sobre Loégica, Ciéncia

36 Utilizamos a traducdo de Jamil Iskandar, disponivel em O De anima de Aristoteles e a concepcio das
faculdades da alma no Kitab al-Nafs (Livro da Alma, de Anima) de lbn Sina (Avicena). Trans/Form/Agéo,
Marilia, v. 34, n. 3, p. 41-49, 2011. P. 42. Disponivel em
<http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=50101-
31732011000500005&Ing=en&nrm=iso>. Acesso em 20/06/2016

37 Op. Cit. P. 44.
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Natural (Fisica), Matematica e Metafisica. Toda sua estrutura e organizacao
segue uma ordem encontrada na tradigcdo Aristotélica. Ainda que a influéncia
de Aristételes seja observada na filosofia de Ibn Sinha, segundo Carlos Arthur
ndo podemos limitar nosso autor ao papel de mero comentador de Aristételes,
pois o filésofo persa reelabora os temas da tradicdo Aristotélica, retomando e
aprofundando-se em pontos que o Estagirita toca muito rapidamente em suas
obras. Ibn Sina utiliza-se de sua formacdo médica e de uma influéncia muitas
vezes mais proxima ao neoplatonismo, principalmente de Plotino, do que do
Aristotelismo, o que faz com que Ibn Sina seja visto como um autor original e

anico em seu tempo.

E no capitulo primeiro do Livro da Alma que lbn Sina define o conceito

de Alma e de suas faculdades. Segundo Attie Filho, aqui o filosofo persa

Verifica as diversas acdes provenientes dos existentes que possuem
alma para, assim, estabelecer suas faculdades. A divisdo triplice
estabelece a divisdo das faculdades para a alma vegetal, animal e
humana, em sentido absoluto; ou em suas respectivas funcbes
vegetativas, animativas e racionais. No dmbito das funcdes desses
trés niveis de operacgdo, Ibn Sinad entende ser possivel estabelecer
fundamentos irredutiveis uns aos outros, 0s quais acabam por indicar
as varias faculdades da alma, enumeradas e explicadas na ultima
secdo do capitulo [primeiro]l. Em suma, trata-se das faculdades
vegetais (nutricdo, crescimento e geracgdo); das faculdades animais
em seus aspectos motor e sensorial (sentidos externos e internos); e

por ultimo a faculdade racional (intelecto teorico e pratico). (pp. 11-12)

Apesar de o Livro da Alma ser essencialmente um tratado sobre a alma
humana, encontramos aqui material suficientemente capaz de abarcar as
questdes que serdo posteriormente apresentadas com a leitura da Risala fi ‘Al-

‘i8q.
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Trazemos aqui a definicdo de alma encontrada na se¢do um do capitulo

primeiro do Livro da Alma de Ibn Sina:

Digamos que, primeiramente, é necessario falarmos daquilo que diz
respeito a constatacdo da existéncia da coisa que se chama “alma”;
depois, falaremos do que a isso se segue. Dizemos, pois: podemos
observar corpos que sentem e se movem voluntariamente; melhor,
observamos corpos que se nutrem, crescem e geram [cOrpos]
semelhante[s]. Ora, isso ndo lhes ocorre que por sua corporeidade.
Assim, a coisa da qual procedem esses atos — em suma, tudo aquilo
gue é principio para a procedéncia de ac¢des, sem que haja de um

Unico modo auséncia de voluntariedade — chamamos “alma”. (p.. 33)
Ibn Sina segue dizendo que o vocabulo “alma” € um nome, ndo em
ralacdo a sua substancia, mas sim do ponto de vista de que ela é principio para
tais acoes: vejamos: “Esse vocabulo € um nome para esta coisa ndo em
referéncia a sua substancia, mas do ponto de vista de uma certa relacdo que
ela possui, ou seja, do ponto de vista de que ela é principio para tais agdes.” (p.

33)

Segundo o professor Jamil Iskandar, na doutrina da alma elaborada por
Ibn Sina, ela é considerada, também, como perfeicdo primeira de um corpo —
tal corpo deve ser entendido como corpo jinsii (como género), e ndo como
corpo material. Iskandar segue dizendo que com relacédo a substancialidade da
alma, Ibn Sina diz: "[...] a presenca da alma num corpo ndo é como a presenca
do acidente num sujeito; entdo, certamente, a alma € substancia porque é
forma que n&o estd num sujeito" (Cap. Ill, P. 30, linhas 6 e 7).
Complementando com a seguinte citacdo do Livro da Alma: "[...] € necessario
qgue ela (a alma) em si mesma seja, de modo algum, em um sujeito - e ja
soubeste o0 que é o sujeito - E se toda alma existe ndo num sujeito, entdo, toda

alma é uma substancia" (P. 13, linha 21 e P.14).
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Tendo definido o conceito de alma para Ibn Sina, passamos a
apresentar a enumeragédo das faculdades da alma, presente na se¢ao cinco do

capitulo primeiro do Livro da Alma.

Dizemos, pois: as faculdades animicas dividem-se em classes. A
primeira das classe é tripla. Uma delas é a da alma vegetal, perfeicao
primeira que um corpo natural organico possui, sob o aspecto pelo
qgual gera, cresce e se nutre. Alias, o alimento é um corpo cuja
condicdo é assimilar-se a natureza de [outro] corpo — do qual se diz
que ele é o alimento -, acrescentando-lhe uma por¢do maior ou
menor daquilo que é dissolvido. A segunda [classe] é a da alma
animal, perfeicdo primeira que um corpo natural organico possui, sob
0 aspecto pelo qual percebe o0s particulares e move-se
voluntariamente. A terceira classe € a da alma humana, perfeicdo
primeira que um corpo natural organico possui, [tanto] sob o aspecto
pelo qual Ihe é atribuido fazer acdes que sdo geradas por meio de
escolhas refletidas e dedugdo por meio da opiniao, [como] também
sob o aspecto pelo qual percebe as coisas universais. De todo modo,
se nao for essa a ordenacgédo [adequada], o melhor seria colocar toda
primeira [perfeicdo] como condicdo subentendida na descricdo da
segunda, [isso] se quisermos delinear a alma e ndo a faculdade
animica que a alma tem em relacdo aquela ac&o. Afinal, a perfeicdo é
tomada na definicdo da alma, e ndo na definicAo da faculdade da

alma. (p. 63)

Em Ibn Sina h& os seguintes conceitos referente as faculdades da alma:
a intelectivo-racional, que corresponde especificamente a alma humana, a
sensitiva, que corresponde aos animais, e a nutritiva, correspondente aos
vegetais. Foge do escopo de nosso trabalho a apresentacdo detalhada da
doutrina da alma de lbn Sina, para tanto sugerimos ao leitor a prépria obra de
Ibn Sina, que fora traduzida diretamente do arabe para o portugués por Miguel
Attie Filho. Aqui faremos entdo uma breve apresentacao das divisdes da alma
e suas faculdades explicitadas por Ibn Sina, a saber, alma vegetal, da alma

animal e alma racional humana.
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A alma vegetal possui trés faculdades: a faculdade nutritiva, a faculdade
do crescimento e a faculdade geradora. Cada faculdade é responséavel pela
busca do aperfeicoamento do ser, assim, como o nome sugere, a faculdade
nutritiva é responsavel pela nutricdo, a faculdade do crescimento pelo

crescimento e desenvolvimento, e a faculdade geradora é a faculdade

responsavel pela geragdo de novos seres.

A alma animal, em sua primeira divisdo, possui duas faculdades: motriz
e perceptiva. A faculdade motriz ou o é por ser estimuladora de movimento, ou
por ser agente do movimento. Quando é estimuladora, € a faculdade apetitiva
do desejo, que por sua vez, possui duas ramificacfes: faculdade concupiscivel,
meio pela qual busca as coisas imaginadas ou Uteis, em busca do prazer, e a
faculdade irascivel, faculdade que estimula o movimento quando a coisa
imaginada for prejudicial ou corruptora. Quanto a faculdade perceptiva, também
subdivide-se em duas classes: uma que percebe interiormente, e outra,
exteriormente. Essa, corresponde aos cinco sentidos: visdo, audicdo, olfato,
paladar e tato. Quanto as faculdades perceptivas a partir do interior, sao
faculdades que percebem as formas sensiveis ou intencdes sensiveis. Ha as
gue percebem e agem, e ha as que percebem e ndo agem. Dentre elas ha as
gue possuem percepcdes primarias, e as que tém suas percepcdes de modo

secundéario. Conforme nos diz o autor:

A distincao entre a percepcdo da forma e a percepc¢ao da intencdo [e
gque a forma é a coisa que o sentido interno e o sentido externo
percebem em conjunto. Contudo, o sentido externo percebe-a
primeiro e realiza-a para o sentido interno. Por exemplo, a percepcéo
gue a ovelha tem da forma do lobo - quero dizer, de sua figura, de
sua configuracdo e de sua cor. O sentido interno da ovelha percebe-

as, porém primeiro percebem-nas os seus sentidos externos. Quanto
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a intencdo, ela é a coisa que a alma percebe, com base nos
sensiveis, sem que o sentido externo a tenha percebido primeiro. Por
exemplo, a percepcdo que a ovelha tem da intencdo da adversidade
no lobo — ou a intencdo de que é necessario ter medo dele e fugir
dele - sem que, de modo algum, o sentido [externo] perceba isso.
Assim, aquilo que primeiro o sentido externo percebe do lobo e, em
seguida, o sentido interno [percebe], caracteriza-se aqui, pelo nome
de “forma”. Aquilo que as faculdades internas percebem sem os

sentidos [externos] caracteriza-se, aqui, pelo nome de “intencao”. (66)

Ainda entre as faculdades perceptivas internas animais esta a fantasia e a

imaginacdo ou formativa. A faculdade imaginativa assim € chamada em relacdo

a alma animal, enquanto a alma humana é conhecida por cognitiva. Segundo

Ibn STna “sua importancia é compor algumas [formas] que estdo na imaginagao

com outras, e dissociar, a vontade, umas das outras.” Ibn Sina segue

enumerando e nomeando as faculdades da alma animal:

Em seguida estad a faculdade estimativa. (...) percebe as intencdes
ndo sensiveis existentes nos sensiveis particulares, tal qual a
faculdade existente na ovelha. Ela € um juiz que [determina]: “Para
gue esse lobo seja um fugitivo e, para aquele filhote, seja afetivo”.
Parece que ela também conjuga no [ambito das formas] imaginativas,
compondo e dissociando. Em seguida esta a faculdade conservadora
e a que rememora. Ela é uma faculdade localizada na concavidade
posterior do cérebro e conserva aquilo que percebe da faculdade
estimativa, no que concerne as inten¢des ndo sensiveis nos sensiveis
particulares. A relacdo da faculdade conservadora para com a
estimativa é tal como a relagdo da faculdade que se chamou de
“imaginacdo” para com o sentido [externo], e a relacdo dessa
faculdade [estimativa] para com as intencbes € tal como a relagao
daquela faculdade [imaginativa] para com as formas sensiveis. Sao

essas, pois, as faculdades da alma animal.

Quanto a alma racional humana, ela é dividida em duas faculdades, a

saber: faculdade pratica e cognoscitiva. Segundo Attie, a faculdade pratica
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corresponde ao intelecto pratico, enquanto a faculdade cognoscitiva, ou

analitica, corresponde ao intelecto tedrico. Ibn Sina nos diz:

Cada uma das duas faculdades, por homonimia ou por suas
semelhangas, chama-se intelecto. A pratica é uma faculdade que é
principio motor para o corpo do homem, a fim de [realizar] as agdes
particulares caracteristicas [a ele], por meio do discernimento,
segundo o que esta implicito, convencionalmente, nas opiniées que a
caracterizam. Ela possui uma observancia em relacdo a faculdade
animal apetitiva, uma observancia em relagdo a faculdade animal
imaginativa e estimativa, e uma observancia em rela¢do a si mesma.
(Ibn STna, 2011. p. 68)

Nosso fildsofo segue explicitando cada uma das observancias acima
citadas, porém acreditamos que a titulo de apresentacao da teoria das almas ja
cumprimos aqui 0 nosso papel. Mais adiante o leitor se deparard com muitos
dos conceitos que aqui foram explicitados, podendo assim retomar conforme

apontamento oportuno.

2.4 Nenhum Ser é desprovido de Amor

A partir daqui iniciaremos uma explicacao referente aos contetudos de
cada subdivisdo da Epistola, o conteudo anteriormente apresentado servira
como introducéo a alguns conceitos, que por tal motivo ndo serdo novamente

explicitados. Seguiremos a ordem presente no texto original de Ibn Sina.

A primeira parte da Risala fi ‘Al- ‘iq trata sobre o poder do Amor como
algo que penetra todos os seres existentes. Neste primeiro momento lbn Sina
nos apresenta o Amor como causa da existéncia dos seres materiais
(determinados por uma forma), explicitando como a forca do amor se propaga

em cada um dos seres individuais.
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Todo ser que é determinado por uma forma, ou seja, todo ser que
depende de sua materialidade para existir, busca a sua completa perfeicao e
foge daquilo que Ihe insere imperfeicdo e defeito. O bem contido na existéncia
dos seres flui do Bem Puro e busca pela sua perfeigcéo, fugindo do que ha de
mal nele; seus defeitos especificos. Todo ser existente, necessariamente foge
da ndo-existéncia. O mal, que é a sua imperfei¢cdo, esta contido no vinculo com

a matéria e o nao-ser.

Ibn STha apresenta o Amor como uma condi¢cao necessaria de existéncia
e causa da existéncia dos seres. Sendo Deus O Criador e O Administrador de
tudo que pertence ao universo e nele existe, € uma consequéncia necesséria
de Sua sabedoria e Seu perfeito controle e equilibrio que a tudo esteja
arraigado no principio do Amor. Tudo 0 que existe no universo, universo este
criado e administrado por Deus, existe em uma das seguintes categorias: seres
que alcancaram sua perfeicdo; seres que alcancaram 0 maximo da
imperfeicdo; seres que oscilam entre as duas categorias anteriores, estando
em uma posicdo intermediaria entre a completa perfeicdo especifica de seu ser
e 0 maximo de imperfeicdo. Aquilo que alcancou o maximo de imperfeicdo é
considerado o ndo-ser: o que todo ser nega e foge, pois € o fim de sua
existéncia, ndo podendo ser considerado um ser existente, apenas
metaforicamente. Seres reais sdo apenas 0s que alcancam o0 méaximo de
perfeicdo ou aqueles que estdo em oscilagdo entre os estados de perfeicdo
existente na natureza em si e de imperfeicdo decorrente de alguma causa.
Todo ser existente estd necessariamente de alguma forma conectado a
perfeicdo, tal conexdo esta acompanhada por um desejo e um amor inato por

aquilo que podera o unir a sua perfeicao integral.

53



2.5 Amor inato a natureza das entidades simples e inanimadas

Todo ser que é determinado por uma forma € possuidor de certa
perfeicdo a ele especifica, tal perfeicdo ndo € proveniente de si proprio, o ser
em si mesmo ndo é causa suficiente para a existéncia de sua prépria perfeicéo,
0s seres materiais (ou seres determinados por uma forma) tém sua perfeicdo
como emanacgdo da mais alta perfeicdo de Deus. Deus tudo sabe e tudo
controla, e € consequéncia necessaria de Sua sabedoria e Seu controle que
em tudo esteja presente o principio do Amor. E ele que preserva as perfeicdes
concedidas por emanacgédo. Decorre de Sua sabia ordem o desejo de que as
perfeicdes se facam existentes quando estdo ausentes, o principio do qual
emana a perfeicdo nao pretende causar nenhum dano aos seres particulares. A
constante e plena existéncia do Amor nos seres materiais € vista por lIbn Sina
como necessaria, caso ndo fosse assim, seria necesséario a existéncia de um
Amor apto a preservar o “amor geral” em sua existéncia e capaz de se proteger
contra a ndo-existéncia, a fim de recupera-lo quando em si estiver presente o
temor pelo desaparecimento de sua existéncia. Um desses dois amores
(“amor” / “amor geral”’) poderia tornar-se supérfluo — e a existéncia de algo
supérfluo na natureza, que é controlada e administrada por Deus, € impossivel.
Disso decorre que nédo é possivel a existéncia de um principio que néo seja o
Amor Absoluto e Geral, pois a existéncia de todo ser determinado por uma
forma é obrigatoriamente determinado por um Amor Inato, que é causa de

existéncia dos seres materiais.

O proximo passo de Ibn Siha € nos apresentar o Bem como objeto de

amor em sua prépria esséncia, o filosofo persa nos traz a luz o conceito de
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Amor como uma aprovacao daquilo que é prazeroso e adequado. A bondade é,

em sua prépria esséncia, amada e desejada por todos os seres.

2.6 A existéncia do Amor nas almas vegetativas

Na terceira etapa da Epistola de Ibn Sing, o filésofo persa nos relata a

forma da presenca e existéncia do Amor na alma dos seres vegetais. Em um

paragrafo simples e sem muitos rodeios, Ibn Sina inicia apresentando como
categorizam-se as formas das almas vegetativas das formas vegetais. Ibn Sina
nos apresenta a divisdo da seguinte forma, conforme tradugdo presente no

apéndice deste estudo:

As almas dos vegetais estdo sob uma divisdo em trés partes,
nomeadamente, 1) A faculdade nutritiva, 2) a faculdade de crescer e
3) a faculdade de procriar. De maneira correspondente, existe um
amor especifico nas faculdades vegetativas que esta sujeito a uma
divisdo em trés partes: 1) a primeira dessas € especifica para a
faculdade nutritiva, e essa € a fonte de seu desejo para a presenca
de alimento de acordo com a sua necessidade de matéria para isso, e
para sua manutencdo no corpo o qual o recebe apés a sua
assimilacdo & natureza deste Ultimo. 2) o segundo tipo de amor é
especifico para a faculdade do crescimento, e esta é a fonte do seu
desejo para o crescente ajuste das propor¢gées do corpo que €
nutrido. 3) o terceiro tipo de amor é especifico para a faculdade de
procriacdo e esta é a fonte de seu desejo de produzir um novo

principio semelhante aquele ao qual deriva a si préprio.
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Ibn STha nos apresenta as faculdades da alma vegetativa, que conforme
exposto acima, s&o: faculdade nutritiva; faculdade do crescimento; e a

faculdade de procriagao.

As divisbes e explicacfes ja foram desenvolvidas no subcapitulo 1.6 do

presente trabalho.

2.7 O Amor na alma animal

Ibn STha continua sua separacdo dos niveis de amor existentes, onde
em cada nivel de existéncia ha um nivel de amor. Aqui o autor nos faz uma
mencao sobre a existéncia do amor nas almas animais. Sua argumentacao
inicia-se com a afirmacéo de que todas as faculdades e alma animais podem
ser caracterizadas por um comportamento que é determinado por um amor
inato, e que possuem uma aversao natural a inexisténcia do amor, ao mesmo
tempo que possuem um desejo natural que tem como fonte o amor inato. Caso
nao fosse assim, nosso fildsofo consideraria a existéncia do corpo animal
supérflua e sem funcdo. Ou seja, para Ilbn Stha o amor inato € causa de todo
movimento e acdo, assim como sua aversdo, caso contrario a existéncia da
alma animal seria considerada supérflua, isenta de funcdo. Ibn Sina explica
gue para cada faculdade animal ha um tipo de amor, e que esses movimentos
de atracéo e repulsa se dao na faculdade das sensacfes, tanto nas sensacdes

externas como nas sensagoes internas, como nos explica Guerrero:

O quarto capitulo trata do amor nas almas animais, cujos
movimentos sdo resultado do amor inato ou de seu
movimento contrario, a aversao, sem cuja existéncia da
alma seria supérflua, pois careceria de funcdo. Este
duplo movimento se da na faculdade da sensacéo, tanto

nas sensacdes externas como nas internas; na
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faculdade irascivel e na concupiscivel. Nesta faculdade
concupiscivel o amor é de dois tipos: o natural (tabri),
que nado se detém até que ndo tenha alcancado seu
propdsito, ao menos que algum obstaculo externo o
impeca; e o voluntario (ihtiyari), cuja particularidade esta
em que o animal em que se da pode afastar-se do objeto
de seu desejo, pelo temor a um obstaculo que o impeca
de consegui-lo. As vezes ambos os tipos de amor

coincidem em um mesmo sujeito.

Ibn Siha nos diz que todas as faculdades e almas animais sé&o
caracterizadas por um tipo de comportamento que € compelido por um amor
inato. Segue a argumentacdo dizendo que se ndo possuisse aversao natural
(ojeriza inata) ou um desejo natural que tem como fonte o amor inato, entdo a
existéncia no corpo animal seria supérflua. O autor segue relatando que em
relacdo a percepcao sensorial que € externa, ha a busca pela familiaridade
com alguns objetos sensoriais. Em relacéo a percepc¢ao sensorial interna, ha a
busca de um repouso aconchegante de formas semelhantes quando estas
estdo presentes, e se ausentes ha entdo o desejo de unir-se a elas. Quanto a
parte irascivel, assim o € pois resulta do desejo do animal por vinganca,
retaliacdo e pela fuga ante a fraqueza e a humilhacdo, e o que a isto se

assemelha.

Nosso autor apresenta entédo o amor ramificado em duas partes: O amor

natural e instintivo e o amor espontaneo e voluntario.

s

O amor que € natural e instintivo assim o0 € pois seu possuidor nao
descansara em nenhum outro estado que néo seja sua finalidade — contanto
gue nenhuma forca externa interfira, e tanto quanto sua esséncia se interesse.
Para ilustrar, nosso autor da o seguinte exemplo: “Uma pedra, por exemplo,
nao pode evitar de alcancar sua finalidade - para chegar ao seu lugar natural e
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nele encontrar descanso, 0 que € a sua intencéo essencial - exceto em razao
de um obstaculo de forca maior.” (Ibn Sind). Nesta categoria de amor
encontram-se a faculdade nutritiva e outras faculdades vegetativas. Quanto a
faculdade nutritiva, em nenhum momento se interrompe 0 movimento de
atracdo de alimento, com a finalidade primeira de alimentar o corpo,

acontecendo a interrupcao apenas quando ocorre um impedimento interno.

Em relacdo ao amor que é espontaneo e voluntario, seu possuidor
pode, por vezes, afastar-se de seu objeto de amor por vontade propria,
ainda que seja através de uma analise (ponderacdo) sobre a relacdo
existente entre o beneficio e a ameacga que permeia essa relacdo. lbn

Sina completa com o seguinte exemplo:

Desse modo, por exemplo, quando um burro vé, a
distancia, um lobo se aproximando, ele ira parar de
mastigar cevada e fugird para longe em disparada.
Porque ele sabe que impedir o mal que pode cair sobre
ele supera, em muito, o beneficio da pastagem. (lbn
Sina)

Conforme desenvolvido no subcapitulo 1.6 da presente dissertacéo,
podemos afirmar que a acdo de fuga apresentada no exemplo acima diz
respeito & faculdade estimativa presente na alma animal. E ela o juiz que
determina a acao de fuga do animal, mesmo para isso tenha que se afastar do
objeto desejado, no caso a pastagem, pois sua permanéncia no local pode

trazer muito mais prejuizo do que beneficio.

Ibn Sina segue estabelecendo que é possivel que dois sujeitos do amor
possuam um mesmo objeto, e que um dos dois seja natural e instintivo,

enquanto o outro seja espontaneo e voluntario. Por exemplo, tanto a faculdade
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procriadora quanto a faculdade apetitiva estdo relacionadas a finalidade da
procriacdo. Em uma nova etapa argumentativa, nosso filosofo a nogéo de livre-
arbitrio para diferenciar a faculdade vegetativa das faculdades animais. Diz
nosso filésofo que o objeto do amor do animal irracional é idéntico ao objeto do
amor das faculdades vegetativas, exceto pelo fato de que nas faculdades
vegetativas as acbes sdo naturais, de tipo menor e inferior, enquanto das
acbes das faculdades animais, que sdo acompanhas pelo livre-arbitrio,
pertencem a um tipo mais elevado e excelente, proveniente de uma fonte mais
bela e refinada. O filosofo persa segue dizendo haver uma diferenciagdo na
maneira em que acontece determinada atividade a partir das faculdades
apetitivas e vegetativas de acordo com a presenca ou auséncia do livre-arbitrio.
Mesmo 0s animais irracionais possuem algum impulso de livre-arbitrio, e Ibn

Sina diz que isso ocorre em razéo da providéncia divina.

A Providéncia Divina, necessariamente, determina a preservacao da
semeadura e da colheita; mas isso ndo pode ser alcan¢ado por meio
do prolongamento da duracdo dos individuos que venham a existir
em virtude da ocorréncia necessaria de destruicdo onde quer que
haja geracéo; portanto, Sua Sabedoria determina, por necessidade,
um tipo de providéncia que mantém estas duas em espécies e
géneros, e que imprime em cada individuo, por meio da
representacdo das respectivas espécies, o desejo de buscar a
propagacdo de seu semelhante, e para este fim, prepara

instrumentos adequados. (Ibn STnha, 58)
Nosso filosofo encerra a quarta secéo da Risala fi 'Al- i$q afirmando que
a faculdade apetitiva do animal irracional assemelha-se a faculdade vegetativa,

pois ambos possuem o mesmo fim. Nas palavras do autor:

Uma vez que o animal irracional € inferior ao nivel ao qual a
faculdade da raz&o é obtida, - a faculdade por meio da qual um ser
pode permanecer na verdade dos universais -, ele ndo pode ter o
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beneficio que deriva da penetracdo de uma finalidade especifica
dentre os universais.

Assim encerra-se a quarta subdivisdo da epistola, os conteudos até aqui
desenvolvidos servirdo para um melhor entendimento do que vira

posteriormente, ndo encerrando aqui sua importancia.

2.8 O Amor como ornamento e fonte de riqueza interior

A quinta divisédo da Epistola de nosso filosofo tratara sobre o amor na
alma humana. Quando a alma animal acresce-se a razdo, ela torna-se entao
mais complexa, tornando-se alma humana. Ibn Sina inicia a quinta secédo da
Risala fi 'Al- ‘i§q postulando uma introducdo dividida em quatro partes, onde
nos diz sobre a elevacao de nobreza e ornamento de toda faculdade da alma,
guando ela conjuga-se com outra de mais elevada dignidade, por exemplo,
guando as faculdades vegetais entram em contato com as faculdades animais,
as primeiras sofrem um ganho de elevacédo de nobreza, tal como a faculdade
racional eleva as faculdades animais no homem. Sua segunda premissa
postulada refere-se a diferenca de elevacdo nas atividades regidas pelas
faculdades, conforme premissa anterior, ou seja, Ibn Sina nos diz aqui que
apesar de algumas atividades humanas, como percepcdo sensorial,
imaginacdo, relacdo sexual, belicosidade e espirito agressivo, serem de
dominio da alma animal, possuem um grau elevado ao serem realizadas no
homem, sendo mais refinado e nobre do que no ambito animal. O que nosso
filésofo explicita aqui é que por conta das faculdades animais no homem serem
regidas pela razdo, as atividades coordenadas por essas faculdades também
sofrerdo influéncia da razdo. A fim de ilustrar tal passagem trazemos um trecho
de nossa traducéao da Epistola:
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(...) quando faz a faculdade da célera desejar lutar contra herois e
aderir a guerra em prol de afastar um inimigo para longe de uma
cidade préspera ou de um povo justo. Assim, as acdes, que parecem
derivar puramente da faculdade racional, tal como a concepcado de
seres inteligiveis, resultam, as vezes, do desejo por propdsitos
elevados, do amor ao mundo por vir e da intimidade com o

Misericordioso.

A terceira, em consonancia com as anteriores, nos diz que as atividades
das faculdades animais podem ser viciosas e danosas a razao se cometido em
excesso, devendo ser comedidas pela razdo. O filésofo, imbuido de seu saber
médico, nos traz um exemplo sobre o exagero e o dono ao corpo que tal
atitude reflete. Diz ele que beber uma pequena quantidade de épio faz cessar
um eventual sangramento nasal, porém deve ser descartado se levarmos em
conta o dano que faz a salude e a vida, devendo a faculdade animal ser
controlada pela razdo no homem. Ibn Sina ainda faz um adendo dizendo que o
excesso quando encontradas no animal irracional ndo sdo consideradas um

vicio, mas sim uma exceléncia em suas faculdades.

Por dltimo, a quarta premissa da quinta secdo de nossa epistola traz a
nocdo de que tanto a alma racional quanto a alma animal amam a beleza da
ordem, composi¢ado e harmonia, ‘como os sons harmébnicos, os sabores
harmoniosamente misturados em pratos bem preparados e afins.” O filésofo
persa segue dizendo que, embora na alma animal isso ocorra devido o instinto
natural, a alma racional a ama por saber que a beleza, a ordem, composicéo e

harmonia, sao reflexos de Deus. Assim nos fala o autor:

Reconhece-se que quanto mais proxima uma coisa € do Primeiro
Objeto de amor, mais constante ela € em sua ordem e mais bonita
em sua harmonia e, reconhece-se também que aquilo que O segue

atinge, imediatamente, um grau maior de unidade e de tais
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gualidades a partir dai resultantes, a saber, harmonia e concordancia,
- a0 passo que, ao contrario, quanto mais remota uma coisa é Dele,
mais préxima é da multiplicidade e de tais atributos dai provenientes,

a saber, contraste e desarmonia.

Partindo das premissas anteriores, o filosofo afirma ser parta da
natureza dos seres dotados de razdo desejar uma bela visdo, e que isso é
exclusivo a faculdade animal, ou entdo € resultado de uma juncdo das
faculdades racionais e animais, como por exemplo, uma parceria entre a alma
animal, através da percepcdo dos sentidos e da alma racional, através do
refinamento e nobreza. lIbn Sina sustenta a nobreza do amor através de uma
consideracdao intelectual. Diz ele que se um homem ama uma bela forma com
desejo animal, sera alvo de repreensédo, acusacdo e até mesmo condenacao,
ao passo que se ele amar uma forma bela e agradavel com uma consideracéo
intelectual, estara ele mais proximo do Primeiro Objeto do Amor, e € entdo uma
aproximacéo a nobreza e um aprimoramento em bondade, trazendo-o a graca,
generosidade e gentileza. Ibn Sina, através de uma citacdo do Profeta
Muhammad, aconselha que a beleza deve ser encontrada onde ha uma boa
composicao natural, desde que tal harmonia exercam melhorias na disposicao

interna do ser, assim como purifiquem seu carater.

O corpo humano é um exemplo das formas belas, e por assim o ser, é
objeto do amor. Segundo nosso autor, “trés coisas decorrem do amor a uma
forma humana bela: (I) o desejo de abraca-la; (Il) o desejo de beija-la; (Ill) o
desejo de unido conjugal com ela. A respeito dessa ultima, lbn Sina diz ser
Obvio que tal desejo é exclusivo da alma animal, e alerta para exigéncia de que
0 proposito seja a propagacao das espécies, e no homem apenas justifica-se

caso tal desejo seja controlado por um amor cuja fonte seja a alma racional,
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pois essa 0 controle e o limita — por exemplo, um homem nobre so6 tera o
desejo de unido conjugal (relagdo sexual) com sua esposa ou uma escrava.
Em relacdo ao desejo de abracar e ao desejo de beijar a bela forma humana, o
autor diz ser o desejo de aproximagdo e unido com o outro 0 seu proposito,
sendo o sentido do tato e da visdo responséaveis pelo deleite de tais desejos.
Segue afirmando que tais a¢des ndo sdo condenaveis, todavia o excesso deva
ser observado e evitado. O filésofo faz um adendo ao desejo de beijar uma
crianga, diz ele que tal desejo, a principio, ndo € abominavel conquanto que
sua finalidade seja exclusivamente e de uma unido, excetuando qualquer forma
de pensamentos e desejos secretos, vergonhosos e corrompidos. Finaliza-se a
secao cinco afirmando-se que o amor é um ornamento e uma fonte de riqueza
interior, sendo 0 homem preenchido com esse tipo de amor, um homem de

nobreza e refinamento.
2.9 O Amor e o Puro Bem

E na sexta secdo da Epistola, nomeada por Ibn Sina como “O amor das
Almas Divinas” que encontramos a nog¢ao de perfeicado e Bem Absoluto ou Puro
Bem. Nosso filésofo inicia o paragrafo relatando, novamente, a nocdo de
elevacdo que o amor possui, além do sentido natural que o amor possui, tal

como aqui trazemos:

Sempre que uma coisa realmente existente penetra com os sentidos
ou com o intelecto algo que é de vantagem para seu ser, e sempre
que é levado em direcdo a isso por instinto natural, entdo ele ama
essa coisa por sua propria natureza, especialmente quando a coisa
em questéo é vantajosa para seu ser especifico. Exemplos disso sao

o0 amor do animal pelo alimento, e aquele das criangas pelos pais.
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Ainda outro exemplo que o filosofo traz € a relacdo entre o aprendiz e
seu mestre. Sendo assim, para Ibn Sina, as almas divinas — que s&o uma alma
angélica ou humana que conheceu o Bem Absoluto ou Puro Bem, sé&o
caracterizadas pela perfeicdo apds adquirirem tal conhecimento, e isso se da
por meio do conhecimento das verdadeiras causas, precipuamente da Primeira

Causa, que é idéntica ao Puro Bem e estd em Sua esséncia.

A perfeicdo das almas humanas e angelicais residem em duas coisas:
‘(1) na concepgao dos seres inteligiveis com os quais tenham uma possivel
relagéo (...) e (ll) na consequente emanacao de si em atos concernentes a sua
natureza.” Tais buscas pela perfeicdo sdo uma busca pela aproximacdo com o

Bem Absoluto. Diz Ibn STna:

Exemplos de tais acdes séo os feitos nobres dos homens e os
movimentos transmitidos as substéncias elevadas pelas almas
angelicais cuja finalidade €& preservar geracdo (procriacdo) e
destruicdo, novamente, em um esforco para tornar-se assimilada a
esséncia do Bem Absoluto. Essas imitagBes ndo ocorrem para outro
propésito além de tornar possivel uma aproximagdo ao Bem
Absoluto, de modo que a exceléncia e a perfeicdo devam resultar
dessa proximidade. Agora, isso pode acontecer somente em razéo de
uma ajuda concedida por Ele, e eles consideram isso como
provenientes Dele. E nés ja explicamos que, em tal situacdo, um ser
ama a coisa para a qual ele se move. De acordo com o discurso
anterior € necessério, entdo, que o Bem Absoluto deva ser amado por

todas as almas dotadas de uma natureza divina.
O desejo de aproximacdo é movido pelo amor, sendo entdo necessario
gue o Bem Absoluto seja amado pelos seres que sdo dotados de alma divina.
Esse amor é constante nesses seres, pois estdo sempre em estado de

perfeicdo — amando em funcdo do eterno movimento pela aproximagao com o
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Bem Absoluto, ou em preparacdo a perfeicdo — amando em fungédo da busca

pela perfeicéo.

As almas divinas possuem outros objetos de amor que ndo o Bem
Absoluto, porém so6 é possivel amar tais objetos pois sdo possuidoras de algum
bem, e sendo o ato de amar o bem também o ato de amar a causa desse bem
- que como vimos € a Causa Primeira, o0 Bem Absoluto, temos entdo que o

verdadeiro objeto do amor das almas humanas e angelicais € o Bem Absoluto.
2.10 Encerramento dos capitulos

Em seu derradeiro capitulo Ibn Sina nos apresenta duas demonstracdes:
gue todo ser ama o Bem Absoluto a partir de um amor inato, e que o Bem
Absoluto manifesta-se em todos e para todos os que O amam. Assim inicia o

capitulo final:

NGs queremos mostrar nesse capitulo (i) que todo ser singular ama o
Bem Absoluto com um amor inato, e (i) que o Bem Absoluto
manifesta-se a Si mesmo a todos aqueles que O amam. Entretanto, a
capacidade deste de receber essa manifestacdo difere em grau,
assim como a conexdo que tem com Ele (Bem Absoluto). O grau mais
elevado de aproximagdo com Ele é a recepgdo de Sua manifestagao
em sua plena realidade, ou seja, na forma mais perfeita possivel, e
isto € o que os Sufis chamam de unificagcdo (ittihad). Em Sua
exceléncia, Ele deseja que Sua manifestacdo deva ser recebida, e a
existéncia das coisas depende disso.

Ibn STha nos diz que todos os seres existentes possuem um amor inato
por suas perfeicdes. A fonte de tal perfeicdo € o Bem Absoluto, e assim como
0S seres amam sua perfeicdo, amam também, necessariamente, a fonte da
qual emana tal perfeicdo. E entdo, obrigatorio, que todo ser ame o Bem

Absoluto. Nosso filésofo segue afirmando que o fato de que a maioria das
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coisas ndo conhecer A Causa Primeira ndo contradiz o fato de nelas haver o
amor inato, pois 0 amor aqui é ent&o direcionado a suas proprias perfeicbes. E
também posto como necessario que o Bem Absoluto revele-se a todos 0s
seres que O amam, caso contrario ndo poderia ser conhecido e nada poderia
ser obtido a partir Dele. E fato que aparece velado para alguns seres, porém
isso da-se pela impoténcia de alguns seres receberem adequadamente Sua
manifestacdo, o véu que encobre o conhecimento — consistente em impoténcia,
fraqueza e defeito, estd nos seres e ndo no Bem Absoluto. Sendo entdo os
seres objetos do amor do Bem Absoluto. Assim encerra-se a Epistola, com a
seguinte frase Ibn Sina despede-se de sua tarefa: “Como completamos, agora,
a tarefa desse tratado, nés o concluiremos nesse ponto. Deus é o Senhor de
todas as palavras, e somente por meio de Seu auxilio, € que esse tratado foi

completado.”
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Consideracgdes Finais

Ao final da analise aqui pretendida, esperamos que o leitor possa ter
compreendido o conceito de Amor na filosofia de Ibn Sina, assim como a
presenca e funcdo do Amor na alma dos seres que aqui foram estudados.

NOsso0 percurso nos mostrou a importancia de um estudo polifacetado da
historia da filosofia. Para que se garanta um acesso plural ao conhecimento,
sobretudo da filosofia, € necessario que a pesquisa académica esteja presente
em todos os tempos — historico e cronoldgico — e abarque todas as civilizagdes
gue constituiram o saber que hoje a nés é disponivel, e que formou, fortaleceu
e engrandeceu as mais variadas discussdes filosoficas de nosso tempo. A
introducdo ao estudo do Isla e seu Profeta faz com que o leitor seja
apresentado ao oriente e ao mundo muculmano, compreendendo assim suas
particularidades, principalmente aquelas que influenciaram diretamente na
configuracdo da estrutura do pensamento de nosso autor, Ibn Sina. A
apresentacao da vida e obra do fildsofo persa permite que possamos observar
a grandeza de tal autor, justificando entdo a escolha pelo nosso autor e tema.

A traducdo da Risala fi 'Al- i§q permite ao leitor e pesquisador brasileiro
um acesso direto a epistola de Ibn Sina, até entdo ndo disponivel em lingua
portuguesa, reafirmado o movimento de traducdes das obras de nosso filosofo,
conduzidos com maestria por grandes mestres da academia brasileira, como
Jamil Iskandar e Miguel Attie Filho. Apesar de nossa traducdo ndo ser um
trabalho técnico, feito diretamente do arabe — sua lingua original — acreditamos
que podera auxiliar futuros pesquisadores, ou agucar a curiosidade de leitores

para a filosofia de Ibn Sina e a falsafa em geral.
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O que aqui chamamos de “percurso conceitual” permitiu a aproximacgao
a conceitos importantes da filosofia de nosso autor. Pudemos compreender a
influéncia que o conceito de Amor na filosofia de Platédo exerceu na construgao
do conceito de Ibn Sina, assim como a explicitagdo sobre o conceito de “ser
necessario” fez com que a leitura das posteriores explicacbes tornassem-se
mais acessiveis.

No que diz respeito ao contetdo da Risala fi 'Al- ‘iSq, reafirmamos que o
conceito de amor para Ibn Sina € uma fifra — disposicdo natural da existéncia —
gue permeia todos os seres, considerado a causa da existéncia. Ficou claro
que o Amor nédo é visto aqui como o sentimento ao qual estamos acostumados
a falar, e por vezes sentir, mas sim uma predisposi¢éo inata que move 0s seres
em busca de sua perfeicdo, e ao conhecimento do Puro Bem. O amor esta
presente em todos os niveis de existéncia e € uma constituicdo natural que
move o ser, seja pela busca, manutencdo ou gozo da perfeicdo de seu ser. Ao
passo que estamos em constante busca pela nossa perfeicdo e elevagdo em
dignidade e nobreza, o amor € o ato que nos move em busca de nossa

perfeicdo e tudo aquilo que a ela nos conduzira.
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Capitulo 2. Risala fi’Al- ‘isq

2.1 Introducéo a tradugéo

Introducéo (de E. L. Fackenheim)

A Risala fi 'Al- ‘i§q de Ibn STha, uma tradugao que aqui € apresentada, foi
editada criticamente por M. A. Mehren em 1894 e, novamente, no Cairo em
1917, estando esta Ultima, embora ndo invariavelmente, de acordo com a
anterior. A nossa traducdo é baseada na edicdo de Mehren como a versao
critica das duas, mas é dada a devida atengéo para qualquer desvio importante
da edicdo do Cairo. Em adicdo, os manuscritos utilizados por estas duas

edicdes sao listados por Brockelmann e Ritter.

Juntamente com sua edicdo do texto, Mehren publicou um resumo em
francés. No entanto, uma traducdo nova e completa pode ser oferecida, sem
desculpas, pelas seguintes razdes: 1) ndo sendo uma traducdo completa e
literal, o resumo de Mehren ndo pode servir adequadamente ao aluno que nao
|é arabe; 2), além de ser nao literal e incompleto, o resumo de Mehren €, por
vezes, impreciso ou incorreto; 3) O trabalho de Mehren ndo é facilmente
acessivel; mas a Risala fi’Al- ‘iSg é de suficiente importancia histérica e
sistematica para merecer ampla acessibilidade em uma traducdo completa

para o Inglés.

***

Para mostrar a importancia historica da Risala fi ‘Al- ‘i§q seria necessario
transcender o escopo do presente artigo. Ritter jA deu algumas impressdes

sobre sua posicdo no desenvolvimento das doutrinas arabes gerais acerca do

73



amor sagrado e profano. Nossa tarefa aqui é complementa-la indicando sua
posicdo no desenvolvimento das doutrinas filoséficas arabes sobre o amor,
assim, corrigindo a errénea impressao presente no artigo de Ritter, de que a
Risala fi 'Al- ‘i8q de Ibn Sina nao tinha antecessores no campo da filosofia

arabe.

De fato, é sabido que al-KindT escreveu um tratado especial sobre o
amor, embora ndo tenha sobrevivido ao tempo. Além disso, o trigésimo sexto
tratado da Encyclopedia of the Brethren of Purity (Epistola dos Irmdos da
Pureza, também traduzida por Epistola dos Irmédos Sinceros.) é inteiramente
dedicado ao tema do amor. Em adi¢céo a isto, ha referéncias esparsas a esse

assunto na chamada Teologia de Aristoteles e nos escritos de Al-Farabr.

A doutrina do amor encontrada na Teologia de Aristételes é determinada
pelo seu julgamento neoplatbnico da realidade, isto €, por uma diferenciacao
radical de valor entre o0 mundo "superior' e "espiritual” e o mundo "inferior",
"natural". Assim, a beleza de uma “imagem” é, na forma platbnica,
caracterizada como inferior, se comparada aquela da ideia. Até mesmo a
beleza fisica externa é devida a forma, ndo a matéria, um tipo de beleza que,
portanto, pode ser encontrada também nas coisas ndo materiais. Além disso,
nos seres humanos a beleza de carater e disposicdo € muito preferivel a
beleza externa, e a beleza interna, muitas vezes, vem de méos dadas com a
"feilra" externa. O fato mais importante a lembrar € que a beleza fisica &
meramente derivada da beleza da alma, um fato que comprova a superioridade
desta. Uma vez que o grau de beleza de um ser depende da posi¢cdo que tem

na hierarquia cosmica, Deus é a mais alta beleza e, apesar do desejo da
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“multidao” pela beleza exterior, o verdadeiro destino do homem é a busca pela

mais alta beleza (Deus).

Na medida em que h& atracdo para a beleza externa, tal como a das
mulheres, o amor é uma disposicao de "natureza" despertada por uma certa
"magia” ou "seducgéo” (sihr) que, embora ndo seja condenada desde que seja
natural, deve ser ainda olhada com desaprovacdo se conduzir o homem a
‘natureza” e distancia-lo da verdadeira espiritualidade. Um homem
verdadeiramente especulativo, que se libertou de assuntos praticos estara
imune a esta seducao e livre da dependéncia do objeto externo de amor que
isso envolve, livre em sua autossuficiéncia com seus recursos internos. No
entanto, na medida em que o amor é verdadeiro, ou seja, amor intelectual, é
uma forca que une tudo o que € espiritual e verdadeiramente vivo; é uma forca
eterna no mundo superior, onde toda discordia e contraste sdo superados.

Mais do que isso, 0 mundo superior é idéntico ao amor.

Resumindo as referéncias sobre o tema do amor encontradas dispersas
ao longo dos escritos de Al-Farabi, pode-se afirmar que é uma exposicéo
superficial e sem abordagem significativa: com o Primeiro encontra-se sob a
forma de amor e Ele é amado por si mesmo, amavel por si mesmo, mesmo se

ndo for amado por ninguém. E o primeiro objeto do amor, mas também o

primeiro sujeito do amor.

O Amor ao Primeiro conduz as inteligéncias secundarias a perfei¢ao.
Certamente, cada uma destas tem um objeto especifico de amor, mas, ao

mesmo tempo, todas tem o Primeiro como o objeto comum de seu amor
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Amor ao Primeiro conduz os humanos também aos limites da perfeicéo,
da qual eles sao capazes, ou seja, fazé-los alcancar certa quantidade de
semelhanca com as inteligéncias imateriais. Quanto ao amor dos humanos em
geral, este deve ser caracterizado como um estado de sua substancia, mais do
que uma parte constitutiva dela. No entanto, ele € parte dessa emanacéo, que,
em Ultima analise, deriva do Uno. Pois é uma qualidade pela qual os seres
humanos estdo conectados e harmonizados uns com 0s outros, e € da
natureza do Uno doar aos seres humanos tais estados, juntamente com suas

substéancias, assim como sédo conducentes a ordem, harmonia e organizacao.

O tratado Sobre a esséncia do amor encontrado na Epistola dos Irmaos
da Pureza [ou Epistola dos Irm&os Sinceros] €, provavelmente, a abordagem
mais explicita e importante do amor a ser encontrado na filosofia arabe antes
de Ibn Sina, um tratado que merece uma nova tradugdo e uma analise
detalhada. A base da doutrina desse tratado, que lida exclusivamente com o
amor como uma qualidade da alma humana, é a divisao platbnica da alma em
1) nutritivo-apetitiva; 2) emocional-animal; e 3) partes racionais. Cada uma
destas trés partes tem um tipo especifico e objetos especificos de amor, a
saber: 1) alimento e satisfacdo sexual; 2) vitéria, vinganca e supremacia; e 3)
conhecimento e a aquisicdo de perfeicdo, respectivamente. Em todas suas
manifestacbes, o amor é definitivamente uma qualidade da alma, nunca do
corpo; uma vez que o amor € mais corretamente definido como o desejo de
unificagcdo com o objeto do amor, e a unificagdo € uma conquista inteiramente
espiritual, permitindo aos corpos apenas mistura e proximidade. Mesmo nas
manifestagcbes do tipo mais baixo de amor o corpo serve meramente como um

instrumento em uma atividade que € da alma.
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Assim, todo amor tem seu lugar e tipo de unificagdo. Abracos, beijos e
relacbes sexuais, por exemplo, sdo tipos de unificacdo, de acordo com a
capacidade da alma animal, o desejo para a preservacao das espécies que faz
parte da natureza da maioria dos animais. E todo amor - que nunca cessa nas
almas - € uma perfeicdo dada pela graca de Deus com a finalidade de conduzir

as almas a objetivos bons.

No entanto, todo amor é de natureza perecedora, exceto o amor
espiritual e, especialmente, o amor de Deus, e Deus é o primeiro objeto de
amor. O objetivo real e final de todo amor € "despertar a alma do torpor e da
insensatez" e conduzi-la para longe do mundo sensual-corporal em direcéo ao
mundo espiritual, longe de mero ornamento corporal e beleza para a beleza do
mundo espiritual. Por consequéncia, aqueles que sao verdadeiramente sdbios
tentam, em suas ac¢des, discernimento e carater, tornarem-se semelhantes a
alma universal assim como esta busca tornar-se semelhante ao Proéprio

Criador.

*k%k

Uma indicacdo da conexdo entre a Risala fi 'Al- ‘i$q e a doutrina filosofica
geral de Ibn Sind é encontrada nas anotacdes da traducdo apresentada a
seguir; uma exposicdo mais completa dessa conexdo levaria para além do
escopo dessa introducdo. Isso permanece aqui apenas para apontar um fato:
que a psicologia de |Ibn Sina é a base na qual a sua doutrina sobre o amor é
construida. Apresentamos isto com alguns exemplos: o terceiro capitulo da
Risala fi 'Al- ‘i8q, com a sua divisdo basica da alma nutritiva em trés partes, &

praticamente um resumo das doutrinas exposta mais completamente em outro
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lugar com a adicao de tais conclusdes como parte do tema do amor; a divisao
da alma animal nas partes perceptiva e apetitiva e a divisdo da senso-
percepcao em externa e interna, que sao fundamentais para as conclusdes a
que chegou no quarto capitulo, sdo igualmente resumo das doutrinas

integralmente expostas em outros lugares.

Mas a psicologia de Ibn Sina €, em sentido ainda mais profundo, a base
de sua doutrina do amor. Na psicologia de Ibn Sina como um todo, concepgdes
platbnicas deram lugar as concepcdes aristotélicas. O conceito de uma ordem
hierarquica harmoniosa das partes da alma tomou o lugar de um conceito que
conduz facilmente a uma doutrina que defende a supressédo das partes mais
baixas da alma na tentativa de alcancar a perfeicédo do Altissimo. E nesta base
que algumas das mais importantes doutrinas de |Ibn Sina sobre o amor séo
formuladas, em especial as do quinto capitulo, onde é feita uma grande
tentativa de atribuir ao amor da beleza externa um papel que ira manter-se
positivo, valioso e honrado, mesmo quando comparado com o amor mais

sublime e sobrenatural (ndo-terreno/celeste).
2.2 Traducédo: Epistola Sobre o Amor de Ibn Sina

Em nome de Deus Todo-Misericordioso: O Abdullah al- Ma‘sami, o
jurista, vos tendes me solicitado para que vos compusesse um breve e claro
tratado sobre o amor. Em resposta permita-me dizer que no tratado que se
segue, tenho feito o melhor que posso para conquistar vossa aprovagao e

satisfazer vosso desejo. Eu o constitui pelos sete capitulos seguintes:

1) Sobre o poder do amor como algo que permeia todos os seres;
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2) Sobre a existéncia do amor naquelas substancias que séao
simples e inanimadas;

3) Sobre a existéncia do amor naqueles seres que possuem a
faculdade de assimilar o alimento, na medida em que eles possuem tal
faculdade;

4) Sobre a existéncia do amor nas substancias animalescas, em
razao de sua posse da faculdade animal;

5) Sobre 0 amor naqueles que séo graciosos e jovens pela beleza
exterior.

6) Sobre o0 amor das almas divinas.

7) Conclusao dos capitulos.

1. Sobre o poder do amor como algo que permeia todos o0s

Seres.

Todo ser que € determinado por uma esforca-se, por natureza, em
direcdo a sua perfeicdo, isto €, aquela bondade da realidade que,
fundamentalmente, flui da realidade do Bem Puro, e por natureza, foge de seu
defeito especifico, que € o mal dentro dele, ou seja, materialidade e nao-ser -,
pois todo mal resulta do vinculo com a matéria e o ndo-ser. Portanto, € ébvio
gue todos os seres determinados por uma forma possuem um desejo natural e
um amor inato, e isto resulta, necessariamente, que em tais seres, o amor é a
causa de sua existéncia. Assim, tudo que pode ser considerado como existente

pertence a uma dessas trés categorias:

1) Alcancou a perfeigcéo especifica;
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2) Ou alcangou o maximo de defeito (imperfeigcéo);
3) Ou oscila entre estes dois estados, com o resultado de que
esta, essencialmente, em uma posicao intermediaria entre duas coisas.

Assim, aquilo que alcangou o extremo de defeito foi conduzido ao absoluto
nao-ser, € aquilo que nao possui vinculos o termo “ndo-ser absoluto” foi
adequadamente aplicado. Portanto, enquanto aquilo que estd inclinado ao
completo “ndo-ser” possa merecer ser incluido entre os “seres” em uma
classificagdo ou em pensamento, seu “ser’ ndo deve ser considerado como um
ser real (existente). E a existéncia, em um sentido ndo qualificado, ndo pode
ser apropriadamente aplicada a isto, exceto em um modo metaférico. E em
uma classificacédo isto ndo pode ser tomado como pertencente ao grupo dos
seres exceto per accidens. Seres, no sentido real, ou sdo tais como se fossem
forjados para o maximo da perfeicdo, ou como se estivessem em uma posi¢ao
intermediaria entre um defeito decorrente de alguma causa e uma perfeicdo
existente na natureza em si. Consequentemente, nenhum ser € completamente
livre de alguma conexdo com uma perfeicdo, e esta conexdo com ela é
acompanhada por um amor inato e pelo o desejo por aquilo que possa uni-lo a

sua perfeigéao.

Isto torna-se claro também a partir de outro aspecto, devido a

causalidade e ao “porqué”, uma vez que:

1) Nenhum ser, que seja determinado por uma forma, é
desprovido de uma perfeicéo especifica a ele, desde que:
2) Como um ser ndo é em si mesmo causa suficiente para a

existéncia de sua perfeicdo, porque as perfeicbes dos seres
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determinados por uma forma emanam da Perfeicdo per ser; e uma vez
que:

3) N&o se deve imaginar que este Principio do qual a
perfeicdo emana pretende causar uma perda a qualquer um dos seres

particulares - conforme os filosofos expuseram-;

Uma vez que tudo isso é assim, € uma consequéncia necessaria da
sabedoria Dele e da exceléncia de Sua governanca, plantar em tudo o principio
geral do amor. Portanto, o efeito € que Ele, indiretamente, preserva as
perfeicbes que Ele concedeu por emanacao, e que Ele, assim, expressa Seu
desejo de trazé-las a existéncia quando elas estdo ausentes, sendo que o
propdsito da administracdo (do Universo) deve funcionar conforme uma ordem
sabia. A existéncia incessante desse amor em todos o0s seres determinados por
uma forma €, doravante, uma necessidade. Se nao fosse assim, outro amor
seria necessario para preservar este amor geral em sua existéncia, para se
proteger contra sua nao-existéncia e para recupera-lo quando tiver expirado,
ansioso pelo receio de que possa desaparecer. Porém, um desses dois amores
seria supérfluo, e a existéncia de algo supérfluo na natureza - que é
divinamente estabelecida - é impossivel. Por conseguinte, ndo ha outro
principio de amor sendo esse Amor absoluto e geral. E n6s podemos concluir
gue a existéncia de todo ser determinado por uma forma €, invariavelmente,

acompanhada por um amor inato.

Vamos agora estabelecer nessa iniciativa, a partir de uma plataforma
mais elevada do que a nossa anterior, um procedimento de analise do Ser

Supremo e da maneira como as coisas se comportam sob a governanca do
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Governador, em toda a extensao de sua magnitude. Aqui fazemos a afirmacao:
o Bem é amado em sua propria esséncia. Se isso ndo fosse assim, por que
cada ser deveria estabelecer-se diante de si mesmo, enquanto criacdo, e
reivindicar algo que deseja, almejar e trabalhar em funcao disso, imaginando
sua bondade? Se a bondade néo fosse, em sua propria esséncia, amada, por
gue todo o tipo de empenho deveria, invariavelmente, ser direcionado para o
Bem, em todas as suas ag0Oes livres? Por isso, 0 Bem ama o Bem, porque
amor é, em verdade, nada além de uma aprovagcdo completamente guiada pelo
coracdo daquilo que é prazeroso e adequado. E este amor é a fonte de sua
ansia por estas coisas, quando ausentes - se esse for o tipo de coisa que
possa estar ausente -, e de sua unificagcdo com isto, quando estiver presente.
Dessa forma, todo o ser aprova aquilo que é adequado para iSSo e 0 anseia
quando ndo esta 14. E o Bem especifico é a propensao natural de um ser e o
reconhecimento daquilo que € verdadeiramente adequado enquanto tal. Agora,
aprovacao e desejo, e desaprovacao e aversao resultam em algo proveniente
do vinculo com sua bondade. E uma coisa €, em si mesma, aprovada somente
em razao de sua bondade, pois se a aprovacao € devida a coisa em si mesma,
entdo isto ocorre por conta de sua justeza (retiddo) e de sua bondade. Esta
claro, entdo, que o Bem é amado qua Bem, quer seja a bondade especifica de
uma coisa ou uma bondade que tem em comum com os outros. Todo tipo de
amor tem como objeto ou algo que ja foi alcancado ou algo que ainda esta para
ser alcancado. Sempre que a bondade de algo cresce, o mérito do objeto de

seu amor também cresce, e 0 mesmo ocorre com o amor pelo Bem.

Se isto esta estabelecido, entdo dizemos: o Ser Sagrado para ser o tema

da governanca deve ser o objeto mais elevado do amor, porque Ele deve ser o
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maximo em bondade, e o tema mais elevado do amor € idéntico ao objeto mais
elevado do amor, ou seja, Sua alta e sagrada Esséncia. Porque o Bem ama o
Bem por meio daquela obtengcdo e da penetracdo pelas quais estd conectado
com ele, e porque o Primeiro Bem percebe a Si mesmo na realidade eterna,
portanto, Seu amor por si proprio € o mais perfeito e completo. E porque ndo
h& distin¢gdes entre as qualidades divinas de Sua Esséncia, o amor é, aqui, a

esséncia e o ser pura e simplesmente, isto €, no caso do Bem Puro.

Logo, em todos 0s seres, 0 amor € ou a causa de seu ser, ou ser e amor
sao idénticos em si. Assim, € evidente que nenhum ser é desprovido de amor,

e iSso é 0 que queriamos esclarecer.

2. Sobre a existéncia do amor nas entidades simples e inanimadas

Entidades simples e inanimadas séo divididas em trés partes:

1) A matéria primeira (Haydla);

2) A forma que ndo pode subsistir na separacdo de sua
esséncia;

3) Os acidentes e a diferenca entre estes acidentes e esta
forma.

A diferenca entre acidentes e esse tipo de forma reside no fato de que
este é constitutivo das substancias. Dessa forma, metafisicos anteriores
consideraram apropriado classificar esse tipo de forma por meio das
substancias, porque faz parte das substancias auto subsistentes, e eles néo
negaram a isto o nome de substancialidade somente porque nao pode existir
separadamente por sua esséncia. A despeito disso, portanto, ele devera ser

incluido entre a substancia material e isto acontece porque ele é, em sua mais
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genuina esséncia, parte de tais substancias como existe per se. Ademais, 0s
metafisicos tributam um valor especial para isso, isto €, para formar sobre a
questdo no que diz respeito a obtencdo de substancialidade. A razdo para isto
€ que a substancia subsiste como uma substancia real em consequéncia da
substancialidade desse tipo de forma, e sempre que este Ultimo existir, ele

necessita da existéncia real da substancia.

Por essa razao, tem sido dito que forma € uma substancia em modo de

realidade.

Quanto a matéria primeira, ela esta incluida entre aquelas que recebem
a substancialidade potencialmente. Existéncia real ndo resulta,
necessariamente, da existéncia da cada matéria primeira. Entdo ndo é
necessario que a existéncia de cada matéria primeira deva existir em ato.
Consequentemente, tem sido dito que isto é substancia por uma certa espécie

de poténcia.

A verdadeira natureza da forma foi, assim, definitivamente estabelecida
e, também, ela ndo tem absolutamente nada em comum com o acidente
(desvio), porque o Ultimo ndo é um constituinte da substancia e ndo pode ser

considerado com uma substancia sob nenhum ponto de vista.

Se isto ficou estabelecido, entdo dizemos: cada uma dessas entidades
simples e inanimadas é acompanhada por um amor inato, do qual nunca esta
livre, e este amor € a causa de sua existéncia. Quanto ao significado, isso nao
esta presente no instante em que ele deseja apenas ter uma forma, e quando
ele existe, o faz por causa de seu anseio por forma. Por essa razao,

constatareis que sempre que ele estiver privado de uma forma, ir4 apressar-se

84



para receber outra forma em seu lugar, estando sempre precavido contra o
absoluto ndo-ser. Pois € uma lei inexoravel que todos 0s seres por natureza
fogem diante do absoluto ndo-ser. Porém, a matéria € a morada do nao-ser.
Desse modo, sempre que uma forma nao subsistir substancialmente nisso,
serd equivalente a um relativo ndo-ser, e, se a matéria ndo estiver conectada
de nenhuma maneira a uma forma, haverd/ocorrerd o absoluto ndo-ser. Nao ha
necessidade aqui de um tanque de &gua para se descobrir que isso é agua.
Matéria € como uma mulher repreensivel e de baixo nivel que tenta prevenir
que sua feilra seja conhecida e, toda a vez que seu véu é descoberto, ela
disfarca seus defeitos com a manga. Est4 estabelecido entdo, que a matéria

possui um amor inato.

Quanto ao tipo de forma, que € a nossa preocupacao aqui, a existéncia
de um amor inato nela é 6bvia em dois aspectos: 1) um tipo de evidéncia reside
em Seu apego ao Seu sujeito e a sua rejeicdo daquelas coisas que 0
removeriam daquele sujeito; 2) o segundo tipo de evidéncia reside em sua
aderéncia as suas perfeicdes e locais naturais quando ela passa a estar neles,
e seu movimento almejado em direcao a eles, quando estiver separado deles,
como é o caso das formas dos cinco corpos simples e das coisas compostas
pelos quatro elementos. Esses sdo o0s Unicos tipos de coisas aos quais a forma

sempre adere.

Quanto aos acidentes (desvios), a existéncia do amor neles é bastante
Obvia em sua aderéncia ao sujeito, e a maneira como isso funciona é que o

sujeito esta conectado aos opostos alternadamente.

Nés concluimos entdo, que nenhuma dessas entidades simples é

desprovida de amor, o qual € inato em sua natureza.
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3. Sobre a existéncia do amor nas formas vegetativas, isto é, as

almas vegetativas.

Apresentando brevemente esse tema permita-nos dizer. as almas
vegetativas estao sujeitas a uma divisdo em trés partes, a saber: 1) a faculdade
nutritiva, 2) a faculdade do crescimento, e 3) a faculdade da procriacao.
Também existe um amor especifico na faculdade vegetativa de acordo com
essas trés partes: 1) o primeiro deles é especifico para a faculdade nutritiva, e
esta é a fonte de seu desejo pela presenca de alimento de acordo com a sua
necessidade de matéria, e pela sua manutencdo no corpo que o recebe apos a
sua assimilagdo a natureza deste Ultimo. 2) o segundo tipo de amor €
especifico para a faculdade do crescimento, e esta € a fonte do seu desejo
para o crescente ajuste das propor¢cdes do corpo que é nutrido. 3) o terceiro
tipo de amor é especifico para a faculdade da procriacao e esta é a fonte de

seu desejo de produzir um novo principio semelhante aquele do qual ele

préprio deriva.

E claro, entdo, que sempre que essas faculdades existirem, esses tipos
de amor estardo ligados a elas. Elas também séao, logo, por natureza, dotadas

de amor.
4. Sobre a mencado do amor nas almas animais (alma dos animais)

N&do ha davida de que todas as faculdades e almas dos animais s&o
caracterizadas por um tipo de comportamento que é compelido por um amor
inato. Se nao fosse dessa forma, - se eles ndo possuissem uma aversao

natural cuja fonte é uma ojeriza inata, e um desejo natural cuja fonte € um amor
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inato -, entdo sua existéncia no corpo do animal teria que ser considerada
como supérflua e sem funcdo. E isto é 6bvio em todas as partes nas quais

essas faculdades podem ser divididas.

Quanto a parte da percepcao sensorial que é externa, esta funciona por
meio da busca por familiaridade com alguns objetos sensoriais, em preferéncia
a outros, e por considerar alguns mais repulsivos que outros. Além disso, os
animais ndo estariam aptos a discernir entre eventos perceptiveis e se
precaver contra a ocupacdo com coisas prejudiciais, e a faculdade da

percepcao sensorial seria realmente supérflua.

Quanto a parte da percepcao sensorial que é interna, esta funciona por
meio da busca do repouso no desfrute de imaginagdes relaxantes e, de forma
semelhante quando estéo presentes, esforcam-se por eles com desejo quando

estao ausentes.

Quanto a parte que contém célera, esta resulta do desejo do animal por
retaliacdo e dominio e pela fuga ante a fraqueza e a humilhacéo e o que a isto

se assemelha.

7

Voltando agora para a parte da alma animal que ¢é apetitiva
(concupiscente), devemos permitir que esta seja precedida por uma introducao
gue sera util no trato desta propria parte, e também para aquela porcao de

nosso discurso que sera construida sobre nossas conclusdes nesse ponto.

O amor se ramifica em duas partes: 1) a primeira parte € o amor natural.
Seu possuidor ndo chegara a descansar em nenhum outro estado que nao seja
seu designio, tanto quanto sua esséncia se interesse e contanto que nenhuma

forca externa interfira nisso. Uma pedra, por exemplo, ndo pode evitar de
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alcancar sua finalidade - para chegar ao seu lugar natural e nele encontrar
descanso, 0 que é a sua intencdo essencial - exceto em razdo de um obstaculo
de forga maior. Nesta categoria de amor diminuem-se a faculdade nutritiva e as
outras faculdades vegetativas: o primeiro em nenhum momento cessa de atrair
alimento para alimentar o corpo, exceto quando um impedimento estranho o
impossibilita de fazé-lo. 2) o segundo tipo de amor é espontaneo e voluntério.
Seu possuidor afastar-se-a, as vezes, por sua propria iniciativa, do objeto de
seu amor. Pois quando ele prevé algum mal prestes a ocorrer, irA ponderar a
extensdo dessa ameaca em relacdo a do beneficio do qual o objeto de amor
seria. Desse modo, por exemplo, quando um burro vé, a distancia, um lobo se
aproximando, ele irA parar de mastigar cevada e fugird para longe em
disparada. Porque ele sabe que impedir o mal que pode cair sobre ele supera,

em muito, o beneficio da pastagem.

As vezes, dois sujeitos do amor tem um mesmo objeto, e um dos dois é
natural e instintivo, o outro, é espontaneo e voluntario. Por exemplo, ambas as
faculdades vegetativa procriadora e apetitiva animal estdo relacionadas a

finalidade da procriacao.

Se isto esta estabelecido, entdo dizemos: a existéncia dessa disposi¢cao
na faculdade apetitiva do animal é o mais Obvio de tudo para a maioria das
pessoas, e ndo ha necessidade de apresenta-lo como um fato. De um modo
geral, o objeto do amor do animal irracional é idéntico ao das faculdades
vegetativa, exceto que apenas da faculdade vegetativa tais acbes derivam
como pertencentes ao natural, de tipo menor e inferior, ao passo que das
acbes das faculdades animais, que sdo acompanhadas por livre-arbitrio,

resulta o pertencimento ao tipo mais elevado e excelente e provém de uma
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fonte mais refinada e bela, de tal forma que alguns animais, as vezes,
empregam ai a faculdade da percepcdo sensorial. Geralmente as pessoas
imaginam que o tipo de amor aludido aqui € especifico a esta ultima, porém, na
verdade, é especifico a faculdade apetitiva, ainda que a faculdade sensorial
tenha uma espécie de parceria mediadora. Muito frequentemente, a faculdade
apetitiva animal assemelha-se a vegetativa em razdo da auséncia de livre-
arbitrio nela, enquanto, por outro lado, a faculdade vegetativa assemelha-se, as

vezes, a apetitiva, porque atinge a sua finalidade por meio do livre-arbitrio.

Assim, € verdade que existe uma diferenciacdo na maneira que a
atividade aflora a partir destas faculdades de acordo com a presenca ou
auséncia de livre-arbitrio, como se vé, por exemplo, no caso da propagacao
das espécies. Nao obstante, em outro sentido, mesmo o0 conjunto de animais
irracionais impulsionados por um amor inato e natural, possui também algum
impulso de livre-arbitrio e isto ocorre em razdo da providéncia divina. Aqui, a
finalidade imediata ndo é projetada per se, uma vez que esse tipo de amor
possui duas classes de finalidade. Ao afirma-lo, isso é o que pretendemos
dizer: A Providéncia Divina, necessariamente, determina a preservacdo da
semeadura e da colheita; mas isso ndo pode ser alcancado por meio do
prolongamento da duracdo dos individuos que venham a existir em virtude da
ocorréncia necessaria de destruicdo onde quer que haja geragéo; portanto, Sua
Sabedoria determina, por necessidade, um tipo de providéncia que mantém
estas duas em espécies e géneros, e que imprime em cada individuo, por meio
da representacdo das respectivas espécies, o desejo de buscar a propagacao

de seu semelhante, e para este fim, prepara instrumentos adequados.
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Uma vez que o animal irracional é inferior ao nivel ao qual a faculdade
da razédo é obtida, - a faculdade por meio da qual um ser pode permanecer na
verdade dos universais -, ele ndo pode ter o beneficio que deriva da
penetracdo de uma finalidade especifica dentre os universais. Por essa razao,
sua faculdade apetitiva assemelha-se a faculdade vegetativa na medida em

que obtém o mesmo fim.

O que afirmamos nesse capitulo, assim como naquele que o precedeu,
sera Gtil nas definicdes de muitas coisas que se seguirdo nesse tratado, com a

ajuda de Deus e da bondade de Sua ordenanca.

5. Sobre o amor daqueles que sao de espirito elevado e jovens (na

primavera da vida) pela beleza exterior

Devemos apresentar diante do objetivo que temos, uma introducao

dividida em quatro partes:

(i) Sempre que qualquer das faculdades da alma esta em conjuncdo com
outra mais elevada na dignidade, entdo ela entra em uma conexao intima com
a Ultima, e o resultado dessa alianca com tal exceléncia sera um aumento em
nobreza e ornamento para a faculdade inferior, de tal forma que as funcdes que
a partir dai emanam ultrapassam aquilo que elas deveriam ser, ou a faculdade
em um estado de separacdo em numero, ou na qualidade da persisténcia,
nobreza e o método de atingir sua finalidade. Uma vez que a faculdade
superior apoia e fortalece a inferior e, prevenindo-a de danos, faz com que
receba um aumento na exceléncia e perfeicdo; e lhe auxilia de varias formas
gue sejam em beneficio da beleza e alta hierarquia. Assim, por exemplo, a

faculdade apetitiva do animal auxilia a vegetativa; e a faculdade da célera
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afasta as coisas passiveis de ferir sua matéria, - a0 menos contanto que seu
tempo natural de definhamento ndo tenha chegado -, e isto, geralmente, evita
coisas perigosas. Como exemplo adicional, a faculdade racional da alma auxilia
a faculdade animal em seus propésitos, melhorando a qualidade e a hierarquia

desta ultima, assegurando sua ajuda para 0s seus proprios objetivos.

E por esta razdo que ndo se encontram, com frequéncia, as faculdades
de sentido e desejo no homem, ultrapassando sua justa medida na maneira
pela qual funcionam. As vezes, isto conduz ao ponto no qual as finalidades
tornam-se completamente transformadas durante seu funcionamento e nao
mais subsistem em sua realiza¢ao (na realizacdo das faculdades de sentido e

desejo), mas, puramente, naquilo que concerne a faculdade da razéao.

Da mesma forma, a faculdade da razdo, as vezes, transforma a
faculdade da imaginacdo em algumas de suas finalidades por meio da garantia
de seu apoio, e desta Ultima deriva um aumento na for¢a e energia a partir do
fato de que a faculdade da razdo se apoia nela. As vezes, isto leva a um ponto
onde a faculdade estimativa aspira a obtencdo de tal finalidade
independentemente da razdo. Entdo, ela rebela-se contra a razdo, adorna-se a
si mesma com sua natureza e carater, torna os pedidos devidamente feitos
pela razdo e imagina obter completa e independente contemplacéo dos seres
inteligiveis com os quais, em verdade, a alma (isto €, a alma racional) sozinha
é familiar e onde, no entendimento, encontra descanso. Em tudo isto, ela age
como uma ma serva a qual seu mestre ordenou que o auxiliasse reunindo-se a
ele em um importante empreendimento; e pensa, ap0s sua bem-sucedida
realizacdo, que ele mesmo atingiu o fim almejado, que ele o fez sem o seu

mestre, que seu mestre teria sido inapto para realiza-lo, e que ele mesmo € o
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verdadeiro mestre, - quando, na verdade, ele meramente realizou o fim
almejado, cuja obtengdo o mestre havia planejado; mas sobre isso ele nada
sabe. Semelhante é a situacdo no caso da faculdade humana do desejo.
Verdadeiramente, essa faculdade € uma das causas da corrupgdo, porém, é
necesséaria na ordem geral desejada, que € boa, e ndo faz parte da divina
sabedoria abandonar um grande bem devido a um carater adverso de um mal

gue € menor em relacao a ele.

(ii) Muitas atividades humanas, impressdes e reacfes pertencem a alma
animal, s6 e por si mesma, tal como a percepc¢do sensorial, a imaginacao, a
relacdo sexual, o espirito agressivo e a guerra. Entretanto, porque a alma
animal do homem adquire alguma exceléncia devido a proximidade com a alma
racional, ela executa tais fungcdes de uma maneira mais nobre e refinada, e ela
busca, entre 0os objetos sensoriais que sdo mais bem constituidos e possuem
uma composicdo e um relacionamento mais solidos -, coisas as quais 0s outros

animais ndo sao atentos, tampouco almejam.

Assim, também, o homem aplica sua faculdade de imaginacdo em
direcdo a nobreza, mais do que a assuntos comuns, tanto que a atividade de
sua imaginacdo muitas vezes quase se assemelha aquela do intelecto puro.
Quanto aos varios tipos de acbes proprias da cllera, ele prefere agir em
conformidade com a opinido de pessoas de bom gosto, perfeitas, justas e

inteligentes.

Com frequéncia, as agbes humanas séo, evidentemente, baseadas em
uma parceria essencial entre a faculdade racional e a animal, como, por

exemplo, quando a faculdade racional de um homem faz uso de sua faculdade
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sensorial a fim de obter universalidade dentre as particularidades por meio de
inducdo. A mesma coisa ocorre quando, em sua reflexdo, ele recorre a
faculdade da imaginacéo. Isto leva, por vezes, a um ponto no qual ele alcancga,
com isso, a penetracdo dos objetos do intelecto, sejam quais forem as coisas
em meio as quais sua finalidade possa estar. Outro exemplo disso
encontramos quando a faculdade racional imp8e a faculdade apetitiva sexual
algo que néo seja sua finalidade essencial e diferente de prazer, a saber, a
imitacdo da Primeira Causa por meio da preservacdo das espécies,
especialmente o mais excelente dentre eles, a espécie humana; ou quando a
faculdade racional ordena a faculdade apetitiva a lutar por comida e bebida,
nao ao acaso, porém a partir da perspectiva de finalidades diferentes do mero
desejo de prazer, a saber, com o propoésito de preservar, visando auxiliar a
constituicdo natural, um individuo pertencente a espécie de maior exceléncia,
ou seja, o individuo humano; ou quando faz a faculdade da célera desejar lutar
contra herdis e aderir a guerra em prol de afastar um inimigo para longe de
uma cidade prospera ou de um povo justo. Assim, as acdes, que parecem
derivar puramente da faculdade racional, tal como a concepcédo de seres
inteligiveis, resultam, as vezes, do desejo por propésitos elevados, do amor ao

mundo por vir e da intimidade com o Misericordioso.

(i) Existe um tipo de bondade em todas as situagOes divinas
estabelecidas, e cada um destes bens é almejado. Entretanto, a procura de um
desses bens mundanos frequentemente interfere na aquisicdo de um bem de
elevado valor. Assim, € geralmente aceito que um amplo gozo da vida buscado
de forma aleatéria deveria ser evitado, embora isto possa, em si, ser desejavel.

Doravante, este prejudicaria algo mais desejavel do que ele, a saber, a
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abundéancia de riqueza e a suficiéncia de propriedade. Aqui ha outro exemplo
retirado das fungBes dos corpos: beber uma pequena quantidade de 6pio é
desejavel e bom para parar o sangramento do nariz, mas, no entanto, isto deve
ser descartado devido ao dano que faz a algo mais desejavel do que isso, ou
seja, boa saude, em geral, e vida. Semelhantemente, aquelas caracteristicas
da alma animal que s&o consideradas como um excesso quando s&o
encontradas no animal irracional, - entretanto, tal excesso ndo é considerado
um vicio em animais, mas, sim, uma exceléncia de suas faculdades -, sdo
considerados vicios no caso do homem, devido ao dano que eles causam a
faculdade racional; e é adequado abster-se e afastar-se deles. Isto eu expliquei

no tratado intitulado “O Presente”.

(iv) Ambas as almas racional e animal - esta em razdo de sua
proximidade com a anterior - invariavelmente amam o que tem a beleza da
ordem, composi¢cdo e harmonia, como 0s sons harmdnicos, 0s sabores
harmoniosamente misturados em pratos bem preparados e afins. Porém, visto
gue na alma animal isto ocorre devido ao instinto natural, no caso da alma
racional isto resulta de sua ocupacdo com a concepcao de ideias que sdo mais
elevadas que a natureza. Reconhece-se que quanto mais proxima uma coisa é
do Primeiro Objeto de amor, mais constante ela € em sua ordem e mais bonita
em sua harmonia e, reconhece-se também que aquilo que O segue atinge,
imediatamente, um grau maior de unidade e de tais qualidades a partir dai
resultantes, a saber, harmonia e concordancia, - ao passo que, ao contrario,
guanto mais remota uma coisa é Dele, mais proxima é da multiplicidade e de

tais atributos dai provenientes, a saber, contraste e desarmonia. Isto o0s
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metafisicos explicaram inteiramente. Sempre que a alma racional obtém a

posse de uma coisa de bela harmonia, ela a vigia com um olhar ansioso.

Depois de ter estabelecido essas premissas, podemos agora fazer a
afirmacao de que é parte da natureza dos seres dotados de razdo desejar uma
bela visdo; e, que esta €, as vezes, - com certas condi¢cbes -, a serem
consideradas como refinamento e nobreza. Essa disposicdo € ou especifica,
exclusivamente, a faculdade animal, ou resulta de uma parceria [das
faculdades racionais e animais]. Mas, se ela é especifica, exclusivamente, a
faculdade animal, os s&bios ndo a consideram como um sinal de refinamento e

nobreza. Pois, € uma verdade incontestavel que, quando um homem expressa

desejos animais de forma animalesca, ele torna-se envolvido no vicio e é

[N

prejudicado em sua alma racional. Por outro lado, [esse tipo de amor]
tampouco especifico, exclusivamente, a alma racional, pois o esforco deste
requer universais inteligiveis e eternos, ndo caracteristicas sensiveis e

pereciveis. Este [tipo de amor], entdo, resulta de uma alianca entre os dois.

Isso também €& Obvio de outro angulo: se um homem ama uma bela
forma com o desejo animal, ele merece repreenséo, até mesmo condenacao e
a acusacao de pecado, como, por exemplo, agueles que cometem adultério
antinatural e, em geral, as pessoas que se desviam. Mas, sempre que ele amar
uma forma agradavel com uma consideragdo intelectual, da maneira como
explicamos, entdo, isto deve ser considerado como uma aproximacdo a
nobreza e um aprimoramento em bondade. Para isso, ele cobiga algo por meio
do qual se aproximara da influéncia Daquele que é a Primeira Fonte de
influéncia e o Primeiro Objeto de amor, e mais semelhante aos seres exaltados
e nobres. E isto ira disp6-lo a graca, a generosidade e a gentileza. Por esta
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razao, nunca se encontrara o sabio - aqueles que pertencem a nobreza e
receberam instrugdo, e que ndo seguem o caminho daqueles que fazem
demandas gananciosas e avarentas — para ser livre de ter seus coracdes
ocupados com uma bela forma humana. Portanto, se um homem adquire mais
e acima dessas perfeicbes que os seres humanos possuem, além disso, [para
aqueles possuidos por outros seres] / a exceléncia de uma forma harmoniosa, -
que deriva da integridade e harmonia da natureza e da exposi¢cao de uma
impressao divina -, entdo aquele homem tem a reivindicagdo mais forte para
receber o préprio nucleo do fruto do coracdo e a propria esséncia do tipo mais
puro de amor. Por esse motivo, o profeta diz: Buscai a satisfacdo de vossas
necessidades nagueles de belo semblante (formosa fisionomia), o significado
claro disso é que a beleza da forma deve ser encontrada apenas onde ha uma
boa composicédo natural, e que esta boa harmonia e composi¢cédo sirvam para
melhorar a disposi¢édo interna e purificar o carater. As vezes, isto ocorre,
entretanto, de maneira que um homem seja feio em sua forma externa e belo
em sua disposicdo interna. Em tal caso, apenas duas explicacbes sé&o
possiveis: ou essa feilra externa ndo é devida a uma feidra de harmonia que
jaz na propria esséncia da composi¢do, mas, a um dano acidental externo; ou,
ao contrario, a beleza de sua disposicdo interna ndo é devida a natureza, mas
a longo habito. Semelhantemente, isto ocorre, as vezes, de maneira que um
homem que € belo em sua forma externa seja de uma disposicéo feia. Nesse
caso, novamente, apenas duas explicacdes séo possiveis: ou a feilra de seu
carater € algo que aconteceu acidentalmente a sua natureza apoés a realizacao,
por completo, de sua composicdo, ou ela é devida a uma forte influéncia do

habito.
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Trés coisas decorrem do amor a uma forma humana bela: (i) o desejo de

abracéa-la, (ii) o desejo de beija-la e (iii) o desejo de unido conjugal com ela.

Quanto ao terceiro, é 6bvio que é especifico, exclusivamente, a alma
animal, e seu dominio sobre este € muito forte, tanto que ele mantém a posicéo
de um companheiro constante, mais, de um mestre e, certamente, ndo de um
instrumento. / E muito hediondo. Amor racional pode, portanto, ndo ser puro,
exceto quando a faculdade animal esta inteiramente subjugada. Com respeito
ao desejo de unido conjugal, é adequado que um amante que seduz o objeto
de seu amor com este propdsito em mente, deveria ser posto sub suspeita,
exceto se a sua necessidade tiver um propdsito racional, isto é, se o seu
propésito for a propagacdo das espécies. Isso é impossivel com um homem, e
com uma mulher que é proibida pela lei religiosa isso € abominavel. Isto &
permitido, e pode encontrar aprovacédo, apenas no caso de um homem ou com

Sua esposa ou com uma escrava.

Quanto ao abracar e ao beijar, o proposito que ha neles é a aproximacéao
de um com o outro e sua unido. A alma do amante deseja alcancar o objeto de
seu amor com os seus sentidos do tato e da viséo, e, assim, ele se deleita em
abraca-lo. E ele anseia ter a propria esséncia de sua faculdade da alma, ter o
seu coracdo a se misturar com o do objeto de seu amor, e, assim, ele deseja
beija-lo. Essas acles, portanto, ndo sdo, em si, condenaveis. No entanto,
sentimentos e agfes de luxudria excessiva, por acaso, costumam acompanha-
los com frequéncia, e isso faz com que seja necessario estar em guarda contra
eles, exceto se a completa auséncia de apetite fisico e imunidade esteja fora
de duvida, até mesmo de suspeita. Por essa razao, nao é repreensivel beijar

criangas, embora isto seja, em principio, aberto & mesma suspeita, com a
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condicdo de que sua finalidade deva ser direcionada a unido de um com o

outro, sem pensamentos secretos sobre coisas vergonhosas e corrompidas.

Aquele que for preenchido com esse tipo de amor serd um homem de
nobreza e refinamento, e esse tipo de amor é um ornamento e uma fonte de

riqueza interior.

6. O amor das Almas Divinas

Sempre que uma coisa realmente existente penetra ou adquire algum
bem, / ele ama este Ultimo por sua prépria natureza, como, por exemplo, as
almas animais amam as belas formas. Mais uma vez, sempre que uma coisa
realmente existente penetra com os sentidos ou com o intelecto algo que é de
vantagem para seu ser, e sempre que é levado em direcdo a isso por instinto
natural, entdo ele ama essa coisa por sua prépria natureza, especialmente
quando a coisa em questao € vantajosa para seu ser especifico. Exemplos
disso sédo o amor do animal pelo alimento, e aquele das criangas pelos pais.
Novamente, sempre que for evidente para um ser que é conducente a um
aumento em exceléncia e hierarquia imitar certo ser, para aproximar-se dele e
estabelecer uma relacdo especial, entdo o anterior amara, invariavelmente,

este Ultimo por sua prépria natureza. Um exemplo disso é o caso de um

aprendiz e seu mestre.

Assim, podemos dizer o seguinte: as almas divinas, sejam elas humanas
ou angelicais, ndo tém nenhuma reivindicacdo, seja qual for a divindade, se
elas ndo adquirirem conhecimento do Bem Absoluto. Pois é ébvio que estas
almas sdo caracterizadas pela perfeicdo sO depois de terem adquirido

conhecimento daqueles objetos do intelecto que sao causados, e a Unica
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maneira de concebé-los é deixar sua concepcdo ser precedida pelo
conhecimento das verdadeiras causas, especialmente o da Primeira Causa;
assim como € impossivel para os seres inteligiveis existir, exceto se as causas,
em si mesmas, e especialmente a Causa Primeira, existem anteriormente a
eles. Tudo isso nos explicamos em nosso comentario sobre o inicio do primeiro

capitulo da Fisica.

A Primeira Causa € idéntica ao Bem Puro, que esta, absolutamente, em
Sua esséncia. [Isto é comprovado da seguinte forma:] realidade é absoluta
Nele, e a realidade do nada que existe é desprovida de qualquer bondade.
Agora, bondade ou é absoluta e parte da esséncia ou é derivada de outra
coisa. A bondade da Primeira Causa - que € boa - ou serd, portanto, essencial /
e absoluta, ou derivada de outra coisa. Mas, se for derivada de outra coisa,
pode ser tdo somente de uma dentre duas maneiras: ou a existéncia de Sua
bondade € necesséaria para a existéncia da Primeira Causa, - neste caso,
aguela a partir da qual a bondade deriva, serd a causa da Primeira Causa, o
qgue é absurdo; ou a existéncia de Sua bondade ndo é necessaria para a Sua
subsisténcia, e isto também €& absurdo, como explicamos anteriormente.
Devemos, no entanto, ndo admitir o absurdo da Ultima alternativa, entdo a
guestdo ainda esta em aberto. Em outras palavras, se permitirmos que essa
bondade seja ndo-essencial e a eliminarmos como tal, entdo, claramente, a
Sua esséncia ainda permanecera existente e dotada de bondade. Essa
bondade ou sera necesséria e essencial ou derivada de outra coisa. Se a
Gltima alternativa € aceita, somos reduzidos a uma regressao infinita que
envolve uma impossibilidade. Se, por outro lado, essa bondade é postulada

como essencial, entdo nds alcangcamos o que nés buscadvamos.
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Mais uma vez, é impossivel que a Causa Primeira deva derivar algures
de uma bondade que néo faz parte de Sua esséncia e ndo, necessariamente,
pertenca a Ela. Pois, a Primeira Causa alcanca, necessariamente, a perfeicdo
por sua propria substancia. Pois, se a Primeira Causa ndo recebe
completamente, a partir de Sua propria esséncia, todas aquelas qualidades,
que, em sua relacdo com Ele, merecem de verdade serem classificadas como
“‘bondade”, e se houve algum elemento de poténcia em Sua bondade, a Causa
Primeira derivaria esta bondade de outra coisa. Mas, desde que nado exista
nada fora Dela, exceto a soma das coisas por Ela causadas, aquela a partir da
qual Ela derivaria a bondade seria algo por ela causado. Ora, aquilo que é
causado por ela, ndo tem bondade seja em sua natureza ou em seus derivados
para além daquilo que € derivado da Causa Primeira. Por isso, se aquilo que €
causado por Ela é concedido pela emanacdo de bondade sobre Ela, pode
conceder somente tal bondade sobre Ela como se fosse derivada Dela
originalmente. Mas, no caso em questdo, a bondade derivada da Causa
Primeira devera ter a sua origem fundamental em outra coisa. Nesse caso,
essa bondade teria de estar ndo na Causa Primeira, mas em algo fora Dela, a
partir do qual a Causa Primeira derivaria. / Mas ja foi dito que ela deve estar
(existir) na Causa Primeira. Assim, toda a sugestdo [que qualquer bondade

Nela é ndo-essencial] € um absurdo.

Na Causa Primeira ndo pode haver defeito de qualquer espécie ou em
qualquer aspecto. [Isto é comprovado da seguinte forma:] uma perfeicdo, que &
o0 oposto de um defeito, é (I) ou impossivel, e, nesse caso, ndo pode haver
nenhum defeito relativo a ela, ou (Il) é possivel. Agora, para conceber a

possibilidade desse tipo de coisa, cuja existéncia ndo repouse em qualquer
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outra coisa, deve-se conceber junto a coisa em si mesma, a causa que conduz
a realizacéo efetiva que, em si, tem unicamente a poténcia para isto. Mas nos
ja deixamos claro que a Causa Primeira tem por Sua perfeicdo nenhuma causa
externa de qualquer espécie ou em qualquer aspecto. Assim, ndo ha nenhuma
possibilidade real de uma perfeicdo "possivel" Nela e, consequentemente,
nenhum defeito correlativo. A Causa Primeira alcanca per se, completamente,
qualquer coisa que possa, em sua relagéo a Ela, ser caracterizada como boa.
Esses bens exaltados, que sdo bons em todos os aspectos, ndo séo relativos,
e este € o tipo de bem, com o qual a Causa Primeira tem uma relacdo de posse

completa.

E claro, entdo, que a Causa Primeira possui per se a soma completa
dessas perfeicbes que, em relacdo a Ela merecem esse nome, e que nao ha
nenhum elemento de possibilidade Nela. E também claro que a Causa Primeira
€ boa ndo somente em Sua substancia, mas também nas suas relacbes com
todos os outros seres, porque Ela é a Causa Primeira de sua existéncia e
preservacao, mais especialmente, do seu ser e de seu desejo por suas
respectivas perfeicdes. Portanto, a Primeira Causa é boa, absolutamente e em

todos os aspectos.

A perfeicdo de ambas as almas humana e angelical reside em duas
coisas: (i) a concepcao / daqueles seres inteligiveis com os quais tem possivel
relacdo, - cada um de acordo com a sua capacidade; isto €, em um esforco
para ser assimilado a esséncia do Bem Absoluto -, e (ii) nha consequente
emanacao de si em acdes em harmonia com sua natureza, e que sejam
apenas em relacdo a este ultimo. Exemplos de tais a¢des sdo os feitos nobres

dos homens e os movimentos transmitidos as substancias elevadas pelas
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almas angelicais cuja finalidade € preservar geracéo (procriagdo) e destruicao,
novamente, em um esforco para tornar-se assimilada a esséncia do Bem
Absoluto. Essas imitacdes ndo ocorrem para outro propdsito além de tornar
possivel uma aproximacdo ao Bem Absoluto, de modo que a exceléncia e a
perfeicdo devam resultar dessa proximidade. Agora, isso pode acontecer
somente em razdo de uma ajuda concedida por Ele, e eles consideram isso
como provenientes Dele. E nos j& explicamos que, em tal situagdo, um ser ama
a coisa para a qual ele se move. De acordo com o discurso anterior &
necessario, entdo, que o Bem Absoluto deva ser amado por todas as almas

dotadas de uma natureza divina.

Este amor existe nelas sem nunca cessar. Pois elas estdo sempre ou no
estado de perfeicdo ou no de preparacédo. NOs ja explicamos que 0 amor existe
nelas por necessidade, sempre que estiverem no estado de perfeicdo. Quanto
ao estado de preparacdo, este deve ser encontrado apenas nas almas
humanas, e ndo nas almas angelicais. Pois estas possuem eternamente a
perfeicdo na qual suas existéncias repousam. As outras, que podem estar no
estado de preparacdo, sdo, enquanto estiverem nesse estado, preenchidas por
um desejo natural pelo conhecimento dos seres inteligiveis, que é sua
perfeicdo, / especialmente pelo conhecimento daquilo que leva a conceber o
que é mais eficaz para a aquisicdo da perfeicdo. Isto conduz a concepgéo do
gue é semelhante a Elas (outras inteligéncias), e essa qualidade do Primeiro
Objeto do intelecto é a causa pela qual todos os outros objetos do intelecto
tornam-se objeto da inteleccdo das almas, e é também a causa de sua

existéncia.
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N&o é uma coisa absurda dizer que essas almas tém um amor inato em
sua natureza, primeiramente pela Realidade Absoluta e, em segundo lugar,
para 0s outros objetos do intelecto. Se ndo fosse assim, seus estados
especificos de preparacdo para suas respectivas perfeicbes ficariam sem

efeito.

Portanto, o objeto real do amor de ambas as almas humana e angelical

€ o Puro Bem.

7. Encerramentos dos Capitulos

N6s queremos mostrar nesse capitulo (i) que todo ser singular ama o
Bem Absoluto com um amor inato, e (ii) que o Bem Absoluto manifesta-se a Si
mesmo a todos aqueles que O amam. Entretanto, a capacidade deste de
receber essa manifestacdo difere em grau, assim como a conexao que tem
com Ele (Bem Absoluto). O grau mais elevado de aproximagdo com Ele é a
recepcao de Sua manifestacdo em sua plena realidade, ou seja, na forma mais
perfeita possivel, e isto € o que os Sufis chamam de unificacdo (ittihad). Em
Sua exceléncia, Ele deseja que Sua manifestacdo deva ser recebida, e a

existéncia das coisas depende disso.

Desse modo, nés afirmamos: uma vez que todo ser possui um amor
natural por sua perfeicao, - e “perfeicao” significa a aquisicao de sua bondade -
€ Obvio que o termo em razado do qual a sua bondade resulta para a coisa - ndo
importa qual a situacdo ou forma de realizagdo — deva, necessariamente, ser
amado como a fonte a partir da qual sua bondade se ramifica. Mas, na medida
em que essa funcdo esta relacionada, ndo ha nada mais perfeito do que a

Causa Primeira e nada anterior a ela (Causa Primeira). Dai resulta que Ela é
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amada por todas as coisas. O fato de que a maioria das coisas ndo A conhece
ndo contradiz o fato de que o amor a Ela é inato nelas - um amor que é, nestas
coisas, direcionado as suas perfeicdes. Na medida em que Sua esséncia esta
envolvida, Ela se revela e se manifesta a todos os seres. Se Ela fosse, em Sua
natureza, velada para todas as coisas e nao manifesta a elas, ndo poderia ser
conhecida e nada poderia ser obtido a partir Dela. Se, por outro lado, Ela fosse
manifesta, mas apenas sob a influéncia de algo a mais, entdo deveria ser uma
influéncia externa em Sua esséncia, que é muito elevada para ser submetida a
tal influéncia; e isto é impossivel. [A verdade é essa:] Na medida em que Sua
esséncia esteja envolvida, Ela se manifesta. Se isso parece velado, isto &
devido a impoténcia de algumas coisas de receber adequadamente a Sua
manifestacdo. Assim, na verdade, o véu repousa haqueles que estdo
encobertos, e esse véu consiste em impoténcia, fraqueza e defeito. Na medida
em que Sua manifestacdo esteja envolvida, isso ndo € nada além de Sua
propria esséncia. Pois, como os metafisicos expuseram, até onde Ela (Causa
Primeira) per se esteja envolvida, Ela nunca se manifesta exceto em Sua
esséncia pura e simples. Esta € a Sua propria esséncia nobre que se

manifesta, e por essa razao os fildsofos A chamam de “a Forma do Intelecto”.

O primeiro beneficiario (destinatario) dessa manifestacéo é o anjo divino,
que é chamado de "intelecto universal’. Sua substancia recebe Sua
manifestacéo no estilo de uma forma refletida em um espelho de modo que o
individuo, do qual € uma imagem, torna-se manifesto. Aquilo que tem sido dito
sobre o intelecto agente como sendo uma imagem Dele esta relacionado a
esse conceito. E deve-se ter o cuidado ao dizer que ele é a Sua imagem, isto €,

do Necesséario e Verdadeiro. Tudo o que é trazido para a existéncia por alguma
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causa imediata passa a existir por meio da mediacdo de uma imagem que
ocorre no intelecto universal sob Sua influéncia. Isto & provado por inducéo.
Por exemplo, o calor do fogo exerce sua influéncia sobre um corpo apenas por
meio da media¢do de sua imagem, a saber, calor. A mesma coisa €é valida para
outros tipos de faculdades. / A alma racional age sobre outra alma racional
impondo sobre ela a sua imagem, ou seja, a forma inteligivel. A espada corta
através da forca que exerce sobre tudo que afeta sua imagem, sua forma. A
pedra de amolar afia a faca colocando em suas bordas a semelhanca da parte

com a qual ela a toca, ou seja, a lisura.

Caso alguém levante a objecdo de que o sol provoca calor e escuridao
sem que estes sejam as suas imagens, diriamos em resposta: nds néo
reivindicamos que toda influéncia de um agente sobre aquilo que ele afeta
realize-se de tal maneira que uma imagem da qualidade original que existe no
agente proceda deste para a entidade afetada. O que nés reivindicamos é que
a influéncia do agente imediato na entidade afetada seja mediada por uma
imagem que ocorra nesta sob a influéncia daquele. Esse é também o caso do
sol; por isso, também, atua sobre a entidade imediatamente afetada por meio
da imposicdo de sua imagem, o brilho, sobre ela. Nessa entidade afetada surge
uma nova qualidade sob a influéncia desse brilho, ou seja, calor. E o que €,
assim, afetado, por sua vez, afeta, com o calor, outra entidade ao impor-lhe a
sua imagem, que é o seu calor. Portanto, com a ocorréncia de calor, ele

aquece e escurece. Acerca disso, muito pode ser concluido por indugédo. Mas,

para uma demonstracao geral, esse ndo € o lugar para isso.

Voltando agora ao nosso assunto real, afirmamos o seguinte: o intelecto

agente recebe a manifestacdo sem mediacdo, penetrando a sua esséncia e

105



aguela dos outros seres inteligiveis por meio dele, o que ele faz per se, efetiva
e eternamente. Pois aquelas entidades que concebem os seres inteligiveis sem
a assisténcia da percepcdo sensorial ou da imaginacdo conhecem o que €
posterior como implicito no que € anterior, 0 que € causado como implicito

naquele que o causa e o inferior como implicito no superior.

Em seguida, as almas divinas recebem a manifestacdo, novamente, sem
mediacdo. Ou melhor, se quisermos dizer mediacdo, nés queremos dizer a
assisténcia dada pelo intelecto agente que leva da poténcia / ao ato e adquire

os recursos para a formacéo e a preservacdo de concepcaes.

Em seguida, a faculdade animal a recebe, e entdo a vegetativa e, logo, a
natureza. Toda entidade que recebe a manifestacdo o faz com o desejo de
assimilar-se a Ela em toda a extensdo de sua capacidade. Assim, 0s
movimentos naturais dos corpos naturais imitam-Na em suas finalidades, - que
consistem em permanecer nas posicoes especificas a eles quando atingem
seus lugares naturais - mesmo se eles nao tiverem nenhuma semelhanca com
essa finalidade em seu inicio, ou seja, o0 movimento. Da mesma forma, as
substancias animal e vegetal imitam-Na em suas finalidades, quando realizam
as acoes especificas a elas. A finalidade €, aqui, a preservacao das espécies,
ou dos individuos, ou o desenvolvimento do poder e da forca destes e de
semelhantes, mesmo que em seus primérdios finalidades como a relagéo
sexual e a nutricdo ndo tenham semelhancas com ela. Da mesma forma, as
almas humanas realizam as suas boas acdes, intelectuais e praticas, imitando-
A em suas finalidades. Essa assimilacdo é provocada pelo exercicio da justica
e inteligéncia. No entanto, ndo ha, novamente, nenhuma semelhanca com Ela

nos primérdios dessas finalidades, por exemplo, a autoinstru¢cdo e coisas do
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género. As almas angelicais divinas, também, imitam-Na quando
desempenham seus movimentos e outras atividades por meio das quais
mantém a continuidade da geracdo e da destruicdo, e da semeadura e da

colheita.

A razdo pela qual os poderes animal, vegetal, natural e humano
assemelham-se a Ele nas finalidades de suas atividades, mas ndo nas origens
destas, reside no fato de que essas origens sdo meramente estados
preparatérios e potenciais - e o Bem Absoluto deve ser declarado livre de
qualquer comunhdo com estados de preparacdo e poténcia -, visto que suas
finalidades sdo perfeicbes reais, e deve ser atribuida a Primeira Causa a
perfeicdo real e absoluta. / Assim, € possivel que eles devam assemelhar-se a
Ele nas perfeicBes que constituem suas finalidades, mas € impossivel que eles

devam assemelhar-se a Ele em seus estados incipientes de preparacao.

Quanto as almas angelicais, elas adquirem semelhanca a Ele nas
formas de sua esséncia e, portanto, possuem-No eternamente em realidade
completa. Pois elas contemplam-No e amam-No eternamente, j4 que elas O
contemplam. E elas sdo eternamente assemelhadas a Ele na medida em que
O amam. Seu desejo reside em sua penetracdo e na concepcédo Dele, - o tipo
mais excelente de penetracdo e concepc¢do. Devido a essas coisas, eles
afastam-se da penetracdo direta de tudo que resta e da concepcao direta do
gue é a Ele semelhante dentre os outros seres inteligiveis. No entanto, Seu
verdadeiro conhecimento torna-se também, indiretamente, o conhecimento do
resto da existéncia. Eles O concebem, por assim dizer, intencionalmente
(propositadamente) e com desejo, e, concomitantemente, concebem o que Lhe
é similar.
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Se pudesse ocorrer que o Bem Absoluto ndo manifestasse a Si mesmo,
nada poderia ser obtido Dele, e se nada fosse obtido Dele, nada poderia existir.
Assim, nada pode haver se Sua manifestacdo ndo esta presente, uma vez que
€ a causa de toda a existéncia. Ele deseja manifestar-se porque, por Sua
propria natureza, ama a existéncia do que € por Ele causado. E, uma vez que o
amor do Mais Perfeito por Sua propria perfeicdo € o amor mais excelente, ele
tem como seu objeto verdadeiro a recepgédo de Sua manifestacao pelos outros,
e isto é mais adequadamente sua recepcao por aquelas almas divinas que
alcancaram o grau mais elevado de assimilacdo a Ele. Dessa forma, é possivel
que eles se tornem o objeto de Seu amor. Esse é o significado da tradicdo:
Deus disse: o servo de tal e tal qualidade Me ama e Eu 0 amo. Assim como a
sabedoria, em geral, ndo permitira que qualquer coisa preciosa em algum
aspecto seja negligenciada, ainda que esteja aquém do topo de exceléncia, o
Bem Absoluto deseja em Sua sabedoria, que as coisas obtenham alguns de
Seus dons, mesmo que o0 grau no qual eles serdo obtidos ndo alcance a
perfeicdo. Assim, o Rei, Exaltado seja, deseja que os outros O imitem, em
oposicao aos reis mundanos / que se irritam quando alguém ousa imita-los.
Pois 0 Rei Exaltado ndo ordenara aqueles que desejam imita-Lo que se

desviem de suas finalidades, ao passo que os reis mundanos sim.

Como completamos, agora, a tarefa desse tratado, nés o concluiremos
nesse ponto. Deus é o Senhor de todas as palavras, e somente por meio de

Seu auxilio, é que esse tratado foi completado.
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